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RESUMO 

O presente trabalho se dedica ao estudo do vocábulo Šĕʾôl no Saltério (ou Salmos) da Bíblia 
Hebraica. Através de uma abordagem literário-teológica comparativa, serão analisadas a 
terminologia, as concepções e as representações que Šĕʾôl possui ao longo dos Salmos, em 
leitura intratextual. Serão abordadas também as concepções e descrições do termo nos demais 
textos da BH, em leitura intertextual, bem como com algumas descrições do Submundo dos 
Mortos nos corpora literários dos povos do Oriente Próximo Antigo, a saber, mesopotâmios, 
cananeus, egípcios e hititas, em leitura extratextual. Estas diversas leituras e abordagens 
proporcionam uma melhor compreensão das nuanças e dos estágios de desenvolvimento do 
Šĕʾôl entre os antigos israelitas e suas implicações na teologia do Antigo Testamento. 
Palavras-chave: Sheol. Morte. Submundo. Bíblia Hebraica. Salmos. 



 
 

ABSTRACT 

The present work is dedicated to the study of the word Šĕ'ôl in the Psalter (or Psalms) of the 
Hebrew Bible. From a comparative literary-theological approach, will be analyzed the 
terminology, conceptions and representations of Šĕ'ôl in the Psalms, in intratextual reading. 
The conceptions and descriptions of the term in the other texts of the BH, in intertextual 
reading, will be approached, as well as some descriptions of the Underworld of the Dead in 
the literary corpora of the peoples of the Near East, namely, Mesopotamians, Canaanites, 
Egyptians, and Hittites, in extratextual reading,. These various readings and approaches 
provide a better understanding of the nuances and stages of the development of Šĕ'ôl among 
the ancient Israelites, and its implications in Old Testament theology. 
Keywords: Sheol. Death. Underworld. Hebrew Bible. Psalms. 
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 rêš r ר
 

 hê + mappîq (aspiração) āh  הּ
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INTRODUÇÃO 

Segundo a Pontifícia Comissão Bíblica, a Bíblia deve ser compreendida como tendo 

um “caráter ao mesmo tempo humano e divino”1. 

Enquanto Palavra de Deus colocada por escrito, a Bíblia tem uma riqueza de 
significado que não pode ser completamente captado nem emprisionado em 
nenhuma teologia sistemática. Uma das funções principais da Bíblia é aquela de 
lançar sérios desafios aos sistemas teológicos e de lembrar continuamente a 
existência de importantes aspectos da revelação divina e da realidade humana que 
algumas vezes foram esquecidos ou negligenciados nos esforços de reflexão 
sistemática. A renovação da metodologia exegética pode contribuir para esta tomada 
de consciência2. 

Seguindo essas diretrizes, este trabalho pretende analisar a terminologia, as descrições 

e as concepções do vocábulo hebraico Šĕʾôl, presentes no Saltério (ou Salmos, heb. tĕhillîm), 

um dos livros poéticos da Bíblia Hebraica (BH), como é conhecido o texto original do Antigo 

Testamento (AT) cristão. 

O interesse pelo estudo do Šĕʾôl iniciou-se a partir de pesquisas sobre temas 

relacionados à morte, presentes nas ações de Odisseu, narradas no Canto XII da Odisseia de 

Homero, como a katábasis e a nékyia do herói, bem como nas descrições dos domínios de 

Aḯdēs (Hades) e nas características das psychaí, que habitavam a região dos mortos, ainda 

quando o autor se encontrava na graduação em Letras Clássicas (Universidade Federal de 

Minas Gerais). 

Iniciado o mestrado em Teologia, decidiu-se seguir o estudo nesses temas, porém, 

agora, na obra fundante do judaísmo e do cristianismo, a Bíblia, e em torno da principal 

denominação do Submundo dos mortos3 entre os israelitas antigos, Šĕʾôl. 

As abordagens desta pesquisa foram principalmente: 1) a filológico-comparativa; 2) a 

literário-comparativa, com os textos próximo-orientais antigos; 3) a exegético-bíblica. 

A escolha da abordagem filológico-comparativa se deve ao fato de a pesquisa ser 

baseada majoritariamente em textos escritos na língua hebraica (o material bíblico) e em 

outras línguas semíticas, como o acádio e o ugarítico (as demais literaturas do Oriente 

Próximo Antigo4). 

A opção pela abordagem literário-comparativa se justifica porque, nas palavras de 

Trebolle Barrera, a Bíblia “é uma obra oriental”, provinda “do mundo das literaturas 
 

1 PONTIFÍCIA COMISSÃO BÍBLICA, 1993. 
2 Ibid. 
3 Doravante, somente “Submundo”. 
4 Daqui em diante, OPA. 
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mesopotâmica, egípcia, cananeia e hitita, que o descobrimento das bibliotecas e arquivos do 

antigo Oriente deram a conhecer”5. Academicamente, essa postura diante da BH já é bastante 

estabelecida. Porém, como Noegel afirma, há ainda muito pouca penetração dos estudos 

comparativos na forma de interpretar o texto bíblico que, de algum modo, lancem luzes sobre 

as doutrinas religiosas desenvolvidas a partir dele6. 

Já a exegese é a metodologia aceita entre os pesquisadores para se fazer um estudo dos 

textos bíblicos que seja cientificamente fundamentado. 

Ainda sobre a abordagem comparativa, há de se destacar a dificuldade de eleger uma 

metodologia específica para a pesquisa, além da comparação prática entre os dados literários. 

Não obstante, isso pode gerar equívocos, como o que Trebolle Barrera chama de 

paralelomania, que é a ênfase na ideia de que a Bíblia foi formada quase que completamente 

por empréstimos de uma determinada cultura, como se pensou sobre a BH na dependência das 

literaturas suméria e acádia, em especial a Epopeia de Gilgámesh7. 

Um método comparativo salutar que pode evitar equívocos como esse, ainda nas 

palavras do autor, consiste em fazer uma aproximação por contraste, isto é, uma acentuação 

maior nas diferenças do que nas coincidências das literaturas e culturas em comparação8. 

Outro procedimento, ainda mais elevado, segundo ele, está em evitar inferir preliminarmente 

indícios de dependência de uma literatura da outra ou de influência de uma cultura sobre a 

outra9. Contudo, continua, “na hora de definir as relações de dependência entre os textos 

bíblicos e os extrabíblicos, só poderá ter-se em conta um detalhe do texto que previamente 

tenha sido bem caracterizado e que não seja possível explicar desde a perspectiva própria da 

literatura bíblica ou da religião de Israel”10. 

Pode-se argumentar, contra a abordagem proposta, que a redação da BH se deu nos 

períodos do exílio e pós-exílio babilônicos, o que implicaria a posteridade dos estilos, da 

linguagem e, consequentemente, das concepções presentes no texto bíblico, em comparação 

com os estilos e as concepções cananeias, bem como de outros povos do OPA, muito mais 

 
5 “La Biblia es una obra oriental. Proviene del mundo de las literaturas mesopotámica, egipcia, cananea e hitita, 
que el descubrimiento de las bibliotecas y archivos del antiguo Oriente ha dado a conocer.” (TREBOLLE 
BARRERA, 2008, p. 149, tradução nossa). 
6 NOEGEL, 2017, p. 134. 
7 TREBOLLE BARRERA, 2008, p. 152. 
8 Ibid., p. 153. 
9 Ibid. 
10 “A la hora de definir las relaciones de dependencia entre los textos bíblicos y los extrabíblicos sólo podrá 
tenerse en cuenta un detalle del texto que previamente haya sido bien caracterizado y que no sea posible explicar 
desde la perspectiva propia de la literatura bíblica y de la religión de Israel.” (Ibid., tradução nossa). 
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antigos11. Comparar a tradição israelita com essas outras seria, portanto, desaconselhável, pois 

correr-se-ia o risco de anacronismo. 

A este questionamento, Tromp responde que, quando se buscam paralelos entre 

tradições, não se tem a intenção de igualá-las, mas de aproximar dados, estilos, concepções, 

imaginário, crenças que se encontravam mais próximos temporal e geograficamente uns dos 

outros, como a cananeia e a israelita, que os do mundo atual, como a cultura israelita e a 

ocidental, por exemplo12. Se isso já não bastasse, afirma que a própria BH já apontava essa 

influência cananeia, quando descrevia que o hebraico era afim à “língua de Canaã” (Is 

18,19)13. 

Portanto, comparar a BH com os escritos mesopotâmicos, cananeus, egípcios e hititas, 

isto é, com as literaturas próximo-orientais antigas, como se propõe nesta pesquisa, significa 

devolvê-la “ao seu mundo originário, fazendo dela um livro mais próximo da imensa 

literatura do antigo Oriente”14, algo evidenciado por seus gêneros, motivos, frases e termos 

comuns. 

Trebolle Barrera compara essa mudança de paradigma, nos estudos bíblicos, àquela 

ocorrida nos estudos clássicos15. Burkert, por exemplo, reconheceu que os gregos não 

partiram do nada, pois existia antes, já no Oriente, uma literatura altamente desenvolvida16, 

sendo fácil ver que “a primeira filosofia grega deve muito às tradições precedentes em um 

duplo sentido: o mito cosmogônico, ou ‘histórias da criação’, [...] e a literatura sapiencial”17, 

já que ambos os gêneros aparecem, não casualmente, nas duas obras de Hesíodo, a Teogonia e 

Os Trabalhos e os Dias, que apareceram próximas à data em que os gregos adotaram pela 

primeira vez o sistema de escrita alfabético (de origem semítica)18. Ele sugere ainda que os 

conceitos matemáticos e astronômicos, que apareceram na Grécia arcaica, procederam da 

ciência babilônica19. Outro pesquisador, West, afirma que “a influência próximo-oriental 

[sobre os gregos] não deve ser rebaixada como um fenômeno marginal, a ser invocada 

 
11 Cf. TROMP, 1969, p. 3. 
12 Ibid., p. 4. 
13 Ibid. 
14 “Ahora, además, dos siglos de hallazgos arqueológicos han devuelto la Biblia a su mundo originario, haciendo 
de ella un libro más junto a la inmensa literatura del antiguo Oriente.” (TREBOLLE BARRERA, 2008, p. 150, 
tradução nossa). 
15 Cf. Ibid. 
16 BURKERT, 2002, p. 59. Cf. TREBOLLE BARRERA, 2008, p. 150. 
17 “Es fácil ver que lo que consideramos la primera filosofía griega debe mucho a las tradiciones precedentes en 
un doble sentido: el mito cosmogónico, o ‘historias de creación’ […], y la literatura sapiencial.” (BURKERT, 
2002, p. 59, tradução nossa). 
18 Ibid. 
19 Ibid. 
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ocasionalmente para explicar peculiaridades isoladas. Ela foi persuasiva em muitos níveis e na 

maior parte do tempo”20. 

Esses paralelos podem ser evidenciados levando-se em consideração diferentes pontos 

de vista, a depender da área em que o pesquisador se encontra ou do objetivo o qual pretende 

alcançar: filológico (língua, léxico, empréstimos), literário (gêneros, imagens retóricas, 

fórmulas poéticas e narrativas), religioso (concepções cosmológicas, teológicas e 

antropológicas), político-econômico (mudanças, guerras, acontecimentos históricos), 

arqueológico (artefatos e vestígios de história material), etc. 

Portanto, apesar da problemática e da crítica em torno da metodologia, as pesquisas 

comparativas nos estudos bíblicos têm se mostrado promissoras21. O próprio Trebolle Barrera 

desenvolveu um breve estudo comparativo da geografia da morte e do imaginário do 

Submundo entre os israelitas, de um lado, e dos sumérios, babilônios, cananeus, egípcios e 

gregos arcaicos, de outro, aos moldes do que se fará no decorrer da presente pesquisa22. 

Quanto aos Salmos, foco principal deste trabalho, algumas considerações são 

necessárias. Compostos em língua hebraica, não possuem uma autoria única, como 

tradicionalmente se atribuía a Davi, mas sim tão diversificada quanto a datação de cada um 

deles (autoria anônima, desconhecida, pseudoepígrafa, etc.). 

Esse livro bíblico se destaca em relação ao uso do termo Šĕʾôl porque, além de possuir 

o maior número das ocorrências do termo na BH (são 16 ocorrências, além dos inúmeros 

sinônimos e referências indiretas), possui os mais diferentes sentidos ou representações do 

termo de acordo com o gênero literário do salmo em questão (salmo de súplica, de ação de 

graças, sapienciais, etc.), conforme Gunkel e outros estudiosos propuseram23. 

 
20 “Near Eastern influence cannot be put down as a marginal phenomenon to be invoked occasionally in 
explanation of isolated peculiarities. It was pervasive at many levels and at most times.” (WEST, 1997, p. 59, 
tradução nossa). Cf. TREBOLLE BARRERA, 2008, p. 151-152. 
21 Cf. Ibid., p. 152. 
22 Ibid., p. 227-241. Trebolle Barrera afirma, por exemplo, que “o Šĕʾôl bíblico corresponde ao Arallû 
mesopotâmico ou ‘país sem retorno’ e ao Hades ou Averno do qual nada retorna [...]. O mundo inferior é o 
caminho de ‘não voltar’ ou ‘o país sem retorno’ (KUR.NU.GIA em sumério, Arallû ou Irkalla em acádio): ‘antes 
de partir para não voltar/ ao país das trevas e sombras da morte’ (Jó 10,21), ‘Porque passarão os anos / e eu me 
irei pelo caminho de ‘não retorno’ (Jó 16,22)”. [El mundo inferior es el camino de «no volver» o «el país sin 
retorno» (KUR.NU.GIA en sumerio, arallû o ir-kalla en acadio): ‘antes de partir para no volver / al país de las 
tinieblas y sombras de muerte’ (Job 10, 21), ‘Porque pasarán los años / y yo me iré por el camino de ‘no volver’’ 
(Job 16, 22)]. (Ibid., p. 229, tradução nossa). Ele afirma que o termo ugar. wrd, cognato ao heb. yārad, “descer”, 
aparece nos textos de Ugarit para designar a ida dos mensageiros de Baal à morada de Mot, no Submundo, e que 
os egípcios criam que a localização do Submundo estava em uma montanha no poente, algo refletido na 
literatura judaica tardia sobre as visões de Enoque (Ibid., p. 233). 
23 Cf. JOHNSTON, 2002, p. 70-71, 86-97. 
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Porém, essas análises não devem se restringir somente ao âmbito do saltério, mas, 

também, adotar as leituras intertextual e extratextual. Sobre a intertextual, Gunkel diz que: 

Há de tomar-se em consideração, ademais, a possível existência de Salmos e outras 
composições semelhantes fora do saltério. Somente assim poderemos entender esse 
tipo de poema, inclusos os do saltério. Umas das causas principais da imagem tão 
confusa que oferece o estado atual do estudo dos Salmos é precisamente ter-se 
esquecido esta literatura paralela. [...] Se um determinado poema apresenta uma 
verdadeira relação interna com nossos Salmos, nos é indiferente o fato de que tal 
poema encontra-se dentro ou fora do cânon, dentro ou fora dos limites de Israel. [...] 
Há aqui alguns exemplos [...]: o cântico do mar de Moisés (Ex 15); o canto de ação 
de graças de Ana (1Sm 2); o de Davi (2Sm 22); que reaparece em Sl 18; o de Jonas 
(Jn 2) e o de Ezequias (Is 38,9ss), ademais de alguns fragmentos de Salmos 
intercalados no livro das Crônicas (1Cr 16,8ss). Nos deuterocanônicos, os cantos de 
Tobias (Tb 13) e de Judite (Jt 16). E no Novo Testamento mesmo, os cânticos de 
Maria (Lc 1,46ss) e de Zacarias (Lc 1,67ss).24 

Como se vê, tais poemas se encontram fora dos Salmos, na literatura extrabíblica 

judaica e no NT, lugares com alguns tipos de composição poética, ou mesmo hinos e cânticos 

inteiros, comparáveis com os do saltério hebraico. 

Contudo, Gunkel afirma a necessidade de se fazer também uma leitura comparativa 

com os textos do OPA: 

Porém, não podemos reduzir-nos ao povo de Israel; é necessário que nos 
adentremos, ademais, na lírica dos outros povos da Antiguidade para ver se neles 
descobrimos algo parecido. Desde há algumas décadas conhecemos a riquíssima 
poesia cultual dos babilônicos e assírios, muitas de cujas produções, descobertas já 
desde há muito tempo, mas às quais tem-se prestado muito pouca atenção, mostram 
uma profunda analogia com os Salmos bíblicos. Ultimamente tem-se demonstrado, 
ademais, que também a poesia cultual do Egito conheceu uma época de esplendor 
digna de ser considerada em conta e que se pode comparar com a alcançada pela 
poesia cultual hebreia. O descobrimento destas obras do Antigo Oriente tem sido o 
acontecimento mais significativo para o estudo dos Salmos em todo o século XIX25. 

 
24 “Hay que tomar en consideración, además, la posible existencia de salmos u otras composiciones semejantes 
fuera del salterio. Sólo así podremos entender este tipo de poemas, incluidos los del salterio. Una de las causas 
principales de la imagen tan confusa que ofrece el estado actual del estudio de los salmos es precisamente el 
haber olvidado ésta literatura paralela. […] Si un poema determinado presenta una verdadera relación interna 
con nuestros salmos, nos es indiferente el hecho de que tal poema se encuentre dentro o fuera del canon, dentro o 
fuera de los límites de Israel. […] He aquí algunos ejemplos […]: el “canto de acción de gracias” de Ana (ISm 
2); el de David (2Sm 22), que reaparace en Sal 18; el de Jonás (Jon 2) y el de Ezequías (Is 38,9ss), además de 
algunos fragmentos de salmos intercalados en el libro de las Crónicas (lCro 16,8ss). En los deuterocanónicos, los 
cantos de Tobías (Tob 13) y de Judit (Jdt 16). Y en el mismo Nuevo Testamento, los cánticos de María (Le 
l,46ss) y de Zacarías (Le l,67ss).” (GUNKEL, 1984, p. 20, tradução nossa). 
25 “Sin embargo, no podemos reducirnos al pueblo de Israel; es necessário que nos adentremos, además, en la 
lírica de los otros pueblos de la Antigüedad para ver si en ellos descubrimos algo parecido. Desde hace algunas 
décadas conocemos la riquísima poesía cultual de los babilonios y asirios, muchas de cuyas producciones, 
descubiertas desde hace ya mucho tiempo, pero a las que se ha prestado muy poca atención, muestran una 
profunda analogía con los salmos bíblicos. Ultimamente se ha demostrado, además, que también la poesía 
cultual de Egipto conoció una época de esplendor digna de ser tenida en cuenta y que se puede comparar con la 
alcanzada por la poesía cultual hebrea. El descubrimiento de estas obras del Antiguo Oriente ha sido el 
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Portanto, ainda que se diferenciassem, em alguns aspectos, de suas concepções, como 

uma visão mais atenuada de Submundo, sem o terror imaginado pelos seus vizinhos26, é 

bastante provável que os autores bíblicos tenham recebido influxos de fontes externas, como 

mesopotâmicas, cananeias e egípcias, para formarem a semântica e a imagética do Šĕʾôl. Tal 

dinâmica foi impulsionada pelos escribas de Israel, que, bem instruídos e letrados, tanto nas 

suas próprias tradições e línguas como nas estrangeiras, foram capazes de transitar entre as 

diferentes culturas do OPA, nas quais estavam inseridos, compor os textos que formariam a 

BH, influenciados por essas trocas, e transmiti-las para as gerações futuras27. 

Portanto, pode-se definir esta pesquisa como comparativa literário-teológica, isto é, 

estuda o Šĕʾôl presente nos Salmos, contrastando as diferentes semânticas encontradas nesse 

livro, em uma leitura intratextual; entre outras representações do termo nos demais textos da 

BH, em uma leitura intertextual; comparando-as também com as diferentes descrições de 

Submundo nos corpora literários de quatro povos do OPA, a saber, mesopotâmios (sumérios 

e babilônios), cananeus (ou ugarítios), egípcios e hititas, em uma leitura extratextual. 

A importância desta pesquisa, portanto, é grande para a reflexão teológica cristã, pois, 

além de lhe oferecer uma compreensão mais sólida da semântica do termo Šĕʾôl, das 

concepções e do imaginário os quais carrega, e das representações em torno do vocábulo ao 

longo do AT, certamente contribuirá para as pesquisas sobre a escatologia individual do NT e 

da tradição cristã posterior, como o desenvolvimento das ideias de Céu (ou Paraíso) e 

Inferno28. 

No Capítulo Primeiro, serão abordadas as diversas crenças e descrições do Submundo, 

dadas pelos povos que habitavam a região do OPA, sem, todavia, se considerar o Submundo 

israelita29. 

Como este trabalho assume a perspectiva literário-teológica, primeiramente será 

descrita, nas introduções de cada tópico e a partir das pesquisas recentes dos acadêmicos mais 

 
acontecimiento más significativo para el estudio de los salmos en todo el s. XIX.” (Ibid., p. 21-22, tradução e 
grifo nossos). 
26 COLLINS, 2002, p. 364. 
27 É o que se percebe nas palavras do autor de Ben Sirá, ao aconselhar um certo escriba: “exerce o seu cargo no 
meio dos poderosos e comparece diante dos que governam. Percorre terras de nações estranhas, conhece por 
experiência o que há de bom e de mau entre os homens” (Sir 39,4) (cf. VAN DER TOORN, 2009, p. 53). 
28 No judaísmo pós-exílico babilônico, o Šĕʾôl/Hades é dividido em vários compartimentos, uns para os justos e 
outros para os injustos (1En 22) (Ibid., p. 77). 
29 Uma observação importante refere-se às transliterações de palavras sumérias e acádias. Quando não vierem 
acompanhadas das siglas de suas respectivas línguas (cf. Lista de abreviaturas e siglas), deverão ser 
compreendidas do seguinte modo: se estiverem grafadas com letras maiúsculas, serão palavras sumérias; se com 
minúsculas, acádias. 
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destacados em cada literatura, a cosmologia de cada povo, dando-se destaque para o lugar do 

Submundo em sua estrutura e como era a relação dos deuses, do mundo e dos homens com 

esse nível do cosmo. Em seguida, serão detalhados os diversos aspectos do Submundo, com 

suas diferentes denominações, características, visões e concepções. Finalmente, serão traçadas 

algumas conclusões a partir do que foi exposto, sendo apontadas as implicações simbólico-

teológicas de suas concepções de Submundo. 

O Capítulo Segundo se deterá ao Submundo tal qual fora crido pelos israelitas, 

compiladores do livro bíblico, focado neste trabalho. Analisar-se-á primeiramente o termo 

Šĕʾôl sob a abordagem filológico-comparativa, a qual será seguida de um estudo das 

características, representações imagéticas e sinônimos do termo ao longo dos livros do AT. 

Neste ponto, porém, serão excluídas as ocorrências no livro dos Salmos, a serem estudadas no 

capítulo seguinte. 

No Capítulo Terceiro, serão vistas as ocorrências do Šĕʾôl que aparecem no livro dos 

Salmos. Far-se-á uma análise exegética de cada uma delas e, em caso de estarem no mesmo 

salmo, também de seus sinônimos, apontando-se como se relacionam, de um lado, com a 

semântica e o imaginário do Šĕʾôl do restante do AT, vistos no Capítulo Segundo, e, de outro, 

com as concepções de Submundo dos povos do OPA, vistas no Capítulo Primeiro. Para isso, 

recorreu-se ao aporte da crítica das formas, dos gêneros e das tradições, objetivando um 

melhor embasamento para as interpretações das ocorrências salmódicas do termo, evitando, 

assim, conclusões distantes (ou mesmo equivocadas) do contexto geral do salmo estudado. 

O Capítulo Quarto oferecerá um sumário dos eixos temáticos encontrados em torno do 

Šĕʾôl, isto é, suas representações ao longo do saltério hebraico. 

Finalmente, segue-se a este a Conclusão da pesquisa, em que não somente se pode 

compreender sua importância, mas também vislumbrar novos horizontes e temas para futuras 

pesquisas. 

Todas as traduções de versículos e textos bíblicos são de nossa autoria. O destaque do 

paralelismo dos membros (lat. parallelismus membrorum) de cada hemistíquio, de um 

determinado versículo estudado, ocorrerá do seguinte modo: a¹) primeiro membro, b¹) 

segundo membro, c) terceiro membro isolado (se houver), a²) paralelo do primeiro membro, 

b²) paralelo do segundo membro (o número de pares de letras podem variam conforme a 

quantidade de membros). Por exemplo, Pr 5,5, “a¹) Os seus pés b¹) descem à morte; a²) os 

seus passos b²) conduzem ao Šĕʾôl”. Porém, quando se pretender fazer simples destaque de 

um ou mais termos ou expressões, em paralelismo ou não, tanto em versículos em hebraico 
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como nos traduzidos, os elementos aparecerão em negrito. Por exemplo, Is 14,15, “Mas ao 

Šĕʾôl serás rebaixado, para os recônditos do buraco”. Todas as raízes hebraicas são 

apresentadas somente com as consoantes. Já os verbos hebraicos estão na forma da terceira 

pessoa masculina singular do perfeito do grau qal, excetuando-se os casos dos verbos 

côncavos (isto é, cuja letra mediana da raiz é ḥōlem-wāw, šûreq ou ḥîreq-yôd), que estarão na 

forma infinitiva absoluta, e dos demais, que serão seguidos de referências a outros graus 

(nifal, piel, pual, hifil, hofal ou hitpael) e seus respectivos significados.  

Esperamos que esta pesquisa contribua para uma melhor compreensão da semântica 

do Šĕʾôl nos Salmos, em específico, e no restante da BH, em geral. Esta pesquisa, ao oferecer 

análises literárias e exegético-teológicas da “expressão linguística”30 e dos “aspectos 

contingentes das expressões humanas”31 do AT em torno do Šĕʾôl, insere-se no movimento de 

renovação dos estudos bíblicos, incentivados pelo documento da Pontifícia Comissão Bíblica, 

visando a construção do saber teológico na vida das comunidades cristãs. Mais que isso, 

espera-se que esta reflexão teológica alcance também todo aquele que possua um ávido 

interesse, religioso ou não, pela Bíblia, podendo, assim, adquirir uma melhor compreensão da 

ideia israelita dos domínios da morte, iluminada pelas mais recentes pesquisas e discussões no 

campo dos estudos bíblicos no Brasil e no mundo. 

 
30 PONTIFÍCIA Comissão Bíblica, 1993. 
31 Ibid. 
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1. CONCEPÇÕES DE SUBMUNDO NO ORIENTE PRÓXIMO ANTIGO 

1.1. Introdução 

Por OPA é conhecida a região que abarca os atuais países Irã, Iraque, Síria, Líbano, 

Israel e Egito. Habitada por diferentes povos, línguas e civilizações, viu florescer também 

uma extensa literatura entre os sécs. XXX e II a.C., que ficou enterrada e esquecida por muito 

tempo sob as areias do deserto em tabuinhas de argila e finos papiros, até ser descoberta em 

missões arqueológicas europeias à região a partir do séc. XVIII d.C., quando pôde ser, enfim, 

decifrada e estudada pelos pesquisadores. 

Revelaram-se, assim, corpora literários sobre diversos assuntos, dentre os quais estão 

a morte e o pós-morte, temas importantes para este estudo. Tais textos antigos apontaram que 

culturas tão diferentes entre si, como a sumero-babilônica, a cananeia, a hitita e a egípcia, 

possuíam aspectos e motivos semelhantes sobre o Submundo, o que não é surpreendente, 

dadas as constantes trocas comerciais e culturais ocorridas por toda aquela região. 

Para esses povos, a realidade era uma combinação de elementos do mundo observável 

(céu visível, sol, lua, estrelas, planetas, terra e mar) e do mundo imaginado (o Submundo e as 

regiões inferiores cósmicas)1, que, segundo Walton, se relacionava diretamente com o que 

havia de mais intrínseco em seus pensamentos e modos de vida2. As ideias de dualidade e a 

polaridade da realidade, não somente ligadas a aspectos concretos (cidades/montanhas, terras 

cultivadas/terras incultivadas, perto/longe), mas também simbólicos (ordem/desordem, 

vida/morte) e morais (bom/mau), que anteriormente eram vivenciadas e compartilhadas por 

essas civilizações, atualmente são acessadas somente através de seus textos escavados e 

estudados. Entender como essas ideias se relacionavam com a cosmologia e as crenças 

religiosas, as práticas rituais e a mitologia dessas civilizações, é crucial para uma melhor 

compreensão da imagética e do simbolismo que possuíam3. 

Por isso, antes de serem apresentadas as concepções próprias de Submundo de cada 

uma das civilizações orientais, é mister expor algumas informações preliminares, que 

consistem em concepções gerais de sua geografia cósmica, algumas imagens utilizadas para 

representá-la miticamente e a localização do Submundo em seus esquemas cosmológicos. 

Segundo Walton, pode-se afirmar que o OPA via o cosmo no seguinte arranjo básico: 

 
1 Cf. MACDOUGAL, 2014, p. 71-72. 
2 WALTON, 2006, p. 127. 
3 Cf. MACDOUGAL, 2014, p. 71-78. 
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A Terra estava no centro, com os Céus acima e o Submundo abaixo. Em geral, as 
pessoas criam que havia um único continente em forma de disco. Esse continente 
tinha altas Montanhas nas bordas que sustentavam o Céu, o qual eles pensavam ser 
algo sólido (quer imaginado como uma tenda, quer como um domo mais 
substancial). Os Céus, onde a divindade habitava, estavam acima do Céu visível, e o 
Submundo estava debaixo da Terra. Em algumas partes da literatura mesopotâmica, 
os Céus eram entendidos serem feitos de três discos sobrepostos com pavimentos de 
vários materiais. O que eles observavam os levaram a concluir que o Sol e a Lua se 
moviam, grosso modo, nas mesmas esferas e nos mesmos caminhos. O Sol se movia 
através do Céu durante o dia e, então, se movia durante a noite para o Submundo, 
onde atravessava debaixo da Terra para o seu lugar de nascimento até o próximo dia. 
As estrelas estavam encravadas no Céu e se moviam em rotas através de estações 
ordenadas. Fluindo ao redor de todo esse cosmo estavam as Águas Cósmicas, que 
eram retidas pelo Céu, e nas quais a Terra flutuava, apesar de eles conceberem a 
Terra como sustentada por pilares. A precipitação se originava das águas retidas pelo 
Céu, que caíam sobre a Terra por meio de aberturas no Céu4. 

Segundo Brandão, cada divindade mesopotâmica era responsável por um nível 

cosmológico: 

Ánu pelo Céu; Ea (ou Enki) pelo Apsu, o abismo subterrâneo; e Énlil pela superfície 
da terra. De acordo com o pensamento babilônico, o universo é constituído por três 
camadas: a superior, morada de Ánu, assemelha-se a um reservatório que contém as 
águas do alto, as quais, quando se rompem as comportas, provocam o dilúvio; a 
camada central, domínio de Énlil, compreende uma parte de terra firme rodeada por 
todos os lados pelo mar; finalmente, a morada de Ea é constituída pelas águas 
subterrâneas que alimentam as fontes [...]5. 

Como Walton afirma6, tal esquema estava presente, ainda que com pequenas 

diferenças, entre os mesopotâmios7, cananeus8, egípcios9 e hititas10. 

Terminadas essas explicações preliminares sobre a cosmologia compartilhada por todo 

o OPA, e algumas de suas imagens e ideias comuns, seguem-se propriamente as exposições 

 
4 “The earth was in the middle with the heavens above and the netherworld beneath. In general people believed 
that there was a single continent that was disk-shaped. This continent had high mountains at the edges that held 
up the sky, which they thought was somewhat solid (whether it was envisioned as a tent or as a more substantial 
dome). The heavens where deity dwelt were above the sky, and the netherworld was beneath the earth. In some 
of the Mesopotamian literature the heavens were understood to be made up of three superimposed disks with 
pavements of various materials. What they observed led them to conclude that the sun and the moon moved in 
roughly the same spheres and in similar ways. The sun moved through the sky during the day and then moved 
during the night into the netherworld, where it traversed under the earth to its place of rising for the next day. 
The stars were engraved on the sky and moved in tracks through their ordained stations. Flowing all around this 
cosmos were the cosmic waters, which were held back by the sky, and on which the earth floated, though they 
conceived of the earth as supported on pillars. Precipitation originated from waters held back by the sky and fell 
to the earth through openings in the sky.” (WALTON, 2006, p. 156, tradução nossa). 
5 BRANDÃO, 2017, p. 170. 
6 WALTON, 2006, p. 156. 
7 Cf. VERDERAME, 2017, p. 36-37. 
8 Cf. WYATT, 2009, p. 162. Noegel, por sua vez, detalha este esquema básico apresentado: 1) Céus (šmm); 2) 
Céus com Estrelas (šmm); 3) Terra (’arṣ); 4) Abismo(s) (thm[t]); e 5) Submundo (’arṣ) (NOEGEL, 2017, p. 
126). 
9 Cf. ASSMANN, 2002, p. 134. 
10 Cf. GÖRKE, 2012, p. 45. 
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das concepções de Submundo de suas principais civilizações (mesopotâmica, cananeia, 

egípcia e hitita). 

1.2. Submundo mesopotâmico 

A Mesopotâmia (gr. Mesopotamía, “[o que está] entre os rios”) é a região banhada 

pelos rios Tigres e Eufrates (atual Iraque). Como parte do OPA, estabeleceram-se e 

circularam ali diversos povos e impérios, dos quais se destacam os sumérios e os babilônios. 

O povo sumério, que começou a se fixar na região ao sul da Mesopotâmia por volta de 

4500 a.C. e cessou de existir por volta de 1750 a.C11, tinha origem desconhecida e era falante 

de uma língua isolada, aglutinativa, que não se relaciona com nenhuma família ou ramo 

linguísticos conhecidos12. Porém, foram os criadores de um dos sistemas de escrita mais 

antigos e utilizados na Antiguidade, especialmente pelos babilônios: a escrita cuneiforme13. 

Já os babilônios eram semitas originários de Acade, mas foram conhecidos por essa 

alcunha devido à cidade para a qual se dirigiram, a Babilônia. A língua levada por eles, uma 

variação do antigo acádio, cujo sistema de escrita é uma adaptação do cuneiforme sumério, 

acompanhou a crescente hegemonia da Babilônia sobre a região, ao ponto de se tornar uma 

língua franca desde aproximadamente o séc. XVIII a.C, quando houve a queda da III dinastia 

suméria de Ur e a ascensão do poderio imperial babilônico com Hammurabi, até a época de 

Nabucodonosor II, com o império neobabilônico (séc. VII-VI a.C.). Durante esse longo 

período de pontos altos e baixos na história babilônica, a língua acádia foi utilizada para a 

compilação de textos não somente de carácter administrativo, tarifário e legal, mas também de 

teor religioso (hinos, encantamentos, rituais) e literário (mitos, épicos, admoestações), cuja 

maior parte era legado sumério, preservado, versado e difundido pelas escolas escribais, 

bibliotecas e arquivos reais babilônicos14. 

Como qualquer cultura antiga, os babilônios refletiam sobre a morte e o Além. Porém, 

dos poucos textos mítico-épicos, comparados ao restante do corpus mesopotâmico, que 

chegou até os dias atuais, as obras que mais se destacam pelos detalhes sobre as concepções e 

características do Submundo crido por eles são Descida de Ishtar ao Submundo15 e Epopeia 

de Gilgámesh. Essas tradições percorreram todo o OPA por quase dois milênios de existência 
 

11 Cf. KRAMER, 1963, p. 33. 
12 Cf. Ibid., p. 42-43. 
13 Cf. Ibid., p. 166, 302. 
14 Cf. LAMBERT, 1975, p. 179-184. 
15 Para a tradução da obra acádia em língua portuguesa, cf. BRANDÃO, 2019. A obra suméria precursora é 
Descida de Inanna ao Submundo (cf. LAPINKIVI, 2010, p. 35). 



25 
 
dos babilônios, mas entraram em contato com a sociedade israelita de forma substancial 

durante os períodos neoassírio e neobabilônicos (entre 800 e 500 a.C.)16, especialmente a 

partir do exílio da população de Judá sob Nabucodonosor II (597 a.C.)17, contribuindo, assim, 

para o incremento das já existentes, e até divergentes, conceituações de Submundo no 

pensamento hebraico, perceptível no AT, como se verá nos capítulos seguintes desta pesquisa. 

A Epopeia de Gilgámesh é a narração do herói Gilgámesh, parcialmente humano e 

divino, que, juntamente com seu amigo Enkídu, empreende diversas missões, como a busca 

pela imortalidade através da consulta ao herói que se salvara do Dilúvio, Ut-napíshti, a fim de 

alcançar a erva da vida eterna. 

Após Enkídu falecer no meio da trama (VII, 251-267), Gilgámesh encontra a 

taberneira Shidúri, a qual ouve do herói lamentações sobre sua condição mortal e indagações 

sobre como alcançar Ut-napíshti. Após isso, na versão paleobabilônica do épico (Epopeia de 

Gilgámesh Paleo-babilônica X Si III,1-14), Shidúri o questiona da seguinte maneira: 

Linha Texto acádio18 Texto traduzido19 

1 dGIŠ e-eš ta-da-a-al Gilgámesh, por onde vagueias? 

2 ba-la-ṭam ša ta-sa-ḫa-ḫu-ru la tu-ut-ta A vida que buscas não a encontrarás: 

3 i-nu-ma ilū(dingir)meš ib-nu a-wi-lu-tam Quando os deuses criaram o homem, 

4 mu-tam iš-ku-nu a-na a-wi-lu-tim A morte impuseram ao homem, 

5 ba-la-ṭám in-a qá-ti-šu-nu iṣ-ṣa-ab-tu A vida em suas mãos guardaram. 

6 at-ta dGIŠ lu ma-li ka-ra-aš-ka Tu, Gilgámesh, repleto esteja teu ventre, 

7 ur-ri ù mu-šī ḫi-ta-ad-dú at-ta Dia e noite alegrate tu, 

8 u4-mi-ša-am šu-ku-un ḫi-du-tam Cada dia estima a alegria, 

9 ur-ri ù mu-šī su-ur ù me-li-il Dia e noite dança e diverte! 

10 lu ub-bu-bu ṣú-ba!(KU)-tu-ka Estejam tuas vestes limpas, 

11 qá-qá-ad-ka lu me-si me-e lu ra-am-ka-ta A cabeça lavada, com água estejas banhado! 

12 ṣú-ub-bi ṣe-eḫ-ra-am ṣā-bi-tu qá-ti-ka Repara na criança que segura tua mão, 

13 mar-ḫī-tum li-iḫ-ta ⌈ad-da-am⌉ in-a su-ni-⌈ka⌉ Uma esposa alegre-se sempre em teu regaço: 

14 an-na-ma šī[m-ti a-wi-lu-tim?] Esse o fado da humanidade. 

Porém, o Submundo é descrito propriamente antes disso, em uma das falas de Enkídu, 

quando, antes de morrer (VII, 251-267), relata um sonho agourento ao seu amigo (VII, 165-

176.182-217.221) 

 
16 Cf. VAN DER TOORN, 2009, p. 53. 
17 Cf. LAMBERT, 1975, p. 188. 
18 Texto transliterado retirado de GEORGE, 2003, v. 1, p. 278-279. 
19 Cf. BRANDÃO, 2017, p. 265. 
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Linha Texto acádio20 Texto traduzido21 

165 mim-m[u]-⸢ú⸣ ib-ri [š]u-na-ta aṭ-tul mu-ši-ti-ia Tudo isto, amigo meu! Que sonho vi esta noite! 

166 il-⸢su⸣-ú šamê(AN) qaq-qa-ru i-pul Bramaram os céus, a terra rugiu, 

167 ina bi-ri-šu-nu az-za-zi a-na-ku No meio de ambos estava eu de pé, 

168 ša 1-en eṭ-lu uk-ku-lu pa-nu-šu Havia um moço, sombrio seu rosto, 

169 a-na šá an-ze-e pa-nu-šu maš-lu Ao de Anzu seu rosto era igual 

170 
rit-ti nēši(UR.MAḪ) rit-[t]a-šú-pur a-re-e ṣu-pur-
a-šú 

E a mãos de leão as suas mãos, a garras de águia 
as suas garras. 

171 
iṣ-bat qí-ma-ti-i[a] ú-dan-ni-na-an-ni ia-a-ši am-
ḫas-su-ma kīma(GIM) kep-pe-e i-šaḫ-ḫi-iṭ 

Pegou-me os cabelos, era forte para mim, nele 
bati e como uma corda de pular ele saltou, 

172 im-ḫaṣ-an-ni-ma ki-ma ⸢a⸣-mu uṭ-ṭeb-ba-an-ni Em mim bateu e como uma balsa me tombou, 

173 ki-ma ri-i-mi dan-[ni ir-ḫ]i-ṣeli(UGU)-i[a] Como um forte touro selvagem pisou-me sobre, 

174 im-tú il-ta-[ ... ] x pag-ri-i[a] Veneno ele — o meu corpo. 

175 šu-zib-an-ni ib-r[i......]x [x] Salva-me, amigo meu — 

[...] [...] [...] 

182 
[im-ḫaṣ?-an]-⸢ni⸣ k[īm]a(GIM) ⸢su-um⸣-[me ia]-
⸢a⸣-ši ut-ter-ra-an-⸢ni⸣ 

Em mim bateu e em pombo me mudou, 

183 [ik-s]i-ma kīma(GIM) iṣṣūri(MUŠEN) i-di-ia Atou como a um pássaro meus braços, 

184 
[ṣa]b-tan-ni i-red-dan-ni a-na bīt(É) ek-le-ti šu-
bat Dir-ka-la 

Pegou-me e levou-me à casa das sombras, sede 
de Irkalla, 

185 ⸢a⸣-na bīti(É) šá e-ri-bu-šu la a-ṣu-ú À casa onde quem entra não sai, 

186 
⸢a⸣-na ḫarraani(KASKAL) šá a-lak-ta-šá la ta-a-
a-rat 

À jornada da rota sem volta, 

187 ⸢a⸣-na bīti(É) šá a-ši-bu-šu zu-um-um-ú nu-ú-ra À casa dos moradores privados de luz, 

188 
⸢a⸣-šar ep-ru bu-bu-us-si-na-ma a-kal-ši-na ṭi-iṭ-
ṭu 

Em que o pó é seu sustento, barro seu manjar, 

189 
lab-šá-ma kīma(GIM) iṣṣūri(MUŠEN) ṣu-bat kap-
pi 

Seus trajes, como pássaros, vestimentas de pena, 

190 ù nu-⸢ú⸣-[r]a la im-ma-ra-ma ina e-ṭu-ti áš-ba Luz não podem ver, em escuridão habitam, 

191 
eli(UGU) GIŠdal[ti(IG) u GIŠsikkūri(SAG.KUL) šá-
bu-uḫ ep-ru] 

Sobre a porta e o ferrolho camadas de pó,  

192 eli(UGU) bīt[i(É) (ep-ri) šá-ḫur-ra-tu tab-ka-at] Sobre a casa do pó silêncio se derrama. 

193 ana b[īt(É) ep-r]i šá e-ru-bu a-na-ku Na casa do pó, em que entrei eu, 

194 ap-pa[l-as-am-m]a ku-um-um-su a-gu-ú Reparei empilhadas as coroas: 

195 
áš-b[u šarrūMEŠ] šu-ut a-ge-e šá ul-tu u4-me pa-na 
i-be-lu ma-a-tú 

Sentavam-se os reis, coroas que desde muitos 
dias controlavam a terra, 

196 
[ina GIŠ]⸢paššūr(BANŠUR)? D⸣a-num u Den-lil iš-
tak-ka-nu šu-mé-e ši-i-ri! 

À mesa de Ánu e Énlil serviam carne assada, 

197 
⸢e⸣-pa-a iš-tak-ka-nu ka-ṣu-ti it-taq-qu-u 
mê(A)MEŠ na-da-a-ti 

Cozido serviam, água fresca dos odres vertiam. 

198 ⸢a⸣-na ⸢bīt(É)⸣ ep-ri šá e-ru-bu a-na-ku Na casa do pó, em que entrei eu, 

199 [á]š-bu e-nu u la-ga-ru Sentava-se o hierofante e o celebrante, 

200 [áš]-bu i-šip-pu u lú-maḫ-ḫu Sentava-se o oficiante e o exorcista, 

201 
[áš-b]u gudapšû(GUDU4.ABZU)MEŠ šá 
ilī(DINGIR)MEŠ rabûti(GAL)MEŠ 

Sentava-se o sacerdote dos grandes deuses, 

 
20 Texto transliterado retirado de GEORGE, 2003, v. 1, p. 642-647. 
21 Cf. BRANDÃO, 2017, p. 93-95. 
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202 [a]-šib e-ta-na a-šib Dšákkan Sentava-se Etana, sentava-se Shákkan, 

203 [áš-bat š]ar-rat erṣeti(KI)tim Dereš-ki-gal Sentava-se a rainha da Érsetu, Ereškigal, 

204 
[Dbe-let-ṣ]ēri(EDIN) ṭup!(UM)-šar-ra-at 
erṣeti(KI)tim ma-ḫar-šá kám-as-at 

Bélet-séri, escriba da Érsetu, diante dela 
ajoelhada, 

205 [ṭup-pa n]a-šat-ma il-ta-na-as-si ina maḫ-ri-šá Uma tabuinha segurava e lia diante dela. 

206 [iš-š r]e-ši-šá {DIŠ} i-um-ra-na-ni ia-a-ši Levantou a cabeça, olhou-me a mim: 

207 [man-num-m]a il-qa-a na-na-a ⸢amēla(LÚ)⸣ Quem trouxe este homem? 

208 [man-num-ma? ......] ub-la Quem — trouxe? 

209 [............uš-t]e-er-si — pronto 

210 [...........k]i.maḫ — túmulo 

211 [............].gub.ba —  

212 [............]-a-tim —  

213 [............]x-na-ni —  

214 [......... Dereš-k]i-gal — Ereškigal 
215 [.........] a-bu-bu — dilúvio 

[...] [...] [...] 

221 [........ a-t]a-mar zumur(su)-šú — vi pessoa 

Um retrato minucioso do Submundo babilônico pode ser visto também em Descida de 

Ishtar ao Submundo, obra que narra a empreitada de Ishtar (sum. INANNA), deusa do amor e 

da guerra, em descer até às regiões inferiores do cosmo, pertencentes aos mortos e regidas 

pelo casal de deuses Ereshkigal e Nergal, com o intuito de anexá-las aos seus domínios22. O 

trecho relevante para a a discussão é o seguinte (Descida de Ishtar ao Submundo 1-11) 

Linha Texto acádio23 Texto traduzido24 

1 ana kurnugi’a qaqqari lā târi Ao Kurnugu, terra sem retorno, 

2 ištar mārat sîn uzunša iškun Ishtar, filha de Sin, seus ouvidos voltou, 

3 iškumma mārat sîn uzunša E voltou, a filha de Sin, seus ouvidos 

4 ana bīt eṭê šubat irkalla À casa trevosa, sede de Irkalla,  

5 ana bīti ša ēribūšu lā āṣû À casa onde quem ingressa não sai,  

6 ana ḫarrāni ša alaktaša lā tayyārat À trilha aonde quem vai não volta, 

7 ana bīti ša ēribūšu zummû nūra À casa onde quem ingressa é privado de luz,  

8 ašar eprū bubūssunu akalšunu ṭīṭṭu Em que seu sustento é pó, seu manjar é barro,  

9 nūru ul immarū ina eṭûṭi ašbū Luz não podem ver, na escuridão habitam, 

10 labšūma kīma iṣṣūri ṣubāt kappī Seus trajes, como de pássaros, vestimentas de penas,  

11 eli dalti u sikkūri šabuḫ epru Sobre a porta e o ferrolho camadas de pó. 

Apesar de variarem, tentou-se reunir as principais concepções e descrições babilônicas 

sobre o Submundo, fazendo referência, quando necessário, às predecessoras influências 

sumérias. 

 
22 Cf. HOLM, 2005, p. 256. 
23 Texto, transliterado e normalizado, retirado de LAPINKIVI, 2010, p. 9. 
24 Cf. BRANDÃO, 2019, p. 27. 
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1.2.1. Denominações para o Submundo 

Os mesopotâmios deram diversos nomes para o Submundo. Os sumérios o chamavam 

pelo polissêmico termo KUR (“montanha”, “terra estrangeira” e “Submundo”)25. Já o termo 

próprio para designá-lo em acádio era ARALI/aral(l)û, mas também irkalla (que era 

acompanhada pelo logograma para “divindade”) e ganzer (que podia se referir tanto à entrada 

quanto ao próprio lugar)26. Ele podia ser representado também por naqbaru ou qabru, 

“túmulo”; BÙR/ḫaštu, “cova”; bītu, “casa” (inserido principalmente em expressões como bīt 

eṭuṭi/ekleti, “casa da escuridão”; bīt epri, “casa do pó”; bīt mūti, “casa dos mortos”, etc.) e 

IRIGAL/URUGAL, “grande cidade”, termos imagéticos27, ou por erṣetû (KUR, mas também 

KI, “terra”), ambiguamente “terra habitada” e “Submundo”, e suas expressões compostas 

(erṣetû šaplitû, “terra baixa”; erṣetû rapaštu/rabītu, “terra extensa/larga”; erṣetû mītī, “terra 

dos mortos”; e erṣetû la târi ou KUR.NU.GIA/kurnugû, “terra sem retorno”, termos com 

conotações geográficas28. Segundo Röllig, erṣetû era a palavra mais usada na literatura 

babilônica para designar a região dos mortos29, como é possível verificarmos no momento da 

morte de Enkídu, companheiro de Gilgámesh: “Enkídu à Érsetu desceu”30. 

1.2.2. Localização cosmológica 

Assim como a cosmologia, que, como a explicação anterior, possuia variações, apesar 

de haver um esquema básico31, a localização do Submundo mesopotâmico era variada, a 

depender da data, lugar e teologia do dado momento32. 

Os sumérios não foram rígidos quanto à localização de KUR, situando-o quer entre ou 

além das montanhas33, ao leste (IV e II milênios a.C.), quer em um lugar subterrâneo, ao 

terceiro nível cosmológico, na base das montanhas e no fundamento dos templos, 

especialmente quando era referido como KI.GAL, “grande terra (baixa)”, em contraste com 

AN, “Céu” (I milênio a.C., no Império Acádio34, ainda que continuasse a imperar nos textos 

 
25 Cf. MACDOUGAL, 2014, p. 82, 89-90; OTTERMANN, 2007, p. 237. 
26 Cf. HOROWITZ, 1998, p. 268-301. Cf. também HEIDEL, 1949, p. 171; KUWABARA, 1997. 
27 Cf. HAYS, 2011, p. 49. 
28 Cf. Ibid. 
29 RÖLLIG, 2001, p. 310. 
30 Epopeia de Gilgámesh XII, 31 (cf. BRANDÃO, 2017, p. 132). Em acádio, enkidu ana erṣeti urad (cf. 
GEORGE, 2003, v. 1, p. 728). 
31 Cf. ROUTLEDGE, 2008, pos. 1593-1667. 
32 Cf. MACDOUGAL, 2014, p. 82; VERDERAME, 2017, p. 200-201. 
33 Discute-se, entre os estudiosos, se tais montanhas eram lugares reais ou cósmicos (cf. MACDOUGAL, 2014, 
p. 90). 
34 Cf. KATZ, 2003, p. xvi; MACDOUGAL, 2014, p. 84, 89-90; OTTERMANN, 2007, p. 237; RÖLLIG, 2001, 
p. 310. Segundo Katz, a mudança do eixo horizontal (montanhas) para o vertical (subterrâneo) do Submundo 
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sumérios aspectos que lembravam uma montanha)35. Os babilônios, por sua vez, difundiram 

mais proficuamente essa última posição, em que Erṣetû encontrava-se ao nível subterrâneo, 

abaixo de Apsû, o abismo cósmico de água doce (isto é, na parte mais inferior do cosmo 

babilônico)36, onde se encontravam também os fundamentos da terra, das montanhas, das 

cidades e dos templos37. Contudo, alguns textos possuíam variações que refletiam ainda a 

antiga tradição suméria, como representar Arallû como uma montanha repleta de ouro38. 

Em razão dessas localizações divergentes, houve também uma variação dos elementos 

descritivos do Submundo, tal qual os meios a serem utilizados para a viagem, onde estaria a 

entrada e o que haveria nas imediações da região dos mortos. O caminho poderia começar do 

túmulo (acá. qabru ou naqbaru)39, do qual o falecido “desceria” (acá. urādu)40 por uma 

estrada41, a pé ou por carruagem42, até chegar a um Submundo descrito, em termos gerais, 

como seco e empoeirado43. 

A entrada, nos limites da terra, poderia possuir portões e guardiães (A Descida de 

Ishtar ao Submundo 121344; Nergal e Ereshkigal 51-5945)46 ou barreiras aquáticas, como as 

 
sumério ocorreu “durante o período acádio antigo, acompanhando a emergência do Império Acádio e a expansão 
dos horizontes políticos e geográficos dos sumérios para as áreas montanhosas, além de suas fronteiras orientais. 
Após as regiões de montanhas se tornarem acessíveis ao mundo civilizado dos sumérios, KUR não era mais 
temível, um território agourento. Assim, o Submundo não deveria mais ser identificado ou localizado na área 
montanhosa. Portanto, o conceito de KUR tinha que mudar e se tornar separado das montanhas. KUR permanecia 
a palavra suméria padrão para ‘Submundo’, mas, nesse significado, começou a mudar de um termo geográfico 
para um topônimo. No processo, o Submundo perdeu sua natureza corpórea e se tornou inteiramente mitológico 
[Therefore, the KUR was not subterranean, but at the foot of the mountain, as is portrayed in the laments. 
Presumably, a crucial point in the development toward complete mythol- ogization occurred during the Old 
Akkadian period, following the emer- gence of the Akkadian empire and the expansion of the political and 
geographical horizons of the Sumerians into the mountainous area beyond their eastern borders. After the 
mountain regions became accessible to the civilized world of the Sumerians, the kur was no longer a fearful, 
foreboding territory. Thus, the netherworld could no longer be identified with and located in the mountainous 
area. Therefore, the concept of the kur had to change and become separate from mountains. KUR remained the 
standard Sumerian word for ‘netherworld’, but in that meaning it began to change from a geographical term to a 
toponym. In the process, the netherworld lost its corporeal nature and became entirely mythological].” (KATZ, 
2003, p. 61). 
35 Cf. MACDOUGAL, 2014, p. 89. 
36 Cf. LAMBERT, 2016b, p. 127. 
37 Cf. OTTERMANN, 2007, p. 237; PATON, 1910a, p. 161. Os babilônicos, em hinos hieráticos, diziam que os 
zigurates e templos eram tão altos quanto ao céu e possuíam fundações tão profundas quanto ao Submundo (cf. 
HOROWITZ, 1998, p. 272; ROCHBERG, 2005, p. 323). Sargão II (721-705 a.C.), ao descrever uma montanha, 
disse que “seu cume, acima, se inclina aos céus e sua base, abaixo, é firmemente enraizada no Submundo” (cf. 
Ibid., p. 317). 
38 Cf. HOROWITZ, 1998, p. 284. 
39 Cf. SHEMESH, 2015, p. 57-58. 
40 Cf. HEALEY, 1977, p. 61. 
41 Cf. LAMBERT, 2016b, p. 127. 
42 Nas sepulturas de Ur, foram encontrados esqueletos de bois e carros junto aos restos humanos, possivelmente 
para auxiliarem os falecidos na viagem ao Submundo (cf. SHEMESH, 2015, p. 57-58). 
43 Cf. LAMBERT, 2016a, p. 112. 
44 PRITCHARD, 1969, p. 107. 
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“águas da morte” (mê mūti)47 (Epopeia de Gilgámesh X, 76-103)48 ou o ubíquo rio Ḫubur49, 

que poderiam ser atravessados por um barco50. Uma das possíveis explicações para a presença 

desses elementos aquáticos nas proximidades do Submundo talvez seja a localização desse 

próxima ao Apsû51, o qual é, inclusive, utilizado às vezes como referência ao Submundo52. Tal 

identificação entre as Águas Cósmicas e o domínio dos mortos é comum no restante do 

OPA53, como se verá adiante. Alguns textos falavam ainda de uma escada conectando o céu 

com o Submundo, pela qual mensageiros divinos subiam e desciam54, ou do movimento 

contrário que o barco do Submundo poderia fazer, levando alguma divindade (como 

Shamash) ou alguém que adquiriu a imortalidade (Utanapišti ou Adapa) para o céu55. 

 
45 Cf. Ibid., p. 103. 
46 Cf. LAMBERT, 2016b, p. 127. 
47 Ou simplesmente “águas”, âbba (cf. HOROWITZ, 1998, p. 356). 
48 “Difícil é a travessia, estreito, o caminho,/ No meio, as águas da morte, que o avanço obstruem/E então, 
Gilgámesh, tendo o mar atravessado,/ Às águas da morte tendo chegado, farás o quê?” (Epopeia de Gilgámesh 
X,83-86) (cf. BRANDÃO, 2017, p. 111). O autor, ainda comentando esse verso, diz que “as ‘águas da morte’ 
(mê mūti) são a parte mais perigosa do oceano que circunda a terra” e, seguindo os comentadores, as associa ao 
rio que deve ser cruzado pelos mortos para chegarem ao Submundo, “o Ḫubur (equivalente do grego Estige) –, o 
qual se encontra na entrada da Érsetu” (Ibid., p. 266). Horowitz, por sua vez, diz que nem todos os detalhes desse 
rio são conhecidos, como seu curso (se rodeava ou não o Submundo), sua fonte, se se encontrava dentro ou fora 
do Submundo (já que este era descrito como árido e polvorento) e qual era o seu tamanho (se era um riacho ou 
um rio caudaloso) (HOROWITZ, 1998, p. 357). Para Paton, a denominação acádia mat nabalkaṭu, “o país da 
travessia”, era dado ao Submundo babilônico em alusão às “águas da morte”, que ficavam ao oeste, além do 
estreito de Gibraltar, e que deveriam ser atravessadas (PATON, 1910a, p. 162-163). Porém, tais motivos das 
Águas Cósmicas e do rio do Submundo, bem como a identificação entre ambos, aparecem nas mitologias 
cananeia e, possivelmente, israelita (cf. LAMBERT, 2013, p. 244). Sobre esses assuntos na BH, cf. tópico 
2.3.2.1. infra. 
49 Cf. HOROWITZ, 1998, p. 355; LAMBERT, 2016b, p. 127; SHEMESH, 2015, p. 57-58. Porém, o nome 
mesmo Ḫubur não aparece em fontes sumérias (cf. HOROWITZ, 1998, p. 355), senão nos textos babilônicos não 
épicos tardios (cf. GADOTTI, 2014, p. 250; RÖLLIG, 2001, p. 310), e parece estar relacionado ao rio bíblico 
ḥābôr (cf. 2Rs 17,6; 18,11; 1Cr 5,26) (cf. GALTER, 1999). Sobre a ubiquidade de Ḫubur, Annus afirma que “de 
acordo com os textos, o rio mesopotâmico do Submundo flui tanto fora da série de portões como dentro deles” 
(ANNUS, 2016, p. 44). 
50 Também foram encontrados nas sepulturas de Ur maquetes de barcos (cf. SHEMESH, 2015, p. 57-58). 
51 Cf. HOROWITZ, 1998, p. 342; LAMBERT, 2016a, p. 112. No Enuma Elish I,133; II,19 e III,23.81, diz-se 
que Tiamat (“mar”, a contraparte salgada de Apsû) gerou Ḫubur, talvez esse rio divinizado, como atestam 
inscrições em Mari (cf. GALTER, 1999). 
52 Annus diz que “as ‘águas da morte’ na Epopeia de Gilgámesh [...] são difíceis de dissociar da água que os 
mortos atravessavam em seu caminho para o Submundo, o rio Ḫubur. Nos textos mesopotâmicos, o rio do 
Submundo é ocasionamente fundido com o Apsû, de Ea/Enki, e o nome do barqueiro, Ur-šanabi, é 
tradicionalmente interpretado como ‘homem do deus Ea’, por causa da mesma confusão” (ANNUS, 2016, p. 45). 
Verderame afirma também que, “nos limites do mundo, o rio infernal se transforma ou é concebido como uma 
enorme extensão de água, cujas margens opostas e distantes separam os vivos dos mortos” (VERDERAME, 
2014, p. 30). 
53 Cf. LAMBERT, 2013, p. 244. 
54 A inscrição de Nabopolassar (625-605 a.C.), comemorando a restauração de uma muralha da Babilônia, louva-
a como sendo firme eternamente e “a escadaria para o Céu, a escada para o Submundo” (cf. BEAULIEU, 2005, 
p. 56; ROCHBERG, 2005, p. 325; RÖLLIG, 2001, p. 310). 
55 Cf. ANNUS, 2016, p. 45. 
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Como se percebe, a montanha é um forte símbolo do Submundo, algo depreendido 

não somente do significado original da denominação suméria para a região dos mortos, KUR, 

mas de outros vocábulos como ḪUR.SAG/ḫuršānu. Esta palavra possuía os significados de 

“montanha” e de “lugar em que se faz ordálio”, um rito que ocorria geralmente nos rios56. O 

termo se relacionava ao Submundo, pois havia a crença de que os rios se originavam do 

Ḫubur, que cumpria a função de ordálio (ḫuršānu) no Submundo57, além da própria presença 

de montanhas à entrada do reino dos mortos, especialmente as do lado oeste, onde o sol se 

punha, nos limites do mundo58. 

1.2.3. Características 

Para Kruger, o Submundo babilônico é caracterizado por ser um mundus inversus, isto 

é, “um lugar onde tudo está invertido em relação ao estado normal de coisas”59, uma inversão 

simbólica, comum em diversas culturas, usada especialmente para demarcar o estado do pós-

morte em relação à vida, como se verá mais a frente60. 

Assim, apesar de ser chamado de “lugar amplo” (acá. erṣetû rapaštu/rabitu, “terra 

extensa/larga”)61, o Submundo é “tenebroso” (acá. kukkû, “trevas”, ou bīt eṭuṭi/ekleti, “casa da 

escuridão”)62, com rios sem água e campos que não produzem grãos63. É descrito por vezes 

como uma cidade (URU.GAL)64 que, tal qual as do mundo dos vivos, possuía muralhas, com 

alguns textos (cf. Descida de Ishtar ao Submundo 37-62) indicando até mesmo o número 
 

56 Segundo o costume mesopotâmico, se algum litígio se mostrasse insolúvel para os juízes (uma mulher acusada 
de adultério, por exemplo), apelava-se para o ordálio: nesse caso, a acusada era jogada em um rio, que, reputado 
como um deus, a julgaria: se ela se afogasse e fosse levada pela correnteza, era culpada, ficando livre o seu 
acusador; se sobrevivesse, sua penalidade recaia sobre o acusador, conforme legisla o Código de Hammurabi 
132 (“Se contra a esposa de um homem foi apontado o dedo por causa de outro homem, mas ela não foi 
surpreendida dormindo com um outro homem, para o seu marido ela mergulhará no rio”) (cf. Ibid., p. 44-49; 
BOUZON, 1992, p. 141-142; PRITCHARD, 1969, p. 171; VERDERAME, 2017, p. 170-171). 
57 Cf. MCCARTER, 1973, p. 407. Segundo Black, “o nome usual para o rio do ordálio era Ḫuršānu [...]. Às 
vezes, [...] era identificado com um rio deificado, como o Daban ou Diyala [...] ou Ḫubur [...]. Todos esses rios 
estão fora da Babilônia e é possível que o rio do ordálio, nesses casos, fosse conectado com o rio do Submundo, 
talvez pensando que se encontra em uma extremidade distante do mundo conhecido” (BLACK et al, 1992, p. 
156). Sobre Ḫuršānu na literatura cananeia, cf. tópico 1.3.2. infra. Sobre o a função do rio Ḫubur, cf. tópico 
1.2.3. infra. 
58 Cf. COOPER, 1992, p. 24; ROCHBERG, 2005, p. 317. Cf. também Epopeia de Gilgámesh IX, 38-41: “Ao 
monte Máshu quando ele chegou/ Monte que dia a dia guarda a saída do Shámash,/ Seus topos a armação do céu 
atingem,/ Embaixo, ao Arallu seus seios chegam”. Segundo Horowitz, entre os sumérios, “pode ter sido possível 
entrar no Submundo atravessando as montanhas distantes. [...] ‘escalar a montanha (ḪUR.SAG)’ pode ser usado 
como eufemismo para morrer’ (HOROWITZ, 1998, p. 361). 
59 “It refers to a place where everything is reversed in relation to the normal state of affairs” (KRUGER, 2009, p. 
398, tradução nossa). 
60 Cf. Ibid., p. 400. Sobre a simbólica do mundus inversus, cf. tópico 1.6.7 infra. 
61 Cf. HOROWITZ, 1998, p. 361. 
62 Cf. Ibid., p. 352-353; PATON, 1910a, p. 164. 
63 Cf. ROCHBERG, 2005, p. 325. 
64 Cf. HEIDEL, 1949, p. 172. 
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deles (sete), sua disposição (concêntricos, acompanhando a circunferência dessa região 

inferior) e outras minúcias (grandes portões com portas menores, fechaduras, dobradiças, 

molduras e chaves)65. Segundo Horowitz, essa cidade possuia, conforme algumas tradições, 

“palácios, uma casa/templo, uma corte, e talvez ainda uma torre/templo”, elementos que 

aludiam a um grande complexo templário66. 

Merece destaque a função do rio do Submundo Ḫubur, que, tal qual os rios 

mesopotâmicos utilizados para ordálio, servia para julgamento dos espíritos, especialmente de 

feiticeiras e de demônios que importunavam as pessoas, as quais, para se livrarem deles, 

recorriam a encantamentos de exorcistas, que imprecavam para que fossem lançados no rio do 

Submundo, curando, assim, seus pacientes67. 

1.2.4. Habitantes 

O Submundo era habitado pelos espectros dos mortos (eṭemmū) e deuses regentes, 

dentre os quais estava o casal divino Nergal e Ereshkigal68. Os eṭemmū eram plumados e 

gorjeavam como pássaros69. Além de dominar sobre a terra, o deus sol Shamash também 

detinha um certo poder sobre o Submundo70, iluminando a região antes de oferecer seu 

julgamento ali71. 

Alguns textos falam também de um barqueiro, Ḫumuṭtabal, que auxiliava os mortos na 

travessia do rio Ḫubur72, e um porteiro, que guardava o reino dos mortos para que nenhum 

falecido entrasse por suas portas com os sinais da vida e do poder de outrora73. 

Os eṭemmū, que durante as suas vidas pregressas viviam fora dos palácios e templos, 

também habitavam no exterior deles no Submundo, onde tais habitações eram reservadas aos 

 
65 Cf. HOROWITZ, 1998, p. 358-359; PATON, 1910a, p. 163. 
66 “The presence of palaces, a house/temple, a courtyard, and perhaps even a temple-tower in the underworld 
demonstrates that the region was conceived as a great temple complex.” (HOROWITZ, 1998, p. 351, tradução 
nossa). 
67 Cf. ANNUS, 2016, p. 45. 
68 Cf. BRANDÃO, 2017, p. 251, 302-303; COOPER, 1992, p. 24. 
69 Cf. Descida de Ishtar ao Submundo 10 e Epopeia de Gilgámesh VII,189 (cf. PATON, 1910a, p. 163). Isso é 
aludido, possivelmente, também em Is 8,19 e 29,4 (cf. WEST, 1997, p. 163). Cf. tópico 2.3.2.3.5. infra. 
70 Hino a Shamash 31-32: “Nas regiões inferiores, tu tomas o controle dos deuses do Submundo, os demônios, os 
deuses-Anunna, nas regiões superiores tu administras todo o mundo habitado” (cf. FOSTER, 2005, p. 629; 
ROCHBERG, 2005, p. 320). 
71 Cf. HOROWITZ, 1998, p. 352. Sobre a relação das divindades solares com o Submundo em Canaã e Egito, cf. 
respectivamente os tópicos 1.3.4. e 1.4.4. infra. 
72 Cf. Ibid., p. 356. Exatamente como Caronte na mitologia grega, que ajuda as almas na travessia do rio Estige 
no Hades, Ḫumuttabal é citado em Visão do Submundo, texto datado do séc. VII a.C., no qual um príncipe 
(Kummâ), ansiando por ver o Submundo, tem seu desejo cumprido por Ereshkigal e Nergal em um sonho. Seu 
nome significa “leve embora rápido!” e, nesse épico, ele é retratado possuindo quatro mãos e a aparência do deus 
Zû, pássaro das tempestades (cf. HEIDEL, 1949, p. 172; PRITCHARD, 1969, p. 109-110). 
73 Cf. RÖLLIG, 2001, p. 310. 
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falecidos ilustres como Gilgámesh e Tammuz, transformados em deuses ali74. Ereshkigal 

possuía seu próprio palácio em lápis-lazúli, vigiado por sete grandes porteiros e repleto de 

criados que a acompanhavam75. A cidade também tinha um palácio de justiça chamado 

E.GAL.GI.NA, onde habitavam os sete terríveis juízes, Anunnaki76. Isso se deve ao fato de o 

Submundo ser um lugar de juízo dos falecidos; porém, diferentemente da noção judaico-cristã 

de Inferno, pois não eram julgados por seus atos, mas por suas credenciais, como as altas 

posições sociais em vida e os ritos fúnebres, executados da forma apropriada aos seus 

cadáveres. Somente assim o juízo ser-lhes-ia favorável para poderem, então, “desfrutar” do 

refúgio sombrio que havia ali. De outro modo, poderiam se tornar espíritos maus, sair para o 

mundo e causar sofrimentos aos vivos77. 

A rainha tinha também ao seu lado um vizir, Namtar, deus das pragas, que executava 

as suas ordens, e uma escriba, Bêlit-ṣeri, que anotava os nomes dos novos ingressantes da 

cidade, quando eram anunciados pelos porteiros, lendo-os para a rainha78. Finalmente, o 

Submundo era populado por divindades inferiores, caracterizadas por formas híbridas de 

humanos e animais79. 

Os espectros “comiam” pó (Epopeia de Gilgámesh VII, 187-189) e, 

independentemente de suas posições em vida (reis, sacerdotes e dignitários), que 

permaneciam perceptíveis no Submundo, deveriam ali servir manjares aos deuses (VII, 190-

201)80. Apesar também de as relações de parentesco serem mantidas ali e, para alguns, haver 

algumas regalias (como Urnammu possuir um séquito de guerreiros e criminosos falecidos), o 

estado submundano era, no geral, descrito sem entusiasmo, emoções ou gozo81. Há, porém, 

uma variação dessa visão em Epopeia de Gilgámesh, quando Enkídu desce até o Submundo, 

para pegar a bola e o taco de Gilgámesh que caíra lá (XII, 1-31), e, por não conseguir mais 

voltar da “terra sem retorno”, sobe na forma de eṭemmu (“espectro”), através de um buraco 

feito por Shamash (XII, 79-87): ele relata ao herói que se alguém teve somente um filho, 

choraria; se alguns filhos, comeria pão e água; mas, se vários filhos, seria escriba nas cortes; e 

 
74 Cf. HOROWITZ, 1998, p. 351. 
75 Cf. HEIDEL, 1949, p. 173. 
76 Cf. Ibid., p. 172, 173. 
77 Cf. ANNUS, 2016, p. 2, 45. 
78 Ela era chamada também de “a escriturária do céu e terra” e “a escriturária dos grandes deuses” (cf. HEIDEL, 
1949, p. 172-173). 
79 Segundo Heidel, essa caracterização dos demônios do Submundo corresponde à da demonologia egípcia 
(Ibid., p. 173). 
80 Cf. COOPER, 1992, p. 25. 
81 Cf. Ibid. 
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que o guerreiro era consolado por sua família lamentosa (XII, 88-134)82. Apesar de haver aqui 

um pequeno desvio da visão tradicional mostrada, aparecendo até mesmo a ideia de 

retribuição (ainda que dependente da posse de filhos e dos ritos fúnebres), a descrição se 

encaixa no quadro geral apontado por Enkídu no início da perícope: “Se as regras da Erṣetû 

que viste, dize!/ Não te direi, amigo meu, não te direi:/ Se as regras da Erṣetû que vi te digo,/ 

Tu mesmo sentarás a chorar!/ Eu então me assente e chore!” (XII, 92-95)83. Nas palavras de 

Cooper, “a visão ortodoxa do Submundo e da existência ali pode ser expressa em uma única 

palavra: melancolia”84. 

Reputado como um visitante do Submundo, Shamash (sum. UTU) é descrito nas 

fontes mesopotâmicas viajando para a região em seu percurso noturno, algo apontado também 

pela iconografia, a qual mostra a divindade solar erguendo-se sob a terra entre duas 

montanhas85, isto é, saindo de sua jornada noturna pelo Submundo. O atrelamento das 

imagens da “montanha/Submundo”, o ordálio que ocorria lá e a ida de Shamash para a região 

dos mortos não é fortuita, mas aponta para a importante função que essa divindade exercia nas 

regiões inferiores: a de ser um juíz do Submundo86. Tanto o motivo da montanha à entrada do 

Submundo quanto o da jornada da divindade solar por lá aparecem nas literaturas cananeia87 

e egípcia88 e, provavelmente, é aludido também em alguns lugares da BH89. 

1.3. Submundo cananeu 

Na Antiguidade, na costa leste mediterrânea, geograficamente conhecida como 

Levante90, havia uma profusão de povos que se organizavam em diversas cidades-estados e 

reinos independentes e se encontravam espalhados por toda a região. Nas proximidades da 

atual Ras Shamra (costa da Síria), no início do séc. XIX, foram descobertas as ruínas de uma 

suntuosa antiga cidade-estado, Ugarit, em cujos arquivos reais e templários se escavou uma 

extensa literatura, datada do período entre 1400 e 1200 a.C., que se constitui o maior corpus 
 

82 Cf. Ibid., p. 26. 
83 Cf. BRANDÃO, 2017, p. 134. 
84 “The orthodox vision of the netherworld and existence there can be expressed in a single word: gloom.” 
(COOPER, 1992, p. 27, tradução nossa). 
85 SMITH et al, 2009, v. 2, p. 712; TSEVAT, 1974, p. 73-74. 
86 HOROWITZ, 1998, p. 352. 
87 Cf. HEALEY, 1977, p. 57. 
88 Cf. tópicos 1.4.4. infra. 
89 Sobre o motivo das montanhas, cf. Jó 17,2 (tópico 2.3.2.1. infra); já sobre o da jornada do sol pelo Submundo, 
cf. Sl 139 (tópicos 3.3.2. e 3.4.13. infra). 
90 “Levante” é o nome dado à região geográfica da costa leste do Mediterrâneo, isto é, a região onde estão 
localizados os atuais países Síria, Líbano, Israel, Palestina, Jordânia e a península do Sinai (cf. LIVERANI, 
2005, p. 4; MAISELS, 1999, p. 79). 
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literário do Levante antes do advento do período helenístico (séc. VII a.C.). Seus textos estão 

em uma língua alfabética pertencente à família semítica noroeste, o ugarítico, que apesar de 

ser bem próxima às línguas cananeias sulistas, como o moabita e o hebraico, se diferencia 

desta quanto ao seu sistema de escrita, o cuneiforme, visualmente semelhante às línguas 

mesopotâmicas91. Essa semelhança não é acidental, mas aponta para um influxo cultural 

babilônico que penetrou os cananeus, o qual influencionou não somente seu sistema de 

escrita, mas também suas concepções de mundo, em geral, e de Submundo, em particular92. 

A cosmovisão e as concepções religiosas presentes nos textos descobertos em Ugarit 

não são apresentadas sistematicamente, mas são reconstruídas a partir de alusões, presentes 

especialmente naquelas mitológicas93. Contudo, logo que os pesquisadores tomaram ciência 

delas, perceberam que, a despeito de possuírem algumas influências hurritas e hititas, eram 

essencialmente as mesmas que as dos cananeus. Apesar de ser datada de fins da Idade do 

Bronze Tardio e início da Idade do Ferro (sécs. XIV-XI), quando ocorreu a derrocada da 

civilização ugarítica por fatores sociais internos e invasões dos “povos do mar”, a literatura de 

Ugarit pode se remontar a épocas mais antigas94, se tornando, assim, uma das principais 

fontes da religião e ideias dos cananeus. Dentre seus distintos textos se encontra o Ciclo de 

Baal95. Datado do séc. XII a.C96, essa composição é de especial importância para o presente 

estudo, pois contém as principais descrições e concepções cananeias de morte e do 

Submundo97. 

O panteão ugarítico era configurado da seguinte maneira: o deus El era ʾab ʾilm, “pai 

dos deuses”, o regente passivo do Universo ao lado de sua consorte, Athrat, ʾadnt rbt, “a 

grande senhora”. As outras divindades menores, mas não menos poderosas, eram Dagan e seu 

filho Baal, deus das tempestades; Yamm, deus do mar; Shapash, deusa-sol, e Yarih, deus-lua; 

Anat, deusa das caças e guerras; Kothar, deus das técnicas; Kinnar, dos instrumentos 

musicais; Reshef, da pestilência; e Mot, da morte e da sequidão, e também governante do 

Submundo98. 

 
91 Cf. HOLM, 2005, p. 253, 258. 
92 Cf. PATON, 1910a, p. 159. 
93 WYATT, 1999, p. 531. 
94 Cf. DEL OLMO LETE, 1981, p. 24-25, 30-31; SCHNIEDEWIND et al, 2007, p. 18. 
95 Sobre a nomenclatura ugarítica, optou-se pela utilizada por Wyatt, em 2006 (Baal, Yam, Anat, Asherá e assim 
por diante), ao invés da proposta de Smith, em 1994 (Ba’alu, Yammu, ‘Anatu, ’Aṯratu etc), por aquela ser mais 
fácil e reconhecível aos ouvidos modernos devido, por exemplo, ao vocabulário bíblico. 
96 Cf. HOLM, 2005, p. 253, 258. 
97 Cf. TROMP, 1969, p. 6. 
98 Cf. SCHNIEDEWIND et al, 2007, p. 18-20. 
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No Ciclo de Baal, narra-se o empreendimento da divindade que dá nome à obra, filho 

de El e deus da chuva, para conquistar a supremacia do cosmo, o trono de seu pai. Na 

primeira parte (KTU 1.1-1.2), Yam é proclamado soberano divino por El, sendo-lhe ordenado 

que derrubasse o trono de Baal. Yam, através de mensageiros, anuncia a sua eleição divina a 

Baal, que o revida diretamente. O deus do mar, em sua manifestação como Leviatan, “a 

serpente retorcida, o poder de sete cabeças” (KTU 1.3 III, 38-42.26-31)99, parece derrotar 

Baal, mas esse insurge e o derrota (KTU 1.5 I,16)100. A segunda parte (KTU 1.3-1.4) é a 

sequência dessa empreitada de Baal: ele se propõe a construir um palácio para si e para a sua 

consorte no monte Ṣpn101, algo alcançado através do pedido de Anat a El, e da construção 

propriamente dita por Kothar. Ao término da construção de sua morada, Baal faz um banquete 

e convida todos os deuses para presenciarem seu poderio102. A terceira e última parte (KTU 

1.5-1.6) trata do convite de Baal, que é também uma proclamação de sua realeza, ao regente 

do Submundo, Mot. Baal, aterrorizado, se rende a ele, isto é, morre. El e Anat lamentam a sua 

morte. Em seguida, Anat desce juntamente com Shapash, deusa-sol, a “luminária divina”, que 

transporta o corpo de Baal para ser enterrado apropriadamente no monte Ṣpn. Anat, então, se 

dirige até Mot, requer-lhe que devolva Baal, isto é, ressuscite-o, mas, com a recusa de Mot, 

ela o mata. Após sete anos de seca e infertilidade, devido à sua ausência, Baal ressurge, 

derrota Mot e seus partidários e sai vencedor, sendo, finalmente, entronizado e louvado103. 

A relevância para este trabalho recai exatamente sobre a última seção do Ciclo de 

Baal, em que é descrito o Submundo, seu regente e seus habitantes. Apesar de esse material 

ugarítico não o descrever em tantos detalhes, se comparado com os textos mesopotâmicos e 

egípcios104, é possível notar que possui semelhanças com eles105 e, principalmente, ajuda a 

compreender as concepções israelitas sobre o mundo inferior106, uma vez que Ugarit era um 

porto para o Mediterrâneo e uma ponte para a Mesopotâmia e a Ásia Menor107: além de ter 

gerado uma sociedade cosmopolita (de autóctones semitas e hurritas, mas também de 

 
99 Cf. TROMP, 1969, p. 61-62. 
100 Cf. GALHANO, 2012, p. 42. Para a referência dos textos ugaríticos, adotar-se-á a sigla KTU (alem. 
Keilalphabetische Texte aus Ugaric, “Textos em alfabeto cuneiforme de Ugarit”), correspondente à CAT (ing. 
The Cuneiform Alphabetic Texts from Ugarit) (cf. uso em DEL OLMO LETE, 1981). Sobre as convenções e 
siglas ugaritológicas, cf. NÚÑEZ, 2009, p. 59; WYATT, 2006, p. 34. 
101 Correspondente ao heb. ṣāpôn (cf. Sl 48,3). 
102 Cf. GALHANO, 2012, p. 42. 
103 Cf. GALHANO, 2012, p. 42-46; LÓPEZ-RUIZ, 2011, p. 13-14; TROMP, 1969, p. 6. 
104 Cf. HAYS, 2011, p. 126-127. 
105 Cf. TROMP, 1969, p. 8. 
106 Cf. Ibid., p. 1-5. 
107 Cf. SCHNIEDEWIND et al, 2007, p. 6. 
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viajantes e habitantes cipriotas, egeus, cananeus, mesopotâmicos, egípcios, hititas e 

fenícios)108. Tal localização facilitou a intercomunicação entre a cidade e as demais culturas 

do OPA (como tabuinhas escavadas lá com textos em diversas línguas e trilíngues e com os 

mesopotâmicos Epopeia de Gilgámesh e História do Dilúvio)109, fazendo com que a cidade se 

constituísse em um centro de escolas de escribas, o que, certamente, exerceu também grande 

influência sobre o estilo literário e poético da literatura bíblica110. 

Destarte, apresentar-se-á primeiramente o trecho KTU 1.4 VIII, 1-20, que foi 

intitulado pelos ugaritólogos como “Baal envia mensageiros para proclamar sua realeza a 

Mot”111, o qual, para Tromp e outros autores, é um dos mais importantes para a compreensão 

do Submundo cananeu112. 

Linha Texto ugarítico113 Texto traduzido114 

1 

2 

3 

4 

5 

6 

7 

8 

9 

10 

11 

12 

ʾidk.ʾal.ṭn.pnm 

ʿm.ǵr.trǵzz 

ʿm.ǵr.ṯrmg 

ʿm.tlm.ǵṣr.ʾarṣ 

ša.ǵr.ʿl.ydm 

ḫlb.lẓr.rḥtm 

wrd.btḫpṯt 
ʾarṣ.tspr.by 

rdm.ʾarṣ 

idk.al.ṭn 

pnm.tk.qrth 

hmry.mk.ksʾu 

Então, de fato, ponha [tua] face 

para a montanha Trǵzz, 
para a montanha Ṯrmg, 

para os dois montes que delimitam o Submundo. 

Levanta a montanha sobre [tuas] duas mãos, 

e a colina no topo de [tuas] duas palmas, 

e desce para a casa da servidão,  

o Submundo; seja contado entre 

os que descem [para] o Submundo. 

Então de fato ponha 

tua face para o meio da cidade dele, 

a Aquosa. Embaixo, o trono 

 
108 Cf. Ibid., p. 8. 
109 Cf. Ibid., p. 9-10. 
110 Os cananeus, representados aqui por Ugarit, foram os que mais influenciaram os israelitas antigos em virtude 
da proximidade geográfica, linguistica e até mesmo cultural entre eles. Pode-se argumentar, contudo, a 
superestimação dessa influência, já que, apesar das proximidades, eles eram povos diferentes, com Israel, por 
exemplo, tendo o javismo por religião, com seu culto exclusivista e purista e resistente a expressões religiosas 
politeístas cananeias, notadamente ligadas a Baal, símbolo da agricultura e fertilidade. Contudo, essa resistência, 
longe de ter atrapalhado, contribuiu para o processo de absorção e adaptação, até mesmo inconscientemente, das 
crenças, imagens e motivos cananeus pelos israelitas (cf. Ibid., p. 10). 
111 “Baal Sends Messengers to Proclaim His Kingship to Mot” (SMITH et al, 2009, v. 2, p. 703, tradução 
nossa). 
112 TROMP, 1969, p. 6. Healey afirma também que “o mais importante texto ugarítico para a evidência sobre o 
Submundo é aquela parte do Cíclo de Baal, na qual Baal despacha mensageiros para Mot” (HEALEY, 1977, p. 
54). Vidal confirma, afirmando que “no mitema ugarítico, que relata a construção do palácio de Baal, se 
descreve o itinerário que os mensageiros do deus da tormenta, Guan e Ugar, tiveram que recorrer até chegar à 
morada de Mot, deus da morte. Nesta passagem, encontramos a descrição mais precisa da geografia do Inferno 
contida ao longo da literatura ugarítica” (VIDAL, 2004, p. 109; cf. HAYS, 2011, p. 126). 
113 Para este e outros textos ugaríticos transliterados, foram utilizadas, principalmente, as obras de 
CUNCHILLOS et al, 2003 e, por vezes, de DEL OLMO LETE, 1981. Para auxílio na normalização da 
transliteração, foram utilizadas as obras de CASSUTO, 2005; DEL OLMO LETE, 1981; SMITH et al, 2009, v.2. 
114 Todas as traduções são de autoria própria. Porém, foram utilizadas como suporte as seguintes obras: 
CASSUTO, 2005; DEL OLMO LETE, 1981; PRITCHARD, 1969; SMITH et al, 2009, v. 2. 
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13 

14 

15 

16 

17 

18 

19 

20 

ṯbth.ḫḫ.ʾarṣ 

nḥlth.wnǵr 

ʿnn.ʾilm.al 

tqrb.lbn.ilm 

mt.al.yʿdbkm 

kʾimr.bph 

kllʾi.bṯbrn 

qnh.tḫtʾan 

em que ele se senta: fleuma, a terra 

de sua herança. 

E presta atenção, arauto divino: não 

te aproximes do divino Mot, 

para que ele não faça a ti, 

como a um cordeiro, em sua boca, 

como a um veado em suas mandíbulas, 

[e não] sejas esmagado. 

Outro texto importante é KTU 1.4 VII, 45-49: 

Linha Texto ugarítico115 Texto traduzido116 

45 

46 

47 

48 

49 

dll.ʾal.ʾilʾak.lbn 

ʾilm.mt.ʿdd.lydd 

ʾil.ǵẓr.yqrʾa.mt 

bnpšh.ystrn.ydd 

bgngnh  

Um arauto enviarei ao filho 

dos deuses, Mot; um emissário para o amado 

de El, o herói. Que ele proclame a Mot 

em sua garganta; informe ao amado 

em seu interior. 

1.3.1. Denominações para o Submundo 

A principal denominação para o Submundo ugarítico é ʾarṣ, cujo primeiro significado 

é “terra”, mas, a depender do contexto em que se insira, pode significar também “Submundo” 

(cf. KTU 1.4 VIII, 4.8.9.13 acima)117. Segundo Healey118, outras denominações são qrt, 

“Cidade”119; hmry, “Aquoso” ou “Lamacento”120; mk, “Decadência”121; ḫḫ, “Imundície”122 

(todas encontradas no trecho referido anteriormente); e dmrn, “Perdição”123 ou “Poderoso”124 

(KTU 1.4 VII, 38-39). Algumas expressões parecem ter sido usadas como nomes também, 

como šḥlmmt, “costa (ou corrente) do domínio da morte”125; bt ḫpṯt , “casa da liberdade” 

(sentido eufêmico)126, dentre outras127. 

 
115 Cf. nota 114 supra 
116 Cf. nota 115 supra. 
117 Cf. HEALEY, 1977, p. 60; SMITH et al, 2009, v. 2, p. 710. 
118 HEALEY, 1977, p. 14-16, 53-86. Para uma análise detalhada das denominações apresentadas, cf. CASSUTO, 
1962, p. 81; GALHANO, 2012, p. 98; GRAY, 1965, p. 55-56, 188; KARKAJIAN, 1999, p. 198; POPE, 1964, p. 
275-277; ROSENBERG, 1981, p. 13-20; SMITH et al, 2009, v. 2, p. 716-723; VIDAL, 2004, p. 111-113. 
119 “City” (HEALEY, 1977, p. 14, tradução nossa). 
120 “Watery […] Ooze” (Ibid., p. 14, 65-67, 83, tradução nossa). 
121 “Decay” (Ibid., p. 66, 68, tradução nossa). 
122 “Filth” (Ibid., p. 66-67, tradução nossa). 
123 “Perdition” (Ibid., p. 15-16, 83, tradução nossa). 
124 “Poderoso” (DEL OLMO LETE, 1981, p. 14, tradução nossa), apesar de esse autor entender que dmrn seja 
um título de Baal, e não ao Submundo (Ibid., p. 537) 
125 “Coast [...], stream of the realm of death” (HEALEY, 1977, p. 79-81, tradução nossa). 
126 “House of Freedom” (Ibid., p. 62-63, tradução nossa). 
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1.3.2. Localização Cosmológica 

Wyatt aponta para uma tradição que vê o Submundo localizado nas regiões 

subterrâneas, no Oceano Cósmico ou próximo dele128. Acompanham essa perspectiva, 

relacionada ao eixo vertical, a linguagem tumular129; o uso do verbo ugar. wrd, “descer”, para 

a ida dos mortos e dos mensageiros de Baal até lá (KTU 1.4 VIII, 6-9)130; e a identificação de 

ʾarṣ, “Submundo”, com o termo thm, “abismo”, em alguns lugares131. 

Porém, os textos ugaríticos apontam também uma localização no eixo horizontal, entre 

os ǵṣr.ʾarṣ, “limites da terra” (KTU 1.4 VIII, 4)132, na direção oeste133, onde estão as 

montanhas Trǵzz, Ṯrmg (KTU 1.4 VIII, 2-3)134, Knkny (KTU 1.5 V, 13)135 e Ks (KTU 1.1 III, 

11.22)136, que sinalizam a entrada para o reino de Mot. Para Healey, “não pode haver dúvida 

 
127 Alguns nomes são discutíveis, como dbr ou ysmt, ambos “estepe” (lit.: “lugar prazeroso”), nos limites com o 
deserto (cf. Ibid., p. 77, 79), similar ao costume de denominar por “deserto” ao Submundo (cf. Ibid., p. 77, 85); 
ǵṣr, “terra fértil” (cf. Ibid., p. 59); e bt ṭry, “casa do refrescamento” (mas que pode ser uma referência também às 
ofertas líquidas dadas aos mortos) (cf. Ibid., p. 81-82). Porém, Del Olmo Lete (1981, p. 227) interpreta dbr como 
“Peste” (cf. heb. deber). 
128 WYATT, 2009, p. 163. Cf. HEALEY, 1977, p. 20. 
129 HEALEY, 1977, p. 70. 
130 Cf. Ibid., p. 61. 
131 Como em KTU 1.3 III, 24: “A palavra da árvore (‘ṣ) e o assobio da pedra (’abn), o murmúrio dos céus (šmm) 
para o Submundo (’arṣ), do abismo (thmt) para as estrelas (kbkbm)” (cf. KTU 1.23 62-63; 1.5 II, 2; e Jó 12,7-8) 
(cf. ROSENBERG, 1981, p. 33-35). Por esses exemplos, Rosenberg sintetiza que “a localização espacial de ’arṣ, 
‘Submundo’, na estrutura cósmica, é indicada na literatura ugarítica por seu balanço com thmt, ‘abismo’, ou ym, 
‘mar’, e o contrabalanço com šmm, ‘céus’” (Ibid., p. 33). A autora complementa que “Israel compartilhou da 
concepção do OPA da estrutura do universo e da tradição literária de expressar a polaridade cósmica por meio do 
paralelismo antitético” (Ibid., p. 35). Clifford, contrário a essa ideia, não vê relação entre thm(t), as Águas 
Cósmicas, e o Submundo nos textos ugaríticos. Segundo ele, as águas são, como na Mesopotâmia, fonte de vida; 
daí o Submundo ser, ao contrário, “tanto uma estepe estéril quanto um pântano lamacento” (CLIFFORD, 2010, 
p. 50-51). Para outras interpretações de ḫuršān, como a de simplesmente “montanha”, cf. Ibid., p. 37-39. 
132 Cf. GIBSON, 2004, p. 12, 66; HEALEY, 1977, p. 58-59; SMITH et al, 2009, v. 2, p. 711-714; SURIANO, 
2012, p. 227. 
133 Smith diz que “a conexão entre as montanhas no limite da terra e a entrada para o Submundo é bem atestada 
na literatura mesopotâmica e hebraica. [...] Porém, a tradição mesopotâmica aduzida acima de Gilgamesh 
[Epopeia de Gilgámesh IX II,1-4], juntamente com a clara indicação em KTU 1.161 que Shapash tem o papel de 
trazer os mortos para o Submundo no pensamento ugarítico, sugere antes que, em Ugarit, essas montanhas eram 
mais adequadamente vistas como sendo localizadas ao oeste” (SMITH et al, 2009, v. 2, p. 713). Sobre esses 
motivos na Mesopotâmia e em Israel, cf. respectivos tópicos 1.2.2., acima, e 2.3.2.1. infra. 
134 Porém, a partir da sinalização de duas montanhas Trǵzz e Ṯrmg (KTU 1.4 VIII, 2-3) – chamadas também de 
tlm, “duas colinas” (1.4 VIII, 4) –; e de montanhas nos limites das águas e da terra – nos trechos em que El 
(KTU 1.5 VI, 6-7) e Anat (1.5 VI, 26-27) buscam por Baal, após este ter descido ao reino de Mot –, é possível 
perceber outra tradição, a qual afirma que o Submundo estava localizado no lugar horizontalmente mais distante 
do mundo (cf. SURIANO, 2012, p. 227). Outra hipótese é de que fossem duas montanhas localizadas ao norte do 
Levante e relacionadas às divindades hurritas Tarḫu e Šarruma (HEALEY, 1977, p. 55; VIDAL, 2004, p. 109; 
GIBSON, 2004, p. 66; HEALEY, 1977, p. 55-58). 
135 Que significa possivelmente “tubo de libação de Shapash em direção ao Submundo” (Cf. Ibid.). 
136 ‘my.twtḥ.išdk.tk.ḫršn, “Para mim que tuas pernas corram para a montanha, o monte Ks” (KTU 1.1 III,11) 
(SMITH, 1994, v. 1, p. 159); e ‘m.lṭpn.’il.dpid.tk.ḫršn.tk.ǵr.ks, “Em direção ao beneficente El, o agradável, em 
direção à montanha, o monte Ks” (KTU 1.1 III,21-22) (Ibid., p. 160). 



