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Prefacio

Muitos anos de uso confirmaram o valor do Dicionério Teolégico do Novo Testamento nas
versdes alema e inglesa. Ao mesmo tempo, seu tamanho e a natureza técnica de grande par-
te do material tém inibido muitas estudantes da Biblia que poderiam aproveitar suas infor-
magoes essenciais. Para superar essas dificuldades, os nove volumes foram condensados em
apenas um, gerando este “pequeno Kittel”, na expectativa de beneficiar um publico ainda mais
amplo.

O propésito do DTNT é fazer a mediacio entre a lexicografia comum e a tarefa especifi-
ca de exposigdo, particularmente no nivel teoldgico. A discussdo de todas as palavras de im-
portancia religiosa ou teoldgica no Novo Testamento inclui comentérios sobre o fundo grego
secular dessas palavras, seu papel no Antigo Testamento, tanto no texto hebraico quanto na
Septuaginta, seu uso em fontes como Filo, Josefo, a literatura pseudepigrafa e a literatura ra-
binica e, finalmente, seus variados usos no Novo Testamento e, onde for pertinente, nos Pais
apostdlicos.

Na preparacio deste resumo, que equivale, grosso modo, a um sexto do original, as seguin-
tes mudangas foram feitas: todas as palavras gregas foram transliteradas, inclusive aquelas nos
verbetes principais. A ordem dos verbetes é a mesma do original (e, assim, ndo estritamente
alfabética em portugués), entretanto, seus significados mais proeminentes (e especialmente
neotestamentdrios) foram acrescentados entre colchetes para pronta referéncia. Esses signifi-
cados também foram colocados no alto de cada pagina e no indice alfabético de palavras em
portugués. Um indice alfabético de palavras gregas substitui o sumdrio encontrado no inicio
de cada um dos volumes originais.

Os subsidios filolégicos, arqueoldgicos e outros materiais de apoio foram drasticamente re-
duzidos, como também as referéncias biblicas, quando um numero menor delas ¢é suficiente.
As notas de rodapé e as bibliografias foram excluidas; os estudiosos interessados poderio en-
contrar o que procuram nos artigos originais. O foco incide no uso biblico, em especial o do
Novo Testamento, de modo que os campos relacionados nas esferas cléssica, helenistica, apo-
caliptica, rabinica e patristica recebem uma aten¢ao mais resumida. Na propria esfera biblica,
a énfase incide no significado teoldgico, conforme o propdsito principal da obra.

No intuito de favorecer uma transi¢io ficil aos que desejarem informagées mais detatha-
das, o volume pertinente e o niimero das pdginas na obra completa encontram-se no final de
cada artigo ou se¢do. Os nomes dos autores também sio fornecidos, em reconhecimento de
que esta ndo ¢ uma obra original, mas um resumo do trabalho de outras pessoas. No entanto,
seus nomes sio colocados entre colchetes (com as referidas paginas) para indicar que esses
estudiosos, muitos dos quais ji faleceram, nao respondem diretamente pela versao resumida.
Os estudantes devem levar isso em conta ao se referirem a esta versdo ou ao cita-la. Todo es-
forgo foi empregado, evidentemente, no sentido de refletir, tio fielmente quanto possivel para
um resumo, a matéria e as interpreta¢ées dos colaboradores.

Esta versdo abreviada é entregue na confianga de que esse material pode ampliar e apro-
fundar nossa compreensio da teologia e da mensagem do Novo Testamento e, dessa forma,
contribuir para a proclamagéo do evangelho e a edificagio da igreja.

Pasadena, Califérnia GEOFFREY W. BROMILEY



Explicacdo sobre indices de palavras

Os indices de palavras em grego e palavras em portugués encontram-se no volume L



E x

xénos [estrangeiro, estranho, hdspede], xenia [hospitalidade, quarto de héspedes],
xenizo [surpreender, hospedar], xenodochéa [mostrar hospitalidade], philoxenia
[hospitalidade], philoxenos [hospedeiro, hospitaleiro]

A. A tensdo no conceito de xénos.

1. Palavras da raiz xen- podem significar “estrangeiro” ou “estranho”, mas também
“héspede” O primeiro é o sentido principal no NT, entretanto, o menos comum “hos-
pedeiro” é o significado em Rm 16.23. O verbo xenizé no NT significa “surpreender’,
“ser estranho” (At 17.20; 1Pe 4.4), mas também “hospedar” (Af 10.23; Hb 13.2).

2. O estranhamento gera mutua tensdo entre nativos e estrangeiros, mas a hospita-
lidade supera a tensdo e faz do estrangeiro um amigo. Historicamente os estrangeiros
sdo, primariamente, inimigos ou foragidos que deveriam ser mortos. No entanto, mais
tarde, se descobre que a hospitalidade é um jeito melhor de se lidar com estrangeiros e,
desta forma, eles se tornam os protegidos da lei e da religido.

B. O julgamento da antiguidade.

1. Gregos e romanos.

a. O tratamento de estrangeiros. Homero divide as nagdes entre as selvagens e as
hospitaleiras. A Grécia se orgulha de sua hospitalidade para com os estranhos, embora,
a principio, os trate com reserva e nio lhes conceda direitos. A religido coloca os es-
trangeiros sob a protecao de Zeus e, gradualmente, seus direitos sdo definidos. Na ética,
maltratar estrangeiros é uma ofensa grave, mas os préprios estrangeiros incorrem em
obrigagoes especificas, p. ex., o servico militar. A principio, Roma nio concede direitos
a estrangeiros, a menos que eles tenham patronos, mas a situa¢do muda no periodo im-
perial. Nas cidades cosmopolitas do helenismo, nativos e estrangeiros vivem lado a lado
sem distingdes palpaveis.

b. Avaliagdo religiosa. Enquanto a Biblia se opde a cultos estrangeiros e os condene,
o helenismo pode zombar deles, entretanto, também se interessa por eles. Isto se reflete
em At 17.18ss., onde alguns zombam da mensagem de Paulo, mas outros ficam curio-
s0s a respeito dela.

2. Israelitas e judeus.

a. Povos estranhos, estrangeiros residentes e estrangeiros temporariamente presen-
tes.

(a) Termos. O hebraico tem diferentes palavras para estrangeiros, denotando (1) o
estrangeiro, (2) o estrangeiro residente, (3) o residente sem direitos e (4) o estran-
geiro temporariamente presente. Para estes termos a LXX geralmente usa alldtrios ou
allogenes, pdroikos e prosélytos. xends nao é como tal o equivalente direto de nenhu-
ma das palavras hebraicas.

(b) Julgamento basico. (1) Os estrangeiros sdo, primariamente, inimigos tanto em
termos politicos quanto religiosos. (2) No entanto, mesmo que a condi¢io de estran-
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geiro seja algo desprezivel (Gn 19.4ss.), bondade é mostrada para com peregrinos visi-
tantes. (3) Estrangeiros residentes ficam sob protegdo (Ex 22.20). Eles podiam, a prin-
cipio, ser tratados com desprezo ou mesmo com violéncia (cf. Gn 12.12), porém a lei
religiosa os toma sob suas asas (cf. Dt 10.18-19) e, gradualmente, os integra ao povo.

b. Levantamento histérico.

(a) O periodo do AT. A monarquia ¢ um periodo de abertura a estrangeiros (1Rs
8.41ss.; 11.7-8), no entanto, os profetas encabecam uma reagio contra influéncias es-
trangeiras e, em especial, as religies estrangeiras. Os estrangeiros sdo representan-
tes de suas religides, ou seja, gentios. Seu exotismo pode ser superado pela exclusio
ou pela total inclusdo. A profecia exilica faz chamada para uma missio universal (Is
42.6ss.; 66.19), mas os gentios impios serdo destruidos (Jr 46-51.). Apds o exilio a ati-
tude endurece com a campanha contra casamentos mistos (Ed 9-10) e a oposi¢do aos
samaritanos. No entanto, os estrangeiros residentes ainda podem ser membros plenos
da comunidade, uma vez que isto ¢ decidido por critérios religiosos e nio raciais. A ati-
tude para com os estrangeiros tem um fundamento teoldgico. E por causa de Deus que
se deve mostrar misericordia para com os estrangeiros e que esforcos devem ser feitos
para ganha-los, mas ¢ também por amor a Deus que ¢ preciso opor-se aos gentios com
todo o rigor.

(b) Judaismo posterior. O judaismo posterior pratica uma rigorosa separagio de
tudo o que é estrangeiro. Contudo, hé um partido mais extenso (cf. Filo e Josefo) que é
mais aberto a estrangeiros e a influéncias estrangeiras. O zelo missiondrio aparece em
ambos os lados. No entanto, os semiprosélitos desfrutam apenas de limitados direitos
civis e religiosos, e apds 70 d.C. uma aproxima¢io mais rigorosa aos gentios tende a
prevalecer, o impulso missiondrio enfraquece e até os prosélitos completos, que sio
nitidamente distinguidos dos demais, encontram certa reserva. Uma vez que o amor
fraterno deve ser mostrado somente aos membros do povo, a hostilidade aos demais
aumenta, a nio ser por amor a paz. Pode-se notar que a rejei¢io aos estrangeiros é con-
siderada como tendo uma importincia eterna e também temporal.

¢. Sepulcros de estrangeiros. Surge uma questio quanto a Mt 27.7: Quem sio os es-
trangeiros que devem ser sepultados neste campo? Entre varias sugestdes - israelitas
temporariamente em Jerusalém, prosélitos temporariamente residentes ali, ou gentios
- a mais provével ¢ que o campo destinava-se aos gentios impuros, que sdo assim sepa-
rados dos membros do povo até mesmo na morte.

3. A atitude dos cristdos para com os estrangeiros. Os cristios partilham da aversio
do AT e do judaismo por aquilo que ¢ estrangeiro em termos de religido, mas o amor
a0 xends ¢ uma forma especial de amor ao préximo, como Jesus mostra (1) na parabo-
la do Bom Samaritano e (2) na parabola do julgamento em Mt 25. Que a bondade para
com estrangeiros tem relagio com o destino eterno ¢ tema nas religioes persa e grega,
e a ideia também ocorre no judaismo, porém o elemento novo em Mt 25 é o fato de
que o proprio Jesus € o xends, de modo que o fator decisivo ¢ a relagdo da pessoa com
Jesus. O estrangeiro representando Jesus poderia, naturalmente, ser qualquer pessoa, e
nio somente outro cristdo. Deste modo, todos os conceitos éticos da humanidade com
relagdo a bondade para com estrangeiros sio cumpridos aqui; no mais estrangeiro dos
estrangeiros o proprio Jesus é amado. O ponto em 3Jo 5, evidentemente, é diferente, ou
seja, que a hospitalidade deve ser mostrada a irmaos que vém de fora.
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C. O costume da hospitalidade.

1. Gregos e romanos. Embora os estrangeiros possam ndo ter direitos, a hospitalida-
de prové certa compensagio. Baseada num senso de obrigacdo mutua, a hospitalidade
tem sangdo divina. Os estrangeiros sao hdspedes da divindade, e os santudrios sio os
principais lugares de hospitalidade. (a) Hé4, evidentemente, uma hospitalidade privada
entre os gregos ¢ os romanos. Os motivos para isto sdo a exigéncia divina, a simpatia,
e a expectativa de retorno. (b) A hospitalidade também pode assumir uma forma mais
publica ou oficial. (c) Com o comércio crescente, surge a necessidade de hospedarias
ou albergues, alguns dos quais associados a templos, sinagogas ou lugares de peregri-
nagao.

2. Israelitas e judeus. As historias biblicas exaltam a hospitalidade (cf. J6 31.32).
Como obra de misericordia, ela é um dever. No judaismo posterior a tradi¢do conti-
nua, porém com certa énfase no merecimento da obra e certa restricdo aos membros
do povo.

3. Cristdos. a. ONT. .

(a) Termos. philoxenia é o termo para hospitalidade, o phildxenos é o hospedeiro, e
o quarto de héspedes é a xenia (Fm 22).

(b) A histéria e a mensagem de Jesus. A hospitalidade é importante nos Evange-
lhos. Jesus depende dela (Mc 1.29ss.; 2.15ss., etc.). Ele a considera importante nas para-
bolas (Lc 10.34-35; 11.5ss., etc.). A hospitalidade de Deus é uma parte essencial de sua
mensagem (cf. a generosidade divina em Lc 14.16ss.; 12.37; 13.29, etc.).

(c) Exortagdo. agdpé envolve philoxenia. A Gltima expressa agdpé em Rm 12.9ss.
Ela estd ligada a philadelphia em Hb 13.1-2. Ela deve ser mostrada por todos (Mt
25.35ss.), mas especialmente pelos bispos, etc. (1Tm 3.2). Ela também deve ser mostra-
da a todos (Rm 12.13-14), apesar de que, na verdade, serd mostrada principalmente a
companheiros cristios (Gl 6.10; 1Pe 4.9).

(d) Motivos. Enquanto agdpé é o motivo supremo, hd também um motivo carismé-
tico - a hospitalidade é um carisma; um motivo escatolégico — os cristdos sdo estran-
geiros e peregrinos que passam por afligdes; um motivo metafisico - a expectativa de
hospedar anjos sem o saber (Hb 13.2); e, acima de tudo, um motivo missionario - aju-
dar evangelistas itinerantes (cf. Mt 10.11ss.; At 10.6, 18, 32; Fm 22; 3o 8), os quais, no
caso de mensageiros verdadeiros, desempenham uma parte importante na difusao do
evangelho e pode levar ao batismo de familias inteiras (cf. At 16.15, 33; Rm 16.4-5).

b. A igreja primitiva. A hospitalidade vem a ser uma caracteristica proeminente na
igreja primitiva (cf. 1Clem. 1.2), embora Origenes se queixe da disparidade entre a pre-
gacdo e a pratica (Homilias 5.1 sobre Génesis). Hermas Mandatos 8.10 inclui a hospita-
lidade na lista das virtudes cristds. Com o crescimento missiondrio, a organiza¢io se
torna necessaria e, no século 4°, Antioquia cuida diariamente de trés mil vitvas, enfer-
mos e estrangeiros. Espera-se, principalmente que bispos e vitivas sejam hospitaleiros,
tanto de maneira privada quanto oficial. Mais tarde, igrejas e santuarios maiores fun-
dam albergues e, onde o cuidado se concentra nos enfermos, estes se transformam em
hospitais.

4. Cristo, 0 Anfitrido. Embora Cristo venha a terra como hdspede, ele também é
retratado como o Anfitrido celestial. No AT, Deus é, muitas vezes, apresentado como
o Anfitrido (cf. S1 15.1; 23.5), e tal como no julgamento, assim também no relaciona-
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do banquete escatoldgico, Jesus é o Anfitriio ao lado de Deus ou em seu lugar (cf. Mt
22.2ss.). Nessa festa, que é para pecadores, Cristo oferece prodigo acolhimento (Mc
6.41ss.), ele proprio serve os seus convidados (Lc 12.37), lava os pés deles (Jo 13.1ss.)
e coroa seu proprio servico oferecendo-se a si mesmo como sustento eterno para eles
(Mc 14.22ss.).

D. Estrangeiro como um conceito religioso.

1. A visdo grega e a biblica.

a. Avisdo grega. O exotismo tem um aspecto religioso no pensamento grego. Mas a
abordagem ¢ primariamente antropologica. A alma pertence ao mundo noético e, por
ordenagéo divina, estd temporariamente alojada como uma estranha no corpo. Ela estd
ansiosa neste mundo estranho e anseia por seu lar celestial.

b. A visdo biblica. A abordagem biblica é teoldgica. O mundo pertence a Deus, mas
foi afastado dele por um poder alienigena, de modo que a antitese da humanidade nao
¢ com o mundo, mas com Deus. A a¢io de Deus, quer na graga ou no julgamento, é
estranha a nés. Israel, no entanto, foi colocado na terra de Deus como um estrangeiro
residente sob sua protegéo e, como tal, guardando a lei de Deus, Israel vem a ser um
corpo estranho no mundo da humanidade.

2. Judaismo helenistico. Como representado por Filo, o judaismo helenistico traz
ideias gregas ao mundo biblico. As almas dos sdbios sdo de origem celestial e, conse-
quentemente, sio estrangeiras na terra. Os sabios preferem a cidadania celestial, mes-
mo que isso signifique que sao estrangeiros aqui. Hillel chama sua alma de héspede no
COTpo.

3. ONT.

a. Deus e Cristo. O NT segue o padrio do AT. Deus e o mundo sio estranhos um
ao outro por causa da alienagdo humana de Deus (cf. At 17.23; Ef 4.18). Essa alienagao
significa hostilidade. Por causa dela, Cristo vem a0 mundo como um forasteiro (Mc
12.1ss.; Jo 8.14, 25ss.). Ele vem da parte do Deus desconhecido (Jo 7.27ss.). Ele vive
como numa tenda (Jo 1.14). Ele esta sujeito a incompreensio (3.4). Até seus discipulos
precisam perguntar quem ele é (21.12). Seu dominio nio é deste mundo (18.36). Ele
precisa voltar ao céu para assumir seu reino (Mt 25.15; Lc 19.12).

b. Cristaos. "

(a) Terminologia legal. Os cristaos também sdo forasteiros no mundo, porque Deus
lhes deu um novo lar no céu (Hb 11.15-16; Ef 2.6; Fp 3.20). Em termos legais, eles per-
tencem a cidade de Deus (Hb 11.10, 16; 12.22-23). Outrora proscritos, eles agora tém
direitos civis ali (Ef 2.19). Eles sdo estrangeiros no mundo (Jo 15.19; 17.14, 16). Eles vi-
vem como ovelhas no meio de lobos (Mt 10.16). O mundo se ofende com eles (1Pe 4.4).
Eles s6 podem viver como estrangeiros nele (2.11). Nos pais apostélicos, Diog. 5.5 frisa
este ponto com vigor comovente, e cf. Hermas Similitudes 1.1; 2Clem. 5.1.

(b) Protétipos do AT. Para essa posi¢io dos cristios no mundo, modelos sio encon-
trados (1) nos patriarcas (Hb 11.8ss.), (2) em Israel no Egito (At 7.6) e (3) na disper-
sao judaica (Tg 1.1; 1Pe 1.1).

c. Exotismo e estrangeiros. Os cristios devem estar vigilantes para niao fazerem des-
te mundo sua terra natal. Por isso, eles devem evitar todos os caminhos e doutrinas
estranhos. No entanto, eles devem oferecer o evangelho liberalmente aos estrangeiros
{em contraste com a exclusividade grega, romana e judaica).
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d. O diabo como forasteiro. Por trds do mundo esta o diabo, que, em relagdo a Deus
e aos crentes, é o alienigena e inimigo supremo (Mt 13.39; Lc 10.19). Consequentemen-
te, na igreja primitiva Ao xends é um dos nomes para o diabo.

4. Fusdes da visio biblica com a grega.

a. Gnosticismo. A helenizagio efetua uma fusio de visées bem diferentes de exotis-
mo, a biblica e a grega. Desta maneira, o gnosticismo constitui como importante pon-
to de partida o exotismo da alma, seu anseio por outro mundo (o estranho mundo de
Deus) e sua reden¢io pelo estrangeiro do céu. Uma complicagio do mito é que a alma,
extraviada num mundo estranho, torna-se uma estranha com relagdo a seu verdadei-
ro lar. No entanto, o estrangeiro-redentor nio se deixa alienar, reascende na alma uma
nostalgia do céu e, prendendo-a a si proprio, faz dela novamente uma forasteira no
mundo. Em algumas versdes, o redentor, ao se vestir com trajes terrenos, corre o perigo
de se alienar e, assim, tem que ser redimido por uma carta de casa e uma voz celestial.
Diferentemente do NT, esse complexo nio vé que o pecado é que traz alienagdo ou que
os cristdos se tornam estrangeiros no mundo somente quando Cristo traz reden¢io. O
gnosticismo pensa de maneira antropocéntrica. Ele comega com a experiéncia de estra-
nheza, ao passo que a Biblia comec¢a com o Deus santo e gracioso.

b. Marcido. Para Marcido, os seres humanos, como criaturas do Deus justo, sdo es-
tranhos ao Deus bom. Esse Deus estranho os traz a nova casa do Pai. Marcido, entio,
pensa teocentricamente, mas em contraste com o NT, seu Deus estranho vem em amor
misericordioso para redimir aqueles que nio s3o sua preocupagio, uma vez que ele nio
os criou. Em outras palavras, Deus é essencialmente um estranho. Na Biblia, entretanto,
a alienagdo existe por causa da queda. O mundo de Deus se tornou um mundo aliena-
do e, através da agio salvadora de Deus, os crentes se tornam estrangeiros no mundo e
para o mundo. [G. STAHLIN, V, 1-36]

- allogenés, allophylos, bdrbaros, éthnos, parepidemos, pdroikos, prosélytos,
philos

xylon [madeira, cruz, arvore]

xylon significa “madeira” viva ou morta, alguma coisa feita de madeira, p. ex., uma
“vara’, um “porrete’, ou uma ‘“clava’) também um “banco” ou uma “mesa”. Como um
instrumento de punigao ou retencio, xylon é um tipo de coleira de madeira. O termo
também ¢ usado para o “poste” ou o “tronco” ao qual malfeitores sao presos. Figurada-
mente, xylon é uma pessoa “insensivel” A LXX muitas vezes utiliza xyla para arvores,
mas também tem xylon para madeira, usada para fins cultuais ou seculares.

1. Madeira. O NT oferece exemplos do uso para madeira viva e também para ma-
deira morta. Deste modo, temos em Lc 23.31 o contraste entre madeira verde e madei-
ra seca. Se Deus ndo poupou a madeira verde (Jesus), o que serd da seca (os impeni-
tentes)? Em 1Co 3.12 Paulo lista a madeira entre os materiais utilizados na construcao
que Deus ha de examinar no dia do julgamento. A madeira aromética aparece na carga
que os mercadores nao poderdo mais vender apds a queda da Babil6nia (Ap 18.12); esta
madeira do norte da Africa é usada para construir embarcagdes custosas e trabalho in-
crustado.
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2. Porrete. De acordo com Mt 26.47, 55 os homens enviados para prender Jesus le-
vam porretes (xyla).

3. Tronco. Paulo e Silas sdo presos ao tronco quando detidos em Filipos (At 16.24).

4. A cruz. Um uso distintivo de xylon no NT é para a cruz. O fundamento é Dt
21.22, que enfatiza a vergonha de ser exposto num madeiro. At 5.30; 10.39, etc., des-
tacam que a crucificagio é o maior ultraje possivel para Jesus, mas que Deus mostrou
sua majestade ao ressuscita-lo dentre os mortos. Em Gl 3.13 Paulo mostra que Cristo
nos redimiu da maldicio ao ser feito maldi¢do por nés, de acordo com Dt 21.22. Paira
uma maldicio sobre aqueles que transgridem a lei, mas Cristo, que nao transgrediu a
lei, faz-se maldito de modo voluntério e vicdrio, como sua morte no madeiro maldito
evidencia. Ele assim nos liberta da maldicio e da morte que ela acarreta. 1Pe 2.24 vai
no mesmo sentido quando diz que Cristo levou nossos pecados em seu proprio corpo
no “madeiro” (com clara referéncia a Is 53.4, 12). O elemento vicério é proeminente
aqui. Os pecados dos homens séo colocados em Cristo, crucificados nele e, deste modo,
postos de lado. Cristo nao coloca os pecados sobre um bode expiatorio, mas os toma
sobre si e os cancela na cruz, de modo que os pecadores, mortos para o pecado, possam
viver para a justica.

5. Arvore (da vida). Apocalipse fala da rvore ou 4rvores da vida no paraiso ou da
Jerusalém celestial (2.7; 22.2, 14, 19). Uma participagdo em seus frutos é concedida
aqueles que sdo purificados por Cristo e que sdo vencedores, porém ela é negada aque-
les que rejeitam a palavra profética. Neste aspecto, Apocalipse retoma a nogio apoca-
liptica de salvagdo como restauragio. No entanto, talvez haja também alguma associa-
¢do entre a arvore da vida e a cruz, como na arte cristd primitiva.

[J. SCHNEIDER, V, 37-41]

O 0

dnkos [peso, carga]

dnkos significa “massa’, “peso’, “compasso” e, no sentido figurado, “carga” Em Hb
12.1 significa obviamente o “peso” que os competidores devem deixar de lado se quise-
rem chegar ao final da corrida. O uso de “todo” mostra que o autor nio tem em men-
te algum impedimento especifico. Os crentes nio devem permitir que alguma coisa os
embaracem. [H. Seesemann, V, 41}

hodds [caminho, estrada, modo de vida], hodégds [lider, guia], hodégéo [dirigir,
guiar], methodeia [artimanha], eisodos {entrada, acesso], éxodos [saida, morte],
diéxodos [passagem, saida], euoddo [guiar bem, prosperar]

hodos.

A. hodds para os gregos.
1. Geral. Essa palavra significa “caminho’, “vereda’, “estrada’, “rota’, também “cur-
= a . > » <«

so, “viagem’, “marcha” e, na linguagem figurada, “meios”, “procedimento’, “modo”. A
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vida é, frequentemente, comparada a um caminho, como em frases que falam acerca da
vereda da vida ou do modo de vida. Um uso técnico filosofico é para um “caminho de
investigacdo” ou “método”

2. A fdbula de Prédico. Face a importincia dos dois caminhos em escritos judaicos e
cristdos, deve-se considerar a fabula de Hércules na encruzilhada. Antes, Hesiodo fala
a respeito de dois caminhos, um curto e ficil para o mal e um longo e ingreme para
a virtude. No caso de Hércules, nio existe comparagdo entre os caminhos, e o ponto
principal € a visdo das duas mulheres que buscam ganha-lo para o bem ou para o mal.
Somente em versdes posteriores ¢ que os dois caminhos assumem a importancia maior
que justifica a ideia de uma encruzilhada.

3. hodds em declaragies religiosamente significativas. Uma ideia comum ¢é a de que
ha dois caminhos apds a morte, mas ¢ preciso observar que esses sdo caminhos do
destino, ndo de decisio, e que, por vezes, encontramos trés caminhos. hodds também
ocorre em conexao com a ascensio da alma. O caminho para a verdade (o pensamento
correto) é um caminho em diregio a luz celestial. Nos escritos Herméticos a gnosis é
um caminho. No gnosticismo a alma toma o caminho do céu a terra e, entdo, na morte,
da terra de volta ao céu. Mas a ideia do caminho ndo é uma ideia essencial no gnosti-
cismo,

B. hodds na LXX e no Judaismo.

1. A LXX. hodds ocorre cerca de 880 vezes na LXX (a maioria para drk). Frequen-
temente, o que se denota é, literalmente, um caminho, uma estrada ou uma rua, bem
construidos ou ndo. E um mau sinal quando as ruas estdo desertas (Lv 16.22) ou quan-
do alguém ter de recorrer a caminhos secundarios (Jz 5.6). Verbos sao usados em frases
que nao se referem a um caminho especifico, p. ex., “seguir seu caminho” (Gn 32.1).
Uma pessoa pode cruzar com outras pelo caminho (J6 21.29) e nio deve se desviar dele
(Nm 22.23). Animais também tém seus caminhos (Pv 30.19; no sentido figurado 6.6).
Trovdes seguem um curso divinamente ordenado (J6 28.26). O Senhor tem o seu ca-
minho no julgamento (Na 1.3), mas também na sua graga redentora (o mar Vermelho,
S177.19). O uso figurado é comum (cf. Dt 8.2; Pv 1.31). A vida em si é vista como um
caminho (cf. passagens como Pv 4.10; Is 40.27; Jé 3.23), e a morte é um caminho que
todos devem seguir (1Rs 2.2) e de onde ninguém pode retornar (J6 16.22). Outro uso
comum é para “modo de vida” ou “conduta” (cf. Ex 18.20; 1Sm 18.14; 8.3, 5, etc.; 2Rs
22.2, etc.). Mais frequentemente lemos sobre o caminho ou os caminhos de Deus. Es-
tes podem ser a propria conduta de Deus, mas também podem ser os caminhos que
ele nos prescreve (Jr 7.23). Os caminhos sdo, assim, equivalentes as ordens (Sl 119.15,
etc.). No entanto, esses caminhos néo precisam estar relacionados a mandamentos es-
pecificos da lei (cf. 1Rs 11.33 com Dt 5.33). Varias descri¢bes sio oferecidas: eles sio
caminhos bons (1Sm 12.23), caminhos direitos (1Sm 12.23), o caminho da verdade (Sl
119.30), o caminho eterno (Sl 139.24), etc. Algumas passagens admitem que pessoas
podem seguir esses caminhos (J6 23.11; Sl 17.4, etc.), mas outras afirmam que pesso-
as ndo os observam (Ml 2.9) nem os conhecem (Jr 5.4-5). Na maioria das vezes, elas
deixam o caminho reto (Pv 2.13) e seguem seus proprios caminhos (Is 56.11), que lhes
podem parecer retos (Pv 12.15). O caminho que o povo escolhe por si mesmo é mau (Is
65.2); cf. expressoes tais como o caminho dos impios (Sl 1.6}, dos pecadores (1.1) ou
os caminhos das trevas (Pv 2.13). O clamor dos profetas é que devemos nos converter
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de nossos maus caminhos (Zc 1.4, etc.). Deus vé todos os nossos caminhos (Pv 5.21) e
pune caminhos impios (Os 4.9). No entanto, ndo podemos retornar desses caminhos a
ndo ser que Deus nos ajude. Ele prometeu essa ajuda, ensinando-nos seus caminhos e
guiando-nos pelo caminho em que devemos andar (Is 48.17). Contudo, embora a ideia
da ajuda divina esteja sempre presente, os muitos imperativos mostram que somos res-
ponsaveis por nossos caminhos e por seguir o caminho de Deus. Conhecendo os cami-
nhos do Senhor, deveriamos também proclama-los (S1 51.13; 1Sm 12.23). O que é dito
sobre caminhos humanos pressupde uma antitese entre caminhos de Deus e caminhos
que se escolhe por si mesmo, mas sé raramente encontramos a metafora dos dois ca-
minhos. O exemplo mais importante estd no S1 1.6, e cf. também Pv 4.18-19; 15.19; Sl
119.29-30; 139.24; Pv 11.20. No contraste estdo incluidos os pensamentos de luz e vida,
por um lado, e de trevas e morte, por outro. Contudo, a faixa ¢ estreita e ndo encon-
tramos qualquer referéncia aos dois caminhos como tais, nem qualquer tentativa de se
integrar todo o material exortativo neste esquerna. Quanto aos caminhos que o préprio
Deus segue, a combinagio com érga mostra que hodoi pode significar “procedimen-
to” e que, com boulai (Is 55.8-9), a referéncia pode ser a “propésitos” ou “planos”. Os
caminhos de Deus sdo misericordia e verdade (Sl 25.10). Eles também sio retos (Os
14.10) e perfeitos (Sl 18.30). Deus ¢é justo em todos os seus caminhos (SI 145.17). Seus
caminhos estio além do julgamento humano, porque sé podemos conhecer as orlas de-
les (J6 26.14). Is 55.8-9 nos oferece uma expressio classica dessa ideia quando afirma,
categoricamente, que os caminhos de Deus nio sio os nossos, mas sio mais altos que
os nossos. Os conceitos caracteristicos no uso da LXX sdo os seguintes: nio hd nenhum
caminho humano para a virtude, um atingivel alvo humano nao controla a metéfora, e
o mandamento divino encontra-se no inicio do caminho verdadeiro.

2. A influéncia do uso do AT sobre os escritos pseudepigrafos e rabinicos. Quando
os pseudepigrafos falam a respeito de dois caminhos, a influéncia do AT é evidente. O
uso literal de “caminho” é raro. Ha referéncias ao “curso” dos anos ou das estrelas, € ao
“caminho” dos anjos. O sentido de “andar” é comum, e também lemos a respeito dos
“caminhos” de Deus, de seu procedimento ou de suas ordens. Um contraste ¢ tragado
entre os caminhos deste mundo e os do vindouro. A imagem dos dois caminhos ocorre
em Enoque Etiope 91.18-19, o qual prescreve o caminho de justi¢a e adverte contra o
da violéncia, mas a imagem ndo ¢ ainda uma parte fixa da instrugo catequética. Por
vezes, ela é encontrada nos escritos rabinicos com base em Dt 11.26; 30.19; Deus co-
locou diante de seu povo os caminhos de vida e de morte. Aqui ela pode se referir ao
destino que Deus estabeleceu ou a decisio que devemos tomar. Mas, novamente, ndo
hé4 um esquema largamente aceito.

3. Filo e Josefo. Filo faz grande uso de hodds, em vérios sentidos, p. ex., para a “pas-
sagem” do mar Vermelho, para os “caminhos” do mar ou das estrelas, para “conduta’,
para “vida humana’, para as “veredas” que devemos seguir, para o “caminho” em dire-
¢do & virtude ou a Deus, para os “dois caminhos” (do vicio e da virtude), entre os quais
deve-se escolher (embora com pouco contetido esquematico), para a “estrada real”, que
corresponde a palavra de Deus ou a sabedoria (cf. Nm 20.17; 21.22; Dt 28.14), ou para
o “caminho reto”, que, em geral, ¢ amplo e suave, diferente do escorregadio caminho
do erro. Filo enfatiza que precisamos de um guia no caminho reto, ou seja, Moisés, 0
légos, ou o préprio Deus, que, como Salvador misericordioso, conduz a nous a virtude.
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Em Josefo, a palavra tem principalmente o sentido literal de estrada, rua, corredor, pas-
sagem, jornada, marcha, etc., apesar de, as vezes, encontrarmos o sentido de “modo de

2 <

vida” e, menos comumente, “recurso’, “propdsito” ou “possibilidade”

C. hodds no NT.

1. O sentido literal. A maioria dos casos de uso literal esta nos Sinéticos. Nao nos
¢ dito que estradas Jesus usava. S6 duas estradas sdo mencionadas, de Jerusalém a Je-
ricé em Lc 10.31 e de Jerusalém a Gaza em At 8.26. Alguns incidentes tém lugar “na
estrada” (cf. Mc 8.27; 10.32; Mt 20.17). A referéncia em Mc 9.33 ¢ geral, mas em Lc 9.57
¢, mais estreitamente, topografica. Mc 10.52 adiciona um “pelo caminho” para indicar
que o homem que recebeu sua visdo segue Jesus na estrada para Jerusalém. hodds ocor-
re em algumas pardbolas, mas sem qualquer énfase especial. Assim, a semente cai ao
longo do caminho (Mc 4.4, 15), que atravessa 0 campo ou segue ao lado dele. Em Lc
14.21ss., o servo que primeiro fora aos becos deve ir em seguida para as estradas. Em
Lc 11.6, o amigo que chega estd passando de viagem. Outros usos sio para o caminho
que leva aos gentios em Mt 10.5, o caminho do mar (em dire¢io ao mar?) em Mt 4.15,
um caminho que é tomado em Mc 2.23, e uma jornada de um dia em Lc 2.44.

2. O uso metaforico. Esse importante uso de hodds é encontrado por todo o NT. Até
onde a ideia de uma estrada estd presente nem sempre fica claro; cf. Mc 1.3, onde o sig-
nificado pode ser “plano” ou “obra’, assim como “caminho” (cf. Mt 11.10).

a. Os dois caminhos em Mt 7.13-14. Jesus usa a imagem dos dois caminhos em Mt
7.13-14 (cf. Lc 13.24). A primeira ideia é a de entrar pela porta estreita, mas essa pare-
ce uma metafora paralela - a porta n3o leva ao caminho. Assim, 0 caminho é estreito
(ou largo) assim como a porta, em contraste com outras descri¢des do caminho reto.
Niao ha paralelos exatos a apresentacio de Jesus, embora porta e caminho por vezes
sejam colocados juntos, p. ex., a pequena porta que conduz a um caminho dificil, ou
o caminho ou portio estreitos. E improvavel que Mt 7.13 esteja diretamente relacio-
nado a 7.12 (a regra durea), e também a porta nio deve ser vista como entrada para o
reino de Deus (como em Lc 13.24). Além disso, o caminho estreito ndo é exatamente
o da piedade em contraste com o caminho largo do vicio e da frivolidade, embora tal
compreensio possa harmonizar-se com o chamado de Jesus a conversdo. Ademais, o
dito ndo ¢é primariamente polémico, ou seja, dirigido contra a visdo farisaica da lei. O
que temos ¢ um chamado ao discipulado. As exigéncias de Jesus sdo rigidas. Por essa
razdo, a porta é estreita e o caminho ¢é dificil. Mas nao hé outro caminho para a vida. Se
ha poucos nesse caminho, nio é porque ele seja muito pequeno, mas porque as pessoas
preferem um caminho mais facil. Os poucos do v. 14 sdo discipulos; os muitos do v. 13
sdo aqueles que rejeitam o discipulado. “Caminho” nao denota o modo de vida dos dis-
cipulos, mas o que Jesus espera deles. Tal como “porta’, “caminho” possui a conotagio
de entrada. O destino, em seguida, é mencionado: vida ou destrui¢io. “Encontrar” no
v. 14 ndo implica uma escolha entre muitos caminhos, ou uma tentativa para encontrar
um caminho num terreno dificil, ou um deparar-se com uma entrada estreita depois de
prolongada busca. Isso envolve o mistério da a¢do divina pela qual aqueles que buscam
haverdo de achar. Embora Mt 7.13-14 nio o diga explicitamente, o caminho é encon-
trado no préprio Cristo; é ele quem nos possibilita entrar nela.

b. O caminho para o santudrio (Hb 9.8; 10.20). Os usos de hodds em Hb 9.8 € 10.20
estao relacionados. Em 9.8 hodds claramente tem uma conexao topografica com o tem-
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plo; contudo, a luz de 10.19, a ideia é mais de acesso do que de caminho (eisodos), em-
bora ainda nao sem certa referéncia espacial. Mesmo que nao esteja declarado, o cami-
nho ¢, obviamente, um caminho para (comunhio com) Deus. Nao se diz que Jesus seja
o caminho, mas o termo “vivo” mostra que o caminho esta intimamente ligado a sua
pessoa. Que Jesus é o caminho ¢, assim, uma implicagio absolutamente clara.

c. Jesus como o caminho (Jo 14.4ss.). A declaragdo em Jo 14.4 surge a partir do con-
texto. Jesus esta falando a respeito da situagdo dos discipulos. As moradas de 14.2 re-
presentam o alvo da salvag@o. Jesus estd de partida e vai preparar um lugar para eles.
Nio se diz que discipulos seguem com ele (p. ex., para o martirio); por fim, ele os to-
mard para junto de si (v. 3). O caminho de 14.4 ¢, nesse caso, o caminho de Jesus, que
os discipulos devem conhecer porque ele lhes falou. Mas esse caminho inclui a promes-
sa para os discipulos, dada por Jesus no v. 3. Assim, a pergunta de Tomé refere-se ao
significado do caminho de Jesus para seus seguidores, e 0 mesmo ¢é verdadeiro da res-
posta de Jesus no v. 6. A segunda cldusula (“ninguém vem...”) torna claro o sentido. Ela
enfatiza a importancia do “Eu sou’, e se isso exclui outras tentativas de se chegar ao Pai
(especialmente pelos discipulos), seu impeto é positivo. Tomé estd perguntando sobre
0 Unico caminho e Jesus responde que ele préprio ¢ esse caminho. Deve-se notar que,
embora o v. 7 possa envolver uma obten¢do geral de comunhio com Deus, o v. 3 liga o
caminho mais estritamente a volta de Jesus. Surge, assim, a pergunta se 14.6 é exclusi-
vamente escatolégico ou se 14.4 prepara o caminho para uma referéncia geral também.
Os termos “verdade” e “vida” no v. 6 tém uma relagio com isso. Eles podem representar
a meta do hodds, mas em vista dos v. 2ss., 0 proprio hodds refere-se tanto ao caminho
quanto ao objetivo. Consequentemente, a fungao de “verdade” e “vida” é mais provavel-
mente a de esclarecimento: Jesus € o caminho tal como ele é a verdade e a vida. Embora
“vida” tenha um sabor escatologico em Jodo (11.25), esses termos servem para efetuar a
reorienta¢do ao presente que se encontra no v. 7, apesar de que eles nio envolvem qual-
quer conflito com o que precede. Nao se encontraram modelos diretos para ligar esses
trés termos. Quando muito, lemos sobre o(s) caminho(s) da verdade ou da vida no AT,
e a lei ¢ isoladamente chamada caminho, verdade e vida em obras rabinicas, embora
isso ndo justifique qualquer antitese entre Jesus e a lei, nesta ou em outras passagens. A
ideia gnostica da jornada celestial da alma dificilmente poderia ter tido muita influén-
cia, pois em outra parte em Jodo, hodds ocorre apenas em 1.23, nao ha qualquer refe-
réncia a origem celestial das almas ou ao retorno delas, a orientagao é para a segunda
vinda de Jesus e nao para a morte e subsequente viagem dos discipulos, e Jodo da pouca
énfase a fun¢ao do Redentor como guia. A passagem podia estar dirigida contra reivin-
dicagbes contemporaneas rivais, mas, visto que hodds é adequadamente explicado pelo
contexto, indubitavelmente ele tem seu proprio significado tnico e positivo.

3. O uso figurado. No uso figurado, a ideia espacial é frequentemente forte. Assim,
em Lc 1.79, “caminho’, antes que “meios”, ¢ o ponto ébvio (cf. o verbo “dirigir”). Em
contraste com Is 59.8 (cf. Rm 3.17), a referéncia & paz aqui vincula-se 4 salvacdo mes-
sidnica antes que a uma vida em paz com outras pessoas. Em At 2.28 (cf. Sl 16.10-11)
hodds pode se referir ao “meio” ou & “possibilidade” da ressurreigao, e “meio” parece
ser o ponto em At 16.17. Em 1Co 12.31 o contexto ndo favorece “meio” como o modo
de se buscar os melhores dons. Por outro lado, nio é necessério pensar em termos de
“modo de vida” ou “atitude”. O “caminho” é, provavelmente, 0 modo de se alcancar
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o objetivo que, em outra parte, é buscado com sincero desejo. A ideia de “andar” ou
“conduzir-se” é, muitas vezes, clara o suficiente, p. ex., em Tg 1.8; At 14.16; Rm 3.6;
Tg 5.20; 2Pe 2.2 (embora isto pudesse denotar ensino verdadeiro); provavelmente Mt
21.32. Qutro sentido é o “andar divinamente ordenado” (cf. 2Pe 2.21; Hb 3.10). Este é
o sentido evidente em Mc 12.14. Pode ser também o significado em At 13.10, embo-
ra, a luz de paralelos do AT (Dn 3.27; Os 14.10), a referéncia aqui talvez seja ao pro-
cedimento de Deus. Em 1Co 4.17 Paulo estd pensando nos caminhos que ele ensina,
ndo em seu proprio modo de vida. A luz de Rm 2.16, esses caminhos correspondem 2a
conduta que Deus requer. Consequentemente, a referéncia bem pode ser aos “princi-
pios” ou “ordens” que Paulo comunica. Por outro lado, em At 9.2; 19.9, 23; 22.4, 14, 22
o significado é 0 modo de vida expresso na irmandade cristi. No absoluto, o singular
hodos ¢, aqui, o equivalente cristio do que outros poderiam chamar de hairesis (cf. At
24.14). Esta subentendido o ensino ou a visio que outras pessoas podem menosprezar,
mas que os cristdos creem ser o certo. “Este caminho’, em 22.4, ndo sugere que possa
haver outros caminhos, porém, esta simplesmente dande exatidao aquilo que estd em
vista. E dificil explicar como se desenvolve esse uso especial de hodds. At 18.25-26 é de
pouca ajuda, porque aqui o “caminho do Senhor” é o plano divino ou a obra da salva-
¢do. Nem somos auxiliados por 2Pe 2.2, 21, porque esses versiculos nio nos permitem
dar a hodds um sentido absoluto e tnico. O uso no AT e no judaismo posterior ndo
oferecem paralelos para o uso especifico em Atos, e é improvavel que Lucas o desen-
volvesse a partir do uso de hodds para “método” filosofico (e daqui “sistema”). Além
disso, ha somente uma liga¢ao ténue com a descri¢do, no Documento de Damasco, dos
apdstatas como “aqueles que se desviaram do caminho” Em At 18.25-26 e 13.10 o divi-
no plano de salvagio e seu cumprimento na missao crista estio em questio. Rm 11.33
e Ap 15.3 também se referem aos planos divinos, que sio inescrutaveis, porém justos e
verdadeiros.

D. Uso cristdo primitivo. Nos pais apostélicos, hodds ¢ um tanto raro no sentido
literal. Ele ocorre na confusa alegoria em Hermas Visdes 4.1.2, onde o abandono do ca-
minho evidencia-se absolutamente nenhum caminho, embora as pedras que caem da
torre sdo ditas cair no caminho. Em Indcio Romanos 9.3 o caminho é, obviamente, o
caminho que Indcio toma; katd sdrka mostra que ele ndo é um livre agente nele. A ideia
de uma jornada também ocorre em 1Clem. 12.4 (a historia de Raabe). O uso figurado
¢ mais comum. agdpé ¢ um caminho em Inicio Efésios 9.1, enquanto os caminhos de
1Clem. 31.1 parecem ser caminhos para se alcangar a bén¢io e, em 36.1, hodds tem
o sentido de conduta (cf. Hermas Visdes 2.2.6). Semelhantemente, lemos sobre o ca-
minho da verdade ou da justica (cf. Barn. 1.4; 2Clem. 5.7). hodds tem o sentido de or-
dem em Apoc. Pe 1. Este Apocalipse (2.2) também emprega hodds tés dikaiosynés para
aquilo que é virtualmente o evangelho ou a fé cristd. A metdfora dos dois caminhos é
importante nos pais apostolicos. Além de breves referéncias, p. ex., em Barn. 10.10, as
duas passagens principais sio Barn. 18-20 e Did. 1-6. Destas, Didaqué integra o ma-
terial exortativo de forma mais consistente com sua antitese dos caminhos de vida e
morte (como comparados a luz e trevas em Barnabé). Pode-se notar que, em Didaqué,
os caminhos levam 4 vida ou 4 morte, a0 passo que em Barnabé eles sdo controlados
por luz ou trevas. Didaqué estd mais proximo a Mt 7.13-14, mas nenhum dos dois se
refere a uma porta nem usa as descri¢des “largo” e “estreito”. Barnabé, possivelmente,
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se apoia em Pv 4.18-19 e Didaqué pode também refletir influéncia judaica. Os anjos
de Barn. 18.1 dificilmente formam um paralelo com as mulheres da fabula de Prodico.
Os dois caminhos sdo também descritos em Hermas Mandatos 6.1.2ss., onde o sentido
de caminhada é proeminente. Aqui ndo ha veredas no caminho tortuoso, mas o cami-
nho reto ¢ plano e regular. hodds ndo é importante nos apologistas. Justino o usa, na
maioria das vezes, em citagdes biblicas. Ele também se refere ao caminho das estrelas
e ao caminho de Jodo Batista (Didlogo 85.5; 88.2). A carta das igrejas de Viena e Lido
(Eusébio Histéria eclesidstica 5.1.48) usa “caminho” para o ensino cristio, mas isso nio
é comum.

hodegds, hodegéd. hodegcs tem o sentido de “lider” ou “guia’, enquanto hodégéo
significa “liderar’, “mostrar o caminho’, “instruir” O substantivo é raro na LXX. Ele
ocorre para guias em 1Mac 4.2 e para a coluna de fogo em Sb 18.3. O verbo é mais
comum; na maioria das vezes ¢ Deus quem lidera, guia ou instrui (cf. Ex 13.17; Js 24.3;
SI 25.9; 78.72, etc.). O sentido espacial aparece quando hodégés € usado com hodds
ou tribos, mas, quando faz paralelo com diddskd, o significado “ensinar” é forte. Sabe-
doria € o sujeito em Sb 9.11, etc,, mas paralelos do AT deixam claro que Deus esti em
vista. Filo tem hodégds apenas uma vez e nio usa hodégés de modo algum (embora
encontremos podégetés em Da imutabilidade de Deus 182, etc.). A ideia de anjos guias
¢ comum entre os rabinos; eles vém buscar as almas dos justos depois da morte. No
NT, hodégos tem um sentido literal em At 1.16 (Judas é o guia que conduz a policia até
Jesus). O sentido também ¢ literal na figura de linguagem em Mt 23.16, 24 (os fariseus
sa0 guias dos outros, mas eles mesmos estao cegos). O uso de Paulo em Rm 2.19 ¢ si-
milar. hodégéé tem um sentido literal em Mt 15.14 e Ap 7.17, e um sentido figurado
(“instruir”) em At 8.31. Em Jo 16.13 a ideia pode ser a de “conduzir” ao objetivo da
plena verdade, mas alguém poderia perguntar se o pensamento nao ¢ o da instrugio do
Espirito complementando e completando a instrugio de Jesus, ou seja, na esfera com-
pleta da verdade (cf. 14.26). Se o pensamento é o de “conduzir’, entdo a sugestio é a
de que o Espirito (e Jesus antes dele) é um hodégds, para o que haveria paralelos ndo
biblicos. Se, contudo, o sentido é “ensinar’, influéncias estranhas sio menos provaveis.
hodégds nao ocorre nos pais apostdlicos, mas encontramos kodégés em Did. 3.2ss.,
onde o ponto ¢ o de que impulsos pecaminosos podem parecer triviais mas conduzem
a graves pecados. hodégds nio ocorre nos apologistas, e hodégés é raro (cf. Justino Di-
dlogo 38.3).

methodeia. Essa palavra nio é atestada antes do N'T. Encontramos méthodos Para

» «

“tratamento’, “procedimento” ou, num mau sentido, “engano’, e methodetio para “tratar
metodicamente”, “lidar de acordo com o plano’, também “lidar astuciosamente”, “enga-
nar”. No NT methodeia ocorre somente em Efésios. Em 4.14 temos um alerta contra
aqueles que agem astuciosamente, enquanto a palavra novamente tem um mau sentido
em 6.11, onde os crentes devem se revestir de toda a armadura de Deus contra as cila-

das do diabo. Nos pais apostdlicos s6 methodeiio ocorre, no sentido de “perverter”.

eisodos, éxodos, diéxodos. efsodos e éxodos frequentemente ocorrem juntos. Li-
teralmente, eles significam “entrada” e “saida’. Figuradamente os encontramos para
“acesso” e “éxodo” (em sentidos variados, tais como partida, banimento, dissolugao ou
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conclusdo). Comercialmente eles denotam “renda” e “despesa”. eisodos ocorre umas 50
vezes na LXX para “entrada’, “portdo’, “porta’, “ingresso”. éxodos ocorre em mais de 70
versiculos, algumas vezes para uma saida, em seguida para saida, partida, exportacao
e, muitas vezes, para o éxodo do Egito. “Saindo e entrando” é uma expressio comum
para denotar comunhio (1Sm 29.6) ou atividade total (25m 3.25). Em Sb 7.6 as duas
palavras denotam nascimento e morte. Os termos sao raros em Filo, num sentido espa-
cial, mas frequentemente os encontramos para vinda e ida, e Filo também usa éxodos
para “morte” no sentido de partida numa jornada. Josefo faz uso comum de ambas as
palavras espacialmente, p. ex., para “entrada’, e verbalmente, p. ex., para “marchar para
dentro”, “visitar prisioneiros’, para “sair a cavalo’, “partir” e até “escapar”. Os termos sao
raros no NT, nunca ocorrem juntos, nem tém sentido espacial. eisodos em Hb 10.19
significa “ingresso” ou “acesso” mais do que “entrada” (ainda que nio seja usado com
eis). Esse também ¢ o ponto em 2Pe 1.11 (com eis). Em 1Tessalonicenses (com prds)
a ideia é a de um acolhimento em 1.9 e a de uma primeira apari¢io ou visita em 2.1.
Em At 13.24 é dito que Joao Batista pregou antes da apari¢ao publica de Jesus, ou seja,
nao sua vinda a0 mundo, mas o come¢o de seu ministério. éxodos ocorre apenas trés
vezes. Ele se refere ao éxodo do Egito em Hb 11.22. Em Lc 9.31 e 2Pe 1.15 ele signi-
fica o fim da vida mais no sentido de “conclusio” do que de “partida” Assim, Lc 9.31
nio esta falando da saida de Jesus do mundo, mas da conclusdo de sua vida e obra.
Certamente ndo ha referéncia a sua saida da sepultura (ainda que a ressurrei¢io bem
possa estar em vista a luz de 9.22). Nos pais apostélicos eisodos ocorre apenas uma vez
em Hermas Similitudes 9.12.6 (para “entrada”) e éxodos s6 uma vez em Hermas Visions
3.4.3 para “fim”. Dos apologistas, Justino usa ambos os termos frequentemente, am-
bos independentemente e em citagoes. diéxodos ocorre na pardbola em Mt 22.9, mais
provavelmente no sentido de “fim”; os diéxodoi tén hodén sao os pontos onde as ruas
das cidades dao lugar a estradas rurais. Mt 22.9, deste modo, parece combinar com Lc
14.21, 23 e apoia a visdo de que Jesus pretende que o evangelho chegue aos gentios tam-
bém. Fora do NT, diéxodos significa “portdo’, “passagem’, “saida” A LXX o usa para os
extremos de fronteiras (Nm 34; Js 15-19). Ele também pode denotar uma “fonte” e, fi-
»

guradamente, ele tem sentidos variados tais como “escape’, “resultado” e “exposi¢ao” ou
‘elucidagio”.

euoddo. Esse termo raro significa “conduzir por um bom caminho’, “guiar bemny’,
“trazer ao caminho reto”. Sua atestagdo anterior a LXX é duvidosa, mas é comum na
LXX, na qual toma o sentido de “trazer a um bom termo’, “prosperar”. Em cerca de
40 casos, Deus ¢ aquele a quem o sucesso ¢é atribuido, direta ou indiretamente, e isso
encontra uma contraparte no uso do composto mais forte kareuodds, a maioria na voz
passiva. (Para detalhes de uso na LXX, ver TDNT, V, 110-12.) Os dnicos casos no NT
estdo em Rm 1.10, 1Co 16.2 e 3Jo 2 (duas vezes). Todos estes estio na passiva e a in-
fluéncia da LXX ¢ evidente. O significado distintamente 6bvio em Rm 1.10 é “eu serei
bem sucedido’, se bem que com uma sugestdo de que talvez Deus abra um caminho
ou providencie a oportunidade. Em 1Co 16.2, pode parecer a principio como se tivés-
semos em hd ti um acusativo do objeto, porém, é mais provavel que ¢le seja o sujeito
substancial, de modo que o sentido é “o0 méximo possivel” E improvavel que haja uma
referéncia a “lucro’; a ideia de sucesso estd ligada a economia, a qual cada um deve

efetuar com sincero sacrificio semanal. Em 3Jo 2 temos um costumeiro voto de satude,
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mas a énfase encontra-se em euodouisthai antes que em hygiainein, provavelmente por
ser este um termo menos secular e trazer a ideia de que toda saude e sucesso, tanto
material quanto espiritual, depende de Deus, e para que tenhamos confian¢a nele. Em
Hermas Similitudes 6.3.5 o ponto parece ser sucesso em empreendimentos comerciais,
enquanto Justino em Didlogo 14.6 cita Is 55.11 e em Epitome 7.8 usa euodotin no senti-
do de “ser bem aconselhado” [W. MicHAELIS, V, 42-114]

odyné (dor, afli¢io], odyndomai [sofrer dor]

odyné significa a. “dor fisica” e b. “angustia mental”. odyndé é “causar dor ou tris-
teza’, na passiva “sentir dor”, “sofrer”. O uso principal na LXX é para profunda afli¢io
de alma, como em Z¢ 12.10; Is 38.15; Am 8.10; Pv 17.25; Ez 21.11. No NT, Paulo usa
odyné em Rm 9.2 para seu pesar, porquanto seus compatriotas se encontram excluidos
da salvagao. Em 1Tm 6.10 a referéncia é a dores de consciéncia que afligem aqueles que
se desviam por amor ao dinheiro. odyndomai ocorre quatro vezes em Lucas e Atos. Em
Lc 2.48 ¢ a aflicao por um fitho amado, em Lc 16.24 é o tormento na perdigdo eterna,
em 16.25 é a angustia do remorso e em At 20.38 é a tristeza pela separagio definitiva do

apostolo. [E Havuck, V, 115]

odyromai [lamentar, prantear]), odyrmds [lamentagio]

odyromai, significa transitivamente “lamentar” e, intransitivamente, “prantear”,
“queixar-se’, “afligir-se” Ocorre na LXX somente em Jr 31.18. odyrmds significa “la-
mentag¢do” ou “pranto”. Ocorre na LXX em Jr 31.15 (cf. também em 2Mac 11.6). No NT
s6 ocorre o substantivo, primeiro em Mt 2.18, citando Jr 31.15, depois em 2Co 7.7. No
primeiro ele expressa o pranto de Raquel; no ultimo, a contri¢do dos corintios.

[E. Hauck, V, 116]

oida [conhecer, saber, entender]

1. oida, que significa “conhecer, saber” e ¢ mais ou menos sindnimo de gindskd, é
frequentemente usado no NT de uma maneira geral, p. ex., para conhecer uma pessoa
em Mc 14.71, ser capaz de entender em Mt 7.11, compreender em Ef 1.18 e reconhecer
em 175 5.12.

2. A expressdo “conhecer (ou ndo conhecer) a Deus ou a Cristo” é teologicamente
significativa. Ndo conhecer a Deus é culpavel, como no AT (cf. G1 4.8; Tt 1.16; 1Ts 4.5).
Os demonios conhecem Jesus (Mc 1.24), mas tentam se defender declarando o verda-
deiro nome dele. Contra os gndsticos em Corinto, Paulo estd determinado a nada saber
a ndo ser o Cristo crucificado (1Co 2.2). Contra os judaizantes, ele insiste num conhe-
cimento de Jesus que vai além de sua vida terrena (2Co 5.16).

3. Em Jodo se diz que Jesus conhece a Deus (7.28-29). Esse ndo é um conhecimento
abstrato, mas é um conhecimento de sua missdo e que produz obediéncia (8.55). Jesus
sabe que essa missdo resultara em sua morte (13.1ss.). Os judeus, porém, nao conhe-
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cem Jesus (8.23). Jodo Batista esta ciente disso (1.26). Mesmo os discipulos nido o co-
nhecem (4.32; 14.7). No entanto, eles nio sio do mundo, por isso o conhecimento lhes
¢ prometido para quando Jesus partir e o Paraclito chegar (14.15ss.; 16.7ss.).

[H. SEESEMANN, V, 116-19]

oikos [casa, familia, lar, raca], oikia [casa, familia], oikeios [membro], oikéo [viver,
habitar), eikedémos [construtor], oikodoméa [construir, edificar], oikodomé [cons-
trucéo, edifica¢io), epoikodoméo [construir sobre], synoikodoméd [construir jun-
to], oikonomos [mordomo, administrador], oikonomia [direcio, administragio],
katoikés [morar], oikétérion [morada], katoiketérion [morada], katoikizé [fazer
habitar], eikouméné [0 mundo habitado]

oikos (— oikia).

1. Uso grego geral e helenistico. oikos significa “casa” ou “morada” A morada pode
ser uma caverna, um templo, um palicio ou mesmo um timulo. Nos papiros, oikos
também pode significar “afazeres domésticos”, “riqueza” ou “propriedade” Na astrolo-
gia é usado para a “localiza¢io” dos planetas.

2. “Casa” e ‘casa de Deus” no AT. oikos, na maior parte para o heb. bayit, é uma
palavra comum na LXX, Ela pode significar “familia’, mas com rheoui é frequentemente
usada para “santudrio”. Assim como oikia, também significa “casa”; cf. a casa que a sa-
bedoria edifica em Pv 9.1 (e referéncias rabinicas a casa da lei).

3. “Casa de Deus” em Jesus e nos Evangelhos. O NT usa tanto oikos como oikia, mas
habitualmente liga tou theou a oikos, reservando a expressio para o templo (ou para a
comunidade cristd, Hb 3.6; 1Pe 4.17). Jesus fala sobre a casa de Deus em Mc 2.26 e em
Mc 11.17 (baseado em Is 56.7), onde o templo é santo porque é uma casa de oragio
para as nagdes {cf. Jo 2.16, que recorda Zc 14.21). Embora Jesus use “a casa de meu Pai”
para o templo, como em Lc 2.49, sua expressio também pode denotar o lar celestial (Jo
14.2). A casa também sugere o reino, como em Jo 8.35.

4. A “casa do Pai” celestial no gnosticismo e em Filo. O gnosticismo favorece a ima-
gem da “casa’. O mundo é uma morada inferior em escritos mandeanos. Os eleitos re-
cebem a promessa de um lugar na casa do Pai, pelo qual esperam. Filo também fala
do retorno da alma a casa do Pai (De sonhos 1.256). Ele espiritualiza e individualiza o
conceito da casa de Deus (1.149). A casa divina ndo ¢ espacial, mas representa o cui-
dado de Deus. Quando o cosmos ¢ visto como uma casa, Deus, evidentemente, é o seu
construtor ou Criador. Para Filo, o corpo também pode ser a casa da alma, e a propria
alma é uma casa que abriga pensamentos santos e piedosos (Da confusdo de linguas 27)
ou que recebe o I6gos (Da imutabilidade de Deus 135).

5. Ditos cristdos primitivos sobre o templo terreno, e contatos com o uso simbélico do
Oriente Préximo. Em Lc 11.51, Zacarias é assassinado entre o altar e o oikos. Em At
7.2ss. Estévao distingue entre a tenda e o ofkos, possivelmente considerando a tenda
como mais favoravel, a menos que o v. 47 se aplique a tenda também. Em Mt 23.38 Je-
sus pode estar aludindo ao templo, mas também é possivel que ele tivesse toda a cidade
ou o povo em vista. Em relagdo a Mt 12.44; Lc 11.24, textos babilénicos e judaicos pos-
teriores falam sobre demdnios exercendo suas atividades abominaveis em santudrios e
casas.
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6. “Casa de Deus” como uma imagem cristd primitiva para a comunidade. Hb 3.1ss.
chama Moisés de um fiel servidor na casa de Deus, enquanto Cristo, em contraste, é fiel
sobre a casa de Deus como filho. No AT, “minha casa” se refere a Israel, de modo que
a passagem do NT recorda a equiparagio entre casa e comunidade. A gléria de Moisés
relaciona-se com a de Cristo, assim como a construg¢io relaciona-se com o construtor.
Cristo, como filho, edifica a comunidade do AT e, portanto, esta posto sobre ela. Os
crentes sdo essa casa se eles conservarem firme sua confianga. Antes disso, Paulo se re-
fere & igreja como templo de Deus (1Co 3.16). Primariamente, toda a igreja, antes que
o individuo, é casa de Deus. Esta linha de pensamento é desenvolvida completamente
em Ef 2.19ss. € 1Pe 2.3ss. Ela conduz naturalmente ao uso em 1Pe 4.17 e 1Tm 3.15. O
significado de oikos nesta conexo nao é “familia”, mas “morada” (cf. a comparagio de
Cristo e os cristdos a pedras em 1Pe 2.4ss., e a introdugio da ideia de sacerddcio e sa-
crificio em 1Pe 2.5, 9). 1Pe 4.17 assume o conceito profético de que o julgamento puri-
ficador atingird primeiro o santudrio e o povo (cf. Ez 9.6), enquanto 1Tm 3.15 expressa
o fato de que a igreja como casa de Deus ¢ o baluarte da verdade, porquanto o Espirito
nela habita.

7. O simbolismo relacionado da apocaliptica judaica posterior e dos rabinos. “Casa” é
uma metdfora comum nas alegorias histéricas em En. 83ss. Ela pode significar o santu-
drio, Jerusalém ou a nova Jerusalém celestial. Nos escritos rabinicos, o mais elevado dos
sete céus ¢ a morada de Deus. Esta é oculta por uma cortina, mas os justos mortos e 0s
anjos ministradores podem se aproximar, apesar de nao verem Deus face a face.

8. “Casa” como familia e raga. Com base no AT, o NT usa a expressdo “casa de Isra-
el” (Mt 10.6; 15.24; At 2.36, etc.). “Casa de Davi” também aparece (L¢ 1.27, 69; 2.4 - a
linhagem real de Davi). Duas citacdes do AT se referem 2 “casa de Jac” (Lc 1.33; At
7.46). Outra citagdo fala da “casa de Juda” (Hb 8.8ss.). Cf. também At 7.10.

9. A “casa” como um grupo na estrutura da comunidade cristd. A igreja do NT estru-
turou suas congregagdes em familias e casas. A casa é tanto uma irmandade quanto um
local de encontro (cf. 1Co 1.16; Fm 2; At 11.14; 16.15, 31, 34; provavelmente At 18.8;
2Tm 1.16). Em At 2.46, os primeiros crentes partem o pio em suas casas (cf. 5.42). A
conversdo do cabeca da casa traz toda a familia a fé (16.15). O bispo deveria governar
bem a sua casa (1Tm 3.4), bem como os didconos (3.12), enquanto falsos mestres per-
vertem casas inteiras (Tt 1.11). Paulo instrui pessoas reunidas em casas conforme At
20.20. Para referéncias similares nos pais apostdlicos, cf. Inacio Esmirnenses 13.1; Poli-
carpo 8.2.

oikia (— oikos).

1. No grego, uma distingdo ¢ feita entre o mais amplo ofkos e o0 mais estrito oikia,
por meio da qual o altimo denota apenas a “casa”. O NT, entretanto, usa oikia nao so-
mente para ‘casa” (Mt 5.15; 7.24ss.), mas também para “familia” (Mt 10.12; 12.25) e
mesmo para “possessdes” (Mc 12.40). Mc 3.24-25 associa oikia com reino, e cf. Mt
12.25, que junta reino, cidade e familia para mostrar que Jesus nao invade o dominio de
Satands com poder satanico (cf. também Jo 8.35). Mc 6.4 liga trés circulos que negam
reconhecimento ao profeta: sua cidade, parentela e familia (oikia).

2. Um dito distintivo é o de Jesus em Jo 14.2-3. Ha paralelos rabinicos para a expres-
sa0 “casa de meu Pai”. O ponto ¢ que a casa de Deus possui lugares de repouso para os
discipulos aflitos; Jesus os levara para 4 em sua vinda.
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3. Em 2Co 5.1ss. Paulo contrasta o corpo terreno com o futuro corpo celestial. O
uso de “casa” para corpo é comum e denota perecibilidade (cf. J6 4.19). “Tenda” salien-
ta a natureza transitéria de nossa estada no corpo (cf. 2Pe 1.13; Is 38.12). No gnosticis-
mo, 0 corpo € uma casa, mas é um domicilio de males.

4. Fp 4.22 se refere aos membros da casa de César, mais provavelmente o pessoal
da casa imperial, quer fosse escravo ou livre. A expressao sugere que Paulo escreveu de
Roma.

5. Hermas Similitudes 1.1-2.8-9 opde-se a possessOes cristas neste mundo; deveria-
mos conquistar campos e casas de outro tipo.

oikeios. Esse adjetivo significa “pertencente ao lar ou relacionado com a casa’, em
seguida “intimo” e, finalmente, “conveniente” ou “apropriado” No NT, ele é parcial-
mente usado como um substantivo e é controlado pelo entendimento da igreja como
uma casa (Hb 3.1ss.). Deste modo, Gl 6.10 ordena que se faga o bem especialmente aos
membros da familia da fé. Ef 2.19 diz aos leitores que eles pertencem a familia de Deus
{observar a combinagao de ofkos e pdlis neste versiculo). Um sentido mais geral é usa-
do em 1Tm 5.8, que da sangéo divina a4 norma moral comum de que devemos prover
para os parentes e, especialmente, para nossa prépria familia.

oikéo. Essa palavra significa “viver’, “morar” e, transitivamente, “habitar” Na LXX
pode significar “viver com uma mulher” E importante no NT o uso para morada espi-
ritual. Assim, Paulo diz em Rm 7.18 que nenhum bem habita nele, e em 7.20 que o pe-
cado habita nele. No entanto, o Espirito de Deus habita no novo homem (1Co 3.16; Rm
8.9, 11). Assim como o pecado previamente exerceu senhorio, assim o Espirito comove
0 espirito humano ao servigo, sem elimina-lo em arrebatamento extatico. A férmula
comum em 1Co 3.16 e Rm 8.9, 11 sugere que este seja um tema corriqueiro no ensino
de Paulo. Em 1Tm 6.16 ¢é dito que Deus habita em luz inacessivel (cf. as representagoes
apocalipticas do trono celestial de Deus em En. 14.10ss., embora aqui a énfase seja em
gléria e fogo antes que em luz). Em Diog. 6.3 os cristdos vivem no mundo como a alma
vive no corpo.

oikoddomos. Essa palavra significa “construtor da casa’, “arquiteto”. O inico exemplo
no NT estd em At 4.11, citando S1 118.22.

oikodoméo.

A. oikodoméo fora do NT. Essa palavra significa, literalmente, “construir” casas,
templos, etc., mas ela logo adquire um sentido figurado, como em SI 28.5. Plantar e
construir sdo conceitos relacionados na LXX. A imagem de construgio ¢ comum tam-
bém entre os rabinos. Deus constrdi o mundo, os justos constroem pela pratica de boas
obras e pelo aprendizado da lei e estudantes edificam o mundo pelo estudo da lei. Em
obras mandeanas os crentes sdo escolhidos, estabelecidos e edificados (integrados & ir-
mandade de vida). Filo diz que o corpo ¢ edificado no coragéo, que os tolos constroem
doutrinas insustentdveis como uma torre e que bons pensamentos e ensino sao as pe-
dras fundamentais de uma casa sélida. Josefo usa oikodomés apenas no sentido literal.
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B. oikodoméo no NT.

1. O NT usa oikodoméi literalmente com vérios objetos, p. ex., casa em Lc 6.48, tor-
re em Mc 12.1, sepulcros em Lc 11.47. Essa palavra é comum na similitude da torre em
Hermas Similitudes 9.3.1; 9.12.6; cf. Visdes 3.2.4ss. A edifica¢do é um conceito apoca-
liptico e messidnico. Por sua ressurreicdo ou por seu regresso, Cristo edificard o tem-
plo celestial. Em Mt 16.18 (cf. Mc 14.58) a referéncia poderia ser a ressurrei¢io ou ao
regresso, mas At 2.1ss. parece sugerir a primeira. O tempo futuro aponta para um ato
de poder escatoldgico, mas com um elemento espiritual. Para o templo nio feito por
mios de Mc 14.58 cf. At 7.47, 49. Apesar de messidnico, oikodomein é também um ter-
mo eclesidstico, como em At 9.31; 20.32; 15.16 (que toma emprestado de Am 9.1l e Jr
12.15ss.). Nestes versiculos, Deus é o sujeito e a comunidade é o objeto; a propria edifi-
cacao é espiritual e escatolégica.

2. O Conceito Paulino.

a. Uma tarefa apostolica. Nas cartas de Paulo, oikodomein é importante. Em pri-
meiro lugar, denota uma atividade apostdlica (2Co 10.18; 12.19; 13.10). Paulo pode
destruir quando necessario, mas seu verdadeiro trabalho é edificar. Em 1Co 3.10ss.
um apéstolo langa o fundamento e outro constréi sobre ele. A comunidade é o objeto,
embora nio sem uma sugestio do templo espiritual (3.16). Nesta conexdo também se
menciona o plantar (3.6ss.). E um orgulho especial de Paulo o fato de ele mesmo nio
construir sobre fundamento alheio (Rm 15.20), embora isto nao constitua uma regra
absoluta (1.11, 14-15).

b. Uma tarefa comunitdria. E importante também para Paulo o fato de que o Espiri-
to edifica a comunidade. A edificagdo para ele tem um significado carismdtico e espiri-
tual. Em 1Ts 5.11, notamos uma relacio de individuos com o todo, um inter-relaciona-
mento mutuo de pessoas e a natureza carismatica do processo. A edificacao anda lado
a lado com exortagio (ou encorajamento) e também com consolagao (1Co 14.3). Os
incrédulos podem ser ganhos pela palavra profética (14.24). A edificagio ¢, a0 mesmo
tempo, a da comunidade e a de individuos. O conhecimento sozinho néo edifica, como
alguns parecem ter pensado em Corinto (cf. 1Co 8.1, 10; 10.23). Comer carne oferecida
a idolo podia ser licito, mas isso poderia destruir e ndo edificar. O amor, entretanto,
sempre serve para edificar. A edificagao propria pelo falar em linguas nao é suficiente
(1Co 14.4). Isso ndo ¢ dirigido a comunidade, assim como a profecia. A profecia edifica
ao fortalecer os crentes e também ao ganhar os incrédulos, embora isso também deva
ser entendido em termos de Cristo, do Espirito e da fé.

c. oikodomein e kataliiein. Paulo contrasta o construir e o destruir em Gl 2.18. A di-
visdo entre judeus e gentios fora derrubada, mas Pedro a estava construindo mais uma
vez por meio de sua hesitagdo. O mesmo contraste ocorre em escritos rabinicos, mas o
uso em Gl 2.18 € tnico.

d. 1Pe 2.5. Essa passagem assume a ideia de construir sobre um fundamento. Usan-
do Is 28.16; SI 118.22; Is 8.14; £x 19.6, ela combina temas paulinos e sinéticos. Sobre a
pedra angular, que é também uma pedra de tropeco, uma casa é edificada, e ela é tam-
bém um lar conforme as pessoas so integradas a igreja. O templo escatolégico é a nova
comunidade.

C. oikodoméd em escritos pds-apostdlicos. A palavra é comum nessas obras. Ela
ocorre, especialmente, na alegoria da torre em Hermas, onde os anjos realizam a cons-
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trugéo, a igreja ¢ a torre, e o tempo de construgao € o tempo de conversao (cf. Similitu-
des 9.3.1ss.; Visoes 3.2.4, etc.). Barnabé também usa o termo. Em 11.1 ¢ dito que Israel
rejeita o batismo e constroi para si mesmo, enquanto em 16.1ss., ao tratar do templo, o
autor afirma que o verdadeiro templo é gloriosamente construido no nome do Senhor
(ou seja, pela conversao espiritual). Em Policarpo 3.2 encontramos o uso comum do
termo para edificagdo na fé. Indcio usa a palavra, principalmente, com uma referéncia
puramente individual.

D. Resumo. oikodomein é um conceito comunitario que é entendido teleologica,
espiritual, cultual e eticamente. Paulo exerce um papel fundamental em seu desenvol-
vimento. Varias influéncias sdo discernidas por varios eruditos p. ex., a arquitetura, a
apocaliptica, o AT, o gnosticismo e até o estoicismo.

oikodomé.

1. Essa palavra denota em primeiro lugar o ato de edificar (Hermas Similitudes
9.5.1). Em Paulo, o auxilio espiritual esta primariamente’em vista (1Co 14.12). Tudo,
inclusive a autoridade apostolica, deve servir a isso (2Co 10.8). Os individuos o dédo e
o recebem. O principal critério para julgar os dons ¢ este: se eles edificam (1Co 14.5).

2. oikodomé pode, em seguida, significar a construgio terminada. O templo estd em
vista em Mc 13.1-2; Mt 24.1. Em 1Co 3.9, a referéncia é a igreja, mas uma mudanga
especial é dada a ideia em 3.10ss. Em Ef 2.21, a igreja é o templo de Deus, tendo os
apostolos e os profetas como o fundamento e Cristo como a pedra angular. Ideias re-
lacionadas incluem a do templo celestial e a da igreja como corpo de Cristo. Hermas
Visées 3.2.6 combina temas mitoldgicos com o conceito cristdo. Nas passagens da torre,
oikodomé pode, as vezes, denotar o ato de construir, mas seu uso predominante ¢ para
a propria construgao. (Para detalhes cf. TDNT, V, 146.)

3. Paulo usa oikodomé como uma figura de linguagem para a corporalidade huma-
na. Quando a tenda presente se desfizer, temos uma casa da parte de Deus ndo feita por
mios, eterna no céu (2Co 5.1). “Sabemos” mostra que esta crenga apocaliptica é parte
da tradigdo (cf. Mc 14.58). Ha paralelos helenisticos para a imagem da tenda, entretan-
to, cf. também Is 38.12. O judaismo ndo usa a ideia de uma construgio de maneira an-
tropoldgica. Escritos mandeanos fazem uma mudanga semelhante da metafora de uma
construgio para a de vestimenta (v. 4).

epoikodoméé. Essa palavra significa “construir sobre alguma coisa’, “construir ainda
mais”, Ela ocorre no NT em 1Co 3.10 para construir sobre um fundamento ja langado,
com toda a responsabilidade que isto envolve. Qutro uso estd em Ef 2.20: os crentes
sdo edificados sobre o fundamento dos apdstolos e profetas (cf. algumas versdes de 1Pe
2.5). O epf tem muita pouca for¢a em Cl 2.7, que novamente combina as ideias de cons-
truir e plantar. Jd 20 enfatiza que o conteudo santo da fé deveria ser o estabelecimento
da vida dos cristdos.

synoikodoméo. Essa palavra significa “construir junto’, na passiva “ser construido
junto”. Em Ef 2.22 nio temos um imperativo, nem o ponto ¢ a comunhdo mitua. A re-
feréncia ¢ & unidade e totalidade da estrutura na qual Cristo e os ap6stolos estdo unidos
aos crentes. A mesma imagem ocorre em Hermas Similitudes 9.16.7.
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oikondémos. No grego, essa palavra significa “administrador”. Ela pode, em seguida,
denotar o cabega de um ramo especifico de uma casa grande, p. ex., o cozinheiro-chefe.
Como uma palavra emprestada, ela pode denotar um oficial da cidade (cf. Rm 16.23).
Também pode ser usada para mordomo ou contador assim como para um caseiro. Nos
escritos rabinicos, Moisés é um administrador de Deus. Em parabolas, a palavra em-
prestada comumente tem o sentido de tesoureiro. No NT, oikondmos ocorre primei-
ro nas parabolas de Jesus. Em Lc 12.42 e Mt 24.45ss. 0 oikonémos é um administra-
dor dentre os escravos, que é encarregado da casa e da propriedade do dono. Em Lc¢
16.1, 8 o oikonomos parece ser um tesoureiro livre. Paulo em Gl 4.2 liga o oikondmos
ao guardiao como aquele que tem a custddia, enquanto o herdeiro é menor de idade. E
possivel que aqui oikondmos busque ampliar e elucidar epitropos (o guardido). O pré-
prio ap6stolo é um oikondmos em 1Co 4.1: como um ministro de Cristo, os tesouros do
evangelho lhe sdo confiados, e o principal requisito é fidelidade. Tt 1.7 descreve o bispo
como despenseiro de Deus, e 1Pe 4.10 convoca cada cristdo, como recebedor de um
dom, para ser um bom despenseiro da multiforme graga de Deus. Inicio Policarpo 6.1
focaliza 0 mesmo tema.

oikonomia. No grego, aplicando-se 4 administragio do lar, essa palavra tem o sen-
tido de “diregdo’, “provisdo”, “administragio” No NT, ela significa 1. o oficio de admi-
nistragdo do lar, e o desempenho deste oficio (Lc 16.2ss.). Paulo aplica a ideia ao oficio
apostolico (1Co 9.17; Cl 1.25; Ef 3.2), que ele possui por comissdo divina e para servi¢o
as igrejas. 2. Um segundo uso no NT é para o “plano divino” de salvacdo, sua ordem e
administragédo. Este é o ponto em Ef 1.10 e 3.9, e hd uma sugestdo dele em 3.2 e Cl 1.25.
Inécio segue este uso em Efésios 18.2; 20.1. Um uso final no NT ocorre em 1Tm 1.4,
onde se diz que falsos mestres promovem especulagdes ao invés de divina “instrugio”
(ou treinamento) na fé (oikonomian theoi en pistei). Encontramos este sentido nos
pais, p. ex., Clemente de Alexandria Pedagogo 1.8.64.3.

katoikéo. Essa palavra grega comum significa “habitar”. Ela tem, muitas vezes, um
sentido figurado, como em Filo, que fala do homem habitando em Deus, ou do sibio
morando como um estranho no- corpo, mas como um nativo em virtudes. O NT usa
a palavra transitivamente para “habitar” em Lc 13.4 e intransitivamente para “habitar
(em)” em At 1.20. As expressdes corriqueiras “habitar na terra” e “habitar a terra” ocor-
re em Ap 3.10; 6.10; 8.13; 17.2, etc. Figuradamente, deménios habitam em seres hu-
manos (Mt 12.45). Deus habita no coragio (cf. 1Co 3.16), Deus habita no templo (Mt
23.21, ndo obstante cf. At 7.48), Satands habita onde Antipas foi morto (Ap 2.13), Cris-
to habita em seu povo pela fé (Ef 3.17), a plenitude de Deus habita em Cristo (Cl 1.19),
a plenitude da divindade habita corporalmente nele (2.9) e a justiga habita no novo céu
e na nova terra (2Pe 3.13). Em Hermas, Deus habita na paciéncia (Mandatos 5.1.3), o
Espirito Santo habita nos crentes (5.2.5) e Deus faz o Espirito habitar numa selecionada
natureza corpdrea (Similitudes 5.6.5).

oikéterion. Essa palavra significa “residéncia’, “morada”. Paulo a usa em 2Co 5.2,
com relagao ao edificio que temos da parte de Deus. Nos almejamos ser revestidos de
nossa “habitacao” celestial.
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katoikétérion. Esse termo é comum na LXX e parece ter vindo dela para o NT. Em
Ap 18.2 a Babilonia caida virou “morada” de demonios (cf. Is 13.21-22). Em Ef 2.22, os
crentes sdo edificados para templo como uma “morada” de Deus. Como em 2Co 5.1-2,
o conceito assume aqui a figura do edificio e do templo com referéncia a edificagéo de
toda a comunidade. Barnabé individualiza o conceito em 6.15; 16.7-8.

katoikizo. Esse verbo significa “fazer habitar”, “designar uma morada”. Ele ¢ quase
uma férmula em Tg 4.5: “o Espirito que Deus fez habitar em nds” (cf. Hermas Manda-
tos 3. 1: Similitudes 5.6.5). Com base na criacdo e/ou conversio, o Espirito Santo é con-
siderado como a nés enviado por Deus.

hé oikouméné. Essa palavra, tendo o sentido de um substantivo, denota o “mundo
habitado” e, em seguida, passa a ser usada para o Império Romano. Em Filo, ela possui
primariamente um sentido geral antes que politico. Ela é razoavelmente comum no NT.
Em Mt 24.14 o uso é geral; o evangelho é para todas as nagdes. Em Lc 2.1, entretanto, a
referéncia é mais politica. O mundo habitado é o ponto em Lc 4.5 (Mt 4.8 usa kdsmos)
e Lc 21.26 (cf. At 11.28; Ap 3.10). At 17.6 e 19.27 estio de acordo com o uso grego
corrente. Paulo usa o termo apenas ao citar Sl 19.4 (Rm 10.18). Hb 1.6 e 2.5, porém,
refletem o uso helenistico. O NT nunca contesta a reivindicagdo romana que equipara
0 oikouméné ao império. 1Clem. 60.1 talvez inclua o mundo espiritual e angelical no
conceito. (O. MICHEL, V, 119-59]

0iktirg [ser compassivo], oiktirmds [compaixdo), oiktirmon [compassivo]

A. Uso grego. oiktos é, em primeiro lugar, “lamentagdo’, em seguida “lamentagio
compassiva’, “compaixio”. Daqui, oiktiré significa “ser compassivo”. A compaixao dian-
te da afligdo pode ser considerada um sinal de fraqueza, mas a compaixdo como tal ndo

é repreensivel e da divindade pode-se buscar compaixio.

B. A LXX e o judaismo. oiktiré é usada na LXX principalmente para hnn e rhm,
embora, as vezes, ela nio tenha original. oiktirmds e oiktfrmon sao comuns, e também
encontramos oiktiréma e oiktrds. O significado é sempre compaixdo ou piedade, na
maior parte com referéncia a Deus, cuja compaixdo ¢ invocada na oragio. O grupo é
mais comum em Salmos.

C. Escritos cristdos primitives. O verbo oiktirein ocorre no NT somente em Rm
9.15 (citando Ex 33.19), onde é paralelo a eleein. O substantivo oiktirmds estd sempre
no plural e denota a compaixdo de Deus em Rm 12.1 e 2Co 1.3. No tltimo versiculo,
Deus é o Pai de quem toda compaixdo procede e ¢ entdo concedida a todos. A com-
paixdo humana estd em questdao em Fp 2.1 e Cl 3.12, especificamente a misericérdia do
juiz ou da lei em Hb 10.28. O unico adjetivo usado no NT ¢é oiktirméon. Este se refere a
Deus em Tg 5.11 (cf. S1 103.8; 111.4; também 1Clem. 60.1). Ele também denota a mise-
ricérdia divina em Lc 6.36, onde serve de base para uma admoestagio (cf. Justin Apolo-
gia 15.13; Didlogo 96.3). [R. BULTMANN, V, 159-61]
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oinos [vinho]

A videira tem sido cultivada desde tempos pré-histéricos, e desde cedo o vinho pas-
sou ao uso social e cultal. O deus Dionisio ¢ equiparado ao vinho, e este tem um lugar
especial em seu culto. Noé cultiva a vinha em Gn 9.20. Muitos textos do AT elogiam o
vinho (Jz 9.13; SI 104.15). A abundancia de vinho é uma bén¢ao divina (Gn 27.28). Os
recabitas se abstém de vinho (Jr 35), e Os 2.10ss. o liga ao culto de Baal. H4 também
adverténcias contra a indulgéncia excessiva (Is 5.11-12; Pv 20.1). O vinho tem signifi-
cado cultual no AT (Ex 29.40ss.). O vinho também serve frequentemente de metifora.
No NT, oinos tem um sentido literal e nunca ocorre numa conexio cultual. Jodo Batista
se abstém dele (Lc 1.15); sua misso exige que ele seja controlado unicamente pelo Es-
pirito. Jesus participa do vinho (Mt 11.19), porque o tempo da presenga do noivo é um
tempo de festividade (Mc 2.18ss.). O vinho novo da nova era exige novos odres. Em
Cana (Jo 2.1ss.) Jesus transforma uma grande quantidade de 4gua em vinho. Se a natu-
reza dos milagres joaninos como sinais for considerada, um significado mais profundo
deve ser buscado. Deste modo, lei e evangelho podem ser contrastados como agua e vi-
nho, ou o vinho pode ser equiparado ao Logos (Filo). Embora oinos nio seja usado nos
relatos da tltima ceia, é 6bvio que o célice contenha vinho, e com o célice (Mc 14.25 e
par.) Jesus esta olhando adiante triunfantemente para a consumagio (cf. Mt 8.11). Na
cruz, uma mistura de vinho e mirra é oferecida a Jesus (Mc 15.23) para entorpecer-
-lhe os sentidos (cf. Mt 27.34). Paulo recomenda abstinéncia no caso de crentes fracos
virem a tropegar por questido de comida ou bebida (Rm 14.21). Em Ef 5.18 ele adverte
contra excessos (cf. Pv 23.31) e, em vez disso, chama ao enchimento do Espirito. Um
. uso moderado de vinho pode ser benéfico a satide (1Tm 5.23), mas o abuso deve ser
evitado (3.3, 8). Em Apocalipse, ofnos é uma das mercadorias que os navios mercantes
ndo mais poderdo vender quando a Babilonia cair (18.13). O termo denota a colheita
em 6.6; que deve ser poupada quando a produgio de trigo e da cevada estiver em bai-
xa. Em 14.10; 16.19; 19.15 oinos denota a ira de Deus numa figura que é tomada do
AT (cf. Jr 25.15-16; 49.12, etc.). Em 14.10, “derramada sem mistura” revela a natureza
formiddvel e terrivel da ira divina. A metafora é um tanto diferente em 14.8 (cf. 17.2;
18.3), onde o vinho ¢ o da paixdo impura. Mas as figuras se fundem umas nas outras,
porquanto aqueles que bebem este vinho sdo vitimas da ira de Deus.