40 
 
[...] sobre a justa comparação entre essas montanhas e a fileira de montanhas no fim da terra 

em Gilgámesh [Epopeia de Gilgámesh IX, 3841]”137. 

Contudo, as diferentes tradições relativas aos eixos e aos motivos se misturam nesses 

trechos138. Por exemplo, em KTU 1.1 III, 11.22, o monte Ks é chamado também pelo termo 

ugar. ḫršn. Esse termo, por sua vez, “representa essencialmente o mesmo conceito mitológico 

do ḫuršānu acádio, uma montanha cósmica infernal (alem. Weltberg ou Unterweltberg) 

adjacente às fontes das águas cósmicas subterrâneas”139. Além disso, os vocábulos correlatos 

em ambas as línguas podem significar também “rio do ordálio”, já que esse rito “era 

entendido ser feito ao sopé da Montanha Cósmica, à fonte das águas e à entrada para o 

Submundo”140, fazendo com que as ideias mesopotâmicas da Montanha do Submundo (KUR, 

šadu e ḫuršānu) e da Montanha Cósmica, onde os deuses mantêm a corte, se equivalham141. 

Apesar de, em Ugarit, o primeiro motivo, que se concretiza no monte Ṣpn, a morada de El, se 

mostrar distinto do segundo, expresso pelos montes Trǵzz, Ṯrmg, Knkny e Ks142, a correlação 

deles se desponta em alguns lugares, como quando Anat vai em busca de Baal, que descera ao 

Submundo, se dirigindo às montanhas distantes antes de chegar ao reino de Mot143, ou quando 

os mensageiros de Baal são instruídos a “levantar as montanhas” para “descer ao Submundo” 

(KTU 1.4 VII, 5)144. 

 
137 “There can be no doubt, however, about the rightness of the comparison of these mountains with the 
mountain range at the end of the earth in Gilgamesh.” (HEALEY, 1977, p. 57, tradução nossa). O autor pensa 
ainda que “a entrada para o Submundo [ugarítico], no oeste, é sugerido pela associação de Shapash a ele. Como 
na Mesopotâmia, o Submundo está onde a divindade solar desce à noite [That this entrance to the underworld is 
in the west is suggested by Šapšu’s association with it. As in Mesopotamia the underworld is where the sun deity 
descends at night.” (Ibid., p. 58). 
138 Sobre o simbolismo dos eixos vertical e horizontal, cf. tópico 1.6.3 infra. 
139 “[...] the Ugaritic ḫršn represents essentially the same mythological concept as Akkadian ḫuršānu, an infernal 
cosmic mountain (Weltberg or Unterweltsberg), adjacent to the sources of the subterranean cosmic waters.” 
(POPE, 1955, p. 71, tradução nossa). Para posição contrária, cf. CLIFFORD, 2010, p. 50-51. 
140 “In the cosmology of Mesopotamian myth, the term hursanu ḫuršānu […] referred at once to mountainous 
regions and to the river ordeal. […] At least this is true at Ugarit, where the cosmic mountain of El is also 
referred to by the borrowed term ḫuršānu. The connection between the two meanings of ḫuršānu is thus an 
obvious one, insofar as the river ordeal is understood to take place at the foot of the cosmic mountain, the source 
of the waters and entrance to the Underworld.” (MCCARTER, 1973, p. 407, tradução nossa). 
141 Cf. HEALEY, 1977, p. 58. 
142 Ibid. 
143 Cf. Ibid., p. 57-58. O texto ao qual se refere é KTU 1.5 VI,26-31: ‘nt.ttlk.wtṣd.kl.ǵr/ 
lkbd.’arṣ.kl.gb‘.lkbd.šdm.tmǵ.ln‘m[y]/ [’arṣ.]dbr.ysmt.šd/ [šḥl]mmt.tm[ǵ].lb‘l.np[l]/[l’a]rṣ, “Anat foi e correu a 
cada montanha/ em direção ao meio da terra e a cada outeiro/ que está no meio dos campos. Chegou, então, à 
delícia/ da terra da estepe [ou ‘Peste’], à formosura do campo/ da ‘Costa da Morte’, chegou até Baal, caído/ em 
terra [ou Submundo]” (cf. DEL OLMO LETE, 1981, p. 223). Cf. nota 319 infra. 
144Cf. HEALEY, 1977, p. 61, 68. 
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Já a conexão entre as Águas Cósmicas e o Submundo transparece na descrição da 

morada de El145; na relação existente entre Yam (deus das Águas Cósmicas primevas) e Mot, 

ambos inimigos de Baal, ao receberem muitos epítetos idênticos (como mdd ʾil, “amado de 

El”, KTU 1.4 VII, 3; cf. VIII, 23-24)146; e em alguns epítetos próprios daquele deus aquático 

(como ṯpṭ nhr, “Rio-Juíz”, KTU 1.2 I, 26-28), alusivos aos motivos do Submundo (no caso, o 

rio do ordálio/Submundo)147. 

O túmulo (ou a cova) era também tomada como a entrada para o Submundo e como a 

boca do próprio Mot, seu regente148, motivo pelo qual as libações oferecidas aos mortos se 

davam ali149. 

1.3.3. Características 

A região dos mortos é descrita ora como um “poço” ou “escoadouro” (mhmrt)150 

tenebroso151, ora como uma “cidade úmida” (qrt hmry)152, que possui ferrolhos153 e portões, 

descrições que refletem a sua natureza predominantemente aquosa e lodosa,154 diferente dos 

textos mesopotâmicos, cujo Submundo é mostrado como seco e empoeirado155. Porém, ainda 

 
145 KTU 1.2 III,4: ’idk.lytn.pnm.‘m.’il.mbk.nhrm.qrb.’apq.thmtm, “Assim, ele [Kothar] então se virou para El 
(que mora) na fonte dos dois rios, dentro do ventre dos dois oceanos” (cf. DEL OLMO LETE, 1981, p. 165). 
Smith afirma que esses textos “localizam a morada de El no lugar de encontro dos dois abismos. [...] Pode ser 
suposto das referências bíblicas que as águas subterrâneas associadas com a morada de El no mito ugarítico 
vieram a ser associadas com as águas do Submundo na tradição israelita (cf. Jó 28,11; 38,16; 2Sm 22,16; Sl 
18,16)” (SMITH, 1994, v. 1, p. 226; cf. POPE, 1955, p. 94-104). 
146 Cf. SMITH et al, 2009, v. 2, p. 52-53, 659. Se referindo à expressão mišbrê־yām, “ondas do mar” (Sl 93,3; cf. 
88,8; Jn 2,4), usada pelos autores bíblicos no contexto de experiência de morte, Healey (1977, p. 73-74) afirma o 
seguinte: “A associação de Mot e Yam no contexto hebraico demitologizado confirma a associação dos dois na 
literatura ugarítica. A associação é mais que aquela de inimigos de Baal, poderes contra a ordem e a fertilidade. 
O Submundo está abaixo ou nas águas abaixo e o Rio do Submundo é parte do domínio de Mot. De fato, as 
águas estão entre este mundo e o Submundo” (cf. Ibid., p. 83-84). 
147 Cf. HEALEY, 1977, p. 73-74. 
148 Ibid., p. 70. 
149 Sobre prática similar entre babilônios, cananeus, egípcios, hititas e, possivelmente, em Israel, cf. 
respectivamente os tópicos 1.2.2, 1.3.2, 1.4.2, 1.5.2 e 2.3.2.1. 
150 KTU 1.5 I,32-35: lyrt.bnpš.bn.’ilm.mt/ bmhmrt.ydd.’il.ǵzr, “[Mot convida Baal:] Venha! Desce agora na 
garganta do divino Mot,/ no escoadouro do amado do valente El” (cf. DEL OLMO LETE, 1981, p. 216, 542, 
575; LÓPEZ-RUIZ, 2011, p. 14). 
151 Pelo nome dos assistentes de Mot, bn ẓlmt, “filhos da escuridão”, é possível ver o Submundo como um lugar 
de trevas. A escuridão do Submundo é lugar comum em todo o OPA (cf. Jó 10,21) (cf. HEALEY, 1977, p. 82). 
Sobre outras descrições do Submundo no OPA, cf. tópicos 1.2.3 supra, 1.4.3 infra e 1.5.3 infra. 
152 Cf. as denominações apresentadas anteriormente. 
153 KTU 1.82,38: brḥ ’arṣ, “ferrolhos da terra [Submundo]” (Cf. TROMP, 1969, p. 154). 
154 Cf. HAYS, 2011, p. 126-127; ROSENBERG, 1981, p. 16; TROMP, 1969, p. 54. Segundo Healey, Cassuto foi 
o primeiro a relacionar hmry com mhmrt e mahămrôt (cf. Sl 140,11) (HEALEY, 1977, p. 65-66). 
155 Pope aponta que o Submundo, como um lugar lodoso, já era atestado em Filo de Biblos, e dizia que Mot, 
“chamado de morte e Plutão (outro nome de Hades, deus grego do Submundo)”, era “lama ou lodo, e outros 
eram uma mistura aquosa putrescente” (POPE, 1964, p. 276). Galhano relaciona também a escuridão e a 
umidade características do Submundo ugarítico com descrições desse domínio entre os hititas (GALHANO, 
2012, p. 97-98). Para uma opinião contrária, focada no uso ugarítico do termo ‘pr, “pó”, para o Submundo 
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que esse lugar tenha aspectos desagradáveis, aparenta ser menos sombrio e proibitivo que o 

Submundo de outras tradições vizinhas156. 

A partir de uma associação entre Mot e Yam, de um dos epítetos deste, ṯpṭ nhr, “Rio 

Juíz”, e da presença do próprio Nahar (nhr) como personagem, que mistura o cálice a ser dado 

a Mot e a seus companheiros (cf. KTU 1.5 I, 22)157, é possível afirmar que possa ter havido a 

crença, entre os cananeus, em um rio (divino) de ordálio no Submundo,158 que alguns afirmam 

ter sido chamado pelo nome semítico (e hebraico) Šelaḥ, correspondente ao Ḫubur 

babilônico159. Outra ideia, o Submundo como um lugar de julgamento, se apresenta no epíteto 

ṯpṭ nhr, em que é reforçada pela descrição de montanhas à entrada do Submundo160, já que, 

nas tradições mesopotâmicas, tanto as montanhas no caminho para o Submundo quanto o rio 

que havia em seu interior eram concebidos como lugares de julgamento161. Alguns veem a 

existência de divisões no Submundo em algumas de suas denominações ugaríticas, como dbr 

ou ysmt, “a estepe”; hmry, “(a cidade) Úmida”; a oficina de kṯr wḫss; e a cidade do deus-lua, 

’Ablm162. Porém, diferentemente das fontes babilônicas, mais claras, essas questões são 

demasiadamente obscuras em Ugarit163. 

1.3.4. Habitantes 

Diversas personagens míticas habitam o Submundo, como deuses, monstros e outros 

seres164. Os defuntos do Submundo são chamados de rpʾum, cujo possível significado 

 
(nṭ‘n.b’arṣ.’iby/ w.b‘pr.qm.aḫk, “Nós plantaremos na terra [Submundo] meus inimigos,/ E no pó os adversários 
de teu irmão”, KTU 1.10 II,24-25 [cf. SMITH, 1994, v. 1, p. 333]) e nas divergentes interpretações dos termos 
hmry, bt ḫpṯt, mk e ḫḫ (cf. HEALEY, 1977, p. 67-68, 83-85). 
156 Cf. HEALEY, 1977, p. 77-78. O autor afirma haver uma influência hurrita nesse ponto. 
157 Cf. Ibid., p. 73-74. 
158 Cf. Ibid., p. 73. 
159 Cf. DAOUST, 1999, p. 21-22. 
160 HEALEY, 1977, p. 70-72. Essa hipótese é reforçada através da associação do possível significado de Šĕʾôl 
como “interrogar” (cf. tópico 2.2.2.2.4 infra), com um que é dito em PRU III 4, “que o deus da tempestade, 
senhor do monte Casius, interroga-lhe...” (cf. Ibid., p. 70-73). 
161 O termo acá. Ḫuršānu, aplicado às montanhas do Submundo, também significa “ordálio”. Cf. tópico 1.2.2 
supra. 
162 Cf. HEALEY, 1977, p. 85. 
163 Apesar de Smith entender que não há clara evidência semítica ocidental para ordálio no rio, ele considera o 
epíteto em questão de Yamm um vestígio de sua função secundária como juíz (SMITH, 1994, v. 1, p. 186-187, 
235-236). 
164 Todavia, Healey acertadamente explica que, no grupo não humano, a distinção entre “deuses” e “demônios” e 
tudo o que se encontra no meio é artificial. Por exemplo, em Ugarit, todos esses seres não humanos são 
chamados de “deuses” (’lm), assim como ocorre na Mesopotâmia (HEALEY, 1977, p. 87-88). 
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(“fracos”) é sugerido por um trecho do Ciclo de Baal sobre a entrada desse deus no 

Submundo165. Essa denominação expressa a inatividade da vida dos mortos lá166. 

Shapash também tem uma relação, mesmo que ocasional, com o Submundo: após El 

ter sonhado com o retorno de Baal, a deusa-solar se dirige, juntamente com Anat, para buscar 

o deus-tempestade, na tentativa de resgatá-lo do Submundo167. Sua aptidão para essa tarefa, 

devido à sua viagem noturna todos os dias ao Submundo, sinaliza seu caráter de divindade do 

mundo dos viventes e do mundo dos mortos, papel similar ao de Shamash entre os 

mesopotâmios168. 

Porém, indubitavelmente, o morador mais destacado do Submundo é Mot (mt), deus 

da morte e da seca: ele rege a cidade inferior com seu cetro e de seu trono, como se ela fosse a 

sua propriedade particular169. Porém, o perfil desse rei é terrificante: ele é apresentado nos 

textos como feroz, glutão e voraz, engolindo tudo o que passa por perto dele. 

É digno de nota as semelhanças entre as referências ao Submundo como um 

escoadouro170 e à boca de Mot como abarcando o céu e a terra171, feitas por Baal, bem como 

as descrições de Mot, dadas pelo deus das tempestades aos seus mensageiros, quando os 

prevenia de se aproximar do deus da morte devido à sua ferocidade e avidez em engolir suas 

vítimas (cf. KTU 1.4 VIII, 15-20), e as que Mot faz de si mesmo, se retratando como 

insasciável e devorador do que, inclusive, estava vivo172. 

 
165 KTU 1.5 V,16-17: ’arṣ.tspr.by/ rdm.’arṣ.wtd‘.’ilm.kmtt, “Tu irás ser contado entre os/ que desceram até o 
Submundo e experimentarás a fraqueza como os mortos” (cf. DEL OLMO LETE, 1981, p. 220; HEALEY, 1977, 
p. 76-77). Del Olmo Lete confirma a variação ’ill, “fraqueza”, para ’ilm, “deuses” (DEL OLMO LETE, 1981, p. 
220), que corresponde ao heb. ʾĕlîl, “sem valor”, “insuficiente” (Sl 96,5) (cf. GIBSON, 2004, p. 72). 
166 Algo semelhante é afirmado na tradição hebraica com o termo rephaim e versos, como Sl 88,13, “terra do 
esquecimento”. Sobre isso, cf. tópico 3.4.10 infra. 
167 HEALEY, 1977, p. 91. 
168 Ibid. 
169 Conforme o trecho apresentado anteriormente, KTU 1.4 VIII,11-14: pnm.tk.qrth/ hmry.mk.ksʾu/ ṯbth.ḫḫ.’arṣ/ 
nḥlth.wnǵr, “tua face para o meio da cidade dele,/ a Aquosa. Embaixo, o trono/ em que ele senta-se, fleuma, a 
terra/ de sua herança”, bem com KTU 1.6 VI,22-29: špš/ tṣḥ.lmt/ šm‘.m‘/ lbn/ ’ilm.mt.’ik.tmtḫ/ ṣ.‘m.’al’iyn.b‘l/ 
’ik.’al.yšm‘k.ṭr/ ’il.’abk.l.ys‘.’alt/ ṯbtk.lyhpk.ks’a.mlkk/ lyṯbr.ḫṭ.mṯpṭk, “Shapash gritou a Mot: Escuta, por favor, ó 
divino Mot! Como podes pelejar com Baal, o Vitorioso? Como queres que te escute o Touro El, teu pai? 
Certamente ele arrancará o suporte de tua sede, revirará teu trono real, sem dúvida quebrará o cetro de teu juízo” 
(cf. DEL OLMO LETE, 1981, p. 233-234; PRITCHARD, 1969, p. 141). Healey afirma que, apesar de a realeza 
de Mot sobre o Submundo nunca ser descrita explicitamente nos textos ugaríticos, a presença de elementos como 
um trono e identificação do deus com a cidade inferior, por exemplo, já são indícios disso (HEALEY, 1977, p. 
14-15). 
170 KTU 1.5 I,32-35 (cf. tópico 1.3.3 supra). 
171 KTU 1.5 II,2-6: špt.l’arṣ.špt.lšmm/ lšn.lkbkbm./y‘rb/ b‘l.bkbdh.bph.yrd/ kḥrr.zt.ybl.’arṣ.wpr.‘ṣm, “Se Mot 
puser um lábio na terra e outro no céu/ se estender sua língua às estrelas,/ entrará [Baal] em suas entranhas,/ em 
sua boca cairá quando a oliveira, o produto da terra, e o fruto das árvores forem drenados” (cf. DEL OLMO 
LETE, 1981, p. 216). 
172 KTU 1.5 I,14-22: pnp.š.npš.lb’im/ thw.hm.brlt.’anḫr/ bym.hm.brky.tkšd/ rʾumm.‘n.kḏd.’aylt/ 
hm.’imt.’imt.npš.blt.ḥmr.p’imt.bkl’at/ ydy.’ilḥm.hm.šb‘/ ydty.bṣ‘.hm.ks.ymsk/ nhr, “Como o desejo da leoa pelas 
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Assim, a caracterização do Submundo ugarítico se confunde com a caracterização do 

próprio deus nesses textos173. Healey sintetiza isso afirmando que “morrer é ser engolido por 

Mot”174. 

O fato de Baal enviar mensageiros para Mot parece sugerir que houvesse dificuldade 

de sair do Submundo ugarítico. Apesar de ter havido a possibilidade de isso ter sido aplicado 

a Baal, os textos afirmam que Athtar interveio e, ao se sentar no trono do palácio de Baal e 

prover um novilho como seu substituto, Baal pôde sair da região inferior175. Os textos, porém, 

não são tão explícitos sobre esses movimentos de entrada e saída do Submundo quanto os 

mesopotâmios (como na Descida de Ishtar ao Submundo)176. 

1.4. Submundo egípcio 

De todos os povos do OPA, o Egito é, sem sombra de dúvida, um dos que mais 

elucubraram a respeito da morte e da pós-morte. Para Assmann, os egípcios antigos davam 

destaque à morte, colocando-a no “centro da consciência cultural que se irradiava em muitas – 

ou, quase podemos dizer, em todas – as outras áreas da antiga cultura egípcia”177. 

Eles criam que a vida nesse mundo era uma etapa, cuja continuação se daria no outro 

mundo, após a morte. Então, uma extensa e heterogênea literatura sobre a morte foi escrita, 

ora para ajudar o defunto nesse percurso no Além, ora para livrá-lo de perigos e dificuldades 

diversas que o aguardavam lá. Essa literatura também sofreu diversas revisões e modificações 

ao longo da história egípcia178. Os principais tipos dessa literatura são os Textos das 

 
selvas,/ e a ânsia do cavalo do mar pelos mares,/ o boi selvagem anseia as poças,/ e o veado anseia pelas fontes,/ 
assim é o meu desejo para chacinar, chacinar,/ meu desejo para chacinar pilhas sobre pilhas./ Eis que, com 
minhas duas mãos, irei devorar./ Veja, são sete as rações em meu prato./ Veja, meu cálice mistura [vinho] a 
torrentes!” (cf. CASSUTO, 2005, v. 2, p. 168-173; DEL OLMO LETE, 1981, p. 214-215). 
173 Cf HEALEY, 1977, p. 70. Essa identificação de Mot com o Submundo já tinha sido afirmada por Filo de 
Biblos: ao falar de Mot, ele diz que Thánaton dè toûton kaì Ploútōna Phoínikes onomázousin, “os fenícios o 
chamavam tanto de ‘morte’ quanto de ‘Plutão’” (Eusébio de Cesareia, Preparatio Evangelica, cap. 10). A 
caracterização de Šĕʾôl, na BH, adquire traços que eram outrora de Mot, nos textos ugaríticos. Para discussão 
sobre isso, cf. tópico 2.3.4 infra. 
174 “[...] to die is to be swallowed by Mot.” (Ibid., p. 28, tradução nossa). Essa característica de engolidor voraz 
da morte e do Submundo aparece também na literatura israelita (cf. tópico 2.3.4 infra). 
175 Ibid., p. 75-76. 
176 Ibid., p. 75. Sobre a ida da deusa Ishtar ao Submundo e sua substituição por Tammuz, cf. tópicos 1.2.4 e 
1.6.4. Para o motivo da vítima substitutiva e seu simbolismo agrícola, cf. tópico 1.6.4 infra. 
177 “We are dealing with a center of cultural consciousness, one that radiated out into many—we might almost 
say, into all other areas of ancient Egyptian culture.” (ASSMANN, 2005, p. 1-2, tradução nossa). 
178 Cf. SHUPAK, 2011, p. 606. 
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Pirâmides179, os Textos dos Sarcófagos180 e as diversas versões do Livro dos Mortos e do 

Livro do Submundo181. 

Sabe-se, porém, que as concepções egípcias de pós-morte eram diametralmente 

diferentes das semíticas orientais (a mesopotâmica, a cananeia e a hebraica). Zandee explica 

que, para o povo do Nilo, a morte era um poder que podia ser quebrado e que estava 

intimamente relacionado a uma vida ressurreta, nova e eterna, disponível não somente para 

alguns, mas para toda a humanidade182. Nessa nova vida, o egípcio se tornava próximo a tal 

ponto dos deuses que podia identificar a si mesmo com um deles (Rá ou Osíris), como 

fórmulas tumulares (“Eu sou o deus sol, Rá, Tum, Khepera”) ou como os nomes dos mortos 

gravados em suas tumbas (“Osíris fulano”) expressam183. Essa identificação com Osíris, por 

exemplo, dava ao defunto o mesmo poder de ressurreição possuído pelo deus184. 

Entretanto, paralelamente a essa tradição beatífica, havia tradições, ecoadas em 

declarações de um dos principais textos da literatura mortuária, os Textos das Pirâmides, que 

aparentemente expressam uma visão negativa e sombria sobre o pós-morte, como se verá logo 

abaixo. 

Segundo Shupak, não há estudos abrangentes atualizados sobre os contatos da cultura 

egípcia com a israelita185. De modo semelhante ao que ocorrera com os mesopotâmicos, eles 

se deram através dos escribas egípcios e sua rica tradição sapiencial, cultivada e disseminada 

por todo o Mediterrâneo e OPA, incluindo Israel, especialmente a partir do Império Novo (c. 

1550-1100 a.C.). Não obstante, apesar de ter havido pouca influência, em comparação com a 

exercida pelos cananeus e mesopotâmicos, as concepções de morte e Submundo egípcias 

 
179 O mais antigo dos tipos egípcios de literatura de morte, chamado de Textos das Pirâmides, era uma coletânea 
de milhares de encantamentos em escrita hieroglífica, gravados nas paredes das pirâmides do Império Antigo 
(com início na V Dinastia, c. 2300 a.C.). Com suas frases repetidas, possivelmente entoadas monotonamente já 
desde o velório processionário sob a crença no poder mágico das palavras, os encantamentos fariam com que o 
rei defunto, identificado com o deus solar Rá e tal como este, atravessasse o céu rumo ao outro mundo (cf. Ibid.). 
180 Textos da época do Império Médio (c. 2160-1580 a.C.), como o Textos dos Sarcófagos, eram adaptações dos 
textos anteriores, para serem colocados, agora, em tumbas de pessoas mais simples. Com encantamentos com 
funções semelhantes aos dos Textos das Pirâmides (que serviam para a alimentação, para a proteção dos perigos 
do Além, para a sua transição, etc.), eles visavam, agora, auxiliar o defunto na participação da sorte de Osíris, o 
deus dos mortos, que morreu e ressurgiu à vida (cf. Ibid., p. 607). 
181 Ibid., p. 605-608. 
182 ZANDEE, 1960, p. 7. 
183 Ibid. 
184 Ibid. 
185 Excetuando-se, segundo a autora, algumas pesquisas ou sobre pontos específicos das literaturas de sabedoria, 
cânticos e hinos de ambas as tradições, ou sobre textos isolados, como a Novela dos Dois Irmãos e as histórias 
de José (Gn 37-50) ou o Hino a Aton e o Sl 104 (cf. SHUPAK, 2011, p. 605). 
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podem ser sentidas em diversos lugares da literatura bíblica hebraica, especialmente nos livros 

de Jó, Provérbios e Salmos, isto é, nas seções poético e sapienciais do AT186. 

1.4.1. Denominações para o Submundo 

Além de dꜣ.t, Duat ou Submundo; e tꜣ, “terra”, o Submundo egípcio possuía várias 

outras denominações: ı͗mn.t, “o Ocidente”; ı͗gr.t, “o domínio do silêncio”; nwn, “oceano 

primevo”; nn.t, “Submundo”; e šṯy.t, “reino dos mortos”187. Havia também o costume de 

identificá-lo com divindades relacionadas à terra, como ꜣkr, “Aker”, deus da terra e do 

horizonte, ou gb, “Geb”, a terra personificada188. 

1.4.2. Localização cosmológica 

Como o próprio nome ı͗mn.t indica, o Submundo era localizado no poente189. 

Os mortos viajam debaixo da terra. O reino dos mortos era também localizado no 
oeste, onde o sol se põe. O domínio dos mortos é o reino de silêncio. O oceano 
primevo também, no qual a terra flutua, era concebido como o Submundo e o reino 
dos mortos190. 

Apesar de esse ser o destino comum a todos que morriam, o Ocidente, contraposto ao 

céu dos bem-aventurados, era considerado um lugar terrível e indesejável pelos vivos191. 

A entrada do reino dos mortos se achava na necrópole192, e, como afirma Hays: 

Tal como o mito de Osíris correspondia à preparação do corpo para o sepultamento, 
assim a jornada mitológica do falecido para o pós-morte refletia a jornada da múmia 
para a tumba na procissão ritual. O transporte físico do corpo para a necrópole e para 
a tumba [...] simbolizava a jornada do falecido para a jornada para o “abençoado 
Ocidente”, e a preparação do corpo para o sepultamento pela limpeza e provisão das 
[fórmulas] mágicas simbolizavam a preparação do falecido para o julgamento193. 

Assmann afirma, por exemplo, que a jornada do morto até Abidos, uma das mais 

antigas necrópoles, possuia por detrás “o conceito de sacralidade especial desse lugar, uma 

 
186 Cf. VAN DER TOORN, 2009, p. 53-54. 
187 Cf. ZANDEE, 1960, p. 91-97. 
188 Ibid., p. 8. 
189 Cf. Ibid., p. 10. 
190 “The dead sojourn under the earth. The realm of the dead was also localised in the West, the place where the 
sun sets. The realm of the dead is the domain of silence. The primeval ocean too, on winch the earth floats, was 
conceived as netherworld and realm of the dead” (Ibid., p. 91, tradução nossa). 
191 “Que não vás pelas estradas dos ocidentais; quem por elas forem, não irão retornar; que vás pelas estradas dos 
orientais, entre os que seguem a Rá” (Pir. 2175 A.11.b.) (cf. Ibid., p. 10). 
192 Cf. ASSMANN, 2005, p. 306. 
193 “Just as the myth of Osiris corresponded to the preparation of the body for burial, so the mythological journey 
of the deceased to the afterlife mirrored the journey of the mummy to the tomb by ritual procession. The physical 
transportation ofthe body to the necropolis and tomb […] symbolized the deceased’s journey to the ‘blessed 
West’, and the body’s preparation for burial by cleansing and magical provisioning symbolized the deceased’s 
preparation for judgment.” (HAYS, 2011, p. 86-87, tradução nossa). 
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sacralidade da qual o morto desejava compartilhar incodicionalmente em sua transição para o 

Submundo”194. 

1.4.3. Características 

Diferentemente da Mesopotâmia e do Levante, os reis não podiam (ou não queriam) 

entrar no Submundo195. Já o povo comum, rḫy.t, tinha esse lugar como seu destino, a 

“terra”196. 

Zandee afirma que há na literatura egípcia “uma descrição absolutamente negativa do 

reino dos mortos, correspondente com a concepção semítica de Šĕʾôl”197. Dentre as inscrições 

que utiliza para sustentar isso, estão as seguintes: Osíris, lamentando-se por ali não haver 

vida, relações sexuais, comida ou bebida, diz “Ó, Atum, aonde irei? Não há água, não há ar, lá 

é muito profundo, escuro e extenso”198. Em uma inscrição, uma mulher lamenta: “A casa dos 

residentes do Ocidente é profunda e trevosa. Não há porta nem janela nela. Não há luz para 

iluminar, nem o vento boreal para tornar o coração feliz. O sol não brilha ali. Eles 

permanecem em trevas todo dia”199. 

Em outra inscrição em uma estatueta, a esposa do homem representado diz: “Ver um 

momento da luz do sol é mais digno que a eternidade como regente do reino dos mortos”200. 

Para Assmann, esse dito reflete o mesmo “sábio conselho de Shidúri [Epopeia de Gilgámesh 

Paleo-babilônica X Si III, 1-14201] para gozar a vida, em consideração a sua finitude e sua 

irrecuperabilidade”202. Esse autor conclui, dizendo que 

[os egípcios] concebiam um terror do reino dos mortos que era tão desqualificado 
quanto o dos outros povos do mundo mediterrâneo – sumérios, babilônios, israelitas, 
gregos e romanos. O reino egípcio dos mortos não era essencialmente outro senão 

 
194 “Behind the journey to Abydos stood the concept of the special sacredness of this place, a sacredness in 
which the deceased wished to share unconditionally at his transition into the netherworld.” (ASSMANN, 2005, 
p. 306, tradução nossa). 
195 ZANDEE, 1960, p. 7. 
196 Cf. Ibid. 
197 “This is an absolutely negative description of the Realm of the Dead, corresponding with the semitic Sheol-
conception.” (Ibid., p. 90, tradução nossa). 
198 “Oh Atum, where do I go? There is no water. There is no air. It is very deep, dark and extensive” (Ibid., 
tradução nossa). 
199 “The wailing-women say: the house of the residents of the West, it is deep and dark. There is no door and no 
window in it. There is no light for lighting, no north wind for making the heart glad. The sun does not shine 
there. They lie in darkness every day.” (Ibid., tradução nossa). 
200 “To see a moment of sunlight is worth more than eternity as ruler of the realm of the dead” (ASSMANN, 
2005, p. 122, tradução nossa). 
201 Cf. texto no tópico 1.2. 
202 “Siduri’s wise advice to enjoy life, in consideration of its finality and its irretrievability, is discernible in some 
inscriptions […]” (ASSMANN, 2005, p. 122, tradução nossa). 



48 
 

uma terra sem retorno, um Šĕʾôl ou um Hades. A contra-imagem de um paraíso de 
modo algum encobriu a terrível imagem de um Šĕʾôl203. 

Uma das denominações para a morte era “Venha!”, em alusão ao comando que dava 

aos seres humanos antes de falecerem, como se vê na tumba do vizir Paser (“Não penses 

naquele dia do “venha!”, até ires para o Ocidente como um louvado”)204. Contudo, nos Textos 

dos Sarcófagos e, mais tarde, no Livro dos Mortos, esse nome começou a se referir também 

ao momento do julgamento dos mortos, quando o indivíduo, após morrer e seu cadáver ser 

embalsamado205, compareceria diante de Osíris206 e, se aprovado, se transformaria em um de 

seus pares, sendo recebido em seu reino207. 

Assim, diz Assmann, graças à ideia de julgamento dos mortos, aquele destino 

tenebroso, citado anteriormente, não permaneceu como a palavra final na religião egípcia208, 

pois havia também a promessa de redenção, de salvação do destino da morte que todos 

aguardam209. 

Havia também ideia de que o Submundo fosse uma cidade com portões (egíp. sbḫ.wt 

d.ṭ, “portões do Submundo”)210, ferrolhos e estradas que conduziam os falecidos até lá211, a 

cidade do silêncio e o domínio do descanso212. 

1.4.4. Habitantes 

No outro lado, o rei falecido precisaria passar pelas mencionadas portas, que se 

abririam para que pudesse ascender ao céu213. Porém, permaneciam fechadas para rḫy.t, a 

população comum214, que permanecia em uma baía e, pior, recebia o triste fado de não 

ascender ao céu215. 

 
203 “They conceived a terror of the realm of the dead that was every bit as unqualified as that of the other peoples 
of the Mediterranean world — Sumerians, Babylonians, Israelites, Greeks, and Romans. The Egyptian realm of 
the dead was essentially none other than a land of no return, a Sheol or a Hades. The counterimage of a paradise 
in no way covered over the dreadful image of a Sheol.” (Ibid., tradução nossa). 
204 Ibid., p. 124. 
205 Cf. Ibid., p. 127. 
206 Cf. Ibid., p. 125. 
207 Cf. Ibid., p. 127. 
208 Cf. Ibid., p. 125. 
209 Cf. Ibid. 
210 Cf. ASSMANN, 1989, p. 135-159; ASSMANN, 2005, p. 216; MARINATOS et al, 2011, p. 402. 
211 Cf. LEWIS, 1992a, p. 103; TROMP, 1969, p. 154. 
212 Cf. TROMP, 1969, p. 76-77. 
213 Cf. ZANDEE, 1960, p. 7. 
214 Segundo textos anteriores ao Textos das Pirâmides, rḫy.t é o povo que se rebelou contra o rei ou povos 
estrangeiros (cf. Ibid., p. 7-8). 
215 Cf. ZANDEE, 1960, p. 8. 
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Esses espíritos, então, tentavam escapar da “terra”, que precisaria ser aberta para que 

saíssem e não fossem capturados pelos “deuses da terra”, conseguindo alcançar o céu e estar, 

assim, com Rá216. Estar com esse deus significa que se alcançou a ressurreição e a vida 

plena217. Porém, essa esperança era privilégio do rei. Inúmeras linhas são dedicadas a esse 

propósito nos Textos das Pirâmides; o rḫy.t, “populacho”, por outro lado, precisaria 

permanecer na “terra”, domínio de Geb: “Tome fulano por seu braço, tome fulano ao céu, que 

fulano não morra na terra entre os homens” (Pir. 604 ef)218.  

Estar entre os da “terra”, estando junto a Osíris e os “escondidos do lugar”219 por esse 

deus, é o oposto de estar no céu com Rá220. É dito que o rei não ficaria com Osíris e seu 

ajudador, o deus H̱rty, pois as portas que guardam a baía seriam abertas diante dele,221 as 

mesmas que não foram abertas para rḫy.t. 

Outra característica presente nos Textos das Pirâmides, relativa aos habitantes do reino 

dos mortos, é o verbo usado para o caminhar deles, śḫd, “andar de cabeça para baixo”222, isto 

é, como Zandee afirma, “andar com seus pés na parte de baixo do disco plano da terra, como 

se fosse um teto de cabeça para baixo”223. Mais tarde, na história do Egito, os Textos dos 

Sarcófagos se esforçariam para evitar, através de encantamentos diversos, que o defunto 

andasse de cabeça para baixo224. As estrelas Órion e Śpd eram chamadas para carregar os 

mortos para o céu, salvando-os desse terrível estado de andar inverso, o qual abominavam, no 

“Ocidente”225. Com as diversas versões do Livro dos Mortos226, o quadro muda. Nelas, śḫd, 

 
216 Ibid. 
217 Cf. Ibid., p. 10. 
218 Cf. Ibid., p. 8. 
219 Pir. 2023a (cf. Ibid.). 
220 “Rá-Atum não te deu a Osíris, ele [Osíris] não considerou teu coração, ele não tomou posse de teu coração” 
(Pir. 145.b) (cf. Ibid.). 
221 Pir. 779 (cf. Ibid.). 
222 “É o horror de fulano de andar nas trevas, que ele não veja a si mesmo andando de cabeça para baixo” (Pir. 
323a) (cf. Ibid.). 
223 “In śḫd there is thought of a reversed world. He who formerly walked on the Earth, now walks with his feet 
against the bottom of the flat disk of the Earth, as it were against a ceiling, head down.” (Ibid., p. 9, tradução 
nossa). 
224 Conforme Zandee, essa inversão era tão significativa que, em alguns encantamentos, pedia-se que o morto 
não comesse excrementos; a lógica por trás disso é que, em um mundo invertido, “o produto da digestão corria 
para baixo e, assim, a boca servia como o ânus” (Ibid.). 
225 “Eu não irei com minha cabeça baixa até ti [...] Ó, estes grandes, ó, estes distintos guardiães deste grande céu 
[...] Eu ando nesta rua que tu estás andando. Eu pousarei no céu, pois este é o lugar onde eu quero viver” (Sarc. 
220 III 201 k. sqq.) (cf. Ibid.). 
226 Eram versões modificadas dos textos das duas tradições anteriores (Textos das Pirâmides e Textos dos 
Sarcófagos), escritos agora em papiros e colocados ao lado da múmia dos nobres e dignitários em suas tumbas 
belamente decoradas. O texto mais famoso dessa tradição é o Papiro de Ani, escriba real da XVIII dinastia (c. 
1550-1292 a.C.), conhecido como [Livro] de Sair para a Luz (egíp. pr.t m hrw) ou, popularmente, Livro dos 
Mortos (cf. SHUPAK, 2011, p. 607). 
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“andar invertido”, é uma punição, juntamente com a tortura e a queima, para os injustos, indo 

na direção contrária da antiga concepção presente nos Textos das Pirâmides, um destino para 

todos os homens e abominado pelos (e não aplicado para) reis227. Guardando-se as respectivas 

características, essa realidade submundana egípcia, tal como a mesopotâmica, pode ser 

definida também como mundus inversus228. 

Narra-se também, em alguns lugares, a jornada do deus sol Rá pelo Submundo à 

noite229. Lá, ele atravessa em seu barco-solar um rio que corre do oeste ao leste, que contém 

doze divisões, correspondentes às horas da noite, onde enfrenta perigos e serpentes, como 

Apofis (egíp. ꜥꜣpp)230. Ele fica visível temporariamente para os justos defuntos, mas os 

injustos, considerados inimigos dele e de Osíris, recebem a punição de não poder vê-lo231. 

Por fim, embora Assmann tenha afirmado que o Submundo egípcio é uma “terra sem 

retorno”, Zandee afirma que esse motivo, fortemente enfatizado nas concepções 

mesopotâmica e israelita232, disputava com outra ideia egípcia de que os mortos podiam entrar 

e sair livremente através dos portões do Submundo233. 

1.5. Submundo hitita 

Os hititas eram um povo que habitou a região da Anatólia por volta da segunda metade 

do segundo milênio a.C.234. Conforme Hoffner, a influência hitita sobre o Israel antigo não foi 

feita diretamente, mas indiretamente, via cananeus e arameus235. Embora tenha havido esse 

contato indireto, a importância de tal literatura para os acadêmicos que se ocupam do AT está, 

ainda segundo o autor, “em sua contribuição para o entendimento [...] do modo como os 

homens viviam e pensavam durante a época da revelação do AT”236. 

 
227 ZANDEE, 1960, p. 9. 
228 Cf. KRUGER, 2009, p. 400-401. 
229 Cf. ZANDEE, 1960, p. 3-4. 
230 Cf. Ibid., p. 4. 
231 Cf. Ibid., p. 5. A divindade solar Rá era, nos textos mais antigos (Textos das Pirâmides), como ocorre no 
restante da literatura do OPA, associada à justiça. Foi somente na literatura tardia (Textos dos Sarcófagos e Livro 
dos Mortos) que Osíris adquiriu essa função entre os mortos, mas sempre ainda relativa a Rá (cf. Ibid., p. 32, 
nota 7). 
232 Sobre o motivo da “terra sem retorno” nas concepções de Submundo mesopotâmicas e israelitas, cf. tópicos 
1.3.4 e 2.3.2.2, respectivamente.  
233 ZANDEE, 1960, p. 116. 
234 BRYCE, 2002, p. 231. 
235 Cf. HOFFNER apud MOYER, 1983, p. 20. 
236 “Hittite cultural influence, reaching the Israelites indirectly via the Canaanite and Aramaean kingdoms and 
only after the passage of time, can be detected in many instances. […] The significance of Assyro-Babylonian 
literature (as of Hittite literature) to Old Testament scholars lies rather in its contribution to one’s understanding 
of the way men lived and thought during the era of the Old Testament revelation” (Ibid., tradução nossa). 
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Portanto, ainda que a cultura hitita não tenha exercido influência significativa sobre 

Israel, comparativamente com os cananeus e com os babilônios, sua literatura ajuda a reforçar 

os motivos já estudados, ou a perceber nuanças nesses, diante do quadro geral de práticas e 

crenças da morte e do Submundo próximo-orientais, a fim de iluminar alguns pontos obscuros 

dessas temáticas no AT. 

1.5.1. Denominações para o Submundo 

Os hititas chamavam o Submundo de “a Terra Negra”237. 

1.5.2. Localização cosmológica 

Outras influências se refletiram na crença hitita de que era possível chegar às regiões 

dos mortos por meio de buracos, valas, poços escavados, cavernas, fontes subterrâneas e, 

especialmente, túmulos:  

O guardião abriu as sete portas. Ele retirou as sete barras. Desceu até a Terra Negra, 
segurando as vasilhas-palhi de bronze. Suas tampas são de chumbo. Suas travas são 
de ferro. Isso que vai até eles, não sobe novamente; isso perece ali. Então que eles 
tomem a fúria de Telipinu, a fúria, o pecado, e o mau humor, e que eles não 
retornem (aqui) (CTH 324,27)238. 

1.5.3. Características 

Tendo contato com material babilônico (Reino Antigo) através de suas escolas 

escribais, os hititas receberam influências mesopotâmicas diversas, como os motivos de 

descida ao Submundo, presentes na obra babilônica Descida de Ishtar ao Submundo, por 

exemplo239. Um reflexo disso é a descrição, no mito de Telipinu, de que o domínio dos 

mortos possuía sete barreiras, tal qual os mesopotâmicos descreviam o seu Submundo240. 

A visão hitita sobre o estado do Submundo era pessimista e nebulosa, semelhante à do 

restante do OPA:241 

Ninguém reconhece outrem. Irmãs da mesma mãe não se reconhecem. Irmãos do 
mesmo pai não se reconhecem. Uma mãe não reconhece sua própria criança. Uma 
criança não reconhece sua mãe [...]. De uma mesa fina eles não comem. De um 

 
237 BRYCE, 2002, p. 180. 
238 “The gatekeeper opened the seven doors. He drew back the seven bars. Down in the Dark Earth stand bronze 
palhi-vessels. Their lids are of lead. Their latches are of iron.That which goes into them does not come up again; 
it perishes therein. So may they seize Telipinu’s anger, wrath, sin, and sullenness, and may they not come back 
(here).” (Ibid., p. 180, 285, tradução nossa). Para a referência dos textos hititas, adota-se a sigla CTH (fr. 
Catalogue des textes hittites, “Catálogo de textos hititas”) (cf. Ibid., p. ix). 
239 BRYCE, 2002, p. 180 
240 Ibid., p. 181. 
241 Exceto com o Egito, que tinha uma visão otimista de pós-morte. Cf. tópico 1.4 supra. 
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banquete eles não comem. De um cálice fino eles não bebem. Eles não comem boa 
comida. Eles não bebem boa bebida. Eles comem pedaços de lama. Eles bebem 
águas lamacentas242. 

1.5.4. Habitantes 

O Submundo era habitado por poderes infernais e espíritos dos mortos243. Uma de suas 

moradoras, Lelwani, era a deusa e a rainha dos mortos, responsável por abrir os portões do 

Submundo244. 

1.6. Simbolismo e interpretações 

As diferentes descrições anteriores sobre o Submundo contêm semelhanças na forma, 

mas também possuem uma simbólica compartilhada entre si, cuja premente interpretação nos 

permite uma melhor compreensão a respeito das visões de mundo, de sociedade e de religião 

dos povos próximo-orientais. 

Por serem também parte deste milleu, o Submundo israelita é também iluminado por 

esses dados interpretativos, conforme veremos nos Capítulos Segundo e Terceiro. 

Destarte, apresentamos abaixo algumas imagens, ideias e motivos que, de alguma 

forma, compõem esse quadro interpretativo. 

1.6.1. A imagem da Montanha Cósmica 

Segundo Eliade, o símbolo da montanha foi utilizado por várias culturas do mundo 

antigo (e ainda por algumas atualmente) para expressar as delimitações de espaço do cosmo e 

do sagrado245. Ela é o axis mundi, isto é, o eixo que liga os três níveis cosmológicos (Céus, 

Terra e Submundo), e o umbilicus mundi, o lugar a partir do qual se expande todo o mundo 

habitável, que, por ter sido destinado pelos deuses aos homens, é considerado um espaço 

sagrado. Por isso, as cidades e seus templos centrais antigos assimilaram tal simbólica, sendo 

considerados verdadeiras réplicas da Montanha Cósmica e sagrada, a exemplo do que ocorria 

na Babilônia, com seus zigurates246, cujos cumes tocavam os Céus e cujas bases estavam no 

Submundo247. 

 
242 BRYCE, 2002, p. 181. 
243 Cf. Ibid. 
244 Ibid., p. 185. 
245 ELIADE, 1979, p. 41-46. 
246 ELIADE, 1992, p. 25-27. 
247 Ibid., p. 25-26. 
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1.6.2. A imagem das Águas Cósmicas 

Ainda segundo Eliade, tal imagem cosmológica está atrelada a outra, a Águas 

Cósmicas, visto que fora a partir delas que se elevou a Montanha Cósmica248. Elas estão 

localizadas nas regiões inferiores e representam o Caos que precedeu a criação, o qual, por 

sua vez, representa “a regressão ao amorfo efetuada pela morte, o regresso à modalidade 

larvar da existência”249. Ele afirma também que há uma identificação entre as Águas 

Cósmicas e o Submundo250, motivo pelo qual este lugar ter sido descrito como cheio de 

“umidade e limo” em muitos textos orientais251. Segundo Lambert, essa conexão pode ser 

explicada pela localização desses elementos no mesmo nível cosmológico inferior252. Para 

Eliade, o que está além do umbilicus mundi e do território habitável é o espaço do estrangeiro, 

da morte e da escuridão, povoado de espectros e demônios, isto é, de tudo o que é oposto ao 

mundo humano da ordem253. Por isso, além das regiões inferiores, o Caos também se faz 

presente nas regiões desérticas e desconhecidas, que estão além desse território habitável e 

fazem fronteira com ele254. 

1.6.3. A ideia de ubiquidade do Submundo 

Apesar de preponderar, em algumas tradições, a localização do Submundo abaixo da 

terra, ambas as imagens anteriores apontam para uma localização inexata, ou mesmo ubíqua, 

do reino dos mortos no cosmo próximo-oriental. 

Falando da realidade mesopotâmica, mas aplicável também às civilizações vizinhas, 

Verderame explica que as regiões dos mortos 

são dispostas em relação à terra (dos vivos) tanto no eixo horizontal como vertical. 
Elas estão localizadas no leste e são identificadas com a montanha ou estão 
localizadas abaixo da superfície da terra. Esta última localização, funcional a toda 
uma série de simbolismos ligados à morte e ao sepultamento, cria, no entanto, 
problemas de disposição em relação ao Apsû [abismo]. A terra é cercada por uma 
massa de água, algumas vezes descrita como salgada, outras como um rio. Este 
último é frequentemente identificado como o rio que separa a terra dos vivos da dos 
mortos255. 

 
248 Ibid., p. 26-27, 65-66. 
249 Ibid., p. 26-27. 
250 Ibid., p. 26. 
251 ELIADE, 1979, p. 41; Id., 1992, p. 65-67. 
252 Cf. LAMBERT, 2016b, p. 127. 
253 ELIADE, 1979, p. 37-39. Cf. Id., 1992, p. 21. 
254 ELIADE, 1992, p. 27. 
255 “Si tratta degli Inferi, la terra dei morti, che sono disposti rispetto alla terra (dei vivi) sia su un asse 
orizzontale che verticale. Si trovano a oriente e sono identificati con la montagna oppure si trovano sotto la 
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Wyatt aponta nessa mesma direção ao afirmar que a geografia simbólica do Submundo 

semítico estava inserida em um esquema que dividia o espaço em “vertical, com os deuses 

habitando acima, o homem na terra e os mortos abaixo da terra”, e  

horizontal, que vê a “realidade” como o ponto central de um platô, que diminui sua 
significância e valor quanto mais removido do centro, até se tornar deserto amorfo e 
inexpressivo, delimitado pelo oceano cósmico (o mar, rio ou abismo, todos termos 
aplicados a isso), além do qual encontra-se o domínio dos mortos e o caos256. 

Ele afirma ainda, também em consonância com Eliade, que, para os homens dessas 

sociedades essencialmente urbanas, se distanciar da casa, do templo e da cidade, com seus 

muros e portões, era se afastar da civilização e da vida em direção ao seus opostos: o mundo 

externo, não civilizado e da morte (demônios, espíritos, nômades, etc.)257. 

Segundo Verderame, pode-se perceber ainda outros dois princípios que regem as 

narrativas sobre o Submundo: 

O primeiro é aquele de similitude ou simetria, pelo qual o mundo dos mortos é uma 
reprodução em suas características essenciais do mundo dos vivos ou é concebido 
como um prosseguimento. O segundo é aquele de oposição ou antítese, pelo qual a 
morte e o mundo inferior são construídos a partir da negação daqueles que são 
considerados os princípios da vida e da civilização258. 

Dessa forma, o Submundo, uma espécie de lugar de negação dos princípios da vida e 

da civilização259, era acessível por meio de dois planos (ou eixos), o vertical e o horizontal260, 

e constituído de dois esquemas antitéticos: o de comunicação ou separação261 e o de 

similitude (ou simetria) ou oposição (ou antíntese)262. 

 
superficie della terra. Quest’ultima localizzazione, funzionale a tutta una serie di simbolismi legati alla morte e 
alla sepoltura, crea, tuttavia, problemi di disposizione rispetto all’abzu. La terra è circondata da una massa 
d’acqua, a volte descritta come salata, altre come un fiume. Quest’ultimo è spesso identificato con il fiume infero 
che separa la terra dei vivi da quella dei morti” (VERDERAME, 2017, p. 37, tradução nossa). 
256 “We have two models at work for space: a vertical one, which sees the gods as dwelling above, with man on 
the earth, and the dead beneath the earth. [...] And also a horizontal one, which sees ‘reality’ as the central point 
of a plateau, which diminishes in significance and value the further removed from the centre, until it becomes the 
amorphous and featureless desert, bounded by the cosmic ocean (sea, river or abyss are all terms applied to it), 
beyond which lies the realm of the dead and chaos.” (WYATT, 2005, p. 40-41, tradução nossa). 
257 VERDERAME, 2017, p. 38-39. 
258 “Il mondo infero è costruito in base a due principi antitetici. Il primo è quello di similitudine o simmetria, per 
cui il mondo dei morti è una riproduzione nei suoi tratti essenziali del mondo dei vivi o è concepito come una 
sua prosecuzione. Il secondo è quello dell’opposizione o antitesi, per cui la morte e il mondo infero sono 
costruiti a partire dalla negazione di quelli che sono considerati i principi della vita e della civilizzazione” (Ibid., 
p. 210, tradução nossa). Cf. também Ibid., p. 16-36. 
259 VERDERAME, 2014, p. 35-36. 
260 Ibid., p. 28. 
261 Ibid., p. 27-30. 
262 Ibid., p. 35-36. 
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Assim, na Mesopotâmia, ele era representado ora como uma cidade inferior, com 

características do ambiente sociopolítico mesopotâmico, isto é, segundo o princípio da 

similitude, em um “plano vertical [...] ‘abaixo’ do dos vivos, separado do último pela 

superfície da Terra”263, ora como uma montanha (KUR), distante da cidade, isto é, segundo o 

princípio de oposição264, entre as montanhas, a oeste, além do Oceano Cósmico265, em “um 

lugar distante, relegado às fronteiras do mundo, aos antípodas e diametralmente oposto à terra 

dos viventes”266. Em ambos os casos, porém, se evidenciava um “distanciamento da vida”267, 

já que a cidade dos homens era, por excelência, “o lugar responsável pela vida, ordem e 

civilidade”268. Todavia, aspectos de todos esses princípios aparecem também, ao mesmo 

tempo, nas diversas imagens do Submundo, como os mortos da cidade inferior possuírem 

uma espécie de “vida apagada”, análoga à da cidade dos vivos269 ou “viverem” em um 

mundus inversus, em que há rios e campos, porém todos desprovidos de águas e de 

plantações270. 

Visto que os elementos das montanhas e das águas (ou rio) cósmicas, nos limites do 

mundo, eram usados para reforçar o distanciamento e a oposição característicos do 

Submundo, não é de se surpreender que tais elementos fossem utilizados para simbolizar a 

própria região dos mortos (ou a morte)271. Por exemplo, Lambert diz que é frequente, nas 

fontes acádias, uma confusão entre a região e o nível imediatamente inferior, Apsû272. 

Todavia, Kuwabara destaca que as fontes não viam a necessidade de harmonização desses 

dados, os quais estavam presentes também nas demais sociedades do OPA273. 

1.6.4. O motivo do Dying-and-rising god 

Ainda que a agricultura fosse parte integrante da vida diária das sociedades próximo-

orientais, os ciclos anuais da Natureza, dos quais os povos antigos dependiam, suscitavam 

 
263 “Su di un piano verticale, il mondo infero si trova “sotto” quello dei vivi (“sopra”), separato da quest’ultimo 
dalla superficie terrestre” (Ibid., p. 39, tradução nossa). 
264 Ibid., p. 35-39; VERDERAME, 2017, p. 203. 
265 VERDERAME, 2014, p. 30-31. 
266 “Sul piano orizzontale, il regno dei morti è un luogo distante, relegato ai confini del mondo, agli antipodi, e 
diametralmente opposto alla terra dei viventi” (Ibid., p. 39, tradução nossa). 
267 Cf. Ibid., p. 25. 
268 “Nella tradizione sumerica la città è considerata come il luogo preposto alla vita, all’ordine e alla civiltà” 
(Ibid., p. 16, tradução nossa). 
269 Cf. Ibid., p. 36. 
270 Cf. ROCHBERG, 2005, p. 325. 
271 Cf. VERDERAME, 2014, p. 30-40. 
272 Cf. LAMBERT, 2016b, p. 127. 
273 KUWABARA, 1997, p. 274. 
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muita curiosidade274. Várias explicações, mágicas ou divinas, foram propostas para esses 

fenômenos naturais, dentre as quais estava o drama do “deus que morre e ressurge” (ing. 

Dying-and-rising god). 

Frazer explica o que este motivo representava, bem como sua relação com Tammuz: 

Sob os nomes de Osíris, Tammuz, Adonis e Attis, os povos do Egito e da Ásia 
Menor representaram a decadência e o despertar anual da vida, em particular da 
vegetal, personificando-a como um deus que morre anualmente e volta a reviver. Em 
nome e detalhes variavam os ritos de lugar em lugar, ainda que substancialmente 
fossem os mesmos. A suposta morte e ressurreição desta deidade oriental, deus de 
muitos nomes, mas um só em essência, serão examinadas agoraa partir de Tammuz 
ou Adonis. [...] Na literatura religiosa de Babilônia Tammuz aparece como o jovem 
esposo ou amante de Ishtar, a deusa Grande Mãe, personificação das energias 
reprodutivas da natureza275. 

O autor se refere, possivelmente, à obra Descida de Ishtar ao Submundo, vista 

anteriormente276. Como Frazer, Brandão entende que esse poema tinha o objetivo etiológico 

de explicar o ciclo fencundativo da natureza277, apontando o seguinte trecho expresivo: “À 

vaca o boi não cobria, o asno à asna não emprenhava,/ à moça, na rua, não emprenhava o 

moço:/ Dorme o moço em sua alcova,/ Dorme a moça só consigo” (Descida de Ishtar ao 

Submundo 85-90)278. 

[...] a descida da deusa implica o fim do ciclo de renovação da vida por meio da 
fecundação, uma espécie de vitória da rainha da Érsetu, Eréshkigal, já que um dos 
traços mais marcantes dos mortos, em contraponto com os vivos, está na 
impossibilidade de procriar279. 

Para que sua situação não se perpetuasse, a solução que encontrou, ratificada pelos 

deuses (Anunnáki), foi a de ser substituída por Tammuz (DÚMUZI). Para Brandão, isso se 

explica pelo fato de Tammuz ser, além de   deus pastor e esposo de Ishtar, vinculado também, 

de alguma forma, aos ambientes e ritos agrícolas, como se deduz da disputa que travou com 

 
274 FRAZER, 1951, p. 377. 
275 “Bajo los nombres de Osiris, Tammuz, Adonis y Attis, los pueblos de Egipto y del Asia Menor representaron 
la decadencia y el despertar anual de la vida, en particular de la vegetal, personificándola como un dios que 
muere anualmente y vuelve a revivir. En nombre y detalles variaron los ritos de lugar en lugar, aunque 
substancialmente eran los mismos. La supuesta muerte y resurrección de esta deidad oriental, dios de muchos 
nombres, pero uno solo en esencia, se examinarán ahora empezando con Tammuz o Adonis. [...] En la literatura 
religiosa de Babilonia aparece Tammuz como el joven esposo o amante de Istar, la diosa Gran Madre, 
personificación de las energías reproductivas de la naturaleza” (Ibid., p. 378-379, tradução nossa). Cf. LÓPEZ-
RUIZ, 2011, p. 15-16. 
276 Cf. tópico 1.2 supra. 
277 Cf. BRANDÃO, 2019, p. 71, 177. 
278 Ibid., p. 23. 
279 Ibid., p. 5-6. 
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Emkindu, deus da irrigação e da agricultura, conforme alguns relatos280, e da sua associação  

com o período em que ocorria ciclicamente os festivais de culto aos mortos durante a estação 

da seca nos meses do verão281, quando o grão era recolhido e aguardava-se a nova semeadura 

no outono, com todo o seu potencial de vida282. É justamente nesse interlúdio, 

querepresentava simbolicamente a falta de vitalidade283, que que se encontra a origem 

etiológica de Descida de Ishtar ao Submundo284, quando Tammuz descia ao Submundo e se 

tornava um deus dos mortos, enquanto Ishtar subia de lá e trazia novamente a fecundidade à 

superfície285. 

Cohen afirma que “o tema da morte do deus que incorpora o poder do grão nesse 

tempo do ano é também prevalente em Ugarit, como descrito no mito de Baal”286. De fato, 

parece que existe a mesma lógica de causa e efeito, relacionada à fertilidade, no Ciclo de 

Baal. Esse deus, ao descer ao Submundo e se tornar cativo de Mot287, causa o lamento de 

todos os deuses por ele288. A sua submissão a Mot, antes mesmo de enfrentá-lo289, 

aparentemente causa uma seca sobre a terra290, cuja duração, no épico, é de sete anos291. Em 

seguida, sua irmã Anat mata Mot, ocasionando a ressuscitação de Baal e o consequente 

retorno da fertilidade ao solo292. 

Como a religião ugarítica era ligada à natureza293, os pesquisadores supõem que essas 

ações de Baal e Mot estivessem, de alguma maneira, relacionadas à experiência sazonal de 

seca e fertilidade da região do Levante294, como, por exemplo, a seca ocasionada pela morte 

de Baal, no épico, cujo simbolismo se refere, segundo Johnston, ao calor dos meses de 

 
280 Cf. BRANDÃO, 2017, p. 220; Id., 2019, p. 177-178. 
281 Cf. Id., 2019, p. 177-178. 
282 Cf. Ibid., p. 5 
283 Cf. Ibid., p. 133. 
284 Cf. Ibid. 
285 Cf. Id., 2017, p. 220. 
286 “The theme of the death of the god embodying the power of the grain at this time of year is also prevalent at 
Ugarit, as described in the myth of Baal” (COHEN, 1993, p. 477, tradução nossa). 
287 HOLM, 2005, p. 258. 
288 LÓPEZ-RUIZ, 2011, p. 15. 
289 Cf. Ibid. KTU 1.5 I,11-12: bhṯ.lbn.’ilm.mt/ ‘bdk.’an.wd‘lmk, “Saudações, ó divino Mot! Sou teu servo, sou 
teu para sempre!” (cf. DEL OLMO LETE, 1981, p. 216). 
290 HOLM, 2005, p. 258. 
291 LÓPEZ-RUIZ, 2011, p. 15. 
292 HOLM, 2005, p. 258. 
293 Diferentemente da religião veterotestamentária, que, apesar de possuir elementos do ritual sazonal, é 
preponderantemente histórica (cf. DEL OLMO LETE, 2010, p. 109). 
294 Cf. ROSENBERG, 1981, p. 35. 
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verão295. Cogita-se que o épico se destinasse à recitação, servindo para atrair as estações 

pluviais, que regariam o solo e trariam a fertilidade296. 

Assim, Smith explica que Mot não domina 

simplesmente o reino dos mortos, tradicionalmente localizado em uma grande 
cidade debaixo da terra. Seu poder se estende para a área inteira debaixo do solo, 
bem como aos lugares na terra que são secos e estéreis, que podem invadir as terras 
dos viventes quando Baal está morto, isto é, o deserto e a estepe na periferia da 
terra297. 

Esse domínio estendido de Mot se mostra também na ambiguidade da palavra ʾarṣ, 

que, como se viu anteriormente, tem os sentidos de “terra” e “Submundo”. Por exemplo, em 

KTU 1.4 VI 52, Baal utiliza a palavra significando “terra”, ao falar de seu domínio entre os 

viventes, mas em KTU 1.4 VIII, 7-9, Mot utiliza a mesma palavra para se referir ao seu reino, 

o Submundo298. Em outros lugares (cf. KTU 1.4 VI, 44), não é possível determinar qual é o 

significado exato de ʾarṣ, se “terra” ou “Submundo”299, ambiguidade esta que, segundo 

Smith, é um recurso poético de ʾarṣ, utilizado pelo épico para expressar (ou confundir) os 

limites entre ambos os domínios300. Considerando-se que ʾarṣ se localiza abaixo de šmm, 

“céu”, a bissemia do termo encarna ainda, por assim dizer, as lutas de Baal e Mot pelo 

domínio cósmico301, algo expresso também quando Mot é retratato como impulsionando 

Shapash, a deusa-sol, no céu302 e possuindo uma boca que abarca o céu e a terra, descrições 

que aludem o seu poder estendido sobre todo o cosmo303, o qual se concretiza nas secas e nas 

ondas de calor sazonais e na morte dos seres vivos304. 

Esse motivo parece ocorrer também entre os hititas. Quando Telipinu foge, 

o fogo se apaga nas lareiras, os deuses e os homens se sentam ‘acabrunhados’; a 
ovelha abandonou o seu cordeiro e a vaca o seu bezerro; ‘a cevada e o trigo não 
amadureceram mais’, os animais e os homens não mais se acasalaram; os pastos 
tornaram-se secos e a água das fontes parou de correr [...]305 

 
295 JOHNSTON, 2002, p. 233. 
296 Cf. SMITH, 1994, v. 1, p. 63. 
297 SMITH et al, 2009, v. 2, p. 710-711. 
298 Ibid., p. 711. 
299 Ibid., p. 710. 
300 Ibid. 
301 Ibid., p. 711. 
302 LÓPEZ-RUIZ, 2011, p. 14. 
303 Cf. GREEN, 2003, p. 196, nota 205. 
304 LÓPEZ-RUIZ, 2011, p. 14. 
305 ELIADE, 1978, v. 1, p. 173. 
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O deus sol, então, envia uma águia, depois o próprio deus das tempestades306 para o 

procurar, mas não são bem-sucedidos. Em seguida, a deusa-mãe307 envia uma abelha, que 

encontra Telipinu dormindo. Com uma picada, acorda-o, mas deixa-o também furioso, 

trazendo mais calamidades à terra. Os deuses recorrem, por fim, à magia e às cerimônias de 

apaziguamento, fazendo-o ficar calmo. Por fim, a vida retorna ao ritmo anterior308. Porém, as 

funções de Telipinu são transferidas, agora, ao deus das tempestades, ao deus sol e às outras 

deusas309. 

Apesar de não estar diretamente relacionado ao Submundo e às divindades dos mortos, 

Eliade afirmara que houve originalidade hitita na reinterpretação dos motivos de mitos 

orientais, no tocante a Telipinu não ser uma divindade da vegetação nem descer ao 

Submundo, mas “desaparecer” por um motivo desconhecido (talvez por raiva da 

humanidade)310. Isso atrela Ishtar/Tammuz e Baal, de um lado, a Telipinu, de outro, segundo 

Singer, já que as consequências das ações deles, narradas nesses épicos, sobre a vida e a 

procriação são muito similares entre si311. Eliade afirma que o fato de Telipinu entregar seus 

poderes a deuses cósmicos é também uma “prova de que esse mito se refere a um drama mais 

complexo que o da vegetação”312, sugerindo com isso, possivelmente, o motivo Chaoskampf, 

que se verá no próximo tópico. 

1.6.5. O motivo do Chaoskampf 

Cassuto, apesar de aceitar a interpretação ritual-sazonal, entende que o épico baálico 

tem outras facetas a serem interpretadas313. A partir da ideia de que Ciclo de Baal é um épico-

mítico, que narra forças negativas que batalham contra forças positivas para a criação e a 

manutenção do cosmo314, pode-se afirmar que reflita o motivo denominado Chaoskampf 

(alem. “luta contra o Caos”). 

 
306 Cuja denominação provável era Teshub ou Tarḫunz (cf. WRIGHT, 2007, p. 190). 
307 Conhecida como Inara (cf. Ibid., p. 189). 
308 ELIADE, 1978, v. 1, p. 172-173. 
309 Ibid., p. 173-174. 
310 Ibid., p. 172-173. 
311 SINGER, 2011, p. 583. 
312 ELIADE, 1978, v. 1, p. 173-174 
313 Para o autor, um épico “de tais proporções longas e abrangentes, tão rico em episódios coloridos e em 
histórias de todos os tipos, que se apresenta a nós com um sortimento completo de deuses e heróis, monstros e 
bestas, e retrata uma desconcertante variedade de batalhas e querelas, conversas e banquetes, criaturas e 
construções, não seja mais que uma alegoria de um único, claramente definido, fenômeno natural, tal qual o de 
sequidão da vegetação em um verão quente e sua renovação em uma estação chuvosa” (CASSUTO, 1962, p. 79). 
314 Cf. SMITH, 1994, v. 1, p. 75. 
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Cassuto afirma que o deus Mot é “a morte, um poder totalmente consumidor, que põe 

um fim a cada tipo de vida, engolindo todos e tudo que se achega até seus termos, não 

somente plantas, mas animais e homens também”315. E, já que tinha essa função de 

interromper a vida e causar a morte, então não é fortuito que fosse também o regente do 

Submundo ugarítico, aonde os mortos iriam. Levando-se em conta essa função de Mot e sua 

relação íntima com o Submundo, tão forte ao ponto de suas descrições se confundirem com as 

do reino dos mortos no Ciclo de Baal, Cassuto supõe que essas características (pertencentes 

ao motivo do Chaoskampf) não sejam periféricas, como aparentemente se supõe pelo destaque 

que se dá à interpretação ritual-sazonal do épico, mas representam, na realidade, “a essência 

da natureza de Mot e que, longe de estar de alguma forma conectada à fertilidade, realmente 

simbolizava as forças opostas a ele”316. 

Smith afirma que pode-se ver “Yam e Mot como forças comparáveis rivalizando com 

Baal” e que “Baal incorpora a vida para o cosmo, enquanto Yam e Mot são personagens do 

caos e da morte”317. O simbolismo despontado da construção do palácio de Baal é o de um 

microcosmo, um tipo de templo que simboliza a criação, o que evidencia também o aspecto 

cosmogônico do épico318. 

Entre os hititas também existem reflexos do motivo Chaoskampf319, mas não se 

relacionam com o Submundo ou suas divindades. 

 
315 “Mot is death, the all-consuming power that puts an end to every kind of life, swallowing up everyone and 
everything that has reached its prescribed term. Not only plants are destroyed by Mot, but animals and men too” 
(CASSUTO, 1962, p. 80, tradução nossa). Cassuto fundamenta isso nos seguintes trechos de Mot: KTU 1.5 
I,14-22 (cf. nota 173 supra) e KTU 1.6 II,15-20:’an.’itlk.w’aṣd.kl/ ǵr.lkbd.’arṣ.kl.gb‘/ lkbd.šdm.npš.ḫsrt/ 
bn.nšm.npš.hmlt/ ’arṣ.mǵt.ln‘my.’arṣ/ dbr.ysmt.šd.šḥlmmt, “Eu fui e percorri/ cada vale em direção ao centro da 
terra,/ cada monte em direção ao centro dos campos,/ removendo a vida dos seres humanos,/ a vida dos povos da 
terra. Cheguei à delícia da terra da estepe (ou ‘Peste’), à formosura dos campos da ‘Costa da Morte’” (Ibid., p. 
80-81). 
316 “Mot’s function, then, was to cut off life and cause death, in the widest possible meaning of this conception. 
[…] As befits his function, Mot dwells in the depths of Sheol in the netherworld’s ‘home of liberty’. […] He is 
thus king of the netherworld. This characteristic of Mot’s has, it is true, already been recognized by other 
scholars, but only as subordinate to his primary fer tility function. I, on the contrary, believe that the dominion 
over Sheol was the essence of Mot's nature and that, so far from being in any way connected with fertility, he 
actually symbolized the forces opposed to it” (Ibid., p. 81, tradução nossa). Cf. CASSUTO, 2005, v. 2, p. 172. 
317 “Viewing Yamm and Mot as comparable forces rivaling Baal […]. In short, on one level Baal embodies life 
for the cosmos, while Yamm and Mot are characters of chaos and death” (SMITH, 1994, v. 1, p. 76, tradução 
nossa). 
318 Ibid., p. 76-77. 
319 Para a descrição e narrativas da versão hitita desse motivo, cf. ELIADE, 1978, v. 1, p. 174-176 e também 
tópico 1.6.5 supra. 
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1.6.6. As ideias do poderio da morte e do Submundo 

López-Ruiz explica que se Baal e seu retorno ou ressurreição “representam o retorno 

das chuvas e da fertilidade320, Mot representa “não somente a morte, mas o Submundo e a 

esterilidade da terra em geral”321. Portanto, Green acertadamente afirma que “a confrontação 

entre Baal e Mot era essencialmente uma confrontação entre vida e morte, fertilidade e 

infertilidade. A luta deles representam a alternância entre fertilidade e sequidão, as realidades 

ecológicas na Síria”322. 

Nesse sentido, Mot é tão poderoso quanto Baal, sendo ambos regentes e 

interdependentes na mesma realidade cósmica323, algo aludido pelo termo ks’u, “trono” (de 

Mot) (KTU 1.4 VIII, 12), o qual sugere a regência do deus da morte sobre o Submundo, em 

contraste à de Baal sobre o mundo habitado, onde atuava como força positiva e fertilizante. 

A função de Mot, portanto, era essencial nesse esquema simbólico, pois seu poder 

podia exercer influência além dos limites de seu reino dos mortos, perpassando toda a terra324. 

Entre os babilônios, os deuses do Submundo estavam, de alguma maneira, 

relacionados à fertilidade da vegetação325. Tammuz (DÚ.MU.ZI), deus relacionado ao culto 

dos mortos, tinha sua manifestação principal entre junho e agosto, meses do verão e de 

relativa falta de vida nos campos326. O poema Descida de Ishtar ao Submundo, que 

possivelmente trata da explicação etiológica disso, mostra Ishtar – a deusa do sexo e da 

guerra327, a ordenadora do mundo por decretos, que é louvada como aquela que “entrega o 

julgamento final e a decisão, o correndo pelo Céu e Submundo” e, como Marduk, ela 

“sustenta a condução do Céu” e “sozinha toma as rédeas do Céu e do Submundo”328 – 

descendo ao Submundo. Enquanto ela passava por seus portões, perdia suas vestes, ficava nua 

 
320 “Su descenso [Baal] al ámbito de Mot, como resulta evidente, simboliza la muerte de la naturaleza, de las 
lluvias que le dan vida, así como su resurrección (de la que trataré a continuación) representa el retorno de las 
lluvias” (LÓPEZ-RUIZ, 2011, p. 15, tradução nossa). 
321 “Por el contrario, la importancia del dios de la muerte en los textos mitológicos ugaríticos está fuera de duda, 
donde Mot representa no sólo la muerte, sino el inframundo y la esterilidad de la tierra en general” (Ibid., p. 13, 
tradução nossa). 
322 “[…] the confrontation between Baal and Mot was essentially a confrontation between life and death, fertility 
and infertility. Their struggle represented the alternation between fertility and drought, the ecological realities in 
Syria” (GREEN, 2003, p. 196, tradução nossa). 
323 Cf. SMITH, 1994, v. 1, p. 75. 
324 A terra,’arṣ, é domínio de Baal, mas, por ambiguidade da própria palavra (Submundo), é também de Mot (Cf. 
tópico 1.3.4 supra). 
325 PATON, 1910a, p. 160-161. 
326 Cf. BRANDÃO, 2019, p. 14. 
327 Cf. Ibid., p. 43. 
328 Cf. ROCHBERG, 2005, p. 320. 
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e sem seu poder, resultando também na perda da fertilidade do mundo habitado acima de si329. 

Segundo Brandão, era o “fim da sexualidade e, em consequência, da fecundidade”330. Não era 

permitido aos mortos retornarem do Submundo, sendo essa uma lei aplicável tanto aos seres 

humanos quanto às divindades. Por esse motivo é que Ishtar (INANNA), quando desce até lá e 

necessita retornar, precisa escolher alguém para deixar em seu lugar, escolha que recai sobre 

Tammuz331, enviado por Enki/Ea e seu amante332. Assim, institui-se o seu cíclico retorno, que, 

ainda conforme Brandão, está relacionado “não só com o ciclo de fecundidade da terra, como 

também com o estabelecimento das relações entre vivos e mortos, com a instituição de 

festividades também cíclicas”333. 

Em outra obra suméria, Nergal e Ereshkigal, Nergal insulta a deusa do Submundo e, 

então, é enviado para lá como punição, terminando por se casar com a deusa334. Nas versões 

médiobabilônicas, ora Nergal toma o poderio de Ereshkigal à força, ora ocorre um romance 

entre eles, quando Nergal abandona para o mundo acima335. 

1.6.7. Os motivos da invasão e da inversão do Mundo pelo Submundo 

Segundo Cooper, os ritos memoriais kispu, oferendas regulares de comida e libações 

com a invocação do nome do morto, que eram de responsabilidade de seus descendentes336, 

deveriam ser feitos nas proximidades dos ossos do cadáver propriamente enterrados; se nem o 

sepultamento nem os ritos memoriais fossem feitos, os espectros errariam entre os vivos, 

perturbando-os com assombrações e doenças, sendo necessários encantamentos exorcistas 

para que fossem, simbolicamente, enterrados337. Por isso, ter os ossos revirados é uma 

humilhação sem igual para os mortos e para os vivos, como fez Asurbanipal com os 

habitantes de Susa, quando fora capturada por ele em 646 a.C.: “Derrubei, demoli e expus as 

tumbas de seus antigos e recentes reis, que não reverenciaram Ishtar, minha rainha. Levei seus 

ossos para a cidade de Assur, infligindo desassosego aos seus espectros, privando-os dos ritos 

 
329 HOLM, 2005, p. 256; RÖLLIG, 2001, p. 310. 
330 BRANDÃO, 2019, p. 71. 
331 KLEIN et al, 2002, p. 62. 
332 HOLM, 2005, p. 256. 
333 BRANDÃO, 2019, p. 71. 
334 HOLM, 2005, p. 256. 
335 Cf. Ibid. 
336 Cf. COOPER, 1992, p. 29. 
337 Ibid., p. 27-28. 
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memoriais e libações”338. Porém, se forem bem enterrados e tiverem sua memória lembrada 

pelos vivos, os espectros dos ancestrais podem ser invocados por alguém que desejasse 

alguma proteção (como da perseguição de demônios por exemplo)339. 

Cooper intepreta do seguinte modo essa ambiguidade dos mortos: 

Assim é a recompensa e a punição. O mesmo fantasma que, descuidado, pode 
perturbar e arruinar a vida de uma pessoa pode ser, quando cuidado 
apropriadamente, um asistente valorável contra outros malfeitores. Essa natureza 
ambivalente dos espíritos, seu papel como ambos, perseguidor e protetor, ilustra 
bem a ambivalência quase universal sentida pelos vivos em relação aos mortos340. 

A invasão da morte sobre a vida, no Egito, se expressava na ideia de que os mortos 

poderiam “conduzir” ou “tomar (como prêmio)” (egíp. ı͗nı͗) seus parentes vivos341. 

A morte toma alguém da vida na terra. [...] Um falecido vem e busca um vivo e 
leva-o para o domínio dos mortos. É assim que o falecido ameaça qualquer um que 
roube seu túmulo. “No que diz respeito a todo aquele que entrar nessa tumba por sua 
própria conta, toma-lo-ei como um pássaro”342. 

Outro tipo de ameaça feita pelos mortos aos vivos era de que eles não teriam seu 

sepultamento bem feito343; assim, não possuindo sua sepultura, “a casa eterna [...] onde os 

mortos viviam”,344 o morto não conseguiria sair para ver o “disco solar” nem retornar 

posteriormente para tomar as oferendas funerárias345. 

Os hititas procuravam manter a comunicação com essas divindades inferiores, 

solicitando também seu auxílio a fim de que a ordem do cosmo não fosse abalada346. As 

divindades do Submundo podiam ser invocadas de lá para receberem sacrifícios de 

propiciação dos vivos347. Bancos de rios eram lugares adequados para tal contato, justamente 

 
338 “I tore down, demolished and exposed the tombs of their ancient and recent kings who did not revere Ishtar, 
my queen. I took their bones to the city of Assur, inflicting unrest upon their ghosts and depriving them of 
memorial rites and libations” (Ibid., p. 28, tradução nossa). 
339 Cf. Ibid., p. 28-29. 
340 “Thus the carrot and the stick. The same ghost who, untended, can disrupt and ruin a person’s life can, when 
properly cared for, be a valuable assistant against other malefactors. This ambivalent nature of ghosts, their role 
as both persecutor and protector, well illustrates the nearly universal ambivalence felt by the living toward the 
dead” (Ibid., p. 29, tradução nossa). 
341 Cf. ZANDEE, 1960, p. 85. 
342 “Death takes somebody away from life on earth. [...] A deceased comes and fetches a living one and takes 
him along to the realm of the dead. Herewith a deceased threatens anyone who robs his grave. ‘As concerns 
anyone who will enter this tomb on his own account, I will seize him like a bird’” (Ibid., p. 86, tradução nossa). 
343 Cf. Ibid., p. 102-108. 
344 Cf. Ibid., p. 103. 
345 Ibid., p. 103-104. 
346 COLLINS, 2007, p. 169. 
347 BRYCE, 2002, p. 185. 
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porque vinculavam os mundos inferior e superior348. Os ritos perfomados para isso, 

conhecidos como “rituais das valas”, podem ser resumidos da seguinte forma: 

1. O objetivo do ritual era trazer os espíritos dos mortos, e isso era realizado 
somente quando estava escuro. Então o ritual era performado à noite ou no escuro 
[...]; 2. A vala devia ser localizada em um lugar apropriado [...].; 4. Para a vala 
muitos tipos de oferendas eram abaixados para atiçarem os espíritos dos mortos a 
subirem e comerem [...]; 5. As oferendas de comida incluíam líquidos para libações, 
[...] vinho e óleo, [...] ou leite misturado ao mel e à água; 6. Era especialmente 
importante o sangue de animais sacrificiais [...] [que] corriam para a vala, [...] [ou] 
besuntavam ao redor da entrada das valas. Esse sangue era o que dava aos espíritos 
dos mortos um poder especial para se comunicar, etc. 7. Outras ofertas eram 
baixadas até a vala para atiçar os espíritos dos mortos a subirem do Submundo; 8. O 
objetivo do ritual era atrair o espírito para fora da vala, para ser obtida a informação 
desejada; 9. O espírito era aparentemente reconhecível para o “médium”, mas não 
para o cliente [...]. O espírito fazia sons, variamente descritos algo como o gorjeio de 
pássaros ou sussurros [...]; 10. Após a informação ser obtida, a vala tinha que ser 
apropriadamente selada para prevenir que os espíritos entrassem na terra dos 
viventes e causassem estragos349. 

Esse ritual permitia que a rainha dos mortos, Lelwani, abrisse os portões do 

Submundo, dando margem para que as divindades infernais saíssem e partilhassem das 

oferendas dadas a eles350. 

Essas oferendas, feitas especialmente em um rito performático do início da primavera 

(que também era o início do Ano Novo) e em lugares específicos, como Yazilikaya (um 

santuário rochoso próximo de Hatusa)351, marcavam um rito para um tempo de purificação 

espiritual e tinham o propósito de assegurar a fertilidade do solo e o crescimento dos frutos e 

 
348 Ibid. 
349 MOYER, 1983, p. 23-24. Para Bachvarova (2016, p. 78-110), estes “rituais de valas”, que existiam na 
Anatólia, foram usados predominantemente para invocar divindades ctônicas, e não os mortos. (Para uma 
opinião contrária, cf. MOYER, 1983, p. 21). Ainda para Bachvarova (2016, p. 93), tais práticas hititas 
influenciaram não somente as dos israelitas (cf. tópico 2.5.1.1 infra), mas também dos neoassírios, babilônios (há 
reflexos delas na Epopeia de Gilgámesh, XI) e, inclusive, dos gregos. É justamente na literatura destes últimos, 
especificamente no canto XI da Odisseia de Homero, que se encontram semelhanças surpreendentes com os ritos 
hititas. Nessa parte do épico grego, narra-se uma nékyia (gr. contato com os mortos) de Odisseu com as almas 
habitantes do Hades, feita através de procedimentos que lembram os feitos pelos hititas para ocasionar a 
necromancia, descritos por Hoffner. A autora afirma ainda que “Hatusa [capital dos hititas] provê muitas 
descrições detalhadas de rituais de valas, alguns dos quais apresentam similaridades impressionantes com o 
canto XI da Odisseia, apesar de as valas nos rituais encontrados em Hatusa não serem usadas para a 
necromancia, como eram nas fontes greco-romanas e pela feiticeira de Endor que Saul consultou, isto é, elas não 
eram usadas para despertar os mortos, a fim de perguntá-los sobre questões relativas ao futuro. Em vez disso, 
elas eram usadas para enterrar impurezas ou comunicar com as divindades do Submundo [Hattusa provides 
many detailed descriptions of pit rituals, some of which present striking similarities to Odyssey 11,65 although 
the pits in the rituals found at Hattusa were not used for necromancy, as they were in the Greco-Roman sources 
and by the witch of Endor that Saul consulted – that is, they were not used to raise the dead in order to ask them 
questions about the future. Rather, they were used to bury impurity or to communi- cate with underworld 
deities]” (Ibid., p. 93, tradução nossa). 
350 BRYCE, 2002, p. 185. 
351 Semelhantemente ao Akîtu, o festival do Ano Novo da cultura babilônica (cf. Ibid., p. 195-198). 
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da vida, através da aplacação da ira dos deuses infernais352. Para os antigos habitantes do 

OPA, onde a morte faz decair as coisas, ocorre também um novo ciclo de vida, começo e 

crescimento353, e isso era especialmente forte entre os hititas, que viam como essencial a 

conexão entre o bem estar dos reis e o ritmo da natureza para o um bom crescimento no Ano 

Novo que se iniciava. 

Mais tarde, o ritual adquiriria também a função de remoção das faltas do ofertante, 

quando eram jogadas no Submundo para serem descartadas pelo vidente Aduntarri e pela 

vidente Zulki354. Ele também estava relacionado à necromancia, pela qual os reis podiam 

consultar os espíritos de seus ancestrais para adquirir informações sobre o futuro deles355. 

1.7. Conclusão 

Ao longo do deste capítulo, foram apresentadas as concepções de diferentes povos do 

OPA a respeito do Submundo. Dispostas assim, em sequência, tornou-se possível destacar em 

que se distinguiam e, principalmente, em que se assemelhavam. 

Assim, podemos sintetizar um quadro geral do Submundo próximo-oriental da 

seguinte maneira: é a região dos mortos, destino de todos os homens, em que “vivem” uma 

existência sombria, silenciosa e fraca, sem muitas recompensas (que, quando há, dependem da 

prole ou ritos funerários deixados entre os vivos). O Submundo possui rígidas regras que 

impedem o retorno daqueles que até lá fossem (com raras exceções de algumas divindades e 

heróis). Ele é representado sob a forma de imagens (montanha, cidade), possui barreiras à sua 

entrada (oceano, montanhas, rio, muralhas, portões). Tem outros habitantes em seu interior, 

 
352 Ibid., p. 185. 
353 Ibid., p. 198. 
354 Ibid., p. 185. 
355 Collins (2007, p. 169) explica que “os rituais pelos quais os humanos podiam se ‘conectar’ com as divindades 
do Submundo estavam intimamente relacionados às práticas necromânticas, conhecidas em todo o mundo 
oriental mediterrâneo no primeiro milênio [a.C.], incluindo o episódio da feiticeira de Endor, que invocou o 
espírito do profeta Samuel, a pedido de Saul, para entender como poderia proceder contra os filisteus (1Sm 
28,8)”. Para Bachvarova (2016, p. 101), ainda que os rituais hititas não fossem estritamente necromânticos, 
como o que ocorreu com Odisseu, entende-se que há a participação de “heróis ou heroínas. Então, eles podem ter 
sido concebidos pela audiência da Odisseia como próximos a divindades ctônicas, como os reis primordiais 
hititas, que eram invocados ou aludidos nos rituais mais que seus próprios parentes mortos”. Essa mesma lógica 
pode ser aplicada ao episódio bíblico, pois neste era Samuel, um grande juiz e profeta (comparável aos heróis na 
Grécia), que estava sendo invocado por Saul. Tomando uma posição contrária, Brian Schmidt aponta como 
fundamento para sua crítica: 1) a própria caracterização da prática hitita, que não estava relacionada diretamente 
à necromancia, ao contrário do episódio de 1Sm 28; 2) a origem e a datação posteriores da narrativa (de redação 
deuteronomista do pós-Exílio Babilônico) e, consequentemente, da necromancia (mesopotâmica), a qual 
colocava o ocorrido em Endor entre as práticas características de povos estrangeiros e, por isso, “condenadas” 
pelo javismo “pré-exílico”; e 3) o entendimento etimológico do vocábulo ʾôb, “espírito familiar” (cf. SCHMIDT, 
1991, p. 292, 324). Para mais detalhes sobre a relação entre essas práticas hititas e o episódio de Saul em Endor, 
cf. tópico 2.5.1.1 infra. 
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como regentes e serviçais divinos, e, apesar de normalmente ser concebido como uma região 

subterrânea, abaixo das águas cósmicas, possui variações de localização (como nos limites do 

mundo habitável, entre montanhas e desertos). O domínio de seus regentes (normalmente 

deuses ligados à morte e à seca, e frequentemente confundidos com a própria região) pode se 

estender além do Submundo, penetrando o mundo dos vivos, o que se expressa pelo motivo 

do Dying-and-rising god, e entrando em embate com outras forças do cosmo, o Chaoskampf. 

Com esses dados em mente, passaremos ao Capítulo Segundo, em que o Šĕʾôl será 

exposto de forma semelhante a feita anteriormente, a fim de ser comparado e melhor 

compreendido dentro do mileu de crenças, imagens e motivos do pós-morte do OPA. 
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2. O ŠĔʾÔL NA TRADIÇÃO BÍBLICA 

2.1. INTRODUÇÃO 

Como se viu no Capítulo precedente, Israel, assim como as outras culturas do OPA, se 

ocupou das questões da morte, em geral, e do pós-morte, em particular. Porém, 

diferentemente dos povos vizinhos, que produziram uma variada literatura sobre a matéria, os 

israelitas não mostraram o mesmo colorido, proficuidade e sistematização, mas somente 

“sussurros bíblicos”1. 

Isso não significa, porém, que tenham tratado da temática de forma simplista. Ao 

contrário, a comparação com os dados extrabíblicos literários, vistos no Capítulo anterior, e 

arqueológicos, que estão além do escopo desta pesquisa, apontam para um pensamento 

bíblico sobre o pós-morte muito mais complexo, matizado e dinâmico do que se pensava 

anteriormente2. 

Contudo, apesar de alguns estudiosos focarem ou incluírem os dados arqueológicos3, 

este trabalho praticamente se restringirá aos dados textuais bíblicos, entendendo, como pensa 

Lewis, que “textos são especialmente adequados para desempacotar crenças religiosas”4, pois 

o que documentam “pode falar-nos sobre a morte no antigo Israel, que seria difícil ou 

impossível de se obter do registro arqueológico”5. Ademais, Lewis continua, se somente 

dados desse tipo fossem tomados, visando à compreensão das crenças em questão, a ideia que 

se formaria “seria tão incompleta e minimalista que distorceria nossa percepção, mais que 

qualquer dano que pudesse ser causado ao se ter uma imagem incompleta da história 

redacional de um texto”6. 

Antes de tudo, é preciso ter em mente que a percepção de Israel sobre o pós-morte, 

ainda que seja de diferentes matizes, se funda, segundo Marchadour7, na ideia de que YHWH 

é o Deus vivo, cuja entrada na história dos israelitas, o ato de libertá-los do Egito (Ex 20,2), 

tirando-os da escravidão ao culto, da opressão à liberdade, foi um dom da vida, o que justifica 

 
1 FRIEDMAN et al, 2000, p. 46. 
2 Cf. LEWIS, 2002, p. 170-171. 
3 Entre os quais destacam-se HAYS, 2011; JOHNSTON, 2002; SURIANO, 2018. 
4 LEWIS, 2002, p. 176. 
5 Ibid., p. 177. 
6 Ibid., p. 176. 
7 MARCHADOUR, 1982, p. 4. 
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seus títulos de “Deus vivente” (Dt 5,26; Os 2,1; Jr 10,10)8 e “Senhor Deus dos espíritos de 

todos os viventes” (Nm 27,16). 

Por essa razão, as seguintes concepções estão sempre presentes na teologia 

veterotestamentária: 1) YHWH é um Deus vivo; 2) fazer uma aliança com ele e com seus 

mandamentos é escolher a vida (Dt 30,15-16; cf. Ez 20,11.13.21; Pr 13,14-15); 3) a vida 

possui contornos terrenos que ecoam a saída do Egito e a habitação na terra prometida9. Essas 

ideias são fundamentais para a reflexão teológica sobre o Šĕʾôl. 

Este Capítulo, portanto, analisará as diferentes características que o Šĕʾôl possui ao 

longo da BH, tendo em vista não somente o contexto imediato das ocorrências (leitura 

intratextual), mas, também, em quais aspectos as concepções em torno dele divergem entre si 

ou se complementam reciprocamente (leitura intertextual), e se aproximam ou se afastam das 

concepções dos povos vizinhos (Capítulo Primeiro), se utilizada a abordagem comparativa 

(leitura extratextual), visando compor suas representações no pensamento hebraico. 

Esta pesquisa se baseará, principalmente, nos estudos preliminares de Pedersen, 

Israel: Its Life and Culture (volume 2, 1959); Eichrodt, Theology of the Old Testament 

(volume 2, 1961); e nos estudos específicos da temática do Šĕʾôl e do Submundo próximo-

oriental de Tromp, Primitive Conceptions of Death and the Nether World in the Old 

Testament (1969); Rosenberg, The Concept of Biblical Šĕʾôl within the Context of ancient 

Near Eastern Beliefs (1981); Daoust, Le Domaine des Morts dans L'Ancien Testament (1999); 

e Johnston, Shades of Sheol: Death and Afterlife in the Old Testament (2002). 

O esquema será semelhante ao utilizado anteriormente: serão expostas as semânticas 

de Šĕʾôl (significados principais, sinônimos e etimologias, etc.), seguidas de um estudo 

detalhado de seu imaginário (localização, habitantes, motivos, dificuldades conceituais, etc.), 

bem como as diferentes atitudes das personagens bíblicas para com ele e com os mortos, e, 

finalmente, algumas explicações para essa diversidade de representações e atitudes. 

O referencial literário adotado será, principalmente, a BH (exceto o livro dos 

Salmos10), recorrendo-se, quando necessário, a comparações com a literatura judaica tardia 

(deuterocanônicos, pseudepigráficos e manuscritos de Qumran) e com o Novo Testamento. 

 
8 Ibid. 
9 Ibid. 
10 As ocorrências do Šĕʾôl no saltério serão analisadas no Capítulo 3. 
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2.2. O QUE É O ŠĔʾÔL? 

2.2.1. Semânticas principais 

O termo Šĕʾôl é um substantivo próprio, de padrão qitāl e aparentemente de gênero 

feminino, que ocorre cerca de 66 vezes na BH. Mesmo aparentando ser antigo (remontando à 

época da monarquia), ele é usado na literatura veterotestamentária de todos os períodos, 

sendo, contudo, mais frequente nos livros poéticos-sapienciais e proféticos (Salmos, 

Provérbios, Jó e Isaías) que nos históricos11. 

Segundo os dicionários bíblicos-teológicos, Šĕʾôl possui dois aspectos semânticos 

basilares: “túmulo” (ou uma espécie de substantivo coletivo para “túmulos”) e “mundo dos 

mortos” (ou “Submundo”)12. 

Contudo, antes de vermos como essas definições são representadas detalhadamente, 

nos diferentes contextos bíblicos, apresentaremos algumas propostas para a etimologia de 

Šĕʾôl. 

2.2.2. Hipóteses etimológicas 

Desde cedo, observou-se que o vocábulo Šĕʾôl não possuía cognato em outras línguas 

aparentadas, quer do ramo semítico do Noroeste (ao qual pertencem o próprio hebraico, o 

árabe, o ugarítico, o fenício e o púnico), quer do Nordeste ou de outros ramos, sendo, por isso, 

considerado uma hisoglossa hebraica13.  

Porém, ansiosos por descobrir sua origem, os pesquisadores propuseram diversas 

hipóteses etimológicas para “Šĕʾôl”, que, neste trabalho, foram agrupadas no seguinte 

esquema: 1) a partir das línguas cananeias e acádia; 2) a partir da própria língua hebraica; e 3) 

a partir de outras línguas14. 

 
11 Cf. JOHNSTON, 2002, p. 70-72; MARTIN-ACHARD, 2015, p. 54; ROSENBERG, 1981, p. 1; TROMP, 
1969, p. 23. Esse número de ocorrências se obtém se šĕʾālâ (Is 7,11) for lida como Šĕʾôl, como a LXX (eis 
báthos) e a Vulg. (inferni) (BIBLEWORKS LCC, 2015). Šĕʾôl é considerado nome próprio por nunca vir 
acompanhado do artigo definido hebraico ha (cf. JOHNSTON, 2002, p. 71). 
12 Cf. BARSTAD, 1999; GERLEMAN, 1997b; GERLEMAN, 1997a; LEWIS, 1992a; LEWIS, 1992b; 
LOEWENSTAMM, 1962; LOEWENSTAMM, 1976b; MERRILL, 2011b. 
13 A única ocorrência extra-bíblica é em um texto aramaico judaico de Elefantina (V a.C); há ocorrências 
posteriores, em siríaco e etiópico, mas elas vieram do substrato bíblico hebraico. Para mais detalhes sobre as 
etimologias, cf. JOHNSTON, 2002, p. 77; BARSTAD, 1999, p. 768-770; ROSENBERG, 1981, p. 1; TROMP, 
1969, p. 21-23; VANGEMEREN, 2011, p. 6-8; WÄCHTER, 2004, p. 240. 
14 Essa categorização foi inspirada em ROSENBERG, 1981, p. 1-12; STADELMANN, 1970, p. 165. 
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2.2.2.1. A partir das línguas cananeias e acádia 

1) A raiz semítica š’l, “estar no profundo”, refletindo o caráter subterrâneo do Šĕʾôl15. 

2) O termo acá. Ši-la-an, outro nome para “oeste do pôr do sol” (acá. e-reb DUTU-ši), 

em que se localizava também a entrada do reino dos mortos16. 

3) O acá. Šuʾaru, considerada a residência de Dúmuzi (Tammuz) e dos mortos17. 

4) O acá. Ši-a-la, topônimo encontrado em um texto acádio de Ebla (III mil. a.C.)18. 

5) O nome divino acá. Šu-wa-la, que aparece em textos festivos-kissu de Emar (II 

milênio a.C.). Assim, Šĕʾôl originalmente era uma divindade do Submundo19. 

6) O acá. šu’ālu, rara referência sumero-acádia ao reino dos mortos20. 

7) A junção de duas partículas originalmente independentes, šĕ e ʾôl. Essa seria o 

alongamento vocálico de ʾāl (lit. “nada”), partícula de negação comum nas línguas 

semíticas, enquanto aquela, um antigo preformativo causativo š ou um pronome 

relativo, como o acá. šu. Portanto, Šĕʾôl originalmente seria šĕʾāl, “o que causa o 

nada, a destruição”, ou šuʾāl, “o que pertence a ou o lugar do nada”21. 

2.2.2.2. A partir do hebraico 

1) Šĕʾôl é outra grafia para šĕʿôl, “lugar oco”, do verbo šāʿal, “cavar” 22. 

2) Šĕʾôl deriva do termo hebraico (e semítico) šelaḥ, talvez relacionado ao rio do 

Submundo ou a alguma divindade cananeia regente dessa região cosmológica23. 

3) Šĕʾôl é um deverbal de šāʾāh, raiz cujos significados são a) “estar deserto”, 

“desolado”; b) “retumbar”, “enfurecer”; e c) “considerar”24. O l é uma letra 

epentética25 adicionada ao original hipotético *šĕʾô, “lugar desolado”. Šĕʾôl é, 

assim, “lugar caótico”, “não terra”, contrário aos viventes e distante de Deus26. 

 
15 Cf. MARTIN-ACHARD, 2015, p. 54. 
16 Cf. tópicos sobre os deuses solares e o Submundo na literatura ugarítica (1.2.2 e 1.2.4), babilônica (1.3.2 e 
1.3.4) e egípcia (1.4.2 e 1.4.4). 
17 Cf. LEWIS, 1992a, p. 102; LOEWENSTAMM, 1962, p. 757; MARTIN-ACHARD, 2015, p. 54; 
ROSENBERG, 1981, p. 3-4; WÄCHTER, 2004, p. 240. 
18 Cf. JOHNSTON, 2002, p. 78-79; WÄCHTER, 2004, p. 240) 
19 Similar à mesopotâmica Ereškigal. Sobre o Submundo babilônico, cf. tópico 1.2 supra. 
20 Cf. LEWIS, 1992a, p. 102; ROSENBERG, 1981, p. 2-3; WÄCHTER, 2004, p. 240. 
21 Cf. WÄCHTER, 2004, p. 240-241. 
22 Cf. Ibid., p. 240. 
23 Cf. DAOUST, 1999, p. 21-22. Cf. tópicos 2.3.2.1 e 2.3.2.2. 
24 Cf. WÄCHTER, 2004, p. 240-241. 
25 Cf. MARTIN-ACHARD, 2015, p. 54; WÄCHTER, 2004, p. 240. 
26 Cf. JOHNSTON, 2002, p. 78; LEWIS, 1992a, p. 102; MARTIN-ACHARD, 2015, p. 54; WÄCHTER, 2004, p. 
240-241. 
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4) Šĕʾôl seria o substantivo deverbal do verbo šāʾal, que contém a seguinte 

polissemia: 

a. o significado de “demandar”. Šĕʾôl seria, portanto, “lugar da demanda”27. 

b. os significados de “perguntar”, “interrogar”, presentes também em acádio 

(sentido religioso e positivo, relacionado à necromancia). Šĕʾôl seria, portanto, 

“lugar da interrogação (aos mortos)”28. 

c. ainda como “lugar da interrogação” aos mortos, mas no sentido forense, 

negativo, isto é, onde passavam por julgamento, por ordálio ou eram até mesmo 

punidos29. 

2.2.2.3. A partir de outras línguas 

1) Šĕʾôl deriva do egíp. šihor, “lago de Hórus”, identificado na mitologia desse povo 

com o “Mar dos Juncos” (egíp. pꜣ ṯwf , hebraico yam sûp, significado original do 

comumente conhecido “Mar Vermelho” bíblico)30. Do empréstimo šihor, os 

israelitas compuseram Šĕʾēl, “lago de El”, que mais tarde se tornou Šĕʾôl31. 

Como foi possível ver, a partir das diversas tentativas de se descobrir a etimologia de 

“Šĕʾôl”, a questão não chegou a um consenso, permanecendo, portanto, aberta32, pouco 

servindo para iluminar a semântica do termo33. 

Daí a importância das representações analisadas ao longo do trabalho. 

 
27 Cf. ROSENBERG, 1981, p. 5-6. 
28 Cf. DAOUST, 1999, p. 16-19; GESENIUS et al, 1860, p. 898; JOHNSTON, 2002, p. 78; LEWIS, 1992a, p. 
102; MARTIN-ACHARD, 2015, p. 54; TROMP, 1969, p. 21-22. 
29 Cf. JOHNSTON, 2002, p. 78; MARTIN-ACHARD, 2015, p. 54; MCCARTER, 1973, p. 407-408; TROMP, 
1969, p. 22; WÄCHTER, 2004, p. 240). 
30 Cf. BUDGE, 1978, v. 2, p. 853; LOEWENSTAMM, 1958, p. 698. 
31 Cf. WÄCHTER, 2004, p. 240. 
32 Cf. ALEXANDER, 1982, p. 43; DAOUST, 1999, p. 2; MARTIN-ACHARD, 2015, p. 54; XELLA, 2008, p. 
206. 
33 Cf. DAOUST, 1999, p. 15; LEWIS, 1992a, p. 102; MARTIN-ACHARD, 2015, p. 54. Contudo, alguns 
pesquisadores destacados neste trabalho entendem como plausíveis as seguintes propostas etimológicas, segundo 
os itens mostrados anteriormente: Daoust (1999, p. 16, 27) e Lewis (1992a) defendem a opção 2.2.2.2.4). c); 
Rosenberg (1981, p. 4, 6) admite a opção 2.2.2.1.2), entendendo que essa condiz com a ida das divindades 
solares Shamash/UTU, na Mesopotâmia, e Shapash, em Ugarit, ao Submundo durante a noite, mas também vê 
como plausíveis as opções 2.2.2.2.3) ou 2.2.2.2.4).c), afirmando que šāʾal tinha o sentido forense de “inquirir” 
(cf. Dt 13,15; Sl 35,11; Esd 5,9-10), de modo similar às raízes cognatas nas literaturas acádia e ugarítica; Tromp 
(1969, p. 21–-22) não descata as hipóteses 2.2.2.1.6) e 2.2.2.2.4).c), pois vê uma analogia entre o Šĕʾôl e a 
palavra acádia Ḫuršān, que significa tanto “lugar de ordálio” como “Submundo”, concluindo que Šĕʾôl 
significaria, primordialmente, “exame”, “(lugar de) ordálio” e, então, “Submundo”, ou mesmo o nome de 
alguma deidade (masculina ou feminina) que exercia a função de ordálio; Gesenius et al (1860, p. 898) 
defendera, mas abandonou posteriormente, a opção 2.2.2.2.1) (cf. WÄCHTER, 2004, p. 240); Wächter (2004, p. 
240–241) defendeu a proposta de 2.2.2.1.7); Por fim, Johnston (2002, p. 78–79) se mostrou favorável ao item 
2.2.2.1.5). 
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2.2.3. Sinônimos 

Além das definições apresentadas anteriormente, os pesquisadores perceberam que 

alguns vocábulos podem ser sinônimos (ou quase sinônimos) poéticos de Šĕʾôl. Isso se deduz 

principalmente do recurso ao parallelismus membrorum34 entre eles e o termo35, ou da 

descrição e linguagem aplicadas a eles que são próprias do Šĕʾôl 36. 

2.2.3.1. Bôr 

O vocábulo bôr significa “buraco” ou “poço” – importante meio, na região do 

Levante, para se conseguir água das chuvas (cf. Lv 11,36), bem como para comportar grãos 

(cf. 1Sm 19,22; Nm 9,25) e prisioneiros (cf. Gn 37,22; Jr 37,16) –, mas também pode conotar 

“túmulo” e se referir ao “Šĕʾôl”, como se percebe pelo paralelismo com este termo em Ez 

31,16 (“Ao som da sua queda, fiz tremer as nações, quando o fiz descer para o Šĕʾôl com os 

que descem ao buraco”37), ou Is 14,15 (“Mas ao Šĕʾôl serás rebaixado, para os recônditos do 

buraco”38) (cf. Pr 1,12; 38,18; Ez 31,16), ou na linguagem descritiva similar àquela do 

Šĕʾôl39, como bôr taḥtiyyôt (“buraco baixo”, Lm 3,55) e yôrdê bôr (Ez 26,20), análogas a 

Šĕʾôl taḥtît (Dt 32,22) e yôrēd Šĕʾôl (Jó 7,9; cf. Ez 26,20; 31,14; 32,18.23-25.29-30)40. 

2.2.3.2. Šaḥat 

O termo šaḥat, “fossa” ou “cova”41, possui também a ideia de “túmulo” (cf. Jó 17,14; 

33,18.22.24.28.30; Ez 28,8)42 e de “Submundo” (cf. Is 38,17; Jn 2,7)43, como um substituto de 

Šĕʾôl. 

2.2.3.3. ʿĀpār 

O vocábulo ʿāpār significa “terra seca” (Jó 39,14), “solo” (Jó 30,6), “sujeira” (2Sm 

16,13), “argila” (cf. Lv 14,41-42.45), “pó” (cf. Gn 3,14; Dt 9,21; 2Sm 22,43; 2Rs 23,6) e, 

 
34 Parallelismus membrorum (lat. “paralelismo de membros”) é, segundo Alter, “um recurso formal para a 
articulação do discurso”, que consiste “na correspondência formal de duas sentenças breves consecutivas”, e que 
pode variar no grau de correspondência para quebrar a monotonia (ALTER et al, 1997, p. 182-183). 
35 Cf. STADELMANN, 1970, p. 167-169; WÄCHTER, 2004, p. 242. 
36 O uso do verbo yārad com os vocábulos apresentados é um dos principais indícios de seu papel sinonímico. 
Cf. tópicos sobre o verbo “descer” nas literaturas ugarítica (1.2.2), babilônica (1.3.2) e na BH (2.3.2.1). 
37 Heb. miqqôl mappaltô hirĕʿaštî gôyim bĕhôridî ʾōtô šĕʾôlâ  ʾet-yôrĕdê bôr (cf. Pr 1,12; 38,18). 
38 Heb. ʾak ʾel-Šĕʾôl tûrād ʾel-yarkĕtê-bôr. 
39 Cf. KASHER, 2004, v. 2, p. 520. 
40 Cf. WÄCHTER, 2004, p. 242. A ausência do artigo definido em bôr sinaliza a sua função poético-sinonímica 
(cf. BEYER et al, 1998, p. 603; STADELMANN, 1970, p. 167). 
41 Cf. MERRILL, 2011a, p. 94. 
42 Cf. KLEIN et al, 2002, p. 74. Cf. Sl 30,10, no tópico 3.4.5 infra. 
43 Cf. WÄCHTER, 2004, p. 243. 
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então, “matéria” do corpo humano (cf. Gn 2,7; Ecl 3,20), mas também “sepulcro” (cf. Jó 7,21; 

40,13; Is 26,19; Dn 12,2) e, então, “Submundo” (Is 26,19)44, como Šĕʾôl. 

2.2.3.4. ʾĂbaddôn 

O termo ʾăbaddôn significa lit. “destruição”. Porém, pelo uso de uma linguagem 

característica do Šĕʾôl (cf. Jó 31,12), ou mesmo comparação com ele (Jó 26,6: “O Šĕʾôl está 

nu diante dele, e não há cobertura para ʾĂbaddôn”45; Pr 15,11; 27,20), é tomado como 

equivalente a Šĕʾôl46. 

2.2.3.5. Qeber 

Apesar de Šĕʾôl estar semanticamente ligado a qeber, “túmulo”, este vocábulo aparece 

próximo àquele termo, em função sinonímica, em apenas uma perícope, Ez 32,22-3247. 

2.2.3.6. ʾEreṣ 

Um vocábulo que merece destaque, pelo modo peculiar que exerce sua função 

sinonímica, é ʾereṣ. Possuindo o sentido tradicional de “terra”, inclusive no sentido de “país”, 

especialmente a terra de Israel, ou até “distrito”, “solo” e “chão”48, alguns autores, como 

Gunkel, alvitraram outro significado que até então era desconhecido entre os estudiosos: 

“Submundo”49. Gunkel chegou a essa conclusão após ter comparado ʾereṣ com o acá. 

erṣetu50. A nova acepção foi aceita por Cassuto51, Tromp52 e outros53, sendo reforçada 

também pela comparação do termo hebraico com o ugar. ʾarṣ54. Assim, ainda que criticada 

por alguns55, esse aspecto semântico de ʾereṣ se encontra bem aceito na comunidade 

acadêmica e nesta pesquisa. 

 
44 Cf. HAYDEN, 2011, p. 471; WÄCHTER, 2004, p. 244. STADELMANN, 1970, p. 167: “apesar de a primeira 
referência ser ao túmulo, ‘pó’ pode facilmente funcionar como uma expressão para o ‘Submundo’”, cuja paralela 
acádia é bīt epri”. Sobre “pó” e o Submundo entre os babilônios, cf. tópico 1.3.1 supra. 
45 Heb. ʿārôm Šĕʾôl  negdô wĕʾên kĕsût lāʾăbaddôn. 
46 Cf. WÄCHTER, 2004, p. 244. 
47 Cf. SHEMESH, 2015, p. 37-38; WÄCHTER, 2004, p. 244 Cf. Sl 88,12, tópico 3.4.10 infra. 
48 Cf. WRIGHT, 1998, p. 505. 
49 O próprio Wright (1998), por exemplo, não lista “Submundo” como um significado possível para ʾereṣ. 
50 Gunkel (1895, p. 18-19) apontou que ʾereṣ significava “Submundo” em Ex 15,12; Is 14,12.15; 28,13; 26,19; 
29,4; 44,23; Ez 26,20; 31,18; 32,18.23-24; Jó 10,21-22; Ec 3,21 (cf. JOHNSTON, 2002, p. 99-101). 
51 Cf. CASSUTO, 2005, p. 22. 
52 Cf. TROMP, 1969, p. 23, 44-45. 
53 Cf. KNIBB, 1989, p. 404; STADELMANN, 1970, p. 167. 
54 Os textos ugaríticos também põem em paralelismo os termos ’arṣ e ’apr, “pó”, como no hebraico (Sl 22,30) 
(cf. DAHOOD, 1965, v. 1, p. 144). Cf. tópicos sobre cognatos de ʾereṣ no ugarítico (1.2.1), acádio (1.3.1), 
egípcio (1.4.1) e hitita (1.5.1). 
55 “Há alguns textos em que ʾereṣ por si só poderia significar ‘Submundo’, apesar de que esses estão em menor 
número do que [geralmente foi] sugerido. [...] Então, é mais sábio concluir que ʾereṣ não é um termo hebraico 
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2.2.3.7. Māwet ou Môt 

Por fim, outro vocábulo digno de destaque é māwet, ou sua variante môt, que significa 

lit. “morte”, mas que, por meio do paralelismo com Šĕʾôl, bem como do uso da linguagem 

similar à utilizada para este termo (Pr 5,5: “a¹) os seus pés descem b¹) [à] morte; b²) ao Šĕʾôl 

a²) os seus passos conduzem”56), pode se referir também ao Submundo. Todavia, descobriu-se 

que māwet/môt, em alguns textos bíblicos, recebe também contornos míticos relativos a Mot 

(ugar. mt), deus cananeu da morte e da sequidão57. 

2.2.3.8. Outros termos e expressões 

Expressões e eufemismos são utilizados também para o Šĕʾôl, como “casa apontada 

para todos os viventes” (Jó 30,23) e “casa da eternidade” (Ecl 12,5), que são semelhantes aos 

mesopotâmicos uru ul-la, “casa eterna”, é dari, “casa da eternidade”, e ashru ellu/shubtu 

elletu, “lugar puro/habitação pura”58. 

2.3. REPRESENTAÇÕES DO ŠĔʾÔL NA BÍBLIA HEBRAICA 

Seguir-se-á a exposição detalhada das características e descrições que foram utilizadas 

pelos hagiógrafos, em diferentes contextos, para compor as diversas (e até mesmo 

divergentes) representações do Šĕʾôl. 

2.3.1. Sepultura 

A representação do Šĕʾôl como “sepultura” foi deduzida, embora não primeiramente, 

por Heidel e Harris59 a partir de alguns textos em que o termo aparece em paralelismo com 

māwet, “morte” (Gn 44,31: “vendo ele que o moço não está conosco, morrerá; e teus servos 

farão descer as cãs de teu servo, nosso pai, com tristeza ao Šĕʾôl.”60; 2Sm 22,6: “cadeias do 

 
para o Submundo [There are some texts in which ʾereṣ on its own could mean ‘underworld’, though these are 
many fewer than suggested... Thus it is wiser to conclude that ʾereṣ is not a Hebrew term for the underworld]” 
(JOHNSTON, 2002, p. 114, tradução nossa). 
56 Heb. a¹) raglêhā yōrdôt b¹) māwet b²) Šĕʾôl a²) ṣĕʿādêhā yitmōkû. Horowitz diz que já que a mulher sedutora 
tem a sua casa, isto é, vive no Šĕʾôl (Pr 2,18-19; 7,21-27), os que seguem seus pés (ou “pernas”, possivelmente 
com conotação sexual) são conduzidos também para lá (HOROWITZ, 2012, v. 1, p. 208). 
57 Sobre a relação entre Mot e a personificação do Submundo na literatura ugarítica, cf. tópico 1.3.4 supra. Sobre 
a representação do Šĕʾôl como uma personificação, cf. tópico 2.3.3 infra. 
58 HEALEY, 1977, p. 78. 
59 Cf. HARRIS, 1961, p. 129; HEIDEL, 1949, p. 183. 
60 Heb. wĕhāyâ kirĕʾôtô kî-ên hannaʿar wāmēt wĕhôrîdû ʿăbādêkā ʾet-śêbat ʿabdkā ʾābînû bĕyāgôn Šĕʾōlâ. A 
expressão “descer com tristeza ao Šĕʾôl” alude à “má morte” (cf. tópico 2.4.1.3 infra) e é contrária à “descer em 
paz ao Šĕʾôl”, que é a “boa morte” (cf. tópico 2.4.1.1 infra) (cf. GARSIEL et al, 2002, p. 30; WEINFELD et al, 
2002, p. 231). 
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Šĕʾôl me cingiram, e tramas de morte me surpreenderam”61)62, bôr, “buraco” (cf. Is 14,15; 

38,1863), šaḥat, “cova”64, e, de modo mais explícito, qeber; “sepultura”65. 

Uma comparação da fraseologia usada na fala de Jacó em Gn 37,35 (“Levantaram-se 

todos os seus filhos e todas as suas filhas, para o consolarem; ele, porém, recusou ser 

consolado e disse: Chorando, descerei a meu filho até o Šĕʾôl. E de fato o chorou seu pai”66) 

e em 47,30 sugerem que Šĕʾôl fosse entendido nesses lugares como “túmulo”. 

Em outros textos, a indicação desse significado vem de qualitativos como “trevas” (Jó 

17,13: “a¹) Mas se eu aguardo já b¹) o Šĕʾôl c¹) por minha casa; b²) se nas trevas a²) estendo 

c²) a minha cama”67), “pó” (17,16: “Ela [a esperança] descerá pelas garras68 do Šĕʾôl, quando 

juntamente ao pó desceremos”69), “silêncio”70, descrições de vermes e larvas (Jó 24,20)71 e de 

alguém “caindo”72 ou “descendo”73 até lá, por causa própria, por outrem (Gn 42,38: “Mas ele 

disse: Meu filho não descerá convosco, pois seu irmão é morto e ele ficou sozinho. Se lhe 

sucede algum desastre no caminho por onde fordes, fareis descer minhas cãs com tristeza ao 

Šĕʾôl”74) ou por ação divina (cf. Ez 26,20)75. 

Em alguns trechos, especialmente nos livros proféticos, os autores juntam todos esses 

elementos do Šĕʾôl para formar um retrato em que se destaque seu aspecto imagético como 

“sepultura” (cf. Is 14,9-15; Ez 31,14-17; 32,19-32)76. Concebendo-o dessa forma, o israelita 

possuía para si uma consolação, pois, no túmulo, poderia encontrar seus antepassados 

 
61 Heb. ḥeblê Šĕʾôl sabbunî qiddĕmunî mōqšê-māwet. 
62 Cf. Sl 18,5 no tópico 3.4.4 infra. 
63 Cf. Sl 88,4-5 no tópico 3.4.10 infra. 
64 Cf. Sl 16,10 no tópico 3.4.3 infra. 
65 Cf. Sl 88,4.6 no tópico 3.4.10 infra. 
66 Heb. wayyāqumû kol-bānāyw wĕkol-bnōtāyw lĕnaḥămô wayĕmāʾēn lĕhitnaḥēm wayyōʾmer kî-yērēd ʾel-bnî 
ʾābēl šĕʾōlâ wayyēbkk ʾōtô ʾābîw. 
67 Heb. a¹)ʾim-ʾăqawweh b¹) šĕʾôl c¹) bêtî b²) baḥōšek a²) rippadtî c²) yĕṣûʿāy. Segundo Klein, se a família de Jó 
o deixou (Jó 19,14) por causa das desgraças que lhe sobreveio, desde então ele tem por pai o túmulo, mãe e 
irmãos os vermes (Jó 17,14) e, agora, o Submundo por sua morada e família substitutas (KLEIN et al, 2002, p. 
106, 114-115). 
68 Sobre a interpretação de yād como “garra”, cf.  Sl 89,49b, no tópico 3.4.11 infra. 
69 Heb. baddê šĕʾōl tēradnâ ʾim-yaḥad ʿal-ʿāpār nāḥat (cf. KLEIN et al, 2002, p. 106; LEWIS, 2002, p. 183). 
Nessa tradução, a palavra baddê é tomada como a contração da expressão bîdê, lit. “pelas mãos” (sobre isso, cf. 
nota 169. Sobre personificação do Šĕʾôl, cf. tópico 2.3.4 infra). 
70 Cf. Sl 31,18 no tópico 3.4.6 infra. 
71 Cf. KECK, 1992, p. 24. 
72 Cf. Sl 16,10 no tópico 3.4.3 infra. 
73 Essa linguagem, porém, é mais usada com referência a Šĕʾôl como “Submundo” (cf. tópico 2.3.2 infra). 
74 Heb. wayyōʾmer lōʾ-yērēd bĕnî ʿimmākem kî-ʾāḥîw mēt wĕhûʾ lĕbaddô nišĕʾār ûqĕrāʾāhû ʾāsôn badderek 
ʾăšer tēlkû-bāh wĕhôradtem ʾet-śêbātî bĕyāgôn Šĕʾôlâ (cf. Gn 37,35; 42,29; 1Rs 2,6). 
75 Cf. COLLINS, 2002, p. 364; JOHNSTON, 2002, p. 73. 
76 Cf. LEWIS, 2002, p. 183; PEDERSEN, 1926, v. 1, p. 461. 
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enterrados (cf. Gn 25,8), “congregando-se com seus pais” (Jz 2,10), quando se cumprisse 

sobre ele o dito de YHWH, “do pó viestes e ao pó retornarás” (Gn 3,19)77. 

2.3.2. Submundo 

Os pesquisadores referidos acima, além de outros, consideravam que o significado 

anterior era praticamente o único possível para o termo78, deixando implícita a ideia de que os 

israelitas não refletiram (ou pensaram pouco) sobre uma existência pós-morte, diferente, 

portanto, de outras concepções do OPA79. Para eles, os israelitas viam na procriação, honra e 

memória aos mortos (isto é, elementos relacionados ao túmulo) a única perpetuação possível 

de suas vidas além da morte80. Johnston rebate esse pensamento, o qual considera ingênuo, e 

afirma que os israelitas não somente conseguiram conceber algo abaixo deles e além do 

túmulo, como também que o principal significado de Šĕʾôl fosse “Submundo”, e não 

“túmulo”81. Isso, porém, já havia sido sustentado por Paton, a partir da comparação com as 

concepções babilônicas: 

Šĕʾôl era primeiramente uma concepção cosmológica, e não tinha nada a ver com a 
sepultura como a habitação dos espíritos defuntos, mas os babilônios foram 
incapazes de manter as duas ideias separadas. O resultado foi que o Šĕʾôl foi pintado 
como uma vasta tumba, na qual todas as tumbas individuais estavam incluídas. O 
mesmo ideograma foi usado para ambos, para túmulo e para Arallû. [...] 
Similarmente, no AT, o Šĕʾôl e o túmulo são usados intercambiavelmente em um 
grande número de passagens (Gn 37,35; Sl 88,3.5.11; Is 14,11 [...]; Ez 32,17-32 
[...][)]82. 

 
77 Cf. COLLINS, 2002, p. 364; JOHNSTON, 2002, p. 73. 
78 Granot diz que “a ‘teimosia’ bíblica em apontar somente a superfície terrestre como o lugar dos mortos indica 
que, de acordo com os autores das Escrituras e de suas revisões, não há existência para o homem depois da 
morte. Dentro do solo, esperam pelo homem somente as trevas que há no túmulo” (GRANOT, 1974, p. 15-16). 
Heidel e Harris tomavam Šĕʾôl como a forma poética para “túmulo” (HEIDEL, 1949, p. 173-223; HARRIS, 
1961, p. 134). Sobre a relação entre sepulcro e Submundo em Šĕʾôl, cf. tópico 2.5.2 infra. Em relação às 
traduções bíblicas, Bar (2015, p. 145) afirma que grave (“sepultura”) é como comumente Šĕʾôl é vertido nas 
edições inglesas, como a King James Version; já a American Standard Version deixa simplesmente Šĕʾôl; e a 
New International Version, grave (“túmulo”). Quanto às versões portuguesas, das 66 ocorrências do termo na 
BH, a Almeida Revista e Atualizada verteu 23 delas para “sepultura”, 9 para “cova”, 6 para “morte” e 5 para 
“sepulcro” (BIBLEWORKS LCC, 2015). 
79 Granot sustenta que “o mundo dos mortos bíblico [...] não se assemelha ao mundo dos mortos conforme os 
mitos dos povos do Oriente Antigo: o Šĕʾôl [...] está nas profundezas do solo” (GRANOT, 1974, p. 15-16). 
80 Cf. Ibid., p. 16; SURIANO, 2016, p. 28-29. A progênie “assegura que os restos mortuários da tumba da 
família pudessem ser cuidados e assistidos pelas gerações futuras” (Ibid., p. 29 n. 120). 
81 JOHNSTON, 2002, p. 74-75. 
82 “Sheol was primarily a cosmological conception, an to do with the grave as the abode of departed spirits nians 
were unable to keep the two ideas apart. The Sheol was pictured as a vast tomb in which all in were included. 
The same ideogram was used for both for grave and for Arallû. [...] Similarly in the Sheol and the grave are used 
interchangeably in a g passages (e.g., Gen. 37:35; Ps. 88:3, 5, 11; Isa. 14:11 [...] Ezek. 32:17-32 [...][)].” 
(PATON, 1910a, p. 164, tradução nossa). 
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É interessante também a percepção de Shemesh, que entende que Israel concebia a 

ideia de “Submundo” a partir de uma crença “universal”, em geral, e dos povos do OPA, em 

particular83, o que se confirma pelas oferendas aos mortos, prática insinuada em alguns 

lugares da Bíblia e nos vestígios arqueológicos da Palestina84. 

A autora vai além, afirmando que expressões como “congregar com os pais”, tomadas 

pelos pesquisadores como apontando para Šĕʾôl como “túmulo”, não devem ser tomadas 

literalmente, já que, em alguns contextos (cf. Gn 25,8.17; Nm 27,13; Dt 32,50), as 

personagens bíblicas que utilizaram tal linguagem não foram sepultadas junto aos seus 

antepassados85. 

Portanto, diferente do pensamento de Heidel e Harris, o Šĕʾôl também é “Submundo”. 

Para Marchadour, por exemplo, tal acepção apareceu “durante toda a história de Israel e suas 

representações foram muito estáveis. Isso nos autoriza a recorrer a textos de épocas distintas 

para fazer sua descrição”86. 

2.3.2.1. Localização Cosmológica 

Sob essa perspectiva, o Šĕʾôl é concebido como um lugar ultratumba, situado nas 

regiões inferiores do cosmo (Dt 32,22: “Porque um fogo ardeu na minha ira e há de arder até 

o Šĕʾôl profundo, e consumirá a terra e sua colheita, e abrasará os fundamentos das 

montanhas”87 (cf. Is 7,11)88. 

Depreende-se isso a partir da associação, em alguns textos, do âmbito da morte com o 

terceiro nível de um cosmo triplamente dividido entre: 1) šamāyim, “céus”; 2) ʾereṣ, “terra” 

ou yām, “mar” ou “oceano”; e 3) tĕhôm, “águas abissais” ou Šĕʾôl, “Submundo” (cf. Ex 20,4; 

Dt 5,8; 33;13-16; Pr 8,27-32 etc.)89, bem como do Šĕʾôl com o extremo contrário ao šamāyim, 

“céu” (Jó 11,8: “[A sabedoria de Deus] a¹) é mais alta que o céu, b¹) o que farás? a²) E mais 

profunda que o Šĕʾôl, b²) o que saberás?”90) ou (lĕ)māʿlâ, “altura” (Is 7,11: “Pede, para ti, um 

sinal de YHWH, teu Deus, quer a¹) venha da profundidade, a²) da direção do Šĕʾôl, b¹) quer 

 
83 SHEMESH, 2015, p. 25, 33-35. 
84 Ibid., p. 34. Sobre a veneração aos ancestrais, cf. tópico 2.4.2 infra. 
85 Ibid., p. 25, 33-35. 
86 MARCHADOUR, 1982, p. 11. 
87 Heb. kî-ʾēš qādĕḥâ bĕʾappî wattîqad ʿad-šĕʾôl taḥtît wattōʾkal ʾereṣ wîbulāh wattĕlahēṭ môsĕdê hārîm. 
88 Cf. STADELMANN, 1970, p. 166, 176. Para Stadelmann (Ibid. p. 165-166, 170, 176), porém, a localização 
do Šĕʾôl não é geográfica, já que expressões como ʿimqê Šĕʾôl, “as profundezas do Šĕʾôl” (Pr 9,18), não devem 
ser tomadas em seu significado literal. Daoust (2003, p. 126-132), por outro lado, entende que eles concebiam o 
Šĕʾôl de forma incoesa e incompreensível, não objetificando a existência dos mortos e colocando sua localização 
em um vago espaço entre YHWH e o cosmo. 
89 Cf. STADELMANN, 1970, p. 9-10, 165. 
90 Heb. a¹) gābhê šāmayim b¹) mah-tipĕʿāl a²) ʿămuqqâ miššĕʾôl b²) mah-tēdāʿ. 
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venha de cima, b²) da direção das alturas”91) (cf. Jó 12,7-8; Am 9,2)92. Porém, em outros 

textos, a simples menção do Šĕʾôl já se caracterizava como uma referência às extremidades do 

universo (Is 57,9: “E corres ao rei com óleo e multiplicas teus perfumes; teus embaixadores 

envias até os [lugares] longínquos, e te rebaixas até o Šĕʾôl”93)94. 

Isso é sugerido ainda pelo uso do verbo yārad, “descer”, para a “ida” ao Šĕʾôl (Nm 

16,30: “Mas se YHWH criar alguma coisa inaudita, e a terra abrir a sua boca e os tragar com 

tudo o que é seu, e vivos descerem ao Šĕʾôl, então, conhecereis que esses homens 

desprezaram YHWH.”95)96, além de qualificadores de inferioridade como taḥtît, “inferior”, e 

taḥtiyyôt, “profundas” (cf. Dt 32,32; Ez 31,14-18; cf. Is 29,4; 38,18)97. 

Excetuando-se a via tumular, dada uma das semânticas do termo98, os autores bíblicos 

situavam o acesso ao Šĕʾôl no além-mar (cf. Jó 26,5; 38,16-17)99 ou entre as montanhas (cf. 

17,2)100. Alguns comentadores veem ainda alusões à crença em um rio (Šālaḥ), que deveria 

ser atravessado para se chegar lá (cf. 33,18; 36,12)101. 

 
91 Heb. šĕʾal-lĕkā  ʾôt mēʿim YHWH ʾĕlōhêkā a¹) haʿĕmēq a²) šĕʾālâ ʾô b¹) hagbēha b²) lĕmāʿĕlâ. 
92 Cf. ROSENBERG, 1981, p. 32, 45; SHUPAK et al, 1996, p. 111. Sobre a cosmologia ugarítica, cf. tópico 
1.3.2 supra. 
93 Heb. wattāšurî lammelek baššemen wattarbî riqquḥāyik wattĕšallĕḥî ṣirayik ʿad-mērāḥōq wattašpîlî ʿad-
Šĕʾôl. 
94 Cf. DAOUST, 1999, p. 87. 
95 Heb. wim-brîʾâ yibrāʾ YHWH ûpāṣĕtâ hāʾădāmâ ʾet-pîhā ûbālĕʿâ ʾōtām wĕʾet-kol-ʾăšer lāhem wĕyārdû 
ḥayyîm šĕʾōlâ wîdaʿtem kî niʾăṣû hāʾănāšîm hāʾēlleh ʾet-YHWH. Cf. Nm 16,33: wayyērdû hēm wĕkol-ʾăšer 
lāhem ḥayyîm šĕʾōlâ wattĕkas ʿălêhem hāʾāreṣ wayyōʾbĕdû mittôk haqqāhāl, “eles e todos os que lhes 
pertenciam desceram vivos ao Šĕʾôl; a terra os cobriu, e pereceram do meio da congregação”. 
96 Os pesquisadores explicam que o verbo yārad, “descer”, significa “morrer” e “ir ao Submundo”. Eles afirmam 
também que esse verbo é utilizado em lugares nos quais Šĕʾôl é retratado voraz (cf. Jó 7,9) e personificado (cf. Is 
5,14), algo que revela o influxo ugarítico (Cf. TREBOLLE BARRERA, 2008, p. 229; CASSUTO, 2005, v. 2, p. 
145; cf. LEWIS, 1992a, p. 102; LEWIS, 1999, p. 229; WÄCHTER, 2004, p. 242). 
97 Os adjetivos servem, na realidade, para reforçar o carácter de profundidade já imbuído em “Šĕʾôl”, por isso há 
o uso desses qualitativos nos sinônimos do termo, como ʾereṣ e bôr (cf. LEWIS, 1992a, p. 102-103). 
98 “Bôr [“buraco”] significa a cisterna como entrada ao Šĕʾôl” (TROMP, 1969, p. 67). Sobre bôr como 
“sepultura”, cf. tópicos 2.2.3.1 e 2.3.1. Para a mesma ideia entre os mesopotâmicos, cf. tópico 1.3.2. 
99 Cf. DAOUST, 1999, p. 104-105 
100 Para Daoust, Tromp e outros, a descrição ugarítica de montes rodeando o Submundo é semelhante àquela 
entre os israelitas sobre o Šĕʾôl, em Jó 17,1-2, cuja leitura possível, a partir de uma correção do TM proposta por 
Tromp, é ʾim-lōʾ hătulîm ʿimmādî ûbĕhammĕrôtām tālan ʿênî, “não estão diante de mim os dois montes e nos 
abismos aquosos descansam meus olhos?”. Cf. tlm, “montes” em KTU 1.4 VIII,4, no tópico 1.3 supra. (Ibid., p. 
103-106; TROMP, 1969, p. 55. Cf. também POPE, 1973, p. 128; DAHOOD, 1965, v. 1, p. 279; CLINES, 1989, 
p. 753; e SMITH et al, 2009, v. 2, p. 712). Contrariamente, Rosenberg (1981, p. 4, 15-16) e Healey (1977, p. 79) 
entendem que o motivo do Submundo debaixo da Montanha Cósmica, da literatura babilônica e possivelmente 
ugarítica, não aparece na literatura israelita, mas, sim, na literatura pós-bíblica apocalíptica (cf. 1En 23,1: 
kakeîthen ephṓdeusa eis állon tópon, kaì édeixén moi pròs dysmàs állo óros méga kaì hypsēlón, pétras stereás, 
“Dali eu me dirigi para outro lugar, e vi a oeste uma grande e elevada montanha, uma forte rocha”, cf. BLACK 
et al, 1970, v. 3, p. 33). Para os motivos da Montanha e do Oceano Cósmicos como entradas para o Submundo 
entre os mesopotâmicos, ugaríticos e egípcios, cf. respectivamente os tópicos 1.2.2, 1.3.2 e 1.4.2 supra. 
101 Heb. yaḥśōk napšô minnî-šāḥat wĕḥayyātô mēʿăbōr baššālaḥ, “guardará sua alma da cova e sua vida de 
atravessar šālaḥ”. A obscura palavra šālaḥ (também escrita šelaḥ, cf. Jó 36,12) é interpretada por alguns como 
“espada” (cf. 2Cr 23,10). Contudo, além da formulação ser similar a outra referente ao Submundo (cf. Jó 33,28: 
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O Šĕʾôl achava-se no mesmo local do tĕhôm, “oceano cósmico”, dos môsdê ʾāreṣ, 

“fundamentos da terra” (cf. Pr 8,29), e das qiṣĕbê hārîm, “bases das montanhas” (cf. Jn 

2,7)102. Justamente por estarem no mesmo nível cosmológico, tĕhôm e o restante da 

terminologia imagética aquática (yām, “mar”, mayîm rabbîm, “muitas águas”, ou nĕharôt, 

“rios”) eram utilizados pelos autores da BH, às vezes, como equivalentes de Šĕʾôl ou de 

algum de seus sinônimos (cf. 2Sm 22,5; Ez 31,15)103. 

Por fim, percebeu-se que diversos elementos dessas descrições do Submundo israelita 

refletem motivos e imagens presentes no restante das culturas do OPA, expostos no Capítulo 

Primeiro, como, por exemplo, a localização do Submundo nas regiões subterrâneas, próximo 

à base da Montanha e das Águas Cósmicas, se se seguir pelo eixo vertical, ou, ainda, estar 

além desse oceano caótico, que também rodeia o mundo, sendo precedido por montanhas e 

por um rio que deve ser atravessado, se pelo eixo horizontal104. 

2.3.2.2. Características 

As descrições do Šĕʾôl o caracterizam como um lugar cosmológico. Caminhos 

conduzem as pessoas até lá (Pr 7,27: “[Na] casa dela [da mulher estrangeira] [há] os 

 
mēʿăbōr baššāḥat, “de atravessar a cova [Submundo]”) e o termo aparecer em paralelismo com šaḥat em Jó 
33,18, seus cognatos semíticos (acá. šilihtu, cf. Ct 4,13; Nm 3,15; aramaico talmúdico, šlyḥyn) significam “rios”, 
“canais”. Ademais, a crença nos rios infernais era difundida entre os babilônicos (Ḫubur), possivelmente 
cananeus (nhr, cujo hebraico nahar é frequentemente associado a môt e a yâm na BH, cf. Jn 2,4) e, 
posteriormente, gregos (Stýx). O termo provavelmente encontra-se presente também em nomes com 
características teofóricas, como Selá, šālaḥ (Gn 10,24); Matusalém, mĕtûšālaḥ (Gn 5,21, cf. Matusael, mĕtûšāʾēl, 
Gn 4,18) (cf. DAOUST, 1999, p. 21-22; GORDIS, 1978, p. 375-376; HEALEY, 1977, p. 19-20; KLEIN et al, 
2002, p. 180-181; POPE, 1973, p. 250; RUMMEL, 1981, p. 30; SUKENIK et al, 1976). Gilmartin (2016, p. 67-
68) afirma que, levando-se em conta a dificuldade enfrentada pelos babilônios para cruzá-lo, necessitando para 
isso de um barqueiro, a intenção do autor de Jó em utilizar o motivo do rio do Submundo era de que o Šĕʾôl 
“incorporou um difícil cruzamento como parte de sua realidade, uma vez que ele traz a pessoa da luz da vida 
para a terra das trevas” (cf. Ibid., p. 68). Sobre a relação de šālaḥ e Šĕʾôl, cf. tópico 2.2.2.2.2 supra. 
102 Cf. STADELMANN, 1970, p. 166. Eichrodt diz que “[...] a terra como um bem construído edifício, descansa 
nas fundações ou pilares afundados nas águas de debaixo da terra, que talvez possam ser identificados com as 
raízes das montanhas. Pelo que ela também descansa sobre o oceano inferior, yammîm ou tĕhôm, os quais 
também a circunda em todos os lados [the earth, which like a well-constructed building also rests on foundations 
or pillars sunk into the waters below the earth, and perhaps to be identified with the roots of the mountains. For it 
rests on the lower ocean, yammîm or tĕhôm which also surrounds it on all sides]” (EICHRODT, 1967, v. 2, p. 94, 
tradução nossa). Para uma descrição detalhada da cosmologia israelita, cf. Ibid., p. 93-117. Para as descrições do 
Oceano Cósmico e das bases das montanhas entre os mesopotâmios e cananeus, cf. os respectivos tópicos 1.2.2 e 
1.3.2 supra. Para o simbolismo desses motivos, cf. tópicos 1.6.1 e 1.6.2 supra. 
103 Cf. CASSUTO, 2005, v. 2, p. 116-117. Sobre uma identificação similar entre elementos aquáticos cósmicos e 
o Submundo na literatura babilônica e ugarítica, cf. tópicos 1.2.2 e 1.3.2 supra. Para uma explicação mais 
detalhada sobre os elementos e motivos em Ez 31,15-18, cf. tópico 2.4.1.3 infra. 
104 Para os motivos da localização ultramarina do Submundo, bem como de seu rio circundante e das montanhas 
à sua entrada, cf. tópicos 1.2.2 e 1.3.2 supra. Sobre o mar circundante e o rio no interior do Submundo na 
literatura ugarítica, cf. os tópicos 1.2.2 e 1.2.3 supra, respectivamente, e sobre o motivo na literatura babilônica, 
cf. tópicos 1.3.2 e 1.3.3 supra. 
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caminhos para o Šĕʾôl, que descem para os aposentos da morte”105)106, sem, porém, terem 

a possibilidade de retorno (Jó 7,9: “Dissipou-se a nuvem e foi-se, assim é aquele que desce 

ao Šĕʾôl, [pois] não retornará [mais]”107)108, ideia que, conforme aponta Trebolle Barrera, 

lembra um dos nomes do Submundo babilônico, “terra sem retorno”109. 

Os autores bíblicos o retratam como tenebroso (cf. Jó 10,21)110, aquoso e lodoso (cf. 

9,31; Jn 2;3-4)111. Fala-se de šĕʿārîm, “portões” (Is 38,10; cf. Jó 38:17)112, bĕrîḥîm, “barras” 

ou “ferrolhos” (cf. Jn 2,7), e ḥeblê Šĕʾôl, “armadilhas do Šĕʾôl” (2Sm 22,6; cf. Pr 13,14; 

14,27)113 e semelhantes, o que, para Tromp, evocam as imagens de uma cidade114 ou uma 

prisão115. Em alguns lugares, fala-se também dos ḥadrê māwet, “quartos de morte” (Pr 

7,27)116, expressão que sugere uma imagem correlata às anteriores, a de uma habitação117. 

Para Brin, tais elementos apontam para uma concepção de Šĕʾôl como um lugar, como 

se vê em Ezequiel (32,17-32), que possui “divisões” para cada tipo de morto (como será 

apresentado no próximo tópico)118. 

 
105 Heb. darkê Šĕʾôl bêtāh yōrdôt ʾel-ḥadrê-māwet. 
106 Cf. WÄCHTER, Šĕʾôl, p. 245. 
107 Heb. kālâ  ʿānān wayyēlak kēn yôrēd Šĕʾôl lōʾ yaʿăleh. 
108 cf. Jó 10,21: bĕṭerem ʾēlēk wĕlōʾ ʾāšûb  ʾel-ʾereṣ ḥōšek wĕṣalmāwet, “antes de eu partir, e não voltar, à terra de 
trevas e escuridão”. Cf. também os “cordões” (2Sm 22,6) e as “garras” (ou “mãos”, Os 13,14) do Šĕʾôl, que 
impedem aqueles que desceram de lōʾ yaʿăleh lōʾ-yāšûb, “não subir nem retornar” (Jó 7:9-10; cf. Jn 2,7). 
109 TREBOLLE BARRERA, 2008, p. 229. Trebolle toma Jó 10,21 e 16,22 (kî-šĕnôt mispār yeʾĕtāyû wĕʾōraḥ 
lōʾ-ʾāšûb ʾehĕlōk, “pois um pouco de anos irá passar e irei pelo caminho de ‘não retorno’”) para correlacionar o 
Submundo israelita com o babilônico (cf. 2Sm 22,6) e “mãos” (Os 13,14), que fazem ao que desce até lá lōʾ 
yaʿăleh lōʾ-yāšûb, “não subir nem retornar” (Jó 7,9-10; cf. KLEIN et al, 2002, p. 62). Para o uso da expressão 
“terra sem retorno” no OPA, cf. tópico 1.2.1 supra. 
110 ʾereṣ ḥōšek wĕṣalmāwet, “terra de trevas e escuridão” (cf. Jó 18,18; Lm 3,6). Para o tema no OPA, cf. tópicos 
1.2.3 (mesopotâmios), 1.3.3 (cananeus), 1.4.3 (egípcios) e 1.5.3 (hititas). 
111 Cf. LEWIS, 2002, p. 183. O Submundo ugarítico era representado cheio de água e lodo (cf. tópico 1.3.3 
supra). A ideia de lodosidade e aquosidade aqui conecta essa imagem do Šĕʾôl com a de “sepultura” (cf. tópico 
2.3.1 supra). 
112 Cf. DAOUST, 1999, p. 103-104. Em Jr 15,7, diz-se šaʿărê hāʾāreṣ, “portões da terra (i.e. Submundo)”. 
113 Cf. Sl 18,5-6, no tópico 3.4.5 infra. 
114 Cf. LEWIS, 2002, p. 184; TROMP, 1969, p. 152-154. Casas têm dĕlātôt, “portas”, já cidades, šĕʿārîm, 
“portões”. A expressão “portões do Šĕʾôl” aparece também na literatura deuterocanônica, em que o Šĕʾôl é 
descrito tendo portões, como uma cidade (Sir 51,9; Sb 16,13). Sir 51,9 (LXX) traz: kaì anýpsōsa apò gē̂s 
hiketeían mou kaì hypèr thanátou rhýseōs edeḗthēn, “então levantei as minhas súplicas desde a terra e orei por 
socorro da morte”, que na Genizá lê-se ûmin šaʿărê Šĕʾôl šiwwāʿtî, “e desde os portões do Šĕʾôl clamei”, 
concordando com Sb 16,13, sỳ gàr zōē̂s kaì thanátou exousían écheis kaì katágeis eis pýlas hā́idou kaì anágeis, 
“Pois tens poder sobre a vida e a morte e conduzes para os portões do Šĕʾôl (gr. Hades) e fazes subir”. Portões e 
ferrolhos são comuns nas descrições do Submundo do OPA, cf. tópicos 1.2 (mesopotâmios), 1.3.3 (cananeus), 
1.4.3 (egípcios) e 1.5.2 (hititas). Não há menção no TM a “porteiros”, como nos textos babilônicos (cf. tópico 
1.2.4 supra). Porém, Paton (1910a, p. 164) aceita como mais antiga a leitura da LXX (pylōroì hā́idou, “porteiros 
do Hades [Šĕʾôl]”) em Jó 38,17. 
115 TROMP, 1969, p. 175. 
116 Sobre uma comparação de títulos mesopotâmicos e hebraicos ao Šĕʾôl, cf. COLLINS, 2002, p. 362; LEWIS, 
1999, p. 229; LEWIS, 2002, p. 184; MILLER, 1997, p. 63; WÄCHTER, 2004, p. 243. 
117 Cf. WÄCHTER, Šĕʾôl, p. 245. 
118 BRIN et al, 2002, p. 167-168. 
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Toda essa caracterização pode ser interpretada ainda como referências simbólicas a 

diferentes aspectos do estado de quem se encontra no Šĕʾôl, como o aprisionamento, a 

inescapabilidade119, o silêncio (Is 47,5)120, a semelhança ao sonho (14,12), o nada121 e o 

esquecimento (Ecl 9,4-6)122. Kruger vê nas contraposições dos elementos trevas e luz, 

cativeiro e liberdade, silêncio e som ou louvor como indicativos simbólicos do mundus 

inversus, imagem comum no OPA e já estudada no Capítulo Primeiro123. 

2.3.2.3. Habitantes 

A concepção israelita, de carácter monoteísta, não permitia que YHWH disputasse a 

sua existência com outros seres divinos. Por isso, os únicos habitantes do Submundo eram os 

mortos. Algumas passagens da BH parecem mostrar que talvez permanecessem com suas 

características ou funções de suas vidas pregressas na terra (cf. 1Sm 28,14; Is 14,11; Ez 

32,27)124. 

Nesta última referência, o Šĕʾôl de Ezequiel é descrito, segundo Brin, “possuindo 

‘acomodações’”, em que os heróis conseguiam um lugar de honra, “descendo ao Šĕʾôl com 

seu armamento de guerra’ [...], e, nos seus túmulos, eram postas suas espadas ‘debaixo de 

suas cabeças’. Os ‘incircuncisos’, porém, não conseguiam essa honra”125. 

As seções descritas no Šĕʾôl em Ezequiel são destinadas para cada pessoa segundo 

suas características ou ações quando eram vivas126. Em um lugar denominado yarkĕtê-bôr, 

“recônditos do buraco” (32,23), os egípcios, aliados dos assírios, ficariam próximos 

 
119 Cf. LEWIS, 1992a, p. 103. Para Shupak, o destinatário é avisado pelo autor bíblico que a Sabedoria “entraria 
ao coração” (Pr 2,10), a fim de livrá-lo de uma série de coisas, inclusive da “mulher estrangeira” (2,16), cuja 
casa é semelhante ao Šĕʾôl (2,18), e que “os que se achegam a ela não retornam” (2,19) (cf. SHUPAK et al, 
1996, p. 43-44). Posteriormente, as mesmas imagens que equivalem a ida à casa da mulher estrangeira ao descer 
até o Šĕʾôl, isto é, morrer, aparecem também em Pr 7,27, “a casa dela são como caminhos para Šĕʾôl, os quais 
descem até os aposentos da morte” (Heb. darkê Šĕʾôl bêtāh yōrdôt ʾel-ḥadrê-māwet.) (cf. Ibid., p. 71). Ainda 
segundo o autor, esse motivo é idêntico ao encontrado em todo o OPA (Ibid., p. 43). Sobre a expressão erṣet lā 
târi e a descrição em Descida de Ishtar ao Submundo, cf. tópico 1.2 supra. 
120 Cf. Sl 140,11. 
121 Cf. Sl 39,14. 
122 Cf. MARCHADOUR, 1982, p. 11. 
123 Cf. KRUGER, 2009, p. 400-408. 
124 Reis se assentam em tronos (cf. Is 14,9), os guerreiros possuem armas (cf. Ez 32,27) e profetas aparecem com 
suas vestes características (cf. 1Sm 28,14) (cf. FOHRER, 1972, p. 220), concepção paralela existente entre os 
povos do OPA (cf. KLEIN et al, 2002, p. 40, 42). Wächter (2004, p. 242) aponta que, aparentemente, os que 
tiveram o sepultamento impedido têm também uma posição inferior no Šĕʾôl, pois são cobertos de vermes (cf. Is 
14,11), bem como os incircuncisos e os que foram condenados à execução, já que têm um lugar correspondente à 
inferioridade de seus cadáveres (cf. Is 14,19; Ez 31,17-18; 32,19). Apesar dessas distinções, o retrato ainda 
usado pelo profeta bíblico é de que os espíritos ali são igualmente fracos (cf. Is 14,9-10). 
125 BRIN et al, 2002, p. 168. 
126 Cf. Ibid., p. 167-168. 
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(32,23)127, onde “não jazeriam com os heróis, dentre os incircuncisos, que caíram, os quais 

desceram ao Šĕʾôl com suas armaduras de guerra e que foram permitidos ter suas espadas 

debaixo de suas cabeças. A iniquidade deles está sobre seus ossos, porque eram o terror dos 

heróis na terra dos vivos” (32,27)128. Distinções semelhantes podem ser vistas no oráculo 

contra o rei da Assíria (Is 14,3-23). Wildberger, comentando Is 14,11, explica que havia no 

Šĕʾôl “posições de honra e regiões desagradáveis”129. Por exemplo, os ʿattûdê ʾāreṣ, “regentes 

da terra” (v. 9), que foram reis quando vivos, permaneciam sentados em tronos; enquanto que 

o miserável (rei da Babilônia) não tinha nada senão vermes como sua cama, sobre a qual pode 

somente se cobrir com um cobertor feito de bichos (Is 14,11: “Foi abaixada até o Šĕʾôl a sua 

soberba [com] o som de tuas harpas. Debaixo de ti foi preparada [uma cama] de vermes e teu 

cobertor [são] bichos”130)131. 

Apesar de os mortos, nessas passagens, serem caracterizados dessa forma e possuírem, 

conforme se verá adiante, diversas denominações (mētim, ʾôb, ʾĕlōhîm, rĕpāʾîm, etc.), não 

eram divindades menores ou demônios, como nas outras civilizações orientais132. 

2.3.2.3.1. Mētim 

Entende-se por mētîm, lit. “mortos”, o modo como os falecidos eram geralmente 

nomeados, não se considerando a circunstância de morte, se por fome ou espada (Jr 11,22), ou 

se foram natimortos (Nm 12,12)133. 

2.3.2.3.2. ʾÔb 

O vocábulo ʾôb (pl. ʾōbôt), de origem hurrita/hitita (do pré-Exílio Babilônico), 

significava inicialmente “espíritos ancestrais”, mas, com a prática necromancia (cf. 1Sm 28), 

passou também a se referir aos próprios praticantes, sendo acompanhado frequentemente por 

yiddĕʿônî, “adivinho”, no âmbito das leis proibitórias javistas (cf. Dt 18,11; 1Sm 28,3; 2Cr 

33,6)134. 

 
127 Cf. Ibid. 
128 Heb. wĕlōʾ yiškbû ʾet-gibbôrîm nōplîm mēʿărēlîm ʾăšer yārdû-Šĕʾôl biklê-milḥamtām wayyittĕnû ʾet-
ḥarbôtām taḥat rāʾšêhem wattĕhî ʿăônōtām ʿal-ʿaṣĕmôtām kî-ḥittît gibbôrîm bĕʾereṣ ḥayyîm. (cf. Ibid.). 
129 WILDBERGER, 1997, p. 61. 
130 Heb. hûrad Šĕʾôl gĕʾônekā  hemyat nĕbālêkā taḥtêkā yuṣṣaʿ  rimmâ ûmĕkassêkā tôlēʿâ. 
131 Id., p. 61. 
132 Cf. WÄCHTER, Šĕʾôl, p. 246. Contudo, a personificação da morte e do Šĕʾôl em alguns textos levam alguns 
a pensar se os israelitas realmente não concebiam uma divindade da morte chamada Mot, correspondente ao 
ugarítico homônimo (cf. LEWIS, 2002, p. 185). Sobre esse recurso, cf. tópico 2.3.3 infra. 
133 Cf. LEWIS, 1992a; LEWIS, 2002, p. 184. 
134 O termo ʾôb tem também cognatos atestados em sumério (AB, “abertura”), acádio (aptu ou apu) e ugarítico 
(’ib). Dos significados etimológicos sugeridos: 1) odre de vinho (cf. Jó 3,19); 2) o radical āba, “retornar”; e 3) 
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2.3.2.3.3. ʾĔlōhîm 

O frequente termo ʾĕlōhîm, com os sentidos de “deuses”135 e de seres sobrenaturais136 

(se os verbos ou adjetivos relacionados estiverem no plural) ou de “Deus” (YHWH)137 (se no 

singular), raramente é utilizado para se referir aos mortos, aparecendo nessa significação nos 

seguintes contextos: a veneração aos ancestrais dos cananeus (cf. Nm 25;2138); a necromancia 

do povo denunciada por Isaias (cf. Is 8,19-22)139; e, destacadamente, o episódio de Saul em 

Endor, em que o espírito de Samuel é assim chamado pela necromante (1Sm 28,13)140. 

Contudo, sabe-se que palavras paralelas a ʾĕlōhîm em outras línguas são utilizadas nesse 

sentido discutido aqui por toda a literatura do OPA141. 

2.3.2.3.4. ʾIṭṭîm 

Apesar de haver somente uma ocorrência de ʾiṭṭîm, “espíritos dos mortos” (Is 19,3), o 

termo possivelmente é derivado de uma importante denominação acádia para os falecidos, 

eṭemmu142. 

2.3.2.3.5. Rĕpāʾîm 

O correspondente poético para se referir aos mortos é rĕpāʾîm (cf. Is 14,9; 26,14.19; Jó 

26,5, Pr 2,18; 9,18; 21;16), que, como sugere sua possível origem etimológica143 e o texto de 

 
“cova” – o terceiro é o mais plausível. Segundo Shemesh, isso se deve, em parte, porque “é plausível que a 
evocação de espíritos em Israel ocorrera de maneira parecida à que nos é conhecida da literatura mesopotâmica, 
hitita e grega [...], em que a necromante escavava um buraco no solo e punha nele oferendas que se destinavam 
ao espírito do morto” (SHEMESH, 2015, p. 48). Cf. HOFFNER JR., 1988, p. 280-282; PELT et al, 1998, p. 294-
295; TUR-SINAI, 1950, p. 135-136). Sobre os ritos hititas, cf. tópico 1.5 supra. 
135 Cf. Ex 20,3; Dt 32,17; Nm 25,2, etc. 
136 Esse uso é comum nos Salmos (cf. Sl 8,5; 82,1,6). 
137 Cf. Jr 10,10, etc. ou, especialmente, quando vem acompanhado do Tetragrama (YHWH) (Gn 2,7 etc.). 
138 Cf. Sl 106,28. 
139 Johnston sugere verter ʾĕlōhîm (v. 19), aqui e nos demais contextos ligados aos mortos, por “espíritos dos 
mortos” (JOHNSTON, 2002, p. 146-147). Entretanto, o autor pensa que outras ocorrências do termo (2Sm 
12,16; 14,16; Is 19,3) não devem ser vertidas desse modo, como pensam alguns pesquisadores (Ibid., p. 147-
149). 
140 Cf. Ibid., p. 142-149; SHEMESH, 2015, p. 45-47. 
141 Apesar de reconhecer isso, Johnston afirma que o uso israelita reflete um costume moabita, desconhecido 
pelo javismo e, portanto, pelos autores dos textos citados (cf. JOHNSTON, 2002, p. 142-149). Sobre o uso dos 
vocábulos egíp. nṯr, acá. ilu e ugar.’ilnym para os mortos, cf. tópicos respectivamente 1.4.4, 1.2.4 e 1.3.4 supra. 
142 Cf. SHEMESH, 2015, p. 48. Sobre o termo acádio, cf. tópico 1.2.4 supra. 
143 Termo de origem cananeia (ugar. rpʾum), talvez ligado ao radical hebraico (e semítico) rāpâ, “ser ou estar 
fraco”, rĕpāʾîm significa “fracos” ou “enfraquecidos”, podendo se referir também, nos contextos narrativos, a 
“heróis” ou a um povo pré-israelita (Gn 14,5; 15,20; Dt 2,11.20, Js 12,4; 1Cr 20,4), como é possível deduzir do 
retrato do Šĕʾôl de Is 14,9-11, em que os rĕpāʾîm “cumprimentam um novo rei que chegara recentemente: ‘tu 
tens se tornado tão fraco quanto nós’” (cf. COLLINS, 2002, p. 363; FOHRER, 1972, p. 219; JOHNSTON, 2002, 
p. 130; LIWAK, 2011, p. 565-567; LOEWENSTAMM, 1976a, p. 405-406; WÄCHTER, 2004, p. 241-242). Para 
mais informações sobre os rĕpāʾîm nos textos ugaríticos, cf. CAQUOT, 1960; MOOR, 1976. 
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Is 14,10144, aponta para a sua condição no Šĕʾôl: vivem em uma existência enfraquecida e 

silenciosa145, onde podem, enfim, descansar (cf. Jó 3,13.17)146. São agregados também sem 

distinções sociais (cf. Jó 3,19)147 e, por estarem no âmbito da morte, se encontram separados 

de YHWH (cf. Jó 7,21)148. 

Todavia, em alguns textos proféticos, em que o Šĕʾôl é tratado com mais minúcia, se 

despontam tradições diferentes, que sugerem atividade entre os rĕpāʾîm149. Eles se perturbam 

(Is 14,9)150, comunicam (Ez 32,21: “Falar-lhe-ão os poderosos dos heróis, desde o âmago do 

Šĕʾôl, aos que os socorrem: desceram [até aqui] os incircuncisos, trespassados pela 

espada!”151; cf. Is 14,10)152, gemem (Is 8,19; cf. 29,4)153, além de continuarem a ter 

características e funções de quando estavam vivos (Is 14,9)154. 

 
144 Heb. kullām yaʿănû wĕyōʾmĕrû ʾēlêkā gam-ʾattâ ḥullêtā kāmônû ʾēlênû nimšāltā, “todos eles responderam e 
te dizem: tu também te fizeste enfraquecido como a nós? A nós te assemelhaste?”. Aqui, segundo Wolff, “o 
reino das sombras não tem qualquer poder nem dignidade própria. A fraqueza total é sua realidade (v. 10). 
Larvas e vermes são os verdadeiros regentes (v. 11)” (WOLFF, 2008, p. 167), o que reflete a própria concepção 
de morte bíblica, a que, para Barth, “no sentido mais estrito do termo, é, para os israelitas, uma forma mais fraca 
de vida [...]” (BARTH, 1947 apud JOHNSTON, 2002, p. 93) 
145 Cf. Sl 94,17 e 115,17, em que essa tradição se reflete em uma das denominações para o Submundo, dûmâ, lit. 
“silêncio”. Para uma análise da denominação, cf. tópico 3.4.6 infra. 
146 Klein supõe que a concepção diferente nesta passagem bíblica seja um recurso retórico: seu sofrimento em 
vida é tão pesado que, ao morrer, sua existência nas trevas no Šĕʾôl será como um paraíso (KLEIN et al, 2002, p. 
42) 
147 Heb. qāṭōn wĕgādôl šām hûʾ wĕʿebed ḥopšî mēʾădōnāyw, “O pequeno e o grande [estão] ali, bem como o 
servo livre de seu senhor” (cf. Ibid., p. 40, 42) 
148 Heb. ûmeh lōʾ-tiśśāʾ pišĕʿî wĕtaʿăbîr ʾet-ʿăwōnî kî-ʾattâ leʿāpār ʾeškāb wĕšiḥărtanî wĕʾênennî, “Por que não 
tiras a minha transgressão e eliminas a minha iniquidade? Pois agora me deitarei no Pó e, se me procuras, já não 
existirei” (cf. FOHRER, 1972, p. 220; WÄCHTER, 2004, p. 244). 
149 MERRILL, 2011b, p. 7. 
150 Heb. Šĕʾôl mittaḥat rāgzâ lĕkā liqraʾt bôʾekā ʿôrēr lĕkā rĕpāʾîm kol-ʿattûdê ʾāreṣ hēqîm mikkisĕʾôtām kōl 
malkê gôyim, “O Šĕʾôl, embaixo, se mexe [rāgzâ] por ti, sai ao teu encontro, desperta para ti os rĕpāʾîm [e] todos 
os regentes da terra, faz levantar de seus tronos todos os reis das nações”. O verbo rāgaz (paal) significa “tremer, 
inquietar-se” (cf. KÖHLER et al, 1994, verbete rgz). Outro, da mesma raiz, porém no hif’il (causativo), hirgîz, 
significa “perturbar, causar agitação (em alguém)” (cf. Ibid.), e é utilizado por Samuel para se referir à consulta 
feita por Saul a ele (1Sm 28,15), no episódio de necromancia com a feiticeira de Endor (1Sm 28). Para Suriano, 
hirgîz é usado para descrever “a disposição negativa dos mortos, quando ele (Samuel) pergunta ‘por que me 
perturbaste?’. Em Is 14,9, o verbo no paal, rāgaz, descreve o estado do Šĕʾôl pela chegada do rei morto da 
Babilônia (cf. Is 14,3.16, onde o verbo aparece novamente)” (SURIANO, 2018, p. 164). O autor explica ainda 
que verbo cognato em ugarítico (rgz) é utilizado, em algumas inscrições cananeias, para o estado de perturbação 
dos rpʾum em caso de profanação do cadáver ou de seus familiares faltarem com o cuidado e as oferendas nas 
tumbas (Ibid.). 
151 Heb. yĕdabbĕrû-lô  ʾēlê gibbôrîm mittôk Šĕʾôl ʾet-ʿōzrāyw yārdû šākbû  hāʿărēlîm ḥalĕlê-ḥāreb. 
152 JOHNSTON, 2002, p. 74. 
153 Cf. FOHRER, 1972, p. 220. O verbo usado nessas passagens para “gemer” é ṣāpṣap (piel), e significa lit. 
“gorjear”, aludindo possivelmente à forma e à vociferação de pássaros adquiridas pelos mortos no Submundo, 
seguindo a crença babilônica (cf. WEST, 1997, p. 163. Cf. ainda o tópico 1.2.4 supra). 
154 Cf. FOHRER, 1972, p. 220 
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2.3.3. Experiência de morte 

A fluidez semântico-imagética do Šĕʾôl, atrelada ao medo de ir para lá155, conduz a 

outro tema: o Šĕʾôl como experiência de morte. 

Para Johnston, como a vida e a morte estavam intimamente conectadas na mente 

israelita, qualquer doença ou infortúnio poderia perturbar a plenitude da vida que alguém 

possuía, ocasionando para si “uma experiência parcial do poder da morte e das condições do 

Submundo”156. Por exemplo, a imagem da mulher estrangeira, por sua sedução que conduz à 

estupidez e não à sabedoria (cf. Pr 9,13)157, adquire uma carga de morte. Após convidar os 

homens a entrarem em sua casa, o autor bíblico compara a sua habitação ao próprio 

Submundo, repleto de mortos (Pr 9,18: “Não sabiam que os rĕpāʾîm estavam lá e que seus 

convidados estavam nas profundezas de Šĕʾôl”158; cf. 2,18). Há também o paralelismo em que 

se encontra, algumas vezes, Šĕʾôl com a palavra “morte” (māwet ou môt) ou o verbo “morrer” 

(mût) (cf. Gn 44,31), sugerindo que o termo pode significar o momento em que se morre. 

Na literatura sapiencial, Šĕʾôl representa a morte prematura, que deve ser evitada pelo 

sábio (Pr 15,24: “Para o entendido, o caminho da vida [é] para cima, para que se desvie do 

Šĕʾôl, embaixo”159; e 23,14: “Tu, castigando [o filho] com a vara, poderás livrar a sua alma do 

Šĕʾôl”160)161. Por isso, a escolha entre a sabedoria e a estupidez é, na realidade, uma escolha 

entre a vida e a morte (7,24-27; 14,12, etc.)162. 

Excetuando-se o livro de Salmos, em que ocorre com mais frequência163, conforme se 

verá no Capítulo Terceiro, um dos poucos episódios em que a personagem utiliza o complexo 

imaginário do Šĕʾôl para descrever sua experiência de morte é o episódio de Jonas no fundo 

do mar (Jn 2,3: “E [Jonas] disse: clamei na minha angústia a YHWH e me respondeu; do 

ventre do Šĕʾôl gritei [e] ouviu minha voz”164). 

 
155 Cf. tópico 2.5.2.2 infra. 
156 JOHNSTON, 2002, p. 97. 
157 Heb. ʾēšet kĕsîlût hōmiyyāh, “a estupidez é [como] uma mulher alvoraçada”. 
158 Heb. wĕlōʾ-yādaʿ kî-rĕpāʾîm  šām bĕʿimqê Šĕʾôl qĕruʾêhā. 
159 Heb. ʾōraḥ ḥayyîm lĕmaʿĕlâ lĕmaśkîl lĕmaʿan sûr mišŠĕʾôl māṭṭâ. O que está implicado aqui não é a 
imortalidade. “Para cima” significa sucesso, continuação da vida mortal, enquanto seu oposto, ir “para baixo”, 
significa “morrer” (Pr 2,18; cf. 7,27) (Cf. FOX, 2009, p. 601). 
160 Heb. ʾattâ  baššēbeṭ takkennû  wĕnapšô mišŠĕʾôl taṣṣîl. 
161 Cf. FOX, 2009, p. 601, 733. 
162 Shupak afirma que tal associação pode ser encontrada também na literatura gnômica egípcia, que ensina que o 
conhecimento de uma mulher casada (portanto, um adultério) é um conhecimento de morte (SHUPAK et al, 
1996, p. 83). 
163 Cf. JOHNSTON, 2002, p. 86-97. 
164 Heb. wayyōʾmer qārāʾtî miṣṣārâ lî ʾel-YHWH wayyʿănēnî mibbeṭen Šĕʾôl šiwwaʿtî šāmaʿtā qôlî. Para 
compor essa representação, a perícope de Jn 2,3-10 possivelmente ecoa diversos elementos e motivos próximos-
orientais, como a Dying-and-rising deity, “divindade que morre e ressurge” (cf. Sl 9,14;18,5; 30,4; 40,3; 71,20; 
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2.3.4. Personificação 

Frequentemente, a representação anterior é acompanhada de outra, a personificação165, 

em que se atribuem ao Šĕʾôl características e atividades que lembram as de uma entidade 

monstruosa de poder descomunal166. 

Esses traços personificados podem acompanhar tanto o termo Šĕʾôl quanto algum de 

seus sinônimos, mas são mais frequentes ao redor de māwet e ʾereṣ (cf. Ecl 7,26; Pr 30,15; Jó 

18,13-14; Jr 9,21; Hab 2,5; Ct 8,6; Is 28,15)167. 

Alguns elementos de personificação do Šĕʾôl são os seguintes: 1) fome insaciável 

(Hab 2,5: “a¹) assim como o vinho b²) é traiçoeiro, a²) tampouco o homem arrogante b²) 

descansa, c¹) [pelo] que alarga, d¹) como o Šĕʾôl, c¹) a sua garganta; c²) ele [mesmo], d²) como 

a morte, c²) não se sacia, e¹) congregando para si f¹) todas as nações e e²) ajuntando para si f²) 

todos os povos”168; cf. Pr 1,12: “a) Traguemo-los, b¹) como o Šĕʾôl, c¹) vivos c²) e íntegros, 

b²) como [se] descessem ao buraco”169; cf. 27,20; 30,15b-16; Is 5,14), engolindo até mesmo 

vítimas vivas (cf. Jó 18,13-14170); 2) firmamento de alianças com as nações (cf. Is 25,15.18); 

 
103,4; 107,18; 116,3; Is 38,10) e o Chaoskampf, “luta contra o Caos”, expressos na descrição da luta de Jonas 
contra as forças das Águas Cósmicas e da morte (cf. Sl 24,2) (cf. WEISER, 1994, p. 54-55; WEISMAN et al, 
2002a, p. 225). Sobre estes motivos no OPA, cf. respectivamente tópicos 1.6.4. e 1.6.5. supra. Cf. também Sl 9 
(tópico 3.4.2 infra), 18 (tópico 3.4.4 infra) e 89 (tópico 3.4.11 infra). 
165 Personificação não deve ser confundida com antropomorfismo, que é quando o poeta bíblico toma alguma 
parte do corpo ou da vida humana que corresponda melhor à característica de YHWH ou de outro sujeito (como 
a face conotando presença ou favor; os olhos, averiguação; as narinas, fúria). Por exemplo, no Sl 31,2, “inclina o 
teu ouvido para mim”, isto é, um pedido de atenção a Deus! (cf. ROSS, 2011, v. 1, p. 94-95). O zoomorfismo 
também é usado na BH e deve ser compreendido de forma similar ao recurso anterior. A vida animal é tomada 
como referência. Por exemplo, “na sombra de tuas asas eu me regozijo” (Sl 63,8), com asas simbolizando a 
proteção divina (cf. Ibid., p. 95-96). 
166 Weisman, sobre Jn 2,3, afirma que “o Šĕʾôl é personificado na Bíblia como um monstro, que engole os seres 
humanos e tem um ventre, onde eles se encontram (cf. Is 5,14). O Šĕʾôl é concebido como um lugar que se 
encontra nas profundezas do mundo (cf. Am 9,2; Sl 139,8), ao qual os mortos descem (cf. Is 5,14; Pr 1,12)” 
(WEISMAN et al, 2002a, p. 225-226). 
167 Cf. Sl 18,4;49,14;55,4 no tópico 3.4.4 infra. 
168 Heb. a¹) wĕʾap kî-hayyîin b¹) bôgēd a²) geber yāhîr b²) wĕlōʾ yinweh c¹) ʾăšer hirĕḥîb d¹) kiŠĕʾôl c¹) napšô c²) 
wĕhûʾ d²) kammāwet c²) wĕlōʾ yiśbāʿ e¹) wayyʾĕsōp ʾēlāyw f¹) kol-haggôyim e²) wayyqbōṣ ʾēlāyw f²) kol-
hāʿammîm. Cf. WEISMAN et al, 2002b, p. 102-103. 
169 Heb. a) niblāʿēm b¹) kiŠĕʾôl c¹) ḥayyîm c²) ûtĕmîmîm b²) kĕyôrdê bôr. 
170 Heb. yōʾkal baddê ʿôrô yōʾkal baddāyw bĕkôr māwet, “ele devorará as partes de sua pele, devorará as suas 
partes o primogênito da morte”. Segundo alguns comentários, a palavra baddê (que aparece também em Jó 17,16 
e Sl 49,16[15]), que a ARA e a TEB vertem por “membros do corpo”, deve ser lida como uma variante, por 
contração, de “pelas mãos” (bîdê), isto é, )ser devorado( “pelo poder” do primogênito de Mot (bĕkôr māwet) (cf. 
DAHOOD, 1965, v. 1, p. 301; KLEIN et al, 2002, p. 109-110; POPE, 1973, p. 131). Já a enigmática expressão 
“primogênito de Mot” pode ser compreendida ou como uma referência aos mensageiros, demônios assustadores, 
enviados por Mot (cf. Jó 18,14, melek habballāhôt, “rei dos terrores”); ou como o próprio deus da morte (já que 
ele era primogênito de El, deus supremo do panteão ugarítico) (cf. KLEIN et al, 2002, p. 109-110); ou como “a 
personificação das doenças, assim como ocorre na concepção babilônica, em que as doenças se personificam em 
Namtar, primogênita de Ereshkigal, rainha do Submundo” (CASSUTO, 1979, p. 133). Há, porém, visões 
contrárias, que atenuam ou eliminam os contornos míticos da expressão bĕkôr māwet (Jó 18,13) e similares em 
Jó: Moshe Granot afirma que essa é “uma expressão superlativa para uma doença terrível (cf. superlativo 
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3) posse de coisas e lançamento de pragas (Os 13,14: “Acaso das garras do Šĕʾôl os redimirei, 

da morte os resgatarei? Onde estão tuas pestilências, ó morte? Onde estão tuas pragas, ó 

Šĕʾôl? O arrependimento se esconde de meus olhos!”171); 4) pastoreio172; poder inigualável 

(Ct 8,6: “porque o amor é forte como Māwet e resistente como o Šĕʾôl”173)174. 

Ao comentar passagens como essas, Weismann afirma que 

O Šĕʾôl aqui é descrito como um ser que não conhece a saciedade, e essa descrição 
ocorre em alguns lugares da Bíblia, em uma linguagem similar à linguagem do 
referido versículo [...] (cf. Is 5,14; cf. Pr 1,12; 27,20; 30,15-16). A ímpia nação 
caldeia “expandiu como o Šĕʾôl a sua garganta”. Refere-se aqui ao seu apetite, sua 
ânsia e vontade para fazer o mal. Ela é como a morte, que não se satisfaz nunca, e 
sempre deseja praticar o mal mais e mais. Esse retrato do Šĕʾôl e da “morte”, tanto 
no nosso versículo [Hab 2,5] como no paralelo a ele [Is 5,14], que não se sacia 
nunca, tem sua origem nas descrições de Mot, deus da morte cananeu, no mito 
ugarítico. Mot se orgulha de seu desejo de destruir, matar e engolir tudo que é vivo 
na superfície terrestre, quer animais, quer seres humanos, até mesmo deuses, como 
Baal175. 

 
semelhante em Is 14,30) [...] e não como um demônio possuidor de características dinâmicas” (GRANOT, 1974, 
p. 4). Para mais detalhes sobre Mot, seus mensageiros e o panteão ugarítico, cf. tópico 1.3 supra. 
171 Heb. miyyad Šĕʾôl ʾepdēm mimmāwet ʾegʾālēm ʾĕhî dĕbārêkā māwet ʾĕhî qoṭobkā Šĕʾôl nōḥam yissātēr 
mēʿênāy. Segundo Weisman, em Os 13,14, o profeta faz “perguntas retóricas [...] cujas respostas são negativas. 
[...] A pestilência e as pragas farão descer Efraim ao Šĕʾôl, e o profeta, em um linguajar irônico, os está 
provocando e inquietando” (WEISMAN et al, 2002a, p. 79). Para May, Os 13 contém ainda o simbolismo do 
motivo da Dying-and-rising deity, “divindade que morre e ressurge”, pois “Efraim está morto. YHWH, como 
uma besta selvagem, o ataca de surpresa, e, morto, encontra-se no Šĕʾôl. Depois da analogia com o ‘deus que 
morre’, ele espera que seja ressuscitado. [...] [Com as perguntas retóricas], YHWH demanda saber o que ocorreu 
para a inatividade da morte e do Šĕʾôl. Eles perderam seu poder? Não! Neste momento, o túmulo não devolverá 
seus mortos; a ressurreição não irá ser cumprida, pois YHWH não terá compaixão, e o resultado será como se o 
deus da fertilidade não ressurgisse. Um vento oriental do deserto secará as fontes e mananciais [In 13:1 ff. Hosea 
again uses the symbolism of the dying and resur- rected deity. Ephraim is dead. Yahweh, as a wild beast, has 
waylaid him,3 and, having died, he is in Sheol. After the analogy of the dying god he would expect to be 
resurrected. [...] Yahweh demands to know what has happened to the effective- ness of death and Sheol. Have 
they lost their power? No! This time the grave will not give up its dead; the resurrection will not be 
consummated, for Yahweh will have no compassion, and the result will be as though the fertility-god did not 
rise. An east wind from the desert will dry up the fountains and springs]” (MAY, 1932, p. 76, tradução nossa). 
Sobre este motivo no OPA, cf. tópico 1.6.4 supra. 
172 Cf. Sl 49,15, no tópico 3.4.7 infra. 
173 Heb. kî-ʿazzâ kammāwet ʾahăbâ qāšâ kiŠĕʾôl. 
174 Ainda que se levantem dúvidas sobre tal personificação, parece haver algumas alusões à mitologia de Mot, 
como o uso do adjetivo ʿaz, cujo cognato ugarítico ʿz é utilizado como epíteto para o deus da morte cananeu 
(KTU 1.6 VI 17: mt.ʿz, “Mot (é) forte”) (cf. ʿazmāwet [cf. 2Sm 23,31; 1Cr 11,33; 12,3; 27;25] e o nome 
topográfico bêt-ʿazmāwet [cf. Esd 2,24; Ne 7,28; 12,29]); além de expressões ugaríticas similares à fraseologia 
bíblica [KTU 1.65, 11-13: wyd.ʾilm.p/ kmtm.ʿz.mʾid, “a mão (ou amor) dos deuses (está) aqui, forte demais como 
Mot (ou a morte)”]) (cf. AVISHUR, 1974, p. 15; DAHOOD, 1967, p. 435-436; DAY, 2002, p. 187-188; 
FISHBANE, 2015, p. 209; LEWIS, 1992b). 
175  “Hasheol metu’eret kan k’yeshut she’einah yoda’at sova’, vetiy’ur zeh nimtsa bamiqra’ ‘od bemekomot' 
‘ahadim, belashon domeh lelashon shebah hu ba’ bepasukenu: […] (Yeshayah 5,14); re’eh gam Mishlei 1,12; 
27,20; 30,15-16. Hagoy hakasdi harasha’ ‘hirhiv kish’ol nafsho’; ‘nafsho’ hu ka’n tava’to, she’yfato veteshukato 
leharea’; kamohu kamavet ‘ein hu sava’ le’olam, vetamid hu’ sho’ef leharea’ ‘od ve’od. Temunah zu shel 
hashe’ol, vebapasukenu gam hamakbil lo, ‘mavet’, she’enam sove’im le’olam, mekorah betiy’urei ‘Mot’, ‘el 
hamavet hakena’ani, bamitos ha’ugariti. Mot mitpa’er beshe’yfato lehasel, lehamyit velivloa‘ ’et kol hahay aley 
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Esse motivo, presente em descrições do Šĕʾôl em diversos lugares da BH, foi 

percebido inicialmente por Paton176, o qual foi seguido por Cassuto177, Tromp, Rosenberg, 

Dahood, Daoust, Shupak e outros178. Tal personificação culminará nas representações da 

Morte no NT em Rm 5,12-21, como um poder cósmico que age juntamente com outro, o 

Pecado; e Ap 6,8 e 20;13-14, como um cavaleiro que é seguido pelo Submundo (lit. Hades), 

espalhando mortandade por todo o mundo179. 

Um dos lugares é Pr 30,15-16 (“A sanguessuga tem duas filhas: Dá, Dá. Há três coisas 

que nunca se fartam, sim, quatro que não dizem: Basta! Elas são Šĕʾôl, a madre estéril, a terra, 

que não se farta de água, e o fogo, que nunca diz: Basta!”180). Outro é Pr 27,20 (“Šĕʾôl e 

ʾĂbaddôn nunca se satisfazem, os olhos do homem nunca se satisfazem”)181. Em Pr 1,12, os 

pecadores que atraem o jovem para ações pecaminosas, como o assassinato, são como Šĕʾôl, 

que engole os vivos, e 30,16, em que Šĕʾôl é retratado como insaciável. 

Por outro lado, alguns autores, como Barstad, são mais cautelosos em sugerir reflexos 

de fundo cananeu182. Outros, como Gordis, supõem que os israelitas não atribuiam quaisquer 

elementos míticos ao pós-morte, sendo as aparentes personificações nada mais que recursos 

poéticos dos autores bíblicos (daí aparecerem nos livros sapienciais)183, que lançavam, para 

isso, mão do imaginário cananeu, mas “sem a adoção de seus pressupostos inerentes”184. Os 

que sustentam tal visão recorrem, como exemplo, ao texto de Pr 1,12, que compara os 
 

adamot, ’et ba‘aley hahayim ve’et benei ha’adam, ve’af et ha’elim (Baal).” (WEISMAN et al, 2002b, p. 102-
103, tradução nossa).  
176 Cf. PATON, 1910a, p. 165. Algumas qualificações de Mot, como ser engolidor, são, em alguns lugares da 
BH, aplicadas a YHWH, como Is 25,8, em que, ironicamente, é a própria morte que é engolida por YHWH (cf. 
DAY, 2002, p. 186-187; LEWIS, 2002, p. 184). Sobre a desmitificação israelita, cf. tópico 2.6.1 infra. 
177 Cassuto aponta textos bíblicos nos quais é possível perceber contornos bem próximos àqueles pertencentes ao 
deus Mot dos textos mito-épicos ugaríticos, como morte sendo retratada como um monstro insaciável e glutão, 
feroz com todas as coisas ao redor para engoli-las e que nunca encontra-se satisfeito: Hab 2,5; Is 5,14; Pr 1,12; 
27,20; 30,15-16; Jó 18,13; 28,14; Ez 27,36; 28,19; Jr 9,20[21] (CASSUTO, 2005, v. 2, p. 145, 153, 173-174). 
178 Cf. Is 5,14; Hab 2,5; Pr 30,15,16 (cf. SHUPAK et al, 1996, p. 38). 
179 Cf. WRIGHT, 1252, p. 111, 117; WRIGHT, 2008, p. 21-25. 
180 Heb. laʿălûqâ šĕtê bānôt hab hab šālôš hēnnâ lōʾ tiśbaʿĕnâ ʾarbaʿ lōʾ-ʾāmrû hôn. Šĕʾôl wĕʿōṣer rāḥam ʾereṣ 
lōʾ-śābĕʿâ mmayim wĕʾēš lōʾ-ʾāmrâ hôn. Outros lugares onde esse motivo da morte insaciável aparece é Pr 1,12; 
7,27; 9,18. Curiosamente, os sábios judeus já entendiam esses versículos como uma referência ao outro mundo: 
“A sanguessuga tem duas filhas: Dá! Dá! O que é ‘dá, dá’?, dizia YHWH [rabino]. Akiva: É a voz das duas 
filhas, que grita desde o inferno e ressoa neste mundo: Vem! Vem!”) (cf. SHUPAK et al, 1996, p. 205-206). 
181 Heb. Šĕʾôl (waʾăbaddōh) [waʾăbaddô] lōʾ tiśbaʿĕnâ wĕʿênê hāʾādām lōʾ tiśbaʿĕnâ. (Cf. Ibid., p. 186). 
182 Apesar de Barstad efetuar comparações entre textos bíblicos e a literatura do OPA, ele mesmo afirma que, nos 
livros sapienciais veterotestamentários, o imaginário utilizado para o Šĕʾôl nada mais é que o próprio desse tipo 
de literatura poético-reflexiva (BARSTAD, 1999, p. 768). 
183 Gordis afirma que os contornos míticos do Šĕʾôl nesses livros, na realidade, era o uso que os autores bíblicos 
faziam do mito cananeu, do qual desacreditavam, para propósitos literários, tal como Marte e Virgílio foram 
mito para os antigos romanos, mas para John Milton era um recurso literário (GORDIS, 1978, p. 192). Johnston 
segue essa direção, afirmando que o fundo mitológico do Šĕʾôl nesses livros não deve ser exagerado 
(JOHNSTON, 2002, p. 31). 
184 JOHNSTON, 2002, p. 31. 
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assassinos à morte, nas imagens de Šĕʾôl e de Bôr185, pois aqueles, tal como esta, “engolem” 

os vivos, os tĕmîmîm, isto é, os “perfeitos” ou corporalmente plenos186. 

Outros, de posição mais extremada (e minimalista, terminologia que será explicada 

mais adiante), como Johnston, entendem que, apesar de haver “claramente uma 

personificação da própria morte”187, é “impossível dizer que se refira diretamente ao deus Mot 

(i.e. ‘morte’, conhecido dos textos ugaríticos) ou se use a mitologia antiga sem aderir a ela, ou 

seja, somente um imaginário evocativo”188, já que algumas referências são elusivas189. 

2.3.5. Destino dos ímpios 

Como o Šĕʾôl é, por vezes, temível, ele é retratado em diversos lugares do AT como o 

destino inevitável para os ímpios, os tolos e os que praticam o que é contrário às ordens de 

YHWH, ou uma punição por morte prematura, antes da velhice (uma espécie de “má 

morte”)190. Esse é o caso de Datã e Abirão que, por terem se insurgido contra a autoridade de 

Moisés (cf. Nm 16,5), foram punidos com “a terra (Submundo) abrindo a sua boca” e os 

engolindo vivos (cf. Nm 16,28-34); bem como dos habitantes de Jerusalém, que, conduzidos 

ao exílio babilônico, são retratados como descendo ao Šĕʾôl (Is 5,14: “Por isso, expandiu o 

Šĕʾôl a sua garganta e abriu desmesuradamente a sua boca, e desce [até lá] a glória [de 

Jerusalém], e seu tumulto, e seu ruído, e se regozija nela”191); juntamente com Tiro (cf. Ez 

26,19-21); a Assíria e o Egito (cf. 31,1-18; 32,17-32)192. 

A perícope de Ez 31,15-17 é, particularmente, interessante, pois, ali, percebem-se 

diversas características e motivos mitológicos do Šĕʾôl entrelaçados, visando retratá-lo como 

um lugar de punição: o cedro (Ez 31,3), a mais formosa das árvores do “jardim de Deus” 

(31,8) – imagem usada pelo autor para representar a Assíria –, que fora regado pelas próprias 

águas do abismo cósmico (tĕhôm, 31,4), descerá até o Šĕʾôl (31,15: “Assim diz YHWH Deus: 

No dia em que ele desceu para o Šĕʾôl, fiz eu que houvesse luto; por sua causa, cobri a 

profundeza da terra, retive as suas correntes, e as suas muitas águas se detiveram; cobri o 

Líbano de preto, por causa dele, e todas as árvores do campo desfaleceram por causa dele”193) 

 
185 Cf. Is 14,9; 38,18; Sl 88,4-5. Para mais sobre heb. bôr, cf. tópico 2.2.2 supra. 
186 Cf. Ex 12,5, “cordeiro perfeito” (śeh tāmîm). 
187 JOHNSTON, 2002, p. 29. 
188 Ibid. 
189 Ibid. 
190 Cf. BAR, 2015, p. 149; GARSIEL et al, 2002, p. 30 . 
191 Heb. lākēn  hirḥîbâ šĕʾôl  napšāh ûpāʿărâ  pîhā liblî-ḥōq wĕyārad hădārāh wahămônāh ûšĕʾônāh wĕʿālēz bāh. 
192 WÄCHTER, 2004, p. 247. 
193 Heb. kōh-ʾāmar ʾădōnāy YHWH bĕyôm ridtô Šĕʾôlâ heʾĕbaltî kissētî ʿālāyw ʾet-tĕhôm wāʾemnaʿ nahărôtêhā 
wayykkālĕʾû mayim rabbîm wāʾaqdir ʿālāyw lĕbānôn wĕkol-ʿăṣê haśśādeh ʿālāyw ʿulpeh. 
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– como forma de humilhação punitiva por causa de sua soberba (31,2), levando consigo 

também todas as nações que compactuaram com ele, como o Egito (31,17-18: “também eles 

desceram com ele ao Šĕʾôl, para os trespassados pela espada; sim, os que foram seu braço e 

que assentavam à sombra no meio das nações!”194)195. 