[H. SEESEMANN, V, 162-66]

oknérds [preguicoso]

oknérds descreve a. aqueles que sio lentos para agir por causa de hesitagio, ansieda-
de, negligéncia ou preguiga, e b. coisas que despertam suspeita, desgosto ou medo. No
AT, o termo ¢ usado para o preguicoso (Pv 6.6, 9) que desiste diante das dificuldades
(20.4) ou que nunca se move do desejo para a realizagio (21.25). No NT, o sentido a.
ocorre num contexto escatologico em Mt 25.26. Servos preguigosos representam aque-
les discipulos que hesitam em dedicar seus dons para trabalhar no periodo de provagao
da vida terrena, e que deixam assim de viver 4 altura de suas responsabilidades eternas.
Outro exemplo esta em Rm 12.11, onde o entregar-se 4 indoléncia ¢ contrastado com o
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ser inspirado e dirigido pelo Espirito. O sentido b. ocorre em Fp 3.1, onde Paulo afirma
que, sob o impulso do Espirito, ele supera seu desagrado em repetir as mesmas admo-
estagdes. {E Hauck, V, 166-67]

olethreiio [corromper, destruir], dlethros [corrupcio, destruicio], olothreutés
{destruidor], exolothreiio [destruir completamente]

» «

olethreiié. Esse termo significa “corromper”, “destruir’”. Filo o usa para a corrupgio
da alma. Ele ocorre 18 vezes na LXX em seu sentido usual. O dnico caso no NT estd em
Hb 11.28, onde, pela fé, Moisés asperge o sangue para que o destruidor (olethreiion)
néo pudesse tocar seu povo.

olethros. Essa palavra significa a. “corrupgao”, especialmente “morte”, e b. “aqui-
lo que traz corrupgao”. Ela é comum na LXX; os profetas a usam frequentemente para
“destrui¢do” escatologica (Jr 48.3). Em dois casos do NT o sentido é escatolégico. Em
2Ts 1.9, quando Cristo se revelar dos céus, a destrui¢io eterna vira sobre aqueles que
rejeitam o evangelho. Em 1Tm 6.9, a consciéncia daqueles que buscam riquezas esta
cauterizada, e assim eles estio em perigo de cair em tenta¢des que os fardo mergulhar
em completa ruina. O ponto ¢ um pouco diferente em 1Co 5.5, onde Paulo parece di-
zer que a destruigdo fisica (ou seja, a morte) seguira quando a congrega¢do, com quem
Paulo estard presente em espirito e no poder do Senhor, entregar o incestuoso a Satanas
(cf. At 5.5, 10; também Inacio Efésios 13.1 para o poder divino em operagao quando a
igreja se retine).

olothreutés. Essa palavra ocorre no NT somente em 1Co 10.10, onde a referéncia é
ao anjo destruidor do AT. Este pode ser um anjo vingador especifico (cf. o artigo defi-
nido), ou pode ser mais geralmente um anjo de Satanas (cf. 2Co 12.7).

exolothreiié, Essa palavra significa “destruir completamente”. Ela é muito rara, ex-
ceto na LXX, na qual se refere a agdo de Deus na exterminagio de pecadores ou dos
desobedientes. O tinico caso no NT estd em At 3.23, onde Pedro, apés curar o coxo,
citando Lv 23.29 e Dt 18.19, diz ao povo que aqueles que nao ouvirem o profeta predito
(ou seja, o Messias) serdo exterminados do meio do povo. Os pais apostélicos frequen-

temente usam o termo em citagdes do AT (cf. 1Clem. 14.4; 15.5; 53.3).
{]. SCHNEIDER, V, 167-71]

oligopistia, oligdpistos —> pistelio

oligos [pouco, pequeno]

oligos significa a. “pequeno”’ ou “pouco’, ou seja, em nimero, e nio tao frequen-
temente b. “pouco” (em quantidade). A ideia de “pouco” é importante na LXX. Deus
pode trabalhar com poucos recursos (1Sm 14.6), e assim também os justos com a ajuda
de Deus (cf. J6 8.7). Um homem pobre que é sabio pode fazer muito com pouco (Ec
9.14-15), e uma pequena sabedoria significa muito (10.1). Tais ditos podem expressar
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experiéncia pritica, mas podem também denotar a transvalorizagdo escatoldgica de to-
dos os valores. Um tanto diferente é o pensamento de que estamos limitados por uma
curta extensio de vida (J6 10.20). Isto é um castigo para os pecadores (Sl 37.10). E tam-
bém um castigo o fato de apenas alguns restarem em tempos de afli¢do (Dt 4.27), ou de
que pouco sobrou da colheita (28.38). O sofrimento dos justos, entretanto, é de pouca
importancia (Zc 1.15). O NT d4 ao termo um pouco da mesma énfase teol6gica que a
LXX. Em Lc 7.47 Jesus responde ao fariseu que o critica dizendo-lhe que aquele a quem
pouco se perdoa, pouco ama. O dito parece objetivar pessoas que se acham justas, que
mantém distancia dos pecadores € cujo amor, numa transgressao do primeiro manda-
mento, é consequentemente pequeno. Em Mt 25.21, 23 o ponto ¢ que aqueles que sio
fiéis nas pequenas coisas terdo coisas maiores a si confiadas. Lc 12.48 faz uma distingao
entre castigos maiores e menores. Aqueles que conhecem a vontade do mestre mas ndo
a executam serdo mais severamente acoitados do que aqueles que ndo a conhecem e
ndo a executam. Néo se pode dizer se aqui Jesus tem em mente 0 povo comum ou, pos-
sivelmente, os gentios. [H. SEESEMANN, V, 171-73]

oligdpsychos — psyché; holokléria, holdkleros — kléros

ololyzo [gritar, lamentar]

ololyz0 significa “gritar alto e inarticuladamente” numa expressao de grande opres-
sdo de alma. O termo é comum em contextos sagrados, p. ex., em sacrificios ou epi-
fanias divinas, usualmente denotando jubilo (com dangas, etc.). Na LXX ele denota o
efeito do julgamento sobre aqueles que séo por ele atingidos (Ez 21.17; Z¢ 11.2). Em
clamores desse tipo vém a tona tanto o horror de si mesmo {(Am 8.3) quanto o pavor
diante da destrui¢io do poder mundano. Os 7.14 requer a oragdo de coragio em lugar
de tais uivos. Tg 5.1 estd de acordo com o0 uso profético, exceto no fato de que agora o
cumprimento veio com Cristo, e a ultima e total possibilidade de arrependimento tera
passado. [H. W. HEipLAND, V, 173-74

— alaldzo, threnéd, kopto)

hdlos [inteiro, completo], holotelés [por completo]

»

holos. Essa palavra significa “inteiro’, “completo”, “intacto”, “indiviso”. No NT ela é
usada com substantivos para denotar sua totalidade (cf. At 21.30; Mt 5.29-30; Lc 11.36).
Ela tem significado teoldgico em Jo 7.23, onde a referéncia ndo é meramente ao con-
traste entre curar um homem todo e um membro (por circuncisdo) mas, de maneira
mais ampla, a esséncia da cura do ser completo (cf. 13.10). O ponto é similar em Mc
12.30 e paralelos: o primeiro mandamento exige que nos dediquemos completa e total-
mente a Deus, com todo 0 nosso ser. De acordo, também, estd a admoesta¢io negativa
para abrir mao de tudo a fim de ndo ser lancado totalmente no inferno (Mt 5.29-30),
e também a admoestagio positiva para cuidar da integridade da pessoa completa (Mt
6.22-23), uma vez que somente aqueles que servem a Deus com essa totalidade podem
prestar verdadeiro servico (6.24).
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holotelés. Essa é uma forma mais enfatica de hdlos, significando “por completo”. O
unico exemplo no NT estd em 1Ts 5.23, onde o uso de Paulo desse termo raro da én-
fase a sua oragdo, para que Deus conceda santificagiao completa. Nos pais apostdlicos,
Hermas usa a palavra quatro vezes para “intacto” (Mandatos 9.6) ou “completo” (Visdes
3.6.4). [H. SEESEMANN, V, 174-76])

homeiromai [ter profundo afeto por]

O significado dessa palavra rara néo estd inteiramente claro, mas ela obviamente ex-
pressa intensidade de sentimento. Paulo a usa em 1Ts 2.8 para mostrar que ele nio ser-
ve a igreja meramente em obediéncia 4 sua comissdo, mas movido por sincero amor
por ela. [H. W. HEIDLAND, V, 176]

omnya [fazer um juramento]

» «

omnyo significa “jurar’, “afirmar sob juramento”. Esse verbo é usado principalmente
com o acusativo da pessoa ou do objeto por que se faz o juramento. Aqueles a quem se
jura estdo no dativo, e o assunto jurado estd no acusativo ou no infinitivo. Na LXX, um
juramento comum ¢ pela vida. Quando Deus jura por si mesmo, ¢ usada a primeira
pessoa. No mundo antigo, o juramento é normalmente pelos deuses, que sio invocados
como testemunhas. Mais tarde, com o conceito de monarquia divina, o juramento pode
ser pelos reis. Os juramentos sio comuns na vida piblica, mas as formas mais fortes
mostram que sua for¢a estava declinando.

1. No NT, a passagem mais importante teologicamente é Mt 5.33ss. Na lei, o jura-
mento é um elemento essencial apesar da tendéncia de abuso dele na vida didria. A lei
proibe falsos juramentos e insiste para que juramentos e votos sejam cumpridos. Je-
sus, entretanto, institui uma nova ordem de vida no reino que nio deixa espago para
juramentos, uma vez que aqui néo ha razdo para se suspeitar da veracidade humana.
Aqueles que pertencem ao reino devem ser sempre verdadeiros e, por esta razio, nio
precisam jurar. Jesus nio limita essa proibicdo a promessas ou a juramentos comuns.
Sofistas, pitagoricos, estoicos e essénios, todos concordam que a veracidade consistente
deveria remover a necessidade de juramentos, e alguns deles proibem seus seguidores
de usd-los. O judaismo proibe o juramento frivolo, e Filo requer que evitemos os jura-
mentos ou que 0s usemos somente com grande prudéncia. Jamais deveriamos jurar por
Deus. O préprio Jesus refor¢a sua proibi¢io ao expor a insinceridade de se substituir
equivalentes para 0 nome de Deus (5.34-36). Em seguida, ele profere a ordem positiva
de que seus discipulos deveriam usar um simples “sim” ou “nao” (5.37); a forma dupla
aqui ndo indica uma forma simplificada de juramento, como em algumas declara¢ées
rabinicas, mas ¢ obviamente para fins de confirmagdo. O que passar disso ou procede
do maligno (se toii ponéroi vem de ho ponérds) ou é uma consequéncia do mal que
estd presente no mundo (se isso vem de 16 ponérdn, como é mais provavel).

2. Tg5.12 oferece outra forma, e talvez mais original, do dito. A segunda metade re-
al¢a sua incondicionalidade. A norma na comunidade crista é a veracidade; consequen-
temente, fazer juramentos é totalmente desnecessario.
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3. Os ditos em Mt 23.16ss. focalizam os tratamentos casuisticos de juramentos e vo-
tos. Ndo ha qualquer exemplo rabinico da distingdo entre o ouro e o templo ou altar,
mas existem paralelos e encontramos exemplos de juramentos pelo pacto, pela lei, pelo
templo e por seu ministério. Um juramento pelo templo, diz Jesus, é também um jura-
mento por tudo o que nele ha, e pelo Deus que nele habita.

4, Hb 6.13, 16 e 7.20ss., seguindo o AT, considera natural que Deus devesse fazer
um juramento. O juramento confirma a promessa. Deus, diferente de nés, jura por si
mesmo, visto ndo existir ninguém superior a quem ele possa apelar. Seu juramento ¢é,
assim, uma garantia que remove qualquer divida. Ele d4 validade incondicional & sua
palavra. O juramento que confirma o sacerdécio de Cristo mostra sua superioridade
em relacdo ao sacerddcio que ele substitui.

5. Pedro, em sua negagdo, ignora a proibi¢ao de Jesus e jura com imprecagoes que
ndo conhece Jesus (Mc 14.71). Jesus confirma suas proprias palavras por meio de um
solene, mas simples, amén. Quando intimado (Mt 26.64), ele responde com uma de-
claragdo franca. Paulo evita juramentos diretos, mas chega perto disso ao invocar Deus
(Rm 1.9) ou sua consciéncia (9.1) como testemunha. O dito em 1Co 15.31 também estd
proximo de um juramento (“pelo orgulho que tenho de vos”

6. Herodes jura & maneira de um grande soberano do Oriente Proximo em seu ban-
quete de aniversdrio, e seu frivolo juramento sela o destino de Jodo Batista.

[J. SCHNEIDER, V, 176-85]

homothymadon [com um sé cora¢do, unanimemente]

homothymadon denota a unidade de um grupo e pode ser traduzido por “unanime-
mente”. O termo ocorre, muitas vezes, com palavras que denotam numero (p. ex., “to-
dos” em At 1.14) e lugar (At 2.1). O thymds pode ser raiva, medo ou gratiddo, mas o
uso comum mais tarde é politico (cf. At 15.25) ou, no judaismo, religioso. O termo de-
nota interesse comum antes que sentimento pessoal e expressa a reagdo a algum evento
externo. No NT, ele enfatiza a unanimidade interna na resposta ao ensino (At 8.6) ou
na oragéo (1.14). Tensoes existem, mas a unanimidade é alcangada na magnificagdo do
tnico Senhor (Rm 15.16). Ela é uma resposta a agdo de Deus em favor da comunidade

e do mundo (cf. At 1.4; 4.24). Ela é assim um dom de Deus para o louvor de Deus.
[H. W. HEIDLAND, V, 185-86]

homoiopathés — pdscho

homoios [da mesma natureza, semelhante], homoiotes [similaridade), homoioé [ser
semelhante], homoiosis [semelhanca), homoioma [semelhanga, copial, aphomoico
[ser semelhante, copiar|, parémoios [similar], paromoidzé [ser semelhante] '

hdmoios. Essa palavra significa a. “do mesmo tipo’, b. “de igual disposi¢do’
c. “pertencer igualmente’, e d., em geometria, “semelhante” (de figuras). Na LXX ela
€ comum na pergunta “Quem é como?”, pressupondo uma resposta negativa. Nos pa-
piros ela geralmente significa “semelhante”. Ela é comum no NT, p. ex., em imagens e
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parabolas. Em Jo 8.55, s6 Jesus tem verdadeiro conhecimento de Deus; se ele tivesse de
negar isso ele seria “semelhante” aos judeus, que ndo conhecem a Deus. Em At 17.29,
Paulo diz que, como geragao de Deus, nds ndo deveriamos pensar que a divindade ¢
“semelhante” ao ouro, etc. Em 1Jo 3.2 os crentes alcangarao o cumprimento quando
forem “semelhantes” a Cristo; isto ocorrerd na parusia. Em Ap 1.13 o vulto ¢ “seme-
lThante” ao Filho do Homem - uma designa¢ao messianica (cf. Dn 7.13). Em Mt 22.39,
o mandamento de amar o préximo é da mesma importancia e validade que o manda-
mento de amar a Deus. Em Gl 5.21 Paulo termina sua lista com a expressdo “e coisas

semelhantes”, o que possibilita que seus leitores continuem a lista no pensamento.

homoida. Essa palavra significa a. “fazer semelhante ou igual’, b. “assemelhar” e
c. (na passiva) “ser semelhante”. Em Mateus ela serve usualmente para introduzir pa-
rabolas. A introdugao pode vir na forma de uma pergunta estereotipada (cf. 11.16; Mc
4.30; Lc 13.18, 20). Em Mt 6.8, Jesus diz a seus discipulos que ndo “sejam semelhantes”
ao gentios quando orarem. Hb 2.17 nos conta que, em sua humilhagéo, Jesus é “feito
semelhante” a seus irméos, para assim poder realizar sua obra sumo sacerdotal. Mas
isto ndo é mera igualdade (cf. 9.14).

homoiotes. Essa palavra significa “semelhanga” ou “similaridade” Os Gnicos exem-
plos no NT estao em Hebreus. Em 4.15, a tentacao de Jesus mantém uma “similarida-
de” as nossas; a diferenga é que ele ndo peca. Em 7.15, Cristo é um sacerdote a “seme-
lhanga” de Melquisedeque, ndo com base em lei e linhagem, mas segundo o poder de

uma vida indestrutivel.

homoiosis. Essa palavra incomum significa a. “que faz semelhante ou similar’,
b. “que se assemelha” e c. (em gramitica) “comparacéo”. Na LXX, ela geralmente sig-
nifica “semelhan¢a”. O tinico exemplo no NT estd em Tg 3.9 (cf. Gn 1.26), onde 0 amal-
digoar aqueles que sao feitos a “semelhanca” de Deus estd em nitida contradi¢io com o
bendizer ao préprio Deus. Neste sentido, o termo é importante nos pais. Os alexandri-
nos distinguem entre eikon como algo em que somos criados (e que, consequentemen-
te, permanece ap6s a queda), e homoidsis como algo para que somos criados (e que,
portanto, devemos nos esforgar por alcangar).

» « ¢

homoioma. Essa palavra rara significa “aquilo que é semelhante”, “copia”, com énfase
no aspecto de “similaridade” Na LXX, ela também toma o sentido de “aparéncia” (Dt
4.12). Este ¢ o significado em Ap 9.7.

1. Em Rm 1.23 “imagens” cultuais sdo contrastadas com a gldria de Deus; elas sao
feitas na forma de corpos humanos ou de animais.

2. Em Rm 6.5 os batizados foram unidos na “semelhan¢a” da morte e ressurrei¢ao
de Cristo. E muito debatido se o ponto de Paulo é que o batismo é apenas uma repre-
sentagdo da morte de Cristo ou se ele é uma semelhanga que contém o original. Uma
primeira visdo ¢ a de que ele é uma semelhancga ou reprodugido da morte e ressurreicao
de Cristo. Uma segunda visao relaciona a “semelhanc¢a” & nossa propria morte no ba-
tismo; crescemos juntos com uma morte batismal que é semelhante 4 morte de Cristo,
que ¢ o tipo que ¢ refletido na morte experimentada no batismo. Uma terceira visio é
a de que a palavra homoidma denota a morte mistica e sacramental dos batizados com
Cristo; no pensamento catdlico romano, a morte de Cristo estd diretamente presente no
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sacramento. Uma quarta visio é a de que nds somos sacramental, mas ndo misticamen-
te, integrados na morte de Cristo conforme ela esta presente no batismo. No que con-
cerne & semelhanca da ressurreigdo, hd debate quanto a se isto se refere a ressurrei¢do
mistica com Cristo no batismo ou a futura ressurreicio dos batizados. As duas linhas
principais de exegese sio a. que os batizados experimentam uma ressurreicdo mistica
correspondente a de Cristo e b. que eles participam sacramentalmente da propria res-
surrei¢io de Cristo. Pode-se observar que (1) uma vez que Paulo fala da semelhanga,
e ndo do evento da morte e ressurreicdo de Cristo, ele dificilmente estd se referindo
a uma relagio mistica com os atos historicos, (2) uma vez que ele tem em vista uma
ligagdo organica, ele dificilmente esta dizendo que nossas experiéncias sdo copias da de
Cristo, e (3) somos assim levados a conclusio de que a semelhanga em questao é a da
morte e ressurreicio de Cristo, conforme agora elas estio sacramentalmente presentes,
aos atos historicos e que, por meio dessa semelhancga, nés mesmos estamos intimamen-
te ligados a essas realidades redentoras.

3. Em Rm 5.14 Paulo afirma que a morte tem dominio até mesmo sobre aqueles que
ndo pecaram a semelhanca de Adéo, ou seja, que ndo reproduziram a transgressao de
Adao.

4. Em Rm 8.3 ¢ Fp 2.7, Paulo usa a palavra com referéncia a vida terrena de Cris-
to. Em Rm 8.3, ele enfatiza a realidade da humanidade de Cristo, ao dizer que ele veio
em “semelhan¢a” de carne pecaminosa; ele entrou no nexo do pecado humano, mas
sem ficar sujeito ao poder do pecado, como estaria implicito se Paulo tivesse dito sim-
plesmente “em carne pecaminosa’. O homoioma denota semelhanca na aparéncia, mas
distingdo na esséncia. Com o corpo, o Cristo intrinsecamente sem pecado torna-se o
representante da humanidade pecaminosa a fim de que Deus, ao destruir este corpo,
pudesse cancelar o pecado humano. O termo homoioma é claramente uma tentativa de
superar a dificuldade de ter de dizer que o Cristo, em quem o pecado humano é con-
denado, ndo ¢, ele préprio, um pecador. A palavra pode muito bem ser inadequada,
em face do mistério da pessoa e da obra de Cristo, mas ela ndo é docética, como alguns
supdem. Cristo néo é exatamente um ser celestial com uma externa forma humana; ele
é plena e verdadeiramente humano, mas nao um pecador. O ponto é similar em Fp 2.7,
onde Cristo, assumindo a forma de servo, nasce em “semelhanca” humana. O sentido
aqui é mais préximo ao de forma, mas no fundo estao os dois pensamentos de que ele,
que é a plena imagem de Deus, torna-se a imagem de homem, e que a imagem significa
semelhanca antes que plena identidade, uma vez que Cristo difere de todos os outros
por sua obediéncia consistente (v. 8). Por trds da afirmacio estd a mensagem de Jo 1.14,
a saber, que Deus adentrou a histéria humana. Nio esta implicado que ele deixou de
ser Deus; mesmo em sua humanidade, Cristo é a0 mesmo tempo um ser de outro tipo.
Nos pais, Indcio se refere a ressurrei¢do dos crentes correspondendo & “semelhanca” de
Cristo (Tralianos 9.2), e um sacramentdrio primitivo chama o pio de a “semelhan¢a” do
corpo de Cristo.

aphomoido. Esse verbo significa “copiar’, raramente “comparar” e, na passiva, “ser
ou tornar-se semelhante” ou “representar-se como semelhante” O dnico caso no NT
esta em Hb 7.3, que diz que Melquisedeque “¢ semelhante” ao Filho de Deus. O ponto
pode ser o de que o Filho de Deus ¢ o protétipo, ou o de que o texto do AT é tomado

como uma profecia messianica, ou seja, um sinal que aponta para Cristo.
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parémoios. Essa palavra significa “similar”, ou “na maior parte semelhante” Em Mc
7.13 Jesus acaba de mostrar como os fariseus invalidam a palavra de Deus por meio de
sua tradigdo na questdo do corbd, e acrescenta que eles fazem muitas coisas similares.

paromoidzd. Esse verbo significa “ser semelhante”; ele ocorre em Mt 23.27 quando
Jesus afirma aos escribas e fariseus que eles sao semelhantes a sepulcros caiados.
[J. SCHNEIDER, V, 186-99]

homologéa | confessar, prometer, louvar], exomologéa | confessar, prometer, louvar],
anthomologéomai [louvar, agradecer], homologia [confissio], homologouménas
[reconhecidamente]

A. O grupo no uso secular grego. Esse grupo é comum na lei e na religido. O sig-
nificado literal de homologein ¢ “dizer a mesma coisa”. Desta maneira, temos 0s senti-
dos a. “concordar com alguma coisa” (uma afirmagdo, uma ordem, etc.), b. “confirmar
recebimento’, c. “concordar com ou submeter-se a uma proposta” e d. “concordar com
um desejo’, “prometer”. Num sentido transferido pode denotar a concordéincia de pa-
lavras e fatos, ou de costumes. O substantivo homologia é importante no didlogo so-
cratico como indicando consentimento com o que é verificado ser valido, seguido de
apropriada resolugio e agdo; o assentimento tedrico ndo é suficiente. Nos estoicos, ha
uma mudanga da ideia de conduta real para a ideia de um integrado estado de vida.
Nos papiros, a palavra adquire o sentido de um “pacto” ou “acordo” de cariter legal. Na
religido, encontramos um uso variado, p. ex., para o compromisso de votos, e especial-
mente, para a confissio de pecados.

B. A liturgia de agdo de gragas do AT-Oriente Préximo e helenistica-gnéstica.

1. A homologia biblica desenvolve-se a partir do culto e toma a forma de confissio
de pecados e louvor a Deus. Muitos salmos (p. ex., 22; 30; 116) e muitas outras pas-
sagens (p. ex., 1Sm 2.1ss.; Is 38.9ss.) sdo agdes de gragas apos livramentos. J6 33.26ss.
descreve como Deus trouxe restauragio, e uma resposta é dada por meio de confissio e
agradecimento. H4 paralelos de confissio em salmos de queixa fora de Israel. As pesso-
as aflitas confessam suas faltas, invocam a misericérdia divina, prometem um cintico e
oferendas e, entdo, cumprem o voto. O cintico de acio de gragas (cf. Sl 116) descreve a
aflicdo, profere uma oragio e descreve a agio redentora. Com frequéncia, associa sacri-
ficio verdadeiro a agbes de gragas e chama ao louvor aqueles que estdo presentes (cf. Jr
33.11). Palavras sagradas sdo usadas, mas pode haver um convite para um novo cantico
(S 33.2; 40.3).

2. Liturgias de agdo de gragas também ocorrem nas religiGes helenisticas de re-
dencio. Elas se concentram no mito do redentor e no tema da unido com o reden-
tor. O drama soteriolégico é representado no culto. No corpo hermético, a ideia de
logiké thysia é importante. Ela compreende toda a vida de agdo de gracas, mas espe-
cialmente o hino de gratidio.

C. O grupo na LXX e no judaismo pds-biblico.
1. A LXX prefere os compostos exomologeisthai e exomoldgésis, que no grego se-
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cular denotam publica admissdo ou reconhecimento. Com base no heb. yadd, entre-
tanto, a ideia de louvar a Deus ¢ acrescentada a de confessar pecados (cf. 1Rs 8.33, 35;
Ne 9.3 para a ligagdo das duas). homologia pode ainda denotar a confissio de pecado;
a confissio publica é pressuposta. No sentido de exaltar ou louvar, o grupo ocupa seu
lugar com outros termos, p. ex., invocar e recitar. Ele traz a ideia de magnificar a Deus
pelo confessar ou recitar seus atos poderosos.

2. No judaismo posterior, 0 grupo traz a ideia da confissao de pecado com oragio
penitencial. Os grandes homens do passado reconheciam publicamente sua culpa (Dn
9.1ss.; Jt 9.1ss., etc.). Até mesmo o impio Manassés se humilhou (2Cr 33.12-13). Proe-
minente neste tipo de confissdo é o conceito de julgamento divino, que a inspira e tam-
bém é por ela evitado. Josefo se refere ao reconhecimento do imperador em A guerra
judaica 7.418; seu oposto ¢ a confissao do unico Deus (2Mac 7.37).

3. Filo d4 evidéncia de influéncia filoséfica, p. ex., do estoicismo, em sua exigén-
cia de integridade e harmonia da alma. A confissdo de Deus é para ele uma virtude
transcendental. A verdadeira confissio é obra de Deus e pertence i esfera imaterial.
homologein também pode denotar tanto declaragées de Deus nas Escrituras como pro-
messas humanas a Deus. Outros significados sio confissio de pecado e concordincia
ou confirmagao, como também engajamento ou contrato no sentido secular.

4. O louvor de Deus exerce um papel na apocaliptica. Em En. 61.9ss. ele acompa-
nhard o justo juizo de Deus. Tal louvor pode ser um sinal de transformagao humana
(71.11-12).

D. O grupono NT.

L. homologein.

1. Um primeiro uso desse verbo é para “assegurar’, “prometer”, “admitir” ou “con-
ceder” Em Mt 14.7 (cf. At 7.17; Hb 6.13) ele obriga o orador a sua palavra. O uso é
helenistico, mas em Jo 1.20 ha uma nota cristd distintiva. Em Jodo, declara¢des solenes
pertencem ao circulo de testemunhos a respeito de Cristo (1.7, 15, 19). Semelhante-
mente, em Hb 11.13, a ideia de uma declaragio solene de fé é adicionada a de admissdo
ou confirmagio. Semelhantemente, a admissao de pecado em 1Jo 1.9 (cf. 0 oposto em
1.8) traz consigo a ideia de confissdo.

2. Um segundo uso ¢ para “fazer uma declaragio” ou “dar testemunho” num senti-
do legal. Moldado pela tradigiao do evangelho, este é talvez o uso mais importante no
NT. Ele ocorre em Lc 12.8; Mt 10.32. Jesus exige que o confessem, e ele confirmara isso
ao Pai, como a testemunha escatoldgica. E importante aqui a correspondéncia entre
conduta terrena e a palavra escatologica. Ap 3.5 retoma o tema, e cf. Mt 7.23 para re-
jei¢do por parte da testemunha ou juiz escatoldgicos. Em Jo 9.22, os judeus expulsam
aqueles que publicamente confessam Jesus como o Messias. Confessar Jesus significa
honra com Deus; a recusa em confessa-lo baseia-se no desejo por honra humana (5.44;
12.43). Confissdo judicial também ¢é o ponto em At 24.14, onde Paulo reconhece que,
como cristio, ele serve ao Deus dos pais.

3. Um terceiro uso é para “fazer solenes declaragdes de f&’, “confessar algo em fé”
Rm 10.9-10 (cf. Dt 30.14) liga fé e confissdo (cf. 2Co 4.13). Confissdo e proclamagio
nascem da fé. A confissio encontra-se sob responsabilidade escatolégica (2Co 4.14) e
tem a promessa de salvagio escatologica (Rm 10.9-10). O aspecto escatologico é evi-
dente em At 23.8. Talvez tenhamos de tomar Hb 13.15 da mesma maneira, e também
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Tt 1.16, onde as palavras dos falsos mestres confessam a Deus, mas suas obras o ne-
gam. 1Jodo, também, contrasta negagio com confissdo. Aqueles que negam o Cristo
sdo mentirosos e anticristos (2.22). Confessar, entdo, implica aceita¢do de um enten-
dimento cristolégico especifico. Somente os espiritos que afirmam esse entendimento
procedem de Deus (4.2-3). A partir de 4.15, pode-se ver que o que estd em questdo é
algo mais que entendimento intelectual. Este tipo de homologia causa divisdo (cf. 2Jo
7). O objetivo de Jodo é produzir decisio por meio de uma soélida formulagio do evan-
gelho que expresse sua importéncia redentora. 1Tm 6.13 vé o testemunho de Jesus em
seu julgamento como uma confissao. Esta boa confissao, ordenada e confirmada por
Deus, encontra-se em nitido contraste com os falsos testemunhos de seus oponentes
(Mc 14.56). Ela consiste em sua admissao de ser ele o Filho de Deus (cf. Mt 16.16; Mc
15.39). Ela é um modelo para os discipulos (Mt 10.32). Tal confissio deve ser publica
(1Tm 6.12), obrigatoria (6.12-13) e definitiva (Mt 10.32). Ela pode vir como resposta a
uma pergunta (Mt 16.13ss.; Jo 1.19ss.; At 8.37: no batismo). A confissdo auténtica des-
carta outras possibilidades e, embora a pergunta seja feita pessoalmente, a resposta é
dada de maneira representativa (cf. a ligagao entre a confissdo de Pedro e a igreja em
Mt 16.13ss.). Conhecimento nio inclui necessariamente confissio (Mt 10.19; Jo 12.42),
e confissao no presente nio impede negagao no futuro (Pedro). Mas confissio significa
tomar partido, e confissio de Cristo significa confissao do Senhor ressurreto e exaltado
{(posto lado a lado com o tinico Deus em 1Co 8.6). Proclamagao e ensino sdo formas de
confissdo e testemunho. Elas partem de um evento na histéria, que proclamam e inter-
pretam, elas trazem em si um compromisso e uma reivindicagao, e integram aqueles
que as aceitam a comunhdo escatolégica com Deus.

II. homologouménés. Esse advérbio significa “de comum acordo”. Ele ocorre no NT
somente em 1Tm 3.16, que diz que o mistério da fé é “reconhecidamente grande”. Cris-
to é vindicado no Espirito, visto por anjos, pregado entre as nagoes e crido no mundo.

I11. anthomologeisthai e exomologeisthai té theo.

1. anthomologeisthai tem virios significados no grego secular, p. ex., “concordar’,
“admitir”, “expressar gratidio”. Em Lc 2.38 (baseado num modelo do AT) a agdo de gra-
¢as de Ana combina reconhecimento, obediéncia e proclamaqéo

2. exomologeisthai também possui sentidos tais como “admitir’, “confessar” e “pro-
meter” O NT adota especialmente o sentido cultual de “confessar”, “exaltar”. O uso de
Paulo em Rm 15.7ss. recorda Salmos, e cf. Rm 14.11 e Fp 2.11 (Is 45.23), onde a confis-
$80 cristd, que é para a gloria de Deus, se estende para a dos ultimos tempos (cf. os cin-
ticos de Ap 4.8, 11; 5.9ss.; Ap 12.10ss., que garantem a vitoria final e sdo um convite ao
regozijo; também o céntico dos anjos em Lc 2.14 e a béngdo de Simedo em Lc 2.29ss.).
Assim como muitos salmos do AT comegam com louvor (111.1; 138.1), assim também
a exclamagdo de jubilo de Jesus refere-se a um regozijar-se no Espirito (Mt 11.25). A
triplice divisdo aqui combina louvor a Deus, revelagdo da autoridade do Filho e um
convite para aceitar sabedoria escatoldgica (ou, em Lc 10.23-24, uma béngio de teste-
munhas oculares). Essa sabedoria nio ¢ a da lei ou da tradi¢do, mas a do evangelho; ¢
por esta razio que os escribas a rejeitam (1Co 1.19-20).

IV. exomologeisthai tds hamartias. Enquanto Fp 2.11 interpreta a confissio de Is
45.23 como louvor a Deus, Rm 14.11 a relaciona com a escatolégica confissdo de pe-
cados no julgamento perante o trono de Deus. As duas seguem bem juntas. Desde o
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tempo de Jodo Batista, a publica confissdo de pecado faz parte da conversdo (cf. Mc
1.5; Mt 3.6; At 19.18). De acordo com Tg 5.16, ela também ¢é uma pratica em tempos de
enfermidade.

V. homologia. Essa palavra denota um ato livre de confissdo do evangelho ou uma
forma litdrgica de confissio na comunidade. Como uma resposta em 2Co 9.13, ela im-
plica aceitagao, compromisso e obediéncia. Ela constitui assim uma ocasido para a agio
de gragas e para o louvor de Deus (9.12-13). Trata-se aqui de um ato de compartilha-
mento, de modo que o uso é muito amplo. Em Hb 3.1; 4.14; 10.23, entretanto, a refe-
réncia é a confissdo de fé eclesidstica ou batismal, a que os ouvintes estio comprome-
tidos, ou a uma liturgia de louvor ligada aos varios atributos de Cristo. Em Hebreus,
também, a palavra expressa compromisso, mas com uma homologia fixa em vista. Em
1Tm 6.12-13, a referéncia parece a uma reunido para ordenagao, e pode ser que o ver-
siculo seguinte dé o teor da confissao de Timoéteo, ecoando sua forma legal e também
cultal. O hino em 2Tm 2.11ss. recorda Mt 10.32-33: o Cristo que nos chama 2 confissdo,
ele préprio faz uma confissao e é fiel. O conceito de testemunhas é importante em 1'Tm
6.12; Hb 12.1; Ap 1.5, pois, como Ciristo, elas ouvem 0 compromisso e falario a favor
ou contra aqueles que fazem a confissao no juizo final. Em 2Tm 2.11ss. o préprio Cristo
¢ a testemunha. As duas primeiras partes apontam para a promessa escatologica e as
duas altimas, para a atitude de Cristo. A terceira parte adota o conceito de correspon-
déncia como uma adverténcia, mas a tltima parte a excede em vista da superior fideli-
dade de Deus (cf. Rm 3.3), a menos que o ponto seja que Cristo serd fiel a sua palavra.
O ponto de Tg 2.14ss. ¢ que a confissdo ndo desobriga da obediéncia, mas a exige.

E. O grupo nos escritos pos-apostdlicos.

1. homologein. Essa palavra ocorre nos sentidos de a. “prometer”, “admitir”, “con-
ceder” (cf. Ep. Diog. 2.1), b. “fazer afirmagdes legais”, “dar testemunho” (Indcio Esmir-
nenses 5.1; Hermas Similitudes 9.28.1ss., que apresenta a confissio como um dever do
servo para com o mestre; 2Clem. 3.1ss.; Mart. Pol. 6. 1), ¢. “fazer solenes declaracdes
de fé” (Indcio Esmirnenses 5.2; 7.1, onde contradicdo da confissio da Ceia do Senhor
como carne de Cristo significa exclusdo e morte; Policarpo 7.1; 2Clem. 3.2ss., que exige
um honrar com todo o cora¢io € mente).

2. exomologeisthai t theé ou tds hamartias. exomologeisthai 16 theé tem lugar na
liturgia (1Clem. 52.1ss., que exalta a ressurreido; 61.3, onde toma uma forma cristo-
l6gica; Hermas Mandatos 10, que argumenta que os pesarosos nao podem dar gragas a
Deus). exomologeisthai tds hamartias é recomendado (cf. 1Clem. 50-51, onde a con-
fissdo de pecados estd intimamente ligada ao louvor; 2Clem. 8.1ss., que diz que, apds
a morte, sera tarde demais para ela ; Did. 4.14, onde ela deveria preceder a intercesséo;
Hermas Similitudes 9.23.4, que pode dar a entender férmulas de remissao).

3. homoldgésis, exomoldgésis. Essas palavras, denotando confissdo e louvor a Deus,
ndo ocorrem no NT, mas sdo encontradas em Hermas Similitudes 9.28.7 e 2.5.

4. homologouménos. Ep. Diog. 5.4 usa esse termo no sentido de “reconhecidamen-
te”.

5. Clemente de Alexandria. Clemente usa homologein nos sentidos variados de
“concordar”, “admitir”, “prometer”, “confessar”, e homologia nos sentidos de “concor-
dancia’, “assentimento’, “aceita¢do”. Ele oferece uma exposicio dos ditos do Senhor a
respeito da confissdo em Stromata 4.9.70ss. [O. MICHEL, V, 199-220]
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dnar [sonho]

Usado apenas no nominativo e no acusativo, e de etimologia incerta, dnar signifi-
ca “sonho”. Ele nio ocorre na LXX, que usa principalmente enypnion. No NT, apenas
Mateus e Lucas mencionam sonhos, e Lucas (em Atos) usa hdrama (16.9-10; 18.9), e
hdrasis e enypnion (2.17).

A. O sonho na antiguidade.

L. Sonhos e suas interpretagées.

1. O problema. A crenga na significa¢do dos sonhos é comum na antiguidade (assim
como hoje), mas ndo sem desaprovacio. Faz-se distingfo entre sonhos significativos e
outros. Um dos problemas ¢é se alguns sonhos poderiam ser causados por for¢as enga-
nadoras ou por causas inteiramente fisicas (vinho, etc.). Regras dietdrias sao estabele-
cidas. Aristoteles e Cicero geralmente sdo criticos. Cicero argumenta que é desonroso
para uma divindade usar sonhos para revelagdo, que a interpretagdo é duvidosa, e que
ha muitos sonhos para provar por observacio que eles se realizam.

2. Os mais importantes livros de sonhos. A despeito de descobertas recentes, o co-
nhecimento do campo estd longe de ser completo. Em textos babilénicos, ¢é dificil dife-
renciar sonhos e agouros. Do Egito, temos um livro hierdtico e varios textos demoticos.
Os livros gregos datam do tempo de Socrates, mas o primeiro a chegar completo até
nds é o de Artemidoro. O livro posterior de Sinésio assume uma tendéncia platénica. O
livro bizantino de Achmeti deriva de fontes arabes. Outros livros sao apdcrifos.

3. A importancia dos sonhos na antiguidade.

a. O sonho cultual. Cultos e santudrios sio instituidos por intermédio de sonhos, p.
ex., um templo em Hierapolis e o culto de Serapis em Alexandria. Orientagdes também
sio dadas por meio de sonhos, e 0s deuses ameagam com punigio por negligéncia ou
prometem encorajamento por devoc¢do. Os enfermos sdo curados quando sonham com
0s deuses. Domiciano sonha, antes de sua morte, com o desarmamento de Minerva,
sua deusa protetora. Oferendas votivas sdo feitas com base em sonhos.

b. O sonho politico. Sonhos, supostamente, anunciam o nascimento de grandes li-
deres, p. ex., Péricles e Augusto. Em sonhos, generais recebem promessas de vitoria, p.
ex., Xerxes e César. Mas sonhos podem ser ambiguos, realizando-se de maneira opos-
ta ao sucesso esperado. Eventos decisivos s3o anunciados por sonhos, p. ex., o fim de
Nero, ou as ascensoes de Adriano e Marco Aurélio.

c. O sonho pessoal. As pessoas comuns, assim como os lideres, tém sonhos que se
relacionam com eventos de sua vida. Tais sonhos sio, usualmente, simbdélicos ou ale-
goricos. Frequentemente, eles tém a ver com morte ou com as consequéncias de atos
maus.

4. A metafisica dos sonhos. As pessoas primitivas sentem que nos sonhos elas sio
arrebatadas a0 mundo suprassensério. Assim, no Egito, os sonhadores supostamente
adentram o mundo que o deus sol atravessa 4 noite, e aquilo que eles experimentam ali
¢ inquestionavelmente verdadeiro. Na Grécia, também, ha uma conexio entre sonhos e
o mundo dos mortos. Os mortos frequentemente aparecem em sonhos, e os sonhos sio
vistos como mensagens do além na forma de éxtase. Eles sio comuns quando a morte
se aproxima.



dnar 34 sonho

5. A interpretagdo de sonhos como uma ciéncia. Quando instrugdes sio dadas em
sonhos, a interpretagdo ndo é necessdria. Mas outros sonhos sio mais obscuros e va-
rios esforcos sdo feitos para interpretd-los. Estes podiam ser intuitivos, mas na medi-
da em que padrdes regulares sio buscados, apoiados por exemplos, a interpretagdo é
posta numa base mais cientifica e uma classe de estudiosos se desenvolve, que coleta
e estuda os sonhos e se ocupa de sua interpretagdo, p. ex., na Babilonia e na Grécia.
Desde que o mesmo sonho pode ter diferentes interpretagdes, de acordo com a idade, o
sexo, a saude e a situagdo, uma pessoa precisa de habilidade, destreza e experiéncia para
ajustd-lo a um dado caso. Sonhos agradaveis, usualmente, indicam coisas agradaveis e
vice-versa, mas o oposto pode ser verdadeiro. Animais denotam personagens, p. ex., o
crocodilo pode ser um oficial rapace, um pirata ou um assassino. Trocadilhos ajudam
em vista da natureza divina da linguagem. Palavras-chave passam por exame minu-
cioso e Artemidoro tem um sistema bem arranjado relacionado com coisas tais como
nascimento, as artes, competi¢des, lavagem, comida, sono, a caga, pesca, viagens e fe-
noémenos celestes. A colheita normalmente se refere a descendéncia (trigo para filhos e
cevada para filhas), e frutas com cascas sdo abortos. Este ¢ um mundo bizarro, contudo,
estudos modernos de sonhos mostram que pode haver elementos de verdade na crenga
de que os sonhos sio significativos.

6. O sonho como uma forma literdria. O sonho também passa a ser uma forma de
composi¢ao literdria. Cicero faz uso efetivo disto, assim como Luciano ao descrever sua
vida na forma de uma visio, ou quando ele inventa o engenhoso didlogo entre o sapa-
teiro Micilo e seu galo.

7. Avida no sonho como um espelho. As pessoas da antiguidade sdo vistas sem ador-
nos em seus sonhos. Os livros de sonhos nos permitem construir um mosaico de sua
cultura. Encontramos sonhos inocentes apresentando a vida como trabalho ou des-
crevendo a boa sorte. Mas, na maior parte, o quadro é de uma fantasia tumultuosa e
pervertida na qual o interesse dominante néo é por coisas mais elevadas, mas por tri-
vialidades da vida didria, p. ex., dinheiro, satide, seguranca e realiza¢io sexual. Se in-
terpretagdes desfavordveis mostram um realismo sébrio, elas também manifestam uma
impiedosa falta de preocupagido. O quadro total é o de fatalismo, supersti¢do e corrup-
¢ao; em nenhum lugar a antiguidade se revela tanto quanto em seus sonhos.

I1. Sonhos e a interpretagdo de sonhos no AT.

1. O sonho e a histéria. No AT, novamente encontramos sonhos cultuais, politicos
e pessoais. Assim, o sonho de Jaco é cultual (Gn 28.11ss.), os de José e Salomio sio
politicos (Gn 37.5ss.; 1Rs 3.5ss.) e os do copeiro e do padeiro sdo pessoais (Gn 40.8ss.).
Geralmente os sonhos sio alegéricos, de modo que a interpretagio é importante, e ela
segue linhas tradicionais. José e Daniel substituem os adivinhadores egipcios e babi-
l6nios, mesmo usando algumas de suas equiparagdes. Contudo, os sonhos do AT tém
certas fei¢des distintas. Eles se movem num nivel realmente mais sébrio e elevado.
Destaca-se o carater evanescente dos sonhos (cf. Sl 73.20). Eles ndo vém da regiio dos
mortos, que em nenhum sentido ¢ uma morada de Deus, mas vém do préprio Deus
(Gn 20.6; 28.10ss.; Jz 7.13ss.; Dn 2.1ss.). Eles nao sio necessarios & revela¢io, mas Deus
pode usa-los, se assim o preferir, e s6 ele pode dar a verdadeira interpretacio a pessoas
escolhidas (Gn 40.8; Dn 2.17ss.). Nestas condigoes, os sonhos séo integrados 4 historia
de Deus com seu povo {cf. Gn 41.1ss.; Jz 7.13ss.). Mesmo sonhos pessoais sio relatados
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porque as pessoas envolvidas tém parte na histdria da salvacdo. O Deus que da sonhos
é o Deus da Historia, de quem procede o poder santificador. Neste caso, os sonhos re-
cebem uma marca distintiva.

2. O sonho como um meio regular de revelagdo. J6 e seus amigos consideram os so-
nhos como mensagens de Deus (cf. 4.13ss.; 7.14). Os sonhos sdo associados a santu-
arios (Gn 28:10ss.) e, neles, revelagdes sao buscadas (1Sm 3.1ss.). A profecia é ligada
a sonhos (Nm 12.6-7). Os sonhos serdo uma caracteristica da era de salva¢do quando
Deus derramar seu Espirito (J1 2.28).

3. A critica profética de sonhos. No entanto, hd também a critica de sonhos. Deus
fala a Moisés diretamente (Nm 12.6ss.). Revelagdes por sonhos podem ser indignas de
confian¢a, mesmo quando acompanhadas de sinais e maravilhas (Dt 13.2ss.). Jeremias
luta contra profetas que apelam para sonhos (23.25ss.). E com base na verdadeira pala-
vra de Deus, e nao no racionalismo, que os sonhos sio suspeitos. Ec 5.3, 7 chega a uma
conclusio semelhante. Palavras e sonhos sio de pouco valor, é melhor temer a Deus.

III. Sonhos e sua interpretagdo no judaismo.

1. Filo. A critica profética é perdida de vista no judaismo helenistico. Filo conhece a
vacuidade dos sonhos, mas ainda considera que Deus da sabedoria de coisas celestiais
por meio deles, p. ex., os encantos das virtudes. Em alguns sonhos Deus fala direta-
mente, em outros, por mejo de almas imortais e, ainda em outros, por meio das almas
dos sonhadores. Os sonhos do tltimo grupo sdo obscuros e precisam de intérpretes au-
ténticos, contudo o proprio Filo alegoriza interpretagdes biblicas.

2. Hagiografia e apocaliptica. A literatura religiosa popular evidencia uma for-
te cren¢a em sonhos. Em Ester, a LXX acrescenta um sonho de Mordecai, e em 2Mac
15.11ss. Judas Macabeus conta um sonho para encorajar suas tropas. Na apocaliptica,
hé uma fronteira fluida entre sonho e visao. Muitas visdes sdo construgdes literarias.

3. Josefo. Josefo mostra consideravel credulidade. Ele acrescenta novos sonhos ao
AT e adorna a historia pos-canonica com sonhos, p. ex., os de Jaddus, Hircano, Arque-
lau e do préprio Josefo, que tem sonhos revelando o destino futuro dos imperadores
antes de passar para 0s romanos.

4. Judaismo Rabinico. Os rabinos mostram certo ceticismo, p. ex., no dito de que os
sonhos nem exaltam nem humilham. Por vezes, eles interpretam sonhos psicologica-
mente, mas também distinguem entre visoes validas e invalidas, ou seja, aquelas que
vém de anjos e as que vém dos demdnios. H4 um anjo dos sonhos, e os sonhos consti-
tuem uma pequena fracdo da profecia. Na vida prética, os interesses em sonhos sao os
comuns: dinheiro, satide, casamento, etc. Aqueles que tém sonhos corrompidos devem
buscar bom senso e sabedoria. Hé intérpretes experientes e também populares, e in-
terpretagdes fixas se desenvolvem; assim, o trigo denota paz, a cevada perddo, um ca-
valo branco o bem e um jumento a salvagio messidnica. Trocadilhos sio comuns na
exposigio. E peculiar ao judaismo a crenga de que um sonho sé tem forga por meio de
interpretagao. Assim, a interpretacdo é uma arte valiosa, e sonhos podem ser evitados
ao se buscar uma interpretagio favoravel (como também por meio da recitagdo das Es-
crituras, da oragdo, da pratica de obras de caridade e da peniténcia). Tentativas sio fei-
tas para aplicar sonhos moralmente. Assim, afirma-se que Deus d4 aos impios sonhos
ruins para conduzi-los ao arrependimento.
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B. O sonho noNT.

1. A tradi¢do. Os sonhos de Paulo em At 16.9-10 e 27.23-24 trazem o selo da auten-
ticidade e, consequentemente, podemos aceitar também 18.9 e 23.11. Em outras partes,
0s unicos sonhos estao em Mateus (1.20-21; 2.12; 2.13ss.; 27.19). A férmula kat’ onar
mostra que estes procedem da mesma méo, embora alguns estudiosos os considerem
lendarios e apologéticos.

2. A singularidade do entendimento do NT.

a. Exiguidade. Se o NT raramente menciona sonhos, isto é porque ele considera
menos sonhos como significativos. Ele ndo os descarta, pois ele cita J1 2.28 com apro-
vagdo. Mas ele se opde ao interesse helenistico. Deste modo, Paulo nunca menciona os
sonhos de Atos nas epistolas, e é somente com hesitagdo que ele se refere as suas visdes
e revelagoes (2Co 12.1). Judas, naturalmente, condena os sonhos carnais dos hereges
(v. 8).

b. Auséncia de sonhos alegéricos e de interpretagées. Nao ha sonhos alegéricos no
NT. Deus aparece, ou um anjo, ou um mensageiro ou um homem, e da instrugoes cla-
ras acerca daquilo que deve acontecer ou do que deve ser feito (cf. At 27.23; Mt 1.20,
etc.). Consequentemente, ndo hd interpretagdo de sonhos no NT. Quando Deus fala
através de sonhos, ele o faz claramente.

¢. A natureza elevada da vida no sonho do NT. Sobre a base do AT, os sonhos do
NT sio muitissimo mais favoraveis quando confrontados com os da antiguidade secu-
lar. Ndo ha nada vulgar, repulsivo, sexualmente anormal ou egocéntrico a respeito de-
les. Seu interesse ndo estd no destino pessoal, mas em Cristo e na missdo cristd. Eles
ndo aterrorizam, mas por meio deles Deus dirige seu povo. A tensio entre supersticio e
iluminacéo é resolvida.

C. Sonhos e sua interpretagio no periodo pés-apostdlico. Os termos nio ocor-
rem nos pais apostélicos e sdo raros nos apologistas. Os Atos gnosticos sao ricos em
sonhos e vises. Martires como Policarpo tém sonhos (Mart. Pol. 5.1-2; cf. Perpétua,
Saturo e Cipriano). Sinésio desenvolve um sistema de interpretagao sobre uma base fi-
losofica eclética. Ele defende a conservagao de um livro de sonhos e devaneios, e segue
o principio de que o similar segue-o similar. Achmeti faz uso dos sonhos do AT e ras-
treia a interpretagio até Deus, mas ele também se vale de vérias fontes, e suas sugestdes
detalhadas sdo frequentemente triviais, p. ex., que o corte dos cabelos laterais denota
deficiente administra¢do de renda. Assim, as dguas lamacentas da antiguidade trazem
um novo diliivio de superstigio. [A. OEPKE, V, 220-38]

ondrion — dnos

oneidos [desgraca, oprdbrio], oneidizd [censurar, injuriar], oneidismds [insulto,
oprébrio]

dneidos. Essa palavra parece vir de uma raiz que significa “injuriar” e significa “des-
graga’, “insulto” ou “objeto de oprébrio ou vergonha” Na LXX, a realidade do pecado
significa que a vida terrena estd marcada pela vergonha, de modo que todos nos des-
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prezamos e todos somos desprezados. A libertacido do oprobrio é parte do livramento
divino (Is 25.8; J1 2.19). Os impios desprezam a Deus e ele, em seguida, acumula opré6-
brio sobre eles. O pecado é um oprébrio para um povo (Pv 14.34), no entanto, Deus
também pode trazer oprdbrio sobre os justos como um teste e, quando admitido em
nome de Deus (S| 69.7-8), isso traz alegria e coragem (cf. 73.23ss.). No NT, o tnico
caso estd em Lc 1.25, em que Isabel se regozija por Deus ter tirado dela o “oprébrio” de
ndo ter filhos.

oneidizd. Essa palavra significa “censurar’, “injuriar’, “trazer repreensdes ou quei-
xas”. Em Salmos, os inimigos injuriam Deus, Israel, os justos, etc. Jesus tem autoridade
para censurar em Mt 11.20 (cf. Mc 16.14). Contudo, em sua paixao, ele mesmo ¢ insul-
tado (Mc 15.32). Os discipulos seriam injuriados também (Mt 5.11). Contudo, a bén-
¢do vem sobre eles quando sdo injuriados pelo nome de Cristo, ou seja, como cristios
(1Pe 4.14). A generosidade de Deus é tal que ele da sem censurar (Tg 1.5). Paulo, em
Rm 15.3, cita Sl 69.9 ao destacar Cristo como um modelo de magnanimidade. A pala-
vra é também uma variante em Mc 15.34, onde ela suaviza o “desamparado’, e em 1Tm
4.10, onde ela dificilmente parece se ajustar ao contexto.

oneidismds. Essa palavra significa “insulto’, “injuria’, “oprébrio” Ela é bastante co-
mum na LXX. No NT, o bispo deve ter bom testemunho, a fim de nio cair em “oprd-
brio” (1Tm 3.7). Em Hb 10.33, os leitores outrora foram expostos a “injiria’, em 11.26,
Moisés prefere o “oprébrio” de Cristo aos tesouros do Egito, sendo que e a histéria da
salvagdo prové a conexdo entre Moisés e Cristo, e em 13.13, os leitores devem sair a
Cristo, fora do acampamento, levando seu “oprébrio” como portadores messidnicos da
cruz que tém parte nos sofrimentos de seu Senhor. []. SCHNEIDER, V, 238-42}

dnoma [nome, pessoa), onomdzo {nomear|, eponomdzé [apelidar], pseudonymos
{que traz um nome falso]

A. Fundo histérico. E crenca comum da antiguidade que o nome nao é meramente
uma indicagao, mas é parte da personalidade de quem o recebe. Virios ritos sdo usados
para se encontrar nomes para as criangas. Novos nomes, frequentemente, sao dados na
puberdade. O nome leva consigo determinagao e poder. A pessoa deve saber os nomes
dos deuses para ter relagoes com eles ou poder sobre eles. O nome invoca a pessoa; ha,
assim, um desejo de conhecé-lo e uma relutdncia em oferecé-lo. Possuir nomes secretos
é uma forma de proteger a liberdade.

B. O mundo grego e o helenismo.

1. Uso. onoma significa a. “nome” de uma pessoa ou coisa. Os nomes sdo dados
pelos pais, e estrangeiros devem dar seus nomes ao buscarem hospitalidade. Expres-
sdes comuns sao “‘chamar pelo nome”, “dar um nome”, “em nome”, “sob 0 nome” e “com
mengao do nome’. dnoma também significa b. “reputacdo”. Ele pode ser usado c. como
o oposto de uma coisa, mas também d., com o genitivo, para a pessoa ou coisa. Na gra-

mitica e. ele ¢ usado para um “substantivo” ou “palavra” Nos papiros f., com base em
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nomes em livros ou em listas, ele pode denotar coisas tais como “titulo legal’, “item
numa conta” ou, em negdcios bancarios, a “conta” real, p. ex., quando se paga dinheiro
em nome (crédito ou conta) de alguém.,

2. A significa¢do de dnoma no pensamento grego. A poesia épica partilha da crenga
na significagdo dos nomes, embora ela também partilhe da divida filoséfica quanto a se
os nomes humanos realmente refletem a realidade. Muitas coisas tém nomes divinos e
também humanos. A filosofia cética sugere que os nomes humanos expressam nogdes e
conceitos falsos, uma vez que eles sio convencionais e se referem somente 2 experién-
cia. Deste modo, os sofistas contrastam o nome com o trabalho, a realidade ou a natu-
reza. A natureza ¢ o que conta; os nomes ndo podem mud4-la. Platao aceita a visdo de
que, embora os nomes ndo sejam caprichosos, e sejam indubitavelmente necessarios,
eles ndo transmitem conhecimento verdadeiro e, simplesmente, atuam como sinais.
Aristoteles dd importancia a ideia por trés do mero som. O nome é um sinal verbal,
mas limitado, visto que palavras tém de indicar mais de uma coisa, algumas ideias difi-
cilmente podem ser expressas por palavras, e estas mudam seus significados. Por isso,
a pesquisa linguistica é necessédria para fornecer ldgica. Para os estoicos, a linguagem
surge da alma humana e, consequentemente, as palavras representam coisas de acordo
com sua natureza numa fusdo de coisa, conceito e palavra. A etimologia tem a tarefa
de mostrar a verdade das palavras (erymdteés) em sua concordancia com os objetos que
elas denotam. Por meio desta arte, os estoicos assumem o controle da religido popular,
pois eles encontram verdade e sabedoria nela, ao etimologizarem os nomes dos deuses.

3. O nome de Deus. Originalmente, os pelasgos nio davam nomes aos seus deuses,
assim se pensava. Os nomes divinos vém do Egito; Homero e Hesiodo exercem desta-
cado papel na nominagio dos deuses da Grécia. Estrabo também menciona uma tribo
que sacrificava a um deus sem nome. A religido grega posterior, no entanto, confere
grande importancia aos nomes divinos e tenta aprender a respeito de sua esséncia e
natureza a partir de seus nomes por meio da etimologia. A filosofia tem duvidas acerca
da correspondéncia de nome, com natureza. A etimologia s6 pode revelar pensamentos
humanos acerca dos deuses. Contudo, os nomes ainda sdo comumente considerados
significativos. Na verdade, os nomes sao colocados nos deuses para render-lhes maior
honra e para assegurar a obtengao de controle sobre eles. O estoicismo é de parecer que
Zeus deveria ser conhecido por muitos nomes, em vista de suas muitas fungdes e carac-
teristicas. Nos escritos herméticos, Deus é muito elevado para ter um nome; nenhum
nome se adequa a ele e todos os nomes se adequam a ele. O anonimato da divindade
esta relacionado a sua incorporalidade, porque a linguagem é corpérea. Novamente, os
nomes diferenciam coisas distintas, mas a divindade é tinica e é tudo. Celso pensa de
maneira semelhante, como os gnésticos e até alguns autores cristaos.

4. Os papiros mdgicos. Os papiros magicos acreditam no poder e na eficicia dos no-
mes. O conhecimento e a pronuncia deles da poder sobre seus portadores pela invoca-
¢do e até mesmo pela identificacio mistica. Os magicos conhecem os atos e os tempos
certos para obter esse poder. Eles usam nomes de todas as linguas possiveis; nomes bar-
baros tém grande forga se pronunciados corretamente. No Egito, até mesmo o nome de
Yahweh ¢ usado. O nome tem de ser aquele que a prépria divindade se deu. Na invoca-
¢do, ele ¢ honrado por meio de muitos predicados. O nome opera por seu proprio po-
der, porque a divindade é ela propria o nome. Os papiros magicos cristios mencionam
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os nomes de Maria, Jodo Batista e da Trindade como eficazes com Yao, Sabaoth, etc. A
antiguidade tem, evidentemente, seus céticos como Luciano.

C. OAL

1. Dados léxicos e estatisticos. O heb. comum shém (cerca de 770 vezes no singular
¢ 84 no plural) é usado para nomes de deuses, homens, animais e também para carac-
teristicas geograficas tais como rios, montanhas, e cidades. Em seguida, para coisas ou
tempos. Com referéncia a atos, ele pode ser usado para uma boa ou ma “reputa¢do” e,
entao, para “memoria” ou “fama” apds a morte, embora haja um debate se ele é usado
metonimicamente para a pessoa ou no sentido de “memorial” ou “sinal”. Uma expres-
$30 comum é “ao nome” (usualmente de Deus), e verbos familiares usados com o nome
(de Deus) sdo “invocar”, “falar”, “bendizer” e “profetizar”

2. O significado do nome. Israel cré na significancia dos nomes. Assim, Adao exerce
dominio ao dar nome aos animais (Gn 2.19-20). Dar nome a uma cidade é estabele-
cer controle sobre ela (2Sm 12.28). As mulheres buscam o nome de um homem em
tempos de aflicdo (Is 4.1), ou seja, para se colocarem sob a protecao dele. Deus cha-
ma pelo nome as estrelas (Sl 147.4) e Israel (Is 43.1). Seu nome ¢ invocado sobre Is-
rael (Is 63.19), e também sobre o templo, a arca e Jerusalém. Ele conhece Moisés pelo
nome (Ex 33.12, 17). Os nomes sobrevivem nos fithos (Gn 21.12). Os nomes daqueles
que nio tém filhos sdo apagados. Os nomes dos justos sdo escritos no livro da vida (Ex
32.32-33; S169.28).

3. Nomes proprios e nomes significativos. Nomes proprios estabelecem identidades.
Desta forma, pode-se dizer de Nabal (1Sm 25.25) que, conforme é 0 nome de um ho-
mein, tal é ele. Etimologias sdo dadas para nomes tais como Eva (Gn 3.20), Caim (4.1),
Noé (5.29) e cf. Babel (11.9). O nome pode expressar a pessoa completa ou uma sim-
ples caracteristica. Muitos nomes sao teoforos, expressando um relacionamento com
Deus ou um desejo centrado em Deus. Os nomes dos 12 patriarcas dio testemunho
do auxilio de Deus (Gn 29.31ss.). Por vezes, um segundo nome é dado (cf. Gn 41.45;
2Rs 23.34; Dn 1.7). Estes expressam uma nova posigao. O proprio Deus pode dar novos
nomes (Gn 32.29). Como no caso de Abraio, 0 nome pode ter significado para além de
seu portador (Gn 12.2-3). Isto se aplica aos nomes simbélicos em Os 1 e Is 7.3; 8.3.

4. O nome Yahweh. Conhecer 0 nome de Deus é importante no AT (Gn 32.30).
Deus revela o seu nome a Abrado (Gn 17.1) e a Moisés (Ex 6.2). A invocacio de seu
nome é comum, mas encantamentos sdo proibidos (Ex 20.7). Deus promete ouvir
quando invocado apropriadamente, mas seu nome é uma dadiva de revelagio, nio um
instrumento de magia. No entanto, a invocacdo de seu nome implica fé em seu poder,
como ao jurar (1Sm 20.42), amaldigoar (2Rs 2.24) ou abengoar em seu nome (2Sm
6.18). O nome pode, de fato, significar a pessoa (Lv 18.21; Am 2.7). Se 0 nome estd
no anjo de Ex 23.21, isto significa que o préprio Deus est4 presente na agio revelado-
ra. Embora ele proprio esteja no céu, ele escolhe um lugar para ali fazer habitar o seu
nome (Dt 12.11; 2Sm 7.13; 1Rs 3.2). Este é o penhor de sua presenca redentora. Ele as-
segura uma alta estimativa pelo templo, mas também uma baixa estimativa, pois Deus
ndo fica atado ao templo ao fazer o seu nome ali habitar. Apds o exilio, o nome, fre-
quentemente, denota a gléria de Deus. Uma ideia comum € a de que Deus seré gracioso
para com Israel, para que seu nome nio seja desonrado entre as nagdes. Bem mais fre-
quentemente, entretanto, 0 nome agora representa a pessoa, e isto leva a hipostatizagio
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do nome pela qual ele se encontra ao lado Deus como um sujeito ativo ou um instru-
mento em sua mdo (cf. S120.1; Pv 18.10; Ml 1.11). Embora, muitas vezes, haja paralelis-
mo aqui, ha também um uso mais consciente do termo.

5. No nome. A férmula mais frequentemente usada é “em o nome”. Algumas vezes,
ela é basicamente a mesma que “segundo o nome” (Jz 18.29). Em outros lugares, ela
significa “em nome” (cf. 1Rs 21.8). De forma mais vigorosa, significa “por encargo” (cf.
Et 2.22; 1Sm 25.9). Mais comumente, encontramos a expressio com referéncia a Deus.
Cultualmente, ela tem o significado de invocar “o nome” (Gn 4.26; 12.8), jurar ou aben-
coar “pelo” ou “em o nome” de Deus (Dt 6.13; 10.8). Davi vai contra Golias “em nome”
de Deus (1Sm 17.45), Elias constrdi um altar “em seu nome” (1Rs 18.32) e o crente
pode se fortalecer ou hastear penddes “em seu nome” (S 20.5, 7). Em Dt 18.18-19, o
sentido ¢, provavelmente, “por delegacio de Deus’, mas nao em 18.20; em Jr 14.14, os
falsos profetas mencionam o nome de Deus, ou falam pretensamente em seu nome, ou
apelam ao seu nome.

D. Judaismo helenistico.

1. A LXX. dnoma ocorre mais de mil vezes na LXX, na maior parte para shém.
(Para detalhes das palavras hebraicas e gregas, ver TDNT, V, 261-62.) O conceito de
“em o nome” causa problemas. A LXX usa ek (Et 8.8), dia sem dnoma (3.12), epf (1Sm
25.5) e en (25.9; en té ondmati é literal, mas incomum no grego cléssico). (Para detalhes
cf. TDNT'V, 262-63.) O verbo onomdzein é raro na LXX; kalein geralmente o substitui,
possivelmente porque shém nio possui verbo correlato. eponomdzein ocorre umas 36
vezes.

2. Filo. Para Filo, 0 nome é um tipo de sombra que acompanha a realidade (Do de-
cdlogo 82). Pensamentos claros encontram termos apropriados, como no caso de Moi-
sés, mas ndo hd expressdes apropriadas para conceitos obscuros. A LXX ¢ elogiada
porque suas versdes se harmonizam tdo bem com o original que elas correspondem as
coisas denotadas. Dar nomes é mais uma tarefa para o primeiro homem do que para
muitas pessoas e isto tem por objetivo evitar confusoes. Filo alegoriza muitos nomes do
AT, baseando-se em parte em exposi¢des do AT e em parte em etimologizagio estoica.
As palavras sdo importantes para Filo, mas ndo devemos gastar toda a nossa vida nelas
e ignorar as realidades. A idolatria d4 falsos nomes as coisas e, ao fazer assim, obscure-
ce o verdadeiro Deus (Do decdlogo 53). Quanto ao nome de Deus, Filo apropria-se de
Ex 3.14 LXX. Mas como “aquele que é” (ou seja, o proprio ser), Deus nio pode ser no-
meado (Da vida de Moisés 1.75). Ele é o Senhor Deus, ou o Deus de Abraio, etc., mas
ele ndo tem um nome préprio. Os poderes de Deus tém muitos nomes (cf. estoicismo),
como também o [dgos, e estes nomes devem ser considerados santos. Filo adverte con-
tra o juramento falso e também contra a pratica profana de acumular muitos nomes ao
invés de simplesmente louvar a Deus De leis especiais 2.8).

3. Josefo. O uso em Josefo ¢ mais grego que semitico. Para “em o nome” ele usa
principalmente ex ou ep. Ele é reservado acerca do nome de Deus; ele evita mengio
de “nome” em sua versao do terceiro mandamento, e diz que Deus mostrou a Moisés
sua proségoria (ndo dnoma), sobre a qual nada é permitido dizer. O nome de Deus é
temivel. Ele pode ser invocado em crises, e moedas sdo marcadas com seu nome (as-
sim como os templos estrangeiros possuem o nome de seus deuses). Deve-se honrar os
pais porque eles levam o mesmo nome que Deus. Por outro lado, é parte do Espirito de
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Deus, antes que seu nome, que habita no templo. E possivel que, escrevendo para gre-
g0s, Josefo pensasse que eles considerariam algo estranho falar a respeito do nome de
Deus habitando no templo.

E. Judaismo posterior.

I Pseudepigrafos. Essas obras nio sio ricas em declaragdes sobre o nome. Enoque
eslavdnico explica os significados de nomes humanos, p. ex., Addo. Em Enoque etiope,
os impios estdo sob a ameaga de terem seus nomes apagados do livro da vida (108.3).
Os nomes de santos e de crentes sao relacionados com estrelas e relimpagos (43). Mos-
tra-se interesse nos nomes de anjos caidos (6.7, etc.). Quanto ao nome de Deus, sete
nomes divinos sdo conhecidos. Deus protegera Israel por amor do seu nome. Conhecer
o nome de Deus é louva-lo, mas os pecadores negam o seu nome. O Filho do Homem
¢ nomeado perante o Senhor dos espiritos antes da criacdo das estrelas. Quando em
afligdo, os crentes vencerdo no nome de Deus. Muitas vezes, 0 nome parece o mesmo
que o préprio Deus, mas em outras passagens ele parece um poder misterioso que é
revelado por anjos.

II. Fontes rabinicas.

1. Uso. Os rabinos assumem os significados do termo hebraico no AT. Eles falam
de trés nomes: 0 nome da familia, o nome dado e o nome adquirido. Quando as Escri-
turas duplicam um nome, isto aponta para uma participago tanto neste mundo como

3 &«

no vindouro. “Em o nome” significa “em virtude de’, “com base em” ou “com apelo ao
nome”. “Em nome de um mestre” é uma expressio usada ao se mencionar uma auto-
ridade. A circuncisdo é feita “em nome do pacto’, denotando tanto a entrada no pacto
quanto o compromisso com ele. Fazer coisas “em nome de Deus” pode, as vezes, ter a
forga de fazé-las “por causa dele”.

2. O nome de Deus. Na leitura do AT na sinagoga, o nome divino Yahweh ¢ lido
como Adonai. Yahweh ¢é o nome especial de Deus, seu reservado nome préprio que so-
bretudo ndo deve ser pronunciado. Amaldicoar os pais com este nome é um pecado
capital. Originalmente usado na adoragio no templo, ele é gradualmente substituido
e torna-se um nome inefavel que se expde ao uso magico. Lv 24.11, 16 é citado como
apoio. Uma forma técnica para ele é “o nome de quatro letras”

3. Crenga e magia. Encontramos muitos relatos do miraculoso poder do nome di-
vino, p. ex., o livramento de Isaias ou a prisio de Asmodai, o principe-deménio. O co-
nhecimento do futuro pode ser obtido com sua ajuda. Na magia sincretista, 0 nome de
Deus ¢ usado com outros. Ao ligar o nome “el” a anjos e a Israel, Deus lhes transferiu
poder. Embora o judaismo oficial lute contra a magia, o talmude atribui forca até as
letras individuais do nome divino, e o Enoque hebraico (42.2ss.) acredita que os nomes

divinos sustentam as forgas antag6nicas no cosmos, garantindo, assim, sua harmonia.

F. ONT.

1. Uso.

a. Nome de uma pessoa. No NT, nomes préprios sao usualmente integrados nas
frases (Mc 3.16; At 27.1, embora cf. Ap 9.11). A influéncia hebraica pode ser vista em
Lc 1.5; Mt 1.21, 23; Lc 1.59, etc.

b. Nome como “reputa¢do”. Ocorre em Mc 6.14 e Ap 3.1.
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¢. Nome para pessoa. Trés exemplos disto sdo At 1.15; Ap 3.4; 11.13. Talvez também
se possa acrescentar At 18.15.

d. Nome com preposi¢cbes. Esse uso mostra forte influéncia semitica. Com epi, en,
did, peri, kat’ e prés é muito comum. E usado com vérios verbos e em sentidos tais
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como “com invocagdo de”, “com proclamagdo de’, “por ordem de”, “em cumprimento
da vontade de’, “em obediéncia a’, “no poder de” ou “na presenca de”. (Para detalhes cf.
TDNT, V, 271.)

2. dnoma como o nome de Deus ou de Jesus Cristo. No NT, o nome, a pessoa e a obra
de Deus estdo inseparavelmente ligados aos de Cristo. Isto se aplica, igualmente, a cita-
¢bes ou alusdes ao AT, p. ex., Mc 11.9-10; Mt 23.39; At 15.17.

a. O nome de Deus relaciona-se com revelagio, e, neste sentido, esta ligado a “glé-
ria’, expressando assim uma abordagem e um relacionamento especificos. Em Jo 12.28,
Deus glorifica seu nome na vida e obra e, depois, na morte e ressurreicao de Jesus (cf.
Jo 17.6). Jesus revela o nome obscuro de Deus a seus discipulos, dando a este nome o
conteddo especifico de “Pai”. Ser recebide no nome é encontrar-se na esfera do amor do
Pai e do Filho (17.11, 12, 21). Quando o nome é declarado, ele desperta nova vida nos
crentes (1Jo 4.7), na medida em que o Filho se faz presente neles, no amor do Pai. Glo-
rificar o nome de Deus ¢ supremamente a obra de Cristo como uma obra de revelagio
e reconciliagdo. Fundamentada na obra de Cristo, a igreja tem a promessa de que esta
obra continuard nela (Jo 17.26).

b. A plenitude do ser e da obra de Cristo pode ser vista em seu nome. O nome di-
vinamente concedido de “Jesus” expressa sua humanidade e sua missio (Mt 1.21). Ele
significa “Deus conosco” (1.23). O nome exaltado que ele recebe é o de Filho (Hb 1.4).
Ele também ¢é chamado Senhor (Fp 2.9-10), que denota igualdade divina e é o nome
que estd acima de todo nome. Consequentemente, Jesus é o Senhor dos senhores. Reve-
lando o dominio divino, ele é também o Rei dos reis (Ap 19.16). A unidade entre natu-
reza e nome pode ser vista em Ap 19.13 e Jo 1.1. S6 ele conhece o seu nome, no sentido
de que s6 ele conhece a plenitude de seu relacionamento com Deus (Ap 19.12). Jesus
age em nome de Deus como o Cristo (Jo 10.24-25). Sua vinda futura completa sua obra
{Mt 23.39). Seu nome, entio, envolve todo conteudo dos atos redentores de Deus (1Co
6.11). A justificagéo e a santificagio em seu nome relacionam-se ndo com a mera pro-
nuncia do nome, mas ao batismo no sentido de Rm 6.1ss. O perdio estd em seu nome
(At 10.43; cf. 1Jo 1.7; 2.12). A vida é dada em seu nome, ou seja, mediante a entrada em
sua esfera de acdo ou na esfera de sua pessoa (Jo 20.31). Como Pedro afirma, a salva-
¢d0 estd somente em seu nome (At 4.12). Aqueles que entram nela devem fazer todas a
coisas, e dar gragas por tudo, neste nome (2Ts 1.12; Cl 3.17; Ef 5.20). Seu nome é a es-
peranga de todos os povos, embora ele possa significar tanto julgamento como salva¢do
(Jo 3.18). O Pai envia o Espirito no nome de Jesus (Jo 14.16).

¢. Em Mt 28.19, Pai, Filho e Espirito vém juntos e, assim, d3o plenitude ao nome
do Pai. O batismo neste nome significa a entrada na comunhédo com o Pai por meio do
Filho, e o nascimento sob a agdo do Espirito. A expressao eis (td) dnoma é dificil. Por
vezes, ela tém a for¢a de “com relagdo a” ou “por causa de” (cf. Mt 10.41-42; Mc 9.41).
Reunir-se em nome de Cristo significa reunir-se “sobre o fundamento de” Cristo (Mt
18.20; cf. Hb 6.10). No entanto, este ndo parece ser o sentido em Mt 28.19 (cf. At 8.16;
1Co 1.13, 15). De acordo com o modelo rabinico, a forga é final antes que causal, ex-
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pressando um fim ou uma intengao especificos, € com implicagdes forenses antes que
misticas. Sem o uso de dnoma, Paulo tem expressoes similares em 1Co 1.13, 15; Rm
6.3; G1 3.27 e cf. 1Co 10.2. Isso ¢ de origem semitica antes que helenistica (p. ex., debi-
tar na conta). Em At 2.38, o epi com dativo pode denotar o fundamento, e 0 en de At
10.48 talvez deva ser interpretado da mesma forma.

d. A primeira peti¢io da oragio do Pai Nosso (Mt 6.9) est4 relacionada com o alvo-
recer do reino e é, portanto, uma oragio, primariamente, para que Deus santifique seu
proprio nome apesar de todo pecado e oposi¢io. Os discipulos de Jesus devem orar em
nome de Jesus (Jo 14.13-14), ou seja, conforme a sua vontade, por encargo seu e com
invocagido de seu nome. Aqui se pressupde a fé de que ele veio de seu Pai e que o Pai
ouvira a oragio por causa dele. A unidade entre o Pai e Filho é mostrada pelo fato de
que o proprio Filho executara aquilo que for solicitado (14.13).

e. Crer em seu nome. Em Jo 2.23, crer no nome de Jesus é crer nele como o Cristo,
o Filho de Deus (3.18). A fé surge por meio de seus atos de poder (10.25). Ela confere
um relacionamento correto com o Pai (1.12). Deus a ordena (1Jo 3.23).

f. Aqueles que creem neste nome podem agir por comissdo dele e em seu poder (Lc
10.17). Mesmo aqueles que nao sao discipulos encontraram poder nele (9.49). Obras de
misericordia também sao feitas nele (Mt 18.5). Ele é o poder na cura do coxo (At 3.6,
16). Paulo expulsa o espirito de adivinha¢io em nome de Jesus (16.18). Ele ndo é uma
formula magica, antes representa a presenga de Cristo (9.34). Conjuragdes sdo usadas
apenas por demonios (Mc 5.7) e pelos exorcistas judeus (At 19.13ss.). O nome tem po-
der unicamente onde ha fé e obediéncia (cf. Mc 9.38-39). Esse poder ¢ em resposta a
oragio (At 4.30; Tg 5.14-15).

g. O nome de Jesus é o fundamento e tema da proclamacio (At 8.12). O arrependi-
mento € nele pregado aos gentios (Lc 24.47). Os missiondrios saem por causa dele (3Jo
7). Saulo o persegue (At 26.9), mas, ao se converter, passa a proclamd-lo (9.27-28). Ele
fala em sua comissao (Rm 1.5, etc.). Ele roga pelo nome (1Co 1.10).

h. Crer no nome leva a confissao dele (Hb 13.15), e isso esta ligado ao sofrimento
por causa dele (Mc 10.29; Jo 15.21). Os discipulos sofrem afrontas por causa do nome
(At 5.41) e Paulo e Barnabé arriscam suas vidas por ele (15.26). A igreja em Pérgamo se
apega firmemente a ele (Ap 2.13) e a igreja em Filadélfia nio o nega (3.8). O oprébrio
por causa do nome significa béngao (1Pe 4.14). O cumprimento para a igreja vem com
reveréncia pelo nome (Ap 11.18) e com louvor dele (15.4). Invocar esse nome significa
salvagio (At 2.17ss.) e ele ¢ designado aos crentes, de forma que eles sio chamados cris-
tdos (11.26; Tg 2.7). Na nova criagio, os vencedores portarao o nome do Cordeiro com
o de Deus e 0 da nova Jerusalém (Ap 3.12). Receber um novo nome marca a entrada na
ordem do novo mundo (cf. Is 56.5). Ser incrédulo é blasfemar o nome (Rm 2.24; 1Tm
6.1).

3. Outras Referéncias.

a. No caso da besta, o nome expressa impiedade, pois a besta usurpa os nomes e
titulos de Deus (Ap 13.1). E dificil determinar o significado do nimero. O nome ou
o nimero é uma marca que denota a esfera de poder da besta. No caso da meretriz, o
nome também expressa impiedade (17.1). A Babildnia viola a pureza e a majestade di-
vinas. Os nomes Morte, Hades, Abadom e Apoliom (6.8; 9.11) denotam forgas que sdo
opostas a vida como a verdadeira natureza de Deus. Os espiritos tém nomes. O nome
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Legido sugere nio apenas a natureza e grandeza do espirito, mas também a plenitude
do poder de Jesus.

b. Jesus d4 novos nomes a trés discipulos. Estes nio denotam qualidades naturais,
mas promessas futuras. Deste modo, Simio recebe o nome de Pedro e Tiago e Jodo sdo
os Filhos do Trovao. Jesus edificara sua igreja sobre Simao e da a Tiago e Jodo um vi-
goroso poder de testemunho. Os nomes dos apdstolos sdo as pedras fundamentais da
nova Jerusalém (Ap 21.14). Observar aqui a liga¢ao com a comunidade do AT (21.12).
Jesus conhece o seu povo pelo nome (Jo 10.3). Estes nomes estdo escritos no céu (Lc
10.20; cf. Ap 3.5; Fp 4.3). Cristo promete aos que vencerem que ele nio lhes apagara o
nome (Ap 3.5). Os nomes permanecem porque Cristo os confessa. Com as pedrinhas
brancas, os vencedores recebem um nome novo e secreto (2.17), que expressa a nova
natureza e a imutdvel comunhio com Cristo.

» o« » « »

onomdzé. Essa palavra, que significa “nomear”, “chamar pelo nome”, “numerar”, “de-
notar” e “prometer’, ocorre nove vezes no NT. Jesus chama os 12 apdstolos; seu nome
e ministério vém dele (Lc 6.13). Ele d4 a Simdo o nome de “Pedro” (6.14). Aqueles que
ostentam o nome, mas agem indignamente devem ser excluidos da comunhio de mesa
(1Co 5.11). Os pecados ndo devem sequer ser nomeados, ou seja, mencionados, pelos
santos (Ef 5.3). Toda familia no céu e na terra é nomeada por Deus (Ef 3.14-15), porque
ele é o Pai comum.

eponomdzo. Essa palavra significa “dar um segundo nome” ou “apelidar”. O unico
caso no NT estd em Rm 2.17, onde Paulo derruba qualquer orgulho associado ao mero
nome de judeu, visto que judeus e gentios estdo ambos sob julgamento e ambos sdo en-
caminhados a graga.

pseudonymos. Essa palavra significa “que traz um nome falso ou incorreto”. O tinico
caso no NT estd em 1Tm 6.20, onde o apdstolo adverte Timéteo contra um movimento

que desmente o proprio nome, visto que leva ao erro e nio a sabedoria.
{H. BIETENHARD, V, 242-83]

6nos [burro, jumento], ondrion [jumentinho]

A. O jumento na Palestina e no judaismo.

1. Existem referéncias antigas ao dnos (diminutivo, ondrion) ou “jumento”, no Egi-
to e Palestina (cf. Gn 12.16 e figuradamente 49.14). O jumento é usado para montar,
transportar, arar, etc (Nm 22.22ss.; 1Sm 25.18; Is 30.24). S6 em extrema necessidade
ele é comido (2Rs 6.25). O jumento selvagem aprecia sua liberdade (J6 6.5). O enterro
de jumento é um enterro vergonhoso (Jr 22.19). Uma caltinia contra judeus e cristaos é
acusi-los de adorar a cabega de um jumento.

2. Em Gn 49.11 e Zc 9.9, o regente escatologico que estabelecera a paz vem monta-
do num jumento ou, como mostrado pelo paralelismo, num jumentinho. O versiculo
de Génesis enfatiza a fertilidade do reino, o de Zacarias, sua justica. A exegese rabini-
ca relaciona o segundo redentor com o primeiro, ou seja, Moisés (cf. Ex 4.20). Alguns
eruditos argumentam que ele vird num jumento somente se Israel nio tiver méritos,
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enquanto outros pensam que o fato de ele vir num jumento é por causa dos impios, e
recordam o mérito dos pais, p. ex., Abrado em Gn 22.3,

B. O jumento na antiguidade, no helenismo e no gnosticismo. No Egito, o ju-
mento é dedicado ao deus Tifao. Ele parece vir da Asia Menor para a Grécia. Ajax é
comparado por Homero a um jumento. Dionisio e seus seguidores montam em jumen-
tos. Ha registros de relagdes sexuais com jumentos. Epifanio chama os gnésticos de
adoradores de Tifio e os mandeanos se referem ao mistério e sacramento da jumenta
com quatro 0ssos, num ataque ao cristianismo.

C. Ojumentono NT.

1. Embora Mc 11.1ss. nao cite Z¢ 9.9, como Mt 21.2ss. e Jo 12.15 o fazem, ele est4 re-
pleto de alusdes. Marcos e Lucas destacam o fato de que ninguém tinha montado ainda
o jumentinho que Jesus usa (cf. Nm 19.2; Dt 21.3). Mateus menciona tanto a jumenta
como o jumentinho. Isso parece criar dificuldades (mesmo em termos praticos) e é di-
ficil ver a razio para a mengao de ambos. Jo 12.14ss. usa ondrion para o jumentinho e
afirma expressamente que os discipulos a principio ndo compreendem o incidente. E
surpreendente, talvez, que ele relacione a profecia com o evento messidnico antes que
com o cardater messianico (v. 16).

2. Muitas vezes, o AT menciona o boi e o jumento juntos, e Jesus faz 0 mesmo no
dito em Lc 13.15. Em Lc 14.5, a verdadeira leitura poderia ser “um filho ou um boi”,
todavia, “um jumento ou um boi” é também atestada. Alguns regulamentos judaicos
permitem tirar um homem de um pogo no sdbado, mas nio um animal.