Essa ideia de equiparar a ida ao Šĕʾôl a uma forma de julgamento está implícita 

também no pedido de Davi a Salomão, para que esse matasse, por vingança, a Joabe pela 

morte de Abner (1Rs 2,9d: “fazendo-o que descesse ao Šĕʾôl com morte violenta”196)197; bem 

como em vários provérbios que apresentam o Šĕʾôl como o fim de um caminho de vida 

trilhado com más ações (cf. Pr 2,18-19; 5,5; 7,27; 9,18; 15,24; 21,16). 

Esse ensino sapiencial aparece ao longo do livro de Jó na ideia de retribuição, doutrina 

que, segundo Klein, “cria que o justo recebe a recompensa pela sua justiça e o ímpio é punido 

por sua iniquidade, isto é, existe uma relação direta e explicável entre o destino do ser 

humano e suas obras”198. Presente nas exortações de seus amigos (como na de Zofar, Jó 20,5; 

cf. 15;20-35; 18,5-21; 20,4-29)199, essa teologia encontra resistência por parte de Jó, como em 

uma das respostas aos seus amigos em 21,13 (“passam eles [os perversos] os seus dias em 

prosperidade e em paz descem ao Šĕʾôl”200)201. Todavia, em 24,19 (“[como] a sequidão e o 

calor apanham as águas da neve, [assim] é o Šĕʾôl [com aqueles que] pecam”202), a 

personagem parece concordar que, ao serem tomados (do verbo gāzal, “roubar”) pelo Šĕʾôl, 

os ímpios recebem, de alguma forma, a punição que lhes era destinada203. 

Todavia, tal ideia de Šĕʾôl como destinação dos ímpios se difere daquela oriental de 

julgamento dos mortos, conforme vimos no Capítulo Primeiro, tal qual aparece nos textos 

 
194 Heb. gam-hēm ʾittô yārdû Šĕʾôlâ ʾel-ḥalĕlê-ḥāreb  ûzĕrōʿô yāšbû bĕṣillô bĕtôk gôyim. 
195 Cf. BRIN et al, 2002, p. 161-163; KASHER, 2004, v. 2, p. 595-603. No trecho, é explícito o agente punitivo, 
YHWH: Ez 31,15a.16a: “Ez 31,15: Assim diz YHWH Deus: No dia em que ele desceu para o Šĕʾôl [...] quando 
o fiz descer para o Šĕʾôl com aqueles que descem ao buraco” (kōh-ʾāmar ʾădōnāy YHWH bĕyôm ridtô Šĕʾôlâ [...] 
bĕhôridî ʾōtô Šĕʾôlâ ʾet-yôrĕdê bôr). Nesse sentido, a concepção subjacente aqui é a de que YHWH domina 
sobre o Šĕʾôl. Sobre isso, cf. tópico 2.4.2 e, para seu contraponto, cf. tópico 2.4.1 infra. 
196 Heb. wĕhôradtā  ʾet-śêbātô  bĕdām Šĕʾôl. 
197 É nesse sentido que seguem alguns salmistas, com pedidos para que os ímpios fossem lançados ao Šĕʾôl (Sl 
9,18 [tópico 3.4.2]; 31,18 [tópico 3.4.6]; 49,15 [tópico 3.4.7]; 55,16.24 [tópico 3.4.8]; cf. Sl 63,10; 141,7). 
198 KLEIN et al, 2002, p. 10. 
199 Cf. Ibid., p. 124. 
200 Heb. (yĕballû) [yĕkallû] baṭṭôb yĕmêhem ûbĕregaʿ Šĕʾôl yēḥātû. O verbo nāḥat, “movimentar-se (para 
baixo)”, é um aramaismo, de significado similar a yārad (cf. KÖHLER et al, 1994, verbete yrd). 
201 Klein et al (2002, p. 124) afirmam que, para Jó aqui, “os ímpios morrem com uma morte natural sem 
sofrimentos”. 
202 Heb. ṣiyyāh gam-ḥōm yigzĕlû mêmê-šeleg Šĕʾôl ḥāṭāʾû. 
203 GORDIS, 1978, p. 270 (cf. Sl 49,15, no tópico 3.4.8 infra). A visão expressa em Jó 24,19 é tão discrepante 
com a de outras falas de Jó, que a perícope 24,18-24 é considerada como tendo pertencido, originalmente, ao 
discurso de Zofar (27,8-23) (cf. KLEIN et al, 2002, p. 141). 
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babilônicos e se reflete nos motivos das montanhas e do rio do Submundo (ainda que tais 

motivos estejam presentes na BH)204, ou ainda no imaginário egípcio (apesar de esse também 

ajudar a compor o imaginário do pós-morte bíblico, especialmente em Jó e Provérbios205), 

bem como, segundo alguns, ecoa em algumas etimológicas de “Šĕʾôl” relacionadas ao verbo 

“interrogar”. 

Também não equivale à punição dos pecadores em um lugar distinto no pós-morte, 

como se começou a pensar a respeito do Šĕʾôl (ou Hades) no judaísmo tardio ou no NT, já 

que, na BH, a própria ida ao Šĕʾôl já era um julgamento206. 

2.4. REPRESENTAÇÕES TARDIAS DO ŠĔʾÔL 

Portanto, o Submundo podia ser tanto o “domínio dos mortos” como, conforme diz 

Stadelmann, a “habitação [deles], o túmulo, o estado ou a condição de morte, à beira da morte 

e semelhantes”207. 

Como foram vistas, apesar de serem hegemônicas as concepções fatalistas, negativas e 

pessimistas a respeito do Submundo entre os israelitas, pululam aqui e ali no AT desvios a 

essa regra. Porém, esses nunca apontam para uma vida beatífica no Šĕʾôl, como alguns povos 

do OPA concebiam o pós-morte. Todavia, Wright explica que 

os Salmos e a literatura de Sabedoria confirmam o meio em que a morte, os mortos e 
o Submundo são apresentados no AT. A morte é o destino de todos. O Šĕʾôl é o 

 
204 Sobre a relação entre os motivos da montanhas à entrada do Submundo, do rio em seu interior e do juízo, cf. 
tópicos 1.2.3 (ugarítico) e 2.2.3 (babilônico) supra. 
205 Traços do imaginário egípcio do pós-morte podem ser percebidos na BH, especialmente nos livros 
sapienciais. Isso porque a literatura de sabedoria e as crenças religiosas egípcias se difundiram por todo o OPA, 
inclusive entre as elites judaítas, o que pode ser atestado pelos discos solares em relevos e moedas de reis 
mesopotâmicos, levantinos e judaítas, além de esfinges e templos egípcios descobertos nessas regiões (cf. 
HAYS, 2013, p. 220-222). Assim, afirma Hays, “um número significante de comentários [...] tem tratado o 
imaginário [de Jó] como uma referência poética ao sepultamento, porém, tão logo eu vi, ninguém apontou que há 
certamente claros precedentes egípcios para tal imaginário [...], no qual o defunto se encarrega de renascer para 
uma vida abençoada [A number of significant commentaries [...] treating the imagery as a poetic reference to 
burial, but as far as I can see, no one has pointed out that there are very clear Egyptian precedents for such 
imagery, [...] in which the deceased undergoes a rebirth into the blessed afterlife.” (Id., 2012, p. 608, tradução 
nossa). Por exemplo, as obscuras imagens de julgamento na balança divina, encontradas em Jó (19,25-27; 31,1-
40) e em Provérbios (16,2; 21,2; 24,12), se assemelham aos retratos do Submundo egípcio (cf. HARTLEY, 
1988, p. 407; KLEIN et al, 2002, p. 164-166). Murtagh diz que “há somente uma única civilização nos tempos 
antigos que descreveu um julgamento em termos de pesagem em escalas de justiça e essa é a civilização do Egito 
faraônico. Assim, encontramos Jó usando o mesmo imaginário [there was only one civilization in ancient times 
which described judgment in terms of a weighing in the scales of justice and this is the civilization of Pharaonic 
Egypt. Yet we find Job using the same imagery.]” (MURTAGH, 1968, p. 167, tradução nossa). Todavia, 
diferentemente do que pensa Dahood (1970, v. 3, p. xliv-xlv), esse imaginário, que no Egito era aplicado ao pós-
morte, foi adaptado em Israel para servir ao julgamento de YHWH nesta vida (cf. HAYS, 2011, p. 179). Para 
mais motivos, cf. HAYS, 2012, p. 611-614; HAYS, 2013. 
206 Cf. PATON, 1910a, p. 166-168. 
207 STADELMANN, 1970, p. 165. 
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destino de todos. A perspicácia deste material é que ele começa a considerar que a 
morte e o Šĕʾôl são (em um sentido) apropriados para os ímpios, mas ambos são 
inapropriados para os justos. Os retos anseiam por um justo futuro julgamento de 
ambos, deles mesmos e dos ímpios, onde eles irão ser vindicados (e receber a 
ressurreição da vida), enquanto os ímpios, punidos (e receberão a morte)208. 

Assim, pode-se dizer que, ainda que impere a ideia de que o Šĕʾôl fosse o destino 

comum de justos e injustos (cf. Ecl 3,17), pode-se conceber também uma vida beatífica 

incipiente em algumas passagens dos livros poético-sapienciais bíblicos, como Jó, Salmos, 

Provérbios e Eclesiastes209. Contudo, o Šĕʾôl não é o lugar para uma bem-aventurança 

propriamente dita, ao menos não como aquela que, mais tarde, se desenvolverá na literatura 

apocalíptica e no NT. 

Posteriormente, especificamente em Daniel, livro bíblico tardio e primeiro exemplo de 

literatura apocalíptica, se desenvolveu a ideia de que esse livramento se daria com os justos e 

os injustos aguardando a ressurreição com diferentes destinos: aqueles ressuscitariam para 

brilharem no firmamento, enquanto esses, para se envergonharem eternamente (cf. Dn 

12,2)210. Talvez haja aqui uma referência a alguns acontecimentos à época de composição do 

livro, quando Antíoco Epifânio, no início de seu reinado em 175 a.C., proibiu as 

particularidades culturais dos povos dominados, como o culto e os sacrifícios dos judeus no 

Templo, e os perseguiu (1Mb 1,41-54; cf. Dn 11,31)211. Os perseguidos, com sua piedade e 

resistência, entregaram-se à morte, mas 

o Deus todo-poderoso e justo livrará seus mártires do Šĕʾôl para dar-lhes uma 
recompensa que não acabe. Essa sobrevivência exige evidentemente a ressurreição 
dos corpos, ainda que o autor não fale explicitamente dela. Com efeito, na 
antropologia semítica, é absolutamente impensável uma existência fora do corpo212. 

Os temas da retribuição e vindicação divinas se moldaram em um novo imaginário de 

Submundo, presente na literatura judaica tardia: os mortos habitam o Šĕʾôl em lugares 

 
208 “Thus the Psalms and Wisdom Literature confirm the way in which death, the dead and the underworld are 
presented in the Old Testament. Death is the fate of all. Sheol the destiny of all. The insight of this material is 
that it begins to consider that death and Sheol are (in a sense) appropriate for the wicked, but both are 
inappropriate for the righteous. The righteous long for a future just judgement of both of themselves and the 
wicked, where they shall be vindicated (and receive resurrection life) while the wicked punished (and receive 
death).” (WRIGHT, 2008, p. 25, tradução nossa). 
209 Cf. COLLINS, 2002, p. 366-368. Há também a ideia de ressurreição, atrelada à restauração de Israel, nos 
textos proféticos, a qual não será trabalhada neste estudo. As passagens de Salmos que sugerem tal visão serão 
tratadas no Capítulo 3 deste trabalho. 
210 Heb. wĕrabbîm miyyšēnê ʾadmat-ʿāpār yāqîṣû ʾēlleh lĕḥayyî ʿôlām wĕʾēlleh laḥărāpôt lĕdirĕʾôn ʿôlām. 
211 MARCHADOUR, 1982, p. 34-35. 
212 “El Dios todopoderoso y justo librará a sus mártires del sheol para darles una recompensa que no acabe. Esta 
supervivencia exige evidentemente la resurrección de los cuerpos, aunque el autor no hable explícitamente de 
ella. En efecto, en la antropología semítica es absolutamente impensable una existencia fuera del cuerpo” (Ibid., 
tradução nossa). Cf. 1Mc 2,42; 2Mc 6,1-2; 7;6.9; Dn 12,1-4. 
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separados, para justos ou injustos, a fim de receberem, já antes do juízo, seus castigos ou 

gozos, conforme suas obras na terra (cf. 1En 63,7; 2Bq 85,13)213. Para Marchadour, esse 

imaginário é o mesmo utilizado no NT, por exemplo, na parábola do rico e o pobre Lázaro em 

Lc 16,19-31214: um homem pobre, Lázaro, não era ajudado por outro, rico. Lázaro, quando 

morre, é conduzido pelos anjos até o Šĕʾôl (vertido no grego neotestamentário por Hades), 

onde é posto no “seio de Abraão”, enquanto o rico, falecido, vai para lá, uma região separada, 

em que é atormentado pelas chamas. Portanto, esse domínio dos mortos “não é certamente um 

lugar neutro, onde os mortos indiferenciados residem em uma existência meio cinzenta”, o 

Šĕʾôl de outrora da BH215. 

Em Qumran, tanto a imagem de um lugar temível (cf. 1QH 3,9.17.19;8,28;9,4;10,34) 

como a de punição (cf. 1QH 17,13;11QPsa 19,10) são bastante exploradas, à guisa dos Salmos 

de lamentações e ações de graça216; mas, como Wächter descreve, “tendem a ser exageradas, 

quase ao estilo barroco”217. 

2.5. ATITUDES RELATIVAS AOS MORTOS E AO ŠĔʾÔL 

Como há diferentes teologias, conforme a época e a história redacional de um 

determinado texto ou livro bíblico, essas diferentes representações do Šĕʾôl produziram 

também uma série de atitudes divergentes em relação a elas, advindas de diferentes sujeitos da 

literatura bíblica. Qual é a expectativa do israelita diante do Šĕʾôl, pessimista, otimista ou 

neutra? YHWH não tem domínio, o tem parcialmente ou controla completamente o Šĕʾôl? 

YHWH pode impedir alguém de ir ao Šĕʾôl ou tirar alguém de lá? Variam também as atitudes 

dos vivos em relação aos mortos, a depender da representação considerada. 

2.5.1. Dos vivos em relação aos mortos 

Condenadas pelo javismo, as práticas de necromancia (consulta aos mortos com 

propósitos divinatórios) e a veneração aos ancestrais (cuidado e oferendas aos mortos) tinham 

longa história em Israel, sendo ancestrais e populares entre os habitantes do reino do Norte e 

Judá, coexistindo por um longo período com o javismo, até serem proibidas a partir das 

 
213 Em 1En, por exemplo, o Šĕʾôl é representado por uma larga e alta montanha, em que há um belo lugar, com 
fontes de águas luminosas, onde as almas dos justos são preservadas (22,9), enquanto os pecadores, quando 
morrem, vão para outros lugares ali, com câmaras destinadas para eles serem atormentados ou não ressuscitarem, 
conforme seus feitos (22,10-13) (cf. COLLINS, 2002, p. 368-371; MARCHADOUR, 1982, p. 38). 
214 MARCHADOUR, 1982, p. 38. Cf. BERNSTEIN, 1993, p. 241-247. 
215 BERNSTEIN, 1993, p. 245. 
216 Cf. WÄCHTER, 2004, p. 248. 
217 Ibid. 
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reformas de Josias (cf. 2Rs 23,24). Porém, mesmo perseguidas pela a “ortodoxia” javista, elas 

não foram eliminadas das práticas do povo, como aponta o episódio de Saul e a necromante 

de Endor (1Sm 28)218. 

2.5.1.1. Necromancia 

No referido episódio bíblico, o rei Saul requisita um favor à feiticeira de Endor: 

consultar o espírito do falecido profeta Samuel, a fim de saber como se daria o destino de sua 

realeza, fadado ao fracasso, quando acaba sabendo também que Davi será o novo rei (cf. 1Sm 

28,12-20). 

A narrativa contém dados que se assemelham às práticas divinatórias hititas219, 

conforme explica Singer: 

Há diversos paralelos adicionais encontrados entre os hititas e Israel no campo do 
ritual, mas muitos deles são muito gerais e comuns a muitas culturas. Um exemplo 
claro é a consulta a espíritos familiares (heb. ʾôb), um sistema de necromancia que 
era difundido em todas as partes do Oriente Antigo e do Mediterrâneo. A religião de 
Israel se pôs contra a muitos desses sistemas de adivinhação, exceto aos sonhos, ao 
Urim e Tumim e ao profetismo (cf. 2Sm 28,6). Mas o culto popular continuava a 
buscar os mortos, mesmo depois de os ʾōbôt e os yiddĕʿônîm220 terem sido 
eliminados de Israel (cf. 2Sm 28,3). Quando Saul temia diante do acampamento dos 
filisteus, buscou à noite uma necromante para consultar o espírito de Samuel, [...] 
“um deus que subia da terra” (2Sm 28,13-14). [...] Mas essas passagens e outras não 
mencionam os detalhes das práticas que os feiticeiros realizavam para fazer subir os 
espíritos dos mortos do chão nem a descrição que fez com que Saul identificasse 
Samuel. [...] Para isso, vem ao nosso auxílio muitos textos do Oriente Antigo, em 
geral, e dos hititas, em particular. [...] [Estes] mostram um buraco que era feito na 
terra com o propósito de formar uma ligação com os deuses do Submundo e os 
espíritos dos mortos. Em seguida, o hitita que performava o rito derramava na 
cavidade líquidos diferentes, principalmente sangue de sacrifícios, a fim de atraí-los 
para subirem do solo. De acordo com um dos textos, costumava-se descer uma 
pequena escada no buraco, para facilitar a subida, algo que lembra os anjos de Deus 
que subiam e desciam a escada de Jacó (cf. Gn 28,12)221. 

 
218 As normas para a conduta javista, contrárias às práticas necromânticas e divinatórias, estão no Código da 
Santidade (Lv 19,31; 20,6.27), no Deuteronômio (Dt 18,11), na História Deuteronomista (2Rs 21,6) e na 
literatura pós-exílica babilônica (1Cr 10,13-14). Da perspectiva do autor deuteronomista de 1Sm 28, por 
exemplo, Saul foi de encontro aos mandamentos “oficiais” cúlticos javistas, que via uma rivalidade entre o 
contato com os mortos e com YHWH (cf. HAYS, 2011, p. 168-175; MOYER, 1983, p. 24). 
219 Ecoadas também na nékyia (“consulta aos mortos”) de Odisseu, buscando Tirésias nos domínios de Hades, na 
Odisseia (canto XI) de Homero (cf. BACHVAROVA, 2016, p. 93; MOYER, 1983, p. 21). 
220 Sobre esses termos, cf. tópico 2.3.2.3.2 supra. 
221 “Maqbilot rabot nosafot nimtze'u bein hatti leYisrael betehom hapulhan, akh rabot mehen kelaliot lemadai 
umeshutafot letarbuiot rabot. Dugma hi haderisha beov, shita neqromantit shehayta nafutza bekhol rahavei 
hamizrah haqadom veagan hayam hatechon. Dat Yisrael harishmit yatz'a hotzetz neged rov shitot hanihush 
(divinatzia), levad mehalomot, urim unevi'im (Shemu'el alef, 28,6). Ulam bapulhan ha'amami hosifu lidrosh 
bametim gam ahar shehusaru ha'ovot vehayid'onim meha'aretz (sham, 3). Ka'asher nehrad me'od libo shel Sha'ul 
mul mahaneh pilshtim, hu halakh balaila el ba'alat ha'ov sheba'Ein Dor kedei leha'alot et ruho shel shemu'el. 
Besipur hatanakhi lo nimsarim peratim al shitat hape'ula shel ba'alat ha'ov, perat le'amiratah 'elohim ra'iti olim 
min ha'aretz' ve hati'ur shelefiv mezaheh Sha'ul et Shemu'el (sham, 13,14). Yesha'yahu (8,19) meta'er et 
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2.5.1.2. Veneração aos ancestrais 

Alguns textos bíblicos implicitamente apontam também para o cuidado e a veneração 

(oferendas) aos mortos em Israel, como os tĕrāpîm, “ídolos” (cf. Gn 31,19-35; Jz 17,5; 18,14; 

2Rs 19,11-17; Ez 21,26; Zc 10;2; 1Sm 15,23; 2Rs 23,24), estatuetas que figuravam os 

familiares ancestrais com o propósito de adivinhação; o leḥem ʾônîm, “pão dos que carpem” 

(cf. Os 9,4; cf. Dt 26,14); e o “sacrifício anual por toda a família” (cf. 1Sm 20,6)222. 

Havia também o temor, entre os israelitas, de o cadáver não passar pelos ritos 

funerários (cf. Gn 47,30) nem ser cuidado, da forma correta, depois de sepultado (cf. Am 2,1; 

1Rs 13,2; 2Rs 23,16.20)223. 

2.5.2. Dos vivos em relação ao Šĕʾôl 

2.5.2.1. Indiferença 

Parece que o Šĕʾôl, se não era um destino aceito entre os hebreus, a menos era o que 

esperavam no fim de seus dias bem vividos. Essa era uma “boa morte”, que ocorria 

naturalmente (cf. Ecl 3,2), como a que vem com a boa velhice (cf. Gn 15,15; 25,8; 27,2; Jz 

8,32; 1Cr 29,28) ou com um sepultamento “em paz” (1Rs 2,6: “Faze, pois, segundo a tua 

sabedoria e não o faça descer, [em] sua velhice, em paz ao Šĕʾôl”224; cf. Gn 15,15; 2Rs 

22,20)225. Essa é a tão ansiada “morte dos justos” (Nm 23,10)226, a “boa morte” da qual falam 

as personagens bíblicas sem temor, como quando Jacó descobre que José estava vivo: ele fala 

de sua própria morte em termos neutros (Gn 45,28)227 ou para a qual Moisés se prepara em 

sua velhice (Dt 31-32)228. Entretanto, ainda que Jó se resigne a seu fatal destino (a crença de 

que o Šĕʾôl é inescapável), se lança à possibilidade de que lá fosse somente temporário, até 

que passasse seu sofrimento (Jó 14,13: “a) quem dera que, b¹) no Šĕʾôl, me encobrisses e me 

ocultasses c¹) até que se fosse a tua ira, e b²) me pusesses um prazo e c²) depois te lembrasses 
 

qoloteihem shel ha'ovot vehayid'onim ha'olim min ha'adama ke'metzaftzefim umehagim'. Akh muva'ot ele 
ve'aherot ein bahen kedei lirmoz al hama'asim she'asu haqosmim al menat leha'alot et ruhot hametim min 
ha'adama, vegam hamefareshim hamuqdamim lo matz'u pitronot shel mamash. Kan ba'im le'ezratenu teqstim 
rabim min hamizrah haqadom bikhlal umehatti bifrat. [...] Bor shenehtzav ba'adamah al menat liytzor qesher im 
elei haShe'ol veruhot hametim. 'Hazeqenah' she'orekhet et hateqs hazeh bahatti nosekhet ledarei haShe'ol 
nozalim shonim, be'iqar dam qorbanot, al menat liftotam la'alot min ha'adamah. Al-pi ehad hateqstim hayu 
moridim sulam qatan letokh habor k'dei lehaqel al ha'olim, davar shemazkir ulai et mal'akhei ha'elohim ha'olim 
veyordim besulam Ya'akov (Bere'shit 28,12).” (SINGER, 2004, p. 16, tradução nossa). 
222 Heb. zebaḥ  hayyāmîm šām lĕkol-hammišpāḥâ. Cf. HAYS, 2011, p. 168-175. 
223 Cf. PATON, 1910b, p. 15. 
224 Heb. wĕʿāśîtā kĕḥākmātekā wĕlōʾ-tôrēd śêbātô bĕšālōm šĕʾōl. 
225 Cf. SHEMESH, 2015, p. 29. 
226 Cf. Ibid. 
227 Cf. WÄCHTER, 2004, p. 247-248. 
228 Cf. SHEMESH, 2015, p. 29. 
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de mim!”229) – talvez em uma tentativa de consolar-se, ao contrário do que fez o autor de 

Eclesiastes230 –, mas ele mesmo responde em seguida a isso, com uma pergunta retórica em 

14,14 (“Morrendo o homem, porventura tornará a viver? Todos os dias da minha luta 

esperaria, até que eu fosse substituído”)231. 

A aceitação do Šĕʾôl está incluída também na ideia de que é o destino comum a todos 

os homens (Ecl 9,10: “tudo que se encontrar em tuas mãos para executar, execute, porque no 

Šĕʾôl, aonde tu estás indo, não há obra, nem planejamento, nem conhecimento, nem 

sabedoria”232)233, razão pela qual se deve desfrutar a vida em plenitude (cf. 9,7)234. Esse 

motivo (carpe diem), que aparece aqui, ocorre também no OPA, como se viu no Capítulo 

Primeiro235. 

2.5.2.2. Temor do Šĕʾôl 

Apesar dessa aceitação da morte, ela não era algo agradável para o pensamento 

israelita. Por isso, havia sempre o medo de morrer e ir para o Šĕʾôl236. Assim, segundo 

Wächter, o Šĕʾôl representa, no imaginário dos suplicantes bíblicos, “a culminação e a 

expressão final do perigo moral presente ou passado”237, algo que ameaça a vida, como 

situações de doença, angústia, sofrimento e aprisionamento. 

Por isso, segundo Shemesh, “uma morte que não está em seu momento é uma difícil 

tragédia e, frequentemente, é descrita como uma punição ao homem” (cf. 2Cr 21,19-20)238, o 

que explica a referência ao Šĕʾôl em contextos de morte prematura de alguém239. Esse é o 

caso de Jacó, quando soube que José fora devorado por feras (cf. Gn 37,35)240, em que o 

 
229 Heb. a) mî yittēn b¹) biŠĕʾôl taṣpinēnî tastîrēnî c¹) ʿad-šûb ʾappekā b²) tāšît lî ḥōq c²) wĕtizkrēnî. Cf. Ec 9,9-
10; Jó 7,7-11. 
230 O qual rejeita (ou ignora) uma existência pós-morte, encontrando consolo das mazelas no desfrute das coisas 
da vida presente (Ec 3,17-22; 9,7-10) (cf. GORDIS, 1978, p. 149-150). 
231 Cf. Ibid. 
232 Heb. kōl ʾăšer timĕṣāʾ yādkā laʿăśôt bĕkōḥăkā ʿăśēh kî ʾên maʿăśeh wĕḥešbôn wĕdaʿat wĕḥokmâ biŠĕʾôl 
ʾăšer ʾattâ hōlēk šāmmâ. 
233 Cf. Sl 89,48 no tópico 3.3.11 infra. 
234 Cf. EATON et al, 1989, p. 40-41. Essa concepção é diferente daquela do autor de Provérbios (cf. Pr 15,24), 
que vê o Šĕʾôl como um lugar a ser evitado aos justos, através do acúmulo de Sabedoria, e adequado aos ímpios, 
por suas más ações (sobre isso, cf. tópicos 2.4.1.1 e 2.4.1.3) (cf. CRAIG, 2008, p. 78-81). 
235 Na Epopeia de Gilgámesh Paleo-Babilônica (X Si III,1-5) (cf. BRANDÃO, 2017, p. 265-266; CRAIG, 2008, 
p. 80). Para o referido texto de Gilgámesh, cf. tópico 1.3 infra. 
236 Cf. WÄCHTER, 2004, p. 247-248. 
237 “The image [of the underworld] generally represents the culmination and final expression of present or past 
mortal danger.” (Ibid., p. 247, tradução nossa). 
238 “Mavet shelo bei’to hu tragedia qashah vele’itim q’rovot metu’ar ka’onesh la’adam.” (SHEMESH, 2015, p. 
29, tradução nossa). 
239 Cf. WÄCHTER, 2004, p. 247-248. 
240 Cf. Ibid. 
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termo vem acompanhado de qualificação negativa ou de paralelismo com alguma calamidade, 

o que expressa seu temor de ocorrer um desastre semelhante com Benjamim (Gn 44,29: “Se 

tomardes também este da minha presença, e lhe ocorrer um desastre, fareis descer a minha 

velhice em [um estado] ruim ao Šĕʾôl ”241)242. 

É o que ocorre também em discursos angustiados, como quando, com vívidas imagens 

do Šĕʾôl, fala-se da proximidade com o Submundo, como Ezequias, que, doente (Is 38,9), 

afirma ir em direção às portas do Šĕʾôl (38,10: “Eu disse: na metade de meus dias [de vida], 

parto ao [encontro] das portas do Šĕʾôl. Estou privado do restante dos meus anos!”243; cf. Jó 

33,22; Sir 51,6)244, ou mesmo em uma identificação com os que descem até lá245, como se já 

se habitasse a realidade submundana (cf. Jó 17,13). 

Talvez, devido à ideia de que o Šĕʾôl fosse circundado por essas águas, as imagens 

aquáticas eram, muitas vezes, meios utilizados pelos hagiógrafos para expressarem o perigo 

de morte e vívida angústia no Šĕʾôl (cf. Jn 2,3-10)246. Portanto, para essa concepção, estar no 

Šĕʾôl é estar separado definitivamente de Deus (cf. Is 38,18)247. 

2.5.2.3. Livramento da ida ao Šĕʾôl 

Apesar de imperar na BH a noção de que o Šĕʾôl é “o caminho de toda a terra” (Js 

23,14), isto é, o destino, por vezes temível, de todos os homens, há exceções à regra248. 

Alguns episódios mostram personagens que não chegaram até lá. Em Gn 5,21-24, vemos que 

Enoque, por ter “andado com Deus”, aparentemente não passou pela morte, mas foi tomado 

enigmaticamente por Deus. Em 2Rs 2,1-14, vê-se o profeta Elias subindo aos céus em uma 

carruagem de fogo, não descendo ao Šĕʾôl. Por fim, Dt 34,5-6 narra que Moisés teve um 

sepultamento, mas cuja localização é desconhecida segundo o texto, sendo insinuado que o 

 
241 Heb. ûlĕqaḥtem gam-ʾet-zeh  mēʿim pānay wĕqārāhû ʾāsôn wĕhôradtem ʾet-śêbātî bĕrāʿâ  Šĕʾōlâ. 
242 Cf. MARCHADOUR, 1982, p. 11. 
243 Heb. ʾănî ʾāmartî bidmî yāmay ʾēlēkâ bĕšaʿărê Šĕʾôl  puqqadtî yeter šĕnôtāy. 
244 Cf. Sl 88,4 no tópico 3.4.10 infra. 
245 Cf. Sl 88,5 no tópico 3.4.10 infra. 
246 Cf. Sl 88,8 no tópico 3.4.10 infra. Rudman vê nessas águas do Šĕʾôl não simplesmente referências 
geográficas (a um rio cruzável pelos mortos ou às águas cósmicas), mas um símbolo daquilo que representava as 
águas primevas do cosmo para os autores bíblicos: a ausência da ordem e da criação, como na narrativa do 
Dilúvio (Gn 7), em que representam o reverso da criação (RUDMAN, 2001). 
247 Cf. MARCHADOUR, 1982, p. 11. As convicções das personagens e autores bíblicos de que o Šĕʾôl é 
temível, inescapável e punitivo estão atreladas às ideias de que YHWH não era soberano sobre ele. Sobre isso, 
cf. tópico 2.4.2.1 infra. 
248 As convicções das personagens e autores bíblicos de que pudessem se esquivar de ir ou até mesmo escapar do 
Šĕʾôl estão atreladas às ideias de que YHWH é soberano sobre o domínio dos mortos. Sobre isso, cf. tópico 
2.4.2.2 infra. 
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fim de sua vida não foi igual ao dos outros homens, já que ele “tratava YHWH face a face” 

(Dt 34,10)249. 

Em Pr 15,24 afirma-se que há um ʾōraḥ ḥayyîm, “caminho de vida”, pelo qual o sábio 

é conduzido para cima, contraposto a outro, que conduz para baixo, o Šĕʾôl250. Essa antítese 

levou alguns comentadores à conclusão de que o autor bíblico se referisse aqui a um destino 

de morte, para os injustos, e outro de vida, para os sábios ou justos251. Dahood, por exemplo, 

afirma que ḥayyîm denota “vida eterna”252, após comparar a expressão em questão, ocorrida 

no Sl 16,11, com Pr 12,28 (“No caminho da justiça [há] vida, e o caminho [desta] senda não 

[há] morte”) e com um texto ugarítico, interpretado como uma oferta da deusa de imortalidade 

da deusa Anat para Aqhat253. Porém, Pope objeta a essa interpretação, já que, além de ir 

“contra o contexto maior que consiste em uma série estendida de pares no paralelismo 

antitético de ‘vida’”254, é baseada em uma interpretação equivocada do trecho ugarítico 

comparado255. 

Shupak rebate leituras como as de Dahood: 

Há pesquisadores que, devido a LXX256, viram neste versículo [Pr 15,24] a doutrina 
da retribuição, convidando o ser humano para o mundo vindouro: o injusto seria 
punido e desceria ao Šĕʾôl, enquanto o justo alcançaria a vida eterna nas alturas; as 
expressões “em cima” e “embaixo” foram comparadas por eles ao paraíso, no céu, 
reservado ao justo, e o Šĕʾôl, no Submundo, reservado ao injusto. Porém, essa 
concepção é estranha ao espírito veterotestamentário, inclusive para Eclesiastes, que 
alude à possibilidade da alma do ser humano ir para cima (“quem conhece o espírito 
do ser humano, que sobe para cima?”, Pr 3,21), que chega à conclusão de que “tudo 
vem do pó e tudo retornará ao pó” (3,20), concepção mencionada também em Gn 

 
249 MARCHADOUR, 1982, p. 22-23. 
250 Heb. a¹) ʾōraḥ ḥayyîm b¹) lĕmaʿĕlâ c) lĕmaśkîl a²) lĕmaʿan sûr miŠŠĕʾôl b²) māṭṭâ, “a¹) um caminho de vida 
b¹) [há] em cima c) para o ilustrado, a²) para que se afaste do Šĕʾôl b²) [que há] embaixo”. De modo semelhante, 
Pr 23,13-14 aponta que há um livramento do Šĕʾôl para o filho que segue o caminho da Sabedoria, e não de 
impiedade, após a admoestação de seu pai (cf. CRAIG, 2008, p. 79; SHUPAK et al, 1996, p. 155). O que pode 
estar implícito também é o Šĕʾôl como um destino para os tolos e os que vivem impiedosamente. Sobre o Šĕʾôl 
como punição, cf. tópico 2.4.1.3. 
251 Esse autor expõe sua visão em seu comentário sobre Sl 16,11, em que aparece a mesma expressão, ʾōraḥ 
ḥayyîm, encontrada aqui. Para mais detalhes sobre isto, cf. Sl 16, no tópico 3.4.3 infra. 
252 DAHOOD,1965, v. 1, p. 91. 
253 Ibid. O texto em questão é KTU 1.17, VI,25-27: w.t‘n.btlt/ ‘nt.’irš.ḥym.l’aqht.ǵzr/ ’rš.ḥym.w’atnk.blmt/ wšlḥk, 
“Respondeu a virgem Anat: pede vida, ó heroico Aqhat! Pede vida e a darei a ti, imortalidade/ e a outorgarei a ti” 
(cf. DEL OLMO LETE, 1981, p. 377). 
254 POPE, 1966, p. 262. 
255 Ibid. 
256 Isto é, parece haver a ideia de ressurreição na mentalidade expressa pela LXX, como ocorre no Sl 65, em que 
a palavra gr. anástasis, “ressurreição”, aparece no sobrescrito do salmo (v. 1), sinalizando que a palavra heb. 
ḥayyîm, traduzida pelo gr. zōḗ, “vida” (v. 9), devesse ser tomada, na realidade, como uma referência à 
ressurreição (cf. SEGAL, 2004, p. 366). 
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3,19. O paraíso bíblico ocorrerá neste mundo, mesmo no fim dos dias, quando 
retornaria e se concretizaria sobre a superfície da terra (Is 11,6-9)257. 

2.5.2.4. Escape do Šĕʾôl 

Todavia, certas passagens bíblicas aparentemente sugerem que algumas personagens 

bíblicas conseguiram ir ao Šĕʾôl e sair de lá através do poder salvífico de YHWH. Isso é 

afirmado explicitamente por Jonas, quando, no “ventre do Šĕʾôl” (Jn 2,3), clama a Deus e, 

com um hino, exalta YHWH por antecipação, afirmando que ele fez subir (verbo ʿālâ) a sua 

vida desde a sepultura (šaḥat) (cf. 2,7)258. 

Essa concepção parece contradizer as ideias de que não se pode retornar do Šĕʾôl, 

discutidas anteriormente, e de que Deus não tem relação nem soberania sobre esse lugar, que 

serão vistas no tópico seguinte. 

2.5.3. De YHWH em relação aos Mortos e ao Šĕʾôl 

2.5.3.1. Sem Soberania 

Já que o Šĕʾôl é um Submundo localizado no terceiro nível cosmológico israelita, 

portanto distante do trono de YHWH, o Deus da vida que habita os céus, isso implica dizer 

que essa região e seus habitantes, os mortos, devem ser reputados como distantes de YHWH e 

de sua influência entre os viventes. Tal concepção é aludida na oração de Ezequias (cf. Is 

38,11) e em diversos lugares da BH259. 

Assim, segundo Preuss, apesar de YHWH ser o único e poderoso Deus no AT, suas 

ações não podiam alcançar o reino dos mortos260, que era “um mundo removido 

 
257 “Yesh min hahoqrim shera’u befasuq zeh, ba’aqavot targum hashiv’im, remez letorat hagemul hamezuman 
le’adam baolam haba: harasha yi’anesh veyered liShe’ol, ve’ilu hatzadiq yzkeh lehayei netzah bamaromim; 
Bituyim ‘ma’lah’ u‘matah’ nitpasu etzlam kenigud bein Gan Eden shebashamayim, hashamur latzadiq, lebein 
haShe’ol shebaolam hatahaton, hashamur larasha. Akh tefisah zu zarah leruah haMiqra, ve’afilu sefer Qohelet 
hame’uhar, hameramez al há’efsharut shnefesh há’adam olah lema’lah (‘mi yodea’ b’nei há’adam há’olah hi 
lema’lah’, 3,21), magia’ besofo shel davar lemasqanah ki ‘hakol hayah min he’afar vehakol shav el he’afar’ 
(sham, pasuq 20), hashqafah hamuve’t gam beBere’shit 3,19. Gan Eden hamiqra’i hitqayem ba’olam hazeh, 
vegam be’aharit hayamim yashuv veyitgashem alei adamot (Yeshayah 11,6-9)” (SHUPAK et al, 1996, p. 113, 
tradução nossa). 
258 “Aqui ocorre uma reviravolta dramática: justamente quando o poeta faz uma descida aparentemente sem 
retorno, YHWH o eleva ‘da cova’. A ‘cova’ (šaḥat) é a vala (bôr) (Pr 26,27; Sl 94,13) e é uma denominação 
adicional ao Šĕʾôl, como em Sl 103; Is 51,14; Ez 28,8; Jó 33,18.30)” (WEISMAN et al, 2002a, p. 226). Cf. Os 
13,14; Jó 33,28. Convicções semelhantes aparecem nos Salmos, como se verá no Capítulo 3. 
259 Cf. WÄCHTER, Šĕʾôl, p. 246. “Da oração de Ezequias apreende-se também a concepção de que o domínio 
de YHWH se restringe ao mundo dos vivos” (SHEMESH, 2015, p. 39). Porém, esse angustiante distanciamento 
de YHWH é mais expressivo no livro dos Salmos (cf. Sl 115,17). Apesar de preponderante, a visão já vista 
demitologizante não é a única na BH, como se viu sobre a personificação da morte e do Submundo, no tópico 
2.3.4, e sobre as diversas concepções míticas vestigiais na literatura bíblica, que foram usadas por seus autores 
com propósitos poéticos e retóricos, ao longo do capítulo, especialmente no tópico 2.6.1. 
260 Cf. Sl 88,11-13, no tópico 3.4.11 infra. 
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longinquamente de Deus”261, estando seus habitantes em uma existência sombria e fadada ao 

esquecimento262. 

Por isso, o louvor a YHWH deveria ser dado enquanto se vivia, pois, após a morte, o 

falecido, ainda que possuisse alguma conexão com seu cadáver através da manutenção de seu 

túmulo263, não conseguiria mais louvá-lo (Is 38,18: “Porque a¹) nem b¹) o Šĕʾôl a¹) pode te dar 

graças, b²) [nem] a morte a²) te louvar. a³) Não esperam [mais], b³) aqueles descem ao buraco, 

a³) por tua fidelidade”264)265. Para Hoffman, o rei Ezequias expressa aqui que “YHWH queria 

salvá-lo da cova, da morte, [...] ainda que Deus soubesse quais eram seus pecados (cf. 38,17). 

O motivo de Deus ter consentido em salvar o orante é que ‘o Šĕʾôl não pode dar graças’” a 

ele266. Tal justificativa, segundo o autor, aparece em vários lugares da literatura salmódica267, 

como, de fato, se verá no Capítulo Terceiro. 

Parece haver, portanto, incompatibilidade entre a presença de YHWH e os domínios 

da morte, algo patente também nas expressões histîr pānîm, “esconder o rosto”, e hēʾîr pānîm, 

“iluminar o rosto”, usadas pelos autores bíblicos para se referir, respectivamente, à rejeição ou 

à punição de alguém por parte de YHWH, que culmina em um estado de profunda angústia e 

morte, e ao estado contrário, o de aceitação, benção e vida, dadas por YHWH aos seus fiéis 

devotos, que se encontravam, outrora, nos domínios da morte ou do Šĕʾôl268. 

 
261 “In view of the fact that the Old Testament witnesses to YHWH as the only, mighty God, it is striking that he 
could not or would not extend his powerful influence from the beginning over the kingdom of the dead, that is, 
upon Šĕʾôl. The result was that the realm ofthe dead in the Old Testament had to be assigned to the world that is 
far removed from God” (PREUSS, 1995, v. 1, p. 261, tradução nossa). 
262 FOHRER, 1972, p. 219. Cf. Sl 88,13 e a expressão ʾereṣ nĕšiyyâ, “terra de esquecimento” (tópico 3.4.10 
infra). 
263 Por isso, apesar de ocorrer esporadicamente (como os cadáveres de Saul e seus filhos, mutilados pelos 
inimigos, 1Sm 31,9), a cremação não era praticada nos tempos bíblicos, sendo reservada para o castigo por 
profanação (Lv 21,9), sendo que a própria queima de partes do cadáver um ato de profanação (Am 2,1) (cf. Ibid.; 
MARTIN-ACHARD, 2015, p. 46). 
264 Heb. kî a¹) lōʾ b¹) Šĕʾôl a¹) tôdekkā b²) māwet a²) yĕhalĕlekkā a³) lōʾ-yĕśabbĕrû b³) yôrdê-bôr a³) ʾel-
ʾămittekā. 
265 Cf. WÄCHTER, Šĕʾôl, p. 246. 
266 “Hashem hashaq lehatsileni mishahat, mimavet, gam im lo kol hat’ai hushlekhu, kalomar, lamrot hat’ai 
sheha’El yoda’em. Hata’am lehaskamato shel ha’El lehatsil et hamitpalel hu: ‘ki lo Sheol todekha’.” 
(HOFFMAN et al, 1999, p. 188, tradução nossa). 
267 Cf. Ibid. 
268 Cf. SARNA et al, 1999, v. 2, p. 262; SARNA et al, 1999, v. 1, p. 123. Para histîr pānîm, cf. Sl 30,8 (e tópico 
3.4.5 infra) e 88,15 (e tópico 3.4.10 infra). 
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2.5.3.2. Soberania parcial ou plena 

Todavia, o AT apresenta tradições em outra direção. Alguns lugares sugerem que 

YHWH se lembra de quem está no Šĕʾôl (cf. Jó 14,13)269, ainda que esse se encontre, na 

cosmologia israelita, na extremidade oposta (Pr 15,11: “Šĕʾôl e ʾĂbaddôn estão diante de 

YHWH, quanto mais os corações dos filhos dos homens!”270)271. A região dos mortos, 

portanto, é totalmente conhecida (ou “desnuda”) diante de Deus (cf. Jó 26,6). 

Afirma-se também que Deus, em sua ira, poderia chegar até lá (cf. Dt 32,22)272 ou 

quebrar a aliança (talvez juramentos mágicos, comuns no OPA273) que os israelitas firmaram 

com a morte (Is 28,18a.b: “a¹) será desfeita b¹) vossa aliança c¹) com a morte, e b²) vosso 

pacto c²) com o Šĕʾôl a²) não subsistirá”274)275.  

De igual modo, a relação de YHWH com o Šĕʾôl no dito de Ana deve ser colocado em 

paralelismo (1Sm 2,6: “a) YHWH b¹) mata c¹) e faz viver; b²) faz descer ao Šĕʾôl c²) e faz 

subir”276).  Expressa-se aqui um perigo mortal (representado pelo Šĕʾôl), que foi afastado por 

YHWH, pois, no contexto geral do hino (cf. 2,1-10), Deus é capaz de inverter a ordem natural 

das coisas em prol dos seus “piedosos” (cf. 2,9)277. 

O que se mostra em Am 9,2 (“a¹) se cavarem até o Šĕʾôl, b¹) dali os tomará a minha 

mão; a²) e se subirem [até] o céu, b²) dali os farei descer”278), conforme o comentário de 

Weisman, é que 

ninguém pode fugir para o Šĕʾôl, para o céu ou para debaixo do mar, pois a mão de 
YHWH o alcançará em qualquer lugar. Como Sl 139,7-10, a concepção citada aqui é 
de que Deus é senhor do mundo e seu domínio está em todos os cantos. Alguém 
poderia pensar que, já que os mortos no Šĕʾôl já não estão entregues ao domínio de 
Deus, porque já morreram, poderia invadir o Šĕʾôl e se esconder ali da presença de 

 
269 Segundo Wächter, porém, aqui ainda permanece a ideia do Šĕʾôl como um lugar distante de YHWH, onde sua 
ira não pode alcançar (WÄCHTER, 2004, p. 247). 
270 Heb. Šĕʾôl waʾăbaddôn neged YHWH ʾap kî-libbôt bĕnê-ʾādām. “Sobre o Šĕʾôl como antípoda do céu ou de 
YHWH” (cf. tópico 2.3.2.1 supra). 
271 Cf. FOX, 2009, p. 593 
272 Cf. WÄCHTER, 2004, p. 246. Cf. Sl 139,8 no tópico 3.4.13 infra. 
273 Pacto que se destinava a afastar as calamidades e perigos (cf. HOFFMAN et al, 1999). Além dessa mesma 
suposição, Wächter afirma que talvez se refira também a um apelo do povo ao deus cananeu Mot ou ao egípcio 
Osíris, divindades da morte (cf. WÄCHTER, 2004, p. 246). 
274 Heb. a¹) wĕkuppar b¹) bĕrîtkem c¹) ʾet-māwet b²) wĕḥāzûtkem c²) ʾet-Šĕʾôl a²) lōʾ tāqûm. 
275 Cf. WÄCHTER, Šĕʾôl, p. 246. Para mais detalhes sobre a personificação do Šĕʾôl que ocorre aqui, cf. tópico 
2.3.4 supra. 
276 Heb. a) YHWH b¹) mēmît c¹) ûmĕḥayyeh b²) môrîd Šĕʾôl c²) wayyāʿal. 
277 Da mesma forma, a forma piel do verbo ḥāyâ, “fazer viver”, não deve ser interpretada no sentido posterior de 
ressurreição dos mortos, mas sim de cura e de livramento do perigo (cf. BAR-EFRAT, 2002, p. 61-62). 
278 Heb. a¹) ʾim-yaḥtrû biŠĕʾôl b¹) miššām yādî tiqqāḥēm a²) wĕʾim-yaʿălû  haššāmayim b²) miššām ʾôrîdēm. 
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YHWH (o que é um duplo absurdo). Então se diz que o domínio de Deus chega até 
o Šĕʾôl279. 

Diversas tentativas foram feitas para explicar essas visões díspares quanto ao domínio 

de YHWH sobre o Submundo israelita. 

Segal aceita a existência de ambas as concepções dentro da tradição bíblica 

veterotestamentária, o Šĕʾôl distante da presença de Deus e a presença de YHWH alcançando 

até mesmo o reino dos mortos280. O autor, todavia, destaca que é difícil saber se essa última 

perspectiva representa um passo evolucionário no desenvolvimento monoteísta ou é 

meramente um tropo poético alternativo que os salmistas e profetas poderiam usar281. 

Outra explicação possível é entender um domínio menor dentro de outro, maior. 

Segundo Kraus, “alguém que tenha entrado na relação menor possível com a esfera do Šĕʾôl, 

se encontra de fato completamente debaixo de seu domínio”282, descrito com o raciocínio 

totalizante (isto é, utilizando termos e descrições de morte que impliquem no sujeito 

inteiramente e que aprofundem esse estado desastroso de morte no qual ele se encontra, como 

cova, tumba, portas da morte, águas, etc.)283. Quem descreve a si mesmo como morto e 

estando no Šĕʾôl deve ser compreendido já como morto, apesar de nossa compreensão 

moderna pensar o contrário284, porque a realidade da morte entrou, de forma profunda, em sua 

vida, em cada momento sofrível dela285. Porém, o domínio de YHWH é maior e capaz atuar 

para a salvação de quem se encontra em tal condição, porque, segundo Kraus, “o homem de 

Israel foi cada vez mais consciente de que somente YHWH atua em toda a obscuridade”286, e, 

 
279 “Ein adam yakhol lanus liSh’eol, lashamayim ‘o leqarqa’ hayam, mekevan shyad haShem tasigenu bekhol 
maqom. Kemo baTehilim 139,7-10, hahashqafah hamuve’t kan hi sheha’El hu adon ha’olam veshalito bekhol 
pinah mipinotav. Afilu yisbor adam shehametim beShe’ol einam netunim od lish’litato shel há’El, sheken metu 
k’var, veyevaqesh lifrotz liShe’ol lehistater sham mip’nei yad haShem (veyesh kan avsurd kaful), gam lo 
ye’amer shet’hom shelitato shel ha’El magia’ ad liShe’ol” (WEISMAN et al, 2002a, p. 187, tradução nossa). 
Sobre Sl 139,7-10, cf. tópico 3.4.13 infra. 
280 SEGAL, 2004, p. 134-138. 
281 Ibid. 
282 “[...] alguien que haya entrado em la relación menor posible com la esfera del Šĕʾôl, se encuentra de hecho 
completamente bajo su dominio.” (KRAUS, 1985, p. 224, tradução nossa). 
283 Ibid., p. 224-227. Para mais detalhes sobre o raciocínio totalizante, cf. PEDERSEN, 1926, v. 1, p. 123, 460-
470. Cf. também os tópicos 2.6.2 infra, 3.1 infra e 4.2.5 infra. 
284 Cf. KRAUS, 1985, p. 224. 
285 Cf. Ibid. 
286 “[...] El hombre de Israel fue cada vez más consciente de que sólo YHWH actúa em toda oscuridad.” (Ibid., p. 
226, tradução nossa). 
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como senhor da morte287, ele pode atrair o sofrente até a sua luz288, fazendo com que este 

passe a viver novamente seus dias de vida289. 

Martin-Achard sintetiza com propriedade esse pensamento: 

O Šĕʾôl aparece também como uma realidade de alguma maneira autônoma, que não 
é obra de YHWH e que pelo seu dinamismo disputa a autoridade do Deus de Israel 
sobre sua criação ao tentar reduzi-la ao caos primitivo. Entretanto, o AT rejeita o 
dualismo: o destino do mundo não é explicado pela luta sem fim de duas divindades 
de igual poder; não é a imagem do antagonismo que se opõe na natureza, à noite ao 
dia, ou a morte e a vida. A supremacia de YHWH não oferece nenhuma dúvida para 
o crente: o Deus vivo pode intervir no Šĕʾôl. Ao mesmo tempo em que o israelita vê 
todo poder das forças da morte, ele percebe que o caos nada pode contra YHWH [...] 
(cf. Jó 26,6; 12,22; 34,22; Pr 15,11)290.  

2.6. SIMBOLISMO E INTERPRETAÇÕES 

2.6.1. Visões mitologizantes e demitologizantes sobre o Šĕʾôl 

Como vimos anteriormente, os pesquisadores atribuem ao termo Šĕʾôl significados 

bastante diferentes, como “túmulo”, cujas descrições bíblicas possuem traços realistas, e 

“Submundo”, com traços mitológicos. 

Algumas tentativas foram feitas no intuito de explicar essa polissemia. Entre elas, a de 

que esses dois significados refletem tradições diferentes sobre o Šĕʾôl: uma visão positiva e 

maximalista quanto ao pós-vida (“Submundo”) e uma outra, negativa e minimalista 

(“túmulo”). A visão positiva tende a entender que os israelitas possuíam crenças em uma 

espécie de existência pós-morte, colocando, assim, o Šĕʾôl entre as concepções de Submundo 

das literaturas do OPA. Essa perspectiva obteve uma contribuição substancial de Dahood e 

Tromp, que se utilizaram dos textos babilônicos, egípcios, hititas e, principalmente, ugaríticos 

para as suas análises e conclusões. Já a perspectiva negativa entende que os israelitas antigos 

 
287 Ibid. 
288 Ibid. 
289 Ibid., p. 226-227. 
290 Posteriormente, ocorreria uma mudança radical nessa atuação de YHWH sobre o Šĕʾôl. Embora 
provavelmente fosse do conhecimento de Israel, como aponta o AT, as ideias de morte e ressurreição da cultura 
cananeia, presentes na Palestina já antes da chegada dos israelitas, presentes nos mitos do conflito entre Baal e 
Mot (cf. MARTIN-ACHARD, 2015, p. 215-224), foi somente em um período posterior, com o influxo persa 
sobre renovação do universo e ressurreição dos mortos, que as antigas concepções israelitas quanto à morte e ao 
pós-morte passaram por grandes transformações (cf. Ibid., p. 205-214). Segundo Martin-Achard, “mais tarde, ao 
contato com os grandes impérios, [...], YHWH se revela não somente como divindade, cujo poder se detém nas 
fronteiras de Palestina, mas como o soberano absoluto do mundo [...], como criador do universo [...]. Mas ainda 
fica um espaço no qual o Deus de Israel não tem exercido ainda seu poder de um modo contínuo e radical. Ao 
lado de sua criação, o Deus vivo deixou subsistir o império dos mortos. Ele não tem criado nem o caos nem o 
Šĕʾôl, mas os tem tolerado muito tempo. Mas, no momento em que Pérsia anuncia a destruição de um mundo e 
sua completa renovação, YHWH se apresenta como quem vai terminar com o poder da morte e destruir 
radicalmente a potência do Sheol. Ele levantará os mortos do pó, despertará os seus fiéis do sono da morte, e 
forçará as portas dos infernos” (Ibid., p. 214). 
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concebiam Šĕʾôl como uma referência a um estado (morte mesma de alguém), uma 

experiência (doença, angústia), um fenômeno natural (peste) ou um lugar físico (túmulo, 

cova). Essa perspectiva tende a se distanciar daquelas concepções míticas do pós-morte 

israelita, isto é, que descrevem o Šĕʾôl como um Submundo, um lugar cósmico abaixo da 

terra, como se pensava no restante do OPA. Apesar de ela ter sido tradicional antes das 

descobertas dos textos do OPA nos séculos recentes – e, portanto, uma perspectiva 

ultrapassada, já que, como Lewis afirma, “devemos cessar de nos referir à Bíblia e ao Oriente 

Próximo Antigo, como se o primeiro não fosse parte do último”291 –, é ainda sustentada 

atualmente por vários pesquisadores conservadores292. 

Não obstante, o antigo Israel, como destaca Wolff, “se mostra ocupado com uma 

desmitificação da morte” por causa do javismo praticado em seu meio293. Talvez isso explique 

a representação de Šĕʾôl como “túmulo”, pois esse não recebia, na religião javista, “qualquer 

consagração como santa ou até divina”294. 

Todavia, apesar dessa forte tendência demitologizante295, os textos da BH estão 

permeados de terminologia e imaginário que pouco se diferenciam dos existentes nos textos 

próximo-orientais vizinhos296. É o que se pode dizer das personificações de Šĕʾôl e de 

māwet/môt, e sua semelhança com Mot, deus cananeu297. 

Cassuto afirma que, 

obviamente, a ideologia monoteísta israelita reduziu esse māwet de seu status de um 
deus para o de um diabo, o “anjo da morte”, para usar uma expressão posterior – 
mas seu carácter essencial permaneceu imutável, e nós podemos aprender dele, por 
inferência, a respeito do Mot cananeu.298 

 
291 “We must cease referring to the Bible and the ancient Near East, as if the former were not a part of the latter.” 
(LEWIS, 2002, p. 206, tradução nossa). 
292 Cf. LEWIS, 2002, p. 183-185, 206-207. Além de elucidar o conflito existente entre as visões minimalistas e 
maximalistas no tocante somente ao culto ancestral no antigo Israel, Lewis toca também em pontos relacionados 
às diferentes concepções do Šĕʾôl na BH, auxiliadas pela contribuição literária do OPA (cf. Ibid., p. 187-207). 
293 WOLFF, 2008, p. 166. 
294 Ibid. 
295 Apesar de sustentar uma opinião semelhante à de Cassuto, Johnston é mais cauteloso quanto a essas 
representações, afirmando que, na BH, além de Šĕʾôl aparecer raramente  personificado, ele nunca recebe 
contornos divinos, de modo diferente do que ocorria com o Submundo e suas divindades no restante do OPA, e 
que tal distinção conceitual se expressa, de alguma forma, já no próprio termo Šĕʾôl, sem cognato em qualquer 
outra língua semítica, afirmando que “a distinção linguística permitiu uma mais clara expressão de distinção 
teológica” (JOHNSTON, 2002, p. 79). 
296 FISHBANE, 2005, p. 63. 
297 LEWIS, 2002, p. 184-185. 
298 “[…] in conformity with the Israelitic monotheistic ideology, this māwet was demoted from the rank of a 
divinity to that of a demon, to that of ‘the angel of death’, to use a later expression. However, his essential 
character remained unchanged, and we may learn by inference from him con- cerning the Canaanite Mot.” 
(CASSUTO, 2005, p.  63, tradução nossa). 
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É difícil crer que tais personificações fossem meros recursos literários ou 

metafóricos299. Nesse sentido, Spronk afirma que “a personificação da morte era 

provavelmente mais que somente uma figura de linguagem, pois dificilmente há uma 

diferença entre morte (hebraico māwet ou mût) como pessoa e o deus cananeu da morte, 

Mot”300. 

2.6.2. A ambiguidade entre “túmulo” e “Submundo” no termo Šĕʾôl 

Se qualquer diminuição da vida já é um tipo de morte, pode-se dizer que, quem se 

entende como estando diminuído em sua vida, já se encontra também sob os domínios da 

morte e do Šĕʾôl. Há, portanto, um continuum entre a vida e a morte, que, por sua vez, se 

reflete nas duas principais semânticas do Šĕʾôl: túmulo e Submundo. 

Elas se encontram relacionadas porque, no pensamento israelita, as realidades 

particulares (por exemplo, o túmulo, as Águas Cósmicas, as trevas, o deserto, a doença, 

etc.301) eram a expressão de uma realidade totalizante (a morte e o Šĕʾôl)302. 

Assim, saindo da concepção de “túmulo”, o Šĕʾôl adquire contornos cosmológicos e 

míticos, sendo uma grande dimensão subterrânea ativa e, simultaneamente, às vezes também 

com um poder destrutivo que engole não somente mortos, mas também vivos (cf. Nm 

16,30.33; Pr 1,12), em especial os ímpios (cf. Ez 32,24), a fim de satisfazer sua fome 

insaciável (cf. Hab 2,5)303. 

Diversos pesquisadores tentaram explicar o porquê desse pensamento, dentre os quais 

está Pedersen, que afirmou: 

Šĕʾôl é a totalidade para a qual todos os túmulos são fundidos; mas não mais que 
outras totalidades que preenchem o mundo das ideias israelita, isso é o resultado de 
uma soma de todas as partes em separado, de modo que Šĕʾôl deve ser a soma dos 
túmulos. Todos os túmulos têm certas características comuns, constituindo a 
natureza do túmulo, e que é Šĕʾôl. Por “túmulo primordial” nós podemos chamar 
Šĕʾôl; ele pertence à profundidade abaixo da terra, mas se manifesta em cada túmulo 

 
299 LEWIS, 2002, p. 184-185. 
300 “For the ancient Israelites who were familiar with Canaanite religion the personification of death was 
probably more than just a figure of speech, because there is hardly a difference between death (Hebrew mwt) as a 
person and the Canaanite god of death, Mot.” (SPRONK, 1986, p. 231, tradução nossa). 
301 Portanto, não é somente o túmulo que manifesta o Šĕʾôl, mas todos esses elementos e lugares que expressam, 
de forma direta ou indireta, a realidade da morte, o Šĕʾôl. Mas, como intenta-se aqui apontar a relação semântica 
entre túmulo e Submundo incluído no termo em questão, foca-se, em particular, no túmulo. 
302 Cf. PEDERSEN, 1926, v. 1, p. 123. 
303 Cf. FISHBANE, 2005, p. 63. 
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em separado, como Moabe se manifesta em cada moabita em separado. Onde há 
túmulo, há o Šĕʾôl, e onde há o Šĕʾôl, ali há o túmulo304. 

Baseando-se nessa explicação de Pedersen, que, por sua vez, se funda em Barth, mais 

antigo305, Knibb concebe o Šĕʾôl como um domínio dos mortos subterrâneos, que, apesar de 

derivado do túmulo, é igualmente uma manifestação do Šĕʾôl306. Ambos se sobrepõem 

frequentemente, como em Ez 32,17-32307, já que, “na morte, o indivíduo era posto no túmulo, 

mas era, ao mesmo tempo, tomado indo para o domínio dos mortos, isto é, para Šĕʾôl, como 

esse reino é mais comumente nomeado no AT (cf. Gn 37,35)”308. 

Tromp pensa um pouco diferente de Pedersen. Ele entende que, embora haja uma 

relação entre as outras realidades de morte e o Šĕʾôl, esse é algo independente, o Submundo, e 

não uma totalidade. Daí a identificação do Šĕʾôl com os outros lugares e estados de 

mortalidade ser parcial, não completa309. 

Parece imperativo distinguir entre a província de morte compreendendo tanto as 
realidades locais como oceano e deserto e outras realidades como prisão, doença, e 
feras selvagens, quanto a própria habitação dos mortos, que está situada na 
profundeza da terra. Šĕʾôl é, então, o reino completo de morte, a habitação dos 
mortos da qual ninguém retorna; ela é parcialmente idêntica ao túmulo e ao oceano 
primevo também310. 

 
304 “Sheol is the entirety into which all graves are merged; but no more than the other entireties which fill the 
Israelitic world of ideas, it is the result of a summing up of all the single parts, so that Sheol should be the sum of 
the graves. All graves have certain common characteristics constituting the nature of the grave, and that is Sheol. 
The “Ur”-grave we might call Sheol; it belongs deep down under the earth, but it manifests itself in every single 
grave, as md’tibh manifests itself in every single Moabite. Where there is grave, there is Sheol, and where there 
is Sheol, there is grave.” (PEDERSEN, 1926, v. 1, p. 462, tradução nossa). Para mais detalhes, cf. tópico 4.1 
infra. Granot afirma algo semelhante: “O Šĕʾôl generaliza todas as sepulturas da humanidade em um retrato 
gigante e aterrador [HaSheol machlila et kol keverei haenoshut betsiyyur anak umazvia’.]” (GRANOT, 1974, p. 
2, tradução nossa). 
305 Cf. BARTH, 1947 apud KNIBB, 1989, p. 403-404. 
306 BARTH, 1947 apud KNIBB, 1989, p. 405. 
307 BARTH, 1947 apud KNIBB, 1989, p. 403. É interessante a explicação de Loewenstamm, que afirma que tais 
descrições contraditórias às vezes aparecem em um mesmo contexto, como no episódio de Corá, quando a 
narrativa contém uma descrição com contornos mitológicos em Nm 16,32-33 (“E abriu a terra (ʾereṣ) a sua boca 
e engoliu-os [...] e eles desceram, com tudo o que possuíam, vivos ao Šĕʾôl”), suavizada pela moldura do 
episódio “demitologizante”, mais realista, em Nm 16,31 (“E fendeu-se a terra [ʾădāmâ]”) de debaixo deles”) 
(LOEWENSTAMM, 1976b, p. 455-456). 
308 “At death the individual was placed in the grave, but he was at the same time thought to go down to the realm 
of the dead, i.e. to Sheol, as that realm is most commonly named in the Old Testament (cf. e.g. Gen. 37.35).” 
(KNIBB, 1989, p. 403, tradução nossa). 
309 TROMP, 1969, p. 133. 
310 “It seems imperative to distinguish between death’s province comprising both local realities as ocean and 
desert, and other realities as prison, illness, and wild beasts — and the abode of the dead proper, which is 
situated deep in the earth. Sheol then is the complete reign of Death, the abode of the dead from which nobody 
returns; it is partially identical with the grave and with the primeval ocean also” (Ibid., tradução nossa). Cf. 
KNIBB, 1989, p. 405. 
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Para Wolff, a ideia de Submundo é preponderante em Šĕʾôl, e tal semântica sofrera 

influência dos influxos de concepções míticas do pós-morte, como um Submundo 

subterrâneo, presente em todo o OPA, como é possível perceber na Epopeia de Gilgámesh311. 

Lewis resume toda essa questão em torno do termo, bem como as diversas posições 

dos pesquisadores, da seguinte forma: 

Šĕʾôl é intimamente conectado ao túmulo, apesar de o grau no qual ele é identificado 
com o túmulo ter sido debatido. Em um dos extremos temos aqueles que veem o 
túmulo por detrás de toda referência a Šĕʾôl, enquanto no outro extremo, Šĕʾôl e 
túmulo são mantidos totalmente separados. Um exemplo da primeira visão é aquela 
de Harris [...] de que Šĕʾôl significa simplesmente “túmulo” e nunca “Submundo”. 
[...] A fraqueza da visão de Harris é sua falta de qualquer apreciação pela 
solidariedade e legado compartilhado que os autores bíblicos tinham em comum 
com seu ambiente do OPA (Harris não cita qualquer literatura extra-bíblica nem da 
Mesopotâmia, Ugarit ou Egito). [...] De uma natureza menos extrema está Pedersen 
[...], que afirma que Šĕʾôl é o Submundo, mas “as ideias de túmulo e de Šĕʾôl não 
podem ser separadas” [...]. Heidel [...] também demonstra que Šĕʾôl se refere tanto 
ao Submundo quanto ao túmulo. Um exemplo de um outro final do espectro é 
Rosenberg [...], que argumenta que Pedersen e outros foram muito influenciados 
pelo material extrabíblico que descreve o túmulo como formando “um verdadeiro 
continuum com o Submundo”. “O conceito do túmulo e de Šĕʾôl ou seus 
equivalentes semânticos”, observa Rosenberg, “foram consistentemente mantidos 
separados [...] nenhum conceito de ‘Ur’-túmulo é atestado na Bíblia”. Šĕʾôl, nessa 
visão, é simplesmente o Submundo312. 

Stadelmann, por outro lado, apesar de refirmar o pensamento de Pedersen sobre o 

vínculo entre o Submundo e os túmulos individuais313, entende que, “sem dúvida, após um 

 
311 WOLFF, 2008, p. 166. Contudo, há uma inclinação minimalista nesse autor, perceptível na afirmação de que 
“tal retomada poética de míticas nem de longe autoriza a dizer que o domínio da morte estaria sendo glorificado 
ou mesmo divinizado. Ao contrário, as noções sobre o reino dos mortos, elaboradas extensamente no Oriente 
antigo atestadas e, por exemplo, no grande mito do mundo subterrâneo a respeito da descida de Ishtar aos 
infernos, reduzem-se a alusões relativamente raras e concisas. De modo nenhum os mortos são exaltados com 
uma auréola de glória, nem sequer os maiores e mais piedosos de Israel. [...] Na maioria das vezes, a menção da 
descida a Šĕʾôl como mundo dos mortos não significa mais do que a referência ao enterro como fim da vida (cf. 
Gn 42,38; 44,29,31; Is 38,10.17; Sl 9,16.18; 16,10; 49,10.16; 88,4-7,12; Pr 1,12)” (Ibid., p. 167). 
312 “Sheol is intimately connected with the grave, although the degree to which it is identified with the grave has 
been debated. On one extreme we have those who see the grave behind every reference to Sheol, while on the 
other extreme Sheol and the grave are kept totally separate. An example of the former view is that of Harris [...] 
that Sheol always means simply “grave” and never “underworld.” [...] The weakness of Harris’ view is his lack 
of any appreciation for the solidarity and shared legacy which the biblical authors had in common with their 
ANE environment (Harris does not cite any extrabiblical literature from either Mesopotamia, Ugarit, or Egypt). 
[...] Of a less extreme nature is Pedersen [...], who asserts that Sheol is the netherworld, but: The ideas of the 
grave and of Sheol cannot be separated [...]. Heidel [...] also demonstrates how Sheol refers to the underworld as 
well as the grave. An example of the other end of the spectrum is Rosenberg [...], who argues that Pedersen and 
others have been too influenced by the extrabiblical material which describes the grave as forming 'a veritable 
continuum with the underworld.' 'The concept of the grave and of Sheol or its semantic equivalents,' remarks 
Rosenberg, 'were consistently kept apart [...] no concept of ‘Ur’ grave is attested in the Bible.' Sheol in this view 
is simply the underworld” (LEWIS, 1992a, p. 103, tradução nossa). 
313 Cf. STADELMANN, 1970, p. 170. 
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estudo de todos os textos pertinentes [ao termo], as mais impactantes características que 

emergirão são suas incoerência e inconsistência”314. 

Os autores bíblicos não sentiram a necessidade nem de juntar esses conceitos [do 
Šĕʾôl e de túmulo] nem de explicar como os mortos poderiam estar presentes no 
túmulo e, ao mesmo tempo, habitarem o Submundo. Há casos onde o Šĕʾôl, em 
alguns de seus aspectos, é descrito como um lugar onde a vida ou é totalmente 
ausente ou é ameaçada de extinção, por exemplo, como, por exemplo, o lugar de 
descanso onde o homem mortal permanece, o oceano com suas águas rebeldes e as 
áreas inóspitas do deserto (apesar de menos explicitas). Consequentemente, a 
impressão deixada pela observação dessas áreas inspirou a idéia do início da ordem 
predominante no mundo. J. Pedersen fala delas como “os três não mundos” por sua 
“concentração de mal”315. 

Para Stadelmann, então, Šĕʾôl é um termo impreciso por si só, que pode abarcar os 

significados de “domínio dos mortos, [...] a habitação dos mortos, a sepultura, o estado ou 

condição de morte, beira da morte e semelhantes”316. 

2.7. CONCLUSÃO 

Ao longo deste capítulo, viu-se que o Šĕʾôl possui dois aspectos semânticos basilares, 

“túmulo” e “Submundo”. 

Por ter uma origem etimológica obscura, que pouco ou nada informa sobre seus 

significados, constatou-se que o Šĕʾôl possui tais definições básicas a partir das descrições 

que recebe ao longo da BH, ora como o lugar no qual se é sepultado, ora como o reino dos 

mortos subterrâneo, similar ao mundo dos mortos, concebido pelas civilizações do OPA. 

Portanto, “sepultura” e “Submundo” são, igualmente, duas representações imagéticas do 

Šĕʾôl. 

Viu-se também que outras representações são derivadas dessas. Alguns autores 

bíblicos retratam situações de angústia como se estivessem sob influência direta do mortífero 

poder do Šĕʾôl, o que se configura uma representação própria de “experiência de morte”. 

 
314 “No doubt, after a study of all the pertinent texts, the most striking features which will emerge are their 
incohesiveness and inconsistencies.” (Ibid., p. 165, tradução nossa). 
315 “The biblical authors felt a need neither to join these conceptions nor to explain how the dead could be 
present in the grave and at the same time inhabit the nether world. There are instances where Sheol, in some of 
its aspects, is described as a place where life either is totally absent or is threatened with extinction, e.g., the 
resting-place of man's mortal remains, the ocean with its unruly waters and the inhospitable desert areas [though 
less explicitly]. Accordingly, the impression left by the observation of these areas inspired the idea of the onset 
of the prevailing order in the world. J. Pedersen speaks of them as ‘the three non-worlds’ because of their 
‘concentration of evil’.” (Ibid., p. 170-171, tradução nossa). 
316 “The most conspicuous example of inconsistency is to be found in the way that the term Sheol was used by 
the biblical authors to denote the realm of the dead, which in some instances means the abode of the dead, the 
grave, the state or condition of death, the brink of death and the like.” (Ibid., p. 165, tradução nossa). Cf. 
ROSENBERG, 1981, p. 14-15. 
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Em outros textos bíblicos, este Šĕʾôl, ou alguns de seus sinônimos, especialmente 

māwet/môt, é delineado como ameaçador, recebendo contornos personificados de um monstro 

voraz e destruidor, que engole vivos e mortos, de modo semelhante às descrições e ações do 

deus da morte e da seca cananeu, Mot. Todavia, assim como os termos mt (“morte”), Mt 

(“Mot”) e ʾarṣ (“Submundo”) na literatura ugarítica, que são identificados uns com os outros, 

por vezes é difícil distinguir se, nessa representação bíblica, o Šĕʾôl é um Submundo, um 

poder mortífero personificado ou ambos. 

É certo, porém, que, antes compreendidas como puramente metafóricas, atualmente 

tais representações são dificilmente consideradas separadas desse pano de fundo mitológico 

cananeu. 

Viu-se ainda que os pesquisadores possuem perspectivas diferentes, e até divergentes, 

sobre as relações entre as concepções de Šĕʾôl e as mitologias do OPA. Os considerados 

“minimalistas” tendem a distanciar as concepções israelitas do imaginário mitológico, a 

despeito das conclusões obtidas a partir dos estudos comparativos e dos dados arqueológicos, 

diminuindo a força que essas informações podem ter para os estudos bíblicos, priorizando o 

texto e dados mesmos do AT. Já os “maximalistas” se inclinam à direção contrária, 

valorizando, e até mesmo destacando, os estudos comparativos com as literaturas próximo-

orientais quando lidam com os textos bíblicos. 

Todavia, é preciso ter ciência dos riscos do método comparativo, como as leituras 

anacrônicas e imprecisas que Dahood faz, através de sua “paralelomania” com o material 

ugarítico. Mas deve-se, igualmente, se precaver da desconfiança exagerada quanto ao método 

ou mesmo uma rejeição do material próximo-oriental, atitude que muitos minimalistas ainda 

possuem quando lidam com os textos bíblicos e extrabíblicos. 

Johnston, um dos autores mais citados nesta pesquisa, oferece muitas análises 

impressionantes sobre diversas passagens e concepções do AT em sua obra Shades of Sheol. 

Porém, minimalista como aparenta ser, erra em diversos pontos, tratados brevemente no 

primeiro e neste segundo capítulo317. 

Um desses equívocos é a classificação que faz de Šĕʾôl segundo suas descrições e 

funções teológicas. Johnston constata que as ocorrências de Šĕʾôl na BH, em sua maior parte, 

 
317 Para Seeman, Johnston não é minimalista, pois “ele defende a visão de que Šĕʾôl, Rĕpāʾîm e termos relativos 
devem exprimir um pós-morte real, uma existência de Submundo e não são simplesmente metáforas para ‘o 
túmulo’” (SEEMAN, 2003, p. 610). 
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devem ser interpretadas como “destino humano” (34 vezes), e, desse montante, quase todas 

(25 vezes) como “destino dos ímpios”318. 

Já quanto à concepção de Šĕʾôl como “Submundo”, Johnston afirma que 

o Šĕʾôl não pode ser identificado simplesmente como o termo hebraico para o 
Submundo que aguarda a todos. Ele é quase exclusivamente reservado para aqueles 
que estão debaixo do juízo divino, quer sejam os perversos, os justos aflitos, ou 
todos os pecadores. Ele raramente ocorre para toda a humanidade, e somente em 
contextos que retratam a pecaminosidade humana ou a absurdidade da vida. Assim, 
Šĕʾôl não é usado indiscriminadamente para descrever o destino humano na 
morte319. 

Isso posto, parece que o autor supracitado concebe como rivais a representação de 

Šĕʾôl como Submundo, que abarca todos os mortos, de um lado, e as outras representações, tal 

qual personificação ou destinação dos ímpios, de outro. Talvez por causa do caráter 

demitologizante da teologia javista, hegemônica no AT, a concepção do Šĕʾôl como destino 

temível pelos justos, e preferível por estes aos seus adversários, ganhara destaque pelos 

autores bíblicos, mas isso não diminui o peso de outras concepções menos frequentes na 

Bíblia, que, para Johnston, são erroneamente enfatizadas nos estudos de alguns 

pesquisadores320. 

É justamente essa a crítica feita por Lewis a Johnston321. Por esse considerar “o 

pensamento israelita antigo monolítico e uniforme”, falando de um “ponto de vista ‘israelita’ 

ou ‘javista’, que era contra o culto aos ancestrais”322, ignora que outras concepções de Šĕʾôl e 

práticas funerárias devem ter existido (e que estavam à margem do que, aparentemente, está 

explícito na BH), como de fato se percebe na análise dos textos hebraicos, porque “a 

sociedade israelita antiga era uma entidade muito complexa e pluralística, abrangendo 

centenas de anos”323. 

 
318 JOHNSTON, 2002, p. 79-80. 
319 “Sheol cannot be identified simply as the Hebrew term for the underworld which awaits all. It is almost 
exclusively reserved for those under divine judgment, whether the wicked, the afflicted righteous, or all sinners. 
It seldom occurs of all humanity, and only in contexts which portray human sinfulness and life’s absurdity. Thus 
Sheol is not used indiscriminately” (Ibid., p. 83, tradução nossa). 
320 Ele afirma que Barth se concentrara no Šĕʾôl como um poder, e Tromp, como Submundo, representações não 
destacadas pela BH (Ibid., p. 80). 
321 LEWIS, 2002, p. 188. 
322 “Yet the major flaw of Johnston’s work is his monolithic understanding of ancient Israelite society. At several 
points he speaks of “the Israelite” or “the Yahwistic” point of view, which he says runs counter to ancestor 
cults—as if everyone in society had uniform perspective” (Ibid., p. 188, tradução nossa). 
323 “Johnston seems to think that everyone was in agreement with the Yahwistic prophets or the Deuteronomist 
rather than seeing that ancient Israelite society was a very complex and pluralistic entity spanning hundreds of 
years.” (Ibid., p. 189, tradução nossa). 
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Hays afirma que a obra de Johnston, apesar de útil, dá ênfase na distinção israelita, 

sendo, portanto, um retrocesso324. Diz ainda que, apesar de Johnston respeitosamente observar 

um catálogo extensivo de informação comparativa, não o toma, afinal, seriamente325. 

Lewis segue essa mesma direção em sua crítica: 

Johnston dispensa um capítulo inteiro [de Shades of Sheol] tentando sem sucesso 
desacreditar a noção que ʾereṣ pode se referir ao Submundo. […] É difícil entender 
como Johnston pode recusar assim facilmente a relevância das culturas e línguas 
cognatas (compare erṣetu em acádio e ʾarṣ em ugarítico com o claro significado de 
“Submundo”). Há acadêmicos que vão além em ver “Submundo” por detrás de 
muitas ocorrências de ʾereṣ? Sim. Mas Johnston é culpado de jogar o bebê com a 
água fora. Justamente porque alguns foram muito além (por exemplo, Tromp, 
acompanhado de Dahood), não significa que ʾereṣ nunca signifique “Submundo”326. 

Portanto, concordando com Lewis, conclui-se que as reivindicações minimalistas de 

Johnston e de autores de posição similares a respeito das crenças israelitas no pós-morte “é 

correr para uma conclusão baseada em um entendimento insuficiente da natureza da atividade 

editorial e da complexidade da sociedade israelita antiga”327. 

Portanto, como parte da literatura próximo-oriental, diversos sentidos e representações 

do Šĕʾôl podem ser esclarecidos e, também, definidos, utilizando-se, para isso, os estudos 

comparativos da imagética, concepções e motivos presentes nas literaturas dos povos 

próximo-orientais antigos e a BH. 

De posse das caracterizações dessas representações e atitudes em torno do Šĕʾôl, 

segue-se o Capítulo Terceiro, quando tais reflexões são utilizadas para iluminar a exegese das 

estrofes nas quais o termo em questão aparece no livro dos Salmos. 

 
324 “With its emphasis on Israelite distinctiveness, Shades of Sheol is something of a throwback. [Com a ênfase 
na distinção israelita, Shades of Sheol é uma espécie de retrocesso.]” (HAYS, 2011, p. 144, tradução nossa). 
Lewis diz algo similar, se referindo especificamente à forma como Johnston vê os cultos aos ancestrais em 
Israel: “Johnston’s thinking is close to the thinking of a generation ago. [O pensamento de Johnston é próximo 
ao pensamento de uma geração atrás.]” (LEWIS, 2002, p. 188, tradução nossa). 
325 HAYS, 2011, p. 143, 
326 “Johnston spends an entire chapter trying unsuccessfully to debunk the notion that ,eres can refer to the 
underworld. [...] It is hard to understand how Johnston can so easily dismiss the relevancy of cognate languages 
and cultures (compare erṣetû in Akkadian and ʾarṣ in Ugaritic with the clear meaning of ‘underworld’). Have 
scholars gone overboard in seeing ‘underworld’ behind many occurrences of ʾereṣ? Yes. But Johnston is guilty 
of throwing the baby out with the bath water. Just because some have gone too far (for example, Tromp [1969: 
23-46], following Dahood) does not mean that ʾereṣ never means ‘underworld’.” (LEWIS, 2002, p. 187-188, 
tradução nossa). Ele mostra, ainda, que há exageros e acertos nos paralelos orientais quanto ao uso de cognatos 
para ʾĕlōhîm para se referir aos mortos (cf. Ibid., p. 188). 
327 “In short, Johnston’s minimalist claim that there were no ancestral cults in ancient Israel is a rush to 
conclusion based on an insufficient understanding of the nature of editorial activity and the complexity of 
ancient Israelite society” (Ibid., p. 189, tradução nossa). 
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3. O ŠĔʾÔL NO SALTÉRIO HEBRAICO 

3.1. INTRODUÇÃO 

No capítulo anterior, foram vistas as diferentes concepções de Šĕʾôl ao longo da BH. 

Porém, como foi possível perceber, não foi abordada nenhuma ocorrência do termo no livro 

dos Salmos. Isso será feito no presente capítulo, em que se analisarão as diferentes 

ocorrências de Šĕʾôl e seus sinônimos no maior dos livros poéticos da Bíblia. 

Primeiramente, serão introduzidas algumas informações gerais sobre o livro dos 

Salmos e noções sobre os diferentes gêneros de seus poemas. Em seguida, explicar-se-á como 

o critério de gênero influencia na forma como o Šĕʾôl é tratado em diferentes grupos de 

salmos. Finalmente, apresentar-se-ão as análises que tratam do termo Šĕʾôl em cada salmo.  

Cada análise consiste em uma tradução completa do salmo, acompanhada de seu texto 

original (TM) segmentado (para tal, seguiu-se a lógica do atnaḥ, principal sinal divisor do 

versículo) e notas de crítica textual (que são baseadas principalmente no aparato crítico da 

BHS1). Segue-se um comentário, em geral a partir do ponto de vista da forma e da crítica-

literária, com informações sobre sua estrutura, gênero, situação vivencial e histórica etc. Essa 

seção é denominada “Análise literária”. Em seguida, faremos uma análise exegético-teológica 

per se, focada na estrofe em que ocorre o termo Šĕʾôl; para tanto, servimo-nos de uma série de 

comentários do saltério. Sempre que necessário, haverá referência ao material literário 

próximo-oriental, a fim de serem apontadas as divergências ou coincidências entre seus 

motivos e imagens e os presentes nos Salmos, considerando-se, para tal, as representações 

definidas e explicadas nos capítulos anteriores. 

Dada a divergência entre a numeração da BH e das versões feitas a partir delas, como 

a LXX e a Vulg., e a fim de evitar equívocos, adotar-se-ão somente as numerações de 

capítulos e de versículos do TM. 

3.1.1. Metodologia exegética 

A exegese dos textos bíblicos segue diferentes métodos e critérios científicos de 

análise, como a Análise da Estrutura, a Crítica do Gênero e a Crítica das Tradições, que 

retomaremos no tópico “Análise literária”, nos comentários dos Salmos. 

 
1 ELLIGER et al, 1997. 
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Não pretendemos apresentar explicações detalhadas sobre cada um desses métodos, 

mas somente algumas noções gerais que fundamentam sua escolha e utilização em cada uma 

das análises exegéticas deste trabalho. 

3.1.2. Crítica das formas (Formgeschichte) 

Essa análise busca determinar a estrutura e a organização do salmo, baseada nas 

articulações e relações dos elementos textuais nos níveis lexical, sintático e semântico. Por 

exemplo, os salmos são compostos de versos, que, por sua vez, são feitos de estíquios, 

agrupados 2 a 2 (dísticos) ou 3 a 3 (trísticos), sendo esse o mais comum2. Tal matrificação é 

importante porque traz uma harmonização característica com o pensamento expresso no 

poema3. A série 3 + 3 ou 4 + 4, por exemplo, aponta para um desenvolvimento regular de 

pensamento4. Já a dissimétrica 3 + 2 produz a impressão de abatimento ou qînâ, 

“lamentação”5. E a sequência de tercetos 3 + 3 + 3 ou 4 + 4 + 4, ou mesmo 5 + 5, traz o ritmo 

de uma multidão que dança6. 

Assim, podem ser abordados nesta análise estes ritmos e outros recursos estilísticos, 

como aliteração, assonância, aliteração etc., em caso de o poeta ter lançado mão desses 

elementos para estruturar o poema. 

3.1.3. Crítica dos gêneros (Gattungsgeschichte) 

O saltério é dividido em cinco livros, Sl 1-41; 42-72; 73-89; 90-106; 107-150, 

agrupados assim conforme a conclusão doxológica7, os quais, por sua vez, compõe coleções 

que se assemelhavam a repertórios, que eram usadas pelos cantores de forma livre, conforme 

a inspiração do momento8. 

Os exegetas das primeiras décadas do século XX, através de estudos sob o viés da 

Crítica das Formas, chegaram à hipótese de que os textos poéticos bíblicos possuíam algumas 

semelhanças de forma de expressão entre si, conforme o conteúdo expresso9, o que 

possibilitava agrupamentos por gêneros (Gattung)10.  

 
2 Cf. MONLOUBOU, 1996, p. 29. 
3 Cf. Ibid., p. 30. 
4 Cf. Ibid. 
5 Cf. Ibid. 
6 Cf. Ibid. 
7 Cf. DECLAISSÉ-WALFORD, 2004, p. 40–41. 
8 Cf. MONLOUBOU, 1996, p. 27. 
9 Cf. Ibid., p. 44 
10 Cf. DIAS DA SILVA, 2003, p. 185. 



114 
 

Gunkel, em sua obra Die Einleitung in die Psalmen (1933)11, tomou de empréstimo a 

nomenclatura desses gêneros para propor uma nova classificação dos salmos, que se baseava 

não mais na semelhança de conteúdo, mas de forma e estilo. Tal corrente ficou, desde então, 

conhecida como Gattungsgeschichte, “Crítica dos gêneros (literários)”12. 

Eles são três principais: súplicas (ou lamentações); ações de graças13; e hinos14. Esses, 

por sua vez, são constituídos de diversos gêneros menores15. Todos serão explicados mais 

adiante16. 

3.1.4. Crítica das tradições (Traditionsgeschichte) 

Após a determinação da estrutura do texto e de seu gênero, passa-se a verificar o seu 

contexto vital ou situacional17, isto é, as situações regulares que motivaram o surgimento e o 

uso de determinado gênero, como o restabelecimento da saúde, derrota em batalhas, crise 

nacional, culto nas festividades no Templo etc18. 

Kraus, comentando o modo como os salmos foram compostos, propôs que nem o 

caminho da influência da literatura ritualística babilônica, por um lado, ou o da criação 

personalista dos israelitas, por outro, fosse adotado como explicação satisfatória para a 

composição salmódica, mas sim o da tradição sacerdotal e templária19.  

A hipótese desse autor é de que os salmos eram, primordialmente, orações de 

lamentação e de ações de graças rezadas por piedosos no Templo. Apesar de espontâneas, 

foram elaboradas segundo “as formulações convencionais de linguagem tradicional de 

oração”20. Então, à medida que o tempo passava, essas orações foram recolhidas pelos 

sacerdotes e cantores (sendo colocadas por escrito em textos ou estelas, como o confirmam Sl 

102,19 e 40,821), formando um arquivo com salmos disponíveis no santuário como agendas e 

formulários22, a fim de que não somente eles pudessem repeti-los diante de outros adoradores, 

mas também que esses pudessem lançar mão deles para articular, em suas próprias orações, os 

 
11 Consultada nesta pesquisa em sua tradução ao espanhol, Introducción a los Salmos (cf. GUNKEL, 1984). 
12 Cf. DIAS DA SILVA, 2003, p. 186. 
13 Cf. MONLOUBOU, 1996, p. 44. 
14 Cf. Ibid. 
15 Cf. Ibid. 
16 Cf. tópico 3.2. infra. 
17 Expressão que traduz a alemã Sitz im Leben.  
18 Cf. DIAS DA SILVA, 2003, p. 229–230. 
19 KRAUS, 1985, p. 185–186. 
20 “[...] los cantos de oración y de acción de gracias del particular fueron concebidos por el personal del culto del 
santuário de manera que [...] estuvieran em vigência indiscutible las formulaciones convencionales del 
tradicional linguaje de oración.” (Ibid., p. 186., tradução nossa). 
21 Cf. Ibid., p. 187. 
22 Cf. Ibid., p. 186. 
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padecimentos pelos quais passaram e a mudança a qual experimentaram23, seguindo, assim, os 

protocolos e as formulações aceitáveis no recinto cúltico24.  

Não menos importante foi a produção dos escribas, funcionários reais que, como os 

sacerdotes compositores da poesia cultual, possuíam o privilégio histórico-cultural de, no 

mundo antigo, exercerem as atividades de ler, escrever, compor e transmitir poesia de gênero 

sapiencial25. Unidos, portanto, nas mesmas situações sociais, mantinham relações de trocas 

culturais, como pode-se perceber nos salmos de gênero didático, influenciados pelos estilos e 

motivos sapienciais26. Portanto, tal processo de composição salmódica não era nem uma 

empreitada individual, como os modernos fazem, nem um coletivismo primitivo, mas 

envolvia a participação incondicional do israelita em sua história e tradição, quando, para 

expressar seu destino pessoal, usa da linguagem de oração recebida pelo povo de YHWH27. 

O convite para que esse processo se desse ininterruptamente – e que gerou os salmos 

do livro bíblico atual – era feito diretamente por YHWH ao ser humano (cf. Sl 27,8; 50,15), e 

não, como ocorria com a figura do rei na antiguidade próximo-oriental (como o lugal entre os 

sumérios), por uma divindade a alguém de excelência que representasse um povo anônimo28. 

Esse convite vinha acompanhado de promessas (cf. Sl 50,15), atraindo o piedoso a fazer suas 

orações29, que podiam ser oferecidas em quatro momentos diversos: 1) no sacrifício de ação 

de graças, em que o orante relembrava sua situação de angústia e oferecia uma tôdâ (um 

sacrifício e um salmo); 2) na jurisdição divina, em que, devido a uma perseguição injusta, o 

piedoso recorra ao Templo, submetendo-se ao juízo divino; 3) na restituição da saúde a uma 

pessoa doente, em que havia ritos de purificação e salmos de penitência, por serem 

mencionados também os pecados cometidos pelo piedoso; e 4) na liturgia da porta30. 

O homem israelita chegava a esse momento quando necessitava manifestar sua 

carência, desespero e desamparo diante dos inimigos, enfermidade e perigos extremos31. 

Destaca-se, nestes casos, a pergunta “até quando?”, dirigida a YHWH (cf. Sl 6,4; 35,17; 62,4; 

74,10; 119,84), que evidencia a profundidade da tribulação sofrida pelo orante32. Esse se vê 

 
23 Cf. Ibid. 
24 Cf. Ibid., p. 187. 
25 Cf. Ibid. 
26 Cf. Ibid., p. 188. 
27 Cf. Ibid. 
28 Cf. Ibid., p. 188–189. 
29 Cf. Ibid., p. 189. 
30 Cf. Ibid. 
31 Cf. Ibid. 
32 Cf. Ibid. 