{O. MICHEL, V, 283-87]

oxos [acidez, coisa azeda]

“Vinho azedo” é¢ uma bebida popular e “vinho muito azedo” (vinagre) é um tempero
popular. Médicos recomendam vinho azedo para febres, bem como para refresco e para
a digestao. Em S169.21 (cf. Jo 19.29) a queixa parece a de que s6 é dado vinagre em vez
de vinho. A narrativa da paixdo (Mc 15.36 e par.) afirma que o vinho do povo foi ofere-
cido a Jesus na cruz. Alguns comentaristas sugerem que uma bebida azeda produziria
um estimulo nervoso e prolongaria a agonia, mas nenhum efeito desse tipo é conhe-
cido, e Mc 15.36 implica que ela é dada para refrigério apés a exclamagio do v. 34. Mt
27.48-49 apoia este ponto de vista, contudo Lc 23.36-37 encontra um elemento de es-
carnio quando os soldados trazem o vinho azedo a Jesus. Jo 19.28ss. atribui a iniciativa
ao dito de Jesus: “Tenho sed¢’, e descobre no incidente um cumprimento do dito em SI
69.21, de que ao inocente sofredor é dado vinagre para beber. A bebida entorpecente
em Mc 15.22-23 e Mt 27.34 é bem diferente. [H. W. HEIDLAND, V, 288-89]

opiso [atras, mais tarde], dpisthen [atrds, por detras]

» <

1. opisé possui significados tais como “atrds’, “ap6s”, “mais tarde” e “novamente”.
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Como um substantivo em Fp 3.13, denota “o que esta por trds”. A referéncia em Jo 6.66
é a “retirada” e em Lc 9.62 a “olhar para tras”. Assim como a LXX, o NT usa opisé como
uma preposi¢io com o genitivo, principalmente para pessoas.

2. dpisthen, como um advérbio e preposigdo significa “atrds”. O NT o usa sete vezes.
Como um advérbio, ele significa “por tras” em Mc 5.27 (Mt 9.20; Lc 8.44) e “por detras”
em Ap 4.6; 5.1. Como uma preposi¢io, ele significa “atras” em Mt 15.23; Lc 23.26.

3. opisé ¢ teologicamente significativo quando combinado com um genitivo de
pessoa e um verbo de movimento (embora haja excegdes, p. ex., Lc 19.14; Ap 12.15).
Deste modo, em Mc 1.17 ele liga os discipulos a Jesus. No AT, “ir apés” Deus (ou ou-
tros deuses) significa obediéncia (ou apostasia). Por isso, Jesus ndo somente convida
seus discipulos para segui-lo. Ele exige compromisso total com vistas a entrada no rei-
no. Isto significa negar-se a si mesmo (Mc 8.34; cf. Mt 26.24; Lc 9.23), com tomada da
cruz e entrega pessoal. Quando o chamado para “ir apds” ¢ atendido (Mc 1.17), nao
pode haver retorno (Lc 9.62; cf. Mc 13.16). O discipulado significa pertencer exclusiva-
mente a Cristo. Uma adverténcia é feita para que se evite o seguimento de falsos cristos
(Lc 21.8). Por outro lado, os fariseus se lamentam porque o mundo vai apds Cristo (Jo
12.19). Em outros versiculos, Gamaliel fala de Judas atraindo pessoas apds si (At 5.37),
Paulo adverte contra falsos mestres que arrastam discipulos apés si (20.30), 1Tm 5.15
diz que alguns crentes se desviam, indo ap0s Satands, Ap 13 refere-se a seguir a besta,
Jd 7 e 2Pe 2,10 descrevem licenciosidade e indulgéncia com abominavel concupiscén-
cia, e Paulo, em Fp 3.13, diz que, ao avanqar para as coisas que estdo a frente, ele se es-
quece das que ficam para tras, pois o seu compromisso com Cristo envolve o abandono
de tudo aquilo que antes valorizara. [H. SEESEMANN, V, 289-92]

héplon [ferramenta, arma], hoplizo [preparar, armar|, panoplia [armadura com-
pleta], zonnymi [cingir-se], diazonnymi [amarrar], perizonnymi [envolver-se],
z6né [cinto], thérax {couraca)], hypodéo [calcar sanddlias], (hypddéma [calgado},
sanddlion [sandalia]), thyreds [escudo longo), perikephalaia [capacete]

hoplon. Originalmente, significando “instrumento’, esta palavra vem a ser usada
para 1. “equipamento de navio’, “cabo’, ‘corda’, 2. “ferramenta’, 3. “arma” e 4. “tro-
pas” ou “acampamento” O termo ¢é usado figuradamente para armas tanto de ataque
quanto de defesa. Na LXX, o termo geral frequentemente substitui palavras hebraicas
mais especificas, p. ex., para “langa” em Sl 46.9. Ele é raro na LXX, num sentido figu-
rado (cf. Sl 57.4). Deus pode usar armas humanas, mas, quando deseja, ele as destroi
(Sl 46.9) e empresta suas proprias armas ao seu povo (Sl 35.2). Em Filo, o uso figura-
do predomina. O NT sempre usa a palavra no plural para “armas”. Paulo, descrevendo
sua obra como um combate, enfatiza a eficicia de suas armas (maquinas de cerco) em
2Co 10.4. Qualidades morais parecem ser as armas de 2Co 6.7 e, em Rm 6.13, os mem-
bros dos crentes devemn ser armas de justiga. Em Rm 13.12 (cf. 1Ts 5.8) a proximidade
da parusia nao significa inércia, mas preparagao para o conflito, nio meramente con-
tra aquilo que ¢ abomindvel ou imoral (cf. 1Co 11.13ss.), mas contra forcas saténicas.
Os pais primitivos seguem o NT bem de perto (cf. Inacio Policarpo 6.2; Clemente de
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Alexandria Exortagdo aos gregos 11.116.3-4) mas com um impeto mais moralizador do
que escatolégico.

hoplizo. Essa palavra significa “preparar’, p. ex., provisoes, refei¢des, sacrificios, em-
barcagdes, lampadas ou, no caso de soldados, armas. Em seguida, ela significa “prepa-
rar-s¢’, “treinar”, “armar” e, figuradamente, “armar-se de coragem”. O Gnico uso no NT
(1Pe 4.1) é figurado; aqui a ideia € a de armar-se com uma opinido ou pensamento em
preparacio para o sofrimento.

panoplia.

1. Dados Linguisticos. Essa palavra é usada de maneira variada para o equipamento
completo do soldado, para material de guerra, para despojos e para o prémio em com-
peti¢cdes. O unico uso figurado estd no campo biblico.

2. Dados arqueoldgicos. O equipamento do soldado permanece praticamente o
mesmo por séculos, mas com pequenas variagdes, p. ex., no tamanho dos escudos ou
no peso da armadura. Os legiondrios romanos carregam uma langa ou arpio, um es-
cudo, dardos de arremesso, capacete e couraga ou cota de malha. No AT, lemos sobre
escudos, capacetes, armadura, sapatos, langas, arcos e flechas e fundas.

3. Dados Religiosos.

a. Divindade. Deuses sao frequentemente representados como armados, p. ex., com
arcos e flechas, clavas, redes, capacetes, cotas de malha e carros. Muitas vezes, a referén-
cia ¢ a fendmenos tais como tempestades e relampagos. Na Grécia, as nuvens sio o es-
cudo e o capacete de Zeus e o relampago é sua espada. Apolo possui um arco e flechas.
No AT, a couraga de Deus ¢é justica e seu capacete é salvagio (Is 59.17). Em S| 35.1ss. e
Is 34.6, etc., lemos sobre a lanca, os dardos, o arco, e o escudo de Deus em referéncias
poéticas.

b. A parte humana no equipamento divino. A ideia de invencibilidade por causa de
armas divinamente dadas é antiga (cf. o capacete de Odin como um boné de invisibili-
dade, a armadura de Aquiles ou a espada de Sigefredo). No AT, Deus protege seu povo
com suas proprias armas (cf. Sl 7.11ss.; 35.1ss.). Sua fidelidade é escudo e broquel (Sl
91.4). Ele d4 poder a langa de Josué (Js 8.18, 26). O conceito é moralizado na esfera
iraniana. Filo acredita que Deus concedeu fala racional aos seres humanos como uma
protecéo.

¢. A panoplia da comunidade. A comunidade de Qumran vé a si mesma numa si-
tuacio de conflito, no qual os filhos da luz estdo em guerra contra os fithos das trevas.
A comunidade é o povo do pacto de Deus engajado numa ag¢io militar na qual ele usa
langas, arpdes, dardos e fundas. A descri¢do dd nova vivacidade a passagens paralelas
em Rm 13.12 e Ef 6.16.

4. panoplia no NT. A palavra so é usada figuradamente no NT. Lucas a usa na para-
bola da conquista do valente em 11.22. Ela ocorre duas vezes na alegoria da armadura
espiritual do cristdo em Ef 6.10ss. Aqui Paulo toma seus verbos da linguagem militar,
e lista seis itens do equipamento, ou seja, cinto, couraga, calgados, escudo, capacete e
espada. Ele tem em vista o equipamento real do soldado romano com modelos do AT.
Uma vez que o inimigo é espiritual, toda a panoplia de Deus é necessaria. O pano de
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fundo ¢ o mitolégico de Deus concedendo seu préprio equipamento, mas o conceito
¢ espiritualizado. Num contexto ético, o apdstolo esta descrevendo uma batalha moral
e religiosa. As armas, entretanto, nio sdo qualidades morais mas realidades divinas. A
existéncia completa de uma pessoa depende do resultado dessa batalha contra as forcas
do mal, e essa pessoa pode nela triunfar somente no Senhor e na for¢a do seu poder
(v. 10).

5. A igreja primitiva. Inacio Policarpo 6.2 usa panoplia numa passagem gque contém
diversos termos militares, mas aqui a palavra parece significar “armadura’, e a passa-
gem ¢é menos vivida e mais moralista que Ef 6. Clemente de Alexandria possui o termo
em Stromata 2.20.109.2, num contexto estoico.

zénnymi (zannyo), diazGnnymi, perizonnymi (perizonnyé), zoné.

I. Cinta e cingir-se na antiguidade greco-romana.

1. O cinto ¢ usado na antiguidade para segurar pegas do vestuario. Na voz passiva,
o verbo significa “ser atado’; na média, “cingir-se”, “amarrar a alguma coisa’, é comum.

2. Cintos ricamente decorados sao usados para adorno, especialmente por mulheres.

3. O cinto serve como um bolso, p. ex., para dinheiro, preciosidades, punhais.

4. O cinto é um item do equipamento militar, p. ex., como uma tira larga de couro
para protegdo, como um avental sob a armadura, como um cinturao guarnecido com
metal ou como um sinal de posicio.

5. Num sentido transferido, o cinto é um sinal de virgindade entre as mutheres. O
desatd-lo denota relagio sexual e, por esta razio, temos um uso para casamento. A pa-
lavra também pode denotar o oceano como o cinto da terra, e ele traz uma referéncia
as zonas da terra, as esferas planetdrias e os anjos das regides. zonnynai pode ser usado
para um abrago numa luta ou para o oceano.

I1. Cinto e cingir-se no AT e no judaismo.

1. O cinto é um artigo de vestuario feito de linho ou couro. Cingir os lombos signifi-
ca estar preparado para uma partida apressada (cf. Ex 12.11), para trabalbar (Pv 31.17)
ou para o ministério profético (Jr 1.17). Elias usa um cinto de couro distintivo (2Rs 1.8;
cf. 1Rs 18.46). -

2. Cintos séo usados para adorno (cf. o comandante real em Is 22.21, 0 sumo sacer-
dote em Ex 39.29, e 0 anjo em Dn 10.5). Mas eles também podem significar tristeza ou
desgraga, p. ex., quando feitos de pano de saco (Is 3.24; 2Sm 3.31).

3. Cintos também servem de bolsos (cf. Ez 9.2ss.).

4. Cintos servem como itens de equipamento militar, p. ex., para prender roupas de
baixo, para distinguir oficiais, para proteger a parte inferior do corpo (1Rs 22.34) e para
carregar espadas (1Sm 17.39).

5. Figuradamente, Deus prende Israel a si mesmo como com um cinto. Mas ele o
entrega a julgamento na forma do cinto de Jeremias (Jr 13.11). Os impios séo cingidos
de maldigao (Sl 109.19). O préprio Deus esta cingido de poder (Sl 65.6), € ele cinge os
justos de forga (SI 18.32) e de alegria (30.11). Ele também cinge os outeiros de jibilo
(65.12). O rei messidnico sera cingido de justica e fidelidade (Is 11.5). O povo se cinge
para a batalha ou para o trabalho. O judaismo refere-se a Deus cingindo-se de miseri-
cérdia, amor e graga, e de Moisés cingindo-se de oragao.
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III. Cinto e cingir-se no NT.

1. No NT, o cinto é um artigo de vestimenta em Mt 3.4, que nos conta que Jodo Ba-
tista usa um cinto de couro. Cingir a roupa de baixo para trabalhar ocorre em diversas
parabolas (cf. Lc 17.8; 12.37). Em Lc 12.35, os discipulos devem estar preparados para
o retorno inesperado de seu mestre (cf. Ex 12.11). Em Jo 13.4-5, Jesus se cinge para
lavar os pés dos discipulos. Pedro cinge-se com sua veste em Jo 21.7. A ideia de prepa-
ragdo para poOr-se a caminho estd presente em At 12.8. O contraste em Jo 21.18 é entre
agir por iniciativa propria e ser amarrado e levado por outras pessoas (cf. At 21.11).

2. Os anjos usam cintos para adorno em Ap 15.6 e, semelhantemente, Cristo usa um
cinto alto como o do sumo sacerdote em 1.13.

3. Em Mc 6.8, os discipulos nao devem levar dinheiro no cinto.

4. O unico uso para armadura é o figurado em Ef 6.14. Provavelmente, a referéncia
é ao avental tipo cal¢io do soldado romano. A verdade aqui nao é nem confiabilidade,
nem autenticidade subjetiva, nem luta real, nem mesmo o evangelho, mas a realidade
divina que veio no evangelho e ¢ vestida pelos crentes.

IV. Cinta e cingir-se na igreja primitiva. As palavras sio incomuns na igreja pri-
mitiva. O idoso Policarpo solta seu cinto antes da execugdo (Mart. Pol. 13.2). Hermas
refere-se ao cingir-se de abstinéncia (Visdes 3.8.4), virgens (Similitudes 9.2) e vicios (Si-
militudes 9.9.5). Clemente de Alexandria cita os cintos de Jeremias, de Jodo Batista e
de Jesus como modelos de humildade e contentamento (Pedagogo 2.3.38.1; 10.112.3-
4; Stromata 3.6.53.5). O litdrgico cingir-se da tunica ¢ uma admoestagio a abstinéncia
sexual.

thorax.

1. Armadura. Na Grécia, encontramos vérias formas de armadura desde o gibao de
couro (com tachas de metal) 4 armadura de bronze conformadas ao corpo. Os romanos
também usam cotas de malha combinando leveza e for¢a. Armaduras chegam ao Egito
procedentes de fora. Golias, o filisteu, usa uma pesada armadura. Em Israel, a arma-
dura ¢, a principio, um privilégio da nobreza, mas chegou ao uso geral no reinado de
Uzias (2Cr 26.14).

2. Peito, tronco, térax. Num sentido transferido, thorax é usado para a parte do cor-
po coberta pela armadura.

3. O uso metaforico na Biblia.

a. O AT. A metifora biblica deriva de Is 59.17 com sua declaragido de que Deus
vestiu-se de justica como de uma couraga, ou seja, de que ele utilizara toda a sua in-
tegridade moral para destruir o mal e trazer salvagio, tanto no sentido de justica (Am
5.7) como de auxilio (Sl 5.8, etc.). Nao fica claro o motivo da escolha da imagem de ar-
madura. Possivelmente, o emprega-la denota iniciativa militar e, se for assim, devemos
pensar mais numa agio ofensiva do que defensiva.

b. O NT. Paulo alude a Is 59.17 em 1Ts 5.8 e Ef 6.14. No primeiro, a coura¢a é a da
fé e do amor (e o capacete é o da esperan¢a). Aqui, também, a énfase esti na prepara-
¢d0 para a batalha antes que na defesa. Em Efésios a situagio ¢ diferente, pois armas
de ataque também sio citadas. A couraga é agora a da justiga, e 0 que esta em vista ¢
mais provavel a justi¢a que nés temos perante Deus mediante a fé em Cristo (Rm 3.22).
Envoltos por ela, estamos seguros contra todos os ataques do maligno (8.38-39). Isso
resulta, naturalmente, em retidio de vida, por esta razio protege contra as tenta¢des.
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hypodéo (hypddeéma, sanddlion). O verbo hypodéé significa “guarnecer com cal-
¢ado’, na voz média “calgar sanddlias” No Oriente Proximo e na Grécia, as pessoas
usualmente andam descalgas ou usam sandalias. As sandalias sdo retiradas para ado-
ragdo, lamentagdo e jejum. Os escravos as atam, desatam e as carregam quando nio
necessarias. Os soldados assirios usam botas com cadargo, os legiondrios romanos
usam botas de cano curto com solas robustas e, em Roma, se usam sapatos de cou-
ro, frequentemente caros. Jodo Batista ndo ¢ digno nem mesmo de carregar ou desatar
as sandalias do poderoso que estd por vir (Mt 3.11 e par.). Os discipulos ndo devem
usar hypodémata de acordo com Mt 10.10; Lc 10.4, contudo, Mc 6.9 parece permitir
sanddlia, necessdrias para jornadas mais longas. Embora seja dificil harmonizar os dois
relatos, o ponto é que o compromisso total exige reniincia de tudo o que é dispensavel.
Em Ef 6.15, os cal¢ados sdo uma parte necessaria da armadura do crente. Eles repre-
sentam uma prontiddo para levar o evangelho da paz as na¢des. O paradoxo, de que
esta mensagem é o melhor modo de combater os poderes do maligno, esta totalmente
de acordo com a perspectiva geral de Efésios. Mais tarde, Hermas vé a noiva de Cristo
adornada com vestes brancas e sandélias (Visdes 4.2.1). Clemente de Alexandria pede
que as mulheres evitem sapatos ricamente enfeitados, e que os homens andem descal-
¢os; ele também compara os sofistas faladores a sapatos velhos que s3o fracos com ex-
ce¢do da lingua (Pedagogo 2.7.59.3; Stromata 1.2.22.5).

thyreds. O thyreos ¢ o antigo escudo longo de quatro cantos. O escudo longo existe
em varias formas, mas a referéncia é ao escudo retangular grego, que é quase uma pare-
de portatil, que cobre toda a pessoa, e que apresenta o dificil problema de conciliar for-
¢a ¢ leveza. Os romanos adotam uma forma posterior do escudo longo por volta de 340
a.C. e a preservaram até os dias de Constantino, que reverte & forma redonda ou oval.
O tnico uso no NT ¢ o figurado em Ef 6.16. Descrevendo a {é como um escudo, este
versiculo tem em vista a realidade divinamente revelada (1Co 13.13; 1Ts 5.8), antes que
uma atitude subjetiva. Os crentes tém uma comunhio com Deus que langa fora todos
os ataques do inimigo (cf. 1Jo 5.4; 1Pe 5.9).

perikephalaia. Essa palavra, que significa “cobertura para a cabe¢a”, é usada num
sentido militar para o “capacete’, que, em combates gladiatorios, é medicamente sus-
peito por causa de sua pressdo, e é um prémio em muitas disputas. Tempos mais anti-
gos conhecem apenas uma cobertura de couro com chapas de metal (cf. 1Sm 17.5). Os
capacetes de metal chegam mais tarde a Israel (2Cr 26.14). Os soldados gregos usam
capacetes de bronze, como também os romanos. O capacete é amarrado com uma cor-
reia durante as marchas e ¢ vestido para a batalha. O 1inico uso no NT (em 1Ts 5.8 e Ef
6.17) é figurado. Ambas as passagens sao baseadas em Is 59.17, onde Deus, ou 0 Mes-
sias, é o sujeito. Nestes versiculos, os crentes sio os sujeitos, o indicativo do AT torna-se
um imperativo, € a salvagdo tem um sentido mais passivo. O impeto escatoldgico é for-
te em 1Ts 5.8, e em Ef 6.17, igualmente, a libertagao final que é assegurada aos crentes
circunda sua cabega como um capacete, de modo que eles podem se entregar confiada-
mente a batalha contra os poderes sinistros que os vém atormentar. Indcio Policarpo 6.2
também compara a fé a um capacete, mas se referindo mais i atitude humana do que
ao dom divino. {A. OEPKE, V, 292-315]

—> mdchaira, stratités
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hordo [ver, perceber], eidon [ver, perceber, visitar], blépo [ver, olhar|, optdnomai
laparecer], thedomai [notar], thedoréd [observar, contemplar], adratos |invisivel],
horatds [visivel], hdrasis [vista, visdo], hdrama [visio], optasia [aparicao], autdptes
[testemunha ocular], epdptés [observador, supervisor], epopteiio [examinar, inspe-
cionar], ophthalmds [otho, menina dos olhos], kathordo [ver, perceber], proordo
[prever], proeidon [prever]

hordo, eidon, blépa, optdnomai, thedomai, theoréo.

A. Uso entre os gregos.
1. As palavras.
a. hordo. Enquanto akoud, é virtualmente a Gnica palavra grega para ouvir, ha va-

» < »

rias palavras para ver. A primeira delas é hordo, que significa “olhar’, “ver”, “experimen-
tar’, “perceber”, “tomar nota’, “olhar para’, “cuidar”. A extensio de idein é, em grande
parte, o mesmo, contudo, uma vez que ele sugere presenga, com tina ele pode também
significar “visitar ou encontrar alguém”

b. blépo também significa “ver” com uma énfase mais forte na fungdo do olho, de
modo que ele serve como oposto de “ser cego”. Ele pode também ser usado para per-
cepe¢io intelectual ou espiritual e, no absoluto, para discernimento.

c. optdnomai é raro e tardio e tem o sentido de “ser visivel’, “aparecer”.

d. thedomai sugere observadores e denota olhar atento, ou seja, “observar”. Tendo
certa solenidade, ele é usado para olhar visionario e para a apreensdo de realidades
mais elevadas.

e. theoréo se refere primariamente a espectadores em uma festa religiosa, e, deste
modo, significa “olhar para’, “observar’, com sentidos tais como “vistoriar (tropas)”,
“descobrir’, “reconhecer” e figuradamente, “considerar”, “contemplar’, “investigar”

2. Ver no mundo grego e no helenismo. Os gregos sdo um povo dos olhos, e enxergar
¢ importante para eles. Isso possui um forte significado em sua religido, que é centrada
na visao. (Se theoréo for derivado de theds e, em primeiro lugar, significa “vigiar” o
deus, isto é ainda mais verdadeiro, mas essa derivagdo € improvavel.) Bem no inicio, ha
uma transi¢ao da percep¢ao sensorial para a intelectual e espiritual. As duas sdo vistas
como estando ligadas, mas ha também um senso de limites na visdo sensorial. A mito-
logia admite que os deuses possam ser vistos, mas s6 de maneira visionaria por alguns,
e, em seguida, de um modo amedrontador. A filosofia enfatiza a invisibilidade dos deu-
ses e Platdo, com seu mundo das ideias, encontra uma antitese entre hordn e noein.
A verdadeira realidade s6 ¢ acessivel a noiis; somente ela pode compreender Deus. No
entanto, esta compreensio ainda é vista como um tipo de olhar, especialmente na for-
ma de theorein. Para Aristételes, o olhar é o sentido mais espiritual, uma vez que ele
da acesso & luz. Assim como Platio pensa que contemplamos Deus com os othos da
alma, assim também para Aristételes, o verdadeiro objetivo da vida é a contemplativa
dedicagdo pessoal a Deus, porque o proprio modo de Deus existir e agir consiste em
pura thedria. O divino € algo para ser contemplado, e ndo ouvido e crido. Deste modo,
a filosofia transpde para um padrio intelectual algo que é uma realidade histérica na
religido grega. O visual também é importante nos mistérios. A verdadeira felicidade é
ver os ritos e desfrutar experiéncias visionarias. O gnosticismo aceita a invisibilidade de
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Deus, mas acredita que a deificagio pela gndsis traz a visio de Deus. Nos escritos her-
méticos, esta s6 ocorre na morte, embora ela possa ser possivel nesta vida para alguns
gnosticos. Ouvir 0 mestre é apenas uma preparacio para a visdo extatica. Em papiros
magicos, formulas e agbes sao oferecidas para forcar deuses e demonios a se manifesta-
rem e, assim, ficarem sob controle.

B. Uso e conceito na LXX e no judaismo.

I LXX.

1. Significado dos termos.

a. hordo. Com efdon (930 vezes), hordd (520 vezes) cobre a maioria das referéncias
ao olhar. O futuro dpsomai é comum (178 vezes), enquanto o presente (110) e o perfei-
to (97) estdo equilibrados. O principal original hebraico para ambos os verbos é ra'ah
(mais de 400 vezes para hordo, e 670 vezes para eidon). Figuradamente, a 4gua, 0 mar
e a terra podem ser descritos como vendo (S 77.16; 114.3; 97.4). Os mortos jamais ve-
rdo novamente a luz (S 49.19). Quando o ver e o ouvir aparecem juntos, a referéncia,
geralmente, é a reconhecimento ou entendimento (J6 13.1). Qualquer um pode vir pri-
meiro, porque Deus criou ambos (Pv 20.12). Contudo, o olhar pode ser contrastado
com um mero rumor (S] 48.8; J6 42.5). No sentido passivo intransitivo (“mostrar-se’,
“aparecer”), o significado, geralmente, é “estar presente” (cf. a expressio fixa “aparecer
perante Deus”). A ideia de ver a face de Deus é rara (cf. Ex 33.20), e a LXX normal-
mente tem em vista um encontro espiritual, entretanto cf. S1 17.15. No uso ordinario,
“ver a face” normalmente significa “visitar”, “encontrar” ou, na corte, “ser recebido em
audiéncia”. hordé e eidon frequentemente denotam percepcio espiritual em sentidos
tais como “observar” (Gn 16.4-5), “perceber” (26.28), “experimentar” (Jr 5.12), e “en-
contrar-se com” (as obras de Deus na Histéria, Ex 34.10). Assim, “ver a gloria de Deus”
significa receber a revelagdo de Deus em sua gléria (S| 97.6; Is 26.10). O mais concreto
ophthénai é usado em Ex 16.10 porque a gloria aparece numa nuvem, mas a nuvem é
apenas um véu, de modo que o verbo denota a propria presenga, nio o0 modo da pre-
senga. O paralelismo de Ex 16.6 e 16.7 (“saber” e “ver a gléria”) mostra que a percepgio
sensorial da gloria ndo é a questao (cf. Is 40.5).

b. blépo ocorre mais de 130 vezes, 38 em Ezequiel (35 delas para dire¢des geografi-
cas ou arquitetonicas; cf. Nm 21.20; Js 18.14). Na maior parte, o original hebraico é o
mesmo que para hordé. A habilidade para ver estd principalmente em vista, incluindo
a habilidade para perceber. Deus ¢ o sujeito em Sl 10.11. A visdo profética estd em ques-
tdo em Am 8.2; Zc 4.2; 5.2.

¢. optdnomai ¢ raro. Ele ocorre em 1Rs 8.8 (os varais nido podiam ser “vistos de
fora”). Também encontramos a voz passiva intransitiva em Nm 14.14 (Deus “¢ visto”).

d. thedomai ocorre oito vezes (com um original hebraico apenas em 2Cr 22.6: “vi-
sitar”). O sentido ¢ o de ver com assombro, de contemplar os atos de Deus e de ver a
gléria futura de Jerusalém.

e. theéréo ocorre 56 vezes, frequentemente, com outros verbos de visdo como lei-
turas alternativas. Em Daniel (13 vezes) a referéncia geralmente é ao olhar visionario,
mas a percep¢ao sensitiva € o ponto em Js 8.20; Jz 13.9-10, e “viver” é o que estd indi-
cado em Ec 7.11. Assistir como um espectador é o significado em Jz 16.27 e S1 68.24. O
verdadeiro olhar é¢ menos proeminente em Sl 73.3, mas é apenas em Sb 6.12; 13.5 que o
termo significa “perceber”.
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2. O significado de ver na proclamagéio do AT. Com relagio & distingio entre o olhar
sensorio e o espiritual, a extensao dos verbos de visdo é praticamente a mesma no grego
e no hebraico. Quando se diz que Deus vé, nio é a percep¢io senséria que esta em vis-
ta; ha poucos antropomorfismos no sentido mais estrito (cf. Gn 6.12; Ex 12.13), pois é
apenas poeticamente que Salmos e os profetas se referem ao olhar de Deus. Os verbos
de visdo, assim como os de audigdo, abragam muitos significados que pouco tém a ver
com o olhar propriamente dito, embora na maioria das vezes pare¢a que, no relaciona-
mento com Deus e sua revelagio, o ouvir é considerado mais importante que o ver. Os
principais usos sio como segue.

a. O olhar profético visionario. hordo e eidon sio as palavras para visoes proféticas.
Os profetas sao chamados videntes, e para este termo ho horén é usado em 25Sm 24.11;
2Rs 17.3, etc. O AT, entretanto, nio registra visdes no caso de videntes; suas revelagbes
sdo verbais (2Sm 24.11). Os sonhos em Gn 37.9, etc., s3o puramente visuais e necessi-
tam de interpretagao. Embora eles sejam aceitos como comunica¢bes da vontade divi-
na, eles nd3o sio manifestagoes de Deus. As visdes de Zacarias sdo percepgdes internas.
A marca das visdes auténticas é a de que nelas os profetas sao receptores e nio autores;
eles ndo podem induzi-las por oracao, sacrificio, etc. Nio ha qualquer termo especifico
para audigoes, e hdrasis pode ser aplicado a algo mais que elementos visuais, possivel-
mente porque ver é mais importante a principio. Em seguida, cede espago a ouvir, con-
forme os grandes profetas ouvem a prépria palavra de Deus mas nunca contemplam
o préoprio Deus em suas visdes, apenas criaturas ou processos humanos. Ezequiel vé a
gléria de Deus mas ndo a descreve. Dn 7.9 menciona o Ancido de Dias, mas novamente
sem descrigoes, porque o destino dos impérios é o verdadeiro ponto da visio. Am 9.1
¢é puramente introdutério. Se Is 6.1 é singular, aqui novamente nao ha descrigio, e em
1Rs 22.19 a referéncia real é a verdadeira palavra de Deus que Micaias estd para revelar
a Acabe.

b. Teofanias. Nm 12.6, 8 deixa claro que h4 uma diferenga entre visio profética e a
mais direta teofania no caso de Moisés. No entanto, nem mesmo Moisés vé Deus dire-
tamente (Ex 33.11, cf. 33.18ss.). Em Ex 3.2, o Anjo (ou o préprio Deus) aparece a Moi-
sés na sarca, porém Moisés encobre sua face, e embora 3.16 diga que Deus apareceu
a ele, isto simplesmente significa que ele se manifestou como presente, como também
a Abrado, etc. Em Ex 24.10, um grupo seleto sobe a montanha e vé Deus, mas a LXX
suaviza o realismo. Em Ex 33.18ss. o principio basico ¢ o de que ver Deus diretamente
acarreta morte por causa da santidade divina; por esta razio, Moisés recebe permis-
sdo apenas de uma visio indireta. O mesmo principio aparece em Ex 19.21, e cf. Gn
32.30; Jz 6.22ss., onde é s6 pela graga especial de Deus que a regra néo se aplica. Em
casos como Gn 12.7; 17.1, etc. Deus é simplesmente ouvido, e o introdutério Sphthé
indica a presen¢a do Deus que se revela em sua palavra. Estas nao séo, entéo, teofanias
atenuadas.

c. Ver Deus num sentido transferido. Frequentemente, a visio de Deus estd num
sentido transferido. Deste modo, Sl 17.15 se refere & certeza da proximidade de Deus,
enquanto em Sir 15.7 o significado ¢ percepgao. Em Jé 23.9, J6 ndo vé nenhum sinal
de que Deus o esteja observando, em 34.29 ver Deus significa certeza de sua graca e,
em 42.5, a referéncia ¢ a entendimento espiritual. J6 19.26-27 levanta a questio do ver
Deus ap6s a morte. 23.9 e 35.14 sugerem que o ponto poderia ser o de ver a graga de
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Deus novamente nesta vida, mas mesmo se a referéncia for ao futuro, a ideia é prova-
velmente a de que a graca de Deus ainda sustenta J6 ap6s a morte. Em Is 60.2 haverd
uma visdo futura da gléria divina, mas novamente com referéncia mais 4 presenca reve-
ladora de Deus do que & visdo escatoldgica.

II. Filo e josefo.

1. Filo.

a. Palavras. hord6 (com eidon) ¢ o verbo de visio mais importante para Filo. O fu-
turo e o passivo sdo raros, e ha ophthénai de Deus apenas em citagdes do AT. hordé
pode denotar visdo sensorial (exceto no caso de Deus), mas seu principal uso é para
a percepgdo espiritual. As palavras e a voz de Deus sio visiveis neste sentido, e hordo
(com theorés) pode assim ser usado para “ver” Deus. bléps tem referéncia primaria &
percepgao sensorial e raramente é usado para Deus. Num sentido transferido, ele pode
ser aplicado a nouis, e Filo pode usar ho blépon para Israel e hoi blépontes para os pro-
fetas. thedomai é usado para o olhar intensivo e ocorre em relagio a visdes e ver Deus.
theoréo significa, principalmente, “considerar”, “perceber” e, na voz passiva, “mos-
trar”. theoria ¢ comum para “percepsio” e também como o oposto de praxis, enquanto
the6réma (quase sempre no plural) tem o sentido de “ideia” ou “doutrina”.

b. O significado de ver. Adotando o dualismo de Platdo, Filo tem uma concepgio
pobre dos sentidos. A parte mais importante deles é o olhar e o ouvir. Olhar, como per-
cepgdo do mundo noético, ¢ superior a ouvir, mas como um agente no desenvolvimen-
to humano e ndo como uma resposta a revelagdo. Sera que isto significa que Filo tem
em mente uma visio de Deus? Sua exposi¢ao de passagens do AT ¢é inconclusa, e suas
referéncias a deificagdo e visdo sdo contrabalanceadas por referéncias a invisibilidade e
incompreensibilidade divinas. Uma vez que as tltimas referéncias sdo mais comuns, e
que Filo diz que apenas vemos o fato e ndo a natureza da existéncia de Deus, ele parece
falar da visdao de Deus somente com qualificagdes.

2. Josefo. Em Josefo, a énfase primaria est4 no olhar sensorial e na percep¢io mental
relacionada. blépo e theoréo sio menos comuns; o primeiro é frequentemente usado fi-
guradamente para “notar”, “observar’, enquanto o ultimo significa “assistir” (como uma
testemunha), “estar presente” (como um espectador). Quando diregoes sao recebidas
em sonhos, isto ndo significa uma visao de Deus, porque Deus é intrinsecamente invi-
sivel para Josefo.

III. Os pseudepigrafos e o rabinismo.

1. Os pseudepigrafos. Na apocaliptica, ver é importante, mas anjos explicam as vi-
soes, de modo que ouvir ¢ o climax. Mesmo quando Deus é visto, como em Enoque Et.
14.15ss., isto leva a palavra de Deus. A visao de Deus néo é um fim em si. A gloria de
Deus ¢ vista em maravilhas celestiais. A visdo escatoldgica sugerida em alguns lugares
¢ uma visdo da gloria de Deus, de sua face ou salvagdo. Em Jub. 1.28 Deus aparecerd a
todos os olhos no dltimo tempo.

2. Rabinismo. Os rabinos enfatizam o ouvir, assim como o AT. Assim, eles sao con-
trarios a ideia de visdo extatica. Quando muito, eles falam de ver a face da Shekina. Esta
¢ uma visdo escatoldgica, mas ela podera vir nos dias do Messias. O préprio Deus é
invisivel, de modo que nem mesmo os anjos podem vé-lo. Encontrar a face da Shekina
pode ocorrer nesta vida pela frequéncia ao templo ou 4 sinagoga, pelo estudo da lei, ou
pelo dar esmolas.
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C. Uso e conceito no NT.

1. Revisio das palavras.

a. hordo e eidon. No NT, hordo e eidon sao os mais comuns verbos de visdo. O pri-
meiro ocorre umas 113 vezes, o tltimo, umas 350 vezes nos Evangelhos, em Atos e em
Apocalipse. efdon é menos comum em Jodo, principalmente porque o perfeito hedraka
¢ preferido. Joao usa theoréd em vez do presente hordd, que geralmente é incomum,
sendo substituido em outros lugares por blépé. Os dois verbos, hordo e eidon tém uma
ampla extensdo de significado. E dito que Deus “v&” em At 7.34. hordé é usado para
“ver” Cristo em Jo 3.11; 6.46; 8.38. Ver significa “falar com” em Jo 12.21. A distin¢ao em
Fp 1.27, 30 nao implica qualquer antitese entre ver e ouvir, e se o ver é mais altamente
estimado em Jo 8.38, ver e ouvir constituem a totalidade de percep¢do em Mc 4.12; Mt
13.14-15; At 28.26-27; Rm 11.8. Para a maior parte, ver vem primeiro em tais casos,
mas ouvir vem primeiro em Lc 2.20; Jo 5.37. Por brevidade, s6 ver é mencionado em,
p- ex., Jo 12.40; Rm 11.10. Ver sinais ¢ equivalente a ouvir a mensagem em At 8.6 (e cf.
Jo 11.45), mas o desejo de ver sinais também pode denotar resisténcia a mensagem (Mt
12.38; Lc 23.8). Com frequéncia, os verbos significam “perceber” em sentidos tais como
“experimentar’, “notar’, “estabelecer”, “constatar”, “conhecer”, “julgar”, “marcar’, “prestar
aten¢do”.

b. blépo. Essa palavra ocorre umas 137 vezes, a maioria delas no presente. Ela de-
nota, em primeiro lugar, a habilidade para ver em contraste com a cegueira (Mt 12.22;
15.31; Mc 8.23-24; Lc 7.21; Jo 9). Othar para o livro em Ap 5.3-4 inclui leitura. Um exa-
me minucioso ¢ sugerido em Mt 22.16. O olhar de Deus é secreto em Mt 6.4, Jesus vé as
obras do Pai em Jo 5.19 (cf. 8.38). Os anjos veem a face de Deus em Mt 18.10. A visdo
empirica é o ponto em Rm 8.24-25; 2Co 4.18; Hb 11.1ss. Figuradamente, blépo pode
significar “notar”, “perceber” (Rm 7.23; Cl 2.5). O verbo é raro para o olhar visiondrio
(At 12.9; Ap 1.11-12). Ele nao é usado para apari¢des do Senhor ressurreto ou para vi-
sdo escatologica; em At 1.9, 11 ele denota plena participagao, antes que mera percep¢io
sensorial, e em 1Co 13.12 a imagem do espelho mostra que o uso é metaférico mesmo
na segunda metade da afirmacio, que também nido menciona Deus como o objeto. So-
mente em Mt 18.10 e Jo 5.19 ¢ que blépein é usado para ver Deus.

c. optdnomai. Essa palavra ocorre apenas em At 1.3 com referéncia as aparigoes da
ressurreigdo. Ela é usada porque uma aparigao que inclui muitas provas exige um parti-
cipio presente.

d. thedomai. Essa palavra ocorre 22 vezes. Ela sugere uma visita mais intima em
Rm 15.24 (comparado a idein em 1.11). Ela significa “examinar superficialmente” em
Mt 22.11, é mais descritiva que idein em 11.7-8, enfatiza o elemento da consideragao
amorosa em 28.1, e destaca a importancia do encontro em Lc 5.27. E sugerida uma
consideragdo atenta em At 21.27. O uso em Jodo possui certa solenidade em 6.5, e 0
mesmo se aplica a 1.14, onde ela denota nio s6 o olhar de testemunha mas o olhar da
fé. thedomai nunca é usado no NT para ver Deus.

e. theoréo. Esse verbo ocorre 58 vezes (24 em Jodo e 14 em Atos). Em Jodo, o pre-
sente theoréo parece usado no lugar de hordo. Ele tem o sentido original de “assistir”
em Mt 27.55. O principal sentido em Atos é “perceber” (4.13; 17.16, etc.). Em Jo 6.19;
20.6, 12, 14 a percepgio sensorial estd em vista, porém “perceber ou reconhecer” é o
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ponto em 4.19; 12.9, e “conhecer ou experimentar” em 8.51 e, possivelmente, em 17.24
num sentido escatolégico.

2. Osignificado de ver na proclamagio do NT.

a. Geral. Tal como na LXX, ha no NT mais casos de verbos de visio (680) do que de
audigdo (425), embora a audi¢do seja mais importante. O NT tem pouco interesse na
fisiologia ou psicologia do ver, e como ele nao faz qualquer distingao entre o sensorial e
o espiritual, ele prontamente aceita o ver como uma fungio na revelagio. Se mais pes-
soas cegas do que pessoas surdas sdo curadas nos evangelhos (Mt 9.27ss.; Mc 8.22-23,
etc.), isto se da, bem provavelmente, porque as afligdes dos olhos sao mais comuns, e
nao porque a visio é mais importante ou porque Jesus deseja testemunhas oculares.

b. Testemunhas oculares: Fé e visao. Mt 13.16 parece elogiar as testemunhas ocula-
res, mas a referéncia a olhos e ouvidos (cf. Lc 11.27) ndo enfatiza necessariamente a
percepgio sensorial. O ponto ¢ antes o de que aqueles que tém o privilégio de ver e
ouvir ndo deveriam deixar de alcancar o verdadeiro ver e ouvir (cf. Mt 13.14-15). Por
trds do dito estd a convicgdo de que a era da salvagao chegou com Jesus, e que é pre-
ciso tomar uma decisdo correta a luz dela. Lc 1.2 fundamenta a verdade do evangelho
numa tradi¢do que remonta a testemunhas oculares. Testemunha ocular aqui inclui o
ministério da palavra e, assim, abrange tanto ver o que aconteceu quanto entender seu
significado como revelagio (cf. Jo 20.31). Isso é auténtico, entdo, apenas quando o im-
perativo da fé estd presente, assim como o privilégio da visdo. A énfase no testemunho
ocular em 2Pe 1.18 é incomum, e as afirmac¢des em Jo 1.14 e 1Jo 1.1 incluem mais do
que testemunho ocular, pois aquilo que segue nao é mero relato, mas proclamagéo. Os
evangelhos omitem muitos detalhes (a aparéncia de Jesus, o panorama., etc.), porque
o seu foco estd nas palavras (ouvir) e nos atos (ver) de Jesus. Palavra e obra (ouvir e
ver) constituem a plena historicidade e totalidade do evento de revelagao. Ouvir é pri-
mdrio, mas ver é uma forma de ouvir, porque se a dependéncia de certo tipo de visio
denota incredulidade (Mc 15.32), ver também pode e deve levar a fé (Jo 11.40). Em Jo
20.24ss., embora a referéncia seja ao ver o Senhor ressurreto, a afirmagio no v. 29 tem
uma validade mais geral (cf. 1Pe 1.8). Como o primeiro testemunho ocular é orienta-
do a proclamagio, assim a proclamacio depende do primeiro testemunho ocular como
uma salvaguarda da historicidade. Deste modo, o ver dos discipulos torna-se o ouvir
de crentes posteriores (1Co 15.3; Rm 10.16ss.). Nao é mais essencial que aqueles que
pregam o evangelho sejam eles proprios testemunhas. Surge um contraste entre o que é
visto e 0 que ndo é (2Co 4.18). O que é visto é perecivel, mas o que nio é visto - e isso
inclui ndo apenas o que ainda estd por vir, mas também a renovagéo interior pela ope-
ragdo do Espirito e os poderes da era vindoura - é eterno. Semelhantemente, o objeto
da fé e da esperan¢a em Rm 8.24-25 nio é visto ainda, pois, do contrério, a fé e a espe-
ranga seriam desnecessarias. Os crentes tém uma presente filiagdo pela fé, mas eles ain-
da estdo esperando pela filiagdo escatoldgica como uma entidade visivel. Em Hb 11.1 as
coisas que ndo se veem, qualificando as coisas que se esperam, sdo coisas futuras. Num
contraste incidental esta o mundo visivel do v. 3, que é criado, como a fé o percebe, pela
palavra invisivel de Deus.