116 
 
em dúvidas crescentes, as quais também lança sobre YHWH, que “se esqueceu” daquele que 

sofre” (cf. Sl 10,1; 27,9; 30,8; 55,2; 104,29); ou que “escondeu seu rosto” (cf. Sl 10,1; 27,9; 

30,8; 55,2; 104,29); ou que “dorme” (cf, Sl 44,22; 78,65) e deve ser “despertado” (cf. Sl 7,7; 

44,24), tal qual as divindades cananeias33. Todavia, tais questionamentos não poderão por fim 

ao silêncio divino, pois isso depende somente do próprio YHWH34, quando, por sua livre 

vontade, romperá o silêncio e então fará seu rosto resplandecer sobre quem padece35. 

Ambos os critérios anteriores, de gênero e de tradições, serão apresentados, nas 

análises seguintes, dentro do subtópico “Análise literária”, parte dos comentários gerais de 

cada salmo.  

3.2. OS GÊNEROS DOS SALMOS 

A partir das classificações de Gunkel36, foram definidas as seguintes principais 

famílias de salmos: 1) hinos; 2) súplicas (ou lamentações); e 3) ações de graça37. Outros 

gêneros menores são 4) teofânicos; 5) salmos de Sião; 6) oraculares (ou litúrgicos); 7) salmos 

reais; 8) salmos de confiança; 9) sapienciais38. 

Eles não são independentes, mas se abrem reciprocamente, contendo, cada um, 

elementos do outro, em um dinamismo próprio dos salmos39. Podem ter outros subgêneros, 

como as “súplicas individuais”, “súplicas coletivas” e “salmos de confiança” etc., e 

classificações segundo o Sitz im Leben, como os “cânticos de Sião”40. 

3.2.1. Hinos 

Os hinos, gênero mais difundido nos Salmos, são poemas de louvor, cujas 

características principais são como segue: 1) possuem um tom narrativo; 2) prevalecem as 

formas verbais “históricas” (com wāw consecutivo); e 3) narração de acontecimentos, em 

forma de louvor e enumeração, para motivação do louvor a YHWH por parte do salmista41. 

Prevalecem as formas verbais e substantivas da raiz yādâ no hifil (hôdâ), “louvar” 42. 

 
33 Cf. Ibid., p. 189–190. 
34 Cf. Ibid., p. 190. 
35 Cf. Ibid. 
36 Foram as “lamentações individuais” (Sl 5-7; 54-47; 61-64; 95-100; 103-105; 134-136; 145-150); “cantos 
reais” (Sl 20); “lamentações comunitárias” (Sl 89); “provérbios sapienciais” (Sl 127); “Salmos alfabéticos” (Sl 
111) etc. (cf. GUNKEL, 1984, p. 19). 
37 Cf. TÁBET, 2007, p. 94–117. 
38 Cf. Ibid. 
39 Cf. MONLOUBOU, 1996, p. 45 
40 Cf. TÁBET, 2007, p. 94–117. 
41 Cf. MONLOUBOU, 1996, p. 56. 
42 Cf. Ibid. 
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Eles, possivelmente, eram acompanhados pela liturgia da tôdâ, explicada nos 

parágrafos anteriores43, e podiam servir para proclamação da salvação de YHWH, uma 

reflexão sapiencial ou expressão de fé44. 

3.2.1.1. Hinos individuais 

A estrutura típica deste tipo é: 1) proclamação do nome de YHWH; 2) introdução; 3) 

recordação da situação enfrentada; 4) narração do gesto divino de salvação; 5) anúncio de 

louvor; 6) cântico de louvor45. 

3.2.1.2. Hinos comunitários 

Já os hinos comunitários tinham a seguinte estrutura básica: 1) grito de louvor; 2) 

breve narração do gesto divino. Estes itens podiam ser precedidos ainda por I) um convite ao 

louvor; II) introdução; III) retrospectiva sobre a situação de desgraça; além de concluir com 

IV) uma exclamação de confiança ou de imprecação46. 

3.2.2. Súplicas 

A súplica se caracteriza pelo pedido do fiel a Deus que não se limite a exprimir seu 

pedido47. Podem ser individuais ou comunitárias48, embora as primeiras possam ter seu 

carácter individual fictício49. 

Os componentes típicos da súplica são: 1) grito e ato de confiança; 2) situação de 

desgraça do orante; 3) recordação dos benefícios divinos; 4) os motivos que justificam a 

intervenção divina50. 

3.2.2.1. Súplicas Individuais 

A estrutura das súplicas individuais é esta: 1) proclamação do nome de YHWH; 2) 

resumo da oração; 3) recordação dos atos de Deus; 4) queixa; 5) expressão de confiança; 6) 

oração per se; 7) motivos que farão YHWH atuar; 8) duplo voto (que retoma a oração); 9) 

 
43 Cf. tópico 3.1.4. supra. 
44 Cf. MONLOUBOU, 1996, p. 58. 
45 Cf. Ibid. 
46 Cf. Ibid., p. 57-58. 
47 Cf. Ibid., p. 45. 
48 Cf. Ibid., p. 46. 
49 Cf. Ibid. 
50 Cf. Ibid., p. 45–46. 



118 
 
certeza de atendimento (retomada da confiança dita anteriormente); 10) anúncio de louvor 

(quando o orante for atendido); 11) conteúdo do louvor51. 

A explicação para o item 10 (anúncio de louvor) é um oráculo sacerdotal de salvação, 

emitido pelo sacerdote, que promete o livramento pedido52. Como a promessa, no pensamento 

bíblico, já é considerada um ato de salvação, o orante entende que sua oração já foi atendida53. 

Assim, ainda que a sua oração não tenha sido plenamente atendida, isso já é suficiente para 

que apareça um cântico de louvor54.  

Exemplos de súplicas individuais são Sl 6, 31, 86 e 8855. 

Os motivos das súplicas individuais são as desgraças, principalmente doenças, velhice, 

solidão, inimigos, difamação e falsos testemunhos56. 

As liturgias das súplicas individuais são várias, mas principalmente 1) as liturgias da 

porta; e 2) orações de inocentes57. 

As liturgias da porta ocorriam quando o povo ou indivíduos subia ao santuário58. 

Como para entrar nele era preciso estar puro ou ser justo, havia ritos feitos à porta, quer para o 

exame dos peregrinos, quer para reestabelecer tais condições necessárias ao culto59. Alguns 

textos preservam a reflexão e interrogação aos visitantes, bem como as respostas dos 

sacerdotes sobre a entrada deles60. Estes salmos têm semelhanças com Ezequiel e ambos, por 

sua vez, são inspirados no Decálogo, o qual, originalmente, regulava o culto a YHWH61. O Sl 

89 contém essa liturgia62. 

As orações de inocentes é o ritual no qual o orante se dizia inocente de certas faltas, 

em juízo divino e enumeradas conforme um formulário (cf. Sm 12,3)63, praticado em todo o 

OPA (como as proclamações babilônicas do rei diante de Marduk ou o egípcio Livro dos 

 
51 Cf. Ibid., p. 52–53. 
52 Cf. Ibid., p. 53. 
53 Cf. Ibid. 
54 Cf. Ibid. 
55 Cf. Ibid., p. 50. 
56 Cf. Ibid. 
57 Cf. Ibid., p. 50–51. 
58 Cf. Ibid., p. 50. 
59 Cf. Ibid. 
60 Cf. Ibid. 
61 Cf. Ibid. 
62 Cf. Ibid. 
63 Cf. Ibid., p. 51. 
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Mortos, em que o defunto afirmava sua inocência diante do deus)64. Esse rito está presente no 

Sl 13965. 

3.2.2.2. Súplicas coletivas 

A estrutura das súplicas coletivas são: 1) proclamação do nome divino (é o ato ritual, 

em que o orante tenta estabelecer laços com YHWH para que sua oração seja ouvida); 2) 

resumo da oração (ou a própria oração); 3) recordação dos atos passados de YHWH (em 

tempos primordiais ou da história da salvação, acompanhado de um tom de censura ou de 

persuasão, em que às vezes o orante deseja uma aproximação do passado com o presente); 4) 

queixa (descrição da desgraça em que o orante se encontra, em que há a distinção dos 

inimigos, geralmente “eles”, da comunidade em situação trágica, “nós”, e Deus, fonte 

misteriosa dos acontecimentos bons e maus, “tu”); 5) expressão de confiança (em que a 

desgraça ocasionada por YHWH o motiva a busca-lo, fundando sua confiança em atos 

divinos; daí a semelhança com o item 3); 6) oração (que se assemelha em forma ao item 4, 

com o uso de “tu” para se estabelecer a relação com Deus, antes quebrada, e “nós” sendo 

usado para um pedido de salvação ou “eles”, para imprecação contra os inimigos); 7) motivos 

que levarão YHWH a agir (a arrogância dos inimigos, a humilhação de seu povo ou mesmo 

Deus, com seu amor fiel e sua glória); 8) duplo voto (retomada do item 2, mas agora orientada 

para o fortalecimento dos fiéis e o abaixamento dos inimigos); 9) expressão de louvor (a 

comunidade deseja ou promete que proclamará o louvor merecido a YHWH, aquele que a 

salvou)66. 

O motivo das súplicas comunitárias são uma guerra, uma epidemia, uma seca, uma má 

colheita, uma praga ou qualquer outra calamidade que atingira à nação ou se delineia no 

horizonte67. 

A liturgia das súplicas comunitárias são ritos que se dão da seguinte maneira: as 

autoridades convidam a um jejum; a celebração é presidida por alguém notável; são 

praticados alguns ritos relacionados à tristeza e ao acabrunhamento, como vestes rasgadas, 

cinza e prantos; silêncio; então algum ministro (comumente sacerdote ou profeta) ministra a 

Palavra de YHWH acompanhada de um sacrifício, comunicando também um ato salvífico ou 

 
64 Cf. Ibid. 
65 Cf. Ibid., p. 52. 
66 Cf. Ibid., p. 48–49. 
67 Cf. Ibid., p. 46–47. 
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punitivo de YHWH; a liturgia se encerra com uma benção68. Esta descrição ritual também faz 

parte do gênero oráculo de salvação (Sl 85,9-14; 60,8-10; 20,6)69. 

3.2.3. Ações de graça 

Possuindo similaridades com os hinos70, as ações de graça, conforme Brueggemann, 

“narram a história de como uma pessoa de fé ou a comunidade foi liberta de uma crise, posto 

em um contexto de louvor e gratidão ao Deus libertador”71. São, portanto, um agradecimento 

ou, melhor, louvor e reconhecimento do orante a YHWH pelo dom recebido72.  

3.2.3.1. Ações de graça individuais 

Nas ações de graças individuais, a estrutura que aparece é: 1) proclamação do nome de 

YHWH; 2) resumo introdutório; 3) recordação da situação de desgraça; 4) narração da 

salvação divina; 5) anúncio do louvor; 6) começo do louvor73. 

3.2.3.2. Ações de graça coletivas 

A estrutura da ação de graças coletivas é a seguinte: 1) grito de louvor; 2) breve 

narração da ação salvífica de YHWH74. Alguns são mais complexos, como Sl 125 e 129, em 

que aparecem: 1) convite ao louvor; 2) resumo introdutório da salvação divina; 3) 

retrospectiva da desgraça sofrida pelo orante; 4) grito de louvor; 5) narração do ato realizado 

por Deus; 6) conclusão75. 

3.2.4. Outros 

3.2.4.1. Salmos teofânicos 

As principais características deste gênero é a vinda de YHWH a partir de algum lugar 

(Sinai, céu, de Sião, do norte etc.) e o abalo ocasionado por ela na natureza76. Os salmos deste 

 
68 Cf. Ibid., p. 47. 
69 Cf. Ibid. 
70 Alguns autores não fazem distinção formal entre os hinos e as ações de graça, já que, entre os motivos, ambos 
utilizam verbos que expressam louvor e agradecimento (cf. SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 86; TÁBET, 2007, p. 107). 
71 “These texts narrate the story of how a person of faith or the community has been delivered from a crisis, put 
in the context of praise and gratitude to the God who delivers.” (BRUEGGEMANN et al, 2014, p. 5, tradução 
nossa). 
72 Cf. MONLOUBOU, 1996, p. 54–55. 
73 Cf. Ibid., p. 58. Às vezes, este louvor final é substituído pela menção a algum ato religioso, como ritos 
sacrificiais de reconhecimento (cf. 107,22); narrações da salvação perante a comunidade (cf. Sl 66,16; 107,32; 
9,15); uma reflexão sapiencial (cf. Sl 34,8-23); ou mesmo uma proclamação de fé (cf. Sl 124,8) (cf. Ibid.) 
74 Cf. MONLOUBOU, 1996, p. 57. 
75 Cf. Ibid. 
76 Cf. Ibid., p. 63. 
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tipo são repletos de imagens e motivos do OPA77. O contexto geralmente era o da vitória na 

batalha78.  

3.2.4.2. Salmos de Sião 

Eles se caracterizam por apresentar um vínculo de YHWH com (o monte) Sião, ou 

Jerusalém, e seus habitantes, remontando as origens da cidade aos tempos antigos e colocando 

Deus como o protetor da cidade, como os reis orientais79. Faz-se também um convite aos fieis 

para irem até Jerusalém ver as maravilhas de YHWH80. 

3.2.4.3. Salmos oraculares 

São salmos compostos em determinados momentos litúrgicos81, como os ritos de 

entrada, vistos anteriormente, quando eram executados em oração com a comunidade82. 

3.2.4.4. Salmos reais 

São salmos compostos em honra a eleição e à realeza davídica, podendo ser uma 

súplica a YHWH em prol do rei ou um oráculo divino para o regente83. Este gênero não é, na 

realidade, único, mas está presente em diversos outros tipos de salmo, como ação de graças ou 

súplica84. 

3.2.4.5. Salmos de confiança 

São caracterizados pelas fórmulas como “Deus é o meu socorro”, “meu refúgio”, 

“minha rocha” etc., que expressam, de uma só vez, o poder divino e o sentimento de 

confiança que este gera no fiel que clama85. 

3.2.4.6. Salmos sapienciais 

São poemas que contém características da literatura sapiencial, como sátiras, 

refutações, elogios, além de vocabulário e temas próprios desta tradição86. 

 
77 Cf. Ibid. 
78 Cf. Ibid. 
79 Cf. Ibid. 
80 Cf. Ibid. 
81 Cf. tópico 3.1.4. supra. 
82 Cf. STADELMANN, 2015, p. 50. 
83 Cf. Ibid., p. 49. 
84 Cf. MONLOUBOU, 1996, p. 65. 
85 Cf. Ibid. 
86 Cf. Ibid., p. 67. 
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3.3. REFLEXÕES PRELIMINARES SOBRE O ŠĔʾÔL NO SALTÉRIO 

3.3.1. A classificação dos salmos com Šĕʾôl segundo o gênero 

Após uma busca literal pelo termo “Šĕʾôl” no âmbito específico do livro dos Salmos87, 

encontram-se 16 ocorrências do termo exato88 em 14 diferentes salmos89. Para a classificação 

dos gêneros e subgêneros, utilizamos as indicações presentes nas análises literárias de cada 

uma das ocorrências, a serem vistas nos tópicos seguintes deste capítulo. 

Ocorrências 

Gêneros Gerais (e Subgêneros) 
Outros Gêneros 

Súplica Ação de Graças 

Individual Comunitária Confiança Individual Comunitária Hino Real Sapiencial Oracular Outros 

Sl 6:5 (1x)                     
Sl 9,17 (1x)                     

Sl 16:10 (1x)                     
Sl 18:5 (1x)                     
Sl 30:3 (1x)                     

Sl 31:17 (1x)                     
Sl 49:14.15 (3x)                     
Sl 55:15 (1x)                     
Sl 86:13 (1x)                     
Sl 88:3 (1x)                     

Sl 89:48 (1x)                     
Sl 116:3 (1x)                     
Sl 139:8 (1x)                     
Sl 141:7 (1x)                     

3.3.2. Os salmos de súplica e de ação de graça e o Šĕʾôl 

O fato de tais salmos não serem classificáveis em gêneros totalmente estanques, mas 

mistos, em menor ou maior grau, com elementos que caracterizam o salmo ora como de 

lamentação, ora como de ação de graças, é indicativo de que eles apontam para uma mudança 

no estado de alma do orante90. 

 
87 Tal busca foi feita pelo software BIBLEWORKS LCC, 2015. 
88 As ocorrências são Sl 6,6; 9,18; 16,10; 18,6; 30,4; 31,18; 49,15.16; 55,16; 86,13; 88,4; 89,49; 116,3; 139,8; 
141,7. No Sl 18,1f tem-se ûmîad šāʾûl, “e da mão de Saul”. Alguns comentadores, como Dahood, entendem que 
isso deve ser lido como ûmîad šĕʾôl, “e da mão do Šĕʾôl” (DAHOOD, 1965, v. 1, p. 104). Todavia, o aparato 
crítico não indica variação alguma dessa expressão nem nos manuscritos hebraicos, nem nas versões (LXX, 
Pesh., Vulg. etc.).  
89 No Sl 49, o termo aparece três vezes: vv. 15a, 15d e 16a. 
90 KRAUS, 1985, p. 190. Essa mudança pode ser ocasionada, por exemplo, por 1) palavra oracular de um 
sacerdote ou profeta (cf. Sl 35,3), que rompe o silêncio de YHWH, trazendo uma afirmação de salvação; 2) 
sentimento de certeza do orante de que será escutado por YHWH (cf. Sl 22,22; 34,5), que prepara o caminho 
para a mudança de situação; 3) teofania no Templo, faz com que o orante afirme a presença e o poder de 
salvação de YHWH (cf. Sl 18,10), apesar de não se saber exatamente em que contexto e como tal manifestação 
ocorria; 4) recebimento de um sinal de YHWH, que aponta para o bem que lhe sobrevirá (cf. Sl 86,17) (cf. Ibid.). 
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Gunkel já havia percebido essa mudança quando, por exemplo, o orante se via em um 

perigo de morte91. Tal estado fazia com que o salmista acentuasse mais o que esse autor 

chama de “dramatismo da situação”92, que é quando o orante já se considera como lançado ao 

abismo e tendo superado seus medos, levando-o a evitar a palavra “Šĕʾôl”93. 

Todavia, Gunkel afirma também que, enquanto as lamentações individuais seguem 

evitando o uso da palavra Šĕʾôl e tendem ao uso de imagens alusivas, como “o buraco”, “a 

torrente”, “a cova” etc. (cf. Sl 6,6; 88,4; 141,7)94, as ações de graça individuais utilizam 

descrições mais completas e vívidas a respeito do estado de morte dos orantes, em que se 

descreve “com maior claridade que nas lamentações a descida do espírito ao abismo”95 e sem 

evitar o termo Šĕʾôl96 (cf. Sl 9,14; 18,3; 30,4; 86,13; 116,3; cf. também Sl 71,20; Jn 2,3; Is 

38,10; Sir 51,2.6.9; Dn 1,132 etc.)97. 

Um exame atento faz ver que tal denominação do abismo somente aparece quando o 
orante se considera próximo a ele ou nos casos em que se suplica não ser 
abandonado ao Šĕʾôl. Mas, quando o poeta se refere ao abismo, dizendo que já caíra 
nele, desaparece a claridade e as afirmações diretas são substituídas por imagens 
alusivas, tais como a fossa, a cisterna, correntes de água, ou elementos isolados 
como o pó da morte ou a torrente98. 

Gunkel dá a seguinte explicação para essa divergência: 

Nela se manifesta claramente o horror tremendo que se sentia ante o abismo e a 
crença no poder efetivo da menção de seu nome. Ocorre assim que o autor, 
atormentado por terríveis dores e querendo expressar com maior vivacidade o perigo 
em que se encontra, rechaça, sem embargo, a expressão que logicamente devia ter 
usado. Algo muito distinto ocorre nos cantos de ação de graças. Para aquele que 
celebra a ação de graças, o abismo perdera toda a sua capacidade terrífica. Pode falar 
tranquilamente do perigo de morte em que se viu e não teme usar a palavra Šĕʾôl99. 

 
91 GUNKEL, 1984, p. 204. 
92 Ibid., p. 205. 
93 Ibid. 
94 Ibid., p. 207. 
95 Ibid., p. 206. 
96 Ibid., p. 207. 
97 Ibid., p. 205–207. 
98 “Un examen atento hace ver que tal denominación del abismo sólo aparece cuando el orante se considera cerca 
de él o en los casos en que se suplica no ser abandonado al Šĕʾôl. Pero cuando el poeta se refiere al abismo, 
diciendo que ya ha caído en él, desaparece la claridad y las afirmaciones directas son sustituidas por imágenes 
alusivas, tales como la fosa, la cisterna, corrientes de agua, o elementos aislados como el polvo de la muerte o el 
torrente.” (Ibid., p. 207–208, tradução nossa). 
99 “En ella se manifiesta claramente el horror tremendo que se sentía ante el abismo y la creencia en el poder 
efectivo de la mención de su nombre. Ocurre así que el autor, atormentado por terribles dolores y queriendo 
expresar con mayor viveza el peligro en que se encuentra, rechaza, sin embargo, la expresión que lógica- mente 
debía haber usado. Algo muy distinto ocurre en los cantos de acción de gracias. Para el que celebra la acción de 
gracias el abismo ha perdido toda su capacidad terrorífica. Puede hablar tranquilamente del peligro de muerte en 
que se ha visto y no teme usar la palabra Šĕʾôl” (Ibid., p. 208, tradução nossa). 
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Johnston explorou essas intuições gunkelianas em suas pesquisas100, analisando como 

salmos de diferentes gêneros lidam com o Submundo101. Ele, em certa medida, confirmou o 

que Gunkel havia pensado, afirmando que “certamente é verdade que os salmos de ações de 

graça se referem relativamente mais frequentemente ao resgate da morte e do Submundo”102. 

Todavia, Johnston entendeu também que o contraste entre esses dois tipos salmódicos no 

tocante ao Submundo “não é tão dramático quanto Gunkel [...] afirmara”103. Sobre o motivo 

pelo qual há essa diferença de tratamento das descrições do Šĕʾôl entre os salmos de 

lamentações e os de ações de graça, Johnston afirma que “talvez os israelitas (como muitos 

outros) fossem de algum modo relutantes em nomear um destino que eles temessem. O 

Submundo certamente não era algo que eles aguardavam”104. 

Contudo, por ele ter trabalhado não somente com as ocorrências do termo Šĕʾôl, mas 

também com seus sinônimos e alusões, alguns resultados de seus estudos, como as análises 

quantitativas, não serão úteis para este trabalho. Por exemplo: baseando-se nas referências 

diretas ou alusivas ao Submundo, Johnston entende que há proporcionalmente mais 

referências ao Šĕʾôl nas ações de graças que nos lamentos105. Porém, a visão apresentada pela 

amostragem da tabela anterior é contrária a isso, pois indica haver mais ocorrências do termo 

Šĕʾôl nos salmos de lamentações que nos de ação de graças. Entretanto, isso não é empecilho 

para a utilização, nesta pesquisa, de suas reflexões quanto à forma, gênero e conteúdo dos 

salmos, quando suas conclusões focam ou são aplicáveis especificamente ao termo Šĕʾôl. 

3.3.3. A linguagem simbólica salmódica e o Šĕʾôl 

Segundo Johnston, os salmos descrevem, com eloquência e imagens impressionantes, 

a opressão e a angústia pelas quais passam os orantes106. A despeito de as situações desses 

antigos autores serem diferentes das do ser humano moderno, as reações e as emoções são 

similares107, como várias descrições de opressão, das quais a mais frequente é o sofrimento 

físico108. 

 
100 JOHNSTON, 2002, p. 88. 
101 Ibid., p. 86–97. 
102 Ibid., p. 88. 
103 “[…] there are still proportionally more underworld references in thanksgivings than in laments, but the con- 
trast is not nearly as dramatic as Gunkel […] suggest.” (Ibid., p. 89, tradução nossa). 
104 “Perhaps Israelites (like many others) were somewhat reluctant to name the fate they feared. The underworld 
was certainly not something they looked forward to!” (Ibid., p. 97, tradução nossa). 
105 “” (Ibid., p. 89, tradução nossa). 
106 JOHNSTON et al, 2005, p. 63. 
107 Ibid., p. 64. 
108 Ibid., p. 65. 
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Porém, o imaginário usado por eles já não faz mais parte das experiências atuais109, 

necessitando, assim, ser explicado. Isso acarreta a problemática sobre a natureza dessa 

linguagem. Embora já tenha sido tratada no Capítulo Segundo110, ela ganha uma importância 

maior no saltério devido à intensidade com a qual os orantes usam do arcabouço imagético e 

temático disponível. 

Alguns, como Goldingay, mais cautelosos, afirmam que os poetas lançavam mão de 

uma linguagem essencialmente metafórica111. Outros, como Thordarson, afirmam que há uma 

linguagem entre a mítica e a metafórica112. Já alguns caem no extremo de entender que 

qualquer parte do saltério reflita traços mitológicos, como Dahood com relação à mitologia 

ugarítica em seus comentários113. 

Ao apontar os diversos temas que aparecem no saltério, em especial o da morte e do 

renascimento, Alter toca na questão da linguagem mítica, explicando seu uso pelos salmistas 

da seguinte maneira: 

A pré-história do tema pode ser vista como uma reelaboração monoteísta – e 
metafórica – de um enredo mitológico pagão [...]. A maioria dos poemas recorre a 
um repertório comum de imagens: os portões do Šĕʾôl (o mundo inferior), as trevas 
do poço povoado por sombras, ou, em um cenário marinho alternativo [...], os 
vagalhões avassaladores do mar. Doenças e outros tipos de perigos, talvez mesmo 
aflição espiritual, são representados como uma descida ao mundo inferior de onde se 
implora que o Senhor traga a pessoa de volta (nos poemas de ação de graças, ele é 
louvado por tê-la trazido de volta). A eficácia desse enredo com vestígios 
mitológicos está em que ele pode falar poderosamente para muitas situações 
diferentes [...]114. 

Segundo Pedersen, diferente do moderno, que objetiva persuadir a razão, o 

pensamento israelita antigo intenta persuadir a vontade de seus receptores através do esforço 

pela totalidade e do movimento115. As palavras suscitam imagens cuja mensagem produz 

efeito no sentimento e na vontade116.  

A argumentação dessa forma de pensamento, baseada na certeza e na repetição, 

encontra lugar na peculiar maneira de expressão hebraica: o paralelismo de membros (lat. 

parallelismus membrorum)117. 

 
109 Ibid., p. 64. 
110 Cf. tópico 2.6.1. supra. 
111 GOLDINGAY, 2000, p. 70. 
112 THORDARSON, 1974, p. 217-218. 
113 Cf. BEAL, 2008, p. 610. 
114 ALTER et al, 1997, p. 279. 
115 PEDERSEN, 1926, v. 1, p. 123. 
116 Ibid. 
117 Ibid. 
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Essa simbólica que, conforme explica Gunkel, é a “expressão imaginativa, 

especialmente viva, de um perigo externo de morte, como expressão da amarga experiência 

do abandono divino”118, que se encontra por todo o saltério, é “resto de imagens descritivas 

nascidas em contextos primitivos”119. 

Em muitas culturas, a impotência e a perda da consciência são concebidas como 
uma espécie de morte. O espírito emigra às orlas do rio dos mortos ou voa longe, até 
o senhor do reino da morte. Quando aquele que havia sido dado por morto volta a 
abrir os olhos pensam que tinha regressado do reino da morte. A presença destes 
elementos nos países vizinhos de Israel, entre os gregos e os babilônios, faz com que 
os elementos paralelos que aparecem nos cantos israelitas não possam ser 
interpretados de forma diversa, muito menos quando a fé na vida além da morte e do 
sepulcro somente apareceu com claridade em um estágio posterior da religião judeu-
israelita120. 

Conforme a explicação de Verderame, vista nos capítulos anteriores121, estas imagens 

são apresentadas sob a perspectiva dos eixos cosmológicos horizontal e vertical. Em uma 

espécie de síntese do pensamento de Pedersen, mostrado há pouco, e dos insights de 

Verderame, Ravasi explicita da seguinte forma a relação entre os eixos, começando pelo 

horizontal: 

Os dois extremos dessa linha são o nada e a criação. A incapacidade semítica 
congênita para a abstração fez com que os autores construíssem símbolos 
‘monstruosos’ para definir a idéia de ‘nada’ e de anti-criação. Raabe e Leviatã, 
então, se tornam metáforas para celebrar a vitória da ordem cósmica, então 
providencialmente preservada por Deus contra os ataques do caos (Sl 74,13-14; 
89,10-11; 104.26). [...] O mundo bitpartido em terra e mar, cantado em páginas 
insuperáveis desnudadas do animismo panteísta oriental (Sl 8; 19; 29; 104; 139), 
pintado em um miraculoso desdobramento temporal de luz e escuridão (Sl 19 e 104), 
em sua sucessão sazonal (primavera: Sl 65; verão: Sl 67; 104; outono e inverno: Sl 
126; 147), um mundo cujos horizontes, centrados em Jerusalém, projetam-se sobre a 
Palestina até o Hermon, as cataratas do Jordão, as ilhas de Tarsis, um mundo que 
pode ser decifrado como a palavra silenciosa de Deus (Sl 19,2-5)122. 

 
118 “Las descripciones de la lamentación em las cuales el fiel se considera ya em el abismo sólo pueden ser 
interpretadas como uma expresión imaginativa, especialmente viva, de um peligro externo de muerte; como 
expresión de la amarga experiência del abandono divino.” (GUNKEL, 1984, p. 206, tradução nossa). 
119 “Más bien parece tratarse de um resto de imágenes descriptivas nacidas em contextos primitivos.” (Ibid., p. 
207, tradução nossa). 
120 “En muchas culturas, la impotencia y la pérdida de la conciencia son concebidas como una especie de muerte. 
El espíritu ha emigrado a las orillas del río de los muertos95 o ha volado lejos, hacia el señor del reino de la 
muerte. Cuando aquel que había sido dado por muerto vuelve a abrir los ojos piensan que ha regresado del reino 
de la muerte. La presencia de estos elementos en los países vecinos de Israel, entre los griegos y los babilonios 
hace que los elementos paralelos que aparecen en los cantos israelitas no puedan ser interpretados en forma 
diversa, tanto menos cuanto que la fe en una vida más allá de la muerte y del sepulcro sólo aparece con claridad 
en un estadio posterior de la religión judeo-israelita.” (Ibid., tradução nossa). 
121 Cf. tópicos 1.6.3. e 2.3.2.1. supra. 
122 “I due estremi di questa linea sono il nulla e il creato. La congenita incapacità semitica all’astrazione induce 
gli autori a costruire simboli ‘mostruosi’ per definire l'idea di ‘nulla’ e di anti-creazione. Rahab e Leviatan 
diventano, allora, metafore per celebrare la vittoria dell'ordine cosmico, conservato poi provvidenzialmente da 
Dio contro gli attentati del caos (74,13-14; 89,10-11; 104,26). [...] Un mondo bipartito in terra e mare, cantato in 
pagine insuperabili spoglie deli animismo panteista orientale (Sal 8; 19 A; 29; 104; 139), dipinto nel suo 
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Sobre o eixo vertical, o autor explica que nele estavam 

Nos antípodas de Deus, sob a linha horizontal do cosmos, existe o Šĕʾôl, chamado 
no saltério por cerca de trinta palavras simbólicas diferentes. Por trás das linhas 
precedentes [horizontal e vertical], ele está encravado como uma mina destruidora, 
uma não-terra, uma cidade de fantasmas, uma massa de águas escuras e 
devastadoras (Sl 18,17; 32,6; 42,8; 46,4; 66.12; 69.2-3; 88,18; 93.4; 124,4; 144,7), é 
uma espécie de ‘buraco negro’ cósmico. A imagem mais frequente é a do "poço" ao 
qual "desce" irreversivelmente (16.10, 28.1; 30.4.10; 35.6; 40.3; 44.20; 88.5.13; 107, 
10,14, 143,7); mas também associamos símbolos de silêncio (115.17), de poeira 
(22.16, 119.25), de monstros (74.13; 91.13; 104.26; 148.7).123 

Por fim, ecoando as ideias de Pedersen, Ravasi afirma que, de forma mais dramática 

que seus vizinhos babilônicos124, os israelitas percebiam o Submundo antecipado no sepulcro 

e nas realidades negativas cósmicas, sobretudo nos textos de súplica125, o qual se mostrava 

através de um simbolismo complexo, que incluía a morte personificada, a guerra (arco-

flechas, escudo, espada, um exército no cerco, agressores ferozes), a caça (a presa, 

perseguição, armadilha), o zoomorfismo (leão feroz, garganta aberta, dentes dilacerantes) e 

estados diversos (noite, doença)126. 

3.4. O ŠĔʾÔL NO SALTÉRIO HEBRAICO 

3.4.1. Salmo 6 

3.4.1.1. Tradução e notas de crítica textual 

Do regente; com instrumentos de cordas; na oitava; 
salmo de Davi. 

1 lammĕnaṣṣēaḥ bingînôt ʿal-haššĕmînît mizmôr 
lĕdāwid. 

   
Ó YHWH, não me repreendas na tua ira, 2a YHWH ʾal-bĕʾappĕkā tôkîḥēnî 
nem me castigues no teu furor.  2b wĕʾal-baḥămātkā tĕyassĕrēnî. 
Agracia-me, ó YHWH, 3a ḥānnēnî YHWH 
porque estou enfraquecido; 3b kî ʾumlal ʾānî 
cura-me, ó YHWH, 3c rĕpāʾēnî YHWH 
porque se perturbaram meus ossos. 3d kî nibhălû ʿăṣāmāy. 

 
miracoloso snodarsi temporale di luce e tenebre (Sal 19A e 104), nelle sue successioni stagionali (primavera: Sal 
65; estate: Sal 67; 104; autunno e inverno: Sal 126; 147), un mondo i cui orizzonti, centrati su Gerusalemme, si 
protendono oltre la Palestina fino aliHermon, alle cateratte del Giordano, alle isole, a Tarsis, un mondo che può 
essere decifrato come silenziosa parola di Dio (Sal 19,2-5).” (RAVASI, 1981, v. 1, p. 33–34, tradução nossa). 
123 “Agli antipodi di Dio, sotto la linea orizzontale del cosmo, c’è lo sheol, chiamato nel salterio con una trentina 
di vocaboli simbolici differenti. Tra le linee precedenti esso s ’incunea come una mina che demolisce, è una non-
terra, una città di spettri, è una massa di acque devastatrici e oscure (18,17; 32,6; 42,8; 46,4; 66,12; 69,2-3; 
88,18; 93,4; 124,4; 144,7), è una specie di ‘buco nero’ cosmico. L'immagine più frequente è quella della ‘fossa’ 
verso la quale ‘si discende’ irreversibilmente (16,10; 28,1; 30,4.10; 35,6; 40,3; 44,20; 88,5.13; 107,10.14; 
143,7); ma si associano anche simboli di silenzio (115,17), di polvere (22,16; 119,25), di mostri (74,13; 91,13; 
104,26; 148,7).” (Ibid., p. 34, tradução nossa). 
124 Ibid. 
125 Ibid. 
126 Ibid. Miller exemplifica isso utilizando o Sl 139, o qual, como se perceberá em sua análise mais adiante (cf. 
tópico 3.4.13. supra), contém não somente alusões à cosmologia bíblica, mas, também, à simbólica e aos 
motivos da Montanha e das Águas Cósmicas, ao trajeto solar pelo céu e pelo Submundo e ao Chaoskampf (cf. 
MILLER, 1997, p. 23). Sobre estes motivos, cf. tópico 1.6. supra. 
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E minha alma se perturba muito; 4a wĕnapšî nibhălâ mĕʾōd 
mas tu(a), ó YHWH, até quando? 4b (wĕʾatt) [wĕʾattâ] YHWH ʿad-mātāy. 

   
Volta-te, ó YHWH; livra a minha alma; 5a šûbâ YHWH ḥallĕṣâ napšî 
salva-me por teu amor [fiel]. 5b hôšîʿēnî lĕmaʿan ḥasdekā. 
Pois, na morte, não há quem se lembre(b) de ti; 6a kî ʾên bammāwet zikrekā 
no Šĕʾôl, quem te louvará(c)? 6b biŠĕʾôl mî yôdeh-llāk. 
   
Fatiguei-me com meu gemido; 7a yāgaʿtî bĕʾanḥātî 
lavo(d) o meu leito todas as noites; 7b ʾaśḥeh bĕkol-laylâ miṭṭātî 
com minhas lágrimas derreto a minha cama. 7c bĕdimʿātî ʿarśî ʾamseh. 
Meus olhos se consumiram de aborrecimento; 8a ʿāšĕšâ mikkaʿas ʿênî 
se envelheceram(e) por todos os meus adversários. 8b ʿātqâ bĕkol-ṣôrĕrāy. 
   
Afastai-vos de mim todos os que praticais a maldade, 9a sûrû mimmennî kol-pōʿălê ʾāwen 
porque YHWH ouviu o som do meu choro. 9b kî-šāmaʿ YHWH qôl bikyî. 
YHWH ouviu a minha súplica; 10a šāmaʿ YHWH tĕḥinnātî 
YHWH aceitou a minha oração. 10b YHWH tĕpillātî yiqqāḥ. 
Envergonhem-se e perturbem-se muito todos os meus 
inimigos; 

11a yēbōšû wĕyibbāhălû mĕʾōd kol-ʾōybāy 

voltem-se e envergonhem-se subitamente. 11b yāšubû yēbōšû rāgaʿ. 

(a) O TM traz a correção, possivelmente escribal, do Kĕtîb wĕʾatt, “e tu”, com pronome feminino, para o Qĕrê 
wĕʾattâ, “e tu”, com o pronome masculino. 

(b) Enquanto o TM tem zēker, “lembrança”, “memória”, o aparato crítico-textual da BHS aponta que a LXX 
tem mnēmoneúōn, “aquele que lembra”, portanto, refletindo o termo hebraico zōkēr (particípio masculino 
singular) do verbo zākar, “lembrar(-se)”127. A LXX é seguida pela Vulg. (lat. memor, adjetivo “de boa 
memória”)128, enquanto a Pesh.129 (dwkrn) e o Targ.130 (dwkrn), ambos “lembrança”, seguem o TM. Kraus 
aceita a leitura da LXX como a original131, a qual adotaremos também, reforçada pelo paralelismo com 
yôdeh (v. 6b), que também é um verbo, e por ocorrência de forma similar em 1Sm 14,39 (wĕʾên ʿōnēhû, “e 
não há quem lhe responda”). 

(c) Quanto ao termo yôdeh, que é o verbo yādâ na construção hifil (hôdâ), “louvar”, “dar graças”132. Porém, a 
LXX, trazendo exomologḗsetaí, “(se) confessará”, parece ter compreendido yôdeh como se estivesse na 
acepção do hitpael (hitwāddâ), “confessar(-se)”133. Contudo, nesse caso, escolhemos a lição do TM como a 
correta. 

(d) O verbo šāḥâ é lido por LXX, Vulg. e Targ., por “lavar”134. 
(e) O verbo ʿātaq é lido, por LXX e Targ., como equivalente ao verbo yāšan, “envelhecer”,135. 

3.4.1.2. Análise literária 

A estrutura geral do salmo é simples, consistindo de um sobrescrito e quatro 

estrofes136 com a seguinte divisão: 1) primeira petição (vv. 2-4); 2) segunda petição (vv. 5-6); 

3) descrição de tribulações (vv. 7-8); 4) imprecação (vv. 9-11)137. 

 
127 Cf. SARNA et al, 1999, v. 1, p. 43. 
128 Versões disponíveis no software BIBLEWORKS LCC, 2015. 
129 Cf. Ibid. 
130 Cf. Ibid. 
131 Cf. KRAUS, 1993, v. 1, p. 252. Apesar de Dahood também aceitar o sentido de particípio para o vocábulo 
não-vocalizado zkr, afirma que o TM não deve ser rejeitado, já que reflete o uso de um termo abstrato por um 
concreto (DAHOOD, 1965, v. 1, p. 38). 
132 Cf. ALLEN, 2011, p. 405. 
133 Cf. Ibid. 
134 Cf. SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 175. 
135 Cf. Ibid. 
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Há alguns jogos de palavras ao longo do poema138. Uma mesma raiz verbal (bhl), na 

forma nifal, que aparece no v. 3d, “perturbar(-se)”, para se referir aos ossos, se repete no v. 4a 

para a alma (nibhălâ) e no v. 11a, para os inimigos (yibbāhălû)139. Ocorre também uma 

aliteração140 entre os verbos šûb, “voltar, retornar” (v. 11b) e bûš, “envergonhar-se” (vv. 

11a.b), formando todos, assim, um quiasmo141. 

O v. 6 tem seus membros em paralelismo sinonímico142 assimétrico143 (“Pois, a¹) na 

morte, b¹) não há quem se lembre de ti / a²) no Šĕʾôl, b²) quem te louvará?”144). 

Segundo Schökel, o salmo se insere no gênero de súplica individual145. Em razão da 

temática da ira divina (cf. vv. 1-3) e de não possuir qualquer confissão de pecado ou pedido 

de perdão, a Igreja o inseriu entre os salmos penitenciais (cf. Sl 6, 32, 38, 51, 102, 130 e 

143)146. 

O salmista suplica a Deus em meio a angústias espirituais, corporais e sociais, 

ocasionadas, respectivamente, por pecado, sofrimentos psíquicos (cf. vv. 3-4) ou físicos (cf. 

vv. 7-8) e perseguição de inimigos (cf. vv. 8.11)147. Por isso, cada aspecto da súplica se 

destina a cada uma dessas circunstâncias: perdão (cf. v. 3a), cura (cf. v. 3c) e frustração dos 

adversários (cf. v. 11a)148.  

A situação de pecado do suplicante é insinuada na menção da ira divina (cf. v. 2a)149, 

embora não haja confissão explícita alguma150. Tal estado, por sua vez, gerou um 

esgotamento emocional (napšî nibhălâ, v. 4a)151 e físico (nibhălû ʿăṣāmāy, v. 3d)152 no 

 
136 Cf. Ibid., p. 176; WEISER, 1994, p. 89–92. 
137 Cf. SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 176; WEISER, 1994, p. 89–92. 
138 Para mais detalhes deste recurso, cf. SILVANO, 2014, p. 43–44. 
139 Cf. RAVASI, 1981, v. 1, p. 149. 
140 Para mais detalhes sobre este recurso, cf. SILVANO, 2014, p. 40. 
141 Cf. SCHAEFER, 2001, p. 74. 
142 Cf. COLLIN, 1997, p. 10. 
143 Cf. SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 176. 
144 Heb. kî a¹)ʾên bammāwet b¹) zikrekā / a²) biŠĕʾôl b²) mî yôdeh-llāk. 
145 SCHÖKEL, 1998, v. 2, p. 175. Cf. DAHOOD, 1965, v. 1, p. 38; DECLAISSÉ-WALFORD et al, 2014, p. 
101. 
146 Cf. DECLAISSÉ-WALFORD et al, 2014, p. 101; KIDNER, 1980, v. 1, p. 76. Declaissé-Walford afirma que 
o Sl 25, por exemplo, tem todos os motivos penitenciais, mas não fora incluso nessa categoria pela Igreja 
(DECLAISSÉ-WALFORD et al, 2014, p. 101). 
147 Cf. RAVASI, 2012, p. 57; SCHAEFER, 2001, p. 75; VESCO, 2006, v. 1, p. 125. 
148 Cf. SCHAEFER, 2001, p. 75. 
149 Cf. Ibid., p. 70–71. 
150 Cf. WEISER, 1994, p. 91. 
151 Cf. SARNA et al, 1999, v. 1, p. 41. 
152 Cf .GUNKEL, 1984, p. 202. Vesco diz que o verbo bāhal está associado ao terror e ao sofrimento moral (cf. 
Gn 45,3), enquanto ʾumlal expressa o abatimento físico (cf. 1Sm 2,5; Is 19,8) (VESCO, 2006, v. 1, p. 125. 
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salmista (a mesma raiz verbal bhl é usada para ambos os sofrimentos)153, ainda que não se 

possa concluir definitivamente isso154. Doente, ele procura a cura (rāpāʾ, v. 3c), quer em sua 

súplica a Deus, quer junto a um liturgista, em uma derradeira chance para restabelecer-se155. 

Todavia, a situação é grave, visto que esse quadro culmina em temor da proximidade da morte 

(cf. vv. 5-6) e em sofrimento intenso (cf. vv. 7-8)156. 

Mas, então, o salmista muda repentinamente, declarando sua confiança de que 

“YHWH ouviu sua oração” (vv. 9b.10)157. Muitos salmos de súplica contém tais fórmulas 

com o verbo šāmaʿ, “ouvir”, no perfeito (cf. Sl 31,23; cf. 22,25; 28,6; 34,7; 66,19)158, que 

expressam a certeza do orante de que, nas palavras de Ravasi, “YHWH não o abandonou e 

que já estão escondidos na amargura do presente os germes da libertação, que é vista já em 

vigor”159, transformando “dor em alegria, desespero em confiança”160. Tais expressões 

formulares podem ser resultado de uma iluminação interior do salmista161, reações a um 

oráculo com uma promessa de salvação, emitido por um sacerdote (como no episódio de 

Ezequias em Is 38,9-20)162 ou ainda palavras recitadas no Templo, após o suplicante ter sido 

curado163, conforme o que é típico deste gênero literário164. 

Não há consenso quanto à época de composição do salmo. Devido às afinidades com 

os oráculos de Jeremias (cf. Sl 6,2 com Jr 10,23-24), Terrien supõe que este salmo era 

conhecido pelo profeta, que o teria usado, já que, nos textos de ambos, há o confronto com 

“os altos funcionários do Reino de Judá em seu declínio”165 sob Manassés (2Rs 21,2-7), para 

o salmista, e depois de Josias, para o profeta166. Kraus afirma, porém, que as semelhanças 

entre os textos não significam dependência, pois, em ambos, “há fórmulas e imagens 

 
153 Cf. RAVASI, 1981, v. 1, p. 149. 
154 Cf. CURTIS, 2012, p. 11; KIDNER, 1980, v. 1, p. 77. 
155 Cf. GERSTENBERGER, 1991, p. 83. 
156 Cf. SCHAEFER, 2001, p. 69, 75. 
157 Cf. RAVASI, 1981, v. 1, p. 161; WEISER, 1994, p. 92. 
158 Cf. KIDNER, 1980, v. 1, p. 78; KRAUS, 1993, v. 1, p. 257-258. 
159 “[...] Il Signore non abbandona e che già nell’amarezza del presente sono nascosti i germi dela liberazione, 
che è vista già in atto” (RAVASI, 1981, v. 1, p. 162, tradução nossa). 
160 “La fede há uma forza che tramuta il dolore in gioia, la disperazione in fidúcia” (Ibid., tradução nossa). 
161 Cf. KIDNER, 1980, v. 1, p. 78; SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 180. 
162 Cf. KRAUS, 1993, v. 1, p. 257-258. Cf. SCHAEFER, 2001, p. 75. 
163 Cf. SCHAEFER, 2001, p. 75. 
164 Cf. tópico 3.2.1.1. supra. 
165 “Both the psalmist and the prophet faced the high functionaries of the kingdom of judah in its decline. Both 
reacted strongly against the political syncretism under Manasseh (for the psalmist; 2 Kgs 21:2-7), after the death 
of Josiah (for the prophet).” (TERRIEN, 2003, pos. 1853-1857, tradução nossa). 
166 Ibid. 
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convencionais que são comuns”167. Em contrapartida, Ravasi situa o salmo no pós-exílio, 

associando-o a ritos contra enfermidades praticados em Israel168. 

3.4.1.3. Comentário exegético-teológico  

No salmo, há elementos em oposição, recurso tradicional na BH169, como graça e 

pecado, “eu” (do salmista) e “tu” (Deus), e, finalmente, vida e morte170. Subjaz aqui também a 

ideia de que YHWH, a quem o suplicante se dirige, é o Deus da vida e, portanto, oposto à 

morte171. 

É nessa situação de morte que o orante se encontra, explicitada pela relação 

sinonímica e paralelística de Šĕʾôl (v. 6b) com “morte” (v. 6a). Possivelmente o termo aqui se 

refira ao Submundo bíblico172, cujo imaginário, para Ravasi, era o de um lugar tenebroso, 

indesejável, distante de Deus, para onde se ia de modo irreversível, que, apesar de estar 

presente em praticamente todo o AT173 (e em descrições do Submundo nas literaturas do 

OPA)174, é diferente da escatologia otimista de Daniel, por exemplo175. Segundo Sarna, o 

salmista entende que ninguém que se acha no Šĕʾôl se lembra de YHWH nem pode louvá-

lo176. Esse motivo aparece também em outros salmos (cf. Sl 88,12-13; 115,17) e no restante 

da BH, como na oração do rei Ezequias (Is 38,16c.18a.19a: “Portanto, [ó YHWH,] cura-me e 

faze-me viver [...] porque a¹) o Šĕʾôl b¹) não pode dar graças nem a²) a morte b²) te louvar [...] 

[somente] a³) os vivos, os vivos, b³) [esses] podem te louvar”)177. Por isso, se o suplicante 

morresse, não poderia mais agradecer a YHWH e relatar aos seus companheiros piedosos o 

ato de generosidade que este lhe fizera178, uma vez que, como diz Vesco, “a morte, sendo 

impura, não pode louvar a Deus”179. Apesar de se saber que o orante não imergiu, de fato, no 

Šĕʾôl, já que afirma se lembrar de Deus, algo que não ocorre no reino dos mortos180, seu 

 
167 “Será difícil mantener que este salmo depende del libro de Jeremías [...]. Más bien, habrá que senãlar que 
tanto em el Sal[mo] 6 como em el libro de Jeremías hay fórmulas e imágenes convencionales que son comunes.” 
(KRAUS, 1993, v. 1, p. 254, tradução nossa). 
168 RAVASI, 1981, v. 1, p. 149. 
169 Cf. DIAS DA SILVA, 2003, p. 245. 
170 Cf. SCHAEFER, 2001, p. 76. 
171 Cf. SARNA et al, 1999, v. 1, p. 43. 
172 Conforme STADELMANN, 2015, p. 179, “[Šĕʾôl aqui] é a imagem do reino dos mortos”.  
173 Cf. tópico 2.3.2. supra. 
174 Sobre “terra sem retorno” no OPA, cf. tópico 1.2.1. supra. 
175 RAVASI, 1981, v. 1, p. 159–161. 
176 SARNA et al, 1999, v. 1, p. 43. 
177 Heb. wĕtaḥălîmēnî wĕhaḥăyēnî ]...[ kî a¹) lōʾ Šĕʾôl b¹) tôdekā a²) māwet b²) yĕhalĕlekkā  ]...[ a³) ḥay ḥay hûʾ 
b³) yôdekā (cf. SARNA et al, 1999, v. 1, p. 43). 
178 Ibid., p. 41–43. 
179 “La mort étant impure ne peut pas louer Dieu (Is 38,18)” (VESCO, 2006, v. 1, p. 126, tradução nossa). 
180 Cf. SCHAEFER, 2001, p. 73-74. 
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sofrimento, possivelmente uma doença, é tão terrível que, segundo Ravasi, já se considera 

“[n]a periferia do reino da morte”181. 

A semântica de Šĕʾôl como túmulo é igualmente evocada, de maneira poética, não 

realista, para conotar a tragédia da morte que silencia a adoração a YHWH por parte do 

suplicante, separando-o de Deus e do próximo e pondo fim à sua existência182. 

Entretanto, para Grogan, deve-se enfatizar mais um temor do salmista de, com a 

morte, ser cortado da vida religiosa e da adoração a Deus no Templo do que uma reflexão 

propriamente sobre o pós-morte183. Ravasi confirma esse ponto de vista. Para ele, “a ânsia de 

permanecer em vida se identifica, assim, com o desejo de permanecer na comunidade de 

Deus, louvando o seu nome, a perene memória de seus gestos salvíficos”184, representada 

pelas raízes zkr e ydh, relativas ao “memorial” (zēker) e à “oferta de ações de graças” (tôdâ) 

respectivamente185. Portanto, o que a morte tem de mais grave não é a decomposição do ser 

humano, mas sua separação da relação com Deus186.  

Porém, esse desligamento do culto não importa somente ao suplicante, mas também a 

YHWH, pois este perderá uma de suas testemunhas, que não poderá mais adorá-lo187. Mas 

isto não é uma barganha com Deus, e, sim, um apelo ao interesse do próprio YHWH na 

adoração dos homens, quando se lembram dele e o louvam188. 

O orante sente a distância de YHWH, cujo ápice é a ausência divina na descrição de 

sua angústia nos vv. 7-8189. Não é por acaso que o Tetragrama está ausente também nestes 

versículos190. Apesar disso, ele busca esta presença divina através da invocação do nome de 

YHWH (vv. 2-5)191.  

Como a angústia pessoal lhe sobreveio, mudando-lhe o estado, do mesmo modo, 

deseja provocar uma mudança em YHWH através de sua oração, algo implícito no verbo šûb, 

“voltar” (v. 5a)192. Ele aguarda que Deus saia da sua ira (ʾāp, v. 2a; ḥāmâ, v. 2b) para o seu 

 
181 “Si comprende, allora, anche l’incubo che una malattia grave crea: essa ci introduce nella periferia del regno 
della morte” (RAVASI, 1981, v. 1, p. 160, tradução nossa). 
182 Cf. KIDNER, 1980, v. 1, p. 77. 
183 GROGAN, 2008, p. 60. 
184 “L’ansia di restare in vita si identifica così col Desiderio di restare in comunione com Dio, ‘lodando’ il suo 
nome, a perene ‘memoria’ dele sue gesta salvifiche” (RAVASI, 1981, v. 1, p. 160, tradução nossa). 
185 Ibid. 
186 Cf. DAHOOD, 1965, v. 1, p. 38; RAVASI, 1981, v. 1, p. 160. 
187 Cf. BRUEGGEMANN et al, 2014, p. 48. 
188 Cf. DECLAISSÉ-WALFORD et al, 2014, p. 104. 
189 Cf. SCHAEFER, 2001, p. 76. 
190 Cf. Ibid. 
191 Cf. Ibid. 
192 Cf. Ibid. 
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amor leal (ḥesed, v. 5b), da correção (nākaḥ no hifil, v. 2a; yāsar no piel, v. 2b) para a cura 

(rāpāʾ, v. 3c)193. É nessa direção que o suplicante coloca suas poucas e últimas energias, 

buscando na oração a presença de Deus e a resposta deste à sua queixa194. 

O suplicante vê a resposta à sua angustiosa situação nos vv. 9-11, quando Deus 

intervém e os ímpios, responsáveis pela humilhação do salmista (cf. v. 8), vão embora 

(yāšubû, v. 11b) conturbados (yibbāhălû, v. 11a) e envergonhados (yēbōšû, v. 11a.b)195, no 

sentido de que terão o resultado contrário do que esperavam196. YHWH, assim, humilha seus 

inimigos, fazendo com que retrocedam. Dahood, porém, vê aqui um “retorno” dos ímpios ao 

Šĕʾôl, a adequada destinação deles, como aparece em alguns lugares da BH, como no Sl 9,18a 

(“Voltem os ímpios diretamente para o Šĕʾôl”)197. O salmista acentua a dramaticidade do que 

ocorreu com seus inimigos pelos jogos de palavras com as formas do verbo bāhal, 

“perturbar(-se)” (vv. 3d.4a.11a), insinuando, talvez, que eles, antes a causa do terror do 

orante, serão aterrorizados por Deus198; e também entre os verbos šûb, “voltar, retornar”, (vv. 

5a.11b), e o verbo bûš, (vv. 11a.b), apontando que Deus responderá à oração lhes causando 

vergonha, metonímia para derrota199. 

Assim, nas palavras de Ravasi, esta simples e estilisticamente pobre oração consegue, 

“de lamentação individual, se expandir em uma invocação que o povo inteiro pode elevar ao 

seu Deus ou os que sofrem, de qualquer terra e de qualquer época, podem lançar ao Deus 

silencioso e aparentemente ausente.”200 

3.4.1.4. Conclusão 

Apesar de se mostrar de forma discreta, sem a mesma profusão de sinônimos e 

imagens de outros salmos (cf. Sl 49 e 88), é possível deduzir, deste poema, algumas 

representações do Šĕʾôl. O primeiro retrato é de um lugar de morte (cf. v. 6a), possivelmente 

imaginado como um Submundo, ao qual o orante já se considera próximo em razão de sua 

doença mortal (implícito no verbo rāpāʾ, “curar”, v. 3c), onde, distante de Deus, não poderá 

mais louvar a YHWH (cf. v. 6b). O silêncio de YHWH na descrição de sua angústia (vv. 7-8) 

 
193 Cf. Ibid. 
194 Cf. Ibid. 
195 Cf .Ibid. 
196 Cf. ROSS, 2011, v. 1, p. 271. 
197 DAHOOD, 1965, v. 1, p. 39 Cf. também Jó 1,21; 30,23; 34,15; Ec 3,20-21; 5,14; 12,7. 
198 Cf. RAVASI, 1981, v. 1, p. 149. 
199 Cf. ROSS, 2011, v. 1, p. 270–271. 
200 “La supplica símplice e stilisticamente modesta [...], da lamentazione individuale si expande in 
um’invocazione che l’intero popolo può elevare al suo Dio o che tutti i sofferenti di ogni terra e di ogni época 
potranno lanciare al Dio silenzioso e aparentemente assente” (RAVASI, 1981, v. 1, p. 149, tradução nossa). 
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sugere ainda a imagem de túmulo, uma das acepções semânticas do Šĕʾôl. Finalmente, uma 

representação implícita é a do Šĕʾôl como destinação dos ímpios (cf. v. 11b). 

3.4.2. Salmo 9 

3.4.2.1. Tradução e notas de crítica textual 

Do regente. Sobre a morte do filho(a). Salmo de Davi. 1 lammĕnaṣṣēaḥ ʿalmût labbēn mizmôr 
lĕdāwid. 

   
Louvo[-te](b), ó YHWH, com todo o meu coração; 2a ʾôdeh YHWH bĕkol-libbî 
relatarei todas as tuas maravilhas.  2b ʾăsappĕrâ kol-niplĕʾôtêkā. 
Alegrar-me-ei e regozijar-me-ei em ti; 3a ʾeśmĕḥâ wĕʾeʿelṣâ bāk 
cantarei teu nome, ó Altíssimo. 3b ʾăzammĕrâ šimkā ʿelyôn. 
Quando meus inimigos voltaram atrás, 4a bĕšûb-ʾôybay ʾāḥôr 
tropeçaram e pereceram em(c) tua presença. 4b yikkāšlû wĕyōʾbdû mippānêkā. 
Porque cumpriste o meu direito e a minha causa; 5a kî-ʿāśîtā mišpāṭî wĕdînî 
sentas no trono [e] julgas [com] justiça. 5b yāšabtā lĕkissēʾ šôpēṭ ṣedeq. 
   
Repreendes os pagãos(d), fazes perecer o ímpio 6a gāʿartā gôyim ʾibbadtā rāšāʿ 
e apagas o nome deles para sempre e eternamente. 6b šĕmām māḥîtā lĕʿôlām wāʿed. 
[Quanto] aos inimigos(e), acabaram [em] ruínas perpetuamente 7a hāʾôyēb tammû ḥŏrābôt lāneṣaḥ 
e arrastaste as cidades; a memória deles mesmos pereceu. 7b wĕʿārîm nātaštā ʾābad zikrām hēmmâ. 
Mas YHWH é entronizado para sempre; 8a waYHWH lĕʿôlām yēšēb 
o seu trono, ele estabeleceu para o direito. 8b kônēn lammišpāṭ kisʾô. 
E ele [mesmo] julga o mundo com justiça; 9a wĕhûʾ yišpōṭ-tēbēl bĕṣedeq 
ele ajuíza as nações com retidão. 9b yādîn lĕʾummîm bĕmêšārîm. 
   
YHWH é abrigo ao oprimido, 10a wîhî YHWH miśgāb laddāk 
um abrigo para os tempos de tribulação. 10b miśgāb lĕʿittôt baṣṣārâ. 
E os que conhecem o teu nome confiam em ti, 11a wĕyibṭĕḥû bĕkā yôdĕʿê šĕmekā 
pois não abandonas aqueles que te buscam, YHWH. 11b kî lōʾ-ʿāzabtā dōršêkā YHWH. 
   
Cantai a YHWH, aquele que habita [em] Sião; 12a zammĕrû laYHWH yōšēb ṣîôn 
relatai entre os povos suas empreitadas. 12b haggîdû bāʿammîm ʿălîlôtāyw. 
Pois pede [contas] dos [delitos] de sangue, deles se lembra; 13a kî-dōrēš dāmîm ʾôtām zākār 
não se esquece do clamor dos pobres(f). 13b lōʾ-šākaḥ ṣaʿăqat (ʿăniyyîm)  

[ʿănāwîm]. 
Agracia-me, YHWH; vê minha aflição, [que vem] daqueles 
que me odeiam. 

14a ḥānĕnēnî YHWH rĕʾēh ʿonyî miśśōnʾāy 

Levanta-me dos portões da morte. 14b mĕrômĕmî miššaʿărê māwet. 
Para que relate todos os teus louvores nos portões da filha de 
Sião 

15a lĕmaʿan ʾăsappĕrâ kol-tĕhillātêkā  
bĕšaʿărê bat-ṣîôn 

[e] me regozije em tua salvação. 15b ʾāgîlâ bîšûʿātekā. 
   
Os ímpios estão afundados na cova [que] prepararam, 16a ṭābĕʿû  gôyim bĕšaḥat ʿāśû 
naquela rede, que esconderam, ficou preso o seu pé. 16b bĕrešet-zû ṭāmānû nilkdâ raglām. 
YHWH se fez conhecido [pelo] direito [que] cumpre; 17a nôdaʿ YHWH mišpāṭ ʿāśâ 
na [própria] obra de suas mãos o ímpio se enlaça. Higaion. 
Selá(g). 

17b bĕpōʿal kappāyw nôqēš rāšāʿ higgāyôn  
selâ. 

   
Voltem os ímpios diretamente(h) para o Šĕʾôl; 18a yāšûbû rĕšāʿîm liŠʾôlâ 
todos os pagãos que esquecem de Deus. 18b kol-gôyim šĕkēḥê ʾĕlōhîm. 
Porque ele não se esquecerá perpetuamente do necessitado; 19a kî lōʾ lāneṣaḥ yiššākaḥ ʾebyôn 
[e] a esperança dos pobres(i) [não] perecerá para a eternidade. 19b tiqwat (ʿănāwîm) [ʿăniyyîm] tōʾbad  

lāʿad. 
Levanta-te, YHWH; não prevaleça o homem [mortal]. 20a qûmâ YHWH ʾal-yāʿōz ʾĕnôš 
Que os pagãos sejam julgados diante de tua face. 20b yiššāpĕṭû gôyim ʿal-pānêkā. 
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Põe, ó YHWH, medo neles; 21a šîtâ YHWH môrâ lāhem 
que saibam os ímpios que eles são homens [mortais]. Selá. 21b yēdĕʿû gôyim ʾĕnôš hēmmâ sselâ. 

(a) De significado ainda debatido, a tradução da expressão ʿalmût labbēn seguiu a sugestão de Ross, “Set to ‘the 
Death of a Son’”201, talvez uma referência ao tom do cântico. 

(b) Lição da LXX, exomologḗsomaí soi kýrie202, “confessarei a ti, ó Senhor”, concorda com o estilo das súplicas 
e ações de graças do restante do livro (cf. Sl 86,12; 138,1)203, embora esta tenha entendido o verbo em 
questão, yādâ no grau hifil, como “confessar”, e não “louvar”, significado adotado nesta tradução. 

(c) A preposição inseparável min, “desde”, sendo usada no sentido de causa ou consequência204.  
(d) Gôyim, lit. “nações”, mas adotou-se aqui “pagãos” por causa da conotação negativa, no texto, do termo205. 
(e) Hāʾôyēb é entendido como coletivo, daí tammû estar no plural206. 
(f) O Kĕtîb traz ʿăniyyîm, “pobres”, enquanto o Qĕrê corrige para ʿănāwîm, “humildes”. Adotou-se aqui o 

Kĕtîb. 
(g) Sarna afirma que selâ e higgāyôn são rubricas técnicas para execução instrumental207. Higgāyôn 

especificamente sinaliza, no cântico, “aquilo que deve ser pronunciado” (nehgâ)208, aparecendo novamente 
no Sl 92,4209. 

(h) Como a palavra liŠʾôlâ é composta pela preposição inseparável Lamed, cujo sentido é “para, em direção 
a”210, e pelo sufixo He diretivo, de sentido similar211, o resultado seria a repetitiva e cacofônica tradução 
“para para o Šĕʾôl”. Porém, se supondo um reforço semântico do autor bíblico nessa expressão hebraica, 
optou-se por traduzi-la como “diretamente para o Šĕʾôl”. 

(i) Ocorre o contrário do v. 13b, com o Kĕtîb mostrando ʿănāwîm e o Qĕrê, ʿăniyyîm. Por coerência com v. 
13b, adotou-se o Qĕrê. 

3.4.2.2. Análise literária 

Embora, neste trabalho, o Sl 9 seja analisado em separado por conter o termo Šĕʾôl, e 

por, também, sua forma sugerir um poema independente, como entende Stadelmann212, a 

maioria dos comentadores o tratam como uma unidade com o Sl 10213. Dentre os motivos para 

isso, destacam-se a) a LXX considerá-los um único salmo214; b) o Sl 9 terminar com selâ, 

termo que aparece somente no meio dos textos em outros salmos215; c) o Sl 10 ser um dos 

poucos do quinto livro do saltério a se iniciar sem sobrescrito216; d) ambos formarem um 

acróstico alfabético quase completo217; e) conterem semelhanças de estilo e de vocabulário218; 

e f) formarem quatro blocos, cada um contendo uma estrutura quiástica, orientada por temas e 

 
201 ROSS, 2011, v. 1, p. 299. 
202 Cf. SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 210. 
203 Cf. KRAUS, 1993, v. 1, p. 266. 
204 Cf. SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 210. 
205 Cf. RAVASI, 1981, v. 1, p. 208. 
206 Cf. KRAUS, 1993, v. 1, p. 266. 
207 Cf. SARNA et al, 1999, v. 1, p. 54. 
208 Cf. Ibid. 
209 Cf. Ibid. 
210 Cf. LAMBDIN, 1973, p. 22. 
211 Cf. Ibid., p. 51–52. 
212 STADELMANN, 2015, p. 191. 
213 Cf. SARNA et al, 1999, v. 1, p. 50. 
214 Cf. Ibid., p. 50–51. 
215 Cf. KRAUS, 1993, v. 1, p. 302. 
216 Cf. SARNA et al, 1999, v. 1, p. 51. 
217 Cf. Ibid. 
218 Cf. BRUEGGEMANN et al, 2014, p. 63. 
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formas próprios219. Porém, isso não significa que não haja dificuldade nessa reunião, como o 

fato de, no Sl 9, preponderar a ação de graças, enquanto no Sl 10, o lamento220. Talvez isso 

tenha impelido o compilador do livro a dividi-los em dois textos221. 

Em se tratando do Sl 9, a estrutura pode ser definida assim: 1) o orante dá graças a 

YHWH pela ajuda concedida (vv. 2-5); 2) YHWH é o juiz das nações (vv. 6-9); 3) YHWH é 

fortaleza para os oprimidos (vv. 10-11); 4) proclamação de gratidão pela ajuda experimentada 

(vv. 12-15); 5) as nações caíram pelos juízos de YHWH (vv. 16-17); e 6) petição para que 

Deus julgue as nações (vv. 18-21)222.  

Percebe-se que a temática gira em torno da 1) salvação dos oprimidos e pobres nas 

mãos inimigas; e do 2) juízo e senhorio universal de YHWH223. A tradução apresentada, 

porém, não seguiu esse esquema para a delimitação das estrofes, mas, sim, a ordem do 

acróstico alfabético. 

Aceita-se, entre os pesquisadores, que o gênero deste salmo seja o de ação de graças 

individual224, discernido pelos elementos presentes nos vv. 2-5.14.15225. 

Ross afirma que o salmista expressa “ação de graças a Deus por punir os ímpios 

opressores e defender o oprimido, mas se torna uma oração para o justo juiz de toda a terra 

para, mais uma vez, vindicar os oprimidos”226, possivelmente em uma crise de tempos de 

guerra, como as com os filisteus, arameus ou amonitas227. A razão do julgamento divino sobre 

os ímpios é expressa por um jogo de palavras com o verbo dāraš (cf. vv. 11b.13a)228, que tem 

os sentidos de “buscar (a YHWH)” (cf. Sl 77,3), mas, também, “pedir contas (do sangue de 

alguém)” (cf. Gn 9,5)229.  

Para Schökel, o salmo foi composto possivelmente no período pós-exílico 

babilônico230. 

 
219 Cf. SARNA et al, 1999, v. 1, p. 51; TERRIEN, 2003, pos. 2189-2197. 
220 Cf. SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 214. 
221 Cf. BRUEGGEMANN et al, 2014, p. 63. 
222 Cf. KRAUS, 1993, v. 1, p. 303. 
223 Cf. Ibid. No Sl 10, encontra-se o último tema, 3) o malvado, seguro de si mesmo, é uma tentação para os 
fracos (cf. Ibid.). 
224 Cf. STADELMANN, 2015, p. 191.  
225 Cf. KRAUS, 1993, v. 1, p. 303, embora esse veja também elementos do gênero de súplica nos vv. 18-21 
(Ibid., p. 303-304). 
226 “This psalm is a psalm of thanksgiving to God for punishing the wicked oppressors and defending the 
oppressed; but it turns into a prayer for the righteous judge of the whole earth to once again vindicate the 
oppressed.” (ROSS, 2011, v. 1, p. 302, tradução nossa). 
227 Ibid. 
228 Cf. SARNA et al, 1999, v. 1, p. 53. 
229 Cf. KÖHLER et al, 1994, verbete drš. 
230 SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 217. 
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3.4.2.3. Comentário exegético-teológico 

O salmista disse que sua canção de gratidão a YHWH (cf. v. 2-3) se dá porque seus 

inimigos retrocederam (bĕšûb-ʾôybay ʾāḥôr, “Quando meus inimigos voltaram atrás”, v. 4a), 

tropeçaram (yikkāšlû, v. 4b) e foram mortos pela presença de YHWH (wĕyōʾbdû mippānêkā, 

“e pereceram em tua presença”, v. 4b). Para Schökel, essas expressões apontam uma situação 

militar, em que há uma expulsão, retirada e destruição dos inimigos, cuja causa foi uma 

decisão judicial (kî-ʿāśîtā mišpāṭî wĕdînî, “Porque cumpriste o meu direito e a minha causa”, 

v. 5a)231. 

Tem-se aqui um juízo de YHWH, detalhado nos vv. 5-13. YHWH se colocou como 

justo juiz para o salmista (cf. v. 5), matando (ʾibbadtā, lit. “destruindo”) os ímpios (rāšāʿ) (v. 

6a; cf. v. 4) e apagando a lembrança de quem eram (šēm, lit. “nome”, v. 6b), resultando em 

destruição de suas cidades e morte deles mesmos (cf. v. 7)232.  

Todavia o orante, por meio de motivos e imagens já conhecidos, situa este julgamento 

divino também em uma dimensão maior, a de YHWH como criador e rei da História233. Para 

Hossfeld, o reinado de YHWH é retratado dessa forma pelo título de ʿelyôn (v. 3b), “em que 

[ele] é apontado como rei dos deuses, que está entronizado na montanha do mundo234 e seu 

trono tem lugar em Sião”235, em Jerusalém, de onde exerce seu domínio eternamente236. O uso 

do verbo gāʿar, “repreender”, “falar insultuosamente com alguém”237 (v. 6a), característico de 

textos que ecoam o motivo do Chaoskampf, encontrado, na literatura de Ugarit, na mítica luta 

entre Baal e Yam, e, em Israel, na entre YHWH e o mar, yām (cf. Is 17,13; 66,15; Na 1;4)238, 

sugere que as ações divinas não se restringem somente ao indivíduo (cf. v. 6), mas abarcam 

dimensões cósmicas (cf. v. 9)239. 

O salmista continua reafirmando que este julgamento é justo (ṣedeq, v. 9a), porque 

sentiu a opressão (dāk, v. 10a) e a calamidade (ṣārâ, v. 10b) que os ímpios lhe causaram240. 

Ele é parte daqueles que buscaram YHWH (dōršêkā YHWH, v. 11b) e, como tais, relata os 

 
231 Cf. Ibid., p. 218. 
232 Cf. KÖHLER et al, 1994, verbete ʾbd. 
233 Cf. HOSSFELD et al, 1993, v. 1, p. 82. 
234 Sobre este motivo, cf. tópico 1.6.1. supra. 
235 “Er (JHWH) heisst der ‘Höchste’ (Sl 9,3), insofern er Götterkönig ist, der auf dem Welberg thront und diesen 
Thronsitz als ‘Zionsthroner’ (9,12.15)” (HOSSFELD et al, 1993, v. 1, p. 82, tradução nossa). 
236 Ibid. 
237 Cf. KÖHLER et al, 1994, verbete gʿr. 
238 Cf. HOSSFELD et al, 1993, v. 1, p. 82; SARNA et al, 1999, v. 1, p. 52. Sobre este motivo, cf. tópico. 1.6.5. 
supra. Cf. sua presença também nos Sl 18 e 89, nos respectivos tópicos 3.4.4. e 3.4.11. infra. 
239 Cf. HOSSFELD et al, 1993, v. 1, p. 82, 86. 
240 Cf. SARNA et al, 1999, v. 1, p. 53. 
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grandes feitos de Deus, diante da congregação (v. 12), pedindo para que YHWH sirva-lhes 

como dōrēš dāmîm, lit. “aquele que busca os sangues” (v. 13a; cf. Gn 9,5; Sl 72,14; Ez 

3,18.20), isto é, uma espécie de justiceiro ou vingador (cf. Nm 35; Dt 19,6.12; Js 20,3.5; 2Sm 

14,11) dos delitos praticados contra os “pobres”, ʿăniyyîm (v. 13b), outra denominação para o 

grupo citado no v. 11b241. Assim, o orante possuía confiança de que não seria abandonado por 

YHWH (cf. v. 11), o que se concretizou com o juízo sobre os ímpios (cf. vv. 18-21). 

Nos vv. 14 a 21, o autor começa uma súplica a YHWH para que esse atentasse para a 

situação em que vivia (v. 14a), que agora é mais dramática. Ele está às “portas da morte” 

(šaʿărê māwet, v. 14b) e precisa ser resgatado (verbo rômam, lit. “elevar[-se]”) de lá (v. 14b). 

Somente assim poderá retornar às portas da filha de Sião (šaʿărê bat-ṣîôn, v. 15a), isto é, à 

população de Jerusalém, onde realmente deveria estar, relatando (verbo sapar no piel, 

“narrar”, v. 15a) esse juízo não somente para Israel (Sião) (cf. v. 15a), mas, também, para as 

nações (cf. v. 12b), alegrando-se na salvação de YHWH (cf. v. 15b)242. 

Por outro lado, os ímpios que fizeram maquinações (rešet-zû ṭāmānû, lit. “rede que 

esconderam”, v. 16b), possivelmente contra o salmista e seus companheiros, foram julgados, 

ao caírem nelas mesmas (cf. v. 16a), havendo aqui possivelmente a circunstância de suas 

morte, recuo e destruição, causadas por YHWH como forma de juízo contra eles (cf. vv. 4-5). 

Assim, o salmista pede para que seus inimigos “voltem ao Šĕʾôl” (yāšûbû rĕšāʿîm liŠʾôlâ, v. 

18a), isto é, morram, o que tornaria evidente o fato de não serem nada mais que “mortais” 

(ʾĕnôš, lit. “homem fraco”243, vv. 20a.21b). 

Ao usar novamente o verbo šûb, “voltar” (cf. v. 18a), citado anteriormente (cf. v. 4a), 

o suplicante insinua, conforme Schökel, que o que era uma retirada militar se transformou em 

algo maior, “a descida ao reino da morte”244. Contudo, a morte deles não é surpresa para o 

suplicante, porque, como Schökel aponta, já estavam “na fossa” (šaḥat, v. 16a), um dos 

sinônimos de Šĕʾôl245. Portanto, ao morrerem e irem ao Šĕʾôl, nada mais fazem senão voltar 

para lá (cf. v. 18a), para o estado de maldade, opressão e impiedade em que se encontravam.  

Pode-se pensar também que o autor tenha escolhido šûb como uma referência à 

expressão que caracteriza o Submundo israelita em Jó 7,9c.10a (“assim [é] a¹) quem desce ao 

 
241 Cf. SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 220. 
242 Cf. SARNA et al, 1999, v. 1, p. 53. 
243 Cf. KÖHLER et al, 1994, verbete ʾĕnôš. 
244 SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 221. 
245 Ibid., p. 221–222. (cf. tópico 2.2.3. supra). 
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Šĕʾôl, b¹) não subirá [jamais], b²) não voltará mais a²) para a sua casa”)246, que, além de 

lembrar a denominação do Submundo babilônico, “terra sem retorno” (erṣetû la târi), 

expressa a crença, compartilhada pelo restante do OPA, de que não se retorna do Šĕʾôl247.  

Mais do que apontar para o realismo do salmista na descrição do Submundo, já que 

são comparadas realidades míticas (“portões da morte”, v. 14b) com físicas (“portões de 

Sião”, v. 15a), alude-se à concepção de Submundo como uma cidade (comum na literatura 

mesopotâmica e cananeia248). O olhar de Deus é a raiz de vida e morte, com a cidade inferior 

destinada para os injustos, e Jerusalém, a cidade santa, em que há a vida e a presença de Deus, 

para os justos249. 

Por fim, é implícita, na contraposição anterior, a imagem da Montanha Cósmica (na 

referência a Sião), cujas bases estão no Submundo (Šĕʾôl), similar ao imaginário cananeu em 

torno da morada de El na montanha que chegava até ʾarṣ, o Submundo250. Daí, também, o uso 

da linguagem de movimento ascendente vertical (existente nas literaturas próximo-

orientais251) para se chegar lá, onde está a proteção divina252.  

3.4.2.4. Conclusão 

O Šĕʾôl é retratado no salmo como um Submundo, um lugar para o qual se vai e não se 

retorna. Ele é apontado também como um lugar preferível para os ímpios, adversários do 

salmista (vv. 18).  

É possível perceber também alusões à imagem da Montanha Cósmica e à perspectiva 

mítica do eixo vertical e de ascensão, presentes na menção da “morte” (o Submundo 

embaixo), seguida de “Sião” (monte acima, no qual fica o Templo de Deus), e no uso do 

verbo “levantar” para o movimento do orante daquele para este lugar. 

3.4.3. Salmo 16 

3.4.3.1. Tradução e notas de crítica textual 

Miktam(a) de Davi.  1a miktām lĕdāwid  
   
   
Guarda-me, Deus, porque me refugio em ti. 1b šomrēnî ʾēl kî-ḥāsîtî bāk. 

 
246 Heb. kēn a¹) yôrēd Šĕʾôl b¹) lōʾ yaʿăleh / b²) lōʾ-yāšûb ʿôd a²) lĕbêtô. (cf. tópico 2.3.2.2. supra). 
247 Cf. tópico 1.2.1. supra. 
248 Cf. RAVASI, 1981, v. 1, p. 223 (cf. tópicos 1.2.3., 1.3.3. e 1.4.3. supra). Sobre Šĕʾôl como cidade, cf. tópico 
2.3.2.2. supra. 
249 Cf. Ibid. 
250 Cf. tópico 1.3.2. supra. 
251 Cf. tópicos 1.2.2 e 1.6.3. supra. 
252 Cf. RAVASI, 1981, v. 1, p. 31, 223. 
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Digo(b) a YHWH: tu és meu senhor(c), 2a ʾāmart laYHWH ʾădōnāy ʾāttâ 
não possuo bem além de ti(d). 2b ṭôbātî bal-ʾālêkā. 
   
Aos santos, que estão no Submundo(e), 3a liqdôšîm ʾăšer-bāʾāreṣ hēmmâ 
[a]os nobres, [eu possuía] estima por eles(f). 3b wĕʾaddîrê kol-ḥepṣî-bām. 
[Mas] se multiplicaram suas tristezas, quando foram após 
outro[s] [deuses]; 

4a yirbû ʿaṣṣĕbôtām ʾaḥēr māhārû 

não ofereço [mais] libações de sangue [para] eles, 4b bal-ʾassîk niskêhem middām 
nem levarei seu[s] nome[s] em meus lábios. 4c ûbal-ʾeśśāʾ ʾet-šĕmôtām ʿal-

śĕpātāy. 
   
YHWH, a porção de meu quinhão, meu cálice: 5a YHWH mĕnāt-ḥelqî wĕkôsî  
tu és o que restaura o meu lote. 5b ʾattâ tômîk gôrālî. 
As linhas [divisórias] caem, para mim, em [lugares] agradáveis. 6a ḥăbālîm nāplû-lî  bannĕʿimîm 
Até mesmo a herança que [recai] para mim é bela. 6b ʾap-naḥălāt šāprâ ʿālāy. 
   
Bendigo YHWH, que me aconselha. 7a ʾăbārēk ʾet-YHWH ʾăšer yĕʿāṣānî 
Até mesmo [durante] as noites me corrige [em] meu interior. 7b ʾap-lêlôt yissĕrûnî kilyôtāy. 
Ponho YHWH diante de mim sempre; 8a šiwwîtî YHWH lĕnegdî tāmîd 
pois, [estando ele] à minha direita, não serei abalado. 8b kî mîmînî bal-ʾemmôṭ. 
   
Por isso, meu coração está alegre e minha glória regozija-se; 9a lākēn śāmaḥ libbî wayyāgel kĕbôdî 
até mesmo meu corpo habitará seguro. 9b ʾap-bĕśārî yiškōn lābeṭaḥ. 
Porque não abandonarás a minha alma ao Šĕʾôl, 10a kî lōʾ-taʿăzōb napšî liŠʾôl 
nem permitirás que teu piedoso veja a cova. 10b lōʾ-tittēn ḥāsîdkā lirʾôt šāḥat. 
Faz-me saber o caminho da vida; 11a tôdîʿēnî ʾōraḥ ḥayyîm 
junto à tua presença há abundância de alegria, 11b śōbaʿ śĕmāḥôt  ʾet-pānêkā 
à tua direita, delícias eternamente. 11c nĕʿimôt bîmînkā  neṣaḥ. 

(a) Das diversas interpretações dadas à palavra (um poema inscrito na pedra, um salmo dourado, epíteto de 
Davi, um salmo expiatório ou denominação de alguma coleção perdida), a primeira parece ser a mais 
plausível (cf. Jr 2,22)253. 

(b) A LXX, a Vulg. e diversos manuscritos hebraicos leem ʾāmart como ʾāmartî, “eu disse”, leitura adotada por 
Schökel e, como este, foi traduzida aqui no presente254. 

(c) Sobre o termo ʾădōnāy , cf. nota (a) do Sl 86 infra. 
(d) Estranha expressão, os editores da BHS e Ross sugerem a correção para bilʿādekā ou bilʿādêkā, “além de 

ti”255. Porém, parece não fazer sentido. Sarna256, seguindo Dahood257, opta por “não há [ninguém] acima de 
ti”, baseado no texto ugarítico mlkn.aliy[n.]bʿl /ṯpṭn.win.dʿlnh, “nosso rei é Baal, o vitorioso/ nosso juiz a 
quem não há quem supere” (KTU 1.3 V, 43-44).  

(e) A palavra ʾereṣ possui, aqui, o sentido de “Submundo”, e está em função sinonímica em relação a Šĕʾôl, 
característica da poesia258. 

(f) O v. 3b parece corrompido, especialmente a palavra wĕʾaddîrê , que encontra-se no estado construto, “os 
nobres de”, o que não faz sentido. Ross propõe a correção ʾaddîrîm, sem a conjunção inicial e um retorno ao 
estado absoluto259, leitura adotada aqui.  

3.4.3.2. Análise literária 

O texto se encontra bastante corrompido260, especialmente nos vv. 3-4261, como pode 

ser percebido pela métrica variante em toda a sua extensão262.  

 
253 Cf. CRAIGIE, 1983, p. 154; DAHOOD, 1965, v. 1, p. 87. 
254 SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 271–273. 
255 ROSS, 2011, v. 1, p. 397. 
256 DEL OLMO LETE, 1981, p. 201. 
257 DAHOOD, 1965, v. 1, p. 87. 
258 Cf. tópico 2.2.3.6. supra. 
259 ROSS, 2011, v. 1, p. 397. 
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Todavia, após o sobrescrito (v. 1a), a estrutura do poema pode ser dividida 

tematicamente como segue: 1) afirmação de fé em YHWH (vv. 1b-2); 2) os correligionários 

do salmista e os idólatras (vv. 3-4); 3) testemunho de bênção (vv. 5-6); 4) hino de louvor (vv. 

7-8); 5) afirmação de livramento da morte e vida com YHWH (vv. 9-11)263. Kraus sugere uma 

divisão temática semelhante, mas unindo as estrofes 3) e 4)264. 

Sobre o versículo com Šĕʾôl (v. 10), o termo é equiparado à “cova”, šāḥāt, por um 

paralelismo binário trimembre, como segue: “Porque a¹) não abandonarás b¹) minha alma ao 

c¹) Šĕʾôl, / a²) nem permitirás que b²) teu piedoso c³) veja a cova”265. 

Kraus e outros classificam o poema como súplica individual266, ainda que, por vezes, o 

orante se dirija a YHWH na terceira pessoa, como no vv. 2.5.10, e não na segunda, como em 

salmos desse gênero267. Schökel e outros, porém, inserem-no entre os salmos de confiança, 

um subgênero da súplica individual268.  

Os pesquisadores não são unânimes quanto ao contexto vital e a datação do salmo269. 

Alguns, entendendo literalmente o sobrescrito (v. 1a), o atribuíam a Davi, inclusive situando 

seu contexto no episódio dos sacerdotes estrangeiros de Nobe (cf. 2Sm 26,6-19)270.  

Outros o situam logo depois do retorno do exílio babilônico, devido a similaridades 

com outros livros bíblicos271, como Kraus, que o compara ao Deutero-Isaías, pela relação com 

as ideias de sacrifícios aos deuses (v. 4; cf. Is 57,5), distribuição de terras (v. 5; cf. 65,3-7) e 

atmosfera de alegria (vv. 9-11; cf. 62,4)272. Já Ravasi vê analogia com algumas concepções e 

linguagem da mensagem de Jeremias, como YHWH ser a porção do fiel nos vv. 1b.2a.5 e em 

Lm 3,24273. Schökel sustenta algo semelhante, afirmando ser uma profissão de fidelidade a 

YHWH de um levita ou sacerdote (cf. Ex 29; Lv 8; 21; Nm 8)274, mas sem atribuir datação275. 

 
260 Cf. SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 275; WEISER, 1994, p. 121. 
261 Cf. KRAUS, 1993, v. 1, p. 362–363. 
262 Cf. Ibid. 
263 Estrutura proposta, com pequenas modificações, por DECLAISSÉ-WALFORD et al, 2014, p. 176 e 
TERRIEN, 2003, pos. 2779-2791. 
264 KRAUS, 1993, v. 1, p. 363. 
265 Heb. kî a¹) lōʾ-taʿăzōb b¹) napšî c¹) liŠĕʾôl / a²) lōʾ-tittēn b²) ḥăsîdkā c²) lirĕʾôt šāḥat (cf. SARNA et al, 1999, 
v. 1, p. 72). 
266 KRAUS, 1993, v. 1, p. 363. Cf. SARNA et al, 1999, v. 1, p. 70; STADELMANN, 2015, p. 208. 
267 KRAUS, 1993, v. 1, p. 363. 
268 SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 276. Cf. SCHAEFER, 2001, p. 98; WEISER, 1994, p. 121. 
269 SABOURIN, 2010, p. 268–269. 
270 Cf. RAVASI, 1981, v. 1, p. 286. 
271 Cf. SABOURIN, 2010, p. 269. 
272 KRAUS, 1993, v. 1, p. 364. Cf. SABOURIN, 2010, p. 269. 
273 RAVASI, 1981, v. 1, p. 286. 
274 SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 275. 
275 Ibid. 
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Outros, porém, pensam que o salmista era um dos ḥăsîdîm (v. 10b; cf. qĕdôšîm, v. 3a), do 

período helenístico, cuja religião veterotestamentária estava em litígio com os novos cultos 

daquele momento276.  

Sabourin, por fim, aponta uma terceira interpretação, a que vê refletido no salmo o 

culto e os conflitos do período pré-exílico277, viés adotado, com algumas variações, por 

Weiser278 e Dahood279. O primeiro autor entende que o salmista seja um israelita que, em seu 

“culto pré-exílico da festa da aliança”280, expressou uma confissão pessoal dizendo “o que 

significa para ele o encontro com Deus no santuário”281, que YHWH era seu tudo (cf. v. 2b), 

seu quinhão e seu cálice (da festa) (cf. v. 5a), não se imaginando separado de Deus282. Já o 

segundo atribui o salmo a um cananeu convertido ao javismo, no qual confessa sua nova fé 

(cf. v. 2) e abjura os deuses anteriores (cf. vv. 3-4), enumerando, em seguida, as bênçãos que 

lhe daria YHWH (cf. vv. 5-11)283, já que, segundo afirma, o estilo e a linguagem são 

semelhantes aos dos textos cananeus (ugaríticos e fenícios)284. Outros, porém, o situam no 

pós-exílio babilônico, como Stadelmann285, ou ainda no período persa, como Goldingay, 

entendendo que as “linhas” (v. 6a) se refiram, por metonímia, às demarcações de terras para 

os que vinham do Exílio286. 

3.4.3.3. Comentário exegético-teológico 

Adotando-se a situação do pré-exílio babilônico, é possível afirmar, juntamente com 

Stadelmann, que o tema da imortalidade, de alguma forma, se faz presente no salmo287. 

Porém, não há como saber mais detalhes288. 

Além de túmulo, se šāḥāt for interpretada como “corrupção”, e talvez também 

Submundo, o Šĕʾôl é entendido pelo salmista, segundo Vesco, como um lugar banido da graça 

divina, por isso “o ‘fiel’ de Deus (Sl 16,10) não será abandonado ao Šĕʾôl. Ele não vai ver a 

cova [v. 10b]. O Šĕʾôl é o lugar do qual a ação de graças é banida (Sl 6,6). Este é o lugar onde 

 
276 SABOURIN, 2010, p. 269. 
277 Ibid. 
278 WEISER, 1994, p. 125. 
279 DAHOOD, 1965, v. 1, p. 87. 
280 WEISER, 1994, p. 122. 
281 Ibid. 
282 Cf. Ibid., p. 122–123. 
283 DAHOOD, 1965, v. 1, p. 87. 
284 Ibid. Embora Avishur afirme que essas semelhanças não são prova de autoria ou influência cananeia, já que 
há elementos e fórmulas comuns entre os textos bíblicos e as fontes semíticas (AVISHUR, 1994, p. 27–28). 
285 STADELMANN, 2015, p. 208. 
286 Cf. GOLDINGAY, 2006, v. 1, p. 231. 
287 STADELMANN, 2015, p. 208. 
288 Cf. Ibid. 
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os ímpios voltam (Sl 9,18). O justo não tem lá como o seu lugar”289. Por isso o orante, como 

parte dos piedosos de YHWH (ḥāsîd, pertencimento implícito no v. 10b290), será livre de ir ao 

Šĕʾôl. 

Alguns autores, porém, tentaram explicar como isso se daria. Dahood sugeriu algum 

tipo de arrebatamento, como os de Enoque (cf. Gn 5,24) e Elias (cf. 2Rs 2,1), entendendo o 

termo ḥayyîm, “vida” (v. 11a), sob a concepção cananeia de vida eterna junto aos deuses291. 

Outros viram até mesmo a ressurreição dos mortos, caso a palavra šaḥat, “cova”, fosse 

interpretada como “corrupção” (seguindo a LXX), o que colocaria o texto em sintonia com o 

NT (cf. At 2,25; 13,35)292. Para Schökel, porém, essa “imortalidade” se dá no vínculo entre o 

salmista e YHWH293. A presença de YHWH lhe é “agradável” (nĕʿimôt, v. 11c), o que o leva 

“a descobrir ou a vislumbrar ou a suspeitar a imortalidade e incorruptibilidade”, como ocorre 

no Sl 49,16294. Tal ideia, embora não seja exclusivamente israelita, já que aparece também em 

outros lugares do OPA295, é fortalecida pela afirmação de que ninguém nem nada, nem 

mesmo a morte, representada pelo Šĕʾôl e pela fossa (šāḥāt, v. 10b), poderia tirar o orante da 

mão de YHWH, pois há aqui, respectivamente, uma relação de piedoso (ḥāsîd, v. 10b) e dono 

(ʾādōn, v. 2a)296. A morte é superada pela fidelidade e confiança que ele possui para com 

Deus297.  

De entendimento similar ao de Schökel, Weiser acrescenta que qualquer tentativa de 

explicação, como as de Dahood e outros, apesar de não serem implausíveis, são improváveis 

por não coincidirem com o propósito do salmista, que é o de não dar destaque a essa 

questão298. Talvez ele não quisesse, segundo Weiser, “ser acusado de paganismo, adotando a 

crença na ressurreição dos mortos, que era característica dos cultos dos deuses da 

vegetação”299. Ele, então, afirma a existência de uma ligação “eterna” com YHWH, mas não 

 
289 “un ‘fidèle’ de Dieu (Ps 16, 10) ne sera pas abandonné au Shéol. Il ne verra pas la fosse. Le Shéol est le lieu 
d’où est bannie l’action de grâce (Ps 6, 6). C’est là que retournent les impies (Ps 9, 18). Le juste n’y a pas sa 
place.” (VESCO, 2006, v. 1, p. 186, tradução nossa). 
290 Cf. Ibid. 
291 Como a oferta de vida eterna de Anat a Aqhat (cf. KTU 1.17 VI,27-29; DAHOOD, 1965, v. 1, p. 91). 
292 WEISER, 1994, p. 125. 
293 SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 283. 
294 Ibid. 
295 Por exemplo, um suplicante babilônico já afirmara que se sentia plenamente satisfeito andando na luminosa 
presença de Marduk (cf. LENZI, 2011, p. 322–323). 
296 SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 283. 
297 WEISER, 1994, p. 124–125. 
298 Ibid., p. 125.  
299 Ibid. Sobre o de Baal e Mot nos textos ugaríticos cf. tópico 1.6.4. supra. 
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detalha como isso aconteceria300, algo que lhe era oculto301. Portanto, conforme ainda esse 

autor, “a morte e o mundo inferior não são mais nenhum obstáculo intransponível que possa 

romper essa comunhão de vida”302.  

Mesmo interpretando as afirmações de comunhão e alegria na presença de YHWH em 

termos cultuais, não escatológicos, Weiser toma a expressão ʾōraḥ ḥayyîm, “caminho da vida” 

(v. 11a), no seguinte sentido: 

O da comunhão de vida com Deus continuada mesmo além da morte, o da plenitude 
da salvação cuja forma futura ainda está oculta ao poeta. Mas o próprio Deus tirará o 
véu deste mistério, e só então o salmista poderá participar da suprema plenitude da 
felicidade na presença de Deus e da feliz comunhão com ele (cf. v. 11b). Eternas são 
as delícias que a mão de Deus lhes tem preparado (cf. v. 11c).303 

Porém, seguindo outra direção, Ravasi entende que a expressão era 

[...] uma metáfora oriental e quase universal para definir o itinerário da existência 
terrena, especialmente do ponto de vista ético. Nessa perspectiva, o tema entra na 
literatura sapiencial cujo projeto fundamental é precisamente o de traçar um 
‘caminho para a vida’ (cf. Pr 2,19; 5,5-6; 6,26; 10,17). No discurso egípcio de 
Petosiris, lemos: ‘guiá-lo-ei pelo caminho da vida, o bom caminho daqueles que 
obedecem a deus: feliz é aquele que é levado por ele de seu coração. Aqueles que 
têm um coração estável no caminho de deus têm sua existência na terra. Aqueles que 
têm grande temor do deus na alma, tem grande felicidade na terra.’ O símbolo não é, 
em si mesmo, imortal; pelo contrário, os textos sapienciais citados se satisfazem em 
delinear um caminho de vida sereno na terra.304 

3.4.3.4. Conclusão 

O Šĕʾôl aparece neste salmo como um lugar contrário à presença de YHWH, já que é 

descrito como um lugar de tristeza (cf. v. 4a), em contraposição ao de delícias e alegrias sem 

fim, na presença de YHWH (cf. v. 11). 

O uso de “fossa” (šaḥat) em paralelo a Šĕʾôl (v. 10) é significativo porque o termo 

pode possuir contornos de sepulcro, como em outros salmos (cf. Sl 9,16; 30,10; 49,10; 55,24), 

em contraposição ao “lote” ou “herança”, que é a presença de YHWH (cf. v. 5). 

 
300 Ibid. 
301 Ibid., p. 125–126. 
302 Ibid., p. 125. Para Weiser, apesar de a interpretação do NT não ser condizente com o entendimento original 
do salmo (diferentemente do que pensava Harris; cf. HARRIS, 1961, p. 132), está na mesma base dele, na 
medida em que se funda na “crença inabalável no poder da vida de Deus, que com a ressurreição do Cristo 
venceu definitivamente a morte.” (WEISER, 1994, p. 125). 
303 WEISER, 1994, p. 126. 
304 “II cammino della vita è una metafora orientale e quasi universale per definire l'itinerario dell'esistenza 
terrena, còlto però soprattutto sotto il profilo etico. In questa prospettiva il motivo entra nella letteratura 
sapienziale il cui progetto fondamentale è appunto quello di tracciare una ‘via per la vita’ (cf. Pr 2,19; 5,5-6; 
6,26; 10,17). Nel discorso egiziano di Petosiris si legge: ‘Ti guiderò verso la via della vita, la via buona di chi 
obbedisce a Dio: felice chi è condotto su di essa dal suo cuore! Chi ha il cuore stabile sulla via di Dio, ha la sua 
esistenza sicura sulla terra. Chi ha nell’anima un grande timore di Dio ha una grande felicità sulla terra’. Il 
simbolo non è, di per sé, immortalistico, anzi i testi sapienziali citati si accontentano di delineare il percorso 
sereno della vita terrena.” (RAVASI, 1981, v. 1, p. 298, tradução nossa). 
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Ainda que não seja possível fazer, a partir somente desse salmo, uma descrição 

detalhada da representação do Šĕʾôl como Submundo, como ocorre com outros salmos (cf. Sl 

88, por exemplo), pode-se supor que tal acepção já se encontra incluída no termo. 

3.4.4. Salmo 18 

3.4.4.1. Tradução e notas de crítica textual 

Do regente; sobre o servo de YHWH, sobre Davi, que disse a 
YHWH as palavras deste cântico, quando livrou-o YHWH da 
mão de todos os seus inimigos e da mão de Saul(a). 

1 lamnaṣṣēaḥ lĕʿebed YHWH 
lĕdāwid ʾăšer dibber laYHWH 

ʾet-dibrê haššîrâ hazzōʾt bĕyôm 
hiṣṣîl-YHWH ʾôtô mikkap kol-

ʾōybāyw ûmîd šāʾûl. 
   
E disse: 2a wayyōʾmar 
Amo-te, ó YHWH, minha força. 2b ʾerḥomkā YHWH ḥizqî. 
YHWH é meu penedo, 3a YHWH salʿî  
minha fortaleza,  3b ûmĕṣûdātî   
meu libertador,  3c ûmĕpalĕṭî   
meu Deus,  3d ʾēlî  
minha rocha; 3e ṣûrî 
nele confio, 3f ʾeḥseh-bô 
meu escudo e poder da minha salvação, meu refúgio. 3g māginnî wĕqeren-yišʿî miśgabbî. 
[Ele é] louvável, 4a mĕhullāl 
[por isso] invoco YHWH, 4b ʾeqrāʾ YHWH 
e dos meus inimigos serei salvo. 4c ûmin-ʾōybay ʾiwwāšēʿa. 
   
Envolveram-me as cordas da morte; 5a ʾăpāpûnî  ḥeblê-māwet 
e as torrentes de Belial apavoraram-me. 5b wĕnaḥălê bĕlîʿal yĕbaʿătûnî. 
As cordas do Šĕʾôl me rodearam; 6a ḥeblê Šĕʾôl sĕbābûnî 
as armadilhas da morte me assaltaram. 6b qiddĕmûnî môqšê māwet. 
Quando eu estava em opressão, clamei [a] YHWH, 7a baṣṣar-lî ʾeqrāʾ YHWH 
ao meu Deus gritei. 7b wĕʾel-ʾĕlōhay ʾăšawwēʿa 
[Ele] ouviu, de seu templo, a minha voz 7c yišmaʿ mēhêkālô qôlî 
e o meu grito chegou à sua presença, aos seus ouvidos. 7d wĕšawĕʿātî lĕpānāyw tābôʾ  

bĕʾoznāyw. 
Então, oscilou 8a wattigĕʿaš 
e tremeu o Submundo(b); 8b wattirĕʿaš hāʾāreṣ 
os fundamentos dos montes se agitaram 8c ûmôsĕdê hārîm yirgāzû 
e se estremeceram, 8d wayyitgāʿăšû 
pois ele se indignou contra eles. 8e kî-ḥārâ lô. 
Subiu uma fumaça de suas narinas; 9a ʿālâ ʿāšān bĕʾappô 
e, de sua boca, um fogo consumidor, 9b wĕʾēš-mippîw tōʾkēl 
brasas se acenderam dele. 9c geḥālîm bāʿărû mimmennû. 
Ele curvou os céus 10a wayyēṭ šāmayim 
e desceu; 10b wayyērad 
e [havia] uma escuridão debaixo de seus pés. 10c waʿărāpel taḥat raglāyw. 
E montou um querubim 11a wayyirkab ʿal-kĕrûb 
e voou; 11b wayyāʿōp 
e deslizou(c) sobre as asas do vento. 11c wayyēdeʾ ʿal-kanpê-rûaḥ. 
Estabeleceu as trevas [como] seu esconderijo; 12a yāšet ḥōšek sitrô  
[era] uma tenda ao seu redor o ajuntamento de águas, 12b sĕbîbôtāyw  sukkātô  ḥeškat-mayim   
nuvens [carregadas] dos céus. 12c ʿābê šĕḥāqîm. 
Do brilho [que havia] diante dele,  13a minnōgah negdô   
suas nuvens [carregadas] se tornaram granizo e brasas de fogo.  13b ʿābāyw ʿābrû bārād wĕgaḥălê-

ʾēš. 
Então YHWH trovejou nos céus; 14a wayyarĕʿēm baššāmayim YHWH 
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e o Altíssimo emitiu sua voz(d). 14b wĕʿelyôn yittēn qōlô  bārād  

wĕgaḥălê-ʾēš. 
E enviou suas flechas 15a wayyišlaḥ ḥiṣṣāyw 
e espalhou [os inimigos]; 15b waypîṣēm 
e, com muitos raios, foram confundidos.  15c ûbĕrāqîm rāb wayĕhummēm. 
Então apareceram os canais de águas 16a wayyērāʾû ʾăpîqê mayim   
e se descobriram os fundamentos do mundo  16b wayyiggālû môsdôt tēbēl   
por causa do teu tremor, ó YHWH; 16c miggaʿărātkā YHWH 
por causa da rajada de vento de tuas narinas. 16d minnišmat rûaḥ ʾappekā. 
Lançou a sua mão desde o alto; 17a yišlaḥ mimmārôm 
me tomou 17b yiqqāḥēnî 
e me retirou das muitas águas. 17c yamšēnî mimmayim rabbîm. 
Livrou-me fortemente dos meus inimigos(e) e dos que me odeiam, 18a yaṣṣîlēnî mēʾōybî ʿāz ûmiśśōnĕʾay 
pois eram mais fortes do que eu. 18b kî-ʿāmĕṣû mimmennî. 
Assaltaram-me no dia da minha aflição, 19a yĕqaddĕmûnî bĕyôm-ʾêdî 
mas YHWH foi meu amparo. 19b wayhî-YHWH lĕmišʿān lî. 
E me retirou para um [lugar] espaçoso; 20a wayyôṣîʾēnî lammerḥāb 
me livrou,  20b yĕḥallĕṣēnî 
pois se agradou de mim. 20c kî ḥāpēṣ bî. 
   
YHWH me retribuiu conforme a minha justiça; 21a yigmĕlēnî YHWH kĕṣidqî 
conforme a pureza das minhas mãos recompensou-me. 21b kĕbōr yāday yāšîb lî. 
Porque guardei os caminhos de YHWH 22a kî-šāmartî darkê YHWH 
e não procedi impiedosamente [para] com meu Deus. 22b wĕlōʾ-rāšaʿtî mēʾĕlōhāy. 
Porque todos os seus juízos estão diante de mim; 23a kî kol-mišpāṭāyw lĕnegdî 
e seus estatutos não afastarei de mim. 23b wĕḥuqqōtāyw lōʾ-ʾāsîr mennî. 
E fui íntegro [para] com ele; 24a wāʾĕhî tāmîm ʿimmô 
e me preservei da minha iniquidade. 24b wāʾeštammēr mēʿăwōnî. 
Por isso, recompensou-me YHWH, conforme a minha justiça, 25a wayyāšeb-YHWH lî kĕṣidqî 
conforme a pureza das minhas mãos,  25b kĕbōr yāday   
[que estão] diante de seus olhos. 25c lĕneged ʿênāyw. 
Para com o piedoso, ages benignamente; 26a ʿim-ḥāsîd titĕḥassād 
para com o homem íntegro, ages integramente. 26b ʿim-gĕbar tāmîm tittammām. 
Para com o puro, ages puramente; 27a ʿim-nābār titbārār 
e para com o perverso, ages tortuosamente. 27b wĕʿim-ʿiqqēš titpattāl. 
Porque tu salvas o povo pobre; 28a kî-ʾattâ ʿam-ʿānî tôšîʿa 
e os [que têm] olhos altivos rebaixas. 28b wĕʿênayim rāmôt tašpîl. 
Porque tu acendes a minha lâmpada; YHWH, 29a kî-ʾattâ tāʾîr nērî YHWH 
meu Deus, fazes brilhar as minhas trevas. 29b ʾĕlōhay yaggîah ḥāškî. 
Porque, contigo, avanço [contra] uma tropa; 30a kî-bĕkā ʾāruṣ gĕdûd 
pulo [sobre] uma muralha. 30b ûbēʾlōhay ʾădalleg-šûr. 
Este [é] o Deus cujo caminho [é] íntegro; 31a hāʾēl tāmîm darkô 
a palavra de YHWH [é] provada, 31b ʾimrat-YHWH ṣĕrûpâ 
é escudo para todos que se refugiam nele. 31c māgēn hûʾ lĕkōl  haḥōsîm bô. 
   
Porque, quem é Deus além de YHWH? 32a kî mî ʾĕlôah mibbalĕʿădê YHWH 
e quem é rocha senão nosso Deus?  32b ûmî ṣûr zûlātî ʾĕlōhênû. 
Este [é] o Deus que me revestiu de força; 33a hāʾēl hamĕʾazzĕrēnî ḥāyil 
tornou íntegro o meu caminho. 33b wayyittēn tāmîm darkî. 
Aquele que fez meus pés como [os da] corça; 34a mĕšawweh raglay kāʾayyālôt 
e me estabeleceu nos meus [lugares] altos. 34b wĕʿal bāmōtay yaʿămîdēnî. 
Aquele que adestrou a minha mão para a guerra; 35a mĕlammēd yāday lammilḥāmâ 
[assim], meus braços pressionam um arco de bronze. 35b wĕniḥătâ qešet-nĕḥûšâ zĕrôʿōtāy. 
Deste-me o escudo de tua salvação; 36a wattitten-lî māgēn yišĕʿekā 
e a tua destra me segurou, 36b wîmînkā tisĕʿādēnî 
e a tua humildade me fez crescer. 36c wĕʿanwatkā tarbēnî. 
Alargaste os meus passos debaixo de mim; 37a tarḥîb ṣaʿădî taḥtāy 
e meus calcanhares não vacilaram.  37b wĕlōʾ māʿădû qarsullāy. 
Persegui meus inimigos 38a ʾerdôp ʾôybay 
e os alcancei; 38b wĕʾaśśîgēm 
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e não retornarei até que os destrua. 38c wĕlōʾ-ʾāšûb ʿad-kallôtām. 
Esmaguei-os 39a ʾemḥāṣēm 
[a ponto de] não poderem [mais] se levantar; 39b wĕlōʾ-yuklû qûm 
caíram [por baixo] dos meus pés. 39c yippĕlû taḥat raglāy. 
E cingiste-me com força para a guerra; 40a wattĕʾazzĕrēnî ḥayil lammilḥāmâ 
fizeste curvar debaixo de mim os que se levantaram contra mim. 40b takrîʿa qāmay taḥtāy. 
E, [dos] meus inimigos, deste-me o pescoço; 41a wĕʾōybay nātattâ llî ʿōrep 
e exterminei os que me odeiam. 41b ûmĕśanĕʾay ʾaṣmîtēm. 
Gritaram, 42a yĕšawwĕʿû  
mas não houve quem os salvasse; 42b wĕʾên-môšîʿa 
[clamaram] a YHWH, 42c ʿal-YHWH  
mas não lhes respondeu. 42d wĕlōʾ ʿānām. 
Esmiucei-os como pó diante do vento; 43a wĕʾešḥāqēm kĕʿāpār ʿal-pĕnê-

rûaḥ 
limpei-os [para] fora como sujeira. 43b kĕṭîṭ ḥûṣôt ʾărîqēm. 
Livraste-me das contendas do povo, 44a tĕpallĕṭēnî mērîbê ʿām 
puseste-me por cabeça dos pagãos; 44b tĕśîmēnî lĕrōʾš gôyim 
um povo que não conheci me serviu. 44c ʿam lōʾ-yādaʿtî yaʿabdûnî. 
Quando ouviram-me, obedeceram-me; 45a lĕšēmaʿ ʾōzen yiššāmĕʿû lî 
os estrangeiros foram submissos a mim. 45b bĕnê-nēkār yĕkaḥăšû-lî. 
Os estrangeiros desapareceram; 46a bĕnê-nēkār yibbōlû 
e, de suas fortificações, fugiram com medo. 46b wĕyaḥrĕgû mimmisgrôtêhem. 
   
YHWH vive 47a ḥay-YHWH 
e é bendita a minha rocha! 47b ûbārûk ṣûrî 
E exaltado [será] o Deus da minha salvação! 47c wĕyārûm ʾĕlôhê yišĕʿî. 
Este [é] o Deus que me dá [oportunidade de] vingança 48a hāʾēl hannôtēn nĕqāmôt lî 
e sujeita povos debaixo de mim. 48b wayyadbēr ʿammîm taḥtāy. 
Aquele que me livrou dos meus inimigos; 49a mĕpallĕṭî mēʾōybāy 
me exaltas sobre os que se levantaram contra mim, 49b ʾap min-qāmay tĕrômĕmēnî 
me livras do homem violento. 49c mēʾîš ḥāmās taṣṣîlēnî. 
Por isso, te louvarei entre os pagãos, ó YHWH, 50a ʿal-kēn ʾôdkā baggôyim YHWH 
e ao teu nome cantarei. 50b ûlĕšimkā ʾăzammērâ. 
Aquele que engradece(f) [os atos de] salvação do seu rei 51a [magdil[ )magdîl) yĕšûʿôt malkô 
e pratica o amor [fiel] ao seu ungido, 51b wĕʿōśeh ḥesed limšîḥô 
a Davi e à sua descendência, para sempre. 51c lĕdāwid ûlĕzarʿô ʿad-ʿôlām. 

(a) O texto deste salmo foi preservado quase idêntico em 2Sm 22,1-51305. 
(b) Para ʾereṣ como “Submundo” e quase sinônimo de Šĕʾôl306. 
(c) Apesar de 2Sm 22,11 e alguns manuscritos lerem wayyērāʾ, “e se mostrou” ao invés de wayyēdeʾ , do TM 

(v. 11c), segundo o princípio lectio difficilior potior, essa última leitura seja possivelmente a forma mais 
antiga307. Por isso, foi a adotada aqui. 

(d) A expressão wĕgaḥălê-ʾēš foi, possivelmente, copiada por equívoco no v. 14 a partir do v. 13308. Daí a 
supressão dela na tradução. 

(e) As leituras da LXX e da Pesh. apontam mēʾōybay, “dos meus inimigos”, em vez de mēʾōybî, “do meu 
inimigo” (v. 18), concordando também com o termo seguinte, miśśōnʾay, “dos que me odeiam”309. Essa é a 
leitura adotada aqui. 

(f) O Kĕtîb magdîl e o Qĕrê magdil possuem o mesmo significado, “engradece” (verbo gadal, “ser grande”, no 
grau hifil310), exceto que o primeiro é scripta plena, enquanto o outro, scripta defecta. 

 
305 Cf. TERRIEN, 2003, pos. 3028-3032. 
306 Cf. tópico 2.2.3.6. supra. 
307 Cf. CRAIGIE, 1983, p. 166, 169. 
308 Cf. ROSS, 2011, v. 1, p. 434. 
309 Cf. Ibid. 
310 Cf. KÖHLER et al, 1994, verbete gdl. 
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3.4.4.2. Análise literária 

Stadelmann propõe a seguinte estrutura do salmo: 1) sobrescrito (v. 1); 2) invocação, 

louvor e expressão de confiança em Deus (vv. 2-4); 3) retrospectiva da aflição vivida, pedido 

a Deus, teofania, relato da salvação recebida (vv. 5-20); 4) motivos da salvação (testemunho 

de inocência, vontade de Deus, expressão de confiança) (vv. 21-31); 5) ação de graça pela 

intervenção divina e vitória (vv. 32-46); 6) louvor a Deus (vv. 47-51)311. 

O salmo supera as convenções de gênero, pois incorpora partes de ação de graças e de 

reflexão (com ênfase na ação de libertação)312, que seriam, respectivamente, vv. 1-31 e vv. 

32-51313. Por causa de elementos ligados à monarquia e à teofania314, especialmente nessa 

segunda parte315, ele pode ser inserido também no gênero de salmos de realeza316. Kraus 

considera a perícope em que aparece o tema da teofania (cf. v. 8-16) como pertencente a um 

gênero independente devido à sua história peculiar317.  

A autoria, como na maioria dos salmos, é desconhecida. O sobrescrito a atribui a Davi; 

porém, ainda que isso não seja impossível, é bastante improvável, pois tal atribuição, segundo 

Schökel, “reflete o afã de apresentar Davi, entre outras coisas, como modelo de poeta 

religioso”318. Por outro lado, esse comentador pensa que o autor deste e de outros salmos se 

atrela a diversos poetas que tomaram partes da legendária vida de Davi como inspiração para 

comporem seus salmos, os quais, por sua vez, serviram de repertório para outros que vieram 

posteriormente319. Esses elementos indicam que o contexto vital do salmo era sua recitação 

pelo rei, o qual incorporava a figura de Davi como modelo para si, diante de sua 

comunidade320. 

Por Davi ser usado como modelo de realeza em outras obras permeadas pela tradição 

deuteronomista, Schökel vê a influência dessa no salmo por meio do sobrescrito321. Todavia, 

os elementos monárquicos e teofânicos apontam para o período pré-exílico322. Kraus, que 

entende ser o salmo dois textos separados que sequer possuem unidade (algo sugerido pela 

 
311 STADELMANN, 2015, p. 214–215. 
312 Cf. SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 303. 
313 Cf. KRAUS, 1993, v. 1, p. 3397. 
314 STADELMANN, 2015, p. 217. 
315 Cf. KRAUS, 1993, v. 1, p. 397. 
316 Cf. SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 303; STADELMANN, 2015, p. 217. 
317 KRAUS, 1993, v. 1, p. 397. 
318 SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 303., p. 303. 
319 Ibid., p. 303–304. 
320 Ibid. 
321 Ibid., p. 303. 
322 Cf. STADELMANN, 2015, p. 217. 
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mudança abrupta de linguagem, por exemplo), vê traços da corrente deuteronomista na 

primeira parte (especialmente em v. 21) – o que aponta para, ao menos, uma ampliação 

posterior do texto –, e a segunda parte, de um período anterior323. 

3.4.4.3. Comentário exegético-teológico 

Segundo Hossfeld, o Šĕʾôl é apresentado por meio de imagens complexas da Morte, 

do Caos e do Submundo324.  

Comentando o v. 5, Gray afirma que “as figuras de linguagem da caça, 

particularmente da armadilha, são muito comuns nas orações por livramento dos inimigos e 

perseguidores e são usadas em uma variedade de modos diferentes. Na figura de linguagem 

aqui, ‘Morte’ se mostra sendo personificada como um caçador que capturou o salmista em 

suas cordas e o agarrou”325. 

O imaginário da caça nas súplicas individuais326 deixa claro que a situação não é de 

combate aberto, mas o suplicante está envolvido em disputas travadas com trapaça e meios 

traiçoeiros de que lançam mão seus adversários327. 

Ainda segundo Gray, a imagem personificada do Šĕʾôl “é parte de um modelo mais 

amplo da batalha como uma caçada, uma conceptualização comum nos textos e na 

iconografia do OPA”328. 

Tromp afirma que há outra personificação da morte e do Šĕʾôl aqui como inimigos, 

interpretado como um plurale excellentiae329. Isso é perceptível pelos paralelismos entre o 

termo ʾōybāy, “meus inimigos” (v. 4c), e a morte (v. 5a), e entre aquele mesmo termo (v. 18a) 

e as “muitas águas” (v. 17c), as quais, como se viu nos capítulos anteriores330, são uma 

referência às Águas Cósmicas e, de certa forma, também ao Šĕʾôl331. Esta expressão, 

juntamente com “torrentes de Belial” (naḥălê bĕlîʿal, 5b) e ʾăpîqê mayim, “canais de água” 

(v. 16a; cf. paralelismo com môsdôt tēbēl, “fundamentos do mundo”, v. 16b), para Ravasi, 

 
323 KRAUS, 1993, v. 1, p. 397. 
324 HOSSFELD et al, 1993, v. 1, p. 126. 
325 “Word-pictures of hunting, particularly trapping, are quite common in prayers for deliverance from enemies 
and persecutors and are used in a variety of different ways. In the word-picture here ‘death’ seems to be 
personified as a hunter who has caught the psalmist in his ropes and held him fast.” (GRAY, 2014, p. 70, 
tradução nossa). 
326 Cf. Sl 116 (tópico 3.4.12. infra) e 141 (tópico 3.4.14. infra). 
327 Cf. MILLER, 1997, p. 94. 
328 “This belongs to parto f a wider modelo f battle as a hunt, a comon conceptualisation in ancient Near Eastern 
texts and iconography.” (GRAY, 2014, p. 70, tradução nossa). 
329 TROMP, 1969, p. 115. 
330 Para o uso de tal vocabulário na BH, cf. tópico 2.3.2.1. supra. 
331 Cf. HOSSFELD et al, 1993, v. 1, p. 127; TROMP, 1969, p. 114. Cf. Sl 88, tópico 3.4.10. infra. 
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aludem também ao motivo da luta contra o Caos (ou Chaoskampf) (cf. Sl 29,3-4; 42,7-8; 

77,17; 89,6-15; 93,3-4)332, em que esse “é uma massa aquática incontrolável e que somente 

Deus pode bloquear (Gn 1,2.6-7; Jó 38,8-11)”333. Hossfeld destaca a presença do verbo gāʿar, 

“repreender” (v. 16c), usado em outros lugares para a repreensão de YHWH ao mar com este 

resquício mítico (cf. Sl 104,6; 106,9; Na 1,4; Is 50,2)334. 

Assim, a descrição da angústia do orante (cf. v. 7), que, segundo Ravasi, está fundada 

no “simbolismo que adiquire dimensões infernais e demoníacas, sendo o Šĕʾôl colocado, 

como na cosmologia oriental, bem no abismo oceânico e dotado de rios infernais”335, se 

assemelha à encontrada em Jn 2,3-10336 e em outros salmos337. 

3.4.4.4. Conclusão 

O Šĕʾôl possui, neste poema, a representação de Submundo (cf. v. 8b).  

O Salmista enfatiza também a sua localização e os elementos relacionados a ela, como 

a profundidade do cosmo, abaixo da terra, as bases da montanha cósmica, junto às águas 

caóticas e a região antípoda do céu. Aponta as descrições do estado ou do ambiente do Šĕʾôl, 

como a escuridão, a aquacidade, a caoticidade e a mortalidade. 

Há também a representação sob a personificação na imagem dos inimigos (cf. v. 4). 

3.4.5. Salmo 30 

3.4.5.1. Tradução e notas de crítica textual 

Salmo [com] cântico [para] a dedicação do templo; de Davi. 1 mizmôr šîr-ḥănukkat habbayit 
lĕdāwid. 

   
Exaltar-te-ei, ó YHWH, 2a ʾărômimkā YHWH 
pois me socorreste 2b kî dillîtānî 
e não permitiste que os meus inimigos se alegrassem sobre mim. 2c wĕlōʾ-śimmaḥtā ʾōybay lî. 
Ó YHWH, meu Deus, gritei por ti 3a YHWH ʾĕlōhāy šiwwaʿtî ʾēlêkā 
e me curaste. 3b wattirpāʾēnî. 
Ó YHWH, fizeste subir do Šĕʾôl a minha alma; 4a YHWH heʿĕlîtā min-Šĕʾôl napšî 
me vivificaste dentre os que desciam(a) ao buraco. 4b ḥiyyîtanî (miyyôrdê) [miyyordî]-

bôr. 

 
332 Cf. RAVASI, 1981, v. 1, p. 329. 
333 “[...] [la morte] è [...] tratteggiata com simbolismi cosmici di tipo acquatico secondo un’antica mitologia 
cosmogonica (Sal 29,3-4; 42,7-8; 77,17-20; 89,6-15; 93,3-4; Gio 2,4; Ab 3,3-16) che delinea il caos come uma 
massa acquatica incontrollabile e che solo Dio può bloccare (Gn 1,2.6-7, Gb 38,8-11).” (Ibid., tradução nossa). 
334 HOSSFELD et al, 1993, v. 1, p. 127. Este verbo foi utilizado para expressar o mesmo motivo no Sl 9 (cf. 
tópico 3.4.2. supra). 
335 “Il simbolismo può acquistare dimensioni infernali e demoniache, essendo lo sheol collocato dalla 
cosmologia orientale proprio nell’abisso oceanico e dotato di fiumi infernali.” (RAVASI, 1981, v. 1, p. 329, 
tradução nossa). 
336 Ibid. 
337 Cf. Sl 9 e 89, nos respectivos tópicos 3.4.2. supra e 3.4.11. infra. 
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Cantai a YHWH, todos os seus piedosos, 5a zammĕrû laYHWH ḥăsîdāyw 
e louvai ao seu santo memorial. 5b wĕhôdû lĕzēker qodšô. 
Pois sua ira [dura somente] um momento; 6a kî regaʿ bĕʾappô 
[mas] sua [boa] vontade [dura] uma vida [inteira]. 6b ḥayyîm birṣônô 
À noite, deita-se a chorar, 6c bāʿereb yālîn bekî 
mas pela manhã [há gritos de] alegria. 6d wĕlabbōqer rinnâ. 
Eu, porém, dizia, quando [estava] em tranquilidade: 7a waʾănî ʾāmartî bĕšalwî 
não vacilarei jamais. 7b bal-ʾemmôṭ lĕʿôlām. 
Ó YHWH, por tua [boa] vontade, preservaste forte a minha 
montanha; 

8a YHWH  birṣônkā  heʿĕmadtâ  lĕharĕrî  
ʿōz 

[quando] escondeste tua presença, 8b histartā pānêkā 
fiquei perturbado. 8c hāyîtî nibhāl. 
   
A ti, ó YHWH, clamo; 9a ʾēlêkā YHWH ʾeqrāʾ 
para o meu Senhor suplicarei. 9b wĕʾel-ʾădōnāy ʾetḥannān. 
Que ganho [há] no meu sangue, quando eu descer à cova? 10a mah-beṣaʿ  bĕdāmî  bĕridtî ʾel-šāḥat 
Louvar-te-á o pó? 10b hăyôdkā ʿāpār 
Ele anunciará a tua fidelidade? 10c hăyaggîd ʾămittekā. 
Ouve, ó YHWH, 11a šĕmaʿ-YHWH 
e agracia-me! 11b wĕḥānnēnî 
Ó YHWH, seja para mim um auxiliador. 11c YHWH hĕyēh-ʿōzēr lî. 
Converteste meu lamento em dança para mim; 12a hāpaktā mispdî lĕmāḥôl lî 
removeste meu [pano de] saco 12b pittaḥtā śaqqî 
e me cingiste [com] alegria! 12c wattĕʾazzĕrēnî śimĕḥâ. 
Para que a [minha] glória cante a ti 13a lĕmaʿan yĕzammerkā kābôd 
e não se cale [jamais]; 13b wĕlōʾ yiddōm 
Ó YHWH, meu Deus, 13c YHWH ʾĕlōhay 
para sempre hei de te louvar! 13d lĕʿôlām ʾôdekkā. 

(a) Foram adotados aqui o Kĕtîb do TM, yôrdê, “os que descem”, e as lições da LXX, tô̄n katabainóntōn, e da 
Pesh., nḥty, de igual significado338. 

3.4.5.2. Análise literária 

Excetuando-se o sobrescrito (v. 1), Kraus divide o salmo em três estrofes: 1) louvor a 

YHWH pelo livramento da enfermidade e do Šĕʾôl (vv. 2-4); 2) convite a todos os piedosos 

para que louvem a YHWH (vv. 5-6); descrição da cura e da ajuda recebida, terminando com 

um louvor (vv. 7-13)339. Sarna propõe uma divisão similar por tema340, mudando somente a 

estrofe 3), a qual desmembra em duas (vv. 7-10 e vv. 11-13)341. 

O salmo possui uma estrutura quiástica nos vv. 4-10: descer ao buraco (v. 4); júbilo 

(vv. 6.8); descer à cova (v. 10), com uma inclusio com o júbilo (vv. 2.12), e o clamor a 

YHWH (vv. 3.13)342. 

O v. 4 é binário trimembre, em que se destaca o paralelismo sinonímico entre o termo 

Šĕʾôl e bôr, “buraco” (“Ó YHWH, a¹) fizeste subir b¹) do Šĕʾôl c) a minha alma / a²) me 

 
338 Cf. ROSS, 2011, v. 1, p. 663; SARNA et al, 1999, v. 1, p. 140. 
339 KRAUS, 1993, v. 1, p. 540. 
340 SARNA et al, 1999, v. 1, p. 138. 
341 Cf. Ibid. 
342 Cf. VESCO, 2006, v. 1, p. 290. 
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vivificaste b²) dentre os que desciam ao buraco”)343. O gênero do salmo é a ação de graças, 

como se pode perceber do estilo dos vv. 2.5.10.13344. A abertura (“Exaltar-te-ei, ó YHWH”, 

v. 1) e a conclusão (“hei de te louvar”, v. 13) também apontam para essa direção (cf. Sl 

118,28)345.  

No entanto, no tocante à calamidade que atormenta o salmista (vv. 2-4), se atrelam 

motivos similares aos dos salmos do gênero de súplica individual, como a descrição da 

doença (física ou psíquica) do suplicante, perseguição por inimigos, abandono por Deus e o 

sentir-se próximo da morte (física ou social)346. O salmista era provavelmente um indivíduo347 

que relatou no poema tais circunstâncias de sua angústia348. Caso ele não recebesse a cura de 

YHWH (cf. v. 3), como no episódio de Ezequias (cf. Is 38,9-20)349, seria conduzido à 

morte350.  

Outros comentadores, porém, veem aqui outro tipo de cura, a salvação do povo de sua 

opressão social, como aparece nos livros proféticos (cf. Jr 17,14; 30,17; Ez 37,12-14)351. 

Nesse sentido, a voz do poeta, na primeira pessoa, identifica-se com a do povo israelita 

orante352, como o fez a tradição judaica rabínica, situando o salmo na época de Ester, durante 

o período persa353. Schökel vê também referências ao Templo (cf. v. 1) e à recitação pública 

(cf. v. 5)354.  

Assim, pode-se dizer que o salmo expressa a experiência de um indivíduo que, após 

ter sido libertado de um perigo mortal, agradece a YHWH na congregação, convidando 

também todos aqueles que experimentaram o amor divino (cf. v. 5) a se juntarem a ele no 

louvor355. 

O sobrescrito “cântico [para] a dedicação do templo” (v. 1) indica que o salmo (como 

o Sl 29) é um hino de dedicação do santuário, situado na época de purificação do Templo 

 
343 Heb. YHWH a¹) heʿĕlîtā b¹) min-Šĕʾôl c) napšî / a¹) ḥiyyîtanî b²) miyyôrdê-bôr. (cf. ROSS, 2011, v. 1, p. 670). 
Sobre bôr, cf. tópico 2.2.3.1. supra. 
344 Cf. SARNA et al, 1999, v. 1, p. 138; VESCO, 2006, v. 1, p. 291. 
345 Cf. SARNA et al, 1999, v. 1, p. 138. 
346 Cf. Ibid. 
347 Cf. Ibid. 
348 Cf. Ibid. 
349 Cf. SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 451. 
350 Cf. SARNA et al, 1999, v. 1, p. 140; SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 451. 
351 Cf. SARNA et al, 1999, v. 1, p. 140. Esse autor entende que o aspecto incompleto de alguns verbos (v. 9) não 
deve ser tomado como referência ao futuro, mas sim à narrativa de acontecimentos passados, ou a um pedido de 
que houvesse uma salvação futura ao modo daqueles para cujo louvor foi entoado o cântico (Ibid., p. 138). 
352 Cf. SARNA et al, 1999, v. 1, p. 138. 
353 Cf. Ibid. 
354 SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 451. 
355 Cf. VESCO, 2006, v. 1, p. 290; ROSS, 2011, v. 1, p. 665. 
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pelos macabeus (165 a.C.; cf. 1Mc 4,42-60), ou em época mais recuada, quando da 

restauração após o exílio babilônico (515 a.C.; cf. Esd 6,16-18; Ne 12,27-43)356. 

3.4.5.3. Comentário exegético-teológico 

Segundo Schökel, “a acumulação de antíteses e polaridades é o traço distintivo do 

poema”357 – como pranto / júbilo; coleta / favor; não vacilar / desconcerto; fossa / montanha; 

vida / abismo; vida / fossa; luto / dança; etc –, a qual se fundamenta na oposição da vida à 

morte358.  

Para esse autor, o orante, ainda que já exultante em sua confiança em YHWH, de 

início apresenta o que o perturba: a morte, personificada nos ʾōybîm, “inimigos” (v. 2c)359. 

Tromp sustenta tal representação, principalmente levando-se em conta a conexão do termo 

ʾōybîm com o v. 4, que trata do livramento do Šĕʾôl360, algo reforçado também pelo uso dos 

verbos de movimento ascendente em ambos os lugares: dālâ, “retirar (água)” (v. 2b; cf. Ex 

2,19)361, e ʿālâ, “subir”, que, no grau hifil, significa “fazer subir (alguém)” (v. 4)362. 

Esse perigo mortal (talvez uma doença) faz o salmista clamar a YHWH, pois se sente 

já às portas do Šĕʾôl: encontra-se à beira do mundo dos mortos, mas é salvo de lá com o 

auxílio de YHWH (cf. v. 4)363. Já que qualquer falha na vida (uma doença, por exemplo) é 

uma forma de morte, o orante deseja escapar dela, representada pelo Šĕʾôl, sendo, assim, 

urgente a intervenção divina, a fim de que não cesse de dar louvor a Deus364. Isso é reforçado 

pela simbólica de “tarde” (ou “noite”), ʿereb (v. 6c) e da sepultura (vv. 4.10), expressões que 

conotam ira e castigo divinos, e de “manhã” (v. 6d), que figura a libertação e a saúde365. 

Apesar de “estar” nas profundezas da terra (cf. Dt 32,22; Sl 86,13; Jó 11,8), das quais não se 

volta (cf. Jó 7,9), a ajuda divina o tira, o “eleva” de lá (v. 4; cf. 1Sm 2,6), movimento já 

anunciado por ele no v. 2b366.  

 
356 Cf. VESCO, 2006, v. 1, p. 288. Sobre essas e outras hipóteses, cf. ROSS, 2011, v. 1, p. 666. 
357 SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 452. 
358 Ibid., p. 452–453. 
359 Ibid., p. 454–455. 
360 Cf. TROMP, 1969, p. 110–128. 
361 Cf. BROWN et al, 2000, p. 194. 
362 Cf. Ibid. 
363 SARNA et al, 1999, v. 1, p. 140; VESCO, 2006, v. 1, p. 288–289. 
364 VESCO, 2006, v. 1, p. 291–292. 
365 Ibid., p. 290–291. 
366 SARNA et al, 1999, v. 1, p. 140. 
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Alguns interpretam “minha alma” (napšî, v. 4a) como a vida do orante, que é 

resgatada do Šĕʾôl, aquele que engole tudo que é vivo367. Outros veem neste termo uma 

referência ao próprio salmista, semelhante à expressão e ideia encontradas em Sl 16,10368. 

Assim, a doença e o Šĕʾôl não equivalem a uma morte natural, em que o falecido descansa em 

sua cama, mas a uma morte e ida ao Šĕʾôl atormentadoras, em que o defunto não encontra 

descanso.369 Sarna afirma que essa é uma metáfora para a opressão social370. 

“Vivificaste-me dentre os que desciam ao buraco” (v. 4b) baseia-se na lição da 

LXX371. O verbo ḥāyâ, “viver”, que na forma piel apresentada significa “vivificar”, pode ter o 

sentido, em alguns lugares da BH, de “sarar”, “salvar” (cf. Sl 33,19; Nm 31,15; Jz 21,14)372, 

como o confirma o paralelismo com rāpāʾ, “curar” (v. 3b)373. Portanto, “curar” aqui é, na 

realidade, “reviver”, algo da competência especificamente divina (cf. Dt 32,29; 2Rs 5,7; Os 

6,2)374.  

A preposição min, “de, desde” (v. 4b), pode ser entendida ou como “dentre” (no 

sentido partitivo, nossa leitura), ou como “mais que”, “melhor que” (no comparativo)375. 

Tendo essas informações em vista, Sarna interpreta que o orante ou foi salvo de dentre 

aqueles cujo destino era descer ao Šĕʾôl (referenciado pelo seu sinônimo “buraco”), ou foi 

sarado mais que estes.376 Uma terceira interpretação possível é a baseada no Qĕrê do TM 

sobre o v. 4 (yordî bôr, “meu descer [ao] buraco”)377. Sarna afirma que, dessa forma, o autor 

pretende expressar o seguinte: “evitaste que eu descesse ao buraco.”378 

Portanto, há três sentidos possíveis para o v. 4: 1) o autor foi salvo após já ter estado 

entre os que morreram; 2) foi curado de maneira melhor que aqueles que estão morrendo; 3) 

teve a morte evitada por YHWH. Hossfeld adota essa última interpretação, afirmando que “a 

doença da qual YHWH curou o orante [...] era realmente ‘morte’”379. 

 
367 Ibid. 
368 Ibid. 
369 Ibid. 
370 Ibid. 
371 Cf. Ibid. Gr. ésōsás me apò tô̄n katabainóntōn eis lákkon, “salvaste-me daqueles que descem ao poço”. 
372 Ibid. 
373 Cf. KÖHLER et al, 1994, verbete ḥyh. 
374 SARNA et al, 1999, v. 1, p. 140. 
375 Ibid. 
376 Ibid. 
377 Ibid. 
378 “Hakavana hi: mana’ta mimeni milaredet el habor” (Ibid., tradução nossa). 
379 “Die ‘Krankheit’, von der JHWH den Beter 'heilte' [...], war nach eigentlich ‘der Tod’.” (HOSSFELD et al, 
1993, v. 1, p. 189, tradução nossa). 
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Vesco explica que “a morte significaria a ruptura da aliança” e é essa ruptura que o 

salmista não quer a qualquer preço380. O orante, em seu relacionamento com YHWH, tem o 

entendimento “canônico”381 de que é, por natureza, o “Deus que ouve os apelos de seu povo 

ou de seus admiradores individuais”382, fazendo-os “emergir de sua miséria como o Deus do 

Êxodo”383. 

Esta ruptura se expressa na ideia de YHWH “esconder (sātar, no hifil) a face (pānîm)” 

(v. 8b) de sobre o orante, tornando-o “perturbado” ou “angustiado” (v. 8c), situação que seria 

revertida quando YHWH olhasse para ele (ou, como outros salmos expressam, “iluminasse 

(ʾûr, no hifil) o rosto (pānîm)”384, cf. Sl 31,17). Comentando o Sl 143,7, que contém uma 

situação semelhante do salmista, próximo do Submundo, Sarna explica que “a ideia [...] é de 

que a vida do ser humano depende da providência permanente de YHWH; no momento em 

que YHWH para de iluminar sua face sobre ele, o ser humano é condenado à morte, [...] ao 

Šĕʾôl”385.     

 Assim, como entende Hossfeld, o orante se vê “já a caminho do Šĕʾôl, para o reino 

dos mortos, debaixo da terra, em meio à corrente incessante daqueles que tiveram que descer 

ao seu túmulo, como uma cisterna servindo como uma masmorra (cf. Jr 38,7.13)”386. Kraus 

afirma que, assim, bôr sintetiza em uma única palavra as imagens do sepulcro e do Šĕʾôl387. 

O v. 10 retoma o motivo, comum a vários salmos e demais textos, da inexistência de 

louvor a YHWH entre os mortos (cf. Sl 6,6; 88,11-13; 115,17; Jó 7,7.21; Is 38,18)388. Para 

Sarna, o salmista intentou dizer aqui que, “com a sua morte, Deus perdeu um de seus fiéis, 

cuja existência se restringe a voluntariamente agradecer a Deus e a cantar seus louvores”389, e, 

assim, expressou simultaneamente “a concepção própria do poeta e o valor de sua vida, e 

 
380 “La mort signifierait la rupture de l’alliance, de cette rupture le psalmiste ne veut à aucun prix.” (VESCO, 
2006, v. 1, p. 292, tradução nossa). 
381 HOSSFELD et al, 1993, v. 1, p. 189. 
382 Ibid. 
383 Ibid. 
384 Sobre a expressão “iluminar o rosto”, cf. Sl 31, tópico 3.4.6. infra. 
385 “Hara’yon [...] hu shehayei ha’adam t’luyiym behasgahato hamatmedet shel Hashem; barega’ sheHashem 
mafisiyq leha’iyr ‘et panav ‘elav, nigzar ‘al ha’adam lamut [...], leShe’ol” (SARNA et al, 1999, v. 2, p. 262, 
tradução nossa). 
386 “Er befand sich bereits auf dem Wege zur Scheol, d.h. zum Totenreich unter der Erde, inmitten des 
unaufhörlichen Stroms derer, die in ihr Grab wie in eine als Kerker dienende Zisterne (vgl. Jer 38,7.13)” 
(HOSSFELD et al, 1993, v. 1, p. 189, tradução nossa). 
387 KRAUS, 1993, v. 1, p. 543. 
388 SARNA et al, 1999, v. 1, p. 141. 
389 “Kavanat hamitpallel hi she’im moto yo’vad la’el ehad mey’re’av shekol kiumo mitmatseh birtsono lehodot 
la’el velashiyr ‘et t’hilato” (Ibid., tradução nossa). 



156 
 
também a centralidade da relação homem-Deus na vida do ser humano da época bíblica”390. 

Alguns veem também expressa aqui a crença de que Deus necessita do culto dos homens391. 

Vesco diz que “a necessidade de ação de graças e de louvor divino exige que o vivente escape 

da morte, após a qual Deus não mais intervém”392. Assim, segundo Schökel, os mortos “ficam 

sem voz singular (cf. v. 13) e coral (v. 5), e Deus fica sem seu louvor. Sobre esse fundo vazio 

destaca-se a voz jubilosa do salmista”393. Porém, continua, “todo o poema nega de fato esse 

silêncio estéril, e se expressa um par de vezes o desejo cumprido, o gosto de louvar a 

Deus”394. 

Segundo esse autor, o silêncio do louvor dos mortos acima se manifesta em uma 

antítese que é um dos eixos semânticos do salmo: silêncio (v. 13b) / cântico (v. 13d)395. Outro 

eixo temático está na oposição “descer” / “subir”, expressa respectiva e principalmente pelos 

verbos yārad e ʿālâ, e pelas imagens do Šĕʾôl, “cova” e “pó” (vv. 4b.10b) e da montanha (v. 

8a)396. Este último eixo se insere na simbólica do eixo vertical e da oposição de lugares, 

presentes na Mesopotâmia (e também no restante do OPA), tal como explicada por 

Verderame397. Assim o salmista contrapõe com os que descem os que são elevados por 

Deus398. 

Esses eixos semânticos dão um movimento ascendente ao salmo, em que, como 

Schökel diz, o salmista passa “da morte à vida, da enfermidade à saúde, da pena ao gozo, da 

tarde à manhã”399. A Morte não “cantou vitória”, mas “o vivo cantará sempre” (cf. 13c)400. 

Apesar de a expressão lĕʿôlām (v. 13d) significar “para sempre” que dura “uma vida 

efêmera”401, alguns veem aqui algum traço da ideia de “eternidade”402, ou ainda, em kākôd, 

“glória” (v. 13a), a antecipação da glória da ressurreição403. 

 
390 “Po mishtakefet hat’fisah ha’atsmit shel hameshorer veha’erech hayav, veken mirkaziutam shel y’hesey 
adam-el behayav shel ha’adam bit’kufat hamikra” (Ibid., tradução nossa). Para uma concepção contrária a essa, 
presente também na BH, porém de forma mais esparsa, de que YHWH domina sobre o Šĕʾôl, cf. Sl 22,30 (cf. 
Ibid., p. 104). 
391 SARNA et al, 1999, v. 1, p. 141. 
392 “La nécessité de l’action de grâce et de la louange divine exige que le vivant échappe à la mort après laquelle 
Dieu n’intervient plus” (VESCO, 2006, v. 1, p. 291, tradução nossa). 
393 SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 454. Cf. Sl 6, no tópico 3.4.1. supra. 
394 Ibid. Cf. Sl 6, no tópico 3.4.1. supra. 
395 Ibid., p. 453–454. 
396 Ibid. 
397 Sobre isso, cf. tópico 1.6.3. infra. 
398 VESCO, 2006, v. 1, p. 290. 
399 SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 454. 
400 Ibid. 
401 Ibid., p. 455. 
402 VESCO, 2006, v. 1, p. 288. 
403 SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 455. 
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A imagética aquática parece estar presente no salmo. O termo šāḥāt, “cova” (cf. 10a), 

designa o Šĕʾôl como um poço do qual alguém tira água404, algo aludido pelo verbo dālâ (cf. 

v. 2b), que, como se viu antes, se refere geralmente a essa ação (cf. Ex 2,16.19; 20,5; Pr 

20,5)405. 

A conduta de YHWH, de tom sapiencial, fez com que sua ira durasse “somente um 

momento” (v. 6a), mas seu favor para com os seus piedosos dura “para uma vida” (v. 6b)406. 

3.4.5.4. Conclusão 

Pressupondo-se que se reflita aqui a principal acepção do termo, “Submundo”, 

destacam-se, neste salmo, os contornos do Šĕʾôl como sepultura (v. 4), especialmente como 

uma ameaça à vida, sentida através da situação de doença vivenciada pelo salmista. Ele é 

também personificado nos “inimigos” (v. 2c). 

3.4.6. Salmo 31 

3.4.6.1. Tradução e notas de crítica textual 

Do regente. Salmo de Davi. 1 lamnaṣṣēaḥ mizmôr 
lĕdāwid. 

   
Em ti, ó YHWH, me refugio, 2a bĕkā YHWH ḥāsîtî 
Não me envergonharei jamais! 2b ʾal-ʾēbôšâ lĕʿôlām   
Com a tua justa [generosidade], livra-me! 2c bĕṣidqātkā pallĕṭēnî. 
Inclina para mim teus ouvidos, resgata-me depressa! 3a haṭṭēh ʾēlay  ʾoznĕkā mĕhērâ  

haṣṣîlēnî 
Sê para mim uma rocha de forte [refúgio]; uma casa de fortaleza que 
[me] salve. 

3b hĕyēh lî lĕṣûr-māʿôz lĕbêt  
mĕṣûdôt lĕhôšîʿēnî.  

Porque meu rochedo e minha fortaleza [és] tu, 4a kî-salĕʿî ûmĕṣûdātî ʾāttâ   
E por causa de teu nome, tu me guiarás e me conduzirás. 4b ûlĕmaʿan šimkā tanĕḥēnî  

ûtĕnahălēnî. 
Tirar-me-ás da rede que esconderam para mim, 5a tôṣîʾēnî mērešet zû ṭāmnû lî 
porque tu [és] meu forte [refúgio]. 5b kî-ʾattâ māʿûzzî. 
   
Nas tuas mãos eu coloco meu espírito;  6a bĕyādkā ʾapqîd rûḥî   
tu me redimiste, ó YHWH, Deus fiel. 6b pādîtâ ʾôtî YHWH ʾēl ʾĕmet. 
Odeio os que mantêm ídolos vãos; 7a śānēʾtî haššōmrîm hablê-

šāwʾ  
eu, porém, confio em YHWH. 7b waʾănî ʾel-YHWH bāṭāḥtî. 
Eu me regozijarei e me alegrarei no teu amor [fiel], 8a ʾāgîlâ wĕʾeśmĕḥâ bĕḥasdekā 
porque [és] o que atentaste à minha angústia;  8b ʾăšer rāʾîtā ʾet-ʿonyî 
soubeste [bem] a aflição da minha alma. 8c yādaʿtā bĕṣārôt napšî. 
E não me entregaste nas mãos do inimigo;  9a wĕlōʾ hisgartanî bĕyad-

ʾôyēb 
firmaste os meus pés em um lugar espaçoso. 9b heʿĕmadtā  bammerḥāb  

raglāy. 

 
404 “” (VESCO, 2006, v. 1, p. 289, tradução nossa). 
405 Ibid. 
406 Ibid., p. 290. 
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Compadece-te de mim, ó YHWH, porque estou oprimido; 10a ḥānnēnî YHWH kî ṣar-lî 
de aborrecimento se abateram meus olhos,  10b ʿāšĕšâ bĕkaʿas ʿênî   
minha alma e meu ventre. 10c napšî ûbiṭnî. 
Porque a minha vida se desgasta de angústia,  11a kî kālû bĕyāgôn ḥayyay 
e os meus anos [estão] em gemido;  11b ûšĕnôtay baʾănāḥâ   
tropeça a minha força em minha iniquidade,  11c kāšal baʿăwōnî kōḥî   
e os meus ossos se consomem. 11d waʿăṣāmay ʿāšēšû. 
Tornei-me vergonha para todos os meus adversários,  12a  mikkol-ṣōrĕray hāyîtî ḥerpâ 
[até] mesmo para os meus vizinhos,  12b wĕlišăkēnay mĕʾōd 
e um terror para os meus [bem] conhecidos.  12c ûpaḥad limyuddāʿāy 
Os que me olham fora [na rua] fogem de mim. 12d rōʾay baḥûṣ nādĕdû  

mimmennî. 
Fui esquecido, como um morto, no coração deles;  13a niškaḥtî kĕmēt millēb  
tornei-me como um vaso destruído. 13b hāyîtî kiklî ʾōbēd. 
Porque ouvi a murmuração de muitos,  14a kî šāmaʿtî dibbat rabbîm 
um medo em derredor [de mim],  14b māgôr missābîb  
enquanto conspiram conjuntamente contra mim; 14c bĕhiwwāsdām yaḥad  ʿālay   
intentam tirar a minha vida. 14d lāqaḥat napšî zāmāmû. 
   
Mas eu confio em ti, ó YHWH. 15a waʾănî ʿālêkā bāṭaḥtî  

YHWH 
Eu disse: meu Deus [és] tu! 15b ʾāmartî ʾĕlōhay  ʾāttâ. 
Nas tuas mãos [estão] os meus momentos;  16a bĕyādkā ʿittōtāy   
livraste-me das mãos dos meus inimigos e dos que me perseguiam. 16b haṣṣîlēnî miyyad-ʾôybay  

ûmērōdpāy. 
Faze resplandecer a tua face sobre o teu servo; 17a hāʾîrâ pānêkā  ʿal-ʿabdekā 
salva-me com teu amor [fiel]. 17b hôšîʿēnî bĕḥasdekā. 
Ó YHWH, [que] eu não me envergonhe, 18a YHWH ʾal-ʾēbôšâ 
porque eu clamei a ti. 18b kî qĕrāʾtîkā 
[Que] se envergonhem[, sim,] os iníquos, 18c yēbōšû rĕšāʿîm 
e [que] sejam emudecidos(a) no Šĕʾôl. 18d yiddĕmû liŠʾôl. 
[Que] se calem os lábios dos mentirosos,  19a tēʾālamnâ śiptê šāqer   
que vociferam insolências contra o justo com soberba e desprezo 19b haddōbrôt ʿal-ṣaddîq  ʿātāq  

bĕgaʾăwâ wābûz. 
   
Quão grande [é] a tua bondade!  20a mâ rab-ṭûbkā   
Reservaste[-a] para os tementes a ti;  20b ʾăšer-ṣāpantā llîrēʾêkā   
operaste[-a] para os confiantes em ti,  20c pāʿaltā laḥōsîm bāk   
diante dos filhos dos homens. 20d neged  bĕnê ʾādām. 
Escondê-los-ás no esconderijo da tua face  21a tastîrēm bĕsēter pānêkā   
[distantes] das tramas dos homens;  mēruksê ʾîš 
encobri-los-ás em uma tenda  21b tiṣpnēm bĕsukkâ   
[distantes] das querelas das línguas.  mērîb lĕšōnôt. 
   
Bendito [seja] YHWH, 22a bārûk YHWH  
pois operou maravilhas com seu amor [fiel] 22b kî hiplîʾ ḥasdô lî   
comigo na cidade fortificada. 22c bĕʿîr māṣôr. 
Ainda que, em minha pressa, eu tenha dito  23a waʾănî ʾāmartî bĕḥopzî   
[que] estava cortado de diante de teus olhos;  23b nigraztî minneged ʿênêkā 
não obstante, ouviste a voz das minhas súplicas 23c ʾākēn šāmaʿtā qôl  

taḥănûnay   
quando gritei por ti. 23d bĕšawwʿî ʾēlêkā. 
   
Amai a YHWH, [vós] todos os seus piedosos.  24a ʾehĕbû  ʾet-YHWH kol-

ḥăsîdāyw  
Aos [que são] fiéis, YHWH protege,  24b ʾĕmûnîm nōṣēr YHWH  
mas retribui abundantemente  24c ûmĕšallēm ʿal-yeter  
ao que pratica soberba. 24d ʿōśēh gaʾăwâ. 
Sede fortes e ele fortalecerá os vossos corações,  25a ḥizqû wĕyaʾămēṣ lĕbabĕkem   
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[vós] todos que esperam em YHWH. 25b kol-hamĕyaḥălîm laYHWH. 

(a) A LXX lê yiddĕmû como katachtheíēsan, “sejam baixados”, além de outros testemunhos, como Pesh. e 
Targ., vendo uma forma do verbo yārad, “descer”. O aparato crítico da BHS corrige para wĕyûrdû, “e sejam 
descidos”. Porém, além desta flexão (hofal) ser incomum na BH, principalmente para esta raiz verbal, a 
lectio difficilior potior possivelmente seja yiddĕmû, já que é, ao que parece, a tradição de leitura não 
contaminada pelo uso disseminado, e às vezes repetitivo, de yārad nos outros salmos que tratam do Šĕʾôl 
(cf. 18,10; 30,4; 49,15.18; 55,16). Portanto, optou-se pela forma yiddĕmû. 

3.4.6.2. Análise literária  

A divisão de estrofes seguiu as propostas de Ravasi407 e Schökel408, praticamente 

idênticas entre si. Conforme o primeiro, elas podem ser agrupadas em três cantos com os 

seguintes temas: 1) o canto de confiança (vv. 2-9), que trata 1a) da libertação e fortaleza (vv. 

2-5); e 1b) da mão de Deus e do inimigo (vv. 6-9); 2) o canto de dor (vv. 10-19), sobre 2a) o 

perigo mortal (vv. 10-14); e 2b) a retomada da confiança, apesar da ameaça (vv. 15-19); e, 

então, 3) o canto de alegria (vv. 20-25), que trata 3a) de Deus (vv. 20-21), 3b) do orante (vv. 

22-23), e, finalmente, 3c) dos devotos (vv. 24-25)409. Sarna, sem agrupar em cantos, sugere 

temas similares às estrofes410. 

Sarna afirma que os vv. 20-25 (o canto de alegria) se distingue dos demais não 

somente quanto ao conteúdo, quando o salmista se dirige à comunidade para fortalecê-la, mas 

também quanto à linguagem, quando muda-se o tratamento com YHWH, da segunda para a 

terceira pessoa411. 

Esse autor diz ainda que o texto aparenta ser um compósito, já que possui fórmulas e 

expressões de outros lugares (cf. Sl 31,11 e Jn 2,3)412. Ainda assim, porém, afirma que “há em 

sua estrutura o que aponte para uma criação inicial e própria”413, apesar de ser difícil saber se 

o salmo é a origem das formulações dos outros textos ou vice-versa414.  

 
407 RAVASI, 1981, v. 1, p. 564–566. 
408 SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 459–460. 
409 RAVASI, 1981, v. 1, p. 564–566. 
410 1) confiança do crente em YHWH, para que este ouça sua oração e o salve (vv. 2-9); 2) sofrimentos causados 
ao salmista pelos seus inimigos (vv. 10-14); 3) expressão de confiança adicional, apesar da perseguição inimiga 
(vv. 15-19); 4) expressão de ação de graças a YHWH, pelo escape através da salvação que é devida aos fiéis (vv. 
20-21); 5) direcionamento a todos os crentes em YHWH, para que eles se fortaleçam em sua fé (vv. 22-25) 
(SARNA et al, 1999, v. 1, p. 143). 
411 Ibid. 
412 Ibid. 
413 “Im ki mizmorenu nir’eh behelko hagadol kap’sefas shel muv’aot mitoch mizmorim acherim, yesh 
bemivnehu k’dei lelamed al yetsira ri’shonit ve’atsmait.” (Ibid., tradução nossa). 
414 Ibid. 
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Os comentadores, em geral, categorizam este salmo entre as súplicas individuais415, 

embora Weiser o coloque também entre as ações de graça416 e Kraus acrescente o gênero 

confiança417. Contém afirmações de que Deus está perto do ser humano e que esse é 

respondido quando se dirige a ele no momento de tribulação (vv. 3.23)418, caracterizado 

principalmente pelo tratamento com YHWH na segunda pessoa e pelas petições no 

imperativo419. 

O salmo possui fórmulas presentes também no restante dos salmos e em outros livros 

bíblicos420, especialmente no de Jeremias421. Contudo, Sarna não vê nisso impedimento para 

considerá-lo uma criação original do orante422, algo reforçado por Weiser423, ainda que possua 

fórmulas características que estão presentes também em outros salmos similares424. Porém, é 

de se espantar o fato do salmista ter colhido expressões linguísticas raras de outros lugares425. 

Baseando-se nestes dados, Kraus o considera como um formulário de oração, que se destinava 

a ser recitado no Templo por um sacerdote diante da comunidade426.  

Em razão disso, é difícil conjecturar algo a respeito de suas circunstâncias originais427 

ou mesmo uma data aproximada de composição428. Quanto à situação descrita no salmo, 

pode-se afirmar somente que era a de alguém inocente que, devido à perseguição que sofria, 

buscou refúgio no santuário, suplicando a YHWH por justiça429. Quanto à datação, os 

comentadores antigos, seguindo o sobrescrito, atribuíam sua autoria a Davi430. Porém, mais 

 
415 Cf. Ibid., p. 142; SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 462; STADELMANN, 2015, p. 258. Apesar de divergirem em 
alguns aspectos, os salmos de súplica individuais são estruturados basicamente da seguinte forma: 1) o poeta 
expressa suas tribulações diante de Deus; 2) ele ora para que este o salve delas; 3) expressa a confiança de que 
Deus o salvará; 4) conclui com afirmações de gratidão a YHWH, por tê-lo ouvido e salvado (SARNA et al, 
1999, v. 1, p. 142). 
416 WEISER, 1994, p. 200. 
417 KRAUS, 1993, v. 1, p. 550. 
418 SARNA et al, 1999, v. 1, p. 142. 
419 Ibid. O uso alternado da segunda e terceira pessoas é característico dos salmos individuais e expressa o 
sentimento de proximidade ou distância do autor em relação a YHWH: no momento da tribulação, o salmista 
pede proximidade a YHWH, para que consiga superá-la, por isso a referência na segunda pessoa; já quando o 
perigo passou, Deus torna a ficar distante dele, no céu, em que supervisiona a humanidade, daí a referência a ele 
de modo honroso, na terceira pessoa (Ibid., p. 143). 
420 Cf. vv. 2-4a e 71,1-2; v. 4b e 23,3; v. 5 e 9,16; vv. 7-8 e Jn 2,9; v. 9 e 2Sm 22,20; Sl 18,20; v. 10 e 6,8; 69,10; 
v. 23 e 116,11 (cf. SARNA et al, 1999, v. 1, p. 143, 145). 
421 Cf. v. 11 e Jr 20,18; v. 13 e 22,28; v. 14 e 20,10a; v. 21 e 20,10b; 27,5; v. 23 e Jn 2,5; Sl 28,2.6 Ibid. 
422 Ibid., p. 143. 
423 WEISER, 1994, p. 200. 
424 SARNA et al, 1999, v. 1, p. 143. 
425 Ibid. 
426 KRAUS, 1993, v. 1, p. 551. 
427 Ibid. 
428 SARNA et al, 1999, v. 1, p. 144. 
429 Cf. KRAUS, 1993, v. 1, p. 552. 
430 SARNA et al, 1999, v. 1, p. 144. 
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recentemente o texto foi atribuído a Jeremias, dada a semelhança entre versículos do salmo 

com alguns do livro desse profeta (cf. v. 14 e Jr 20,10a)431. Com efeito, as características 

linguísticas o situam na época do pós-exílio babilônico432. 

3.4.6.3. Comentário exegético-teológico 

O orante acha-se em fuga dos seus perseguidores, cujas armadilhas já estão prontas 

para capturá-lo como a um animal (v. 5a)433. Porém, não foge sem direção, mas busca abrigo 

junto a YHWH (vv. 2-4)434. Este, de pronto, lhe oferece refúgio como a um herói em uma 

fortaleza (vv. 3-4)435. 

Segundo Ravasi, o Šĕʾôl é visto pelo salmista como “um lugar de morte e de silêncio 

fantasmagórico”436, em que não há cores, sons, palavras, muito menos louvores a YHWH (cf. 

Sl 6,6; 88,12-13; Is 38,18-19)437. Por isso, um de seus raros sinônimos é “[reino do] silêncio” 

(cf. Sl 94,17; 115,17)438, denominação comum no OPA para o Submundo439. 

É somente ali que os adversários serão incapazes de corromper a terra com suas 

maldades e maldições440. Assim, se eles arquitetaram a morte do salmista (vv. 5a.14c), o 

orante deseja que desçam ao Šĕʾôl, o reino dos mortos (vv. 18-19)441. Se eles o insultaram (v. 

19), que se calem (dāmam) (v. 18d)442. Nessas ações, YHWH mostra o seu poder e a sua 

salvação443.  

 
431 Ibid. 
432 Ibid. 
433 Cf. WEISER, 1994, p. 201. 
434 Cf. Ibid. 
435 Cf. Ibid. 
436 “[...] il luogo dela morte e del silenzio spettrale [...]” (RAVASI, 1981, v. 1, p. 576, tradução nossa). 
437 Ibid. 
438 Cf. KRAUS, 1993, v. 1, p. 556; RAVASI, 1981, v. 1, p. 576; SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 471. 
439 P.e. o Submundo egípcio era chamado de “terra de silêncio” (cf. TROMP, 1969, p. 77). Para mais detalhes, 
cf. tópico 1.4. supra. 
440 RAVASI, 1981, v. 1, p. 576. 
441 SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 471. 
442 Cf. KRAUS, 1993, v. 1, p. 556; SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 471. Sabourin explica outra possibilidade para 
yiddĕmû: “foram arremessados”, a partir da vocalização como yuddûm (do verbo nādâ, “expelir, lançar”, cf. Is 
66,5), suportada pela LXX (katachtheíēsan, “abaixem”) (cf. SABOURIN, 2010, p. 234). Schökel adotou as duas 
posições: “e desçam mudos ao Abismo [Šĕʾôl]” (SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 460). Em Sl 94,17 e 115,17, aparece 
um raro sinônimo do Šĕʾôl, dûmâ, que é relacionado ao verbo dāmam. “Neste salmo [Sl 115,17], o nome [dûmâ] 
é utilizado como um substituto de ‘buraco’ [bôr], na difundida expressão ‘os que descem ao buraco’ [yôrdê bôr] 
(cf. Ez 26,20; 31,14; Sl 28,1; 88,5), cuja interpretação é ‘os mortos que descem ao Šĕʾôl”. Essa expressão 
isolada, ‘os que descem ao silêncio’, cujo significado é ‘os que descem ao lugar do silêncio’, aponta que os 
mortos vão ao lugar no qual não podem louvar nem cantar a YHWH. Isso não quer dizer que os mortos não 
possam falar, expressar ideias ou mesmo cantar (cf. 1Sm 28,15-19). Mas, eles estão impossibilitados de se 
associarem ao culto no Templo.” (SARNA et al, 1999, v. 2, p. 176). Sobre Sl 94,17, este autor diz que “a palavra 
dûmâ é derivada do radical dôm, significando ‘emudecer(-se)’ [dāmam], e é uma expressão salmódica para 
indicar o Šĕʾôl, o lugar da morte (cf. Sl 115,17)” (Ibid., p. 104). Para mais detalhes sobre a denominação paralela 
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Segundo Ravasi, tal imprecação repete o modo tradicional da “vergonha” (uso do 

verbo bûš, cf. v. 18c), que se dá com “a humilhação final reservada ao orgulhoso e ao 

prepotente”, e o desejo de que se imponha “o silêncio àquelas vozes que disseminaram 

calúnia e males”444. Para Weiser445, a confiança na presença de YHWH (v. 16) inclui a certeza 

de que ele atuará em juízo contra a injúria e a mentira, dando um fim aos iníquos (v. 18). 

3.4.6.4. Conclusão 

Šĕʾôl é representado como um Submundo para o qual os ímpios se dirigem e lá 

emudecem, pois o silêncio é imperante (v. 18).  

Ele também é mostrado sob a forma personificada nos “inimigos” do orante (v. 9). 

3.4.7. Salmo 49 

3.4.7.1. Tradução e notas de crítica textual 

Do regente. Salmo dos filhos de Corá. 1 lamnaṣṣēaḥ libnê-qōraḥ  
mizmôr. 

   
Ouvi isto, ó todos os povos; 2a šimĕʿû-zōʾt kol-hāʿammîm 
dai ouvidos, ó todos os moradores do mundo! 2b haʾăzînû kol-yōšbê  ḥāled. 
Tanto filhos de homens [plebeus] quanto filhos de homens [nobres]; 3a gam-bĕnê ʾādām gam-

bĕnê-ʾîš 
conjuntamente ricos e necessitados! 3b yaḥad  ʿāšîr wĕʾebyôn. 
A minha boca falará [coisas] sábias 4a pî yĕdabbēr ḥokmôt 
e a meditação do meu coração [será] de entendimento. 4b wĕhāgût libbî tĕbûnôt. 
Inclinarei meus ouvidos a parábolas; 5a ʾaṭṭeh lĕmāšāl ʾoznî 
decifrarei com a harpa meu enigma. 5b ʾeptaḥ  bĕkinnôr  ḥîdātî. 
   
Por que temerei os dias maus, 6a lāmmâ ʾîrāʾ bîmê rāʿ 
[quando] a maldade da iniquidade dos que perseguem me cercar? 6b ʿăwōn ʿăqēbay yĕsûbbēnî. 
Eles confiam em suas posses, 7a habbōṭḥîm ʿal-ḥêlām 
e no montante de suas riquezas se orgulham. 7b ûbĕrōb ʿošrām yithallālû. 
Irmão algum pode remir um homem [nobre], 8a ʾāḥ lōʾ-pādōh yipdeh ʾîš 
nem dar a Deus o seu resgate. 8b lōʾ-yittēn lēʾlōhîm koprô. 
Pois [é] caro o resgate de suas almas. 9a wĕyēqar pidyôn  napšām 
Ele [será] desamparado para sempre. 9b wĕḥādal lĕʿôlām. 
E, vivendo ainda para sempre, 10a wîḥî-ʿôd lāneṣaḥ 
não visse a cova. 10b lōʾ yirʾeh haššāḥat. 
   
Porque ele vê [que] os sábios morrem; 11a kî yirʾeh ḥăkāmîm yāmûtû   
igualmente [com] os tolos e os estúpidos perecem, 11b yaḥad  kĕsîl wābaʿar  

yōʾbēdû 
e deixam aos outros as suas posses. 11c wĕʿāzbû laʾăḥērîm ḥêlām. 

 
em outros lugares da BH, cf. tópico 2.3.2.2. supra. Para uma opinião contrária (dûmâ como “fortaleza”), cf. 
TROMP, 1969, p. 76–77. Pesa, ainda, a favor da vocalização do TM a repetição do tema do silêncio no v. 19.  
443 Cf. KRAUS, 1993, v. 1, p. 556. 
444 “L’imprecazione ripete il modulo tradizionale dela ‘vergogna’ o ‘confusione’, cioè dell’umiliazione finale 
riservata all’orgoglioso e al prepotente, e per il resto sembra dominata dal desiderio di imporre il silenzio a 
quelle voci che hanno seminato calunnia e male” (RAVASI, 1981, v. 1, p. 576, tradução nossa). 
445 WEISER, 1994, p. 202–203. 
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A sepultura(a) deles [são] as suas casas eternamente, 12a qirbām bāttêmô lĕʿôlām 
suas habitações de geração em geração; 12b mišknōtām lĕdōr wādōr 
clamarão por seus nomes sobre as terras. 12c qārĕʾû bišmôtām ʿălê  

ʾădāmôt. 
Todavia, o ser humano com riqueza [e] sem entendimento(b) 13a wĕʾādām bîqār  bal-yālîn 
é semelhante aos animais que perecem. 13b nimšal kabbĕhēmôt  nidmû. 
Este caminho deles [é] para eles loucura, 14a zeh darkām kēsel lāmô 
e outros depois deles têm prazer [no que está] na boca deles. Selá. 14b wĕʾaḥărêhem bĕpîhem  

yirĕṣû selâ. 
Como a um rebanho, são postos no Šĕʾôl; 15a kaṣṣōʾn liŠʾôl šattû 
a morte os apascentará; 15b māwet yirĕʿēm 
descerão(c) eles diretamente para a sepultura(d), 15c wayyirdû bām yĕšārîm 

labbōqer 
e a forma deles será consumida [pelo] Šĕʾôl, a habitação deles(e). 15d  (wĕṣîrām) [wĕṣûrām] 

lĕballôt Šĕʾôl mizzĕbul lô. 
   
Mas Deus remirá a minha alma das garras do Šĕʾôl, 16a ʾak-ʾĕlōhîm yipdeh  napšî  

miyyad-Šĕʾôl 
pois me arrebatará. Selá. 16b kî yiqqāḥēnî selâ. 
Não temas quando um homem [nobre] se enriquece, 17a ʾal-tîrāʾ kî-yaʿăšir ʾîš 
quando multiplica de honra a sua casa. 17b kî-yirbeh kĕbôd bêtô. 
Porque, quando morrer, não arrebatará nada; 18a kî lōʾ bĕmôtô yiqqaḥ hakkōl 
não descerá a sua honra após ele. 18b lōʾ-yērēd ʾaḥărāyw kĕbôdô. 
Ainda que na sua vida ele bendissesse a sua alma, 19a kî-napšô bĕḥayyāyw 

yĕbārēk 
eles te louvarão, porque fazes o que é bom para ti. 19b wĕyôdukā kî-têṭîb lāk. 
Irás de geração a geração para os teus antepassados perpetuamente. 20a tābôʾ ʿad-dôr ʾăbôtāyw 
[Já] eles, não verão a luz. 20b ʿad-nēṣaḥ lōʾ yirʾû-ʾôr. 
   
Um ser humano com riqueza, mas sem entendimento, 21a ʾādām  bîqār wĕlōʾ yābîn 
é semelhante aos animais que perecem. 21b nimšal kabbĕhēmôt  nidmû. 

(a) Conforme o aparato crítico da BHS, a LXX (hoi táphoi) e outras versões gregas, aramaicas e siríacas, leram 
qirbām como “a sepultura deles”. Possivelmente, houve metátese no termo, cuja correção é qibrām, adotada 
aqui. 

(b) Para Kraus, a fim de se sintonizarem os refrãos (vv. 13.21), deve-se corrigir bal-yālîn, “[que] não pernoita”, 
para bal-yābîn, “[que] não entende” 446, onde bal é uma variante rara da partícula de negação lōʾ, “não”. 

(c) A forma wayyirdû, no TM, é a conjugação do verbo rādâ, “subjugar”, “dominar”. De modo semelhante a 
labbōqer, apesar da LXX ler wayyirdû como katakyrieúsousin, “dominarão”, o aparato crítico sugere as 
correções wĕyirdeh ,“e dominará”, do mesmo verbo, ou wĕyērdû ,“e descerão”, do verbo yārad, sem, porém, 
apontar para isso testemunho algum em versões antigas. Contudo, visando coerência com a mensagem da 
estrofe, optou-se pela forma wĕyērdû, “e descerão”. 

(d) Apesar de a LXX ler labbōqer, “para a manhã”, como o advérbio tò prōí, “pela manhã”, o aparato crítico da 
BHS sugere as correções laqqeber ou lirqōb,  Porém, emque não são atestadas em versão antiga alguma. 

coerência com a mensagem da estrofe, visando a e  rreção anterior, embasada em testemunhos,oda cface 
rse le-preferiu  labbōqer como laqqeber, “para a sepultura” . 

(e) Versículo aparentemente corrompido e de difícil interpretação. Para o primeiro termo, o Kĕtîb traz wĕṣîrām, 
“o embaixador deles”, enquanto o Qĕrê, wĕṣûrām, “a forma deles”, tendo sido adotado aqui o Qĕrê. Já o 
restante (lĕballôt Šĕʾôl mizzĕbul lô), apesar de obscuro, foi interpretado conforme Dahood e Schökel447. 

 
446 KRAUS, 1993, v. 1, p. 731. Cf. RAVASI, 1981, v. 1, p. 870. 
447 Kraus, por exemplo, se abstém de traduzi-lo (KRAUS, 1993, v. 1, p. 730-731). Não obstante, a tradução da 
primeira parte (bālâ Šĕʾôl) seguiu o entendimento de Dahood, que vê bālâ, “consumir”, possuindo o sentido 
passivo e Šĕʾôl como seu agente (DAHOOD, 1965, v. 1, p. 301). Já mizzĕbul lô seguiu Schökel, que vê na 
expresão uma referência ao Šĕʾôl (SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 665, 676). 



164 
 

3.4.7.2. Análise literária 

O poema se encontra em um estado de preservação muito ruim, algo percebido por 

alguns versículos incompletos e pela métrica inconstante ao longo do texto448. 

O salmo se enquadra no gênero sapiencial449. Segundo Dahood, a mensagem do poeta, 

dirigida a todos os homens (vv. 2-3), é de que não se deve invejar os ricos (vv. 6-7), porque o 

destino deles é o túmulo (vv. 11-15), onde receberão a mesma sorte dos animais que perecem 

(vv. 13.21)450. 

Conforme Ravasi, a estrutura do poema, após o sobrescrito (v. 1) e um prelúdio com o 

ensino sapiencial (vv. 2-5), pode ser dividida em dois quadros, cada um com duas estrofes e 

seus respectivos temas: 1a) a ilusão da riqueza para se livrar da morte (vv. 6-9); 1b) ninguém 

escapa da voracidade do Šĕʾôl (vv. 10-12); 2a) somente Deus pode dar o escape do Šĕʾôl (vv. 

14-16); 2b) a ilusão da riqueza para não ver a morte (vv. 17-20)451. Ambos os quadros são 

demarcados por dois refrãos similares (vv. 13.21), expressando a essência da mensagem 

sapiencial do salmo452.  

Para Schökel, o salmista se denomina um “sábio”, ḥākām (vv. 4a.11a) e emite 

“pensamentos do coração”, hāgût libbî (v. 4b)453. Estes consistem em uma “comparação”, 

māšāl (v. 5a), e um “enigma”, ḥîdâ (v. 5b)454. A primeira se relaciona à morte, que atinge a 

todos os destinatários de sua mensagem (vv. 3.11), e nivela os seres humanos aos animais que 

perecem (v. 13)455. De fato, tal comparação é reforçada pela imagem da morte como um 

pastor conduzindo, como a um rebanho, os humanos ao seu fim trágico (v. 15)456. Já o enigma 

está relacionado ao rompimento com esse destino: alguém, por mais rico e arrogante que fosse 

(v. 7), não poderia pagar o preço (kōper) a Deus para livrar a sua própria vida da morte e do 

Šĕʾôl, isto é, de alguma forma, continuar sua existência aqui (v. 8)457. Assim, Schökel 

 
448 Cf. KRAUS, 1993, v. 1, p. 731. Domina o ritmo ternário (3+3) nos vv. 2-8; 13-21, mas aparecem o binário 
(2+2) no v. 11; o qînâ (lamentação, 3+2) no v. 9, e outras variações no restante dos versículos (3+4 no v. 11, 3+3 
trimembre no v. 12, e, se se juntar o v. 11b atrás do v. 12b, tem-se 3+3) (cf. Ibid.). Para uma opinião contrária, 
cf. RAVASI, 1981, v. 1, p. 878. 
449 Cf. SARNA et al, 1999, v. 1, p. 216. 
450 DAHOOD, 1965, v. 1, p. 296. Cf. RAVASI, 1981, v. 1, p. 873. 
451 RAVASI, 1981, v. 1, p. 878–880. Cf. CRAIGIE, 1983, p. 358. 
452 RAVASI, 1981, v. 1, p. 878–880. 
453 SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 669. 
454 Ibid. 
455 Ibid., p. 670. 
456 Ibid., p. 673. 
457 Ibid., p. 671–672. 
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continua, “homens e animais são iguais: não existe um resgate que Deus aceite, não existe 

taxa ao alcance do homem” (v. 8)458. 

Essas características levam os pesquisadores a considerar o salmo como sapiencial, 

cuja temática gira em torno da morte e do pós-morte459. Com efeito, possui uma linguagem 

muito semelhante à de Jó e Eclesiastes, que também se ocupam da futilidade da mundanidade 

e da morte460. 

Assim, para Ravasi, o salmista, tal como os hagiógrafos destes livros sapienciais, 

oferece uma resposta mais adequada à realidade humana que aquela oferecida pela teologia da 

retribuição, vendo os ricos e os pobres como iguais (v. 3b) e nivelados pelo único critério de 

medição da ética – a morte461 –, o que torna sua mensagem semelhante com a do NT462.  

Conforme Kraus, o orante se via “rodeado de inimigos (v. 6) e sofria debaixo da 

superioridade opressora de pessoas ricas (v. 7)”463. Porém, a partir do que passou nos dias 

maus (v. 13), entende, de um lado, qual é o “mistério final” de seus opressores (vv. 8-15; cf. 

Sl 73,17)464, e, de outro, o seu próprio, expresso como uma revelação em ação de graças (v. 

16)465. Transmite essa experiência a outros que, como ele, sofrem debaixo da pressão de 

pessoas influentes e poderosas466. Porém, transmite-a conjuntamente para ricos e necessitados 

(v. 3b), admoestação para aqueles e consolo para esses467. 

É um texto difícil que, assim como possui diversas correções, tem várias hipóteses de 

datação468. Todavia, baseando-se na antiguidade da literatura de sabedoria israelita, Ross 

propõe o período pré-exílico469. Kraus, ao contrário, o situa em um período tardio (no exílio 

 
458 Ibid., p. 673. 
459 Cf. SARNA et al, 1999, v. 1, p. 216; SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 670; STADELMANN, 2015, p. 319–321. 
460 Cf. ROSS, 2013, v. 2, p. 137. 
461 Sobre a teologia da retribuição, cf. tópico 2.3.5. supra. A despeito disso, porém, Ross sustenta que o salmista 
preserva ainda a esperança de que, como justo, será retribuído positivamente, através de sua vitória sobre a morte 
(v. 16) (Ibid.). 
462 Como o v. 11, “Porque ele [o nobre] vê [que] os sábios morrem; igualmente [com] os tolos e os estúpidos 
perecem, e deixam aos outros as suas posses”, que lembra o final da parábola do rico insensato (Lc 12,13-21), 
quando Deus se dirige ao rico “Tolo! Esta noite te pedirão tua alma; para quem será o que tens preparado?”, 
concluindo-se com um dito de Jesus, “assim é o que entesoura para si mesmo e não é rico para com Deus” (Lc 
12,20-21) (cf. RAVASI, 1981, v. 1, p. 873). 
463 “El autor del Sal[mo] 49 estaba rodeado de enemigos (v. 6); sufía bajo la opressora superioridad de personas 
ricas (v. 7).” (KRAUS, 1993, v. 1, p. 733, tradução nossa). 
464 Cf. Ibid. 
465 Cf. Ibid. 
466 Cf. Ibid. 
467 Cf.  Ibid., p. 285. 
468 ROSS, 2013, v. 2, p. 137. 
469 Ibid. 
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ou pós-exílio), quando “a atividade nefasta de pessoas ricas e malvadas constituia uma dura e 

atormentadora provação para os pobres”470.  

3.4.7.3. Comentário exegético-teológico 

Na estrofe em que o termo Šĕʾôl aparece (vv. 11-20), ocorre três vezes (vv. 

15.a.d.16a), algo singular em todo o saltério.  

Conforme explicações anteriores, o israelita concebia Šĕʾôl como qeber, “sepultura”, e 

também como Submundo. Viu-se também que estes significados não estão separados, mas em 

um continuum. Esta relação pode ser percebida neste poema, dos paralelismos sinonímicos 

entre “Šĕʾôl” (v. 15a), “morte” (v. 15b) e entre “sepultura” (v. 15c, segundo a correção 

proposta na nota d) de crítica textual) e “Šĕʾôl” (v. 15d). A acepção semântica e imagética de 

Šĕʾôl como “Submundo” se percebe também pelo uso do verbo “descer”, yārad (v. 15c, 

conforme a nota c)), que, em outros lugares do AT (cf. Sl 22,30; 30,10; Jó 7,9), possui o 

significado técnico de “morrer” e “ir ao Submundo”, sendo esses os sentidos usados em todo 

o restante do OPA, como na literatura cananeia471 e babilônica472. Essa acepção também se 

percebe a partir do uso da palavra zĕbul (v. 15d), cujo significado é “uma habitação”473. 

Não somente isso, mas diversas denominações e imagens relacionadas ao túmulo e ao 

Šĕʾôl (na acepção de “Submundo”), usadas pelo salmista, são de fundo próximo-oriental. Por 

exemplo, Tromp diz que a expressão bāttêmô lĕʿôlām, “suas casas eternas” (v. 12), é similar a 

outras no AT (cf. Gn 15,2; Is 14,18; Jó 17,13) e na literatura do OPA474, especialmente entre 

os cananeus475, como uma referência ao túmulo476. Em Is 14,18; Jó 17,13, é possível perceber 

que o Šĕʾôl é chamado também de “casa”, já que este, na percepção israelita, é inseparável do 

túmulo477. Assim, o Šĕʾôl, em seu nome próprio (v. 15-16) e em seus sinônimos (šaḥat, 

“cova”, v. 10; bāttêmô lĕʿôlām, “sua casa eterna”, v. 12; māwet/môt, “morte”, v. 15.18), 
 

470 “Evidentemente, la situación era que [...] la actividad nefasta de personas ricas y malvadas constituía uma 
prueba dura y atormentadora para los pobres (cf. Sal[mo] 73).” (KRAUS, 1993, v. 1, 734, tradução nossa). Cf. 
STADELMANN, 2015, p. 321. 
471 Por exemplo, o Ciclo de Baal usa-o para se referir à ida de Baal ao Submundo (cf. KTU 1.5 VI,24-25). Sobre 
este verbo na literatura ugarítica, cf. tópico 1.3.2. supra. 
472 Cf. Descida de Ishtar ao Submundo 63. Sobre este verbo entre os babilônicos, cf. tópico 1.2.2. supra. 
473 Lit. “habitação elevada” (cf. BROWN et al, 1907, p. 259). Schökel vê ironia, já que zĕbul é usado em outros 
lugares para a morada divina no céu (cf. Is 63,15) ou no Templo (cf. 1Rs 8,13) (SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 676). 
474 TROMP, 1969, p. 77. 
475 Como na inscrição tumular encontrada em Palmira yqr bt ‘lm, “monumento (de honra), casa eterna”, que 
destaca o carácter familiar da tumba (Ibid., p. 78). O termo yqr, nesta inscrição, cognato do hebraico yēqar (v. 9), 
é lido por Tromp, Dahood, Sabourin e, como alternativa, por Ravasi, como “mansão” (Sl 45,10; cf. Is 28,16) 
(DAHOOD, 1965, v. 1, p. 274, 298, 299; RAVASI, 1981, v. 1, p. 875, 877; SABOURIN, 2010, p. 375; TROMP, 
1969, p. 78), mas possivelmente ela é errônea (CASETTI, 1982, p. 86–87 n. 121). 
476 TROMP, 1969, p. 77. 
477 Ibid., p. 78 
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possui descrições similares àquelas próximo-orientais: uma “casa eterna” (v. 12a; cf. 

9b.10a)478, permeada por trevas (“não verão a luz”, v. 20b; cf. Lm 3,6)479. 

Para Suriano, o salmista, ao recorrer a este imaginário funerário oriental, tinha o 

propósito de “associar o Šĕʾôl a algo além daquela provisão que os mortos poderiam receber 

dos vivos” em suas sepulturas480, isto é, “não importa o quanto de cuidado a pessoa recebesse 

depois de morrer, sua riqueza não poderia acompanha-la [...]. O Šĕʾôl representa, assim, o 

limite da morte, e, como tal, serve como uma ameaça existencial, a qual somente o Deus de 

Israel pode deter”481. 

Finalmente, Tromp entende que a palavra “morte”, mencionada no v. 15b, deva ser 

tomada como a representação da própria Morte, aos moldes de Mot482. De fato, em nenhum 

outro lugar do saltério é delineada de forma tão similar ao deus cananeu, ecoando suas ações e 

características, como acontece neste salmo. Por exemplo, além de Tromp, Ravasi483 comenta 

que os vv. 15a.b, “como a um rebanho, são postos no Šĕʾôl / a morte os apascentará”, 

lembram a descrição dada por Baal a respeito de Mot, apontando-o como uma besta 

ameaçadora e voraz (cf. Os 13,14; Jó 17,16; Pr 30,16), como forma de alertar aos seus arautos 

antes de descerem a ʾarṣ, “Submundo”484 (além de descrições de Mot sobre si mesmo)485. 

Além disso, há uma inversão irônica aqui: quando se morre, não se tem mais a YHWH por 

pastor (cf. Sl 23,1), mas sim a morte ou o Šĕʾôl (v. 15)486. 

A esperança expressa pelo salmista em v. 16, “Mas Deus remirá a minha alma das 

garras do Šĕʾôl, pois me arrebatará”487, ecoa, conforme Tromp, a mesma atitude que um 

regente ugarítico, em uma carta, assegurou que faria aos seus destinatários, caso fossem 

 
478 RAVASI, 1981, v. 1, p. 877. 
479 SARNA et al, 1999, v. 1, p. 219. 
480 SURIANO, 2018, p. 241. 
481 “The use of mythological symbols in these verses is a deliberate choice on the part of the psalmist to associate 
Sheol with something other than the provision that the dead would receive from the living. Regardless of how 
much care a person receives after he dies, his wealth cannot go with him. [...] Once again, Sheol represents the 
threshold of death. As such, it serves as an existential threat, one that only the God of Israel can conquer” (Ibid., 
tradução nossa). 
482 TROMP, 1969, p. 106. 
483 RAVASI, 1981, v. 1, p. 876.  
484 KTU 1.4 VIII,15-20: ‘nn.’ilm.al / tqrb.lbn.ilm / mt.al.y‘dbkm / k’imr.bph / kll’i.bṯbrn / qnh.tḫt’na, “E presta 
atenção, arauto divino: não / te aproximes do divino Mot, / para que ele não faça a ti, /como a um cordeiro, em 
sua boca, / como a um veado em suas mandíbulas, / [e não] sejas esmagado.” Cf. tópico 1.3. supra. 
485 KTU 1.6 II 21-23: ngš.’ank.’al’iyn.b‘l / ‘dbnn.’ank.’imr.bpy / kll’i.bṯbr.q[n]y.ḫtu.hw, “Eu mesmo [Mot] me 
acheguei a Baal Invicto, eu mesmo fi-lo como um cordeiro em minha boca; ele mesmo, como uma presa em 
minhas garras, foi levado embora” (cf. DAY, 2002, p. 186). Cf. também COLLINS, 1995, p. 324; JOHNSTON, 
2002, p. 28; STEINER, 2013, p. 85. 
486 Cf. CURTIS, 2012, p. 108. 
487 Heb. ʾak-ʾĕlōhîm yipdeh napšî miyyad-Šĕʾôl / kî yiqqāḥēnî. 
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apanhados por Mot, inclusive utilizando o correspondente ugarítico (lqḥ) ao verbo hebraico 

lāqaḥ, “tomar”, “arrebatar”488. 

Schökel, porém, sublinha que Deus é quem toma a iniciativa de resgatar (pādâ) a vida 

de alguém, livrando-a (lāqaḥ) do Šĕʾôl (“Mas Deus remirá a minha alma das garras do Šĕʾôl, 

pois me arrebatará”, v. 16)489. É nesta crença que está a confiança do salmista (“não temas”, v. 

17a)490. Martin-Achard, porém, entende que o salmista ignora como isso ocorrerá, não sendo 

dito por ele (cf. Sl 6,6)491. Contudo, fazem-se presentes e se contrastam, por um lado, a 

fatalidade da morte, e, por outro, a confiança de que Deus dará o livramento dela492. 

Suriano, comentando o conjunto dos vv. 15-16, confirma o exposto até agora: 

O Šĕʾôl desempenha um papel reconhecível dentro dos intricados temas de limites 
da morte e da natureza precária da vida, e este papel se relaciona à descrição da 
redenção do salmista. O Šĕʾôl em Sl 49,15-16 é descrito em termos que refletem as 
mitologias próximo-orientais da morte. Nestes versículos, o Šĕʾôl é tanto um lugar 
como uma figura personificada, tomando e consumindo os mortos. No último 
motivo, a figura do Šĕʾôl é posta em paralelo com a figura da Morte em 49,15, que 
bebe da imagem de Mot encontrada na literatura ugarítica493. 