¢. O olhar profético visiondrio. Revelagdes em sonhos sdo raras no NT. Em Mt 1.20,
etc., José recebe diregdes verbais pelo anjo, de modo que essas ndo sio verdadeiras vi-
soes. O mesmo se aplica a Lc 1.11; At 7.2-3; 9.10; 18.9; 23.11. Deus nao fala diretamen-
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te aqui, como nos paralelos do AT, mas um anjo ou o Senhor (At 9.10, etc.). Nao ha
elementos extaticos nem hd qualquer teofania exceto na citagio em At 7.2. Uma voz
fala em Mt 3.17 e paralelos, mas é somente em At 7.31 que temos mengdo direta da
voz de Deus. Anjos aparecem nas narrativas da inféncia (Lc 1.11-12), mas apenas como
arautos da agdo divina. Em Lc 22.43-44 a apari¢io do anjo simplesmente sugere que
0 anjo vem para ajudar Jesus, ndo que ele tem uma visio de um anjo. Nas narrativas
da ressurrei¢do novamente se veem anjos, dessa vez como agentes de proclamacao. Jo
20.12 ¢ a Gnica angelofania em Jodo (a menos que incluamos o trovdo de 12.29). At 1.10
pertence ao grupo da ressurrei¢do. O anjo que vem a Cornélio em 10.3 traz uma men-
sagem (cf. 8.26). Em 5.19-20; 12.7ss. anjos trazem libertagdo de prisdo e mensagens ex-
plicativas. 12.9 mostra que aquilo que acontece é real, mesmo que pertenc¢a ao dominio
suprassensorio. Em At 10.10ss. nos ¢ dito, especificamente, que Pedro estd num transe,
de modo que temos um paralelo s visdes proféticas do AT. Visdes de eventos futuros
ocorrem em Apocalipse, mas aprendemos de 1.3; 22.7, etc., que aquilo que é preten-
dido ¢ profecia e nao apocaliptica e, em ltima analise, a palavra predomina (22.6, 8).
Paulo tem experiéncias extdticas, mas para esclarecer questdes escatologicas ele apela
para palavras (1Ts 4.15) ou para mistérios revelados (1Co 15.51). Em 2Co 12.1ss. “re-
velagbes” parece ser o termo chave (v. 7) e a énfase estd novamente em coisas que Paulo
ouve (v. 4). O que sdo as revelagdes, Paulo nio diz, mas ele ndo inclui a experiéncia de
Damasco. Embora Paulo nio mencione o Espirito nesta conexao (cf. Ap 1.10; 4.2), este
aspecto é evidente em At 7.55, quando Estévao vé os céus abertos e o Filho do Homem
em pé a destra de Deus. Na vida de Jesus, o tnico elemento visiondrio esté na narrativa
do batismo, na qual ele vé o Espirito descendo (Mt 3.16) e ouve uma voz do céu (3.17).
Temos aqui dois lados de um evento ordindrio. De um lado, est4 a certeza de que Jesus
¢ o Filho divino e o Messias; do outro, a observavel comunicagdo do Espirito no inicio
de seu ministério como tal. Em termos substanciais, a revelagio por palavra é primdria.
A transfiguragdo nio deve ser considerada como uma experiéncia extatica do proprio
Jesus. Os termos usados deixam em aberto a forma de visdo que é pretendida. Lc 9.32
mostra que os discipulos estdo acordados durante a experiéncia. Nem a transfiguragio
nem a voz ocorrem por causa do proprio Jesus, de modo que podemos ter aqui um
processo visionario compartilhado, embora uma real transfiguragao nio deva ser des-
cartada. A forma e a orientagio escatoldgicas tornam improvavel que a transfiguragao
seja uma emergéncia da gloria preexistente; a referéncia primaria é mais provavelmente
a forma que Jesus terd como Messias-Filho do Homem na parusia.

d. As aparigées da ressurrei¢do. Temos relatos das apari¢des da ressurreicio em Mt
28.9-10, 16ss.; Lc 24.13ss., 36ss., 50ss.; Jo 20.14ss., 19ss., 24ss.; 21.1ss.; At 1.4ss., e cf. a
conversdo de Paulo. As aparigoes sio todas isoladas, e em At 9.3; 22.6 Jesus parece vir
do céu. Nenhuma aparigao ¢ mencionada como tendo ocorrido durante o sono, por
isso as apari¢bes ndo sio visdes noturnas. Na verdade, elas nio ocorrem 2 noite. No-
vamente, elas estio sempre ligadas a revelagbes por palavra. Por vezes, a corporalidade
do Senhor ¢ vista mais literalmente (Lc 24.39-40), outras vezes mais espiritualmente
(Lc 24.36). Em 2Co 12.1 Paulo nio inclui a experiéncia de Damasco entre suas visdes
(apesar da optasia de At 26.19; cf. 22.17-18). Se ele vé o Senhor, de acordo com 1Co
9.1, é porque Deus revela seu Filho a ele (Gl 1.16). Em 1Co 15.3ss. Paulo diz que Jesus
“apareceu” (cf. Lc 24.34; At 9.17). A énfase estd mais na revelacdo do que na visio efe-
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tiva; Jesus se revela, e aqueles a quem ele faz assim experimentam a sua presenga. Para
Paulo, a experiéncia de Damasco é semelhante as experiéncias anteriores durante os 40
dias. O objeto das apari¢des é o Senhor ressurreto e exaltado, que é assim a base da fé
e da comunidade. Os discipulos nio confundem as apari¢des com a parusia. Por esta
razdo, ndo se deve enfatizar a analogia dos elementos visuais nos dois casos. No caso da
parusia, o importante é a vinda antes que a visdo; o elemento visual nas aparicdes, que
¢ mais forte, ndo é nem proléptico de eventos escatoldgicos nem influenciado por eles.

e. Visdo em Jodo. Jo 6.62 nio se refere & ascensio como tal, mas 4 exaltacdo de Je-
sus por meio da cruz. Ela assim tem em vista a percep¢do espiritual que exige decisdo.
Quando esta visao alcanga seu objetivo, isso significa fé e vida eterna (6.40). Em 16.10,
16-17, 19, entretanto, a referéncia é 4 visio da vida terrena e depois da ressurrei¢ao (ou
parusia). Contudo, em vista da mengio do Espirito, esta visdo também denota encontro
por intermédio do ministério do Espirito. O mundo nio vé Jesus porque resiste a obra
do Espirito (14.19). Quando se diz que Jesus e seus discipulos veem o Pai, essa visio
nio pode ser integrada ao paralelismo usual de ver e ouvir em Jodo. H4, naturalmente,
uma distingdo entre a visdo que Jesus tem do Pai e a que os discipulos tém do Pai, por-
que é o proprio Jesus quem revela o Pai aos discipulos (12.45; 14.9). Jesus revela o Pai
de um modo singular (12.45); consequentemente, ver o Pai envolve submissdo a sua
revelagio em Jesus (14.9). Tanto a historicidade do evento quanto a pré- e pds-existén-
cia de Jesus estdo envolvidas. Para Jodo, ver é o ver da fé; de fato, ele é fé, embora isso
nao precise significar que ele seja uma antecipagao do ver escatologico. Sua significagao
mais provavel é que, para Jodo, os verbos para ver ressaltam o elemento pessoal no en-
contro com Jesus.

f. A visdo de Deus. Uma vez que Deus é visto no Filho, Jo 1.18 nio esté contestando
teofanias antecedentes, mas estd simplesmente afirmando que Deus se revela exclusiva-
mente por meio do Filho. O Filho tem acesso imediato ao Pai (6.46); outros conhecem
a Deus, seja pelo ouvir ou pelo ver, por intermédio do Fitho. O ponto nio é que o Deus
invisivel se torna visivel, mas que Deus se revela. 1Jo 4.12 (cf. v. 20; 1Tm 6.16) man-
tém a intrinseca invisibilidade de Deus. Deus se dd a conhecer por meio de suas obras
(Rm 1.19-20), mas de forma suprema por intermédio do Filho, que é a sua imagem
(C11.15). No fim ainda ndo havera visio direta, mas completa revelagdo. A visao futu-
ra diferird das possibilidades presentes (cf. a visao de 1Co 13.12 que segue lado a lado
com a fé), mas Deus nao é mencionado em 1Co 13.12 como o objeto direto da visao.
Visdo e filiagdo estao relacionadas em Mt 5.18 e (escatologicamente) em 1Jo 3.2. Visao
e santificagdo também seguem lado a lado nesses versiculos, de modo que a pressupo-
sicdo ¢ uma completa semelhanca divina (ndo uma deificagiao por meio da visdo) na
consuma¢io. Num livro que é orientado para o visual, Ap 22.4 também se refere a uma
visao final da face de Deus (e cf. a exortacio em Hb 12.14). O NT fala da visao de Deus
somente com grande reserva e a luz da revelagio redentora de Deus em Cristo. Esta
promessa ¢ tao insuperavelmente grande que nao é levemente repetida e, assim, ressoa
o mais alegremente possivel, como em 1Jo 3.2.

D. Uso e conceito nos pais apostolicos. Os pais apostélicos usam verbos de visio
(uns 265 casos, comparados aos 170 de audi¢do) quase do mesmo modo que o NT.
Deus vé (1Clem. 28.1), mas nés humanos nao podemos ver Deus, exceto figuradamen-
te (Diog. 8.5-6). Podemos conhecer a Deus através de suas obras visiveis (1Clem. 60.1),
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e Deus se revela por meio da encarnagio, porque nao poderiamos suportar uma visio
direta (Barn. 5.10). Jesus sera visto na parusia, € a comunhao escatoldgica com ele é
uma forma de visao (Barn. 7.9.11).

horatds, adratos.

1. Essas palavras, que significam “visivel” e “invisivel’, sdo palavras importantes na
filosofia grega conforme se tornam lemas para o mundo sensorial e para o0 mundo das
ideias.

2. Ambas sdo muito raras na LXX. horatds significa “vistoso” em 2Sm 23.21 (e cf.
J6 37.21; 34.26). adratos ¢ usado em Gn 1.2, e encontramos aordtous em Is 45.3, mas
Deus nunca é denominado adratos.

3. Filo usa horatds mais de 70 vezes (frequentemente com uma negagio) e adratos
mais de 100 vezes. Ele adota e expande a visao de Platdo. Poderes invisiveis estio em
agdo no cosmos. A nods ¢ invisivel. Mas assim o sio de maneira especial Deus e a natu-
reza e o espirito divinos. Josefo usa adratos para lugares que nio sio vistos, ou que nio
o devem ser. A alma nio pode ser vista, mas ela move o corpo. Nio existem equivalen-
tes diretos rabinicos para os termos.

4. O NT usa horatos apenas em Cl 1.16 (com adratos). td horatd, aqui parece deno-
tar toda a esfera terrena, incluindo as estrelas e outros fendmenos celestiais, enquanto
td adrata sao os poderes celestiais que, apesar de criados, partilham da invisibilidade
de Deus e buscam dominio na esfera humana (cf. Ef 6.12). Em outra parte, adratos
refere-se unicamente a Deus. A invisibilidade ¢ um predicado divino na doxologia em
1Tm 1.17. E o Deus invisivel que é visto em Hb 11.27; a fé permite a Moisés aceiti-lo
como a verdade suprema em suas demandas e promessas. Em Rm 1.20, Paulo se refere
a natureza invisivel de Deus que é manifesta em suas obras. A criagio nio torna Deus
visivel, mas o revela. Este também é o proposito de Cristo como a imagem de Deus em
2Co4.4.

5. Nos pais apostélicos, Deus ¢ invisivel em 2Clem. 20.5; Diog. 7.2; Inacio Magnésios
3.2. A vida terrena de Jesus torna visivel o Cristo preexistente (Inicio Policarpo 3.2).
Em Diog. 6.4, a alma invisivel é guardada pelo corpo visivel. Inacio Policarpo 2.2 faz
uma distin¢do entre coisas fenomenais e coisas invisiveis, e Indcio Esmirnenses 6.1 faz
referéncia aos poderes angelicais visiveis e invisiveis.

horasis. Essa palavra significa “olhar”, “vista” (plural “olhos”), mais tarde “aparéncia”
e, na esfera biblica, “visao”. Ela é comum na LXX (umas 110 vezes, 38 em Ezequiel e 18
em Daniel) em sentidos tais como “vista’, “aparéncia’, “visao”. Filo a usa mais de 70 ve-
zes para o sentido ou processo da “vista”. Ele frequentemente prefere dpsis, assim como
Josefo. O NT a usa duas vezes para “aparéncia” em Ap 4.3, e também para “visio” (Ap
9.17; At 2.17; cf. J1 2.28). Nos pais apostélicos, ela significa “vista” (2Clem. 1.6), “aspec-
t0” (7.6) e “visao” (Hermas Visdes 2—4).

3 < » « A »

hdorama. Essa palavra significa “o que é para ser visto”, “aspecto’, “aparéncia’, “visio”
A LXX a usa 43 vezes, frequentemente para “visao” (cf. Daniel). No NT, ela ocorre em
Mt 17.9 para aquilo que os discipulos veem na transfiguragio. Nos dez casos em Atos
(9.10, 12; 10.3, 17, 19; 11.5; 12.9; 16.9-10; 18.9) ela significa “visdao’, mas muitas vezes
apenas com uma énfase formal no aspecto visionario (9.10, 12, etc.). Nos pais apostoli-
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cos, a expressdo em Hermas Visdes 4.1.3 é reminiscente de 2Co 12.1. Os unicos outros
exemplos estdo em Hermas Visdes 3.4 (duas vezes no plural; a noite em 3.10.6).

optasia. Esse substantivo ¢ incomum. Ocorre apenas quatro vezes na LXX no senti-
do de “apari¢ao” (cf. Et 4.17; Ml 3.2). Em Lc 1.22; 24.23 ele se refere a angelofanias, e a
apari¢do de Damasco ¢ chamada de optasia celestial em At 26.19. Ha pouca énfase no
aspecto visiondrio em Lucas ou em Atos; a énfase estd na revelagao verbal e na exigén-
cia de obediéncia. O proprio Paulo nao usa o termo para o incidente em Damasco. Nos
pais apostolicos, Mart. Pol. 5.2 registra uma visdo de Policarpo (cf. 12.3).

autoptes. Esse termo tem o sentido de “testemunha ocular” (“que vé por si mes-
mo”). Ele ndo ocorre na LXX, mas Josefo o usa. O tnico caso no NT estd em Lc 1.2.
Estilisticamente, ha paralelos para este, todavia, substancialmente, a declaragio mos-
tra que, para a tradigdo, é internamente necessario que as testemunhas oculares sejam
mencionadas como portadoras normativas.

»

epdptes, epopteio. O substantivo tem significados tais como “espectador”, “observa-
dor”, em seguida “supervisor”. Nos mistérios, ele denota “aquele que tem parte numa
visdo”. O verbo significa “ver”, “examinar’, “considerar” e, nos mistérios”, ter a posi¢ao
de um epdptés”. O substantivo ocorre na LXX para indicar que Deus toma nota das
coisas (cf. Bt 5.1; 2Mac 3.39), mas o verbo nao ¢ usado. Filo ndo usa o substantivo nem
o verbo, e Josefo s6 usa compostos. O NT usa o verbo em 1Pe 2.12; 3.2. Os gentios
observam a conduta dos cristaos e, ao verem suas boas obras, glorificario a Deus ou
serdo ganhos. Ndo ha qualquer relagio aqui com o uso nos mistérios, nem epdptés em
2Pe 1.16 é dependente deste uso, pois o sentido de “espectador” ou “observador” é sufi-
cientemente adequado ao contexto; o elemento especifico de “testemunha ocular” nao é
tdo fortemente enfatizado pela palavra isoladamente. Deus é epdptés em 1Clem. 59.3 e
pantepdptés em 55.6; ele vé e conhece todas as obras humanas.

ophthalmos.

1. Essa palavra significa “menina dos olhos’, “olho” (principalmente plural) e, figu-
radamente, “0 que é mais estimado”. Muitas expressdes revelam a importancia do olho
e também encontramos referéncias a ver com os olhos da nows ou do kardia (mente ou
€oragao).

2. A LXX usa a palavra umas 700 vezes, muitas vezes para percepgao ou julgamento
humanos ou para percepgao divina (cf. Dt 11.12). Os olhos podem ser a sede de maus
impulsos (cf. Pv 6.17; 10.10; 30.13; J6 31.1, 7).

3. Filo usa a palavra umas 130 vezes, mais de 100 literalmente para “visao” ou “vista”
Ele raramente fala sobre os olhos de Deus e na maior parte usa dmma figuradamen-
te para os olhos mentais. Os pseudepigrafos fazem referéncia aos olhos de Deus, mas
também dizem que os olhos humanos podem revelar uma natureza adultera ou cobigo-
sa. Os rabinos também falam sobre olhos maus ou bons e se referem a ac¢ao de olhar o
sedutor nos olhos.

4. O NT emprega o termo umas 100 vezes. Como o 6rgio da visdo, ele ocorre com
relagdo aos cegos e sua cura (cf. também a cegueira em At 9.8). Os olhos estio pesados
em Mt 26.43, e ligrimas sdo enxugadas deles em Ap 7.17. A parabola do argueiro e da
trave (ou o cisco e a tora, Mt 7.3ss.) é uma adverténcia contra julgar os outros. A lei do
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AT de olho por olho é citada em Mt 5.38, mas com uma admoesta¢io para a substitui-
¢do da justica estrita pelo amor. A fungio do olho ¢ a base da imagem em Mt 6.22-23,
que considera a possibilidade do olho poder ser bom ou mau, com uma referéncia mo-
ral (cf. Test. Iss. 4.6). E afirmado que os olhos podem seduzir ao pecado em 1Jo 2.16, e
cf. 2Pe 2.14. O olho também pode ser uma causa de tropego conforme Mt 5.29. Sob a
influéncia do AT, o olho é associado a testemunha ocular em Mt 13.16; Lc 2.30; 1Jo 1.1;
Ap 1.7. Em conexdo com as apari¢des da ressurrei¢ao, nao hd escolha especial de vista
(cf. Lc 24.16, 31; At 1.9); o ponto crucial é espiritual antes que percep¢io sensdria. Deus
concede iluminagdo aos olhos do coragio (cf. At 26.18; 1Jo 2.11; Ef 1.18). S6 raramente
0 NT se refere aos olhos de Deus (cf. 1Pe 3.12; Hb 4.13).

5. Nos pais apostolicos, ophthalmds é raro, exceto por dez referéncias em 1Clemen-
te. O Martirio de Policarpo aplica “olhos do coragio” aos martires. 1Co 2.9 é citado em
1Clem. 34.8; 2Clem. 11.7; Mart. Pol. 2.3. dmmata ocorre apenas em 1Clem. 19.3.

kathordo. -

1. Essa palavra significa “olhar para baixo’, em seguida, mais geralmente, “ver’, e, fi-
guradamente, “perceber”, “observar”, “passar os olhos”, “dar aten¢do a".

2. A LXX usa kathordo quatro vezes e kateidon quatro vezes, geralmente para per-
cepgao sensorial ou antropomorficamente para Deus observando do céu (J6 10.4).

3. Filo usa kathordo 34 vezes com uma énfase maior na percep¢io intelectual, como
¢ mostrado pelos objetos, pelo fato de Deus poder ser o sujeito, e pela ligagao com
didnoia (embora ndo com noiis). Em Josefo, por outro lado, a percepgio sensorial ge-
ralmente estd em vista, contudo também encontramos o sentido transferido de “perce-
ber”, “inspecionar”.

4. O tnico uso do NT de kathordé esta em Rm 1.20. Visto que a construgdo aqui
descarta a percep¢do sensorial anterior a apreensao intelectual, o significado aparente
€ percepg¢ao sensorial que €, a0 mesmo tempo, apreensio (noodmena kathordtai). Con-
sequentemente, 0s poiémata nio sio apenas fendmenos empiricos, mas fenémenos ou
processos que devem ser considerados de um modo que combine percep¢io sensorial
e intelectual, p. ex., as obras de Deus na histéria. O contexto parece deixar claro que a
verdadeira percepgao destas nao é uma possibilidade que estd naturalmente disponivel
aos pecadores (cf. v. 19); ela depende da agdo divina em autorrevelagdo. Esta nio é me-
nos necessaria no nivel da revelacdo geral como o é na especial.

proordo, proeidon. Essa palavra significa “ver antes, adiante, mais cedo, na frente”
e, consequentemente, “prover para”. Na voz média, significa “ter perante os olhos’, “ter
visto antecipadamente” (cf. o conhecimento antecipado que Deus tem dos caminhos e
atos humanos). Filo usa o termo para prever o futuro. Isto é possivel para Deus, mas
ndo para nds. Josefo concorda (exceto no caso dos profetas), mas ele também usa o ter-
mo para prever e tomar precaugdes contra perigos. No NT, At 2.31 diz que Davi, como
profeta, tem conhecimento antecipado da ressurreicio de Jesus. At 2.25 cita Sl 16.8 para
o mesmo efeito. O significado em At 21.29 é “ter visto anteriormente”. Gl 3.8 faz refe-
réncia & predi¢do da Escritura. problépomai possui o mesmo sentido de “antever” em
Hb 11.40 (com Deus como sujeito). Nos pais apostolicos, o sentido em Indcio Tralianos
8.1 é de antever perigos e tomar precau¢des contra eles. [W. MiCHAELIS, V, 315-82]
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orgé [raiva, ira], orgizomai [estar irado], orgilos [irado, irascivel], parorgizé [pro-
vocar a ira), parorgismds [raiva, ira)

A. Irana antiguidade classica.

1. O significado de orgé.

a. orgé, que denota “irrupgdo” (de seiva ou vigor), passa a ser usada para “natureza
impulsiva”. Este é um elemento trdgico no drama, uma vez que ela inclina as pessoas
a atos decisivos. Um demoniaco excesso de vontade combina com destino para trazer
desastre.

b. Um segundo e resultante significado é “raiva” como a mais notével manifestagio
de paixdo impulsiva. Diferentemente de thymds, um termo complementar, orgé ¢ espe-
cialmente orientada para vinganga ou punigdo. Assim, ela ¢ aplicada a governantes que
devemn desagravar a injustica.

c. Desenvolve-se, entio, o sentido de “puni¢ao”. A parte desta forma legitima, en-
tretanto, orgé é reconhecida como sendo um mal, ou a fonte de outros males. Alguns
filgsofos a consideram natural e necessaria, conquanto somente com moderagio, mas
o estoicismo a lista como uma paixdo primaria que deve ser completamente erradicada.

IL. A ira dos deuses no mundo grego. Deidades iradas e vingativas tém lugar firmado
na religido grega. As Furias clamam por retribuigio quando os lagos da natureza (p. ex.,
sangue e familia) sdo rompidos. A cdlera pode estar entre os deuses quando ha preten-
soes conflitantes, mas ela também ¢é dirigida contra os seres humanos quando estes se
mostram arrogantes, ou quando negligenciam deveres tais como sacrificios, hospitali-
dade e honra aos mortos. Essa ira, 4 qual seria melhor a pessoa se sujeitar, nio é exata-
mente uma fiiria cega, mas se baseia numa pretensio. Num sentido curioso, ela confere
uma dignidade negativa a suas vitimas ao risci-las fora ou delimité-las em limites espe-
cificos. A principio, palavras como chdlos, kétos e ménis sio usadas para essa ira divi-
na, mas a tragédia comega a usar orgé, fazendo distincio entre a ira divina e a humana.
A filosofia tem certa dificuldade com o conceito de ira divina, em vista de seu ensino
de que ndo deve haver qualquer paixdo na deidade. No entanto, Platio se refere aos
sofrimentos que sobrevém a diversas ragas por causa da ira divina, e fildsofos posterio-
res, embora criticos das concep¢des mitolégicas aceitam a ideia de castigos divinos. Na
crenga popular, a ira divina tem uma conexao cultual 2 medida que tentativas sio feitas
para aplacé-la, e fendmenos como tempestade e peste, bem como deformidade e doen-
¢a, s&o aceitas como claras evidéncias da ira dos deuses ou de demoénios.

IIL. A ira dos deuses no mundo romano. Os romanos mantém quase as mesmas con-
cepgoes a respeito da ira dos deuses assim como os gregos, e seus fildsofos expressam
as mesmas reservas. Prodigios, em particular, manifestam a ira divina, e ela resulta em
fome, doenga e peste. Negligéncia cultual é a causa mais comum da ira, e ritos expiat6-
rios sdo concebidos para prevenir desastres. Oragdes podem ser feitas para a direcao da
ira divina contra inimigos, e aqueles que prestam juramento invocam a ira divina sobre
si mesmos em caso de perjlria. A ira recai especialmente sobre os impios, e esta é uma
razio pela qual, supersticiosamente, os romanos estdo prontos a reconhecer os mais va-
riados cultos. Desgragas politicas como guerra civil e rebelides, também sdo conside-
radas como manifestagdes da ira divina, e cidades conquistadas ou inimigos derrota-
dos sdo vistos como suas vitimas. No caso de sacrificios e outros ritos serem ineficazes
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para desviar a ira divina, um sacrificio voluntdrio de si mesmo ¢é a forma suprema de
expiagdo. A ira divina exerce um papel muito significativo na histéria e na literatura
romanas. Para Ticito, a sorte de Roma estd em estreita ligagio com ela e, na Iliada, a ira
divina é uma for¢a controladora que conduz Eneias a Roma. Ira e destino sdo dois la-
dos da mesma moeda. A ira dos deuses, e seu apaziguamento, dio expressio a oposi¢io
€ a0 revezes, € 4 sua superagio, que marcam o cumprimento do destino histérico. Esta
referéncia histérica é um fator distintivo na visdo romana.

[H. KLEINKNECHT, V, 382-92}

B. Ira humana e divina no AT.

I. Os termos hebraicos. O hebraico é rico em termos para ira. a. O mais comum ¢
’ap, que tem o sentido basico de bufar; ele é usado, principalmente, para a ira divina
(170 vezes), mas também para a humana (40 vezes). b. Outra palavra é hémd, que traz
o sentido de “ardor” ou “paixio’, e é frequentemente usada para o furor divino (90 ve-
zes) ou humano (25). c. hard é usada apenas para a ira de Deus na expressio hrén ‘ap.
d. Outra palavra é ‘ebrd, e outros termos incluem kd‘as, zd'am e zd'ap, todos estes
expressam facetas da ira, tais como furor, indignagio, repreensio, etc. (Para detalhes
completos cf. TDNT, V, 392ss.) [O. GRETHER e J. FICHTNER, V, 392-94]

II. Ira humana.

1. Contra outros. Embora os mesmos termos possam denotar ira divina e humana,
existem diferengas substanciais importantes nos dois casos. Os objetos da ira humana
geralmente sao pessoas, grupos, nagdes ou os seus governantes. A ira de outras na-
¢bes € uma ameaga a Israel (Am 1.11), mas insignificante diante da protegio de Deus
(Is 7.4). A ira humana ¢ dirigida principalmente contra outras pessoas, e é justificada
quando ndo preocupada apenas com interesse pessoal (cf. 2Sm 12.5; Ne 5.6). Isso é es-
pecialmente verdadeiro quando a causa de Deus é defendida (cf. Moisés em Ex 16.20;
Lv 10.16, Elias em 2Rs 13.19, Elit em J6 32.2 e Jeremias em Jr 6.11). No entanto, a
ira humana também pode ser por interesse pessoal (p. ex., Caim em Gn 4.5, Esau em
27.44-45, Balaque em Nm 24.10, Saul em 1Sm 20.30, Potifar em Gn 39.19).

2. Contra Deus. A ira humana pode ser dirigida contra Deus quando os procedi-
mentos dele parecem enigmaticos ou injustos (cf. Samuel em 1Sm 15.11, Davi em 2Sm
6.8,J6 em 11.2-3, etc. e Jonas em Jn 4.1ss.). A ira dos justos diante da prosperidade dos
impios é finalmente dirigida contra Deus (Sl 37.1, 7-8; Pv 3.31-32).

3. Avaliagdo. Provérbios mede a ira humana em termos de sabedoria pratica. Ela é
perigosa a luz de seus resultados (6.34; 15.1, etc.). Devemos esperar que Deus julgue os
impios (24.19-20; cf. S1 37.7ss.). A paciéncia é a verdadeira sabedoria (Pv 14.29), e a ira
é loucura (14.17, 29). O sabio vé que a ira humana leva a injustica (14.17; cf. Tg 1.20).
Os amigos de J6 condenam sua ira porque ela o prejudica (J6 18.4), enfraquece o temor
de Deus (15.4) e ataca a justiga de Deus (8.2-3). Deus endossa o veredicto, embora com
muito mais profundidade (J6 38ss.), e o préprio Jo se arrepende (42.6).

IIl. Ira Divina.

1. Dados linguisticos. No AT, os termos para ira denotam mais comumente a ira di-
vina do que a humana, especialmente em combinag¢des que distinguem a ira de Deus
por seu poder. A ira estd consistentemente ligada a Yahweh, o Deus do pacto. Poste-
riormente, hd uma tendéncia para afrouxar a ligagdo firme com Deus. O uso absolu-
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to de “ira” em Cronicas reclama atengio. Is 63.5 faz distingdo entre Yahweh e a ira de
Yahweh, mas o versiculo seguinte mostra que isso € personifica¢ao poética.

2. QObjetos. Israel s6 conhece um Deus, com quem permanece num relacionamento
pactual especial. O conceito de ira divina é assim controlado pelo conhecimento da fé
com sua perspectiva histdrica de passado, presente e futuro. Israel nao se relaciona com
uma for¢a irracional e impessoal, mas com a vontade divina pessoal. Isso dé forma e vi-
talidade ao que ¢ dito a respeito de ira. Um sentido forte de distancia de Deus mantém
o envolvido antropopatismo dentro de limites apropriados. Ira nio é a mesma coisa
que julgamento, porque ela tem a ver com um processo ou uma emog¢io no intimo de
Deus. No entanto, essa emog¢do ndo afeta o ser intrinseco de Deus, mas somente seu ser
em relagdo ao mundo e seus entes.

A ira divina é dirigida a. contra Israel. Ela é um fator recorrente nas peregrinagdes
no deserto, na conquista e na histéria subsequente. Onde ela sobrevém a individuos
tais como Moisés, Ardo, Miria, reis ou profetas (Ex 4.14; Dt 9.20; Nm 12.9; 1Sm 15;
Jr 21.1ss.), a fung¢do representativa deles geralmente estd em questdo. Mas ela também
pode se acender contra o povo como um todo por causa de pecados individuais (cf.
Acd em Js 7 ou Davi em 2Sm 24). Para alguns profetas, a ira divina é um tema primario,
embora nem todos usem a palavra {(cf. Amoés). A intengdo desses profetas é abalar uma
falsa sensagao de seguranga (cf. Am 3.2; Os 13.9ss.; Mq 3.11; Sf 2.2). Particularmente,
Jeremias e Ezequiel sao profetas da ira de Deus. A ira é menos proeminente apds o exi-
lio, mas cf. Ag 1.5ss.; Zc 1.3, 12.

b. Outras nagoes e seus governantes também estao sujeitos a ira divina. A maioria
dos profetas proclama isso (cf. Is 13.3ss.; Jr 50.13, 15; Ez 25.14). Os Salmos também
a entoam (cf. 2.5, 11; 110.5). Quando ela irrompe, toda a terra é afetada por ela (Dt
32.22).

3. Exercicio. Varios meios sdo usados para descrever a ira de Deus, mas ela sempre
ameaga a existéncia dos envolvidos. As figuras usadas expressam sua forga destrutiva
e irresistivel. O fogo é uma metafora comum (cf. Jr 15.14). A tempestade é outro sim-
bolo (cf. Jr 30.23). Comumente se diz que ela é derramada como um liquido (Os 5.10).
Por vezes, ela é derramada como fogo ou piche abrasador (Is 30.33); outras vezes ela
deve ser bebida (Jr 25.15). Deus pode liberar sua ira por intermédio das nagdes (Is 10.5;
13.5), mas seu préprio brago também ¢é citado como agente de sua ira (Is 30.30). Sua
ira é variadamente descrita como sendo acesa e acalmada (Ez 5.13), trazida ou enviada
(2Cr 36.16; 16 20.23) e executada (1Sm 28.18). Quando ela termina, Deus a faz cessar
(Ex 32.12), ou ela é desviada (Jr 4.8), embora a ultima expressdo possa denotar apenas
suspensdo. O objetivo final da ira divina é a total destrui¢do, na forma de derrota his-
térica ou banimento da terra. Manifestagdes mais detalhadas sdo opressdo tempordria,
fome, peste e seca. Em sua dimensio escatoldgica, ela significa o completo triunfo de
Deus. O dia do Senhor sera um dia de ira mesmo para Israel (Am 5.18ss.). Somente
por graga e perddo divinos alguns escaparao do julgamento que, inevitavelmente, caird
sobre as nagoes e sobre os impios na terra (Sl 9.16-17; 7.6, etc.). Na vida dos justos, a ira
divina toma a forma de diversos problemas como enfermidade, perseguicio, a ameaga
de morte precoce e um sentimento de distancia de Deus (SI 88.16; 90.7ss.; 102.8, 10-11,
23).J6 é um exemplo do justo sendo submetido a uma aparente inexplicavel manifesta-
¢40 da ira divina.
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4. Motivos. Em alguns casos parece nao haver razoes para a ira de Deus. Ela sim-
plesmente vem com for¢a primordial (cf. Gn 32.23ss.; Ex 4.24-25). Ela é uma interven-
¢io letal quando a santidade de Deus ¢ violada (Ex 19.9ss.). Nenhuma explicagio real
pode ser dada para Deus se opor ao censo de Davi (1Sm 24) ou para os sofrimentos in-
fligidos a J6 ou aos justos em Salmos. Parece que temos aqui um fator incalculavel que
beira ao arbitrario. Todavia, em outras ocasides, as razdes para a ira sio evidentes. O
Deus do pacto castiga seu povo, ou grupos dentro dele, quando resistem & sua vontade
redentora e deixam de dar a resposta de confianga e obediéncia (cf. Nm 11.1; 17.6ss.; Js
7.1; 1Sm 15, etc.). A apostasia é uma razao 6bvia para a ira divina (Ex 32; Nm 25, etc.).
Nos profetas, o contexto da ira é o gracioso e fiel amor que Deus mostra para com Is-
rael. Todas as ofensas de Israel sio um desprezo desse amor. Consequentemente, a ira,
como um amor ferido, é correlativa 4 graga. Ela é um zelo ciumento que néo tolerard
a deslealdade do povo escolhido. No entanto, 0 mesmo zelo protegera Israel quando,
como um marido fiel, Deus destruir as na¢cbes que oprimem seu povo e lhe trouxer
livramento (Zc 1.14-15; Ne 1.2). Um ataque a Israel é unr ataque ao proprio Deus, 4 sua
honra (Is 48.9ss.). Contudo, a ira de Deus contra as nagdes possui uma dimensio mais
ampla. Ela ¢ dirigida contra a arrogéncia e a perversidade humanas, em afirmagio da
reivindicagio de Deus ao dominio sobre o cosmos. Deus pode usar a Assiria como vara
de sua ira contra Israel, mas ele também faz voltar sua ira contra a Assiria quando ela
ultrapassa sua comissio (Is 10.5ss.; Ez 25.15ss.; Z¢ 1.15). O propo6sito da ira divina é o
estabelecimento do governo divino da santidade. Nesta conexao, todo o peso da vida
humana ap6s a queda é, em si mesmo, uma expressdo da ira divina (cf. Gn 3; 4; 6-8;
11). Como J6 14.1ss. vividamente coloca o ponto (cf. Sl 90.7), toda a vida humana estd
sob a constante operagéo da ira de Deus.

5. Irrupgdo, duragdo e desvio. Historicamente, diferente de escatologicamente, a ira
de Deus sobrevém a individuos ou povos na forma de afligdes. Muitas vezes, ela desce-
r4 como um relampago (Ex 19.12; Nm 11.33; 1Sm 6.7). Contudo, Deus nio d4 rédeas
soltas & ira: ele é longanimo (Ex 34.6-7; Nm 14.18, etc.). Ele adverte o povo para que se
arrependa, como testificam os profetas. Ele é rdpido para mostrar cleméncia. Ele pode
até exercer restricio no caso de Ninive, para desgosto de Jonas (Jn 4.2). Esta restri¢do
pode ser, algumas vezes, para efeito de testar seu povo ou para exibir a abundéncia da
culpa. A questdo da duragao da ira é constante no periodo do exilio e em Salmos. Espe-
ra-se que ela seja curta (cf. Is 54.8ss.). Surge a convic¢ao de que o dia da ira deve seguir
seu curso e que, em seguida, vird o tempo da graca. No entanto, a ira de Deus contra
as nagOes sera final (Na 1.2). Este é o outro lado do amor de Deus para com Israel. O
propdsito da lei e dos profetas é trazer o povo a conversao e a obediéncia que desviardo
a ira (cf. Dt 6.15). Nenhum ritual pode aplacar a ira de Deus quando ela sobrevém. O
proprio Deus determina sua duragio, e a Unica saida é buscar a misericérdia divina em
oragio ou intercessdo (cf. Moisés em Ex 32.11-12; Nm 12.13; Amés em 7.2, 5; Jeremias
em 14.7ss. e Jo em 42.7-8). Deus ouve tais peti¢des (Nm 11; 14), mas vira o tempo em
que ele nio fard isso ou podera até proibi-las (Jr 7.16). Os fundamentos da interces-
sa0 sdo a propria fidelidade de Deus e a fraqueza de suas criaturas (Nm 14.18; Am 7.2,
5). J6 enfatiza especialmente sua fraqueza e roga a Deus que o deixe s6 (7.1ss.; 9.18ss.;
13.13ss.), ndo sabendo que hd uma razio especial para a severidade de sua sorte. Visto
que a ira de Deus manifesta a divina santidade, ela pode cessar quando o castigo for
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executado sobre os transgressores (cf. Nm 25.1ss; Js 7.1, 25-26). Ofertas expiatérias,
por vezes, exercem um papel (Nm 16.46; 2Sm 24.17ss.), mas nos profetas, a tinica espe-
ranqa para desviar a ira é o arrependimento total (Jr 4.4, 8). O povo exilado verd o im
da ira quando tiver esvaziado a taga da ira e tiver recebido em dobro pelos seus pecados
(Is 51.17, 22; 40.2).

6. A ira de Deus e sua santidade, justica e compaixdo. Embora se diga apenas uma
vez que a ira é um trago essencial em Deus (Na 1.2), ela é uma parte integral da mensa-
gem do AT. A ira de Deus é o ataque de Deus afirmando sua reivindica¢do de dominio.
Em termos substanciais, talvez linguisticos, ela estd intimamente ligada a sua santidade.
Ela é mostrada como obra de uma vontade pessoal, e ndo de um destino objetivo. E a
investida de Deus contra todas as forgas que resistem a sua santa vontade. Ela nio ¢ o
mesmo que a justica de Deus, ainda que esteja voltada contra trangressdes das deman-
das divinas. Para J6, ela pode até parecer injusta, pois nela existe um elemento ines-
crutavel. Deste modo, J6 pode até apelar do Deus de ira ao Deus de justica (16.20-21),
¢ Jeremias pode pedir por castigo em justa medida antes que em ira (10.24). Todavia,
em relagdo a Israel, ira ndo é mero capricho, mas o lado oposto do amor fiel e zeloso
de Deus. Os pecados de Israel provocam tensoes, por assim dizer, para Deus, confor-
me sua compaixio restringe sua ira (Is 54.8ss.). A confissdo da misericérdia divina nio
prové qualquer razio para se pensar que o julgamento nio vird, especialmente sobre as
nagdes e sobre os impios. Nao obstante, ela nutre a confian¢a de que, para o povo justo
de Deus, a ira de Deus € apenas por um momento e seu favor por toda a vida (Sl 30.5).

(J. FICHTNER, V, 394-409]

C. AiradeDeus na LXX.

L Uso.

1. orgé e thymds. Ao traduzir os varios termos hebraicos, a LXX usa orgé e thymds.
Etimologicamente, thymds denota a emogio e orgé a expressdo, mas esta distingdo é
perdida na LXX. a. As duas sdo frequentemente usadas juntas (cf. Dt 9.19). b. Elas
30 usadas de maneira permutével em paralelismo (cf. Os 13.11; Is 34.2). c. Também
permutaveis sdo as construgdes no genitivo thymds tés orgés e orgé tou thymoii (Ex
32.12; Nm 32.14, etc.). d. Também encontramos thymousthai orgé (Gn 39.19) e, mais
raramente, orgé thymoiitai (1Sm 11.6). e. Hé muitas expressoes seja com orgé ou com
thymds, mas bem menos com apenas um dos termos (para detalhes ¢f. TDNT, V, 409-
10).

2. orgizd, (thymdo), parorgizé, parorgismds. Formas ativas de orgizo e thymdo
ocorrem apenas uma vez cada (“provocar a ira”), mas formas passivas sao comuns {“fi-
car ou estar irado”). Os substantivos parorgismds e pardrgisma (“provocacio a ira”)
$30 raros.

3. orgilos e thymédés. Essas palavras, que significam “indignado’, “irado’, ocorrem
principalmente na literatura de sabedoria e em todos os casos, exceto um, refere-se
apenas ao atributo humano.

4. (kdtos), cholos e ménis. Essas palavras, comuns para “ira” no grego secular, nio
sd0 usadas para a ira de Deus na LXX. kdtos nio ocorre de forma alguma, chdlos ape-
nas cinco vezes (choldn uma vez) com referéncia A ira humana, e ménis apenas quatro
vezes (méniama ou ménima uma vez e o verbo méniein cinco vezes), novamente com
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referéncia a ira humana exceto para o verbo em Jr 3.12; Sl 103.8. Os tradutores talvez
evitem usar, para a ira de Deus, termos que estejam associados & ira dos deuses gregos.
1. Interpretagdes e pardfrases. Em geral, a LXX traduz corretamente o hebraico, em-
bora por vezes ela seja mecanica, p. ex., ao usar thymds quando a referéncia hebraica é
a “veneno’; ou orgé quando o hebraico significa “irritagao”. Quando o hebraico se refere
antropomorficamente ao nariz de Deus, a LXX prefere a antropopética orgé. Algumas
vezes, ela substitui a ira de Deus pelo pecado que a provoca, e escolhe parafrasear (e al-
terar o sentido) em M1 1.4, Is 66.14 e Zc 1.12. Num versiculo como Dt 32.22, ela oferece
a tradugdo de que o fogo é aceso como um resultado da (nio na) ira de Deus. Um trata-
mento direto da revelagao da ira de Deus ocorre em Sir 48.1. (Para detalhes completos
cf. TDNT, V, 411-12.) [O. GRETHER € J. FICHTNER, V, 409-12)

D. A irade Deus no judaismo posterior.

I. Apdécrifos e pseudepigrafos.

a. Escritos judaicos posteriores continuam nas mesmas linhas que o AT, usando al-
guns dos mesmos termos hebraicos, e no grego orgé e thymds (e derivados).

b. A ira humana é julgada de diferentes maneiras. Pode haver a ira justa, p. ex., por
causa de transgressoes da lei. A ira de governantes pagios contra transgressores tam-
bém ¢ justificavel, e pode até servir como ilustragdo da ira de Deus. No entanto, na
maior parte, a ira é considerada uma paixio que leva ao pecado e 4 ruina. A ira impe-
tuosa de governantes pagaos (p. ex., contra Israel) é condenada. Estritamente, a ira é
propria somente a Deus; a ira humana, particularmente, desperta a de Deus. Mesmo
por critérios seculares, a ira é contraria 4 sabedoria, posto que a razdo pode também
controlda-la.

¢. Uma vez que o julgamento em ira é predominantemente negativo, talvez seja sur-
preendente que quase todas essas obras falam desinibidamente acerca da ira de Deus.
Mesmo o helenisticamente eivado 4Macabeus lida com a justa ira de Deus. orgé denota
a propria paixdo como uma expressdo da natureza de Deus e de sua justa oposicio ao
mal. Ela pode também denotar seus efeitos como julgamento irado. Isso ¢ especialmen-
te verdadeiro a respeito da ira escatdlogica. A personificagio da ira serve para preservar
seu aspecto pessoal enquanto a separa, até certo ponto, do préprio Deus. A apocaliptica
tende a enfatizar a misericdrdia divina e dd os seguintes motivos pelos quais a ira é
controlada: o pequeno nimero de justos, a ignorancia das massas, a universalidade do
pecado e a sujeigdo do proprio mal a vontade divina. Onde a ira irrompe, ela tem, em
primeiro lugar, uma fase histérica em que ¢ dirigida contra individuos e nagdes, in-
cluindo Israel (com limitag¢Ges). A ira histérica, entretanto, é um tipo da ira escatoldgi-
ca. Esta é dirigida contra as nagdes e contra todos os pecadores impenitentes. Os obje-
tos da ira, p. ex., governantes também podem ser seus instrumentos, como os anjos. Os
meios para se desviar a ira sio a adoragio, a conduta justa, a intercessdo, o sofrimento
vicario e a prépria defesa redentora de Deus. [E. SJOBERG e G. STAHLIN, V, 412-16]

IL. Rabinismo. Os rabinos ndo tém problema com a ideia da ira divina. Eles podem
até descrevé-la em termos humanos, embora condenem a ira humana destituida de jus-
ta indignagao. As vezes, eles hipostasiam a ira em formas angélicas. A ira divina nunca
é divorciada da justica essencial de Deus. Mesmo irado, Deus faz permanecer seu cui-
dado misericordioso pelo mundo. Ao punir os impios, ele ¢ bondoso para com os jus-
tos e misericordioso para com os penitentes. Na verdade, ele ainda d4 boas dadivas aos
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pecadores. Isso, no entanto, néo enfraquece o terror de sua ira. O dia do julgamento é
um dia de ira, embora com maior énfase na justica. [E. SJOBERG, V, 416-17]
III. Filo. Filo reconhece uma ira justa contra o pecado e os pecadores, mas sob in-
fluéncia estoica, ele vé a ira como uma paixdo que deve ser eliminada. Ele fala sobre a
ira de Deus como repreensdo e encontra sua operacio em eventos terrenos, mas sugere
que a ira ¢ atribuida a Deus e nido uma realidade divina, Além disso, explica as referén-
cias biblicas como uma acomedacio divina a capacidade dos ouvintes.
[E. SJOBERG e G. STAHLIN, V, 417-18]
1V. Josefo. Josefo usa orgé para ira divina e humana, e também usa chdlos, ménima
e ménis, mas nao thymds. Ele relaciona a ira divina com as violagdes da lei. O critério
de orgé é diké, de modo que, As vezes, ele usa diké em vez de orgé. Em sua propria épo-
ca, ele considera os romanos como instrumentos da diké divina. [O. PROCKSCH, V, 418]

E. Ira humana e divina no NT.

L Ira humana.

1. Justificacdo relativa. A parte da propria orgé, palavras de raiz org- sio usadas no
NT apenas para ira humana, apesar de thymds ser preferida para firia repentina (Lc
4.28; At 19.28). Uma vez que o NT leva a sério a ira divina, ele nio pode ser totaimente
negativo para com a ira humana. Ele aceita uma ira santa que odeia aquilo que Deus
odeia e que é vista no proprio Jesus (Mc 3.5) ou em Paulo (At 17.16). Contudo, ele nio
pensa que amor e ira sejam, intrinsecamente, compativeis em nos como o sdo em Deus
(cf. 1Co 13.5). Em Rm 10.19, a ira de Israel provocada por Deus é boa, bem como a in-
dignagio que é fruto do verdadeiro arrependimento em 2Co 7.11.

2. Avaliagdo negativa. Em outros lugares do NT, a ira humana é um pecado. A ira
do irmao mais velho é errada em Lc 15.28. E também a dos ouvintes de Jesus em Lc
4.28. Também o é a ira dos gentios em Ap 11.18. Tal ira é dirigida finalmente contra
Deus, e ela chega a pleno foco na ira do diabo em Ap 12.17. Herodes é um prototipo
humano em Mt 2.16. E ira deste tipo que Tiago descreve em 1.20, e que Jesus talvez te-
nha em mente em Mt 5.22, onde ela é um primeiro passo para o assassinato. Paulo ado-
ta uma visio semelhante. Ira é um dos pecados de Cl 3.8 e Ef 4.31. Abster-se dela é dar
lugar a Deus (Rm 12.19); entregar-se a ela é dar lugar ao diabo (Ef 4.26-27). Se ela leva
a vinganga, ela ¢ uma violagdo da prerrogativa divina de julgamento (Rm 12.19); a ira
de Deus ¢ a resposta a ela (Cl 3.6, 8). Nao devemos nem ficar irados nem provocar a ira
(Cl 3.8; Ef 6.4). A ira é impropria ao culto divino (1Tm 2.8; Tt 1.7). Ef 4.26 concede que
mesmo os crentes possam, as vezes, ficar irados, mas se o fizerem, devem cuidar para
ndo pecar. Tg 1.19 mostra uma paciéncia que, como a de Deus, é mais pronta a perdoar
do que entregar-se a ira, pois a ira nio promove a verdadeira justica.

I Ira Divina.

1. Diferenciagdo do mundo ao redor.

a. Linguistica. O NT nunca usa ménis e chdlos para a ira de Deus, mas apenas orgé
e thymds, a \iltima apenas em Rm 2.8 e em Apocalipse. A ligacio entre orgé e ekdikésis
(Lc 21.22) e dikaiokrisia (Rm 2.5) descarta a ideia de explosdes descontroladas de ira, e
o uso de palavras como stenochéria como paralelas mostra que a énfase estd mais nos
efeitos do que na emogao.

b. Substancial. A mensagem de Jodo Batista, Jesus, Paulo e de Apocalipse inclui ira
e também misericordia. Consequentemente, 0 NT nio se encontra em oposi¢io ao AT
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numa antftese entre amor e ira. Amor e ira estdo presentes em ambos. Se, no entanto, a
arrogincia humana é o ensejo da ira divina (cf. Rm 2.4ss.), ela nio ocasiona hostilidade
eterna entre Deus e a humanidade, pois 0 amor de Deus segue junto e acima de sua ira.
Por esta razao, a ira de Deus nunca ¢ descrita no NT como uma explosio emocional ou
irracional. Um conceito teoldgico excede em valor o conceito psicoldgico.

2. A ira na visdo de Deus no NT.

a. Ira é um elemento inaliendvel da visio de Deus no NT. Horrivel coisa é cair em
suas maos (Hb 10.31). Ele pode destruir tanto o corpo como a alma no inferno (Lc
12.5; cf. Tg 4.12).

b. As vezes, orgé pode parecer estar presente quase como uma forca operante e in-
dependente (cf. 0 uso de Paulo de orgé sem um toi theou qualificador). No entanto, o
NT néo acha lugar para personificagdes transcendentes (como distintas de instrumen-
tos), refere-se 4 vinda da ira somente como referéncia a vinda das dltimas coisas, e re-
jeita o fatalismo, que ficaria implicito se orgé fosse um principio automatico. O uso que
Paulo faz de orgé corresponde ao seu uso de chdris; ele tem por certo que a orgé de
Deus estd em vista.

c. Contudo, é orgé uma emogio ou seria um castigo? Na maioria dos casos, sem du-
vida ela denota a obra divina de julgamento, nio obstante, o sério desprazer de Deus
com o mal também estd implicito (cf. Rm 1.18; Ap 6.16; Hb 3.11).

d. No NT, assim como no AT, amor e ira ndo sio mutuamente exclusivos em Deus.
E pela ira que se mede a grandeza da misericérdia, e é pela misericérdia que se mede
a grandeza da ira. Onde 0 amor ¢ confrontado por resisténcia pecaminosa, ele possui a
forma de ira (cf. Mc 3.5; Mt 18.34). Aqueles que aceitam a misericordia sao libertados
da ira, aqueles que desprezam a misericérdia permanecem sob ela (Lc 2.34; Mt 3.12;
Mc 4.12). Os dois malfeitores que sdo crucificados com Jesus ilustram vividamente esta
verdade (Lc¢ 23.39ss.).

e. Qual éa relagéo da orgé de Deus com sua makrothymia (paciéncia)? Por um lado,
makrothymia é um instrumento de misericordia que da aos pecadores espago para
arrependimento (cf. Rm 2.4; Ap 2.21; 2Pe 3.9); ela serve assim a manifestagao das ri-
quezas da gloria nos vasos de misericdrdia. Por outro, quando é desprezada, ela é um
instrumento de ira que confirma o poder de Deus na destruicdo dos vasos de ira. A
revelagdo da ira é o indispensédvel realce da revelagdo da misericordia, como em Rm
1.17-18;3.23.

f. O NT vé que a ira de Deus ¢ dirigida contra a adikia humana, mesmo assim sua
mensagem ¢ a do triunfo da dikaiosyné divina sobre a adikia humana. Se, entdo, a per-
versidade humana serve 4 justi¢a de Deus, seria Deus injusto por infligir a ira (Rm 3.5)?
Na verdade, pode haver alguma justica na ira de Deus quando o préprio Deus abando-
na a humanidade ao caos da perversidade (Rm 1.18ss.)? A primeira resposta de Paulo
¢ que aqueles que entendem que sdo pecadores, nada merecendo das mios de Deus,
estdo plenamente conscientes de que a ira de Deus € seu justo julgamento do mundo.
Somente o pensamento impio pode argumentar de outra maneira (3.7-8). Sua segunda
resposta ¢ que a ira e a justica de Deus estdo unidas de um modo humanamente incon-
cebivel. E precisamente porque Deus tem que manifestar sua ira contra todos nds que
ele concede justica de fé para fé, e deste mesmo modo, vindica seu justo julgamento
(3.26). A obra vicdria de Cristo é a solugdo de Deus para a aparente tensao ou dilema.
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3. A revelag¢do da ira divina.

a. Em Jesus e sua mensagem. Embora as referéncias diretas nao sejam frequentes
(Mc 1.43; 3.5; Mt 9.30; Jo 11.33, 38), a ira é uma caracteristica integral do proprio Jesus.
Sua ira revela sua humanidade e ainda seus objetos apontam para a sua deidade. Ele se
ira contra as for¢as que se opoem a Deus, p. ex., Satanis (Mt 4.10), os demonios (Mc
1.25), a lepra (Mc 1.41), os impios e os hipocritas (Jo 8.44; Mt 12.34), os desobedien-
tes (Mc 1.43) e os incrédulos (Jo 11.33). Seu pesar indignado, por causa dos fariseus,
¢ o pesar do Senhor misericordioso, cujo amor encontra apenas um 6dio legalista que
deseja lei e ndo amor e, por isso, reage com hostilidade impiedosa (Mc 3.5-6). Especial-
mente severa ¢ a ira, mostrada na parabola, contra o servo malvado que ¢ graciosamen-
te perdoado, mas que, em seguida, recusa-se a perdoar (Mt 18.34). Igualmente terrivel
¢ a ira de Jesus contra as cidades que rejeitam o chamado 4 conversio (Mt 11.20ss.) e
contra os mercadores que profanam o templo (Mt 21.12ss.). Numa estranha a¢do pa-
rabolica, ele também revela sua ira contra aqueles que negam os frutos do arrependi-
mento (Mc 11.14; cf. Lc 13.7). Esta € a ira do Juiz escatoldgico que pode langar fora da
comunhdo (Mt 21.12) e langar no Hades (11.23). Por palavras e atos, Jesus manifesta a
ira escatoldgica de Deus. Ele é o Senhor do juizo final (SI 2.12) que recusa malfeitores
(Mt 7.23), destrdi inimigos (Lc 19.27) e langa na fornalha de fogo (Mt 13.42). Ap 19.15
oferece uma imagem semelhante. Também o faz Ap 6.16 quando se refere & ira do Cor-
deiro. O mesmo Cordeiro que se submete ao julgamento humano finalmente exercera o
juizo divino contra aqueles que desprezam sua oferta vicaria,

b. Realizagio histérica e escatolégica. Semelhante a conceitos tais como reino e sal-
vagdo, orgé pode ter uma referéncia tanto escatolégica quanto histérica.

(a) Palavras e imagens acompanhantes (p. ex., palavras tais como vinda e dia, e ima-
gens como fogo e taga) ddo impeto escatoldgico a orgé. O NT comeca com a mensa-
gem de Jodo Batista da ira vindoura e da libertacdo dela (Mt 3.7ss.). Jesus raramente
usa os termos orgé e orgizomai, mas ele encontra lugar para a orgé escatolégica na tl-
tima tribulagio (cf. Lc 21.23) e no juizo final. Em Rm 2.5, o ultimo dia é o dia da ira, e
este é o cendrio do drama da ira no fim do NT, em Apocalipse (cf. o grande dia da ira
em 6.17).

(b) Contudo, ha também uma ira histérica que ja esté presente. O proprio Jesus esta
presente como o santo Juiz. Ele retrata a realizagdo histérica da ira em Lc 13.2ss. Paulo
distingue uma operag¢do da ira em Rm 1.18ss. Relacionada com a operacio da justica,
ela estd intimamente ligada a Cristo, cuja vinda significa tanto graca quanto julgamen-
to. A luz do evangelho, a ira de Deus pode ser vista na pecaminosidade do mundo. Esta
manifestagdo temporal aponta adiante para a manifesta¢do plena e final, por isso deve-
-se pregar tanto a ira presente quanto futura (2.8) e também a justificagdo presente e
futura. Os dois aspectos andam juntos em Rm 2.5ss.; 3.5; 4.15; 13.4-5; 1Ts 2.16. Em Rm
3.7, a ira presente esta em vista, porém o termo krinomai confere uma qualidade esca-
toldgica.

(c) A ira é adiada no NT; Deus é tardio em irar-se. Hé paralelos para essa ideia no
mundo grego, no AT e nos escritos rabinicos. Como ja observado, a demora tem uma
dupla fungdo (Rm 9.22; cf. 2.4). Nio devemos antecipar a ira adiada de Deus ao exer-
cermos nds mesmos a retribuicio (12.19).

(d) A fé vé um periodo de ira e um periodo de graga, mas estes se sobrepdem em
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Cristo, de modo que, no tempo presente, tanto a justi¢a quanto a ira s3o manifestadas
(Rm 1.17-18). A lei, quando violada, traz ira, mas esta é a reagdo do amor rejeitado,
pois, assim como o evangelho, ela é uma didiva do amor.

(e) A antecipagdo da ira escatoldgica significa a existéncia de um estado presente de
ira (Jo 3.36). Isso nao elimina o elemento escatolégico, mas levanta a questdo se a ira
serd finalmente eterna. O pensamento grego aceita a ideia, o AT parece questiona-la em
Jr 3.12, e o judaismo ¢ incerto. No N'T, muitas passagens apoiam uma duragio eterna
(Mt 3.12; 18.34; Ap 14.10), embora a referéncia seja mais a punigao do que a ira. Sem
duvida, a ira de Deus ¢ duradoura, assim como sua santa resisténcia a tudo que é impio
(Ap 20.10, 14; 21.8). A eternidade da ira, entretanto, definitivamente nio ¢ pretendida
em 1Ts 2.16 (cf. Rm 9-11), onde o eis télos pode significar “para sempre” no sentido de
“eternamente”, mas tem aqui um sentido retdrico mais fraco, e pode mesmo significar
até o alvorecer do ultimo tempo.

4. Ira divina nas imagens do NT.

a. Nas parabolas de Jesus, encontramos as imagens humanas do rei (Mt 18.34) e juiz
(Mt 25; Lc 13.6ss.) indignado.

b. Para os atingidos pela ira divina, encontramos a imagem de vasos nos quais ela é
derramada (Rm 9.22). Uma imagem familiar também é usada em Ef 2.3 com referéncia
a filhos da ira. Em ambos os casos ha opostos, ou seja, vasos de misericordia e filhos de
Deus por adogao.

c. Para a ira em si, encontramos a imagem de (a) fogo, que une juizo, tormenta e as
chamas do inferno; (b) diltivio, que, assim como no AT, traz a ideia da dgua, que tanto
salva como destroi (cf. o batismo de Joao); (c) a taca ou frasco, que traz a ideia dupla
de punigio e estupor (Ap 14.8ss.), e que é acompanhada pela imagem do lagar de vinho
(14.19-20); e (d) o capital (Rm 2.5) que é acumulado no céu e serd pago no juizo final
(cf. o tesouro oposto em Mt 19.21).

5. Os objetos e instrumentos da ira.

a. Objetos. No NT, a ira ndo é da esséncia de Deus, mas sempre tem objetos. Deus
estd indignado com Israel (Mt 3.7; Lc 21.23; 1Ts 2.16). Ele est4 indignado com toda
a humanidade pecadora (Ef 2.3) e todas as nagbes (Ap 11.18; 14.8; 18.3). Ele esta in-
dignado com os poderosos e os ricos (Ap 6.15ss.). Ele esta indignado com toda a terra
(especialmente a Babilonia) por sua adoragao do anticristo (Ap 14.8ss.; 16.1, 19). Ele
estd indignado com o mundo demoniaco que contrapde sua propria ira 4 de Deus (cf.
Ap 12.17).

b. Instrumentos. Deus usa for¢as demoniacas como instrumentos de sua ira (Ap
11-12). Estas for¢as trazem desastres, mas o dualismo é evitado em razio de sua su-
bordinacio a Deus. Mesmo em oposicao a Deus, o diabo, involuntariamente e a con-
tragosto, o serve (1Co 2.8). Tal como as grandes poténcias do AT, mesmo como um
instrumento ele também ¢ objeto da ira (ou seja, um vaso no sentido duplo). O poder
politico também serve como uma ferramenta da ira divina (Rm 13.4). Assim como o
diabo, ele pode assim fazer mesmo quando ele prdprio é impio e, assim, fica sujeito a
propria ira que ele executa (cf. Ap 13).

c. O cristdo. Todos estio debaixo da ira de Deus (Rm 3.23). Os cristios, entretanto,
sdo libertos dela (1Ts 1.10). Assim, em retrospecto, eles veem que nio estio destinados
a ira, mas preparados como vasos de misericérdia (Rm 9.23).
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6. As causas e os efeitos da ira.

a. Causas. A principal causa da ira é o desprezo a Deus. O mundo estd debaixo da
ira porque desconsidera a revelagao dele na criagao e transgride sua vontade com im-
piedade e perversidade (Rm 1.18ss.). orgé ¢é o desprazer de Deus com a falsa adorag¢io
(cf. Paulo em At 17.16 e Jesus em Jo 2.15ss.) e com o mal (Rm 12.19). O pecado, a apos-
tasia e a aversdo a Deus s3o as razdes para a ira (Rm 5.8, 10). A apostasia, especial-
mente na forma de adoragio da besta, provoca a ira de Deus (Ap 14). Mas ao lado do
desprezo da lei, o desprezo do santo amor e da paciéncia de Deus é uma causa decisiva
da orgé (Lc 14:16ss.; Rm 2.4). Uma rejeigio de Jesus ¢ respondida com rejeigao por ira
divina (1Ts 2.14ss.). O desprezo a Deus também pode tomar a forma de falta de amor
ou de compaixido (Mc 3.5; Mt 18.23ss.), que facilmente toma a forma de julgamento
dos outros (Rm 2.1-5). Desprezo ao amor de Deus ¢ a falta de amor pelos outros, ba-
sicamente a mesma coisa, si0 razdes para a ira. Por tras de todas as outras causas estd
a vontade de Deus como a verdadeira base normativa. Deste modo, Rm 9.22 e 1Ts 5.9
ddo a entender uma ordenagdo a ira. A lei é dada para colocar os pecadores inequivo-
camente debaixo da ira (Rm 3.19). A vontade divina ndo significa desculpa humana. A
ordenagdo divina e a culpa humana néo estdo menos intrincavelmente entrelacadas do
que a tentagdo diabdlica e a trangressio humana (Ef 2.2-3).

b. Causas e efeitos. As causas mais sérias da ira divina sdo também seus efeitos, de
tal maneira que os grandes atos de ira sdo ocasides de nova ira. Se o pecado e a incre-
dulidade sdo causas da ira, eles também sdo seus efeitos (Rm 1; 9.22). O pecado e a
punigdo convergem, pois Deus retribui com aquilo que é semelhante. Os atos dos peca-
dores recairdo sobre a propria cabeca deles.

c. Efeitos. Assim como o AT, o NT vé a operagdo da ira divina na morte (Rm
1.18ss.). A ira escatoldgica traz destruicdo (Rm 9.22), como é tipificada na destruicio
de Jerusalém (Lc 21.23). Destrui¢ao nio ¢ aniquilagdo, mas tormento eterno (Ap 14.10-
11; 20.10). A realizagio mais propria da ira, entretanto, é mais pecado (Rm 1-2). O
caos moral da raga é um efeito da ira divina, ndo num nexo causal, mas pela resposta
de Deus ao triplice “mudar” humano pelo triplice “entregar” (1.23ss.).

7. Libertagdo da ira.

a. Geral. A antiguidade como um todo busca salvagio ou libertacdo da ira divina.

b. Conversdo e batismo. Jodo Batista oferece arrependimento e batismo como meio
de libertagdo por intermédio de uma antecipagio figurada do julgamento. Esse nio é
um processo automdtico, mas depende de uma conversdo auténtica que se manifesta
pelos frutos (Mt 3.8ss.). E, portanto, um modo vélido de salvagio do julgamento.

c. Jesus, o Libertador. A mensagem apostélica encontra em Jesus aquele que liberta
seus seguidores da ira vindoura (1Ts 1.10; Rm 5.9), uma vez que em Jesus eles jd tém
uma salvagio presente e futura que concede a seguranca de nio estarem destinados &
ira (1Ts 5.9-10). Jesus liberta da ira porque, justificados e reconciliados nele, eles nio
sdo mais inimigos de Deus nem estdo sob condenag¢io (Rm 5.9-10; 8.1). Ele traz isso
ao provar a taga da ira no lugar deles (cf. Mc 14.36; Lc 22.43-44). Sua aceitacao do ba-
tismo, o sinal do julgamento, aponta nesta diregao. Ele retira a ira de Deus dos outros
ao suporti-la ele proprio, porque, mesmo ao se colocar ele voluntariamente debaixo da
ira, o bom prazer do Pai repousa sobre ele em vista de sua justica e obediéncia autossa-
crificial. Sua obra vicéria resolve a tensao entre a ira divina e o amor divino. Se, porém,
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a libertagao da ira eterna esta em Cristo, entdo tudo depende da resposta que se dé a
ele. Rejeita-lo é permanecer debaixo da ira; recebé-lo é ser liberto. Precisamos “temer
a ira futura ou amar a graga presente” (Indcio Efésios 11.1). Pela fé em Cristo, a dadiva
escatologica da libertagdo da ira é uma realidade presente. O batismo com é4gua é um
julgamento antecipatério. Como um tipo da ira derramada, ele salva da ira conforme
nele recebemos uma por¢io em Cristo, que levou e cancelou a ira (cf. Rm 6.2ss.). A
libertacdo da ira pela graga nio é, naturalmente, uma posse com que podemos contar
independentemente de nossa propria conduta (cf. Mt 18.23ss.). Contudo, o testemunho
final do NT néo ¢ do lago de fogo da ira, mas do manancial de misericérdia em Cristo.

[G. STAHLIN, V, 419-47]

—> hdgios, thymds, kriné, makrothymia

orégomai [estender, esforcar-se], drexis [desejo, anseio]

»

orégo significa “estender”, “alcancar”. E usado figuradamente para 1. esforco intelec-
tual ou espiritual, que seja de maneira geral, p. ex., por comunhio, ou de maneira filo-
sofica, p. ex., aspiragdo racional ou irracional ou, em Filo, para nostalgia do mundo das
ideias; e para 2. ardente desejo fisico, p. ex., por alimento.

O grupo ocorre somente quatro vezes no NT e apenas duas vezes em analogia for-
mal ao uso filoséfico. Deste modo, em Hb 11.16 a fé deseja uma patria melhor; ela estd
orientada ndo & natureza ou ao /dgos, como na filosofia, mas & promessa (11.8, 17).
Uma atitude total esta em questdo, pois aqueles que se desviam da promessa almejam
o dinheiro em seu lugar (1Tm 6.10). A diferen¢a em relagdo 4 filosofia encontra-se no
foco escatoldgico da busca. Em Rm 1.27, Paulo usa drexis para o impulso sexual. Este
ndo deve ser em si mesmo depreciado num sentido dualistico. Ele se torna corrompido
somente quando a verdade de Deus é pervertida (v. 24-25). Nos justificados, ele se inte-
gra no servigo a Deus, ao qual o corpo é dedicado. A fé, entdo, tem uma relagdo decisi-
va também com as necessidades fisicas. [H. W. HEIDLAND, V, 447-48]

orthos [ereto, aprumado], didrthosis [endireitamento, corre¢io], epandrthosis [res-

tauragio, correcio], orthopodéo [ficar em pé, ndo vacilar]

orthos.

a. Essa palavra significa primeiramente “aprumado’, “em p€”. b. Em seguida, ela sig-
nifica “que se move em linha reta”. c. Um sentido préximo ¢ “reto’, “correto’, “verdadei-
ro”. d. Encontramos, entéo, o significado “estendido’, “esticado” A LXX oferece exem-
plos de a. em Mq 2.3 (figurado), b. em Jr 38.9, e ¢. em Pv 8.6, etc. No NT, em At 14.10,
Paulo fala ao paralitico para aprumar-se “direito” sobre os pés. Hb 12.13 cita Pv 4.26,
mas muda da ideia de conduta reta para a ideia de mover-se “diretamente” para o obje-
tivo, num sentido escatolégico antes que puramente ético. Com os olhos fixos em Jesus,
os crentes seguem caminhos que levam diretamente ao objetivo.

didrthosis. Essa palavra, que originalmente significa “endireitamento”, é usada de
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» >«

modo variado para “correcdo’, “arranjo’, “estabelecimento” de Estados e “pagamen-
to” (dividas ou impostos). Hb 9.10 afirma que o culto do AT, que s6 pode ter efeitos
tempordrios e externos, estd estabelecido somente até ao tempo da verdadeira ordem
(diorthéseds). Ao chegar esta ordem, o culto encontra seu proprio cumprimento na era
de consumacio que vem raiando.

» o«

epandrthosis. Essa palavra significa “restaura¢do’, “restabelecimento”, “correcdo”,
“reforma’”. Ela ocorre no NT na sequéncia em 2Tm 3.16. A Escritura é dada para ensino
e repreensio, depois para epandrthésis e, finalmente, para instrugio. Colocada como
estd, a palavra parece significar “corre¢do’, ou seja, a restauragdo que significa salva¢ao
(v. 15) e que 56 Deus pode dar.

orthopodéd. Essa palavra significa “ficar em pé”, “ndo vacilar ou tombar”. Primeira-
mente encontrada no NT, ela é usada negativamente em Gl 2.14 para descrever a con-
duta de Pedro e dos seguidores de Tiago em Antioquia. Ao negarem a libertagdo da lei,
eles ndo andam firmemente segundo a verdade do evangelho, ou seja, em obediéncia a
realidade da salvagdo realizada em Cristo. Tal como o restante do grupo, a palavra lida
com o novo relacionamento com Deus e a conduta incluida. Ela tem em vista a deter-
minagio escatoldgica da situagdo humana. [H. PREISKER, V, 449-51]

orthotoméo — témno

horizo [demarcar, estabelecer|, aphorizo [separar|, apodiorizd [dividir], proorizo
{preordenar]

horizo. Essa palavra (de hdros, “fronteira”) significa “demarcar” e entdo figurada-
mente “fixar”, “estabelecer”. O tempo, assim como o espacgo, pode ser demarcado. Um
uso literal ocorre na LXX (cf. Nm 34.6; Js 13.27). Encontramos demarcagdo de tempo
em Hb 4.7 e de tempo e espago em At 17.26-27. Em outra parte, o sentido ¢ “estabe-
lecer” ou “determinar” (cf. Lc 22.22; At 2.23; 10.42; 11.29; 17.31). Em Rm 1.4, Jesus é
designado Filho de Deus em poder. Se a referéncia aqui é a uma declaracio ou a uma
designagdo ndo € uma questdo de grande urgéncia, uma vez que uma declaraco divina
também ¢é uma designagdo divina. A luz de At 10.42 e 17.31, o que Cristo ¢é agora de-
clarado ou designado deve ser equiparado ao que ele ji é desde toda a eternidade por
ordenagao divina (por isso a adigdo de um pro- em algumas leituras de Rm 1.4). Com
excecdo de At 11.29, as passagens com horizé no N'T sdo todas enfaticamente cristold-
gicas; elas se referem a pessoa e obra de Jesus Cristo.

aphorizd. Esse composto significa “separar’, “dividir” E usado no NT para a sepa-
ragdo divina para um servigo (Rm 1.1; Gl 1.15), que vai com o chamado divino. Por
divina comiss@o, o Filho do Homem separaré os bons e os maus (Mt 25.32; cf. os anjos
em 13.49). Os crentes, entdo, devem ja se separar como povo da salvagio (2Co 6.17; cf.
Is 52.11). O Espirito Santo demanda separagéo para tarefas especiais (At 13.2). Em At
19.9, Paulo e seus seguidores se separam da sinagoga, mas Pedro erroneamente reverte
0 processo ao separar-se dos crentes gentios (Gl 2.12). Por sua vez, o0 mundo retalia
ao excluir e injuriar os seguidores de Cristo (Lc 6.22). No AT, a separagio para Deus e
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a separacdo dos impuros (p. ex., leprosos) sdo importantes modelos para a separagio
neotestamentdria para servigo ou para separa¢ao do mundo.

apodiorizé. Esse raro composto duplo significa “definir mais exatamente” em Aris-
toteles. Ele poderia ter este sentido em Jd 18-19 se o sentido fosse o de que os falsos
mestres se ocupam de defini¢bes intermindveis. Porém, os significado mais provével é
que eles causam divisoes em contraste com a verdadeira tarefa de edificacdo (v. 20). As-
sim, em 2Pe 2.1, os hereges introduzem ensinos destrutivos, e o NT muitas vezes con-
dena o espirito de contenda ou divisdo (Gl 5.20; 1Tm 4.1ss.).

proorizo. No NT, essa palavra rara e posterior tem o sentido de “preordenar”. E pa-
ralela a “conhecer de antemao” em Rm 8.29. Deus ordenou todas as coisas na histéria
da salvagao, com Cristo como a meta. Por esta razdo, Herodes, Pilatos e os gentios s6
podem fazer aquilo que Deus predeterminou (At 4.28). Aqui repousa a sabedoria ocul-
ta de Deus (1Co 2.7). A filiagédo divina em Cristo ¢ o alvo da ordenagéo divina (Ef 1.5).
Nossa certeza de heranga descansa nela (1.11). [K. L. ScHMIDT, V, 452-56)

hdorkos [juramento], horkizé [conjurar], herkomosia [confirmagio por juramento],
enorkizo [conjurar, invocar], exorkizo [por sob juramento], (exorkistes [exorcis-
ta]), epiorkos [perjuro], epiorkéd {cometer perjirio]

horkos. Essa palavra significa a. “juramento” (usualmente tomado pelos deuses,
que sdo invocados como testemunhas) e b. o deus que pune falso juramento e perjario.
Nos papiros encontramos juramentos por governantes e, posteriormente, por reliquias
e pela Trindade. Os juramentos aumentam firmemente em intensidade e extensio.

A. O juramento no mundo grego e no judaismo.

1. O mundo grego. Os juramentos sio, primariamente, a invocagio sobre si mes-
mo de maldi¢do no caso de ndo estar falando a verdade. Entes superiores, geralmente
deuses, sio invocados como testemunhas e fiadores. Os juramentos podem ser simples
ou altamente complexos. Na vida publica, as formulas e deidades sdo fixadas por lei.
Quando a Grécia é subordinada ao Império Romano, juramentos sio feitos também
pelo génio do imperador. Juizes dao forga as suas sentengas por meio de juramentos.
Penalidades por perjirio sao muitas vezes incluidas em juramentos. O enfraquecimen-
to dos juramentos leva a sua multiplicagao, mas também a tentativas de reforma; o mo-
vimento para abolir os juramentos, entretanto, nao prevalece.

2. Judaismo. O AT possui duas palavras para juramento, a primeira com o sentido
basico de “sete” (talvez porque sete animais siao oferecidos quando os juramentos sio
tomados; cf. Gn 21.31 com 15.10 e Jr 34.18), e a outra que significa literalmente “amal-
digoar”. As duas podem ser usadas juntas (cf. Nm 5.21). A lei afirma que o juramento
deve ser feito pelo nome de Deus (Dt 6.13). Ele é, assim, uma solene confissio de Deus.
Jurar falsamente ou por outros deuses é proibido (Ex 20.7; Jr 5.7). A invocagdo de mal-
dicdo sobre si mesmo acrescenta for¢a a juramentos, e penalidades podem ser men-
cionadas (Is 65.15; Jr 29.22). O préprio Deus pode jurar por si mesmo (Nm 14.21ss.).
Ele endossa sua vontade e palavra com seu juramento. Maldigoes e béngios divinas sdo
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altamente significativas (Nm 14.21ss.). A relagdo de Deus com seu povo é um casamen-
to solene por meijo de juramento (Os 1-3), que ele mantém apesar da apostasia de Isra-
el. Juramentos de testemunhas ndo ocorrem no AT, mas ha um juramento de purifica-
¢do que os acusados tomam quando ndo hé testemunhas de sua inocéncia (Ex 22.8ss.).
Ofertas por transgressio sio exigidas quando juramentos imponderados sio feitos (Lv
5.4ss.). Perjuros sdo entregues a retribuigio divina, embora a lei talmuddica prescreva
penalidades. Os profetas se queixam de uma crescente frouxidao com relagéo a jura-
mentos (Jr 5.2; Zc 5.3-4; Ml 3.5). No Documento de Damasco, apenas juizes podem
exigir o juramento de maldi¢do para desmascarar um ladrio. A Mishnd menciona vé-
rios tipos de juramento, p. ex., 0s juramentos de testemunho e deposicdo e o juramento
judicial. Ela impée a pena de agoite para perjurio intencional.

B. O juramento no NT.

1. Em Tg 5.12 horkos é o objeto de omnys. O membro final da afirmagdo mostra
que Tiago tem em vista uma absoluta proibi¢ao de juramentos.

2. hdrkos aparece duas vezes em citagbes do AT. Em Lc¢ 1.73, Deus fez uma pro-
messa jurada a Abrado que esta se cumprindo agora em Cristo. Em At 2.30, Pedro vé
na ressurreigdo de Cristo um cumprimento da promessa jurada a Davi (S 132.11). Mt
5.33 faz referéncia a exigéncia da lei de que juramentos sejam prestados unicamente em
nome de Deus.

3. Em Hb 6.16-17, a natureza definitiva de um juramento é invocada para mostrar
que o proposito de Deus ndo mudara.

4. Mt 14.7 e 26.72 ligam a declaragio e o juramento por meio das expressdes “pro-
meter” e “negar” “com um juramento”. Mc 6.26 ressalta as sérias consequéncias de jura-
mentos proferidos levianamente.

horkizo. Essa palavra significa “levar alguém a jurar” e “conjurar alguém por alguma
coisa. Em Mc 5.7, o endemoninhado conjura Jesus por Deus num esfor¢o para priva-
-lo de seu poder, mas inutilmente, uma vez que Jesus é o Filho de Deus. Em At 19.13,
os exorcistas tentam expelir demoénios esconjurando-os pelo nome de Jesus. O uso do
nome como uma férmula mdgica, entretanto, tem o efeito oposto ao que eles desejam,
porque o nome de Jesus tem for¢a somente quando pronunciado com fé e por sua co-
missdo.

horkomosia. Essa palavra rara significa “confirmagio por juramento” Ela ocorre
no NT somente em Hb 7.20-21, 28. Contrastando o sacerdécio imperfeito do AT com
o sacerddcio perfeito de Cristo, estes versiculos assinalam que o primeiro ¢é instituido
pela lei, ao passo que o wltimo, pelo juramento divino de SI 110.4, que torna Jesus o fia-
dor de um pacto melhor.

enorkizé. Essa palavra significa “conjurar alguém por alguma coisa” e “invocar em
peticdo” No NT, ela ocorre apenas em 1Ts 5.27, onde Paulo conjura seus leitores pelo
Senhor a lerem a carta a todos os irmaos.

exorkizo (exorkistes). Essa palavra tem sentidos tais como “pdr sob juramento”, “in-
vocar” e “negar com juramento”. exorkistes é alguém que expele demonios por meio
de formulas magicas; ela é usada no NT apenas em At 19.13. Em Mt 26.63, o sumo



por sob juramento 77 exorkizd

sacerdote conjura Jesus pelo Deus vivo a dizer a verdade acerca de sua reivindicagio
messiénica, e Jesus responde com uma simples afirmagao. Alguns exegetas tomam sua
resposta como equivalente a uma declaragio sob juramento, outros a interpretam como
nada mais que uma declaragio, outros veem nela uma evasiva, e alguns até encontram
nela uma rejeigdo do juramento. A interpretacao mais provavel é a de que Jesus faz uma
simples declaracao que, quando muito, envolve tensio, mas nio contradi¢éo, com rela-
¢a0 a Mt 5.33ss. No periodo pés-NT, o batismo é considerado como sendo um tipo de
exorcismo (cf. Justino Didlogo 30; 85).

epiorkos. Essa palavra significa “perjuro”. O tnico caso no NT estd em 1Tm 1.8ss.,
que afirma que a lei ¢ boa, mas ndo é dada para os justos, e sim para os pecadores, entre
0s quais estdo os perjuros.

» «

epiorkéo. Essa palavra significa “ser um perjuro’, ou seja, “cometer perjirio’, “que-
brar um voto”. No NT, ela ocorre em Mt 5.33. Antigamente, o juramento falso foi proi-
bido, mas agora de modo algum deve haver juramento. O Didaqué parece reverter isso
simplesmente proibindo o perjurio (2.3). [J. SCHNEIDER, V, 457-67]
— omnyo

hormé [impulso], hdrméma [impeto violento], hormdd [partir, arremeter],
aphorme [impulso, ensejo]

horme, hdrmeéma, hormdo.

A. Uso extrabiblico.

1. De uma raiz que significa “que fluente’, hormé tem varios sentidos denotando o
inicio de um movimento rapido. O verbo hormdo significa “pér em rapido movimento’,
“impelir” e, intransitivamente, “partir”, “irromper”, “originar”. Psicologicamente, as pa-
lavras encontram uso comum para impulsos, esforgos, inclinagoes, desejos, ou mesmo
impulsos demoniacos. Os esforqos podem ser bons, porém, no estoicismo, eles podem
também ser contrarios a razao ou a natureza.

2. Filo tem apreciagio pelo conceito. hormé distingue seres com alma, e ¢ bom, con-
tanto que ele esteja sob o controle do légos, p. ex., com um esforgo por piedade, virtu-
de, ou imortalidade.

B. O grupo da palavra no AT. Ha pouco uso psicologico do grupo na LXX. Seu
sentido original sobressai melhor ao ser usado para 4gua fluente (Pv 21.1) ou outras
formas de movimento (muitas vezes violento). (Para detalhes cf. TDNT, V, 469-70.)
Mesmo onde a LXX usa o grupo para emogio, ele denota um poder de esfor¢o violento
que vai além da vontade consciente. Ele é assim usado, algumas vezes, para descrever
a intervengio divina de um modo que harmoniza bem com o conceito de Deus do AT.

C. O grupo de palavra no NT. Assim como a LXX, o NT nao dispde do grupo para
uso psicolégico. Em Mc 5.13 e paralelos, ele descreve a fuga descontrolada dos porcos
para a dgua sob poder da impulsio demoniaca. Em At 7.57 e 19.29, ele é habilmen-
te usado com relagdo 4 agio da multidio. Em At 14.5, uma investida é planejada, mas
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néo se da o motivo. Em Ap 18.21, sua tnica ocorréncia no NT, hdrméma obviamente
tem uma ligagdo com a ira de Deus, mas sua referéncia imediata é ao ataque contra a
Babildnia ou a queda violenta da cidade. Por tras de Tg 3.4 nio est# a pressio no leme
nem o propdsito do timoneiro, mas um elemento de capricho. As imagens do freio e do
leme sdo comuns na antiguidade (cf. Filo) e, muitas vezes, trazem um sentido otimista.
Em Tiago, o ponto parece o mais realista, de que, assim como o cavalo nio pode resis-
tir ao freio nem o navio ao leme, nds, humanos, também somos impotentes contra o
hormé ou o capricho daquele pequeno, mas poderoso membro, a lingua.

D. O periodo pés-apostolico. hormé e hormdn sio raros nos primeiros escritos
cristidos além do NT. Encontramos o sentido de capricho em Diog. 4.5 e o de esforgo
em Justino Apologia 58.3; Didlogo 8.3. O verbo ocorre para “derivar de” em Atenagoras
Suplica 2.2.

» « »

aphormé. Essa palavra tem sentidos variados tais como “inicio”, “origem”, “causa’,
“estimulo’, “impulso’, “empreendimento”, “pretexto’, “possibilidade”, “inclinagao’, “opor-
tunidade” e até “aversdo”. Seu uso na LXX, em Ez 5.7, altera o sentido ao estabelecer
uma conexao entre o povo e os gentios. Ela ¢ adicionada na elucidagio em Pv 9.9. No
NT ela s6 ocorre em Paulo com exce¢do de uma leitura alternativa em Lc 11.54, onde
ela possui um sentido depreciativo. Em 2Co 5.12, o termo tem o sentido neutro de
“causa” ou “ensejo’, mas em 11.12 ele tem mais o sentido de “pretexto”: Paulo espera,
por meio de sua conduta, combater os pretextos enganadores que seus oponentes bus-
cam contra ele. O que ele provavelmente tem em vista é que ele é censurado por nio
reivindicar sustento, mas nio seria menos censurado, ou seja, acusado de avareza, caso
o reivindicasse. Em Gl 5.13, a carne (sdrx) busca um pretexto, um ponto de partida, ou
uma oportunidade, na liberdade crista, assim como o inimigo na viuvez em 1Tm 5.14,
e o pecado na lei em Rm 7.8, 11. Pode-se notar que as coisas que oferecem ocasiio sio
em si boas, mas podem ser usadas para o mal. Em 1Tm 5.14, um novo casamento é re-
comendado porque oferece alguma protegio, mas em Rm 7.8ss. a lei é usada por Deus
para desmascarar a verdadeira natureza do pecado, porquanto o pecado ¢ por ela inci-
tado a uma resisténcia aberta contra Deus. Isto ndo significa que a lei estimule o pecado
mais do que a proibi¢do de Deus no Eden estimula a desobediéncia de Adio e Eva, ou
a vinda de Cristo estimula o pecado de sua rejeigdo. Significa apenas que a carne, ou
o pecado, ou o diabo usa os dons de Deus como ocasides enganadoras para levar as
pessoas a se desviarem. No entanto, Deus néo ¢ derrotado de forma alguma nisso, pois
em seu conselho inescrutavel seus bons dons servem, desta maneira, para desmascarar
o pecado, ao the proporcionar um novo impeto. Assim, o conceito um tanto formal de
aphormé assume um cariter mais substancial no NT, achando lugar ao lado de termos

tais como “ofensa” e “tenta¢ao’, e figuras de linguagem tais como “redes” e “lagos”
[G. BERTRAM, V, 467-74]

dros [monte]

16 oros significa “monte” ou “cadeia de montanhas”, no plural “montes” ou “cadeias
de montanhas’.
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A. O monte na antiguidade.