Este autor, porém, acrescenta outro dado. A ambiguidade representativa do Šĕʾôl, ora 

um lugar (túmulo ou Submundo), ora uma personificação, é similar à identificação de Mot 

com o próprio ʾarṣ, “Submundo”, na literatura ugarítica, como foi explicado em detalhes nos 

capítulos anteriores494. 

A respeito do imaginário mitológico presente neste poema, Martin-Achard sustenta 

que os israelitas inicialmente pensavam o Šĕʾôl ameaçando invadir o âmbito dos vivos, sendo 

necessária, assim, uma “batalha” entre ele e YHWH. Somente depois, com o javismo 

combativo, passaram a entendê-lo como distante e sem relação com YHWH, o Deus vivo. 

Pode-se dizer que, em certo sentido, o Sl 49 reflita a primeira concepção495. 

 
488 KTU 2.38,21-22: klklhm.bd / rb.tmtt.lqḥt”, “[Eu] tomaria a todos [vós, os destinatários] das mãos do mestre 
da morte [Mot]” (cf. TROMP, 1969, p. 106). 
489 SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 671, 673. 
490 Ibid., p. 673. 
491 MARTIN-ACHARD, 2015, p. 233. 
492 SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 672. 
493 “Sheol plays a recognizable role within the intricate themes of death’s boundaries and the precarious nature of 
life, and this role relates to the psalmist’s description of redemption. Sheol in Ps 49:15–16 is described in terms 
that reflect ancient Near Eastern mythologies of death. In these verses Sheol is both a place and a personified 
figure seizing and consuming the dead. In the latter motif, the figure of Sheol parallels the figure of death in 
49:15, which draws from the image of Mot found in Ugaritic literature.” (SURIANO, 2018, p. 238, tradução 
nossa). 
494 Sobre Mot e o Submundo na literatura cananeia, cf. tópicos 1.3.2., 1.3.4. e 1.6.3. supra. Já sobre algo 
semelhante que ocorre com Šĕʾôl na BH, cf. tópico 2.3.4. supra. 
495 Enquanto o Sl 6 reflete a segunda (cf. tópico 3.4.1. supra). 
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Assim, a comparação (māšāl, v. 5a) que, inicialmente, o autor lançara é entre os seres 

humanos e os animais que morrem (v. 13); e seu enigma (ḥîdâ) (v. 5b) é que nem o rico nem 

ninguém poderia pagar por sua vida (vv. 7-10), devendo, ambos, ir ao túmulo e à morte (vv. 

11-15). Porém, de alguma forma misteriosa, ele mesmo espera ser resgatado deste trágico fim 

no Šĕʾôl pelo Deus no qual confia (v. 16)496. 

3.4.7.4. Conclusão 

O poema possui um detalhado e singular retrato do Šĕʾôl. Primeiramente, é possível 

vê-lo personificado (v. 15), com qualificações e ações similares aos de Mot, deus cananeu do 

reino dos mortos, tomar suas vítimas como um pastor (v. 15b) que dilacera (v. 15d) seu 

rebanho (v. 15a).  

Em seguida, é caracterizado também como um Submundo, já que é apontado como 

uma habitação física (v. 15d), cuja localização se encontra nas regiões inferiores do cosmo, 

conforme se deduz da “descida” de quem vai para lá (v. 15c).  

Porém, a acepção de túmulo, a porta de entrada para o Submundo israelita e também 

incluída na semântica do Šĕʾôl, se faz presente no poema (v. 15c). Na realidade, o continuum 

entre túmulo e Submundo, característico do pensamento israelita, se mostra de forma clara 

neste verseto. 

Como um Submundo encarcerador ou um monstro dominador, o Šĕʾôl prende em seu 

poder (“mãos” ou “garras”, v. 16a) suas vítimas. Porém, ainda que YHWH esteja distante 

deste locus da morte, ele é o único capaz de arrebatar ou impedir que o salmista seja 

dominado pelo Šĕʾôl (v. 16b).  

Finalmente, o lugar é apontado como um destino desejável pelo orante aos seus 

inimigos (v. 15cd), sendo a própria descida destes, por serem ímpios (v. 15c), contraposta à 

sorte do autor, fiel a YHWH (16a), motivo pelo qual Deus, de forma misteriosa, o livrará de ir 

para aquele lugar de morte (v. 16b).  

3.4.8. Salmo 55 

3.4.8.1. Tradução e notas de crítica textual 

[Salmo] do regente. Para executar [salmo] didático. De 
Davi. 

1 lamnaṣṣēaḥ bingînōt maśkîl lĕdāwid. 

   
Dá ouvidos, ó Deus, à minha oração, 2a haʾăzînâ  ʾĕlōhîm tĕpillātî 
e não te escondas da minha súplica. 2b wĕʾal-titʿallam mittĕḥinnātî. 

 
496 SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 669–673. 
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Atende-me e responde-me; 3a haqšîbâ llî waʿănēnî 
estou perturbado em minha queixa e faço barulho. 3b ʾārîd bĕśîḥî wĕʾāhîmâ. 
Devido à voz do inimigo, 4a miqqôl ʾôyēb 
da presença da opressão do iníquo, 4b mippĕnê ʿāqat rāšāʿ 
porque sobre mim fazem cair maldades 4c kî-yāmîṭû ʿālay  ʾāwen 
e furiosamente me odeiam. 4d ûbĕʾap yiśṭmûnî. 
   
Meu coração receia dentro de mim, 5a libbî yāḥîl bĕqirbî 
e terrores da morte caíram sobre mim. 5b wĕʾêmôt māwet nāplû ʿālāy. 
O temor e o tremor me sobrevêm, 6a yirʾâ wāraʿad yābōʾ  bî 
e o arrepio me cobre. 6b wattĕkassēnî pallāṣût. 
Então eu disse: 7a wāʾōmar 
quem me dera asas como de pomba! 7b mî-yitten-llî ʾēber kayyônâ 
Voaria e repousaria. 7c ʾāʿûpâ wĕʾeškōnâ. 
Eis [que] me distanciaria a fugir; 8a hinnēh  ʾarḥîq nĕdōd 
pernoitaria no deserto. Selá. 8b ʾālîn bammidbār selâ. 
   
Apressar-me-ia em refugiar-me 9a ʾāḥîšâ miplāṭ lî 
do vento e da tempestade. 9b mērûaḥ sōʿâ missāʿar. 
Engole[-os], ó Senhor! 10a ballaʿ ʾădōnāy   
Divide a língua deles, 10b pallag lĕšônām 
pois vi violência e querela na cidade. 10c kî-rāʾîtî ḥāmās wĕrîb bāʿîr. 
[De] dia e [de] noite a circundam em suas muralhas; 11a yômām wālaylâ yĕsôbĕbuhā  ʿal-ḥômōtêhā 
e [há] a maldade e a fadiga dentro dela. 11b wĕʾāwen wĕʿāmāl bĕqirbâ. 
A ruína [está] dentro dela, 12a  hawwôt bĕqirbâ 
e não abandonam de suas ruas a injúria e engano. 12b wĕlōʾ-yāmîš mērḥōbâ tōk ûmirmâ. 
   
Pois não [era] um inimigo que me afrontava, 13a kî lōʾ-ʾôyēb yĕḥārpēnî 
senão [o teria] suportado; 13b wĕʾeśśāʾ 
não [era] o que me odeia que se assoberbou contra mim, 13c lōʾ-mĕśanʾî ʿālay higdîl 
senão teria me escondido dele. 13d wĕʾessātēr mimmennû. 
Mas [eras] tu, homem [mortal], meu igual, 14a wĕʾattâ ʾĕnôš kĕʿerkî 
meu guia e meu [bem] conhecido. 14b ʾallûpî ûmyuddāʿî. 
[Com] o qual eu compartilhava segredos; 15a ʾăšer yaḥdāw namtîq sôd   
andávamos em companhia na casa de Deus. 15b bĕbêt ʾĕlōhîm nĕhallēk bĕrāgeš. 
   
Que a morte os assalte(a)! 16a (yaššîmāwet) [yaššî] [māwet] ʿālêmô 
Que desçam vivos [ao] Šĕʾôl, 16b yērdû Šĕʾôl  ḥayyîm 
pois [há] maldade em suas habitações [e] dentro deles. 16c kî-rāʿôt bimgûrām bĕqirbām. 
Eu[, porém,] a Deus clamarei, 17a ʾănî ʾel-ʾĕlōhîm ʾeqrāʾ 
e YHWH me salvará! 17b waYHWH yôšîʿēnî. 
De tarde, de manhã e ao meio-dia 18a ʿereb wābōqer wĕṣāhŏrayim 
me queixarei e farei barulho; 18b ʾāśîḥâ wĕʾehĕmeh 
então ele ouvirá a minha voz. 18c wayyišmaʿ qôlî. 
Ele resgata em paz a minha alma  19a pādâ  bĕšālôm napšî 
da peleja contra mim, 19b miqqărāb-lî 
pois eram muitos contra mim: 19c kî-bĕrabbîm hāyû ʿimmādî. 
   
Ismael, Jalam(b) e os habitantes do oriente! Selá. 20a yišmaʿ ʾēl wĕyaʿănēm wĕyōšēb qedem selâ 
[Pois] que não há neles variações 20b ʾăšer ʾên ḥălîpôt lāmô 
e não temem a Deus. 20c wĕlōʾ yārʾû ʾĕlōhîm. 
Lança[m] as suas mãos [aos que estão] em paz com ele; 21a šālaḥ yādāyw bišlōmāyw  
Profana[m] seus acordos. 21b ḥillēl bĕrîtô. 
A sua boca [é] macia [como] a manteiga, 22a ḥālqû maḥmāʾōt pîw  
mas [em] seu coração [há] peleja. 22b ûqărāb-libbô   
As suas palavras [são] [mais] brandas que o azeite, 22c rakkû dĕbārāyw miššemen  
mas elas são espadas [afiadas]. 22d wĕhēmmâ pĕtiḥôt. 
   
Lança sobre YHWH o teu fardo, 23a hašlēk ʿal-YHWH yĕhābkā   
e ele te sustentará; 23b wĕhûʾ yĕkalklekā   
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não permitirá jamais que o justo sucumba. 23c lōʾ-yittēn lĕʿôlām môṭ laṣṣaddîq. 
Mas tu, ó Deus, os farás descer ao poço da cova; 24a wĕʾattâ ʾĕlōhîm tôridēm libʾēr šaḥat 
homens de engano não [terão] metade de seus dias, 24b ʾanšê dāmîm ûmirmâ lōʾ-yeḥṣû yĕmêhem 
mas eu confio em ti. 24c waʾănî ʾebṭaḥ-bāk. 

(a) O Kĕtîb traz yaššîmāwet, que, tendo suas vogais alteradas para yaššîmôt, talvez significasse “destruições” 
(do verbo yāšam, “se tornar deserto”, “se tornar desolado”). Porém, o Qĕrê sugere yaššî māwet, “sobreveio 
[lhe] a morte”, cujo primeiro termo talvez deriva-se da raiz š-w-’, via nāšāʾ no hifil (hiššî[ʾ]), “emprestar, 
“enganar”497. Ross adere a esta interpretação498, também presente na tradução acima. 

(b) A parte inicial do versículo (v. 20a) não faz sentido na forma apresentada pelo TM e parece corrompido499. 
O aparato crítico da BHS propõe a emenda yišmāʿēʾl wĕyaʿlām yōšēb qedem, “Ismael , Jalam (cf. Gn 36,5) 
e os habitantes do oriente (cf. Gn 29,1)”, considerada plausível por Sarna500 e aceita por Kraus501, fazendo, 
assim, referência a tribos árabes do deserto502. 

3.4.8.2. Análise literária 

Os comentaristas apontam um texto com elementos desordenados503, cujas tentativas 

de harmonização são inúteis504. 

Entre eles está o tratamento verbal dos discursos505, que varia do monólogo pessoal, na 

primeira pessoa (vv. 5-9), para a referência direta a Deus, na segunda pessoa (v. 10)506. Da 

mesma forma, o tratamento com a violência que ocorre na cidade, na terceira pessoa (vv. 10-

12), muda para o da segunda pessoa, quando se refere ao companheiro enganador (vv. 13-

15)507. A imprecação é lançada ora sobre um grupo de inimigos (v. 16), ora sobre todas as 

pessoas (vv. 21-22)508. Esta varia de monólogo pessoal, na primeira pessoa (vv. 5-9), para a 

referência direta a Deus, na segunda pessoa (v. 10)509, ou da descrição da violência que ocorre 

na cidade (vv. 10-12), na terceira pessoa, para a do engano do companheiro, na segunda 

pessoa (vv. 13-15)510. Esta parte também muda, passando de uma maldição contra um grupo 

de inimigos (v. 16) para contra todos (vv. 24)511. 

Estes elementos tornam difícil a tarefa de divisão da estrutura do poema. Após o 

sobrescrito (v. 1), a sugestão de Kraus é a seguinte: 1) introdução, com invocação a YHWH 

(vv. 2-3); 2) descrição da situação de angústia (vv. 4-6); 3) pensamentos de fuga (vv. 7-10); 4) 

 
497 Cf. KÖHLER et al, 1994, verbetes nš’ e šw’. 
498 ROSS, 2013, v. 2, p. 242. 
499 Cf. KRAUS, 1993, v. 1, p. 792. 
500 SARNA et al, 1999, v. 1, p. 236. 
501 KRAUS, 1993, v. 1, p. 792. 
502 Ibid. 
503 Cf. Ibid.; RAVASI, 1983, v. 2, p. 104; TERRIEN, 2003, pos. 6576-6587. 
504 SARNA et al, 1999, v. 1, p. 236. 
505 Ibid. 
506 Ibid. 
507 Ibid. 
508 Ibid. 
509 Ibid. 
510 Ibid. 
511 Ibid. 
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nova descrição da situação de angústia, especialmente em relação ao amigo infiel (vv. 10-15); 

5) imprecação sobre os inimigos (vv. 16); 6) lamentação e proclamação pela ajuda recebida 

(vv. 17-19); 7) nova descrição de angústia (vv. 20-22); 8) promessa de descanso e ajuda (v. 

23); 9) declaração de confiança (v. 24)512.  

Os comentadores geralmente o classificam com uma súplica individual513, pois, além 

de ter um tema que perpassa todo o salmo, a lamentação do salmista sobre seus inimigos 

ameaçadores514, possui também muitos elementos típicos do gênero, como a queixa da 

situação angustiante (vv. 4-6), a utilização de fórmulas recorrentes para a lamentação (v. 18) e 

imprecações pedidas a YHWH (vv. 16.24). Há também, segundo Schökel, Ravasi e outros, a 

predominância do ritmo qînâ (“lamentação”)515. 

Por outro lado, a desordem na estrutura, que possui até mesmo elementos repetidos (as 

imprecações), segue um perfil de composição próprio, e não o esquema tradicional do 

gênero516. Isso levou alguns a crer que estavam diante, na realidade, de um compósito517, 

mesmo que o salmista tenha utilizado a primeira pessoa para se expressar518.  

Porém, não é fácil afirmar qual é a autoria nem como se deu seu processo de 

composição. Os comentadores antigos recuavam o poema até Davi, em face do sobrescrito (v. 

1) e das semelhanças entre a queixa contra as tribos árabes (v. 20-24) e o amigo infiel (vv. 10-

15) e as circunstâncias da vida de Davi, como a rebelião de Absalão (cf. 2Sm 18) e a queixa 

contra Aitofel (cf. 2Sm 17)519.  

Alguns tentaram, por outro lado, situá-lo mais tarde, na época helenística ou 

asmoniana, através da associação de seus acontecimentos políticos aos respectivos versículos 

do salmo: a existência de tribos desérticas a leste do rio Jordão (v. 20); o conflito dentro da 

família sacerdotal (v. 14-15); e o costume de rezar três vezes ao dia (cf. Dn 6,11) (v. 20)520. 

Duas palavras aramaicas (ʾĕnôš, v. 14, e yĕhābkā, v. 23) podem indicar a composição na 

 
512 KRAUS, 1993, v. 1, p. 793. 
513 Cf. STADELMANN, 2015, p. 338. 
514 SARNA et al, 1999, v. 1, p. 236. 
515 Que se desenvolve em 3+2 (cf. RAVASI, 1983, v. 2, p. 104; SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 728). Cf. tópico 3.1.2. 
supra. 
516 SARNA et al, 1999, v. 1, p. 236. 
517 Ibid. 
518 Ibid. 
519 Ibid., p. 237. 
520 Ibid. 
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época do Segundo Templo521. Sarna, porém, afirma serem fracas tais suposições, inclusive a 

das palavras aramaicas, que não indicam necessariamente composições tardias522. 

Kraus, por exemplo, afirma que havia inicialmente duas composições independentes 

(os vv. 2-18 e vv. 19-23), que foram unificadas e deram origem à forma atual do salmo523. 

Dahood, por sua vez, pensa em um único autor, um israelita que residia em terras pagãs (v. 

24) e que visitava Jerusalém nas festas de peregrinação, ocasião em que também se tornou 

amigo de um peregrino judeu, que lhe trairia depois (v. 13-15)524. Daí, segundo este 

comentador, os problemas textuais são, na realidade, pretensamente resolvidos pela filologia 

comparada com as semíticas do noroeste (como a língua ugarítica)525.  

Alguns apontam fórmulas e motivos semelhantes aos de Jeremias (cf. vv. 7-8 e Jr 9,1; 

vv. 10-11 e Jr 6,6; vv. 24 e Jr 17,11; etc.)526, bem como as animosidades para com os de sua 

cidade e os próximos a ele, características da lírica do profeta, fazendo deste um forte 

candidato a autor do poema527.  

Sarna segue uma linha similar. Sugere uma única autoria, que compilara, porém, 

vários cânticos para expressar suas diferentes experiências de vida528. O primeiro descreve 

contendas na cidade e o desejo do salmista de fugir dela (vv. 1-12), acrescida de uma 

imprecação final contra seus habitantes (v. 16)529. O segundo, por sua vez, é um compósito de 

trechos sobre o amigo que se tornou seu adversário (vv. 13-15.21-22), finalizando com outra 

imprecação (v. 10), deslocada de seu lugar original entre os vv. 12 e 13, onde era uma espécie 

de ligame de ambas as experiências530. O último cântico descreve a tentativa de busca do 

orante por refúgio junto a tribos de Ismael (vv. 17-20), possivelmente frustrada, pois termina 

com outra imprecação (v. 24).531 O v. 17, em que o suplicante abre o primeiro episódio 

clamando a Deus por salvação, é semelhante ao que abre o primeiro (vv. 2-3), apontando para 

uma abertura separada da oração532. O v. 2, de estilo didático, contém uma expressão de 

confiança em YHWH e serve de ligame para as três experiências de lamentação, 

 
521 Ibid. 
522 Ibid. 
523 KRAUS, 1993, v. 1, p. 792-793. 
524 DAHOOD, 1968, v. 2, p. 30. 
525 Ibid. Cf. RAVASI, 1983, v. 2, p. 104. 
526 SARNA et al, 1999, v. 1, p. 236. 
527 Ibid. 
528 Ibid. 
529 Ibid. 
530 Ibid. 
531 Ibid. 
532 Ibid. 
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possivelmente acrescentado por quem fez a coletânea533. O tema unificador dos cânticos é o 

engano534. 

A problemática em torno da composição e autoria se expressa também na indefinição 

quanto às situações vivenciadas pelo salmista535. Para Sarna, ele “cumpria uma função central 

na vida política e religiosa, sendo vítima de querelas e enganações536”. Vesco, porém, 

conjectura que tais ações foram traições de quem era seu amigo (v. 13-15), pertencente ao 

mesmo círculo que ele (possivelmente levita)537. Por isso, foi forçado a buscar refúgio entre 

tribos do deserto538, que perseguiam a nação do salmista539.  

Outra interpretação possível é que não tenha havido perseguição nacional alguma, mas 

somente uma experiência pessoal do autor que, como dignitário no exílio, buscou refúgio 

junto a membros desses povos, não tendo conseguido, mas, ao contrário, tendo sido 

perseguido por eles540, Kraus, sustentando que o salmo tenha duas seções com autores 

diferentes, aponta que a situação descrita na primeira (vv. 2-18) é a de um autor como “vítima 

de funestas maquinações dentro de uma cidade” (v. 10)541, enquanto a da segunda (vv. 19-23) 

como alguém que “se vê perseguido por tribos árabes” (v. 19)542. 

Alguns consideram que as afirmações de ódio contra os inimigos, no desapontamento 

com seus companheiros e na semelhança de estilo nos vv. 5, sejam alguns indícios de 

Jeremias como autor543. Apesar disso, Sarna entende que “os reflexos sociais concretos no 

salmo não são capazes de estabelecer claramente suas circunstâncias históricas especiais e a 

sua datação”544, que incluem a própria identidade do autor545. 

 
533 Ibid. 
534 Ibid. 
535 SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 728. 
536 “[...] hameshorer mile’ tafqid mirkazi bahayiym hapolityiym vehadatyiym, haya qorban lema’asey t’chachym 
uvegida vene’elats kanir’eh lehimalet al nafsho mip’nei rodfayv velehapes hasut bein shivtey hamidbar” 
(SARNA et al, 1999, v. 1, p. 236–237, tradução nossa). 
537 VESCO, 2006, v. 1, p. 502. 
538 Cf. SARNA et al, 1999, v. 1, p. 236–237. Cf. nota crítica (b) supra. 
539 Ibid., p. 236. 
540 Ibid. 
541 KRAUS, 1993, v. 1, p. 793. 
542 “Mientras que el orante de la primera parte del salmo es víctima de funestas maquinaciones dentro de uma 
ciudad (v. 10ss), el cantor de la segunda parte del salmo se ve perseguido por tribos árabes (v. 19abss)” (Ibid., 
tradução nossa). 
543 SARNA et al, 1999, v. 1, p. 236. 
544 “Ve’im zo’t, hahishtaq’fuyot hahevratiyot hakoncretiyot shebamizmor ein bahen k’dei likbo’a beberur et 
nesyvotaiv hahistoriyot hameyuhadot veleta’arecho.” (Ibid., tradução nossa). 
545 Ibid., p. 237. 
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3.4.8.3. Comentário exegético-teológico 

Segundo Kraus, o salmista sofre uma angústia de morte (vv. 4-6) devido à perseguição 

de seus inimigos (ʾôyēb, “inimigo”, cf. vv. 4a.13a; ou rāšāʿ, “ímpio”, cf. v. 4b)546, que foi 

motivada por perturbações ocorridas na cidade (v. 10c)547. Ela se tornou um lugar de 

depravação total, dirigida por tiranos que impõem a violência, a opressão e a injustiça (vv. 

10c-12b)548.  

Além disso, sua angústia é reforçada pelo fato de um dos inimigos ser um amigo 

pessoal de outrora (v. 13-15), com o qual participava da adoração no Templo (v. 15b)549. 

Ravasi diz que a atmosfera apontada neste versículo é de união e alegria, quando ambos 

formavam uma regeš, “coalizão”, feliz, em romaria em direção ao santuário (v. 15)550. Em 

muitos lugares do AT, o afastamento das amizades e das relações equivale a adentrar a esfera 

da morte (cf. Sl 88,9.19; Jó 31,12)551. 

Graças a esta situação de extrema angústia, o orante enfrenta seus adversários com 

uma imprecação, recorrendo ao juízo de Deus sobre eles (vv. 15-16)552. Estes versetos, agora, 

descrevem uma atmosfera de morte, que se contrapõe àquela anterior de alegria (v. 15)553. 

Desiludido, conforme o comentário de Ravasi, deseja semear “[...] sobre a pureza sacral do 

Templo [...] a impureza desconsagrante do Šĕʾôl, a antípoda do templo e de Sião; [...] sobre a 

cidade santa [...] o julgamento; e sobre a doçura de uma amizade genuína, humana e 

espiritual, [...] o fim”554. 

Então, cogita fugir para o deserto (vv. 7-10), onde talvez pudesse habitar 

tranquilamente, longe das ameaças que lhe vieram de todos os lados, comparadas a tormentas 

e vendavais (v. 9)555. 

Porém, o salmo mostra que não lançara mão dessa opção556 e, sim, de se refugiar em 

YHWH, no Templo557, como se pode perceber em sua autodescrição (v. 17-18), em que 

 
546 KRAUS, 1993, v. 1, p. 794. 
547 Ibid. 
548 Ibid. 
549 Ibid. 
550 RAVASI, 1983, v. 2, p. 117–118. Cf. Sl 2,1, em que a concórdia de pensamento das nações é expressa pelo 
mesmo verbo (cf. Ibid.). 
551 KRAUS, 1993, v. 1, p. 795. 
552 Ibid. 
553 RAVASI, 1983, v. 2, p. 118. 
554 “[...] il poeta, deluso e tradito, vorrebbe far scendere il sipario del nulla. Sulla pureza savrale del tempio 
vorrebbe seminare l’impurità sconsacrante dello sheol, l’antipodo del tempio e di Sion. [...] Sulla città santa [...] 
la cenere d’um giudizio. Sulla dolcezza d’um’amicizia genuína, umana e spirituale, [...] la fine.” (Ibid., tradução 
nossa). 
555 KRAUS, 1993, v. 1, p. 794-795. 
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menciona o horário habitual de orações (v. 18a; cf. Dn 6,10)558. Kraus diz que “o salmista se 

encontra, agora, no recinto sagrado e aguarda que se cumpra a palavra de maldição e que 

sejam destruídos os inimigos”559. 

Porém, diferentemente desse autor, considera-se que a situação da segunda seção do 

poema (vv. 19-23) seja a mesma da primeira (vv. 2-18). Não obstante, como observa Ravasi, 

nessa segunda seção ocorre “uma mudança do singular para o plural: quem deve ser lançado 

ao Šĕʾôl [v. 16] agora não é mais somente o amigo traidor (vv. 13-15), mas os inimigos em 

geral (vv. 24)”560, que são os mesmos que, no meio da cidade (v. 10-12), causavam 

perturbações e crimes561. Assim, em meio à sua aflição, ele se exaspera ao estilo tipicamente 

oriental, com contornos nacionais e quase cósmicos562. 

O Submundo, evocado aqui pelo termo Šĕʾôl, era imaginado pelos orientais (incluindo 

os israelitas), segundo Schökel, como “oculto nas profundezas subterrâneas, por cima das 

quais se estende compacta a terra dos vivos [...]. Existem momentos em que as potências 

inferiores, infernais, rompem e racham o córtice, para arrebatar pela força uma presa viva. É o 

que o orante deseja aos inimigos”563.  

Para Sarna, a expressão “que desçam vivos [ao] Šĕʾôl” (v. 16b) lembra a encontrada 

em Nm 16,33564, em que o Šĕʾôl é descrito como um monstro (resquício da mitologia 

cananeia em torno de Mot565) que engole os rebeldes, sequazes de Corá566. Hossfeld a 

relaciona também a Pr 1,12, em que é usada para vítimas de pecadores567. Para Vesco, o 

salmista utilizou esse episódio de Corá por estar inserido em um contexto levita568.  

Tanto em Nm 16,33 quanto na imprecação do salmo (v. 16b) há o aparecimento do 

juízo divino569, que, para Ravasi, se baseia na “ética de retaliação”, a qual exige que “aqueles 

 
556 Ibid. 
557 Ibid. 
558 Ibid. 
559 “El salmista se encuentra ahora em el recinto sagrado y aguarda a que se cumpla la palavra de maldición y a 
que sean destruídos los enemigos que le ponían asechanzas.” (Ibid., p. 796, tradução nossa). 
560 “[...] si assiste [in questa seconda maledizione] allo slittamento dal singolare al plurale: chi deve essere 
scaraventato nello sheol ora non è più il solo amico traditore (vv. 13-15) ma i nemici in genere.” (RAVASI, 
1983, v. 2, p. 118, tradução nossa). 
561 Cf. HOSSFELD et al, 2011, v. 2, p. 54-55. 
562 Cf. RAVASI, 1983, v. 2, p. 118. 
563 SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 733. 
564 SARNA et al, 1999, v. 1, p. 240. Cf. KRAUS, 1993, v. 1, p. 796. 
565 Sobre o deus Mot e sua caracterização na literatura ugarítica, cf. tópico 1.3.4. supra. Já sobre os ecos dessa 
mitologia no ambiente israelita, cf. tópico 2.3.4. supra.  
566 SARNA et al, 1999, v. 1, p. 240 Cf. RAVASI, 1983, v. 2, p. 118. 
567 HOSSFELD et al, 2011, v. 2, p. 54-55. 
568 VESCO, 2006, v. 1, p. 503. 
569 Cf. RAVASI, 1983, v. 2, p. 118; KRAUS, 1993, v. 1, p. 796. 
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que quebraram a harmonia na comunidade fossem sujeitos a uma pena de retribuição, quer 

dizer, ‘cortados’ da comunidade, afastados da área salvífica do Templo, ‘excomungados’ e 

relegados à zona da não-vida, o Šĕʾôl”570.  

A morte, assim, cai de fora e de cima e se lança sobre os inimigos do orante571. 

Contudo, para Hossfeld, ele deseja isso porque entende que terá a sua própria sobrevivência 

somente se seus torturadores não estiverem mais presentes572 (similar ao emudecimento dos 

adversários no Sl 31)573. 

3.4.8.4. Conclusão 

O Šĕʾôl é representado como uma personificação (v. 16), evidenciado principalmente 

pelo verbo “assaltar”, “enganar” (v. 16a), que tem “morte” como sujeito (v. 16a). 

Ele é representado também como recebendo vivos dentro de si, o que lembra o 

episódio de Corá e seus seguidores (Nm 16), quando o Šĕʾôl os engoliu vivos como punição 

de sua rebeldia. Sabe-se, pelos estudos comparativos com o material próximo-oriental, que 

tanto em Nm 16 como neste salmo, o Šĕʾôl reflete características e ações ligadas a Mot, deus 

cananeu da morte e da seca. 

Por fim, há a representação do Submundo israelita como um lugar destinado aos 

ímpios, e não aos justos, que serão livres de ir para lá (vv. 23-24). 

3.4.9. Salmo 86 

3.4.9.1. Tradução e notas de crítica textual 

Oração de Davi. 1 tĕpillâ lĕdāwid 
   
Inclina, ó YHWH, o teu ouvido; responde-me, 1b haṭṭēh-YHWH ʾoznĕkā ʿănēnî 
porque aflito e necessitado [estou] eu. 1c kî-ʿānî wĕʾebyôn ʾānî. 
Preserva a minha alma, pois piedoso [sou] eu. 2a šāmrâ napšî kî-ḥāsîd ʾānî 
Salva o teu servo, [ó] tu, meu Deus, [pois sou] confiante em 
ti. 

2b hôšaʿ ʿabdĕkā ʾattâ  ʾĕlōhay habbôṭēaḥ  
ʾēlêkā. 

Compadece-te de mim, ó meu Senhor(a), 3a ḥānnēnî ʾădōnāy 
pois a ti eu clamo todos os dias. 3b kî ʾēlêkā ʾeqrāʾ kol-hayyôm. 
Alegra a alma do teu servo, 4a śammēaḥ nepeš ʿabdekā 
pois a ti, ó meu Senhor, elevo a minha alma. 4b kî ʾēlêkā ʾădōnāy napšî ʾeśśāʾ. 
Porque tu, ó meu Senhor, [és] bom e compassivo, 5a kî-ʾattâ ʾădōnāy ṭôb wĕsallāḥ 
cheio de amor [leal] a todos os que a ti clamam. 5b wĕrab-ḥesed lĕkol-qōrʾêkā. 
Dá ouvidos, ó YHWH, à minha oração, 6a haʾăzînâ YHWH tĕpillātî 

 
570 “L’irruzione giudiziaria di Dio, modellata sull’etica del taglione, exige che colui che há spezzato l’armonia 
nella comunità sai sottoposto ad uma pena del contrapasso, sua, cioè, ‘tagliato via’ dalla comunità, tolto dall’area 
salvifica del tempio, ‘scomunicato’ e relegato nella zona della non-vita, lo sheol.” (RAVASI, 1983, v. 2, p. 118, 
tradução nossa). 
571 SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 733. 
572 HOSSFELD et al, 2011, v. 2, p. 55. 
573 Cf. tópico 3.4.6. supra. 
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e atende à voz das minhas súplicas. 6b wĕhaqšîbâ bĕqôl taḥănûnôtāy. 
No dia da minha aflição clamo a ti, 7a bĕyôm ṣārātî ʾeqrāʾekkā 
porque me respondes. 7b kî taʿănēnî. 
   
Não há como tu entre os deuses, ó meu Senhor! 8a ʾên-kāmôkā bāʾĕlōhîm ʾădōnāy 
E não há como as tuas obras! 8b wĕʾên kĕmaʿăśêkā. 
Todos os pagãos, que fizeste, virão 9a kol-gôyim ʾăšer ʿāśîtā yābôʾû 
e se prostrarão diante da tua face, ó meu Senhor; 9b wĕyištaḥăwû lĕpānêkā ʾădōnāy 
e honrarão o teu nome. 9c wîkabbĕdû lišmekā. 
Porque grande [és] tu, e [és] o que fazes maravilhas! 10a kî-gādôl  ʾattâ wĕʿōśēh  niplāʾôt 
Somente tu [és] Deus! 10b ʾattâ ʾĕlōhîm lĕbaddekā. 
Instrui-me, ó YHWH, o teu caminho [e] andarei na tua 
fidelidade; 

11a hôrēnî YHWH darkekā ʾăhallēk 
baʾămittekā 

dispõe o meu coração ao temor do teu nome. 11b yaḥēd lĕbābî lĕyirĕʾâ šĕmekā. 
Louvar-te-ei, ó meu Senhor, ó meu Deus, com todo o meu 
coração; 

12a ʾôdkā  ʾădōnāy  ʾĕlōhay bĕkol-lĕbābî 

e honrarei o teu nome para sempre. 12b waʾăkabbĕdâ šimkā lĕʿôlām. 
Porque o teu amor [leal] [será] grande para comigo; 13a kî-ḥasdkā gādôl  ʿālāy 
e livrarás a minha alma do Šĕʾôl profundo. 13b wĕhiṣṣaltā napšî mišŠĕʾôl taḥtîâ. 
   
Ó Deus, os presunçosos se levantam contra mim, 14a ʾĕlōhîm zēdîm qāmû-ʿālay 
e um ajuntamento de agressores procuram a minha alma; 14b waʿădat ʿārîṣîm biqšû napšî 
e não te consideraram.  14c wĕlōʾ śāmûkā lĕnegdām. 
Mas tu, ó meu Senhor, [és] Deus misericordioso e 
compassivo, 

15a wĕʾattâ ʾădōnāy  ʾēl-raḥûm wĕḥannûn 

paciente e cheio de amor [leal] e fidelidade. 15b ʾerek ʾappayim wĕrab-ḥesed  weʾĕmet. 
Vira-te para mim e compadece-te de mim! 16a pĕnēh ʾēlay wĕḥānnēnî 
Concede a tua força ao teu servo, 16b tĕnâ-ʿuzzĕkā lĕʿabdekā 
e salva o filho da tua serva! 16c wĕhôšîʿâ lĕben-ʾămātekā. 
Faz [para] comigo um sinal de bondade, 17a ʿăśēh-ʿimmî ʾôt lĕṭôbâ 
[para] os que me odeiam vejam e se envergonhem; 17b wĕyirʾû śōnʾay wĕyēbōšû 
pois tu, ó YHWH, me ajudas e me consolas. 17c kî-ʾattâ YHWH ʿăzartanî wĕniḥamtānî. 

(a) A palavra ʾădōnāy aparece sete vezes ao longo do salmo (vv. 3.4.5.8.9.12.15). Esta vocalização aparenta ser 
ʾādōn, “senhor”, “dono”, com o sufixo pronominal referente à primeira pessoa singular, portanto, “meu 
senhor”, “meu dono”, porém diferente da forma regular (ʾădōnî), aplicada para seres humanos (cf. Gn 
24,42), já que é usada como referência somente a Deus. É possível que seja a forma plural da palavra, 
ʾădōnîm, com o mesmo sufixo, daí “meus senhores” (cf. Is 19,4), em pluralis majestatis (“plural 
majestático”, isto é, plural de intensidade), usado para diferenciar a referência divina da humana574. Porém, 
dada a recorrência da palavra neste salmo, talvez uma expressão de intimidade, optou-se em traduzir o 
vocábulo por “meu Senhor”575. Segundo o aparato da BHS, muitos manuscritos testemunham, neste salmo, a 
presença do Tetragrama, YHWH, no lugar de ʾădōnāy. 

3.4.9.2. Análise literária 

Seguindo Ravasi, Ross e Stadelmann, cujas propostas diferem pouco entre si, a divisão 

geral, após o sobrescrito (v. 1), das estrofes, conforme o assunto, se mostra como segue: 1) 

apelo à misericórdia de Deus (vv. 2-7); 2) reconhecimento da grandeza de Deus; 3) apelo à 

salvação de Deus (vv. 14-17)576. 

 
574 Cf. BROWN et al, 1907, p. 10-11. 
575 Cf. DAHOOD, 1968, v. 2, p. 226, 293. 
576 RAVASI, 1983, v. 2, p. 779–780. Cf. ROSS, 2013, v. 2, p. 778–780; STADELMANN, 2015, p. 446. 



179 
 

Este é um típico salmo de lamento individual577, com a motivação tríplice (tribulação 

do orante, perseguição do inimigo e bondade de Deus), expressão de confiança e a ação de 

graça578, com o acréscimo de um traço universalista de adoração a YHWH (vv. 8-10, cf. Sl 

22,28)579. Porém, ao contrário de outros salmos do mesmo gênero, não contém a descrição de 

uma aflição específica580. 

Ross aponta que alguns comentadores perceberam a falta de originalidade no salmo, 

pois esse toma expressões-padrão e motivos de salmos mais antigos581. Ele, porém, entende 

que isso se deva ao uso litúrgico, cujo estilo é feito de passagens em formas regulares, 

destinadas à preparação do adorador582. 

Diferentemente do gênero, o contexto situacional do salmo é desconhecido583, pois 

não oferece detalhes, mas descrições genéricas, do momento em que se encontra o orante, ao 

ponto que, para Schökel, “qualquer tribulação de um crente pode se apropriar dessa prece”584. 

O mesmo se pode dizer acerca da datação do poema, mas, dada sua imitação de outros 

textos, é possível pensar em uma época tardia585, por exemplo, o período do pós-exílio 

babilônico586. 

3.4.9.3. Comentário exegético-teológico 

A estrofe em que se encontra a palavra Šĕʾôl (vv. 12-13) enuncia um voto de ação de 

graças (evidenciado pelo verbo yādâ, na forma hifil, “dar ações de graças”, relativo a tôdâ, 

“ação de graças”)587. Como é próprio do gênero, aqui o orante já contempla a superação de 

todas as suas desgraças588 e já se vê unido às nações que, no futuro escatológico, prestarão 

homenagens (kābad, “prestar honra, dar glória”, v. 12e, relativo a kākôd, “honra, glória”) a 

YHWH589. 

 
577 Cf. SARNA et al, 1999, v. 2, p. 69; SCHÖKEL, 1998, v. 2, p. 1090. 
578 Cf. SCHÖKEL, 1998, v. 2, p. 1090. 
579 SARNA et al, 1999, v. 2, p. 69. 
580 Ibid. 
581 ROSS, 2013, v. 2, p. 778. 
582 Ibid. 
583 Cf. SARNA et al, 1999, v. 2, p. 69. 
584 SCHÖKEL, 1998, v. 2, p. 1090. 
585 Ibid. Cf. SARNA et al, 1999, v. 2, p. 69. 
586 Cf. STADELMANN, 2015, p. 448. 
587 Cf. KRAUS, 1995, v. 2, p. 276. 
588 Cf. Ibid. 
589 Cf. Ibid. 
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O autor, no v. 13, agradece a YHWH por tê-lo livrado do Šĕʾôl, descrito aqui de forma 

intensiva (cf. Dt 32,22)590. Apesar de o verbo nāṣal (que, na forma hifil, significa “livrar”, v. 

13b) estar formalmente no perfeito (traduzido geralmente pelo pretérito em português), a 

presença do wāw consecutivo (ou conversivo) antes dele pode indicar que, aqui, o verbo tem 

seu aspecto mudado para o imperfeito591; nesse caso, uma ação futura, opção adotada aqui. 

É importante destacar a presença da simbólica dos eixos cósmicos vertical, 

relacionado ao Submundo (Šĕʾôl), e horizontal, relacionado à Montanha Cósmica ou sagrada 

(Sião), e existente também em todo o OPA592. 

Para Hossfeld, “o espaço em que o relacionamento do suplicante para com seu Deus 

está agora localizado é o cosmo inteiro, iluminado tanto verticalmente como 

horizontalmente”593. A perspectiva vertical começa com os deuses, estando implícito aqui o 

céu (v. 8a), e termina na profundidade do Šĕʾôl (v. 13b)594. O movimento horizontal se 

encontra na ideia de reunião das nações (v. 9a) para adorar a YHWH (v. 9b), estando 

implícito aqui o monte Sião, lugar do trono de YHWH, pela fórmula “virão/irão” e pelos 

salmos vizinhos (cf. Sl 84; 85; 87), imbuídos dessa teologia595. 

O Šĕʾôl se refere ao Submundo ou reino dos mortos, mas pode também significar 

simplesmente a morte ou a sepultura, ou ainda uma experiência de adversidade mortífera596. O 

orante se dirige para o reino dos mortos, em que se dá não somente a morte, mas o abandono 

de Deus597. Apesar das dúvidas quanto aos aspectos temporais das ações salvíficas, o ponto é 

que o orante está certo de que Deus não permitirá que morra (v. 13b)598. 

Então, com o livramento divino, o orante experimenta, como um ḥāsîd, “piedoso”, nas 

palavras de Kraus, “uma nova e majestosa demonstração da ḥesed [amor fiel] de seu Deus”599. 

 
590 Cf. SARNA et al, 1999, v. 2, p. 72. O adjetivo “profundo” (taḥtît) é também aplicado para os sinônimos do 
Šĕʾôl, como para “cova” (cf. Sl 88,7), “terra” (cf. 31,14; Ez 32,18). Para mais detalhes sobre os sinônimos do 
Šĕʾôl, cf. tópico 2.2.3. supra. 
591 Cf. Ibid. 
592 Sobre esta linguagem simbólica, cf. tópicos 1.3.2 e 1.6.1. supra. 
593 “The space in which the relationship of the petitioner to his God is now located is the entire cosmos, 
illuminated both vertically and horizontally” (HOSSFELD et al, 2011, v. 2, p. 373, tradução nossa). 
594 Ibid. 
595 Ibid. 
596 Cf. ROSS, 2013, v. 2, p. 784. 
597 Cf. KRAUS, 1995, v. 2, p. 276. 
598 Cf. ROSS, 2013, v. 2, p. 784. 
599 “Em el giro que há experimentado su suerte, el orante experimenta como ḥāsîd uma nueva y majestuosa 
demostración de la ḥesed de su Dios.” (KRAUS, 1995, v. 2, p. 276, tradução nossa). 
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3.4.9.4. Conclusão 

Šĕʾôl é representado como um Submundo, o qual, a despeito de todos irem para lá, é 

rejeitado pelo salmista, que espera que sua vida seja livre de lá, talvez de morte prematura. 

Para isso, ele se firma no amor fiel da aliança que possui com YHWH. 

3.4.10. Salmo 88 

3.4.10.1. Tradução e notas de crítica textual 

Cântico. Salmo dos filhos de Corá. Do regente. Para ser cantado 
[com] dança. Responsório. [Salmo] didático de Hemã, o ezraíta. 

1 šîr mizmôr libnê qōraḥ lamnaṣṣēaḥ 
ʿal-māḥălat lĕʿannôt maśkîl 

lĕhêmān hāʾezrāḥî. 
   
Ó YHWH, o Deus da minha salvação! 2a YHWH ʾĕlōhê yĕšûʿātî 
De dia e de noite grito diante de ti. 2b yôm-ṣāʿaqtî ballaylâ negdekā. 
Que chegue a minha oração à tua face; 3a tābôʾ lĕpānêkā tĕpillātî 
inclina os teus ouvidos ao meu grito. 3b haṭṭēh-ʾoznĕkā lĕrinnātî. 
   
Pois a minha alma(a) [está] farta de males, 4a kî-śābʿâ bĕrāʿôt napšî 
e minha vida chegou ao Šĕʾôl. 4b wĕḥayyay liŠʾôl  higgîʿû. 
[Já] sou contado entre os que descem ao buraco; 5a neḥĕšabtî ʿim-yôrdê  bôr 
sou como um homem sem força.  5b hāyîtî kĕgeber ʾên-ʾĕyāl. 
Entre os mortos [estou] livre(b),  6a bammētîm ḥopšî   
como cadáveres habitantes do túmulo, 6b kĕmô ḥălālîm šōkbê  qeber 
[aos] quais não lembras mais, 6c ʾăšer lōʾ zĕkartām ʿôd 
e eles [estão] cortados de tuas mãos. 6d wĕhēmmâ miyyādkā nigzārû. 
   
Puseste-me no buraco profundo,  7a šattanî bĕbôr taḥtîôt   
nas trevas e nas profundezas. 7b bĕmaḥăšakkîm bimṣōlôt. 
Sobre mim está posta a tua ira, 8a ʿālay sāmkâ ḥămātekā 
e [com] todas as tuas ondas [me] afligiste. Selá. 8b wĕkol-mišbārêkā ʿinnîtā sselâ. 
Afastaste de mim os meus conhecidos, 9a hirĕḥaqtā mĕyuddāʿay mimmennî 
fizeste-me uma abominação para eles; 9b šattanî tôʿēbôt lāmô 
estou preso e não [posso] sair. 9c kāluʾ wĕlōʾ ʾēṣēʾ. 
Meus olhos [estão] fracos de [tanta] aflição! 10a ʿênî dāʾăbâ minnî ʿōnî 
   
A ti clamo, ó YHWH, todos os dias 10b qĕrāʾtîkā YHWH bĕkol-yôm 
[e] estendo a ti minhas mãos. 10c šiṭṭaḥtî ʾēlêkā kappāy. 
   
Acaso farás maravilhas para com os mortos? 11a hălammētîm taʿăśeh-peleʾ 
Poderão os falecidos se levantar e te louvar? Selá. 11b ʾim-rĕpāʾîm yāqûmû yôdûkā sselâ. 
Acaso poderá alguém narrar na sepultura o teu amor [leal]? 12a hayĕsuppar baqqeber ḥasdekā 
[Ou] na perdição, a tua fidelidade? 12b ʾĕmûnātkā  bāʾăbaddôn. 
Acaso nas trevas [há] as tuas maravilhas? 13a hăyiwwādaʿ baḥōšek pilʾekā 
E a tua justa [generosidade] na terra do esquecimento? 13b wĕṣidqātkā bĕʾereṣ nĕšîâ. 
   
Quanto a mim, a ti, ó YHWH, grito; 14a waʾănî ʾēlêkā YHWH šiwwaʿtî 
e, pela manhã, adianta-se a ti a minha oração. 14b ûbabbōqer tĕpillātî tĕqaddĕmekkā. 
   
Por que, ó YHWH, rejeitas a minha alma 15a lāmâ YHWH tiznaḥ napšî 
e escondes a tua face de mim? 15b tastîr pānêkā mimmennî. 
Eu [sou] aflito e moribundo desde a mocidade; 16a ʿānî ʾănî wĕgōwēʿa minnōʿar 
suporto o teus terrores, [estou] perturbado! 16b nāśāʾtî ʾēmêkā ʾāpûnâ. 
Por sobre mim passam a tua fúria; 17a ʿālay ʿābrû ḥărônêkā 
os teus pavores me aniquilam! 17b biʿûtêkā ṣimmĕtûtunî. 
Rodeiam-me como águas todos os dias; 18a sabbûnî kammayim kol-hayyôm 
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circundam-me todos conjuntamente. 18b hiqqîpû ʿālay yāḥad. 
Afastaste de mim aquele que [me] ama e o [meu] companheiro; 19a hirḥaqtā mimmennî ʾōhēb wārēʿa 
os meus conhecidos [são] escuridão. 19b mĕyuddāʿay maḥšāk. 

(a) Para Kraus, nepeš aqui é ambíguo, podendo significar também “garganta”600. 
(b) O termo ḥopšî é bastante obscuro. Pensa-se ter o mesmo sentido do adjetivo ḥopšî, “livre” (cf. Ex 21,5). 

Nesse caso, o salmista recorreu ao uso da ironia, ao afirmar que é como um livre entre os mortos, presos no 
Submundo. Como se viu anteriormente, o Submundo cananeu também era chamado ironicamente de bt ḫpṯt, 
“casa da liberdade”601.  

3.4.10.2. Análise literária 

Para Schökel, este salmo, que contém uma “coesão interna irrompível”602, se encontra 

construído nos seguintes blocos: 1) súplica (vv. 2-3); 2) situação do orante (vv. 4-6); 3) causa 

divina da desgraça (vv. 7-10a); 4) outra introdução (v. 10b.c); 5) interpelação retórica a 

YHWH (vv. 11-13); 6) outra introdução (v. 14); 7) ação de Deus e situação do orante (vv. 15-

19)603. 

Apesar de ser uma súplica individual604, algo sinalizado pela palavra tĕpillātî, “minha 

oração”, v. 3a), pelo bloco inicial (vv. 2-3) e ao longo do salmo (vv. 10.14)605, faltam-lhe 

partes de um poema típico de seu gênero, como a confissão de pecados, a descrição de 

inimigos e a ação de graças606.  

O estado em que se encontra o salmista é de grande perigo de sua vida, talvez uma 

doença mortal, como os Sl 6, 31 ou 38607, ao ponto de tratar do assunto da morte de uma 

forma dentre as mais detalhadas que há na BH608. 

Ainda que Kraus e Ross vejam dificuldade em atribuir uma datação à composição609, 

algumas tentativas foram feitas. Por exemplo, alguns afirmam que diversas formulações no 

poema parecem ser “arcaísmos cananeus”, situando-o, portanto, no pré-exílio babilônico610. 

Acrescenta-se a isso o fato de pertencer ao grupo de salmos atribuídos aos filhos de Coré no 

terceiro livro do saltério (Sl 84; 85; 87), o que possivelmente faz o salmo remontar à 

monarquia611. Ravasi, porém, diz que o fato de o poeta se mostrar conhecedor de materiais, 

 
600 Ibid., p. 267–271. 
601 Cf. tópico 1.3.1. supra. 
602 SCHÖKEL, 1998, v. 2, p. 1109. 
603 Ibid. 
604 Cf. SARNA et al, 1999, v. 2, p. 74. 
605 Cf. SCHÖKEL, 1998, v. 2, p. 1107. 
606 Cf. Ibid., p. 1107–1108. 
607 Cf. Ibid., p. 1107. 
608 Cf. SARNA et al, 1999, v. 2, p. 74. 
609 KRAUS, 1995, v. 2, p. 290; ROSS, 2013, v. 2, p. 805–806. 
610 Cf. KRAUS, 1995, v. 2, p. 290. 
611 Cf. ROSS, 2013, v. 2, 806. 
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motivos e formulários tradicionais sugere uma época posterior612. Pode-se falar até mesmo da 

época dos Macabeus, tendo em vista as diversas menções à raiz ḥ-s-d (vv. 2.5.13.15), 

relacionada aos hassidim e à sua espiritualidade613. Apontam nessa direção também as 

similaridades textuais, destacadas por alguns, com o livro de Jó, assumindo-se que seja 

tardio614. 

3.4.10.3. Comentário exegético-teológico 

O Sl 88 contém as descrições mais completas e detalhadas sobre a tanatologia 

veterotestamentária615, especialmente em sua estrofe fúnebre (vv. 4-8)616.  

O pensamento israelita vê a esfera da morte como “não ser”, “não existência”617 ou 

“não mundo”618. Assim a define Pedersen: 

A terra é penetrada de luz, isto é, de vitalidade. [...] Porém, nem tudo que está no 
mundo é luz. O ‘não mundo’ envia suas trevas para o mundo do homem, onde 
eclipsa a luz, que desaparece em tribulações, miséria e morte. O dia de miséria é o 
dia de trevas (cf. Am 5,18.20; 8,9; Zc 1,15)619. 

Sobre esta miséria, continua afirmando que: 

Onde há trevas, há também o Submundo, pois o Submundo está onde quer que esteja 
a natureza do Submundo. Quem está abatido pelo mal, pela infelicidade, doença ou 
outra tribulação está no Šĕʾôl, e quando escapa da miséria e ‘contempla a luz’, então 
escapou do Šĕʾôl. Este pensamento é tão óbvio para o israelita porque é sempre 
governado pela totalidade. Se tem qualquer coisa da natureza do Šĕʾôl dentro dele, 
então a sente inteiramente. Sente a desolação do túmulo, a opressão das trevas, sente 
inclusive as ondas do oceano caótico batendo sobre si com sua lama e lodo. Isto nos 
habilita a entender a linha fundamental atingida em muitos salmos de lamento e de 
ação de graças. [...] Em outras palavras, o homem estava tão doente que esteve 
próximo do túmulo, mas a própria doença era uma jornada no túmulo, do qual a 
recuperação o traz novamente620. 

 
612 RAVASI, 1983, v. 2, p. 776–777. 
613 Cf. Ibid. 
614 Cf. KRAUS, 1995, v. 2, p. 290; ROSS, 2013, v. 2, p. 805–806. 
615 Cf. SCHÖKEL, 1998, v. 2, p. 1107. 
616 Cf. RAVASI, 1983, v. 2, p. 813. 
617 Cf. SCHÖKEL, 1998, v. 2, p. 1108. 
618 Cf. PEDERSEN, 1926, v. 1, p. 465. 
619 “Earth is penetrated by light, i. e. by vitality. [...] But not all that is in the world is light. The non-world sends 
its darkness into the world of man, where it eclipses the light and disappears in troubles, misery, death. The day 
of misery is the day of darkness [...] (Am. 5,18.20, cf. 8,9, [...] Zeph. 1,15).” (Ibid., tradução nossa). 
620 “Where there is dark- ness, there is also the nether world; for the nether world is wherever there is a nether 
world nature. He who is struck by evil, by unhappiness, disease or other trouble is in Sheol, and when he escapes 
from the misery and “beholds the light”, then he has escaped from Sheol. The thought is so obvious to the 
Israelite, because he is always governed by the totality. If he has any of the nature of Sheol within him, then he 
feels it entirely. He feels the desolation of the grave, the oppressing darkness; nay, even the waves of the chaotic 
ocean he feels beating about him with their slime and mud. This enables us to understand the fundamental cord 
struck in the many psalms of lamentation and thanksgiving. [...] In other words: the man was so ill that he came 
near the grave; but the very disease was a sojourn in the grave, from which recovery brings him back” (Ibid., p. 
466-467, tradução nossa). 
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Kraus reafirma este pensamento, quando diz que “a pessoa que se acha enferma de 

morte, e em quem vá diminuindo a força vital, se encontra a caminho da região dos 

mortos”621.  

Desse modo, os sofrimentos corporais e psíquicos do salmista o sufocam tanto (“Pois a 

minha garganta [está] farta de males”, v. 4a)622, que o remetem à morte, levando-o descrever a 

si mesmo como ʾên-ʾĕyāl, “sem forças” (v. 5b), se comparar a ḥălālîm, “cadáveres” (v. 6b) na 

qeber, “sepultura” (v. 6b), e afirmar já ter chegado ao Šĕʾôl (v. 4b)623, o Submundo. Para 

enfatizar seu estado de contiguidade de vida e morte, utiliza “minha vida”, ḥayyay, ao invés 

de “eu” (v. 4b), como se descesse vivo ao Šĕʾôl (cf. Nm 16,30.33)624. Considera-se já 

pertencente ao domínio dos mortos (“sou contado entre os que descem ao buraco”, v. 5a)625 

como um defunto impotente (v. 5b)626.  

Por exemplo, o Submundo era concebido como um lugar debaixo da terra627, para o 

qual os mortos “desciam” (v. 5a) até as “regiões inferiores” (v. 7a), o Šĕʾôl (v. 4b) ou 

ʾĂbaddôn (v. 12b)628. Entre outras denominações, encontram-se bôr, “buraco” (v. 5a), qeber, 

“sepultura” (v. 6b), taḥtîôt, “profundidade” (v. 7a), maḥăšakkîm, “trevas” (v. 7b), e mĕṣōlôt, 

“profundezas” (v. 7b)629.  

Portanto, para Schökel, o orante se vê “espacialmente perto do Submundo (v. 4) e, 

correspondentemente, em uma distância insuperável de YHWH e do mundo dos vivos”630. Há 

também figuras que destacam as potências da morte (um incêndio ou ondas) ou ela própria 

como um estado ruim (trevas, prisão ou esquecimento)631.  

Kraus entende que tais expressões não eram consideradas fantasiosas ou hiperbólicas, 

mas percepções de alguém que se via realmente dentro da esfera da morte632. Além disso, este 

corolário de concepções e imagens não pertencia somente a Israel, e, sim, também aos povos 

 
621 “La persona que se halla enferma de muerte, y em quien va disminuyendo la fuerza vital, se encuentra 
caminho de la región de los muertos.” (KRAUS, 1995, v. 2, p. 291, tradução nossa). 
622 Traduziu-se por “fartar” o verbo śābaʿ, “saciar”. Em outros lugares, śābaʿ é usado para a satisfação no fim da 
vida, a “boa morte” (cf. Gn 25,8; Jó 42,17), ou a profusão de bênçãos e alegria na presença de Deus (cf. Sl 16,11; 
65,5); aqui, porém, o salmista usa-o para se referir à plenitude de males (cf. HOSSFELD et al, 2011, v. 2, p. 395; 
KRAUS, 1995, v. 2, p. 291). 
623 KRAUS, 1995, v. 2, p. 291; SARNA et al, 1999, v. 2, p. 74. 
624 SCHÖKEL, 1998, v. 2, p. 1110. 
625 KRAUS, 1995, v. 2, p. 291; SARNA et al, 1999, v. 2, p. 74. 
626 SARNA et al, 1999, v. 2, p. 74. Sobre o significado da palavra refaim, cf. tópicos 1.3.4. e 2.3.2.3.5 supra. 
627 SCHÖKEL, 1998, v. 2, p. 1108. 
628 Ibid. Cf. Pr 15,11. Sobre este e outros sinônimos do Šĕʾôl, cf. tópico 2.2.3. supra. 
629 HOSSFELD et al, 2011, v. 2, p. 395. 
630 Ibid. 
631 SCHÖKEL, 1998, v. 2, p. 1108. 
632 KRAUS, 1995, v. 2, p. 291. 
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circundantes633. Pode-se ver isso quando o salmista afirma estar ḥopšî, “livre” como os 

mortos, os que habitam a sepultura (v. 6a). Existem diversas possibilidades interpretativas634, 

entre as quais está a ideia de que, no Submundo, não havia os mesmos sofrimentos e 

opressões existentes na vida terrestre. Portanto, quem morresse estaria livre deles (cf. Jó 

3,19)635. Outra interpretação possível é de que ḥopšî reflita uma das denominações para o 

Submundo ugarítico, bt ḫpṯt, “casa da liberdade”636, talvez em alusão ao estado do morto ali 

se encontrar preso no Šĕʾôl para sempre637. Possivelmente como eufemismo, a denominação 

hebraica, paralela à ugarítica bt ḫpṯt, é bêt ḥopĕšît, que, apesar de não ser utilizada no AT para 

o Šĕʾôl, e sim para uma colônia de leprosos (2Rs 15,5), pode fazer alusão aos mortos, já que, 

no pensamento israelita, os leprosos eram considerados como mortos (cf. Lv 13,40-46; Nm 

12,12)638. Por fim, pode-se ver um traço de ironia em ḥopĕšî, em que o salmista, falando em 

ser livre, quisesse apontar a prisão em que se encontrava no Šĕʾôl639. 

Hossfeld vai mais além, e afirma que o orante não somente se considera morto, mas 

também se vê dentro da hierarquia mais baixa do mundo dos mortos, como um “expulso” 

(nigzār, “cortado”, v. 6d), isto é, continua, “retirado violentamente do mundo dos viventes (cf. 

Is 53,8), indo para uma ‘não-terra’ de campos improdutivos (cf. Lv 16,22)”640. É alguém que 

foi ‘assassinado’ (ḥālāl, v. 6b), morto pela espada na guerra, cujo cadáver é posto em 

sepulturas comuns e, pior, não tem direito a ser lembrado por YHWH (v. 6c)641. 

Estando nessa esfera da morte, o orante vai até o bôr taḥtîôt, “buraco da profundidade” 

(v. 7a), as maḥăšakkîm bimṣōlôt, “trevas nas profundezas” (v. 7b)642, que, para Kraus, são 

“novos termos [que] designam a profundidade insondável do fato de se ver abandonado por 

Deus e experimentando a morte; o que sofre se vê jogado ao caos, distante de Deus e envolto 

em trevas”643. 

 
633 SCHÖKEL, 1998, v. 2, p. 1108. 
634 Ibid., p. 1110. 
635 SARNA et al, 1999, v. 2, p. 74. Para mais detalhes sobre essa ideia, cf. tópico 2.3.2.3.5. supra. 
636 Ibid. Para mais detalhes sobre a expressão ugar. bt ḫpṯt (KTU 1.4 VIII l. 7), cf. tópico 1.3.1. supra. 
637 LOEWENSTAMM, 1976b, p. 456. 
638 SARNA et al, 1999, v. 2, p. 74. 
639 SCHÖKEL, 1998, v. 2, p. 1110. 
640 HOSSFELD et al, 2011, v. 2, p. 395. 
641 Cf. Ibid. 
642 KRAUS, 1995, v. 2, p. 292. 
643 “Incesantemente [estos] nuevos términos designan la profundidad insondable del hecho de verse abandonado 
por Dios y experimentando la muerte. El que sufre se ve arrojado al caos, alejado de Dios y envuelto en 
tinieblas” (Ibid., tradução nossa). 
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Deus até tem atributos (como misericórdia, fidelidade, justiça, fazedor de maravilhas, 

vv. 12-13), porém não se manifestam para quem já se encontra no reino dos mortos, como é o 

caso do orante644. 

Todavia, apesar de estar neste lugar, tenta coagir Deus a vir em seu auxílio (vv. 11-

14)645. Nesse intuito, afirma que, após morrer, não poderá mais louvá-lo (v. 11b)646, em meio 

a uma série de questionamentos retóricos (vv. 11-13) que deixam clara a sua visão a respeito 

da morte. Ela é o limiar final da sua vida, a qual nem ele nem Deus poderão fazer qualquer 

coisa (“maravilhas”) para retomá-la (v. 13a)647. No v. 12, se pergunta, retoricamente, se na 

sepultura (v. 12a) ou na “perdição”, ʾăbaddôn (v. 12b), um dos nomes poéticos para o 

Šĕʾôl648, poderá continuar com as ações de adoração e louvor a YHWH, colocadas 

constantemente, ao longo dos salmos, como funções do ser humano649. Esse louvor se baseia 

nas referidas qualidades de YHWH, que, para serem reveladas, necessitam de alguém vivo 

que as reconheça e as relate650.  

O orante, por estar próximo ao reino dos mortos, in extremis, confessa tais qualidades 

antes que seja tarde e se torne, finalmente, um “não alguém”651. Considera-se como distante 

da providência e do favor divinos e condenado à morte, algo expresso pela linguagem 

“esconder a face” usada para Deus (v. 15b)652. Desse modo, a série de questionamentos e as 

afirmações dos atributos divinos são uma forma de pedir, e justificar, o livramento da morte 

iminente, que aqui se dá em um versículo (vv. 14), enquanto que, em outros lugares, em 

seções maiores (cf. Sl 6,5-6 e 115,17)653. Portanto, assim como o doente do Sl 6,6, afirma que 

não somente ele mesmo perde com a sua morte, mas Deus também perderá com ela654.  

Por isso, está certo de que YHWH lhe responderá “pela manhã” (v. 14b), expressão 

que, segundo Kraus, deve ser interpretada como “o momento em que Deus dá a sua resposta e 

presta a sua ajuda”655. Porém, o salmo termina sem uma resposta, em meio à obscuridade e 

 
644 SCHÖKEL, 1998, v. 2, p. 1109. 
645 KRAUS, 1995, v. 2, p. 293; SARNA et al, 1999, v. 2, p. 76. 
646 SARNA et al, 1999, v. 2, p. 76. 
647 Ibid. 
648 Cf. tópico 2.2.3. supra. 
649 SARNA et al, 1999, v. 2, p. 76. 
650 SCHÖKEL, 1998, v. 2, p. 1111. 
651 Ibid. 
652 Cf. SARNA et al, 1999, v. 2, p. 262. Cf. Sl 30,8b, tópico 3.4.5. supra. 
653 Ibid., p. 76. 
654 SCHÖKEL, 1998, v. 2, p. 1111. 
655 “[El orante] suplica com ardor a Yahvé y le pide fervientemente que le escuche ‘de mañana’ el momento em 
que Dios da su respuesta y presta su ayuda [...]” (KRAUS, 1995, v. 2, p. 293, tradução nossa). 
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desespero do orante656. Mas, pode-se dizer que há uma certeza oculta desde as suas palavras 

iniciais: YHWH é “o Deus da minha salvação” (v. 2a)657. 

Deve-se notar que, em Israel, não havia divindade que rivalizasse com YHWH e fosse 

a causadora de morte, como o deus cananeu Mot658. Contudo, em alguns salmos (cf. Sl 49, 55, 

141) e lugares da BH, o Šĕʾôl é mostrado com garras que arrebata presas (cf. Sl 49,17) ou 

boca e garganta vorazes para devorar (cf. Is 5,14), de modo similar às divindades mitológicas 

de seus vizinhos659.  

Mas, como Kraus aponta, neste salmo a morte é “totalmente desdivinizada”660: 

A morte não é, como a divindade cananeia Mot, um poder numinoso, mas é fossa, 
trevas, abismo e lugar distante de Deus. Assim, [...] não pode corresponder a uma 
divindade da vida e da fertilidade que se acha ativa no âmbito da natureza [...] nem a 
uma porta que um poder oposto a ela abre, ou que se abre a si mesma, para dar 
maior intensidade à vida e para conseguir uma mudança decisiva nesta vida661. 

Por isso, o Šĕʾôl não rivaliza com YHWH, que é a única causa mortífera para o orante, 

quando não se lembra, rejeita, se esconde, lança sua ira, ondas, incêndio etc.662, mas segue 

sendo um âmbito distante de Deus663. É em YHWH que procurará a vida (v. 15)664. 

3.4.10.4. Conclusão 

O Šĕʾôl é apresentado através de suas diversas semânticas e representações. É um 

Submundo (v. 4b), retratado possuindo mortos (v. 6a) que, por estarem em um lugar distante 

de Deus (v. 6cd) e na “terra do esquecimento” (v. 13b), não podem mais louvar nem relatar as 

maravilhas de YHWH (v. 11-13). Diversas descrições similares àquelas próximo-orientais 

aparecem aqui, como um lugar debaixo da terra (v. 7a), de trevas (vv. 7b.19b), em que se vive 

esquecido (v. 13b), lançado a uma não-existência fraca (v. 5b) e praticamente silenciosa (v. 

13b), para o qual se desce (v. 5a). 

 
656 Ibid., p. 294. 
657 Ibid. 
658 SCHÖKEL, 1998, v. 2, p. 1109. 
659 Ibid. 
660 “En el cántico de oración que estamos examinando, la muerte [...] se desdiviniza totalmente” (KRAUS, 1995, 
v. 2, p. 294, tradução nossa). Cf. SCHÖKEL, 1998, v. 2, p. 1108–1109. 
661 “La muerte no es (como la divinidad cananea Mót) un poder numinoso, sino que es fosa, tinieblas, abismo y 
lugar alejado de Dios. Y, así, [...] no puede corresponderle tampoco una divinidad de la vida y de la fecundidad 
que se halle activa en el ámbito de la naturaleza [...]. La muerte no es la puerta que un poder opuesto a ella abre, 
o que se abre a sí misma, para dar mayor intensidad a la vida y para conseguir un cambio decisivo en esa vida” 
(KRAUS, 1995, v. 2, p. 294, tradução nossa). 
662 Cf. SCHÖKEL, 1998, v. 2, p. 1109. Para Ravasi, o orante aplicar a YHWH a causa de seu sofrimento é “uma 
operação teológica primitiva para evitar qualquer desvio dualista e para reiterar a teoria retributiva do nexo 
pecado-castigo.” [Essa è un’operazione teologica primitiva per impedire ogni sbandamento dualistico e per 
ribadire la teoria retributiva del nesso peccato-castigo.]” (RAVASI, 1983, v. 2, p. 816, tradução nossa). 
663 Cf. KRAUS, 1995, v. 2, p. 295. 
664 Ibid., p. 295. 
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Ele é retratado também em seu continuum com a sepultura (v. 6b) e com os lugares 

cosmológicos, como as águas cósmicas (v. 7b). 

Porém a principal ênfase está na experiência de morte do orante, ao já se ver no reino 

dos mortos, descrevendo a sua angústia e oferecendo a YHWH a sua oração.  

3.4.11. Salmo 89 

3.4.11.1. Tradução e notas de crítica textual 

[Salmo] didático de Etã, o ezraíta. 1 maśkîl lĕʾêtān hāʾezrāḥî. 
   
Os amores [leais] de YHWH eternamente cantarei; 2a ḥasdê YHWH ʿôlām ʾāšîrâ 
de geração em geração anunciarei a tua fidelidade com minha 
boca. 

2b lĕdōr wādōr ʾôdîʿa ʾĕmûnātkā bĕpî. 

Pois eu disse: 3a kî-ʾāmartî 
o amor [leal] [está] edificado eternamente; 3b ʿôlām ḥesed yibbāneh 
nos céus firmas a tua fidelidade. 3c šāmayim tākin ʾĕmûnātkā bāhem. 
Fiz uma aliança com meu eleito; 4a kārattî bĕrît libḥîrî 
jurei a Davi, meu servo. 4b nišbaʿtî lĕdāwid ʿabdî. 
Para sempre firmarei a tua semente 5a ʿad-ʿôlām ʾākîn zarʿekā 
e edificarei teu trono de geração em geração. Selá. 5b ûbānîtî lĕdōr-wādôr kisʾăkā selâ. 
   
E o céu louvará tuas maravilhas, ó YHWH, 6a wĕyôdû šāmayim pilʾăkā YHWH 
e também a tua fidelidade na congregação dos santos. 6b ʾap-ʾĕmûnātkā biqhal qĕdōšîm. 
Pois quem no [céu de] nebuloso pode se comparar a YHWH? 7a kî mî baššaḥaq yaʿărōk laYHWH 
[Quem é] semelhante a YHWH entre os filhos dos deuses? 7b yidmeh laYHWH bibnê ʾēlîm. 
Deus é por demais tremendo na assembleia dos santos 8a ʾēl naʿărāṣ bĕsôd-qĕdōšîm rabbâ 
e terrível sobre todos os que o cercam! 8b wĕnôrāʾ ʿal-kol-sĕbîbāyw. 
Ó YHWH, o Deus dos exércitos, quem é forte como tu, ó YAH? 9a YHWH ʾĕlōhê ṣĕbāʾôt mî-kāmôkā  

ḥăsîn YĀH 
e a tua fidelidade está ao teu redor! 9b weʾĕmûnātkā sĕbîbôtêkā. 
Tu dominas o orgulho do mar, 10a ʾattâ môšēl bĕgēʾût hayyām 
quando as suas ondas se elevam, tu as aplacas. 10b bĕśôʾ gallāyw ʾattâ tĕšabbĕḥēm. 
Tu abateste, como [a] um cadáver, a Raabe; 11a ʾattâ dikkiʾtā keḥālāl rāhab 
com teu poderoso braço dispersaste teus inimigos. 11b bizrôʿa ʿuzzĕkā pizzartā ʾôybêkā. 
Teu é o céu, e também a terra, 12a lĕkā šāmayim ʾap-lĕkā ʾāreṣ 
o mundo e a sua plenitude; tu os fundaste. 12b tēbēl ûmlōʾâ ʾattâ yĕsadtām. 
O norte e o sul tu os criaste; 13a ṣāpôn wĕyāmîn ʾattâ bĕrāʾtām 
o Tabor e o Hermom se regozijam em teu nome. 13b tābôr wĕḥermôn bĕšimkā  

yĕrannēnû. 
Tu tens um braço com força; 14a lĕkā zrôʿa ʿim-gĕbûrâ 
tua mão é forte; tua destra é elevada. 14b tāʿōz yādkā tārûm yĕmînekā. 
Justiça e direito são a base do teu trono; 15a ṣedeq ûmišpāṭ mĕkôn kisʾekā 
amor e fidelidade vão adiante da tua face.  15b ḥesed weʾĕmet yĕqaddĕmû pānêkā. 
Feliz é o povo que conhece o grito [de júbilo]; 16a ʾašrê hāʿām yôdʿê tĕrûʿâ 
andarão, ó YHWH, na luz da tua face. 16b YHWH bĕʾôr-pānêkā yĕhallēkûn. 
No teu nome se alegrará todo o dia, 17a bĕšimkā yĕgîlûn kol-hayyôm 
e na tua justa [generosidade] se exaltará. 17b ûbĕṣidqātkā yārûmû. 
Pois beleza de sua força [és] tu, 18a kî-tipʾeret ʿuzzāmô ʾāttâ 
e no teu favor aumentará(a) o nosso chifre. 18b ûbirṣōnkā (tārîm) [tārûm] qarnēnû. 
Pois em YHWH [está] nosso escudo, 19a kî laYHWH māginnēnû 
e [temos] no santo de Israel o nosso rei. 19b wĕliqdôš yiśrāʾēl malkēnû. 
   
Uma vez falaste, por visão, aos teus piedosos(b), dizendo: 20a ʾāz dibbartā-bĕḥāzôn laḥăsîdêkā 

wattōʾmer 
concedi auxílio para um herói; 20b šiwwiytî ʿēzer ʿal-gibbôr 
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levantei um jovem dentre o povo. 20c hărîmôtî bāḥûr mēʿām. 
Encontrei a Davi, meu servo; 21a māṣāʾtî dāwid ʿabdî 
com meu óleo santo o ungi. 21c bĕšemen qodšî mĕšaḥtîw. 
[Com] o qual minha mão susterá, 22a ʾăšer yādî tikkôn ʿimmô 
e também meu braço o fortalecerá. 22b ʾap-zĕrôʿî tĕʾammĕṣennû. 
Não insurgirá contra ele inimigo [algum], 23a lōʾ-yaššiʾ ʾôyēb  bô 
nem um filho da perversidade o oprimirá. 23b ûben-ʿawlâ lōʾ yĕʿannennû. 
E abaterei de diante de sua face seus adversários, 24a wĕkattôtî mippānāyw ṣārāyw 
e os que o odeiam ferirei. 24b ûmĕśanʾāyw ʾeggôp. 
E a minha fidelidade e meu amor [leal] [estará] com ele; 25a weʾemûnātî wĕḥasdî ʿimmô 
e em meu nome será exaltado o seu chifre. 25b ûbišmî tārûm qarnô. 
E porei sua mão sobre o mar, 26a wĕśamtî bayyām yādô 
e nos rios a sua destra. 26b ûbannĕhārôt yĕmînô. 
Ele me invoca[, dizendo]: tu [és] meu pai, 27a hûʾ yiqrāʾēnî ʾābî ʾāttâ 
meu Deus e a rocha da minha salvação. 27b ʾēlî wĕṣûr yĕšûʿātî. 
Também eu o constituirei primogênito, 28a ʾap-ʾānî bĕkôr ʾettĕnēhû 
supremo sobre os reis da terra. 28b ʿelyôn lĕmalkê-ʾāreṣ. 
Para sempre manterei(c) para com ele meu amor [leal] 29a lĕʿôlām  ( ʾešmôr-[)ʾešmōr-]lô  ḥasdî 
e, fiel com ele, a minha aliança. 29b ûbĕrîtî neʾĕmenet lô. 
E conservarei para sempre a sua semente 30a wĕśamtî lāʿad zarʿô 
e o seu trono, como os dias do céu. 30b wĕkisʾô kîmê šāmāyim. 
[Mas,] se deixarem os seus filhos a minha lei, 31a ʾim-yaʿazbû  bānāyw tôrātî 
e em meus direitos não andarem; 31b ûbĕmišpāṭay lōʾ  yēlēkûn. 
se os meus preceitos profanarem, 32a ʾim-ḥuqqōtay yĕḥallēlû 
e os meus mandamentos não cumprirem; 32b ûmiṣwōtay lōʾ yišmōrû. 
então visitarei com vara as suas transgressões 33a ûpāqadtî bĕšēbeṭ pišʿām 
e com pragas as suas iniquidades. 33b ûbingāʿîm ʿăwōnām. 
Mas não quebrarei meu amor [leal] para com ele, 34a wĕḥasdî lōʾ-ʾāpîr mēʿimmô 
nem desmentirei a minha fidelidade. 34b wĕlōʾ-ʾăšaqqēr beʾĕmûnātî. 
Não profanarei a minha aliança, 35a lōʾ-ʾăḥallēl bĕrîtî 
nem o assunto dos meus lábios mudarei. 35b ûmôṣāʾ śĕpātay lōʾ ʾăšanneh. 
De uma vez [por todas] jurei em minha santidade: 36a ʾaḥat  nišbaʿtî bĕqodšî 
não enganarei a Davi. 36b ʾim-lĕdāwid ʾăkazzēb. 
A sua semente permanecerá para sempre, 37a zarʿô lĕʿôlām yihyeh 
e seu trono [será] como o sol diante de mim. 37b wĕkisʾô kaššemeš negdî. 
Como a lua será estabelecido para sempre, 38a kĕyārēaḥ yikkôn  ʿôlām 
e [como] uma testemunha fiel no nebuloso [céu]. Selá. 38b wĕʿēd baššaḥaq  neʾĕmān selâ. 
   
Tu, porém, [o] rejeitaste e recusaste; 39a wĕʾattâ zānaḥtā wattimĕʾās 
te indignaste com o teu ungido. 39b hitʿabbartā ʿim-mĕšîḥekā. 
Renegaste a aliança do teu servo; 40a nēʾartâ bĕrît ʿabdekā 
profanaste a sua coroa, [a lançando] por terra. 40b ḥillaltā lāʾāreṣ nizrô. 
Derrubaste todos os seus muros; 41a pāraṣtā kol-gĕdērōtāyw 
deixaste [em] ruína as suas fortalezas. 41b śamtā mibṣārāyw mĕḥittâ. 
Saquearam-no todos os transeuntes; 42a šassuhû kol-ʿōbrê dārek 
tornou-se uma reprovação aos seus vizinhos. 42b hāyâ ḥerpâ liškēnāyw. 
Levantaste a destra de seus adversários, 43a hărîmôtā yĕmîn ṣārāyw 
e fizeste com que se alegrassem todos os seus inimigos. 43b hiśmaḥtā kol-ʾôybāyw. 
Também embotaste o fio da sua espada, 44a ʾap-tāšîb ṣûr ḥarbô 
e não o sustentaste na guerra. 44b wĕlōʾ hăqêmōtô  bammilḥāmâ. 
E fizeste cessar o seu esplendor, 45a hišbattā miṭṭĕhārô 
e seu trono lançaste por terra. 45b wĕkisʾô lāʾāreṣ miggartâ. 
Abreviaste os dias de sua juventude; 46a hiqṣartā yĕmê ʿălûmāyw 
o cobriste de vergonha. Selá. 46b heʿĕṭîtā ʿālāyw bûšâ selâ. 
Até quando, ó YHWH, te esconderás para sempre?  47a ʿad-mâ YHWH tissātēr lāneṣaḥ 
Arderá como um fogo a tua ira? 47b tibʿar kĕmô-ʾēš ḥămātekā. 
Lembra-te: qual [é] a existência [que] eu [possuo]? 48a zĕkār-ʾănî meh-ḥāled 
Por que criaste em vão todos os filhos dos homens? 48b ʿal-mah-ššāwʾ bārāʾtā kol-bĕnê-

ʾādām. 
Quem [é] o homem [que] viverá e não verá a morte? 49a mî geber yiḥyeh wĕlōʾ yirʾeh-
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mmāwet 
[Quem] socorrerá a sua alma das garras do Šĕʾôl? Selá. 49b yĕmallēṭ napšô miyyad-Šĕʾôl selâ. 
Onde estão os antigos amores [leais], ó Senhor 50a ʾayyēh ḥăsādêkā hāriʾšōnîm  

ʾădōnāy 
[os quais] juraste a Davi, em tua fidelidade? 50b nišbaʿtā lĕdāwid beʾĕmûnātekā. 
Lembra-te, ó Senhor, da vergonha do teu servo; 51a zĕkōr ʾădōnāy ḥerpat  ʿăbādêkā 
trago[-a], [de] todos os povos poderosos, no meu peito. 51b śĕʾētî bĕḥêqî kol-rabbîm ʿammîm. 
Aquela [com a qual] [nos] envergonharam os teus inimigos, ó 
YHWH! 

52a ʾăšer ḥērpû ʾôybêkā YHWH 

Aquela [com a qual] envergonharam [a] cada passo do teu 
ungido. 

52b ʾăšer ḥērpû ʿiqqĕbôt mĕšîḥekā. 

   
Bendito [seja] YHWH para sempre! 53a bārûk YHWH lĕʿôlām 
Amém, e amém! 53b ʾāmēn wĕʾāmēn. 

(a) O Kĕtîb traz tārîm, conjugação no imperfeito da segunda pessoa do singular masculino do hifil (causativo), 
hērîm, “fazer crescer”665, procedente da raiz r-w-m, cujo significado no pa’al (simples), rûm, é “ser elevado, 
crescer”666. Daí tārîm significar “fazes crescer”. Porém, o Qĕrê corrige para tārûm, que é a conjugação do 
próprio verbo rûm no Qal, portanto “(se) elevará”, “(se) exaltará”667. Adotou-se aqui esta opção. 

(b) Apesar de algumas versões gregas trazerem “piedoso” no singular, adotamos o que o TM traz, no plural668. 
(c) A única diferença entre o Kĕtîb, ʾešmôr, e o Qĕrê, ʾešmōr, é a vocalização plena, na primeira forma, e a 

defectiva, na segunda, que, porém, não altera o significado do verbo, “manterei”, “guardarei”. 

3.4.11.2. Análise literária 

Sarna propôs a seguinte divisão da estrutura do salmo: 1) uma introdução (vv. 2-5), 

que antecipa o assunto de uma parte do poema (vv. 6-38)669; 2) um hino que exalta as ações 

divinas na natureza (vv. 6-19); 3) exaltação das promessas divinas para a perpetuação da 

dinastia davídica, em estreita relação com a visão do profeta Natã passada a Davi (vv. 20-38; 

cf. 1Sm 7)670; 4) pedido da nação, que trata de um rei abalado pelas forças externas e de sua 

urgente salvação por Deus671; 5) uma conclusão em forma de súplica (vv. 39-52). O v. 53 sela 

o terceiro livro dos Salmos (Sl 72-89)672. 

O salmo é formado por seções pertencentes a mais de um gênero673, como hino (vv. 1-

19); 2) oráculo (vv. 20-38); 3) bem-aventurança (v. 16); 4) súplica (v. 39-53)674. A explicação 

mais plausível para Schökel é de que o salmo seja composto por peças, sendo uma delas uma 

súplica de um rei em um momento trágico (talvez dominação de uma ou várias nações 

estrangeiras675, que causava grande aflição pessoal e enfraquecimento de seu reinado e 

 
665 Cf. KÖHLER et al, 1994, verbete rwm. 
666 Cf. Ibid. 
667 Cf. Ibid. 
668 Cf. ROSS, 2013, v. 2, p. 820. 
669 SARNA et al, 1999, v. 2, p. 77. 
670 Ibid. 
671 Ibid. 
672 Ibid. 
673 Cf. Ibid. 
674 Cf. SCHÖKEL, 1998, v. 2, p. 1120–1121. 
675 Cf. SARNA et al, 1999, v. 2, p. 77. 
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dinastia676), em que ele recorda o passado e canta a grandeza e as promessas de Deus como 

motivações677.  

A compilação salmódica, que possui influência de posições sapienciais tardias, 

perceptível pelas ideias de inutilidade e decepção da vida humana (ḥeled, v. 48a)678, reflete 

tradições da aliança davídica em torno da Arca da Aliança (cf. 2Sm 5-7; Sl 132) e deve ter 

servido também ao ritual de humilhação do rei no Ano Novo, celebração que aparece entre os 

babilônicos, mas com poucos vestígios no AT679. Nesse sentido, apesar de desconhecida a sua 

identidade, o autor possivelmente era um regente da dinastia davídica680.  

Algumas partes do texto são similares a de outros salmos, cuja datação é mais precisa 

(cf. vv. 40-42 e Sl 80,13)681. Como o Sl 80 possui características linguísticas nortistas e pode 

ser situado antes da invasão assíria à região (c. 721 a.C.), o Sl 89 possivelmente descreve a 

situação em Judá, após o exílio do Reino do Norte, em algum momento do séc. VIII a.C.682. 

3.4.11.3. Comentário exegético-teológico 

Após uma série de seções em que aparecem diversos motivos vistos anteriormente, 

como o hino das ações divinas sobre o mundo (vv. 6-19), em que YHWH é mostrado como 

aquele que domina e vence o mar, yām (v. 10a) e Raabe, rāhab, um dos diversos monstros 

marinhos (v. 11a; cf. Is 51,9; Jó 26,12-13), referências às Águas cósmicas e ao motivo do 

Chaoskampf683; e a seção da súplica final (vv. 39-52), em que o regente, rejeitado por Deus, 

se veste de ignonímia e humilhação, talvez ecoando também o motivo do dying-and-rising 

god684, o poeta menciona o Šĕʾôl no v. 49b, pertencente à estrofe dos vv. 48-49. 

Esta estrofe trata da brevidade da vida e da mortalidade dos seres humanos685 e se 

constitui em uma continuação do lamento sobre o sofrimento do ungido (māšîaḥ, v. 39b) por 

ter sido rejeitado por Deus (vv. 39-47)686. Ela se assemelha ao Sl 88,4-6, onde ocorre também 

o termo Šĕʾôl687.  

 
676 Cf. Ibid. 
677 Cf. SCHÖKEL, 1998, v. 2, p. 1121. Cf. ROSS, 2013, v. 2, p. 823. 
678 Cf. HOSSFELD et al, 2011, v. 2, p. 412. 
679 Cf. VESCO, 2006, v. 1, p. 810; WARD, 1961, p. 237–238. 
680 Cf. SARNA et al, 1999, v. 2, p. 77. 
681 Cf. Ibid. 
682 Cf. Ibid.  
683 Cf. Ibid., p. 78. Sobre estes motivos, cf. os respectivos tópicos 1.6.2. e 1.6.5. supra. Cf. Sl 9, tópico 3.4.2. 
supra, e Sl 18, tópico 3.4.4. supra.  
684 Sobre este motivo, cf. tópico 1.6.4. supra.  
685 Cf. HOSSFELD et al, 2011, v. 2, p. 412. 
686 Cf. Ibid., p. 411-412. 
687 Cf. Ibid., p. 412. Para detalhes sobre isso, cf. Sl 88, no tópico 3.4.10 supra. 
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Dada a ideia de que pedir para que Deus se lembre dele (zākar) é o mesmo que pedir-

lhe para agir em seu favor688, o orante pede a YHWH que intervenha em duas situações (onde 

o verbo aparece, vv. 48a.51a) em razão da brevidade de sua vida humana (vv. 48-49) e do 

opróbrio dos inimigos, no qual ele e seu povo se encontram (vv. 51-52)689. No centro dessas 

duas súplicas está o questionamento essencial sobre o amor (ḥesed, “benevolência”, v. 50a) 

fiel (ʾĕmûnâ, “fidelidade”, v. 50a), prometido há muito a Davi (v. 50b)690, cujo modelo está na 

realeza e na fidelidade de Deus com sua criação (vv. 3.6-13.15)691. Estes são os fundamentos 

do pedido a YHWH por uma intervenção692, pois, como explica Ravasi, se YHWH “triunfou 

sobre o mal, sobre a arrogância, sobre o mar e sobre o nada [...]” (vv. 6-19), se introduz 

contemporaneamente “a esperança de que o criador e senhor possa vencer também os 

adversários concretos e históricos de Israel”693. 

No primeiro pedido (vv. 48-49), a brevidade da vida se expressa na pergunta a respeito 

da essência do “mundo”, ḥeled (“o que [é] a existência?”)694. No v. 48b, isso fica mais claro 

com a caracterização da criação do ser humano como šāwʾ, “[coisa] vã, nula, vazia” (v. 

48a)695. Este vocábulo é aplicado, em outros lugares da BH, a ações humanas decepcionantes 

(cf. Sl 60,13; 108,13; 127,1-2), a falsos deuses (cf. Jr 18,15) e a palavras de falsos profetas 

(cf. Lm 2,14; Ez 13,6-9)696. Assim, Deus criou o ser humano para uma vida curta e vã697. 

Porém, não obstante sua brevidade, a vida humana acumula somente “fadiga e maldade; 

[tudo] passa rápido e voa!” (Sl 90,10)698. A Epopeia de Gilgámesh expressa a concepção, 

similar a esta, de que somente os deuses possuem uma vida plena e longa, sendo reservada 

aos seres humanos uma vida curta, motivo pelo qual estes devem aproveitá-la em todos os 

sentidos699. Esta vida, retratada pelo salmista como frustrante e vazia, inevitavelmente conduz 

 
688 Cf. ROSS, 2013, v. 2, p. 838. 
689 Cf. VESCO, 2006, v. 1, p. 819–820. Cf. ROSS, 2013, v. 2, p. 832–833. 
690 VESCO, 2006, v. 1, p. 820. 
691 Cf. HOSSFELD et al, 2011, v. 2, p. 409; SCHÖKEL, 1998, v. 2, p. 1124. 
692 Cf. VESCO, 2006, v. 1, p. 822. 
693 “Ora è Jahweh il trionfatore sul male, sull’arroganza, sul mare e sul nulla [...] contemporaneamente introduce 
la speranza che il creatore e Signore possa vincere anche gli avversari concreti e storici di Israele.” (RAVASI, 
1983, v. 2, p. 846, tradução nossa). 
694 Cf. SARNA et al, 1999, v. 2, p. 82. 
695 Cf. KÖHLER et al, 1994, verbete šwʾ. 
696 Cf. VESCO, 2006, v. 1, p. 819. 
697 Cf. SARNA et al, 1999, v. 2, p. 82. O salmo subsequente expressa também esse pensamento, afirmando que 
“os dias dos nossos anos comportam setenta anos, quiçá, com esforço, oitenta anos” (Sl 90,10a) (cf. Ibid.). 
698 Cf. SARNA et al, 1999, v. 2, p. 82. 
699 Cf. tópico 1.2. supra. 
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todos ao seu destino comum, o Šĕʾôl (v. 49b)700, mensagem semelhante àquela que o autor do 

Sl 49 intenta transmitir, quando também faz menção do Šĕʾôl701. 

O Šĕʾôl é retratado possuindo yād (v. 49b), palavra que pode ser interpretada como 

“mão(s)”, ou, se for um animal (cf. 1Sm 17,37)702, como “garra(s)”. Indaga-se se alguém é 

capaz de escapar, mālaṭ, que, no piel, significa “escapar para um lugar seguro”, “salvar-se”, 

como uma presa tomada por bestas ou adversários, algo reforçado pelo uso desse verbo com a 

preposição min, “de, desde”, (v. 49b; cf. Jó 6,23; 1Sm 17,37)703. Retrata-se, portanto, uma 

animação ou personificação do Šĕʾôl como um ser soberano com garras, que, nas palavras de 

Schökel, “retém em seu poder, de fato e de antemão, todo homem”704, que, como presa, não 

consegue escapar705. Assim, apesar de distante, o Šĕʾôl é inevitável e ameaçador706. Essa 

representação certamente ecoa a mitologia cananeia em torno do deus Mot e do Submundo no 

qual habita, conforme se viu nos capítulos anteriores707.  

O Sl 49 aponta que o único que pode arrancar (lāqaḥ, “tomar”, “pegar”) as presas de 

suas garras, sem que se pague qualquer resgate ou se lute qualquer batalha, é Deus. Destarte, 

YHWH é mais forte que a morte (v. 16)708. De forma semelhante ao do Sl 49,16 (cf. Sl 16,10; 

30,4; 86,13), o salmista espera o livramento de YHWH das garras do Šĕʾôl, como se pode 

perceber de sua pergunta retórica no Sl 89,49, yĕmallēṭ napšô miyyad-Šĕʾôl, “[Quem] 

socorrerá a sua alma das garras do Šĕʾôl?”709. 

3.4.11.4. Conclusão 

O Šĕʾôl é retratado neste salmo como um Submundo, aonde se dirigem todas as 

pessoas quando morrem, percebido pelo paralelismo de “morte” com Šĕʾôl no questionamento 

retórico (v. 49). 

Ele também recebe contornos de personificação, quando se diz que o Šĕʾôl possui uma 

yād, “mão” ou “garra”, que prende e não deixa fugir (millēṭ, “refugiar-se”) quem está em seu 

poder (v. 49b). A partir dos estudos comparados com a literatura do OPA, sabe-se que Mot, 

 
700 Cf. VESCO, 2006, v. 1, p. 819. Cf. SARNA et al, 1999, v. 2, p. 82. 
701 Cf. SCHÖKEL, 1998, v. 2, p. 1135. 
702 Cf. BROWN et al, 1907, p. 391. 
703 Cf. KÖHLER et al, 1994, verbete mlṭ. 
704 SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 676–677. 
705 Cf. Ibid. 
706 Cf. VESCO, 2006, v. 1, p. 804. 
707 Para as descrições e ações de Mot na mitologia cananeia, cf. tópico 1.3.4. supra. Para alusões a esta mitologia 
na BH, cf. tópico 2.3.4. supra. 
708 Cf. SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 677. 
709 Cf. Ibid. 
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deus da morte e da sequidão na mitologia ugarítica, é descrito como possuindo membros e 

agindo de modo semelhante com aqueles que se aproximavam dele, engolindo-os e fazendo-

os descer ao Submundo. 

3.4.12. Salmo 116 

3.4.12.1. Tradução e notas de crítica textual 

Amo YHWH, 1a ʾāhabtî 
Porque ouviu a minha voz [e] a minha súplica(a). 1b kî-yišmaʿ YHWH ʾet-qôlî 

taḥănûnāy. 
Quando inclina seu ouvido para mim; 2a kî-hiṭṭâ ʾoznô lî 
por isso, clamarei [enquanto estiver] em meus dias. 2b ûbĕyāmay  ʾeqrāʾ. 
Cercaram-me laços da morte 3a ʾăpāpûnî  ḥeblê-māwet 
e angústias do Šĕʾôl me encontraram; 3b ûmĕṣārê Šĕʾôl mĕṣāʾûnî 
angústia e tristeza encontrei. 3c ṣārâ wĕyāgôn ʾemṣāʾ. 
   
Mas o nome de YHWH clamei: 4a ûbĕšēm-YHWH ʾeqrāʾ 
Ah YHWH, socorre a minha alma! 4b ʾānnâ YHWH mallĕṭâ napšî. 
Piedoso e justo é YHWH  5a ḥannûn YHWH wĕṣaddîq 
e misericordioso é o nosso Deus. 5b wēʾlōhênû mĕraḥēm. 
Um guarda [para] os simples é YHWH! 6a šōmēr pĕtāʾyim YHWH 
Eu estava abatido, mas ele me salvou. 6b dallôtî wĕlî yĕhôšîʿa. 
Volta, ó minha alma, para o teu repouso, 7a šûbî napšî limnûḥāykî 
porque YHWH foi generoso para contigo. 7b kî-YHWH gāmal ʿālāykî. 
Quando resgataste a minha alma da morte, 8a kî ḥillaṣtā napšî mimmāwet 
os meus olhos das lágrimas 8b ʾet-ʿênî min-dimʿâ 
e meus pés da queda. 8c ʾet-raglî middeḥî. 
Caminharei na presença de YHWH  9a ʾethallēk lipnê YHWH  
nas terras dos viventes. 9b bĕʾarṣôt haḥayyîm. 
Confiei, [mesmo] quando dizia: 10a heʾĕmantî kî ʾădabbēr 
eu estou [por] demais aflito. 10b ʾănî ʿānîtî mĕʾōd. 
Eu dizia em minha pressa: 11a ʾănî ʾāmartî bĕḥopzî 
todo homem é mentiroso! 11b kol-hāʾādām kōzēb. 
O que devolverei a YHWH  12a mâ-ʾāšîb laYHWH  
[por] todos seus benefícios comigo? 12b kol-tagmûlôhî ʿālāy. 
O cálice da salvação levantarei 13a kôs-yĕšûʿôt ʾeśśāʾ 
e o nome de YHWH clamarei. 13b ûbĕšēm YHWH ʾeqrāʾ. 
Meus votos a YHWH pagarei  14a nĕdāray laYHWH ʾăšallēm  
diante de todo seu povo. 14b negdâ-nnāʾ lĕkol-ʿammô. 
É preciosa para YHWH  15a yāqār bĕʿênê YHWH  
a morte de seus piedosos. 15b hammāwtâ laḥăsîdāyw. 
Ah, YHWH! Porque eu sou teu servo, 16a ʾānnâ YHWH kî-ʾănî ʿabdekā 
[sim] eu sou teu servo, filho de tua serva, 16b ʾănî-ʿabdkā ben-ʾămātekā 
livra-me das minhas ataduras! 16c pittaḥtā lĕmôsērāy. 
[Assim] oferecerei a ti sacrifícios de ações de graça 17a lĕkā-ʾezbaḥ zebaḥ tôdâ 
e o nome de YHWH clamarei. 17b ûbĕšēm YHWH ʾeqrāʾ. 
   
Meus votos a YHWH pagarei  18a nĕdāray laYHWH ʾăšallēm  
diante de todo seu povo. 18b negdâ-nnāʾ lĕkol-ʿammô. 
Nos átrios da casa de YHWH, 19a bĕḥaṣrôt bêt YHWH 
no meio de ti, ó Jerusalém, 19b bĕtôkēkî yĕrûšālām 
louvai a YAH! 19c halĕlû-YĀH. 

(a) Este verso não faz sentido no atual arranjo dos termos no TM. Alguns tentam corrigi-lo, colocando os 
termos na seguinte ordem: ʾāhabtî YHWH kî-yišmaʿ ʾet-qôlî  taḥănûnāy, “amo YHWH, pois ouve minha voz, 
minha súplica”. Todavia, ainda assim é incomum o uso do imperfeito de šāmaʿ, “ouvir” (yišmaʿ) para um 
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salmo de súplica como este (devendo, portanto, ser compreendido como no perfeito)710, além de não haver 
wāw conjuntivo entre os termos qôlî, “minha voz” e taḥănûnāy, “minha súplica”, mas podem estar em 
aposição711. De todo modo, optou-se pela correção da ordem das palavras, o que gerou a tradução acima. 

3.4.12.2. Análise literária 

Sarna divide o salmo em: 1) descrição da doença (vv. 1-3); 2) conteúdo do voto (vv. 4-

17); e 3) o cumprimento do voto em si (vv. 18-19)712.  

O salmo é uma ação de graças individual713 e, tal como este gênero exige, o orante se 

lembra das desgraças (que pode ter sido uma doença com risco de morte) de que se livrou714. 

Porém, é possível que tais situações fossem típicas, não reais, para compor um repertório para 

o culto715. São várias as semelhanças de linguagem e temática com o Sl 30716; porém, 

diferente deste, o Sl 116 não contém o arrependimento de culpa nem o peso da ira divina 

como causa de sua opressão717.  

Ele parece ter sido entoado no Templo718, quando o salmista cumpre seus votos feitos 

quando em perigo (cf. Sl 66,13-14)719. Dahood vê o orante como alguém que pertence a uma 

linhagem real e que pratica seus votos na presença da assembleia de Israel (vv. 14 e 18)720. 

Para Kraus, possivelmente o salmo foi utilizado também depois como formulário no culto do 

Templo721, quando se faziam os sacrifícios de tôdâ, “ação de graças”, durante os grandes 

festivais do antigo Israel722. 

Stadelmann situa o poema na época do pós-exílio babilônico723. Kraus, além de 

afirmar o mesmo724, aponta a presença de aramaismos nos vv. 7,12.16, o que fortalece esta 

opinião725.  

 
710 Cf. ROSS, 2016, v. 3, p. 421. 
711 Cf. SCHÖKEL, 1998, v. 2, p. 1398. 
712 SARNA et al, 1999, v. 2, p. 176. 
713 Cf. DAHOOD, 1970, v. 3, p. 145; ROSS, 2016, v. 3, p. 423; SCHÖKEL, 1998, v. 2, p. 1398. 
714 Cf. SCHÖKEL, 1998, v. 2, p. 1398–1399. Schökel (Ibid., p. 1398) menciona ainda que outros possíveis 
perigos fossem a aflição interior, situação social desfavorável ou escravidão. 
715 Cf. SCHÖKEL, 1998, v. 2, p. 1398. 
716 Cf.. Ibid., p. 1399. 
717 Cf. SCHÖKEL, 1996, v. 1, p. 1400. 
718 Cf. DAHOOD, 1970, v. 3, p. 145; SARNA et al, 1999, v. 2, p. 176. 
719 Cf. SCHÖKEL, 1998, v. 2, p. 1398, 1403. 
720 DAHOOD, 1970, v. 3, p. 145. Cf. SARNA et al, 1999, v. 2, p. 176. 
721 KRAUS, 1995, v. 2, p. 570. 
722 Cf. DECLAISSÉ-WALFORD et al, 2014, p. 858; HOSSFELD et al, 2011, v. 3, p. 221; SARNA et al, 1999, 
v. 2, p. 176. 
723 STADELMANN, 2015, p. 560. 
724 KRAUS, 1995, v. 2, p. 570. 
725 Cf. Ibid. 
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3.4.12.3. Comentário exegético-teológico 

Segundo Schökel, este salmo impressiona pela intensidade com a qual o orante 

expressa seus sentimentos, quando descreve sua situação de angústia passada, possivelmente 

de grave doença (cf. Sl 31), e faz suas orações de súplica e de ação de graças726. Tal 

intensidade é tecida por vários recursos retóricos e imagéticos, que se movem e entrelaçam, 

de forma singular, ao longo do salmo727. 

Na estrofe vv. 3-4, em que aparece o termo Šĕʾôl, tanto a expressão ḥeblê-māwet, 

“ataduras de morte” como o verbo ʾāpap, “cercar” (v. 3a), utilizados em outros lugares em 

alusão ao ambiente aquático (cf. Sl 18,5; 2Sm 22,5; Jn 2,6), perdem sua concretude imagética, 

conservando somente o aspecto semântico de estar aprisionado ou sem saída728. Pode reforçar 

esse sentido a expressão mĕṣārê Šĕʾôl (v. 3b), caso se opte pela interpretação mais concreta de 

Kraus, “cárcere do Šĕʾôl”729, já que “a ideia de que a região dos mortos é uma prisão é 

corrente no mundo antigo”730. 

A opção da tradução pela forma mais abstrata de mĕṣārê Šĕʾôl, “angústias do Šĕʾôl”, 

foi sugerida por Ross e aponta para o sentimento que o salmista tinha de perigo para sua vida, 

quando foi tomado de angústia e sofrimento por já se ver transitando da morte para o 

túmulo731. 

Pode-se perceber ainda o recurso da personificação aplicado à morte e ao Šĕʾôl, que, 

segundo Sarna, se evidencia através das duas formas do verbo māṣāʾ, “encontrar” (v. 3b.c), 

ligadas aos substantivos Šĕʾôl, yāgôn, “angústia”, e ṣārâ, “desgraça” ou “tristeza” (v. 3c)732. 

Apesar de também tomar o verbo māṣāʾ como uma ação humana, portanto relacionada à 

personificação, Dahood vai mais além, sugerindo que yāgôn e ṣārâ designam, na realidade, 

dois emissários do Submundo733. Alguns comentadores veem também nestes versículos um 

tipo específico de personificação, a imagem do caçador em busca da caça, comum em toda a 

literatura do OPA (cf. Sl 18,5). Para Ross, ela se reflete na expressão já vista, ḥeblê-māwet, 

“cordas de morte”, em que a morte é mostrada como “caçadores que espreitam, com cordas e 

 
726 SCHÖKEL, 1998, v. 2, p. 1399. 
727 Cf. Ibid. 
728 Cf. Ibid., p. 1401. 
729 Cf. KRAUS, 1995, v. 2, p. 571. 
730 “La idea de que la región de los muertos es uma prisión es corriente em el mundo antiguo.” (Ibid., tradução 
nossa). Sobre essa imagem no OPA, cf. tópico 1.2.3. supra. 
731 ROSS, 2016, v. 3, p. 426. 
732 SARNA et al, 1999, v. 2, p. 177. 
733 DAHOOD, 1970, v. 3, p. 146–147. 
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redes, a captura de sua presa”734. Já Kraus, ao contrário dos anteriores, entende que inexiste 

qualquer tipo de personificação no salmo735. 

De todo modo, como entende Schökel, as imagens do salmista são lúcidas e fortes736, 

usadas para expressar sua experiência de angústia como uma “ameaça corpórea mortal”737. 

Porém, ao tentar fugir do Šĕʾôl, é alcançado por ele738.  

Pode-se perceber também, no salmo, a presença da simbólica dos eixos cosmológicos, 

apontada nos capítulos anteriores como utilizada no OPA para o Submundo e, na BH, para o 

Šĕʾôl. Hossfeld a denomina de topografia religiosa, que consiste em um duplo movimento. O 

primeiro, na vertical, se dá desde a esfera do Šĕʾôl embaixo (v. 3), passando pela terra dos 

vivos (v. 9), até o Templo de YHWH em cima (v. 19), com um retorno de cima (Templo) para 

baixo (vv. 5-6). O outro, no sentido horizontal, se desenvolve desde o lugar de descanso (v. 7) 

e a terra dos viventes (v. 9) até as cortes da presença de YHWH (v. 19)739. Apesar de não estar 

explicita, a teologia de Sião está presente aqui, com o Templo como habitação do Altíssimo 

(cf. Sl 46,5), no meio da cidade de Deus, Jerusalém740. 

Por fim, o orante levanta “o cálice da salvação” (v. 13a), motivo provavelmente 

também presente no Sl 16,5741. Para Hossfeld, refere-se “a um cálice de refeição festiva”, que 

simboliza “a superabundante plenitude da benção e vida na presença de Deus”742 e o resgate 

da morte e a continuação da benção que é a vida743, que o orante adquiriu após YHWH ter 

ouvido sua prece (vv. 1-2) e dado-lhe salvação (v. 6)744. O levantamento do cálice, portanto, 

expressa, de forma clara e sonora, a libertação, e é praticado juntamente com o abate do 

sacrifício de tôdâ (v. 17a) e a proclamação do nome de YHWH (v. 17b)745 no âmbito do 

Templo (v. 19), onde o movimento espacial se iniciou, no princípio do salmo, e teve seu 

clímax, no fim746. 

 
734 “The image [the cords of death] may be taken from hunters who lie in wait with ropes and nets to capture the 
prey.” (ROSS, 2016, v. 3, p. 426, tradução nossa). 
735 KRAUS, 1995, v. 2, p. 571. 
736 SCHÖKEL, 1998, v. 2, p. 1401. 
737 Ibid. 
738 Ibid. 
739 HOSSFELD et al, 2011, v. 3, p. 216. 
740 Ibid. 
741 Ibid. 
742 “[...] a meal and festal cup and in the same way express the superabundante fullness of blessing and life in 
God’s presence.” (Ibid., tradução nossa). 
743 Ibid. 
744 Ibid. 
745 Ibid. 
746 Ibid. 
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3.4.12.4. Conclusão 

O Šĕʾôl, como um Submundo, é retratado como uma prisão e um lugar de tristeza (v. 

3).  

Como um domínio de morte que invade os lugares em que, entre os seres humanos, a 

vida está diminuída, o salmista se vê em uma experiência de proximidade com a morte. 

3.4.13. Salmo 139 

3.4.13.1. Tradução e notas de crítica textual 

Do regente. Salmo de Davi. 1a lamnaṣṣēaḥ lĕdāwid mizmôr 
   
Ó, YHWH, tu me sondaste e me conheceste. 1b YHWH ḥăqartanî wattēdāʿ. 
Tu sabes [do] meu deitar e [do] meu levantar; 2a ʾattâ yādaʿtā šibtî wĕqûmî 
discernes, de longe, o meu íntimo. 2b bantâ lĕrēʿî mērāḥôq. 
Meu caminhar e meu repousar esquadrinhas; 3a ʾorḥî wĕribʿî zērîtā 
e [de] todos os meus caminhos cuidas. 3b wĕkol-dĕrākay hiskantâ. 
Pois mesmo sem [haver] palavra [alguma] em minha língua, 4a kî ʾên millâ bilšônî 
eis que [já] a sabes completamente, YHWH. 4b hēn YHWH yādaʿtā kullâ. 
Atrás e adiante me cercaste 5a ʾāḥôr wāqedem ṣartānî 
e puseste sobre mim as tuas mãos. 5b wattāšet ʿālay kappekâ. 
[Tal] conhecimento é maravilhoso(a) [demais] para mim; é elevado, 6a [pilʾîâ] (pĕlîʾâ) daʿat mimmennî 
não o consigo [atingir]. 6b niśgbâ lōʾ-ʾûkal lâ. 
Aonde iria [embora] do teu espírito? 7a ʾānâ  ʾēlēk mērûḥekā 
E aonde fugiria da tua presença? 7b wĕʾānâ mippānêkā  ʾebrāḥ. 
Se eu ascender ao céu, ali tu [estarás], 8a ʾim-ʾessaq šāmayim šām ʾāttâ 
e se puser [minha cama no] Šĕʾôl, eis que ali [estarás]. 8b wĕʾaṣṣîʿâ šŠĕʾôl hinnekkā. 
Se eu tomar as asas da aurora, 9a ʾeśśāʾ kanpê-šāḥar 
habitar nos confins do mar: 9b ʾešknâ bĕʾaḥărît yām. 
até ali tua mão me guiará 10a gam-šām yādkā tanḥēnî 
e tua destra me sustentará. 10b wĕtōʾḥăzēnî yĕmînekā. 
E se eu disser: 11a wāʾōmar 
certamente as trevas me cobrirão 11b ʾak-ḥōšek yĕšûpēnî 
e [em] noite a luz ao meu redor.  11c wĕlaylâ ʾôr baʿădēnî. 
Também as trevas não me obscurecerão para ti. 12a gam-ḥōšek lōʾ-yaḥšîk mimmekā 
A noite é como o dia que resplandece; 12b wĕlaylâ kayyôm yāʾîr   
as trevas e a luz são a mesma coisa [para ti] 12c kaḥăšêkâ kāʾôrâ. 
   
Porque tu formaste meus rins 13a kî-ʾattâ qānîtā kilyōtāy 
e me teceste no ventre de minha mãe. 13b tĕsukkēnî bĕbeṭen ʾimmî. 
Louvo-te, pois [tuas coisas] terríveis me deslumbra! 14a ʾôdkā ʿal kî nôrāʾôt niplêtî 
Maravilhosas [são] as tuas obras 14b niplāʾîm maʿăśêkā 
e minha alma as conhece muito [bem]. 14c wĕnapšî yōdaʿat mĕʾōd. 
Meus ossos não estavam encobertos de ti, 15a lōʾ-nikḥad ʿoṣmî mimmekkā 
quando fui formado no [lugar] oculto, 15b ʾăšer-ʿuśśêtî bassēter 
quando fui variegado nas profundezas da terra. 15c ruqqamtî bĕtaḥtîôt  ʾāreṣ. 
Meu corpo [informe] viram teus olhos; 16a golmî rāʾû ʿênêkā 
e no teu livro eram escritos 16b wĕʿal-siprĕkā kullām yikkātēbû  
os [meus] dias [que] foram formados, 16c yāmîm yuṣṣārû  
sem que houvesse [sequer] um deles(b). 16d (wĕlōʾ) [wĕlô] ʾeḥād bāhem. 
E quão preciosos são teus propósitos, ó Deus! 17a wĕlî mah-yyāqrû rēʿêkā ʾēl 
Quão vasta é a quantidade deles! 17b meh ʿāṣĕmû rāʾšêhem. 
   
[Mesmo que] eu [os] contasse, se multiplicariam [mais que] a areia; 18a ʾesprēm mēḥôl yirbûn 
[quando] eu finalizasse, ainda estaria contigo. 18b hĕqîṣōtî wĕʿôdî ʿimmāk. 
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Ó Deus, mata o ímpio; 19a ʾim-tiqṭōl ʾĕlôah rāšāʿ 
afastai-vos de mim, ó homens [que derramais] sangue! 19b wĕʾanšê dāmîm sûrû mennî. 
Porque falam de ti com [má] intenção; 20a ʾăšer yōʾmĕrukā limzimmâ 
tomam o teu [nome] em vão. 20b nāśuʾ laššāwʾ ʿārêkā. 
Não odeio, ó YHWH, os que te odeiam? 21a hălôʾ-mĕśanʾêkā YHWH ʾeśnāʾ 
Não abominam os que se levantam contra ti? 21b ûbitqômĕmêkā ʾetqôṭāṭ. 
Eu os odeio com ódio completo; 22a taklît śinʾâ śĕnēʾtîm 
eles se tornaram para mim por inimigos. 22b lĕʾôybîm hāyû lî. 
Sonda-me e toma conhecimento do meu coração, ó Deus! 23a ḥoqrēnî ʾēl wĕdaʿ lĕbābî 
Prova-me e toma conhecimento das minhas inquietações. 23b bĕḥānēnî wĕdaʿ śarʿappāy. 
E vê se [há algum] caminho angustiante em mim 24a ûrʾēh ʾim-derek-ʿōṣeb bî 
e guia-me pelo caminho eterno. 24b ûnĕḥēnî  bĕderek ʿôlām. 

(a) O Kĕtîb traz pilĕʾîâ, “maravilhosa” (adjetivo), enquanto o Qĕrê, pĕlîʾâ, “maravilha” (substantivo). Apesar de 
pĕlîʾâ ter suporte em vários testemunhos747, adotou-se aqui a forma pilĕʾîâ, análoga à masculina peliʾy, 
“maravilhoso” (cf. Jz 13,18). 

(b) O Kĕtîb traz wĕlōʾ, “e não”, enquanto o Qĕrê, wĕlô, “e para ele”. Por coerência com o contexto, tendo wĕlōʾ 
como equivalente de ’ên, “não há”, adotou-se o Kĕtîb. 

3.4.13.2. Análise literária 

O texto é um dos mais belamente escritos do saltério748. Quanto à forma, o salmo 

contém assuntos separados, os quais vão sendo progressivamente introduzidos, delineando 

assim as seções do texto749.  

Ele pode ser divido da seguinte maneira: 1) conhecimento de Deus a respeito do ser 

humano e de seu comportamento (vv. 1-6); 2) a impossibilidade do ser humano de se ocultar 

ou fugir de Deus (vv. 7-12); 3) YHWH é tanto o criador quanto o salvador do ser humano (vv. 

13-16); 4) a fidelidade do salmista a Deus e aos seus fiéis (vv. 17-18); 5) petição a YHWH e 

empenho próprio para lutar contra os ímpios (vv. 19-20); 6) conclusão, com um pedido que 

YHWH sondasse seu interior e o conduzisse (vv. 23-24)750. Algumas características indicam 

que o salmo é uma inclusio: o poeta utiliza o verbo yādaʿ, “saber”, na abertura (vv. 1-2) e na 

conclusão (v. 23), fazendo o mesmo com o verbo ḥāqar, “sondar” (vv. 1.23) e o substantivo 

derek, “caminho” (vv. 3.24)751. 

Schökel diz que o orante utiliza, por meio do parallelismus membrorum, expressões 

polares espaciais (perto e longe) e temporais (passado e futuro), que apresentam uma ideia 

totalizante para suas reflexões, as quais, por isso, parecem algumas vezes contraditórias entre 

si752. 

 
747 Cf. ROSS, 2016, v. 3, p. 812. 
748 Cf. Ibid., p. 815. 
749 Cf. SARNA et al, 1999, v. 2, p. 251. 
750 Cf. Ibid. 
751 Cf. Ibid.; SCHÖKEL, 1998, v. 2, p. 1580–1581. 
752 SCHÖKEL, 1998, v. 2, p. 1582. Sobre este pensamento, cf. tópico 3.3.1. supra. 
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Quanto ao sentido, o salmo apresenta dois significados distintos: ao mesmo tempo em 

que louva YHWH como seu criador, o salmista também exacerba o poder divino, ao ponto de 

afirmar que não poderia se esconder deste753. Ainda que não pudesse fazer isso 

(diferentemente de Jonas, cf. Jn 1,3.10), perpassam por sua mente pensamentos de fuga, com 

conotações similares aos de Jeremias e Ezequiel, quando, chamados por YHWH ao 

profetismo, queixaram-se e tentaram se livrar de sua nova responsabilidade754. 

Sarna define o salmo como súplica individual755. Porém, esse estilo, embora 

predomine no texto e seja a base do autor (vv. 19-24), rivaliza com estilos diferentes, como o 

hínico (vv. 1-18) e até mesmo de ação de graças756. Por isso, Ross não fecha a questão do 

gênero757.  

Há traços da tradição sapiencial no salmo758 e, a despeito da sua aparente falta de 

unidade a partir do v. 19, Schökel o toma como unitário, dada a repetição dos temas e 

vocabulário na inclusio (vv. 1-2 e 23), cuja parte final é o ponto de partida e chave 

reflexiva759.  

É difícil afirmar quais são o contexto vital e a datação do salmo760. A situação em que 

se encontrava o orante pode ter sido de alguém inocente que, caluniado (talvez por 

idolatria)761, apelasse diante do tribunal do Templo; porém, não se pode descartar, como 

afirma Schökel, que a situação possa ter sido fictícia, para que se tornasse uma prece como 

uma apelação a Deus, juiz supremo762. Já a datação, os comentadores, em geral, concordam 

que seja pós-exílico763, embora alguns afirmem um material antigo, da coleção davídica, que 

foi mais tarde adaptado764. 

3.4.13.3. Comentário exegético-teológico 

A estrofe em que ocorre o termo Šĕʾôl (vv. 8-15) trata da impossibilidade de se 

esconder de YHWH, já que seu rûaḥ, “espírito” (v. 7a) e seu pānîm, “rosto” (v. 7b), símbolos 

 
753 Cf. SARNA et al, 1999, v. 2, p. 251. 
754 Cf. Ibid. 
755 Ibid. 
756 ROSS, 2016, v. 3, p. 815. 
757 Ibid., p. 816 
758 SCHÖKEL, 1998, v. 2, p. 1580–1581. Ross afirma que o salmo está mais para uma “poesia didática” que 
para um “salmo de sabedoria” ou “tecnicamente um hino” (ROSS, 2016, v. 3, p. 815–816). 
759 SCHÖKEL, 1998, v. 2, p. 1580–1581. 
760 ROSS, 2016, v. 3, p. 816. 
761 Ibid. 
762 SCHÖKEL, 1998, v. 2, p. 1581. 
763 Ibid. Sarna vê influências de Jeremias, Jonas e Jó (SARNA et al, 1999, v. 2, p. 251). 
764 ROSS, 2016, v. 3, p. 816. Ross diz que “não há forte evidência que as ideias do salmo fossem tardias” (Ibid.). 



201 
 
de sua poderosa presença, estão em todo o universo (vv. 8-10)765, e o seu conhecimento 

alcança os lugares mais recônditos do mundo e do ser humano (v. 10-15). 

No v. 8, o Šĕʾôl é apresentado como um dos lugares de refúgio para a hipotética fuga 

do salmista. No primeiro hemistíquio, afirma que, se ascendesse (sālaq, “ascender”, 

“subir”766) ao céu (v. 8a), YHWH estaria ali (v. 8a). Então, na segunda parte do versículo, se 

dirige para a direção oposta: se descesse até o Šĕʾôl (v. 8b), “eis que ali estaria” YHWH (v. 

8b).  

Costuma-se interpretar que o salmista se refere, aqui, ao movimento de descida, 

deduzido pelo paralelismo antitético de “céu” (v. 8a) com “Šĕʾôl” (v. 8b) e de ʾessaq, 

“subirei” (v. 8a), com ʾaṣṣîʿâ, “estenderei” (isto é, preparar a cama, implícito na semântica do 

verbo, v. 8b)767. Assim, ainda que o verbo yāṣaʿ (no hifil), “estender”, não implique 

necessariamente em um movimento, a oposição tradicional, na cosmologia bíblica, entre céu, 

no alto, e Šĕʾôl, embaixo da terra, sugere o movimento de descida do salmista768. Assim, sua 

fuga é frustrada769, já que, em qualquer direção que tomasse, se encontraria com YHWH770. 

Porém, como foi exposto nos capítulos anteriores, a cosmologia bíblica também reflete 

a ideia próximo-oriental de ambiguidade de localização do Submundo nos eixos vertical e 

horizontal771. Para Miller, esta mesma ambiguidade pode ser percebida nos vv. 8-9 do salmo, 

nos quais o céu (v. 8a) e o Šĕʾôl (v. 8b) são postos em paralelismo com as kanpê-šāḥar, “asas 

da aurora” (v. 9a) e os bĕʾaḥărît yām, “confins do mar” (v. 9b)772. Para este autor, o salmista 

faz alusão, nestes versículos, ao horizonte, que, na cosmologia bíblica e próximo-oriental 

(atestada em tabuinhas babilônicas), ficava nos limites do cosmo, rodeando o círculo da terra, 

onde estavam localizadas montanhas que presenciavam o nascer e o por do sol, sustentavam a 

abóbada celeste acima e alcançavam o Submundo abaixo773. 

A subida ao céu (v. 8a) pode estar relacionada também às ideias mitológicas de heróis 

ou deuses que são arrebatados aos céus (cf. Gn 5,24; 2Rs 2,1)774 ou descem ao Submundo (v. 

 
765 KRAUS, 1995, v. 2, p. 760. 
766 Aramaismo, sinônimo poético do verbo mais comum heb. ʿālâ, “subir”. 
767 Cf. KÖHLER et al, 1994, verbete yṣʿ. 
768 Cf. tópico 2.3.2.1. supra. 
769 SARNA et al, 1999, v. 2, p. 252. 
770 KRAUS, 1995, v. 2, p. 760. 
771 Cf. tópicos 1.6.3. e e 2.3.2.1. supra. 
772 MILLER, 1997, p. 23. 
773 Ibid., p. 22. 
774 Cf. KRAUS, 1995, v. 2, p. 760. 
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8b)775. Kraus aponta um documento de Amarna, em acádio, em que ambos os movimentos 

aparecem776. 

Hossfeld confirma estas alusões, afirmando que o orante se move, tanto vertical 

quanto horizontalmente, para os confins mais distantes do cosmo, utilizando formulações 

familiares777. O céu é a morada tradicional de YHWH; o Submundo, lugar que 

tradicionalmente é caracterizado como distante dos viventes e inacessível a Deus (cf. Am 9,2; 

Jó 11,8; Sl 88,6), tem sua reputação abalada pela presença de YHWH também ali778, algo 

visto por aqueles autores como “o limiar da esperança da ressurreição no AT”779. As kanpê-

šāḥar, “asas da aurora”, se referem ao leste, e o yām, “mar”, ao oeste (v. 9)780. Por fim, 

YHWH está próximo do suplicante com sua destra (v. 10), um sinal de beneficência e 

presença salvadora781. 

A presença de YHWH no Šĕʾôl, e seu domínio universal, que aparece aqui e em outros 

textos (cf. Sir 16,18,19), parece contradizer outra concepção tradicional de salmos e lugares, a 

de que YHWH não exerce domínio sobre o Submundo (cf. Sl 6,6; 49,15)782. Não obstante, 

Vesco afirma que, apesar das afirmações dos outros salmos, e deste em questão, “Deus ainda 

preserva a sua autoridade”783 e o Šĕʾôl não escapa de seu poder universal (cf. Sl 86,13; Jn 2,3; 

Jó 26,6; Am 9,2)784. 

Além disso, o salmista, ao sustentar o domínio universal de YHWH, se contrapõe à 

crença próximo-oriental de atribuir o domínio do Submundo a uma divindade específica 

(como Nergal e Ereshkigal, entre os babilônios, ou Mot, entre os cananeus)785. Ross observa 

que o movimento dos lugares de luz e de vida para os lugares de trevas e de morte (vv. 8-9), 

bem como a apódose (“até ali”, v. 10a), reforça esta mudança de conceito do poeta, que 

aponta o domínio de Deus nestes lugares (“tua mão me guiará e tua destra me sustentará”, v. 

10), tradicionalmente tomados como “sem Deus” (o Šĕʾôl, as trevas e os confins do mar)786. 

 
775 Como Ishtar em Descida de Ishtar ao Submundo (Ibid., p. 712). Sobre o motivo do dying-and-rising god, cf. 
tópico 1.6.4. supra. 
776 O documento diz: “tanto se subirmos ao céu,/ como se descermos à terra [acá. erṣetû], / nossa cabeça estará 
em tuas mãos!” (Ibid.). O vocábulo “terra” (erṣetû), também significa “Submundo” (cf. tópico 1.2. supra). 
777 HOSSFELD et al, 2011, v. 3. 
778 Ibid. 
779 Ibid. 
780 Ibid. 
781 Ibid. 
782 Cf. SCHÖKEL, 1998, v. 2, p. 1586–1587. 
783 Cf. VESCO, 2006, v. 2, p. 1297. 
784 Cf. Ibid. 
785 Cf. SCHÖKEL, 1998, v. 2, p. 1586–1587. Sobre isso, cf. tópico 1.3.4. supra. 
786 ROSS, 2016, v. 3, p. 824–825. 
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Ademais, Schökel destaca que os elementos cosmológicos mencionados (“céu” e 

“Šĕʾôl”, v. 8; “aurora” e “confins do mar”, v. 9), juntamente com outras expressões (“atrás” e 

“adiante”, v. 5; “luz” que dissipa as “trevas”, v. 12), vinculam o movimento de YHWH entre 

os extremos cosmológicos (ainda que YHWH, na teologia bíblica, fosse estanque no céu, não 

seguindo um itinerário diário) à “viagem solar diurna, de um extremo a outro do céu [...] e sua 

viagem noturna pelo mundo abissal”787. Para este autor, a simbólica solar também pode ser 

percebida nos atributos de YHWH como guardião da justiça e juiz supremo (cf. v. 19), já que 

recordam, justamente, as funções simbólicas próprias das divindades solares em todo o 

OPA788. 

Para Kraus, o salmista intenta expressar, com essas qualificações divinas, que “o saber 

de YHWH, que penetra tudo, conhece o homem desde a sua forma primigênia (v. 16a), 

acompanha dia após dia em um registro tudo o que o homem fará (v. 16b), e determina 

(yāṣar) inclusive o caminho do ser humano (v. 16c)”789. O comentador acrescenta que esse 

conhecimento divino não objetiva uma especulação teórica sobre predestinação, como ocorreu 

posteriormente na tradição cristã, e sim formar uma doxologia de juízo790. Se YHWH tem 

esse conhecimento absoluto, ao qual nada está oculto, é também juiz da Criação, ao qual deve 

se submeter também o salmista791.  

Outra curiosa expressão carrega diversos aspectos simbólicos, taḥtîôt ʾāreṣ, 

“profundezas da terra” (v. 15c). Usada como substituta poética da palavra Šĕʾôl (cf. Sl 63,10; 

Is 44,23; Ez 26,20; 31,14;16;18; e 32;18.24)792, ela alude possivelmente à tradicionalmente 

inacessível distância e inacessibilidade do Submundo aos mortais, e até mesmo aos deuses, no 

OPA, porém acessível a YHWH, no poema. Contudo, aponta também para uma espécie de 

“mãe-terra” (talvez reminiscências de mitos ctônicos recebidos por Israel793), onde YHWH 

formou misteriosamente (“de modo singular”, v. 15) o ser humano (cf. Jó 1,21; Sir 40,1)794. 

Por fim, atrela-se também ao imaginário oriental dos deuses solares como juiz, já que 

exerciam esta função inclusive no Submundo795, o que é aplicado no salmo a YHWH. 

 
787 SCHÖKEL, 1998, v. 2, p. 1582–1583. Sobre isso, cf. tópicos 1.2.4., 1.3.4. e 1.4.4. supra. 
788 Ibid. 
789 “El saber de Yahvé, que lo penetra todo, conoce al hombre desde su forma primigenia, le acompaña día tras 
día asentando como quien dice en un acta todo lo que el hombre va a hacer, y determina (yāṣar) incluso el 
camino del hombre.” (KRAUS, 1995, v. 2, p. 762, tradução nossa). 
790 Ibid. 
791 Ibid. 
792 HOSSFELD et al, 2011, v. 3. 
793 KRAUS, 1995, v. 2, p. 762. 
794 HOSSFELD et al, 2011, v. 3; SCHÖKEL, 1998, v. 2, p. 1590. 
795 Para isso, cf. tópicos 1.2.4., 1.3.4. e 1.4.4. supra. 
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Assim, mais que mencionar o Šĕʾôl como oposto ao céu, o salmista parece colocá-lo 

nos limites do mundo no qual vivia, distante da vida e, consequentemente, de Deus. Porém, 

diferente do esperado, YHWH se encontra até mesmo nestas regiões limítrofes, onde a morte 

reina. 

3.4.13.1. Conclusão 

O Šĕʾôl é representado como um Submundo, cujo destaque se dá à sua localização 

contrária à presença divina, no céu, e distante do salmista (v. 8).  

Não obstante, a presença de YHWH é mostrada alcançando também o Šĕʾôl, algo que 

contradiz a visão tradicional, presente em outros salmos, de que YHWH está separado da 

região dos mortos.  

Aparece aqui também o imaginário das divindades solares, que exercem a função de 

juízas e protetoras da justiça, além do motivo da descida delas ao Submundo, iluminando-o e 

julgando-o. 

3.4.14. Salmo 141 

3.4.14.1. Tradução e notas de crítica textual 

Cântico de Davi. 1a mizmôr lĕdāwid 
   
Ó, YHWH, a ti clamo. Vem depressa até mim. 1b YHWH qĕrāʾtîkā ḥûšâ llî 
Escuta a minha voz quando a ti clamar. 1c haʾăzînâ  qôlî bĕqorʾî-lāk. 
Que minha oração esteja pronta [como] incenso em tua face; 2a tikkôn tĕpillātî qĕṭōret lĕpānêkā 
que minhas mãos se ergam [como] a oferta vespertina. 2b maśʾat kappay minḥat-ʿāreb. 
   
Estabelece, ó YHWH, uma guarda à minha boca; 3a šîtâ YHWH šomrâ lĕpî 
guarda a porta dos meus lábios. 3b niṣṣĕrâ ʿal-dal śĕpātāy. 
Não inclines o meu coração para [alguma] coisa má, 4a ʾal-taṭ-libbî lĕdābār rāʿ 
para me ocupar de ocupações [más], na impiedade, 4b lĕhitʿôlēl ʿălilôt bĕrešaʿ 
junto a homens que praticam a maldade; 4c ʾet-ʾîšîm pōʿălê-ʾāwen 
que eu não banqueteie suas iguarias. 4d ûbal-ʾelḥam bĕmanʿammêhem. 
Fira-me o justo [com] caridade e repreenda-me!(a) 5a yehelmēnî-ṣaddîq  ḥesed wĕyôkîḥēnî 
[Que] o óleo dos ímpios(b) não se derrame(c) sobre a minha 
cabeça; 

5b šemen rōʾš ʾal-yānî rōʾšî 

outrossim, orarei [ainda] mais contra as maldades deles! 5c kî-ʿôd  ûtĕpillātî bĕrāʿôtêhem. 
Seus juízes serão lançados contra o rochedo, 6a nišmĕṭû bîdê-selaʿ šōpṭêhem 
e [então] ouvirão as minhas palavras, pois [eram] agradáveis. 6b wĕšāmĕʿû ʾămāray kî nāʿēmû. 
Como alguém que lavra e sulca a terra, 7a kĕmô pōlēaḥ ûbōqēʿa bāʾāreṣ 
seus ossos(d) são lançados para a boca do Šĕʾôl.(e) 7b nipzĕrû ʿăṣāmênû lĕpî  Šĕʾôl. 
   
Porque a ti, ó YHWH, meu senhor, a ti meus olhos estão [fitos]. 8a kî ʾēlêkā YHWH ʾădōnāy ʿênāy 
Em ti confio; não desnude a minha alma. 8b bĕkâ ḥāsîtî ʾal-tĕʿar napšî. 
   
Guarda-me do poder dos laços que armaram contra mim 9a šomrēnî mîdê paḥ yāqšû lî 
e das armadilhas dos que praticam a maldade. 9b ûmōqšôt pōʿălê ʾāwen. 
Que caiam os ímpios em suas próprias redes, 10a yippĕlû bĕmakmōrāyw rĕšāʿîm  
enquanto eu [as] atravesse [ileso]. 10b yaḥad ʾānōkî ʿad-ʾeʿĕbôr. 



205 
 
(a) Conforme a reconstituição do segundo hemistíquio do versículo proposta por Kraus: ḥesed, “caridade”, é 

uma corruptela de ḥāsîd, e o verbo yôkîḥēnî sem a conjunção inicial wĕ796. 
(b) Seguindo Schökel e outros, adotou-se aqui a leitura da LXX, élaion hamartōloû, “óleo do pecador”, para 

reconstruir o TM, šemen rāšāʿ, “óleo do(s) ímpio(s)”797. 
(c) Para Sarna, o vocábulo yānî, do radical yānāʾ, “entregar”, o qual foi traduzido aqui por “derramar”, é 

semanticamente similar ao nāṭâ no hifil, “inclinar (algo)” (v. 4)798. Kraus afirma que este verbo aparece 
também em História do Sábio Aicar relacionado à unção, yn799. 

(d) Segundo algumas recensões da LXX, que trazem tà ostâ hēmô̄n, “os ossos deles”. 
(e) Burns entende que a expressão lĕpî Šĕʾôl (v. 7b), apesar de a LXX ter lido parà tòn hā́idēn, “ao lado do 

Hades [Šĕʾôl]”, se comparada com Nm 16,32 e Is 5,14, deve ser traduzida literalmente, “para a boca do 
Šĕʾôl”800. 

3.4.14.2. Análise literária 

Johnston e comentadores diversos afirmam que o texto se encontra corrompido, o que 

traz imensas dificuldades à sua tradução e interpretação, especialmente no trecho vv. 5-7801. 

Porém, é possível supor a seguinte divisão: 1) invocação e lamento a Deus (vv. 1-2); 

2) petições de proteção e queixa (vv. 3-7); 3) confissão de confiança em YHWH (v. 8); e 4) 

petição de juízo sobre os inimigos (vv. 9-10)802.  

Para Ross, as ameaças que o orante encara, sua confiança em YHWH e seu apelo por 

livramento são encontrados em vários salmos de Davi803.  

O salmo é geralmente classificado pelos comentadores como súplica individual804, 

algo evidenciado pela divisão típica apresentada acima (exceto pela ausência do voto final de 

louvor, que aparece normalmente em salmos desse gênero)805. Alguns aspectos da tradição 

sapiencial estão também presentes na composição806, como a relação entre fala e ação, a 

pedagogia, o contraste entre os justos e os ímpios e a doutrina da retribuição807. 

Além da corrupção do texto, outra grande dificuldade do salmo consiste em conhecer 

suas circunstâncias originais808. Dahood, mais uma vez, propõe uma hipótese definida: o autor 

israelita está sendo tentado por ter recusado participar de ritos pagãos (v. 4b) e banquetes (v. 

 
796 KRAUS, 1995, v. 2, p. 774. 
797 Ibid.; SCHÖKEL, 1998, v. 2, p. 1603–1604. 
798 SARNA et al, 1999, v. 2, p. 258. 
799 KRAUS, 1995, v. 2, p. 774. 
800 BURNS, 1970, p. 282; BURNS, 1972, p. 245. 
801 Cf. CURTIS, 2012, p. 255; JOHNSTON, 2002, p. 102; KRAUS, 1995, v. 2, p. 775; SCHÖKEL, 1998, v. 2, p. 
1605. 
802 Com pequenas variações, este é a divisão proposta por KRAUS, 1995, v. 2, p. 775; ROSS, 2016, v. 3, p. 853; 
SARNA et al, 1999, v. 2, p. 257. 
803 ROSS, 2016, v. 3, p. 854. 
804 Cf. ALLEN, 1983, p. 341; KRAUS, 1995, v. 2, p. 775; RAVASI, 1985, v. 3, p. 848; SARNA et al, 1999, v. 2, 
p. 257; STADELMANN, 2015, p. 650; WEISER, 1994, p. 636. 
805 Cf. ROSS, 2016, v. 3, p. 853. 
806 Cf. ALLEN, 1983, p. 341. KRAUS, 1995, v. 2, p. 775. 
807 Cf. HOSSFELD et al, 2011, v. 3. 
808 Cf. SCHÖKEL, 1998, v. 2, p. 1605. 
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4d e 5c)809; por isso, seu clamor é de que seus lábios sejam preservados de rejeitar a fé javista 

e seja, então, castigado severamente810. Entretanto, os comentadores são relutantes em defini-

las, em grande medida porque o salmo é bastante corrompido e obscuro, principalmente o 

trecho vv. 5-7811, chamado por Ravasi de enigma do Sl 141812. É certo, porém, que o salmista 

se encontra tanto tentado (v. 3.4.9)813, quanto afrontado pelo mal (vv. 4-5), personificado 

pelos ímpios (v. 10), que lhe preparam laços e armadilhas (v. 9)814, caçando-o como a uma 

fera ou um pássaro815.  

Os comentadores destacam uma provável situação sacrificial do Templo, entre as 

quais está a identificação da oração com o incenso (v. 2a)816. Ross diz que o salmista estava 

“rezando no momento da adoração, talvez nas orações vespertinas, a menos que sua oração 

simplesmente aluda a tais momentos” (v. 2)817. O salmo se mostra também imerso no milieu 

sapiencial de piedade à Torá, semelhante ao do Sl 119818. 

Dahood afirma que o salmo foi composto por um israelita do Reino do Norte, depois 

da diáspora que viera com a queda de Samaria (721 a.C.)819. Contudo, os comentadores 

geralmente o atribuem a um autor desconhecido do período do pós-exílio babilônico820. Ross, 

por outro lado, vê tanto nas referências rituais, dada a antiguidade das leis do Santuário, 

quanto na estrutura similar aos salmos de Davi, também antigos, motivos para recuar a 

datação do salmo821. 

 
809 DAHOOD, 1970, v. 3, p. 309. 
810 Ibid. 
811 Cf. SABOURIN, 2010, p. 261. 
812 RAVASI, 1985, v. 3, p. 847. 
813 Cf. SABOURIN, 2010, p. 261. 
814 Cf. VESCO, 2006, v. 2, p. 1311. 
815 Cf. SARNA et al, 1999, v. 2, p. 257. 
816 Cf. ALLEN, 1983, p. 343; HOSSFELD et al, 2011, v. 3, p. 558; KRAUS, 1995, v. 2, p. 775; SARNA et al, 
1999, v. 2, p. 257; WEISER, 1994, p. 636. Não obstante, Sarna afirma que, em fazendo essa comparação, o 
salmista adiantou, em alguns séculos, o modo como se daria a liturgia após a destruição do Segundo Templo (69 
d.C.), quando o serviço sinagogal foi considerado substituto dos antigos sacrifícios (SARNA et al, 1999, v. 2, p. 
257). 
817 “He may have been praying at a set time for worship, perhaps the evening prayers, unless his prayer simple 
alludes to such times.” (ROSS, 2016, v. 3, p. 853–854, tradução nossa). 
818 Cf. KRAUS, 1995, v. 2, p. 775–776; Cf. SABOURIN, 2010, p. 262. 
819 DAHOOD, 1970, v. 3, p. 309. 
820 KRAUS, 1995, v. 2, p. 775–776. 
821 ROSS, 2016, v. 3, p. 853–854 Cf. SARNA et al, 1999, v. 2, p. 257. 
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3.4.14.3. Comentário exegético-teológico 

Kraus entende que o salmista, como seguidor da sabedoria, pede que YHWH guarde 

sua boca (v. 3)822. Porém, se vê diante dos rĕšāʿîm, “ímpios”823, o que o leva a este grupo e a 

seus juízes824.  

Esse confronto ocorre no trecho de maior importância para este estudo, os vv. 5-7. 

Para elucidar o v. 5, Ravasi recorreu a um texto aramaico do séc. V a.C., História do Sábio 

Aicar, que contém uma expressão semelhante825. Para ele, a obra, bem como a literatura 

sapiencial em geral, das quais este versículo bebe, ensinam que a companhia severa dos justos 

é preferível àquela ilustre dos malvados (cf. Pr 9,8; 25,12; 28,13 e Ecl 7,5)826. O v. 6a, “seus 

juízes serão lançados contra o rochedo”, deve ser interpretado como uma imprecação do 

salmista contra os líderes dos ímpios (como no Sl 137,9)827, sendo também “rochedo” talvez 

uma metáfora de YHWH (cf. Sl 18,3; 31,4; 42,10; 71,3) e de seu juízo iminente (cf. Is 8,14; 

Sl 94,22-23)828. Para que o v. 7 siga esse mesmo tom imprecativo, é necessário adotar a lição 

de algumas versões da LXX, “os ossos deles”829. Assim como o semeador lança suas 

sementes ao solo, tais são os ossos deles, espalhados à boca do Šĕʾôl (v. 7)830. Possivelmente 

o autor intenta que, após esse “choque”, os ímpios se arrependam e, assim, reconheçam o seu 

ensino verdadeiro (“Então ouvirão as minhas palavras, porque [eram] agradáveis”, v. 6b), 

similar ao da Torá (cf. Pr 3,17; 15,26; 16,24)831. 

Assim, têm-se duas afirmações centrais no salmo: a primeira (vv. 4-5) é um juramento 

da própria inocência832 (e de vulnerabilidade)833 do orante, a fim de se distanciar da 

 
822 KRAUS, 1995, v. 2, p. 776. 
823 Ibid., p. 728. 
824 Ibid. 
825 “Filho meu, deixa que o sábio te chicoteei várias vezes, mas não que o tolo te unja com óleo aromático” (cf. 
RAVASI, 1985, v. 3, p. 852). 
826 Ibid. 
827 “Juízes” se referem aos líderes, tais como, posteriormente, os denominavam os púnicos, šufeṭ, em Cartago (cf. 
Ibid.). 
828 HOSSFELD et al, 2011, v. 3; KRAUS, 1995, v. 2, p. 777; RAVASI, 1985, v. 3, p. 852–853. 
829 RAVASI, 1985, v. 3, p. 853. Já Hossfeld considera correta “nossos ossos”, entendendo que a situação descrita 
no v. 7 é a da opressão do próprio salmista e de seu grupo, expressa através das imagens da terra (isto é, sua 
carne) sendo sulcada e revolvida, de seus ossos sendo espalhados e de sua transição para o mundo dos mortos 
(HOSSFELD et al, 2011, v. 3). 
830 KRAUS, 1995, v. 2, p. 777. 
831 HOSSFELD et al, 2011, v. 3; KRAUS, 1995, v. 2, p. 777. 
832 Cf. RAVASI, 1985, v. 3, p. 853. 
833 Cf. HOSSFELD et al, 2011, v. 3. 
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maldade834 (e de sua sedução) dos ímpios835; a segunda (vv. 6-7), uma imprecação contra os 

malvados, que são julgados por Deus e precipitados na garganta voraz do Šĕʾôl836. 

Sarna entende que o autor tinha a intenção de que os ossos dos ímpios fossem 

espalhados “para a entrada da sepultura que se encontra no fundo da terra. [...] A referência 

aqui é aos ossos dos ímpios, que não conseguiram o sepultamento apropriado, como ocorreu 

com o fim de Jezabel, cujo cadáver ‘foi como esterco sobre o campo’ (2Rs 9,37; cf. Is 14,18-

19)837.  

Burns entende que a expressão “à boca do Šĕʾôl” (v. 7), apesar de a LXX ter lido 

como o Sl 140,7838, é comparável a Nm 16,32 e Is 5,14 e alude a uma representação 

personificada do Šĕʾôl839. Esta, por sua vez, é semelhante ao retrato mítico de Mot, deus da 

morte, e de ʾarṣ, o Submundo cananeu, cujas principais características eram ser um monstro 

insaciável e engolir tudo que se aproximasse de suas bocas840. Esse autor afirma, então, que “a 

representação é clara, a de os ímpios devorados por um monstro terrível que deixa seus ossos 

lisos de carne e os espalha ao lado de sua boca.”841 

Kraus vê aqui também uma forma de juízo divino sobre os ímpios, enquanto o justo 

está seguro de seus perseguidores, pois se refugia e está seguro em YHWH (vv. 8-9)842. 

3.4.14.4. Conclusão 

Baseando-se na análise anterior, é possível perceber que o Šĕʾôl possui traços 

personificados, ao modo do deus da morte cananeu Mot. 

O Šĕʾôl também, implicitamente, é apontado como o lugar ao qual se destinam os 

“homens que praticam a maldade” (v. 4c) ou ímpios (vv. 5b.10a), ao contrário de quem é 

“justo” (v. 5a), isto é, quem, como o salmista, confia em YHWH (v. 8b), que sai ileso do 

perigo mortal (v. 10b) e não se dirige para lá. 

 
834 Cf. RAVASI, 1985, v. 3, p. 853. 
835 Cf. HOSSFELD et al, 2011, v. 3. 
836 Cf. RAVASI, 1985, v. 3, p. 853–854. 
837 “Hitpazeru atsmoteinu el toch pitha she Sheol, kalomar el toch hakever hanimtsa amok betoch há’adama. [...] 
Hakavana k’an leatsmoteihem shel haresha’im, she’einam zochim lavo’ elei kever, hashveh et sofa shel Yizevel, 
she nevalata hayta kedomen al penei hasadeh.” (SARNA et al, 1999, v. 2, p. 259, tradução nossa). 
838 Gr. parà tòn hā́idēn, “ao lado do Hades [Šĕʾôl]”. 
839 Cf. KTU 1.4 VIII,16. Cf. BURNS, 1970, p. 282; BURNS, 1972, p. 245. 
840 Cf. ALLEN, 1983, p. 344; BURNS, 1970, p. 282; BURNS, 1972, p. 245; HOSSFELD et al, 2011, v. 3. 
841 “The representation is clear, it is of the wicked devoured by a terrible monster who picks their bonés clean of 
flesh and leaves them scattered beside its mouth.” (BURNS, 1972, p. 246, tradução nossa). Ele, porém, 
acrescenta que tal alusão mitológica é vestigial, servindo como “figura de linguagem para destacar a descrição 
do salmista do fim dos ímpios [a figure of speech to heighten the psalmist’s description of the end of the 
wicked].” (Ibid., tradução nossa). 
842 KRAUS, 1995, v. 2, p. 777. 
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3.5. CONCLUSÃO 

Os salmos, sendo fundados na poética semítica e hebraica, diferente, portanto, daquela 

ocidental baseada na greco-latina e seu rigor métrico e estilístico, possuem seus próprios 

critérios de estilo, gênero e formas, estudados há séculos pelos teólogos e exegetas. 

Atrelam-se a esses outros elementos, que formam um conjunto de imagética, de 

simbólica, de motivos e de concepções da época da composição desses poemas, que estavam 

disponíveis aos seus autores quer pelo meio em que viviam, no antigo Israel, quer pelas trocas 

culturais pelas quais passavam, com o contato com seus vizinhos do OPA. Todo esse material 

foi utilizado por eles para transmitir sua mensagem com clareza ou torná-la mais vívida e 

impactante aos seus ouvintes. 

O termo Šĕʾôl, em sua raridade de ocorrências na BH, se comparado a outros termos, 

sempre aparece no saltério carregado de diversas semânticas e representações. Mais do que 

isso, como foi visto, os elementos textuais nos quais o termo está imerso também modulam a 

densidade da representação que transmite. 

Como um Submundo cheio de espectros, uma personificação monstruosa que engole 

até mesmo os vivos, um lugar distante de YHWH ou simplesmente uma sepultura, mais ou 

menos terrível, a depender da situação em que se encontra o orante – lamentando-se nos 

domínios do Šĕʾôl ou já livre de seu poder, agradecendo a YHWH por sua libertação –, esse 

peculiar termo hebraico se mostrou ainda mais polissemântico e plurimagético no Saltério. 

Ver-se-á, no capítulo seguinte, uma síntese dos eixos temáticos do Šĕʾôl no Saltério. 

Apontar-se-ão esquematicamente quais são as diferentes representações do termo e em quais 

salmos ocorreram, bem como a relação e dependência de umas das outras. Apontar-se-á, 

finalmente, como a linguagem cosmológica, dos eixos vertical e horizontal, e simbólica, da 

Montanha e das Águas Cósmicas, bem como os traços mitológicos utilizados como recurso 

poético pelos salmistas, assuntos explicados nos Capítulos Primeiro e Segundo e percebidos 

como disseminados nos salmos, no Capítulo Terceiro, permearam as representações 

imagéticas do Šĕʾôl em cada um dos salmos analisados. 
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4. EIXOS TEMÁTICOS DO ŠĔʾÔL NOS SALMOS 

4.1. INTRODUÇÃO 

Foram vistos, no último capítulo, como o Šĕʾôl aparece no livro dos Salmos, tendo 

como base o capítulo precedente (Capítulo Segundo), que trouxe os diversos significados e 

representações do termo ao longo da BH. 

No Capítulo Terceiro, foram apresentados os eixos temáticos do Šĕʾôl no livro dos 

Salmos, que se encontram nas representações simbólicas expressas em torno de cada 

ocorrência do vocábulo ao longo do livro bíblico. 

Para a determinação das representações, foram levadas em consideração somente as 

ocorrências do vocábulo, alguma das quais se encontram em paralelismo com seus sinônimos, 

vistos no Capítulo Terceiro. Logo, retratam a mesma representação do Šĕʾôl, à qual se 

mantém ligados. 

Não obstante, assim como os sinônimos foram excluídos das análises dos salmos no 

Capítulo Terceiro, também o foram na síntese das representações imagéticas apresentada 

neste Capítulo. O motivo é que, como são vários, como é possível conferir no Capítulo 

Segundo1, para se determinar as suas representações específicas, se demandaria uma análise 

exegético-literária exaustiva de cada um deles, algo inexequível pelo tempo e espaço desta 

pesquisa. 

4.2. SÍNTESE DAS REPRESENTAÇÕES 

As representações imagéticas do Šĕʾôl, que serão apresentadas a seguir, são 

praticamente as mesmas descritas no Capítulo Segundo deste trabalho2: 1) Šĕʾôl como 

sepultura; 2) Šĕʾôl como Submundo; 3) Šĕʾôl como destino dos ímpios; 4) Šĕʾôl como 

personificação; 5) Šĕʾôl como experiência de morte. 

4.2.1. Šĕʾôl como sepultura 

Como foi visto anteriormente, por muito tempo, os pesquisadores entendiam que a 

definição de “sepultura” fosse uma das principais, senão única, semântica do termo Šĕʾôl, 

dado que se mostrou prontamente infundado no Capítulo Segundo, ao se explicar como 

 
1 Cf. tópico 2.2.3. supra. 
2 Cf. tópico 2.3 supra. Como é possível perceber, excetuou-se o item 2.3.6 (Representações tardias).  
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compreenderam que Šĕʾôl possui também, senão principalmente, o significado de 

“Submundo”3. 

Como se pode ver no Capítulo Terceiro, esta representação imagética do Šĕʾôl se 

encontra explicitamente somente no Sl 49, em que o termo é posto em paralelismo com qeber, 

“sepultura” (v. 15c)4. 

4.2.2. Šĕʾôl como Submundo 

Essa é a representação mais comum do Šĕʾôl, não somente nos Salmos, mas em toda a 

BH, percebida pelas características de lugar e pelo uso da linguagem cosmográfica dos eixos 

vertical e horizontal, encontrados nos poemas em que o termo e seus sinônimos aparecem no 

saltério. Essas descrições são semelhantes às do Submundo nos textos do restante do OPA. 

Ao retratar o Šĕʾôl como Submundo, o autor bíblico pretende expressar diversos 

aspectos simbólicos: o afastamento do mundo dos viventes, o afastamento de YHWH, o 

aprisionamento do falecido nessa esfera separada, o silêncio e a tristeza em que permanecerá 

ali. 

Como foi possível perceber ao longo do Capítulo Terceiro, tal representação imagética 

em torno do termo Šĕʾôl é retratada em todos os salmos analisados (Sl 6; 9; 16; 18; 30; 31; 49; 

55; 86; 88; 89; 116; 139; 141). 

4.2.3. Šĕʾôl como destinação dos ímpios 

Esta representação do Šĕʾôl, que é, na realidade, uma derivação da representação 

anterior, pode ser explicada pelo fato de o Šĕʾôl, como domínio da morte, exercer sua 

influência em situações ou lugares que se encontram contrários à vida. Os devotos de YHWH, 

Deus da vida, estão sob os domínios da vida, enquanto os ímpios, adversários dos devotos de 

YHWH, estão, em alguma medida, são contrários à vida, e, em alguma medida, relacionados 

ao domínio da morte. Por isso, alguns salmistas, reputando a si mesmos como devotos de 

YHWH, veem o Šĕʾôl como um destino preferível aos ímpios, amantes das obras da morte e 

contrários à vida que há em YHWH. 

No Sl 49, por exemplo, é possível perceber um contraste entre a destinação dos 

inimigos do orante, o Šĕʾôl (v. 15), e a do devoto, resgatado do Šĕʾôl e “arrebatado” por 

YHWH (v. 16). Ainda que não se saiba exatamente o que isso signifique, é certo que o poema 

 
3 Cf. tópicos 2.3.1. e 2.3.1. supra. 
4 Cf. tópico 3.4.7. supra. 
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mostra que o amor existente entre o devoto e YHWH está além da morte, capaz de tirá-lo do 

poder do Šĕʾôl. 

Como se viu pela exegese dos salmos no Capítulo Terceiro, esta representação do 

Šĕʾôl pode ser encontrada nos Sl 9, 31, 49, 55 e 86. 

4.2.4. Šĕʾôl como personificação 

Essa representação simbólica do Šĕʾôl se dá por meio de um investimento de sujeitos 

não-humanos (abstrações, objetos inanimados ou animais) com qualidades ou habilidades 

humanas5. Essa investidura pode ser de forma indireta, com as descrições de suas mãos, boca, 

pés, instrumentos, ou direta, com as descrições como uma pessoa propriamente, com 

qualitativos (inimigo, rei) e verbos de ação (engolir, pastorear)6. 

Embora alguns pesquisadores façam distinção entre as diversas formas de 

personificação encontradas na BH7, outros veem-nas todas como relacionadas a uma única 

personificação, a da morte, a qual, por sua vez, recebera influência do imaginário relativo ao 

deus cananeu Mot8. Esta é a postura adotada neste trabalho.  

Apesar de Johnston confirmar que tal representação apareça em toda a BH, como foi 

visto no Capítulo Segundo9, afirma não ocorrer no saltério10. Outros autores, como Burns, 

afirmam, contrariamente, que “dois salmos, 18,6 e 116,3, provêm mais evidência para a 

personificação da morte como uma caçadora”11. Ele explica que, nestes salmos, “o Šĕʾôl e a 

morte são poderes emanando do Submundo, representados como caçadores à espreita com 

seus instrumentos para capturar suas presas descuidadas”12.  

 
5 Cf. ROSS, 2011, v. 1, p. 93.  
6 Cf. TROMP, 1969, p. 100. 
7 Por exemplo, BURNS, 1989, p. 23. Afirma que as personificações da morte podem se apresentar, ao longo da 
BH, nas seguintes imagens: 1) caçador; 2) primogênito; 3) rei de terrores; 4) pastor; 5) poder; 6) ladrão. Destas, 
TROMP, 1969, p. 99–129, aceita somente 3) e acrescenta as seguintes: 7) a Morte; 8) (arqu)inimigo(s); 9) 
faminto; 10) Terra-mãe; 11) Belial. 
8 Cf. JOHNSTON (2002, p. 28–31. Johnston explica que Sl 18,4; 49,14; 55,4; Pr 30,15; Ec 7,26; Hab 2,5; e Jó 
18,13-14, que apresentam a morte como “um amargo inimigo da vida”, retratado “em termos personificados 
como um caçador com armadilhas e laços, um pastor saqueador, um insaciável glutão” (Ibid., p. 28), são “uma 
personificação da própria morte, embora seja impossível dizer se se refiram diretamente ao deus Mot (isto é, 
‘Morte’, conhecido dos textos ugaríticos), ou usam uma mitologia antiga sem aderir a ela, ou é somente um 
imaginário evocativo” (Ibid., p. 29). Cf. LEWIS, 1992a, p. 103. 
9 Cf. tópico 2.3.4. supra. 
10 Cf. JOHNSTON, 2002, p. 80. 
11 “Two Psalms, 18.6 and 116.3 provide further evidence for the personification of death as a Hunter.” (BURNS, 
1989, p. 27, tradução nossa). 
12 “Sheol and Death are powers emanating from the underworld, represented as hunters lurking with their 
implements to trap their unwary prey.” (Ibid., tradução nossa). 
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Schökel afirma que essas personificações ou animações, muito frequentes no AT, são 

“um caso particular de metáfora ou comparação e podem ser de ascendência mítica”13, 

citando entre os exemplos a personificação da morte ou do Šĕʾôl14.  

Estes exemplos e outros semelhantes são animação ou personificação do nosso 
ponto de vista: seres inanimados se transformam poeticamente em seres vivos ou 
pessoais. Na tradição bíblica, o movimento é diverso: seres mitológicos são 
destronados e reduzidos a figuras poéticas. É um ato de demitização que deixa, às 
vezes, pegadas polêmicas [...]15 

Um estudo comparativo entre as literaturas israelita e próximo-oriental confirma esse 

dado. A personificação da Morte, possivelmente, fora influenciada pelos vizinhos de Israel no 

OPA, para os quais, segundo Tromp, “a Morte era uma realidade extremamente real e 

concreta, um poder pessoal monstruoso que desalinhava a fertilidade e a vida”16.  

Talvez a maior dessas influências seja o repertório mitológico em torno do deus Mot17. 

Apesar de ter sido destronado por YHWH em Israel, os elementos e a linguagem que lhe eram 

relativos, presentes nos textos cananeus, restaram entre os israelitas18, como a descrição de 

Mot como uma pessoa ou possuindo um corpo com membros (lábios, garras, garganta, 

estômago, mãos, pés)19.  

Há de se destacar ainda que essa representação do Šĕʾôl está constantemente atrelada à 

segunda, a do Šĕʾôl como Submundo, fazendo com que haja uma fluidez nos textos bíblicos 

entre morte (e Šĕʾôl para este assunto) como uma pessoa e uma localidade20, em grande 

medida devido à fluidez também presente nos textos ugaríticos, em que Mot é identificado 

constantemente com o Submundo21. Os salmistas utilizam frequentemente esta representação 

para expressar as angústias pelas quais passam22, o que se configura em uma representação 

independente, o Šĕʾôl como experiência de morte. 

 
13 SCHÖKEL, 1987, v. 2, p. 147. 
14 Ibid., p. 149–150. 
15 Ibid., p. 150. 
16 “For Israel’s neighbours Death was na extremely real and concrete reality, a monstrous personal power 
waylaying fertility and life.” (TROMP, 1969, p. 99, tradução nossa). 
17 Cf. Ibid., p. 99–107. Existem, porém, outros paralelos além do cananeu: por exemplo, Burns aponta que a 
imagem do Šĕʾôl como um poder capturador mortal, nos Sl 18,6 e 116,3, é similar à imagem babilônica dos 
Annunaki, divindades juízas no Submundo, possuindo uma rede com a qual puxam as pessoas para a morte 
(sapar a-nun-na-ki ilāni ig-du-ti, “a rede dos deuses Annunaki puxa para baixo”) (BURNS, 1989, p. 27). 
18 Cf. TROMP, 1969, p. 99. 
19 Cf. Ibid., p. 104. Sobre as descrições de Mot, cf. tópicos 1.3.4. e 1.6.6. supra. Para uma comparação com a 
personificação do Šĕʾôl, cf. tópico 2.3.4. supra. 
20 LEWIS, 1992b. 
21 Ibid. Tal identificação entre māwet / môt hebraicos e Mot cananeu deve ser analisada caso a caso, evitando 
assim os pensamentos extremos de que “Mot não é mencionado no AT” ou que “Mot é lido em quase toda 
menção da morte” (Ibid.) 
22 BURNS, 1989, p. 27. 
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A partir das análises feitas no Capítulo Terceiro, o Šĕʾôl se encontra com traços de 

personificação nos Sl 18; 30; 31; 49; 55; 89 e 141.  

4.2.5. Šĕʾôl como experiência de morte 

Como se viu no Capítulo Segundo, os autores sagrados usaram, em alguns lugares da 

BH, uma profusão de imagens, símbolos e ações para descrever uma intensa atuação da morte 

ou do Šĕʾôl sobre si mesmos ou sobre outrem, ocasionada por alguma doença, pecado ou 

calamidade. Esta situação, nesta pesquisa, foi denominada de “experiência de morte”23. 

Como não poderia ser diferente, tais experiências aparecem também nos poemas do 

saltério. Embora a palavra Šĕʾôl contenha, por si só, uma carga semântica relativa à morte 

que, invariável e indiretamente, se mostra onde quer que ocorra, somente em alguns poemas, 

conforme Tromp, “os salmistas frequentemente afirmam estar no Šĕʾôl quando, ao nosso ver, 

ainda estão vivos; e ser resgatados do domínio dos mortos, enquanto para nosso modo de 

pensar não estiveram ali em absoluto”24. Isso porque para o israelita vida é a possibilidade de 

ser consigo mesmo e de estar em comunhão com seu povo e com as atividades que se podem 

ser feitas, como comer, ser livre, se alegrar, isto é, ter uma existência humana na terra digna 

de ser vivida25. A morte, ao contrário, é a falta dessa plenitude, que se traduz em uma 

existência com impotência, doença e calamidades26. 

Qualquer redução da plenitude humana da vida é igual a ser entregue ao poder da 
morte e, consequentemente, a uma chegada ao seu domínio, o Šĕʾôl. A morte 
manifesta-se em qualquer forma de miséria, e a característica do domínio da morte 
corresponde com essas expressões de sua influência: prisão, terra do esquecimento, 
Abaddon etc27. 

Para expressar tal experiência de morte, o salmista utiliza principalmente uma série de 

repetições, buscando a totalidade do que se deseja expressar e o movimento da vontade dos 

receptores de sua mensagem, conforme foi explicado por Pedersen e visto anteriormente28. 

 
23 É o caso da perícope da mulher estrangeira sedutora (Pr 9,13-18), cujo ambiente e ações são descritos 
dominados pela morte, imersas no Šĕʾôl e repletas de seus habitantes (rĕpāʾîm) (cf. tópico 2.3.2.3.5. supra). 
24 “[...] the psalmists often claim to be in Sheol when, in our view, they are still alive; and to be delivered from 
the abode of the dead, while to our way of thinking they have not been there at all.” (TROMP, 1969, p. 129, 
tradução nossa). 
25 Ibid. 
26 Ibid. 
27 “Any reduction of human, fulness of life is equal to a being delivered to the power of death and, consequently, 
to an arrival in his domain, Sheol. Death manifests itself in any form of misery, and the character of the domain 
of death corresponds with these expressions of his sway: prison, land of forgetfulness, Abaddon, etc.” (Ibid., p. 
129–130, tradução nossa). 
28 Cf. tópico 3.3.3. supra. 
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É devido a essa forma de pensar e de expressão israelita que, quem foi atingido por um 

mal, infelicidade, doença ou tribulação, já está no Šĕʾôl, e quando escapa da miséria, escapa 

do Šĕʾôl29. Da mesma forma, quando um pecador vai ao Šĕʾôl, realmente está ali, e quando há 

trevas, há também o Submundo30. Se o orante possui qualquer traço do Šĕʾôl dentro de si, já o 

sente inteiramente: sente a desolação da sepultura, a opressão das trevas, as ondas das Águas 

Cósmicas caóticas sobre si com sua lama e lodo31. 

Para Pedersen, é justamente este o entendimento que deve haver em quem pretende 

compreender o que é expresso a respeito do Šĕʾôl em muitos salmos de súplica e de ação de 

graças32 (sendo tal representação mais frequente neste gênero que naquele33). 

Pela análise exegética vista no Capítulo Terceiro, este retrato do Šĕʾôl aparece nos 

salmos Sl 30; 88; e 116.  

4.3. CONCLUSÃO 

Portanto, conclui-se que o Šĕʾôl possui diversas representações no saltério, utilizada 

por cada poeta bíblico ao seu modo. 

Há salmista, como o do Sl 6, que retratara o Šĕʾôl somente como Submundo, onde não 

se poderia louvar YHWH (v. 6b). Essa representação aparece de forma mais simples e 

unitária no Sl 139,8, em que o Šĕʾôl é posto como antípoda ao céu (Sl 139,8c). 

No Sl 49, ao mesmo tempo em que Šĕʾôl é apresentado como uma sepultura (v. 15c), é 

retratado como Submundo (v. 15d). O orante afirma que, para lá, seus oponentes iriam (vv. 

14.15a.c). Portanto, se configura aqui outra representação, a de um lugar próprio para os 

maldosos (v. 15d). O lugar também é mostrado como uma personificação à semelhança do 

deus Mot, apascentando como ovelhas os ímpios que descem até lá engolindo-os vorazmente 

(v. 15b). 

Outro exemplo é o Sl 88, em que o Šĕʾôl é descrito tanto como um Submundo (vv. 4-

8), separado de Deus e distante do céu, no Abismo aquático (v. 7c) debaixo da terra (v. 7a)34, 

 
29 PEDERSEN, 1926, v. 1, p. 466. 
30 Ibid. 
31 Ibid., p. 466–467. 
32 Ibid., p. 467. 
33 Cf. JOHNSTON et al, 2005, p. 71. Apesar da crítica de Johnston a Pedersen e outro, afirmando que estes 
“tomaram a vívida linguagem deles [dos salmistas] seriamente, mas a construíram em falhas antropologia, 
psicologia e exegese” (Ibid., p. 72), ele diz que “a força da linguagem usada por estes salmistas mostra que suas 
experiências foram extremamente angustiantes e seus sentimentos, desesperados” (Ibid.) Para mais detalhes da 
crítica de Johnston, cf. JOHNSTON, 2002, p. 89–93. 
34 Para o significado de taḥtîôt, cf. Sl 86,13b; 139,15c. 
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como um poder que domina o salmista sofredor, ao se ver preso nas ondas, escuridão e 

sombras do Submundo, as quais lhe ocasionam uma horripilante experiência de morte. 

Assim, cada ocorrência de Šĕʾôl ou algum de seus sinônimos geralmente carrega uma 

simbólica complexa e uma semântica variada. 
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CONCLUSÃO 

O tema da morte sempre inquietou o ser humano. Desde tempos imemoriais até os dias 

atuais, reflete sobre as circunstâncias em que lhe acomete e também o que ocorre depois que 

se morre. Sempre possuidor de um ímpeto religioso, o ser humano também refletiu como o 

divino se relaciona com a esfera da morte. 

O Capítulo Primeiro deteve-se em como os povos do OPA, a saber, os mesopotâmios, 

cananeus, egípcios e hititas, imaginaram e descreveram, em suas respectivas literaturas, o pós-

morte. 

Viu-se que os povos da Mesopotâmia, os sumérios e os babilônicos, cultivavam a ideia 

de que a vida humana é curta, diferente da vida dos deuses, eterna. Viu-se também que criam 

que, no pós-morte, o falecido iria para um lugar cosmológico definido nesta pesquisa como 

“Submundo”, cuja localização era dada pelos sumérios nos limites do mundo até então 

conhecido por eles, entre as montanhas e o deserto, mas que foi colocada posteriormente, 

pelos babilônicos, nas regiões subterrâneas, próximo às Águas Cósmicas. Os mesopotâmios 

entendiam que, quando morriam, todos os seres humanos se transformavam em espectros 

(eṭemmū) e passavam a habitar o Submundo, descrito como uma cidade empoeirada e 

tenebrosa regida por um casal de deuses e por juízes terríveis. Era rodeada por muralhas, 

portões e guardiães, retrato que reflete uma das principais denominações do lugar, “Terra sem 

Retorno”. Também criam que não haveria ali, em geral, esperança de uma vida plena ou de 

retribuição por boas ações. 

Foram estudadas também as crenças cananeias, conhecidas atualmente mediante os 

textos descobertos em Ugarit. Para os cananeus, quem morresse iria também para um lugar 

subterrâneo ou Submundo, que era chamado simplesmente de “terra”. Tal qual o babilônico, o 

Submundo deles era descrito também como uma cidade regida por Mot, deus da morte e da 

sequidão. Embora houvesse essas e outras semelhanças com os babilônios, a crença ugarítica 

se diferenciava destes no tocante ao ambiente do Submundo, concebido como lamacento e 

aquoso ao invés de seco e empoeirado. Tinham também a peculiaridade de identificar o lugar 

com o próprio Mot, tornando uma tarefa difícil diferenciar, nos textos, por vezes o que é 

retratado, se Mot, o Submundo ou ambos. 

As descrições do Submundo egípcio também foram analisadas. Ainda que cressem em 

um tipo de ressurreição para os seus reis, quando seus espíritos eram transformados após a 

morte e ascendiam ao céu para se unirem aos seus ancestrais entre as estrelas, os egípcios 

também possuíam a crença no Submundo, destinado àqueles que não fossem das classes reais 
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ou mais abastadas. Nesse lugar, chamado entre outros nomes de “terra”, como a denominação 

mesopotâmica e cananeia, os falecidos viviam em um mundo invertido, em que não havia sol, 

os campos não davam cereais e as pessoas tinham suas funções corporais invertidas, como 

defecar pela boca e andar de cabeça para baixo. 

Conferiu-se, em seguida, a visão que os hititas possuíam sobre o Submundo. Além de 

algumas similaridades com o restante do OPA, como denomina-lo de “terra”, uma das poucas 

contribuições para as crenças bíblicas são os paralelos dos ritos de necromancia e de 

veneração aos mortos com os presentes em alguns lugares da BH. Apesar de suas crenças e 

imaginário não terem exercido tanta influência sobre Israel, mereceram espaço neste trabalho 

por, ao menos, comprovarem as trocas culturais sofridas pelos diferentes povos no milieu 

próximo-oriental antigo, em que se encontravam inseridos os antigos israelitas. 

O Capítulo Primeiro, enfim, procurou explicitar a solidez e as semelhanças das 

crenças, das imagens e das descrições do Submundo entre os povos do OPA. Assim, pode-se 

afirmar que o Submundo próximo-oriental se localiza nas extremidades do cosmo e é 

contrário à morada celestial dos deuses santos. É também um lugar tenebroso, povoado por 

espectros e seres divinos ligados à morte, cujo poder é capaz de aprisionar não somente os 

falecidos e deuses que, esporadicamente, se dirigem para lá, impedindo-os de retornarem, mas 

também influenciar o mundo dos vivos, com improdutividade na terra e doenças entre as 

pessoas. A existência submundana não é agradável, mas melancólica e sombria, pela qual 

nenhum vivo anseia. Tal é o retrato do Além nas literaturas mítico-religiosas do OPA, meio 

no qual floresceu Israel. 

O Capítulo Segundo serviu para o desenvolvimento da compreensão do nebuloso 

termo hebraico Šĕʾôl. Para isso, compararam-se entre si não somente os textos da BH, 

excetuando-se o livro dos Salmos, mas também os textos e reflexões feitas no Capítulo 

Primeiro.  

Ao longo do Capítulo Segundo, viu-se que o termo não possui cognato exato em 

quaisquer línguas semíticas fora a hebraica. Percebeu-se também que possui os sentidos 

principais de “túmulo” e “Submundo”. Destas acepções, e diferentemente de Heidel e Harris, 

os quais focaram no sentido de “túmulo”, considerado por estes como o principal, Gunkel, 

Cassuto, Pedersen, Tromp e outros exploraram os aspectos semânticos de Šĕʾôl significando 

“Submundo”. Porém, as pesquisas apontaram uma certa fluidez entre ambos os significados, e 

discussões foram feitas para se saber qual viera primeiro na evolução semântica do termo. 

Alguns, como Pedersen, entenderam que Šĕʾôl significava, nos primórdios do pensamento 
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israelita, “túmulo”, passando de um “túmulo coletivo”, que ajuntava todos os mortos, para, 

somente então, adquirir a ideia de “Submundo”. Granot e Wolff, por outro lado, entendem 

que o termo tinha conotações mitológicas que, aos poucos, foram dando lugar, por causa da 

demitologização que se deu em Israel com o javismo, ao significado de “túmulo”, presente na 

BH. Rosenberg, por sua vez, defende a hipótese de que o termo significa pura e simplesmente 

“Submundo”. Outro pensamento, como o de Eichrodt, advoga que ambos os sentidos, 

“Submundo” e “túmulo”, coexistiram sempre em torno da palavra, já que Israel dava 

importância tanto ao sepultamento quanto à existência no pós-morte. 

As diversas tentativas de explicar estes significados do termo Šĕʾôl não lograram uma 

solução definitiva, estando a questão ainda aberta. Fato, porém, é que havia, entre os 

israelitas, a ideia de um continuum entre a túmulo e o Šĕʾôl como Submundo, como é possível 

ver em alguns trechos da BH, como Is 14, em que primeiro se retrata Šĕʾôl como túmulo para, 

progressivamente, aparecerem suas características como Submundo: trevas, habitações, 

rĕpāʾîm etc.  

Abordou-se também neste Capítulo as diversas representações que Šĕʾôl pode assumir 

ao longo da BH. As duas primeiras, como túmulo e como Submundo, mantêm uma estreita 

relação com as duas acepções semânticas principais do termo, enquanto as outras são 

derivações, extrapoladas pelo imaginário israelita e próximo-oriental formado em torno das 

ideias de morte e pós-morte.  

A representação do Šĕʾôl como túmulo ocorre quando é retratado como um lugar em 

que está o cadáver, se consumindo por vermes, ou posto em paralelismo com as palavras 

qeber, “túmulo”. 

Já a como Submundo aparece quando são mostrados alguns detalhes sobre seus 

diversos aspectos, como sua localização cosmológica, características de seu ambiente, como 

um lugar tenebroso e aprisionador, e quais eram seus habitantes, como os mētîm e os rĕpāʾîm. 

O restante das representações apresentadas está direta ou indiretamente relacionado às 

duas primeiras, podendo ser consideradas derivações delas.  

O Šĕʾôl personificado retrata o termo como uma pessoa, a Morte, monstruosa e feroz, 

que persegue e engole os mortos e também os vivos. Essa representação, tendo sofrido 

influência principalmente da mitologia em torno do deus cananeu Mot, utiliza não somente 

qualidades e ações similares àquelas encontradas na literatura ugarítica relacionada a Mot, 

mas também o dado peculiar encontrado nessa literatura, a identificação entre Mot e o 
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Submundo, que, no caso bíblico, se dá entre Mot/Mawet e Šĕʾôl, em sua acepção semântica de 

“Submundo”.  

O Šĕʾôl como um lugar preferível aos ímpios é uma especificação daquela como 

Submundo, tomando como ponto de partida a ideia de que, como pertencente ao domínio da 

morte, o Šĕʾôl é a destinação ideal para aqueles que buscam a morte dos devotos de YHWH. 

Por fim, há a do Šĕʾôl como experiência de morte, quando os autores bíblicos 

equiparam ao Šĕʾôl, e aos diversos elementos que fazem parte dele, algumas situações de 

grande angústia (como Jn 2 e o uso do imaginário aquático para expressar o sofrimento de 

morte e descida até o Šĕʾôl da personagem) ou comportamentos pecaminosos daqueles que 

estão distantes de YHWH (como Pr 9, que retrata a casa da mulher estrangeira ao Submundo 

repleto de trevas, silêncio, tristeza, solidão e rĕpāʾîm). Diversos Salmos apresentam o Šĕʾôl 

dessa forma. 

Outro tópico deste Capítulo se ocupou das relações dos vivos e de YHWH com os 

mortos e o Šĕʾôl. Viu-se que, no AT, alguns personagens são retratados praticando a 

necromancia (1Sm 28) e que há traços em alguns lugares que indicam que a veneração aos 

mortos foi exercida em Israel (1Sm 20; Os 9), tendo ambas as práticas ocorrido no culto 

popular apesar das proibições do javismo (Lv 19; Dt 18), a religião “oficial”. Viu-se que a 

relação dos vivos com o Šĕʾôl era bastante diversificada. Podia ser expressa como uma 

indiferença em relação à ida ao Šĕʾôl, já que esse era o destino comum a todos os homens. Por 

vezes também o israelita podia expressar temor a este lugar, pois, por ser o domínio da morte, 

era considerado um destino preferível para os ímpios, já que suas ações más acarretavam a 

morte e o afastamento de YHWH, ao contrário deles, devotos de Deus. Outros lugares do AT 

mostram personagens que foram arrebatados ainda em vida e se esquivaram de ir ao Šĕʾôl. E, 

por fim, há passagens em que o suplicante, se vendo já dentro do Šĕʾôl, pede socorro a 

YHWH para que lhe permitisse escapar de lá, sem detalhar, contudo, como se daria tal fuga e 

para onde iria após ser resgatado. Seguindo justamente este ponto é que se tratou também da 

relação de YHWH com o Šĕʾôl. Apesar de ser recorrente na BH a ideia de que o Šĕʾôl é um 

lugar distante de YHWH e, portanto, este não pode exercer sua influência ali (Is 38,11 e 

vários lugares nos Salmos), há lugares que expressam outra tradição, a de que YHWH exerce 

algum tipo de influência sobre o domínio da morte (Jó 14,13; 26,6; Pr 15,11), podendo 

inclusive arrebatar quem já estivesse ali (1Sm 2,6). Essas visões, aparentemente 

contraditórias, são explicadas por meio do pensamento totalizante, posto por Pedersen, que 

consiste em expressões e descrições do Šĕʾôl que abarcam não somente o Submundo, mas 
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também a túmulo, a vida do autor bíblico afetada pela morte e as forças cósmicas destruidoras 

que sobressaltam. 

No último tópico do Capítulo, abordaram-se os vieses demitologizantes e 

mitologizantes dos pesquisadores em relação ao Šĕʾôl. Concluiu-se que, apesar de Israel ter 

passado por um processo de demitologização, em que a morte e suas esferas de atuação, 

divinizadas em outras culturas vizinhas, foram esvaziadas de sua função divina e utilizadas na 

literatura de Israel como recurso poético e imagético, é necessário recorrer a essas culturas e 

literaturas circundantes a fim de compreender as representações do Šĕʾôl. Este é o caso da 

mitologia em torno do deus cananeu Mot, cujas qualificações e ações ecoam nas descrições da 

morte e do Šĕʾôl em vários lugares da BH, apesar de não ser considerado para os israelitas um 

poder rival de YHWH. Em seguida, estudou-se a questão da ambiguidade espacial do Šĕʾôl, 

que é ora definido como “túmulo”, ora como “Submundo”, ora como ambos em uma mesma 

perícope. Viu-se que foram várias as tentativas de solução dessa questão, como a de Pedersen, 

que afirma que o Šĕʾôl significaria originalmente “túmulo” ou uma “Ur-túmulo”, e que, 

somente mais tarde, adquiriu o sentido de “Submundo”; e como a de Eichrodt, para quem 

ambos os significados estão contidos no vocábulo separadamente, não necessitando ser 

conciliados. Concluiu-se que a questão está posta sem solução definitiva. No entanto, a 

explicação de Pedersen é a que melhor explica o desenvolvimento das semânticas do Šĕʾôl, e 

a que mais condiz com a gradação delas nos diferentes contextos bíblicos. 

O Capítulo Terceiro, principal desta pesquisa, se restringiu à análise de cada uma das 

quatorze referências salmódicas em que o termo Šĕʾôl ocorre. Antes, porém, foi exposto na 

Introdução do Capítulo algumas informações preliminares ao estudo, como sucintas 

explicações sobre a Crítica das Formas (Formgeschichte), a Crítica dos Gêneros 

(Gattungsgeschichte), e a Crítica das Tradições (Traditionsgeschichte), metodologias 

propostas e aperfeiçoadas pelos exegetas como Gunkel e Kraus. Ainda na Introdução, viu-se 

também quais os principais gêneros literários e suas respectivas estruturas, súplica, ação de 

graça e hino, pois seriam o modelo para a averiguação dos gêneros e estruturas dos salmos a 

serem analisados em seguida. Apresentou-se, por fim, a problemática da linguagem simbólica 

dos Salmos, apontando-se que é carregada de uma imagética mítica, sem, porém, sê-lo, e que 

ela, através do recurso poético do paralelismo de membros, busca a expressão da totalidade do 

pensamento e do movimento em direção à vontade do receptor da mensagem. As 

representações do Šĕʾôl presentes em cada um dos salmos, voltou-se a lembrar, é baseada em 
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uma imagética israelita que, apesar de conter peculiaridades, tem elementos em comum com o 

imaginário presente no restante do OPA. 

 Após a Introdução, seguiram-se os estudos exegéticos de cada salmo neste Capítulo, 

tendo ocorrido cada um deles da seguinte forma. Inicialmente, ofereceu-se uma tradução 

própria, segmentada e pareada com o texto original do TM. Em seguida, viu-se a estrutura 

textual, gênero, contexto vital (Sitz im Leben) e a possível datação. Finalmente, efetuou-se um 

estudo exegético sobre a dada estrofe, a fim de se descobrir qual ou quais representações do 

Šĕʾôl se configurariam no Salmo. Para isso, além de serem utilizados os já conhecidos 

critérios da exegese bíblica científica, acrescentou-se a abordagem do estudo comparativo 

com o material do OPA. Ao fim do estudo de cada salmo, apresentou-se um apanhado das 

representações imagéticas do Šĕʾôl descobertas naquele texto. 

No Capítulo Quarto, o último desta pesquisa, apresentaram-se os eixos temáticos do 

saltério, isto é, as representações do Šĕʾôl encontradas neste livro bíblico. 

Concluiu-se que o Šĕʾôl se apresenta em cinco principais representações (túmulo, 

Submundo, personificação, destinação dos ímpios e experiência de morte). Viu-se também 

que uma determinada estrofe pode ter uma ou mais delas, sobrepondo-se para formar um 

quadro imagético maior e mais complexo do Šĕʾôl. 

Os autores e personagens do AT intentavam expressar, com tais representações, a 

complexa realidade simbólica da morte e do Šĕʾôl, com todo terror, maldade e destruição da 

vida acarretados por ela, seja por causa de um acontecimento (entre os livros históricos), uma 

mensagem de juízo (textos proféticos) ou de ensino e exortação (livros sapienciais), ou 

mesmo uma angústia pessoal, ocasionada por sofrimento, doença, perseguição ou guerra 

(Salmos). 

YHWH, como o Deus da vida, opõe-se ao Šĕʾôl, lugar em que a morte domina, com o 

qual não tem qualquer semelhança. Destarte, o autor bíblico, e especialmente o salmista, 

quando se vê imerso nessa realidade de morte, se vê igualmente distante e esquecido de Deus. 

Por vezes, aponta a própria ira como a causadora do seu rebaixamento ao Submundo, 

deflagrada por algum pecado que cometera. 

Apesar dessa situação de aparente desprezo divino, o orante, como Ana, sabe também 

que YHWH “mata e faz viver; faz descer ao Šĕʾôl e faz subir” (1Sm 2,6). Por isso, não se 

exime de suplicar a YHWH por salvação, confiante de que este poderá livrá-lo das 

profundezas do Šĕʾôl. Ele se apega ao carácter de YHWH, pautado em qualidades tais a 
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fidelidade (ʾĕmet), a justiça (ṣedeq), e, principalmente, o amor (ḥesed) para com os seus 

devotos (Sl 86,13).  

Alguns salmistas não somente têm essa confiança, mas entendem que, de modo 

enigmático, serão “arrebatados” do poder do Šĕʾôl pelo Deus no qual confiam. E é na 

presença deste que esperam viver o resto de seus dias, a se alegrarem e a louvá-lo sempre (Sl 

30,12-13). YHWH e o seu amor estão além da morte; a morte e o Šĕʾôl não eram capazes de 

resistir-lhe (Os 13,14), ao ponto de, posteriormente na história do povo eleito, eles serem 

vencidos pela ressurreição dos mortos cativos deles (Dn 12,2).  

Esta pesquisa se conclui com alguns pontos a serem ainda discutidos. Quais são as 

representações de cada um dos sinônimos e termos substitutos do Šĕʾôl nos Salmos? Já que 

aparecem em salmos de gêneros diferentes dos de súplica e de ação de graças, com qual 

intensidade o Šĕʾôl é representado nestes Salmos? Pode-se falar em um maior ou menor 

desprendimento para se falar do Šĕʾôl em função de cada gênero diferente, tal como ocorre 

nos salmos de súplica e de ação de graças? Algumas imagens do Šĕʾôl, caçador e inimigo, que 

para alguns pesquisadores são consideradas representações independentes, foram, nesta 

pesquisa, categorizadas dentro da personificação, como simples ramificações da mesma. 

Porém, podem ser realmente classificadas como representações independentes? Existem 

outras mais? Há representações do Submundo, paralelas a elas, nas literaturas do OPA, que 

fundamentem essa diferenciação, tal como o deus cananeu Mot e a representação de 

personificação do Šĕʾôl? Extrapolando o âmbito dos Salmos e da BH, algumas questões 

podem ser colocadas também: viu-se que a literatura judaica pseudepigráfica continha alguns 

elementos das tradições próximo-orientais a respeito do Submundo, como o Hades no Livro 

de Enoque estar localizado na base de uma grande montanha. Quais outros pontos das 

descrições do Šĕʾôl ou Hades da literatura judaica tardia, em língua grega e hebraica/aramaica 

(Qumran), combinam ou divergem das tradições bíblicas e próximo-orientais? O NT contém 

algumas alusões às divisões no Hades (Lc 16; 2Pd 2). Quais desses elementos se assemelham 

ou se diferenciam dessas tradições da BH e do OPA? Como o Šĕʾôl veterotestamentário deu 

origem ao Hades judaico tardio e ao Céu (ou Paraíso) e ao Inferno do NT e do cristianismo? 

Estas e outras questões poderão ser enfrentadas em futuras pesquisas. 

Assim, tem-se certo, ao fim desta pesquisa, que o sentido de Šĕʾôl não foi plenamente 

explicitado. Ao contrário, a perspectiva que resta é de que suas cargas semântica, imagética e 

simbólica proporcionem várias reflexões, principalmente no saltério hebraico, pois é 

inesgotável a poesia que exprime toda a angústia que os orantes israelitas sentiam com a 
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morte iminente ou plena gratidão por terem sido livres dos poderes do Šĕʾôl, podendo, assim, 

louvar a YHWH perpetuamente. 
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