1. Como admiraveis fendmenos naturais, os montes sempre foram honrados como
deuses ou como morada dos deuses. Deuses da luz e da vida estdo ligados a seus picos,
deuses das trevas e da morte, as partes interiores dos montes ou as suas florestas e de-
sertos. Um conceito mitologico comum é o do monte primal.

2. No Oriente Préximo, os montes sio muitas vezes figuras de poder. Para os babi-
l6nios, os montes sio remotos e inacessiveis, e ha montes a leste e a oeste nos quais re-
pousa o arco do céu (cf. as duas montanhas puras e as duas sombrias dos mandeanos).
Varias referéncias sio feitas aos montes onde os deuses nasceram, ao monte da assem-
bleia onde eles se reunem, ao monte dos ventos cujo topo alcanga os céus e cuja base se
encontra no mar, etc.

3. Os gregos louvam seus montes cobertos por florestas como um adorno de sua ter-
ra. Eles derivam deles um senso de poder e os associam (especialmente o Olimpo) aos
deuses. Elevando-se a altura dos céus, o Olimpo simboliza a perfei¢éo natural e ética.

4. Na Asia Menor, a adoragio da grande mde estd associada a uma montanha. A
mae da natureza é percebida na tempestade e experimentada na danga extitica nas flo-
restas ao anoitecer. O monte pertence aqui ao lado mais sombrio da vida (cf. a ligagdo
de Cibele com cavernas nas montanhas).

5. Na Siria e na Palestina, as honras divinas s3o pagas aos montes como tais, e a ado-
ragao cultual acontece neles. Os montes também sdo moradas e lugares de assembleia
dos deuses. Aqui também eles sao usados como simbolos de poder.

B. O monte no AT e no judaismo.

1. A LXX quase sempre usa dros para o heb. har, que também significa um monte
singular ou uma cadeia de montanhas. Em 2Sm 1.6, 21 o0 TM e a LXX oscilam entre o
singular e o plural para o monte Gilboa.

2. Ha virias referéncias a outeiros no AT. Mais tarde, os outeiros sao desnudados
de drvores (mais cedo cf. Js 17.18). Lemos, portanto, principalmente de pastagens (Sl
147.8). Os outeiros sdo proprios para orientagdo (Is 13.2). Deles podem-se ver men-
sageiros ao longe (Is 52.7). Eles oferecem vistas amplas (Dt 34.1ss.). Vozes repercutem
através deles (2Sm 2.25-26). Contudo, eles dificultam as viagens (2Rs 19.23). Sozinhos
(1Sm 23.14), eles sao um lugar vergonhoso para morrer (Sl Sal. 2.26) mas também um
refugio (Jz 6.2).

3. Na profecia e na poesia, os montes manifestam o poder de Deus. Deus os estabe-
lece (S1 65.6), os pesa (Is 40.12), os mai (41.15), os remove (J6 9.5) e os nivela (Is 40.4).
Eles tremem perante ele (Jz 5.5), sio consumidos por ele (Dt 32.22), e se derretem
perante ele (Mq 1.4). O monte também pode simbolizar poder politico (Jr 51.25; Dn
2.44). Em Enoque Et. 18.13, etc., os anjos caidos sao montanhas incandescentes, e em
52.2, 6-7 montes de ferro e de ouro representam o poder do ferro e do ouro. Nos escri-
tos rabinicos, o impulso maligno é apresentado como um grande monte que os justos
devem superar, e 0 monte é usado como um titulo de honra para pessoas eminentes.
Ditos com autoridade também sio comparados a montes.

4. Mudangas topogrificas sdo esperadas em visdes dos ultimos tempos. Os mon-
tes destilardo vinho (Am 9.13). Eles serao nivelados para os exilados que retornam (Is
40.4). No fim, o monte das Oliveiras desaparecerd (Zc 14.4) e o monte Sido serd mais
alto do que todos os outros outeiros (Mq 4.1).
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5. O AT associa os montes com a proximidade de Deus. Isaque deve ser oferecido
sobre um monte (Gn 22.2). Moisés ora num monte (Ex 17.9-10). Béngaos e maldi¢des
sdo proferidas de dois montes (Dt 11.29). Elias ora no Carmelo (1Rs 18.42). A circun-
cisdo é praticada num outeiro (Js 5.3), a arca é colocada sobre um outeiro (1Sm 7.1) e
Samuel sacrifica num lugar alto (9.12ss.). Davi conquista Jerusalém, e Salomio constréi
um templo sobre um cume proeminente. Sido entdo se torna o sinal da presenca de
Deus e o tnico lugar legitimo para o sacrificio. Contudo, Deus ndo é especificamente
um Deus da montanha (1Rs 10.23, 28-29) e Sinai e Sido nio sio lugares santos em si
mesmos. Sido é o monte que Deus escolheu. Profecias sao pronunciadas desde montes
(Balado em Nm 23.7 e cf. 1Sm 10.5), mas os grandes profetas escritores nao possuem
conexdes particulares com montes.

6. Ha pouca mitologia sobre montes no AT. Alustes poéticas ou ecos podem talvez
ser encontrados em Gn 49.26; Sl 68.15; 48.2; Z¢ 6.1. Is 14.12ss. ¢ Ez 28.11ss. fazem uso
irénico do mito de uma montanha dos deuses em canticos que zombam da ruina de
governantes pagdos. Os pseudepigrafos tomam temas miticos de maneira mais forte, p.
ex., equiparando o paraiso ao monte de Deus (Enoque Et. 24-25). A razio de as ima-
gens mitologicas serem menos importantes no AT ndo é que ele contrapde uma des-
cri¢do espiritual a uma sensorial, mas é que sua preocupacgio é com o Deus que age na
histdria.

C. O monte no NT.

1. Também no NT, dros é um unico monte (Jo 4.20-21) ou a cadeia de montanhas
{Mc 5.11). O plural denota uma cadeia de montanhas em Mt 18.12; Mc 13.14, etc.

2. Muitos ditos refletem a geografia da Palestina, p. ex., a cidade sobre um mon-
te (Mt 5.14), as ovelhas deixadas nos montes (18.12), a fé que move montanhas (Mc
11.23), o clamor para que os montes venham cobrir (Lc 23.30) e a adverténcia para fu-
gir para os montes (Mc 13.14). Montes nomeados sao o Gerizim (Jo 4.20-21) e o das
Oliveiras (Lc 19.37), e cf. 0 monte onde fica Nazaré (Lc 4.29).

3. Jesus frequentemente sobe aos montes (Mt 5.1; Mc 3.13; Mt 15.29, etc.). Ele ora
nos montes, talvez buscando solidio (Mc 6.46; 1.35). Ele ensina sobre um monte em
Mt 5.1ss., possivelmente porque ali sua voz repercute melhor, ou para fazer as multi-
does decidirem se o seguiriam, ou para obter o efeito de uma retirada dos ambientes
costumeiros, ou para oferecer um paralelo 2 entrega da lei no Sinai.

4. Tradicionalmente, a transfiguragio ocorre no monte Tabor. O nome nao é impor-
tante para os autores do NT, e nio é muito provavel que Jesus fosse ao Tabor desde Ce-
sareia de Filipe. A menc¢io de um alto monte talvez sugira que Jesus usa o significado
evocativo do monte para harmonizar os discipulos com o mundo de Deus. O monte da
tentagao (Mt 4.8) néo pode ser detectado com precisdo. A visio de todos os reinos do
mundo ¢é representada como um olhar panorimico de um alto monte; Lucas simples-
mente diz que “o diabo elevou Jesus” H4 um paralelo em Ap 21.10 (cf. Ez 40.2), onde
olhar de um alto monte simboliza a visdo de eventos escatoldgicos no Espirito.

5. O NT contém alguns ditos escatolégicos importantes sobre montes. Lc 3.4-5 dé
um alcance mais amplo a Is 40.3ss. A imagem em Ap 8.8 é a de um poder destrutivo.
O abalo dos montes em Ap 6.14 anuncia o abalo de céus e terra. Os montes e as ilhas
desaparecem em 16.20, e em seguida céus e terra perecem diante do climax em 20.11.
As ilhas sdo lugares de seguranga para os gentios e os montes sio simbolos de poder. O
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ponto, entdo, é o abalo e depois a destrui¢do do poder e da seguranca pagios. Nenhum
novo monte substitui os antigos em Apocalipse, assim como ndo hé nenhum novo tem-
plo ou altar no novo mundo onde Deus habita entre nés (Ap 21.3). Apocalipse também
usa dros para os sete montes nos quais a mulher estd sentada. Estes provavelmente nao
sd0 os sete montes de Roma, em algum sentido especifico, visto que a Babilonia repre-
senta o poder e a cultura seculares de um modo mais geral, e o niimero sete denota esta
totalidade. O mundo (cf. 1Jo 2.16) estd entronizado sobre todos os poderes mundanos,
os montes, e 0 anticristo, a besta, possui a natureza destes poderes (17.11).

—> Sind, Sion [W. FOERSTER, V, 475-87]

orphands [6rfio]

1. Essa palavra significa “privado de alguém’, “sem pais ou filhos”, “orfanado’, “6rfao”
Na LXX, ela geralmente ¢ associada a “vitva” (Is 1.17). Ocasionalmente, ela possui o
sentido figurado de “abandonado’, “despojado” :

2. A palavra ocorre duas vezes no NT. Tg 1.27, ecoando o AT, pede a prote¢io de
vitivas e 6rfaos (cf. Ex 22.21). Isso estd de acordo com o ensino e a pratica legal do ju-
daismo, e exortacoes similares ocorrem em Barn. 20.2; Hermas Mandatos 8.10, etc. O
segundo caso do NT esta em Jo 14.18, onde o uso ¢ figurado. Jesus nio deixara seus

discipulos “6rfaos”, ou seja, “abandonados” ou “desprotegidos”
[H. SEESEMANN, V, 487-88]

hdsios [santo, piedoso], hosios [piedosamente], andsios [impio], hosidtes [santi-
dade]

hosios, hosios.

1. Uso grego.

a. Uma primeira referéncia desses termos é a agdes que sdo consideradas “sagradas’,
“legais” ou “respeitosas’, ou seja, boas do ponto de vista da moralidade e da religido,
nido importando se estio baseadas em preceito divino, lei natural, costume antigo, ou
disposicao interior. Quando combinado com dikaios, o que esta indicado é aquilo que
corresponde 4 lei divina e a lei humana.

b. Uma segunda referéncia é a pessoas que sentem temor diante dos deuses e de leis
eternas, ou seja, um “piedoso” ou “devoto”. Um uso mais limitado é para principiantes.
S6 raramente o termo é aplicado ao préprio Deus.

¢. Uma terceira referéncia é a coisas “puras” ou “santificadas”

2. LXX. Na LXX, hdsios é claramente distinto de palavras como “justo’, “puro” ou
“devoto”. Em sua referéncia humana primaria, denota aqueles que sio comprometidos
com a obediéncia a Deus. Originalmente, isto abrange todo o povo, porém, visto que o
povo inclui alguns que sdo incrédulos, o termo passa a caracterizar aqueles que estéo
prontos a cumprir as obrigagdes pactuais. O que conta aqui é a aceitagio respeitosa das
relacdes com Deus e com os outros. Perto do fim do AT, o termo é assim usado para os
pacificos na terra, que sdo fiéis a lei, que se opdem a helenizagio, e que finalmente re-
tomam a luta por liberdade na revolta dos Macabeus, mas que entdo se retiram quando
essa luta perde sua énfase religiosa.
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3. O NT. hosios ocorre apenas oito vezes no NT (cinco em citagdes), e uma vez
como um advérbio em 1Ts 2.10. Ele é comum (com andsios) nas Pastorais. Obviamen-
te, ele ndo é um conceito fundamental no vocabulario da igreja, nem os crentes o usam
para si mesmos.

a. Em citagoes (Dt 32.4; Sl 145.17), Ap 15.4 ¢ 16.5 o usam para Deus. Deus é justo e
santo ao defender os crentes perseguidos e julgar os malfeitores.

b. hdsios ocorre trés vezes em citagbes em Atos. Em 2.27 e 13.35 (citando Sl 16 e Is
55.3) a referéncia é a Cristo; ele é “o santo de Deus” e as “santas” bén¢aos de Davi lhe
sdo prometidas. Jesus também é chamado hdsios em Hb 7.26. Na vontade e na conduta,
ele cumpre perfeitamente os requisitos divinos e, por essa razio, nao precisa fazer ofer-
ta por si mesmo, como o fazem os sacerdotes do AT.

c. Na maioria das vezes, o grupo tem uma referéncia humana no NT, quatro vezes
com dikaios. Em 1Ts 2.10, Paulo satisfez a lei divina e a humana por sua conduta “san-
ta” e justa em sua obra apostélica. Os bispos devem ser justos e “santos” para fazerem
seu trabalho da maneira apropriada (Tt 1.8). As mdos que se erguem a Deus em oragio
devem ser “santas’, simbolizando assim a libertagio de pensamento e atos maus.

4. hdsios e andsios ocorrem nos pais apostolicos apenas em 1 e 2Clemente.

“z

andsios. Essa palavra se refere 1. a atos “impios” que transgridem leis antigase 2. a
pessoas “impias”. Ela ocorre duas vezes no NT para pessoas impias que impiamente re-
jeitam obrigacbes sagradas. “Impios” pode se ajustar ao contexto de 1Tm 1.9, mas “irre-
verentes” é o significado 6bvio em 2Tm 3.2 (cf. a sequéncia).

hosidtes. Essa palavra denota “piedade” pessoal, com respeito a Deus ou os pais,
como uma disposi¢do que tem consideragido pelas ordenangas eternas. No NT, ela ocor-
re duas vezes na expressao “em santidade e justi¢a” Em Lc 1.75, ela se refere a vida dos

crentes na era da salvagdo e, em Ef 4.24, & nova natureza que resulta da regeneragéo.
(E HAuck, V, 489-93]

osme {cheiro, aroma]

A. Osignificado fora do NT.

1. O significado dessa palavra é “cheiro’, seja bom, mau ou neutro. Na antiguidade,
pensava-se que o cheiro das dguas poderia dar novo crescimento a uma 4rvore mirrada
(cf. J6 14.9). Os odores sdo considerados exalagdes de névoa e ar que possuem a capaci-
dade de dar vida ou morte.

2. Nesse sentido, os aromas divinos exercem um papel importante nas teofanias.
Uma inscri¢do fala a respeito de um menino deificado exalando aromas agradéveis
que déo vida as flores que crescem em sua sepultura. Uma drvore com um aroma suave
dara vida aos justos (Enoque gr. 25.4, 6).

3. O AT se refere ao aroma suave do sacrificio que estimula em Deus uma disposi-
¢do favoravel aos adoradores (Gn 8.21). Néao aspirar o aroma é um sinal de rejeigao (Lv
26.31). Em oferendas a idolos (cf. Ez 6.13) hé talvez alguma ideia de que o aroma dé
poder aos deuses. Tb 8.2-3 reflete a nogdo de que os aromas podem servir como pro-
tecdo contra forgas hostis. A sabedoria exala um aroma, ou seja, vitalidade para o viver
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dos justos (Sir 24.15), e os justos sao exortados a exalar um aroma suave em louvor a
Deus (39.14).

B. ONT.

1. O sentido literal ocorre em Jo 12.3.

2. Um uso figurado da ideia de que o aroma do sacrificio é agradavel a Deus ocorre
em Ef 5.2. A combinagdo com amor sugere que o prazer de Deus estd na amorosa e
vicdria oferta pessoal de Jesus. Paulo também chama o presente dos filipenses de oferta
aromatica em Fp 4.18. Como uma demostragio de amor, ela é um sacrificio agradavel
a Deus.

3. A ideia de aromas concedendo vida e morte ocorre em 2Co 2.14ss. O conheci-
mento de Deus em Cristo da vida ao apostolo. Levando o perfume de Cristo, ele traz
vida (no poder de Deus) aqueles que creem, mas juizo aos que nao creem. Por um lado,
entdo, temos vida de vida, mas por outro, para aqueles que nao encontram libertagao
do poder da morte em operagio neles, morte de morte. [G. DELLING, V, 493-95)

osphys [quadril, lombos]

osphys, significando “quadril’, é comum na LXX, p. ex., na expressao “cingir os lom-
bos”, para viagem, trabalho, batalha, etc. (usado para o Messias em Is 11.5). Sob influ-
éncia do AT ou da LXX, ocorre oito vezes no NT. Em relagio a Joao Batista em Mc 1.6
e Mt 3.4, uma comparagao com Elias ¢ sugerida. Em Lc 12.35ss. a ideia ¢ a de prontidao
vigilante. Ef 6.14 aplica Is 11.5 ao combatente crente num sentido figurado. Também
figurado é 1Pe 1.13, com sua admoestagao para estar pronto e vigilante. Outro uso do
AT estd por tras de Hb 7.5, 10; At 2.30 (cf. Gn 35.11; 2Cr 6.9; Sl 132.11), a saber, para

descendéncia. Assim, “antes de seu nascimento” é o ponto em Hb 7.10.
[H. SEESEMANN, V, 496-97]

ourands [céu), ourdnios [celestial], epourdnios [celestial], ourandthen [do céu)

ouranos.

A. Uso grego.

1. A ideia bdsica. ourands no singular significa “céu”, como o firmamento global ou
como aquilo que envolve todas as coisas. Essa dualidade ja estava presente na nogao do
0vo cosmico, na visio de Homero de um céu sélido sobre pilares, também chamado de
morada dos deuses, ou no uso de Platdo de céu tanto para o cosmos e o perfeito como
para o absoluto (cf. também Aristételes, os estoicos e os gndsticos). Hd somente um
céu, mas ele recebe referéncia tanto natural quanto divina, com uma ligagio realista,
simbolica ou figurada. Até um periodo posterior, encontramos representagdes do deus
Urano.

2. O sentido cosmoldgico. Em Homero, o céu é uma sélida abobada ou um semi-
-globo (de ferro ou latdo). Posteriormente, um esforgo é feito para se entender o céu
em termos de pensamento e experiéncia. A expressao “céu e terra” é comum, e “debaixo
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do céu” também vem a ser usada. O céu ¢ a causa e o prot6tipo de todo ser e pode ser
equiparado ao universo ou cosmos. Para Platio ele é o ponto de partida para a contem-
plagdo do ser e para o conhecimento absoluto.

3. O sentido mitoldgico.

a. O Deus Urano. Urano é um deus da religido pré-homérica. Ele é emasculado e
derrotado por seu filho Cronos, que é entdo substituido por Zeus; no entanto, represen-
tagbes de Urano continuam até no periodo do império.

b. A morada dos deuses. Neste sentido, céu é o Olimpo; os olimpicos sdo habitantes
do céu. O senhor do céu é o senhor do universo (Zeus). Faz-se ora¢do ao céu, jura-se
pelo céu, e crimes podem alcangar o céu.

¢. Escritos orficos. Estes integram céus e terra (cf. 0 ovo cosmico, do qual o céu é
a concha superior). Os iniciados retomam esta unidade ao se tornarem divinos. O céu
também é apresentado como o manto do mundo.

d. Os papiros magicos. O céu é importante nesses papiros, p. ex., em invocagoes.

4. Gnosticismo. Nos escritos herméticos, o céu é dividido em sete “ciclos” Ele é cria-
do pelo demiurgo e serve como sua morada. Ele fica acima do éter, do ar e da terra. O
deus celeste é um deus mau; mistérios estao trancados no céu, a necessidade reina ali, e
seus habitantes tém almas demoniacas. A luz traz libertagao dele. A jornada ascendente
leva através das esferas celestes. Em geral, o céu é um sinal de dualismo; a visio dele é
profundamente pessimista.

5. Filo. Filo mistura Platio, estoicismo e o AT. Para ele, céu e terra sdo ofertas voti-
vas de Deus. O céu, que ndo ¢ corpéreo, representa o cosmos, embora ele possua uma
contraparte material. O homem celestial é o protétipo do terreno, mas o proprio ho-
mem ¢é um céu com naturezas estelares. Para Filo, o céu é um sinal de unidade c6smica
e ajuda a efetud-la. [H. Traus, V, 497-502]

B. O AT.

1. Céu no antigo Israel. O termo hebraico para céu é §amayim (uma palavra no plu-
ral de etimologia obscura). Ele é primeiramente descrito como algo fixo, com janelas,
pilares e alicerces. Ele é basicamente equivalente a “firmamento”. Acima dele esta o
oceano celeste, que pode abengoar com chuva ou destruir com diltvio. O céu também
pode denotar a atmosfera, mas nio esta limitado a esse sentido. Algumas vezes, esferas
celestiais sao sugeridas (cf. os “confins” do céu), mas a expressao “céus dos céus” é, em
grande parte, hiperbolica. “Dias do céu” é uma expressdo que denota uma duragio per-
manente (Dt 11.21). O cosmos consiste em céus, terra e as dguas debaixo da terra (Ex
20.4), mas frequentemente apenas céus e terra sio mencionados. Apenas fragmentos de
ideias miticas ocorrem. Em imagens poéticas, o céu é uma tenda (Is 40.22), ou um per-
gaminho estendido (34.4). Ele tem camaras para neve, granizo, vento e igua (J6 37.9;
38.22, 37). Ele também ¢ um lugar para sinais e referéncias do calendério. Em geral, o
céu ¢é apresentado com base na observagao simples.

2. Deus e o céu. Deus criou os céus (Gn 1.1). Ele habita neles, embora ele também
habite no santudrio, na arca, etc. E possivel que a dupla morada reflita as ideias do
Oriente Proximo de templos de morada e templos de manifesta¢ao. Enquanto a arca, p.
ex., ¢ um lugar de presenca temporaria, o céu ¢ a habitacao real de Deus. No entanto, a
apresenta¢do do AT é complexa. A cren¢a de que Deus é o0 Deus dos céus é certamentte
antiga, como também o conceito da corte celestial e das hostes celestiais (IRs 22.19ss.;



céu 85 ourands

J6 1.6ss.). Pode haver alguma influéncia aqui do pantedo canaanita, porém a descricao
¢ fluida, pois as hostes celestiais podem ser compostas de espiritos (1Rs 22.19), mas elas
também podem ser o exército celestial (Js 5.14) ou simplesmente as estrelas (Gn 2.1). O
culto do exército celestial é firmemente resistido (2Rs 17.16; cf. Jr 7.18). Porque Deus
habita no céu, maos sdo levantadas ao céu em juramentos (Dt 32.40) ou em oragio (Ex
9.29), e a Deus ¢é pedido que olhe abaixo desde o céu (Dt 26.15). Deuteronémio explica
que, na revelagio no Sinai, Deus realmente fala do céu e ndo do monte (4.36) e, se Deus
habita no santudrio, é porque ali ele coloca o seu nome e o faz habitar, e 0 nome repre-
senta a a¢do de Deus voltando-se para Israel em autorrevelagio (cf. Dt 12.5, 11; 14.23-
24; 26.2). Na pritica cultual, naturalmente, a preocupagio principal é com a manifesta-
¢do. Ezequiel descreve a carruagem-trono procedendo da transcendéncia celestial, mas
sua mensagem tem a ver com o Deus revelado. A terra é esfera de dominio de Deus (Dt
4.39), mas o céu nao pode conté-lo (1Rs 8.27). Entronizado nas alturas, ele reina na
terra (Sl 113.5-6). Em tempos de afli¢ao ele parece estar envolto em nuvens (Lm 3.44),
e a oragio ¢é feita para que ele fenda os céus e desca (Is 63.19). Elifaz acusa J6 de pensar
que densas nuvens o encobrem para que ele ndo possa ver (J6 22.13). Eclesiastes ad-
verte contra a fala insensata em vista da transcendéncia divina (5.2). Na maior parte,
entretanto, o AT liga a morada de Deus no céu com suas obras poderosas na terra. O
“Deus do céu” do periodo posterior é o Deus que, em onipoténcia historica, controla os
destinos dos impérios e executa seu plano para o mundo.

3. Céu como o lugar de salvagio. Como a morada de Deus, o céu é a fonte de bén-
¢do, o ambiente de vida e o lugar onde a salvagdo planejada por Deus ja é presente. A
ideia isolada de arrebatamento (2Rs 2.11) se relaciona a este conceito. A ideia da pa-
lavra de Deus que esta firmada no céu (Sl 119.89) tem uma aplica¢io mais geral (cf.
89.2). H4 um modelo do taberniculo terreno no céu (Ex 25.9, 40), e Ezequiel (2.1ss.)
faz referéncia a um rolo preexistente no céu. Nas vises de Zacarias, o reino de Deus ja
esta preparado no céu. Em Dn 7.13ss. o reino do Filho do Homem é um reino que des-
ce do céu em contraste com os impérios terrenos que se levantam da terra (v. 17). Visto
que o céu também foi criado, ele pode igualmente ser abalado (cf. Am 8.9; Jr 4.23ss.).
Um colapso c6smico € previsto em Is 51.6, e um novo céu e uma nova terra serao cria-
dos, de acordo com 65.17. Assim, o céu é puxado para o circulo da soteriologia. Mas o
céu nunca é o interesse primario no AT; mesmo quando a salvagdo procede do céu, o
ponto central é que ela vem a terra. Apenas uma vez (Dn 4.23) céu substitui o nome de
Deus, entretanto cf. S1 73.9; J6 20.27. [G. von RaAD, V, 502-09]

C. ALXX e o judaismo.

I ALXX

1. Adigoes.

a. ourands é usado 667 vezes na LXX, algumas vezes em adi¢des. Estas podem ter
sido concebidas para dar maior vivacidade (cf. Js 8.21; Ex 9.29; Dt 9.15; J6 7.9, etc.).

b. Outra razio para adicionar ourands pode ser para dar maior concretude (cf. Is
8.21;24.18,21; 38.14).

c. Por vezes, a crenga de que Deus, o Criador, estd ligado ao céu é a razdo para se
adicionar ourands (cf. S1 91.1; Is 14.13; J6 22.26). Pode haver aqui antecipag¢bes da subs-
tituicdo de céu em lugar do nome de Deus, ou o ponto pode ser proteger a transcen-
déncia divina.
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2. O plural ouranoi. A LXX usa o plural 51 vezes. Ele é estranho ao grego secular e
segue 0 uso hebraico. Ele ocorre principalmente em Salmos ou em partes semelhantes
(cf. 1Sm 2.10; Dt 32.43). O uinico uso em prosa estd em 2Cr 28.9, mas ele se torna mais
comum em 2 e 3Macabeus, Sabedoria, etc. A expressao “céu dos céus” (Dt 10.14; 1Rs
8.27) reflete a ideia de uma pluralidade de céus, mas ela é usada para sugerir a abran-
géncia do universo e do dominio de Deus sobre ele.

II. Judaismo.

a. O judaismo dedica-se a especulagdes sobre o céu que levam a ideia de vérios céus.
Geralmente sio em numero de sete, cada um com seu préprio nome e todos amados
por Deus. Outros textos, entretanto, falam de dois, trés, cinco ou dez céus. En. 71.5ss.
oferece uma descrigao vivida do céu dos céus com o Ancido de Dias, os serafins, os an-
jos, etc., numa casa de pedras de cristal com fogo vivo correndo entre elas.

b. Outro desenvolvimento no judaismo estd no uso difundido de céu em vez de
Deus.

¢. O Judaismo aguarda uma nova criagdo nos ultimos tempos, quer na forma de
uma transfiguragio ou de uma completa destruigio e substituicio da velha criacio.

D. O NT. ourands ocorre 284 vezes (94 no plural) no NT. Ele é mais comum em
Mateus (84 vezes) e em Apocalipse (54). Em Mateus, é usado principalmente nas for-
mulas “Pai que estd nos céus” e “reino dos céus” (plural em ambos os casos). O uso no
plural do NT deriva principalmente de fontes judaicas, embora o gnosticismo helenista
possa ter tido alguma influéncia em Ef 1.10; 4.10; 6.9; Cl 1.16, 20, e possivelmente em
Hb 4.14; 7.26; 9.23. O uso do NT em geral reflete, por um lado, a visdo antiga de céu
como uma abébada e, por outro, a cren¢a de que o céu é uma esfera divina da qual
Deus desce. Estas ideias andam juntas, pois a relagdo com Deus envolve o sentido cos-
moldgico, e o sentido cosmoldgico a relagio com Deus. O cosmos é “céu e terra’, com o
céu como a parte controladora. A integragdo dos dois é obra de Deus. O relacionamen-
to entre eles simboliza o relacionamento do Criador com a criacio (cf. Is 55.9).

1. Céu e terra.

a. Assim como a terra, o céu foi criado por Deus (At 4.24; Ap 10.6; cf. At 17.24). A
criagdo de um novo céu e uma nova terra é prometida (Ap 21.1). O pecado perturbou a
velha criagdo, mas a nova ja estd preparada no proposito redentor de Deus (2Pe 3.13; cf.
Rm 8.21ss.).

b. O céu passard, bem como a terra (Mc 13.31; Ap 21.1; Hb 12.26). Ambos estdo re-
servados para destruicdo (2Pe 3.7), e fogem de medo da presenga de Deus (Ap 20.11).
A lei continua valida enquanto perdurarem o primeiro céu e a primeira terra (Mt 5.18),
mas a palavra de Jesus permanecera mesmo quando eles perecerem (Mc 13.31). O jul-
gamento de Deus abrangendo céu e terra é o pano de fundo para a verdadeira mensa-
gem do NT, qual seja, a intimag¢do daquilo que é permanente e inabalavel (Hb 12.27).

¢. Assim como a terra, o céu estd debaixo do dominio de Deus. Deus é Senhor
do céu e da terra (Mt 11.25; cf. Gn 24.3). E 0 é ndo meramente como Criador (cf. Ap
17.24) mas como Pai, ou seja, como Deus do pacto. Com Is 66.1, Mt 5.34 e At 7.49 des-
crevem o céu e a terra como a esfera absoluta do dominio de Deus. Quando o Filho do
Homem vier, reunird seus eleitos da extremidade da terra até a extremidade do céu -
um paradoxo intencional cujo propésito é indicar um ajuntamento universal.
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d. Céu e terra recebem uma nova relagio por meio da obra redentora de Cristo. Isto
¢ expresso pelo “nos céus e sobre a terra” de Ef 1.10 e Cl 1.16, 20. Com “todas as coi-
sas’, esta expressdo denota abrangéncia absoluta e ainda torna “todas as coisas” mais
concreta. As coisas celestiais sdo provavelmente equiparadas as “invisiveis” de Cl 1.16.
O universo neste sentido total estd estritamente relacionado com Cristo. Sua prdpria
existéncia estd fundamentada naquele por meio de quem a obra de reconciliagio e paz
é realizada. A formula serve de base para a ideia do corpo em Cl 1.18. Todas as coisas
no céu e sobre a terra sdo integradas como um corpo cuja cabega é Cristo (Ef 1.10, 21-
22). Em 1Co 8.5-6 os varios deuses no céu e sobre a terra podem ser chamados senho-
res, mas eles ndo sdo reais. O que é real é definido apenas pelo tnico Deus e o tnico
Senhor. Em Ef 3.15, toda familia no céu e sobre a terra deriva nio meramente de Deus,
o Criador, mas de Deus que é o Pai de Jesus Cristo. Em Ap 5.3, Cristo é o Ginico no céu
e sobre a terra que pode abrir o livro e, em 5.13, toda a criagdo no céu e sobre a terra,
debaixo da terra e sobre o mar louva o Cordeiro. Em At 2.17-18, o derramamento do
Espirito significa sinais e maravilhas em cima no céu e embaixo na terra, Em Mt 28.18,
o Cristo ressurreto possui toda a exousia no céu e na terra; em virtude de sua obra
redentora, ninguém exerce autonomia. A unidade de céu e terra que a obra de Cristo
efetua encontra expressao na petigio de Mt 6.10, de que a vontade de Deus seja feita na
terra como (jd) é feita no céu. A terra é elevada ao céu, ou o céu desce 2 terra, no en-
tanto, o céu € superior porque a vontade de Deus ¢é feita ali e seu trono est4 estabelecido
ali (cf. Hb 8.1, 4). Na verdade, aquilo que ¢ decidido na terra ¢ ratificado no céu (Mt
16.19), mas somente na comunidade escatologica, na qual a vontade de Deus ja é feita e
hd assim uma unidade entre terra e céu. Em Lc 15.18, 21, “céu e diante de ti” representa
céu e terra, embora céu aqui provavelmente signifique Deus. O eis significa “contra”, e
ndo “até o céu”

2. Deus no céu.

a. Deus ¢ chamado o “Deus do céu” somente em Ap 11.13; 16.11. Isto denota uma
afinidade de Deus com o céu, mas ndo o contrario, porque o céu € obra de Deus. O que
estd implicito ndo é exatamente a transcendéncia divina, mas o dominio divino. Deus
governa do céu e inicia sua obra redentora no céu. “Pai que estd nos céus” em Mateus
(5.16, 45; 6.1, 9, etc.) e Marcos (11.25), tem 0 mesmo impeto, mas com maior énfase na
abordagem a humanidade. Pai nio é apenas um substituto para Deus. Onde “no céu”
ndo ¢ acrescentado, temos principalmente declaragbes de Jesus acerca de seu Pai. Ditos
paralelos mostram que “no céu” denota a liberdade de restri¢io em Deus; ele conhece,
vé e pode fazer todas as coisas. A preposi¢ao “de” [no grego] em Lc 11.13 mostra que
Deus age do céu.

b. Por vezes, pensa-se que “céu” é usado como um substituto para Deus, p. ex., na
expressio “reino dos céus” No entanto, o NT ndo demonstra qualquer receio em usar o
nome de Deus e, apesar de céu estar obviamente relacionado com Deus, ele pode tam-
bém ajudar a definir o senhorio de Deus como aquilo que desce do céu. Céu, entio,
traz uma referéncia 4 obra redentora de Deus. O reino de Deus pde o céu em movi-
mento (Mt 3.2), e irrompe desde o céu.

¢. O trono de Deus estd no céu, ou é o proprio céu (Hb 8.1; Mt 5.34). “Trono” aqui
denota governo. O ponto nio é que o céu seja a localizagio de Deus, mas que ele ex-
pressa seu senhorio absoluto e inviol4vel.
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3. Céu e Jesus Cristo.

a. Jesus Cristo é esperado dos céus (1Ts 1.10). Ele virda com as nuvens do céu (Mc
14.62; 24.30); a expressio implica apoteose. Seu sinal estard visivel no céu. Sua presenca
a destra de Deus esta ligada & sua vinda do céu (Mc 14.62). Em 1Ts 1.10, a ressurrei-
¢do de Cristo dentre os mortos esta relacionada com sua vinda do céu (cf. 1Co 15.23,
47). Sua ressurrei¢io é a base da parusia. Quando o Senhor descer do céu, os mortos
em Cristo ressuscitardo (1Ts 4.16). Haverd uma manifestagido do que estd oculto no céu
(2Ts 1.7). Neste encobrimento estd a politeuma dos crentes enquanto eles aguardam seu
Salvador do céu (Fp 3.20). A vinda de Cristo significa manifestacao escatoldgica.

b. Visto que Jesus vem do céu, é natural referir-se a ele como senhor ou mestre no
céu (Cl 4.1). Isso ndo se refere tanto ao local, mas principalmente ao governo. Cristo é
senhor sobre os crentes e o regente que vé e conhece todas as coisas.

¢. Em At 2.32ss. ressurreicdo e exaltacdo a destra de Deus implicam ascensdo (v. 34).
Uma leitura de Lc 24.51 sugere ascensdo. Em At 1.10-11, os discipulos veem Jesus subir
até o céu, que é aqui a margem do céu que o recebe e o oculta. Céu também representa
a soberania de Deus que ainda deve ser consumada na terra (2.35; 3.21). O fator decisi-
vo ¢ que o céu ¢ visto do ponto de vista da destra de Deus (1Pe 3.22; Mc 16.19). Em At
3.21, o céu recebe Cristo em virtude de sua fungio de ocultagio. Contudo, em Ef 4.9-10
o quadro difere. Cristo ascende acima dos céus, destruindo o isolamento imposto pelas
forgas malignas. A ascensdo ¢ a marcha triunfal de Cristo através das regides subjuga-
das do céu. Uma ideia similar é apresentada em Rm 10.6-7. Em Jo 3.13, s6 aquele que
veio do céu pode subir ao céu. A vontade redentora de Deus caracteriza o céu do qual
Jesus vem e para o qual ele retorna. A vontade e o plano divinos s3o “coisas celestiais”
(3.12). A encarna¢ao nao interrompe a comunhao com o Pai, pois 0 céu estd aberto
para o Filho (1.51), e ele tem ali sua existéncia verdadeira (15.16, 19; 1Jo 4.6). Vindo do
céu, ele é o verdadeiro pao do céu (6.41, 50-51). Somente Deus pode dar esse pao; ele é
exclusivamente o pao de Deus que dé vida ao mundo (v. 33). Hebreus faz referéncia a
presenca de Cristo a destra de Deus no céu (8.1) e também a sua penetragao nos céus
(4.14), ou no céu como o santuario recondito (9.24). Onde céu é o santuirio recondito,
ele é concebido escatologicamente como a tenda perfeita nio feita por mios. E aqui,
na presenga de Deus, que ele de uma vez por todas ofereceu seu sacrificio de si mes-
mo. Diante da face de Deus ndo ha mais tipos ou sombras, mas cumprimento. Deus
esta exaltado acima do céu, mas também estd no céu. Em Cl 3.1, o céu é onde Cristo
estd, mas apenas no sentido de que isto define o propoésito e ndo da natureza do céu, ou
seja, denotar a destra de Deus. Em 1Co 15.47, Cristo é o segundo homem, do céu, em
contraste com Adio, o primeiro homem, da terra. Por tras da expressio esta a ideia do
homem primal que é também encontrada em Filo (com liga¢6es platonicas). Contudo,
o uso de Paulo ¢ diferente, pois ele enfatiza séma, e seu homem do céu pertence ao pre-
sente escatologico entendido como o ultimo tempo. Ele assim escolhe a expressao mais
do ponto de vista da exaltagdo, ou seja, da vitéria sobre a morte, do que do ponto de
vista da eternidade. O Cristo que ressurgiu no soma, e é esperado do céu, é o Cristo que
jé veio na encarnagao. E ele o iniciador do éon da ressurreigio.

4. Céu aberto. No batismo de Jesus, o céu aberto corresponde a expectacdo escato-
légica. Deus esta perto nele (cf. Mt 3.16). Em Jo 1.51, o céu estd sempre aberto para
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Jesus. Ele é Betel, a porta do céu na terra. O céu aberto possibilita a fé ver sua gloria
(cf. At 7.56). A obra messiinica de Cristo é a base da abertura do céu. Consequente-
mente, a visio do céu aberto em Ap 19.11 ¢ a revelagio de Jesus Cristo (1.1). Céu é aqui
um templo para o qual uma porta esta aberta (4.1). Pedro também recebe sua visio
deste céu aberto (At 10.11,16; 11.5).

5. Céu como o ponto de partida do evento da revelagio. As revelagdes de Deus vém
do céu. A voz no batismo (Mc 1.11) é a voz de Deus cheia de autoridade iniciando o
éon escatologico. O mesmo se aplica a Jo 12.28 e cf. Mc 9.7; Ap 10.4, 8; 11.12, etc., con-
tudo, em Apocalipse as vozes sio provavelmente as de anjos falando com autoridade
divina. Hb 12.25 talvez se refira a Deus falando do céu. Assim como a voz, o Espirito
também vem do céu (Mc 1.10; cf. Jo 1.32). Ele é enviado do céu em 1Pe 1.12 (cf. At
2.2). Céu denota origem e autoridade. O batismo de Joao é do céu; daqui sua validade
(Mc 11.30). Deixar de reconhecer este batismo ¢ tornar inutil a busca de um sinal do
céu (Mc 8.11). A luz do céu em At 9.3 ¢ uma luz da parte do Senhor que conduz a fé
e ao conhecimento. Jo 3.27 diz que s6 podemos receber aquilo que é dado do céu; a
referéncia € a exclusividade do senhorio redentor de Deus (cf. 6.65; 19.11). Tudo que é
dado vem do dominio do Pai de Jesus e esta além do controle ou da influéncia humana.
Em Rm 1.18, a ira de Deus também se revela do céu em e com a revelagio da justica.
Figuras do AT sdo usadas para representar a ira concretamente, p. ex., fogo do céu (Lc
9.54), ou saraivada do céu (Ap 16.21). O céu fechado também pode ser uma forma de
ira, ou seja, a retencio de chuva e fertilidade (Lc 4.25; Tg 5.18; Ap 11.6).

6. Céu e as béngdos da salvacdo. Como o trono de Deus e o lugar de onde Cristo
vem e para o qual retorna, o céu é um foco para béngdos presentes e futuras no novo
éon, p. ex., cidadania (Fp 3.20), morada (2Co 5.1), heranga (1Pe 1.4), recompensa (Mt
5.12) e tesouro (6.20). Estando no céu, essas bénc¢ios estio com Deus ou Cristo, com
quem os crentes ja estio, embora incompreensivelmente. A nova Jerusalém também
estd presente no céu na mesma realidade e ocultamento (Ap 3.12; 21.2, 10; cf. Hb 12.22,
25).

7. Céu e os anjos. O céu é a esfera dos anjos e é servido por eles (Mt 18.10). Eles
procedem dele e voltam para ele (Mt 28.2; Lc 2.15). O vidente em Ap 10.1, etc., os vé
ali. Sua origem celestial denota sua autoridade divina. Se poderes malignos também
parecem viver no céu (1Co 8.5; At 7.42), a referéncia aqui parece ser ao firmamento
(embora cf. Lc 10.18; Ap 12.7ss.). A queda de Satands do céu significa que ele ndo pode
mais permanecer na presen¢a de Deus (Ap 12.10). Uma vez que a vontade de Deus é
feita no céu, este é chamado a se alegrar com aqueles que vencem (12.12), O céu é defi-
nido aqui em termos do perfeito servi¢o de Deus.

8. Céu como o firmamento. Este é o significado quando Jesus e outros levam os
olhos ao céu (Mc 6.41; Jo 17.1; At 1.11). O céu oculta o trono de Deus mas também
representa sua presenga reinante. Juramentos e oragdes sao dirigidos a ele, ou seja, a
Deus. Ele também denota a elevagao da arrogancia humana (Mt 11.23). Hipécritas in-
terpretam os sinais nele, mas nao os sinais dos tempos (Lc 12.56). A aves voam nele
(Mt 6.26). Estrelas caindo dele sdo sinais apocalipticos (Mc 13.25). A catdstrofe final é
um colapso da abdbada do céu que abala seus poderes (Mt 24.29; Mc 13.25).

9. Céu no plural. Paulo fala de um arrebatamento ao terceiro céu em 2Co 12.2 (cf,
v. 3) mas nada fala de especifico a respeito dos trés céus. As coisas que ele ouve sdo
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drréta: elas ndo podem ser pronunciadas nem é possivel pronuncid-las. Os céus dos
hebreus sdo cheios de anjos ministradores.

E. Os pais apostolicos. O uso nos pais apostolicos é quase 0 mesmo que o do NT
(e da LXX em IClemente). A carta de 1Clemente geralmente cita no singular mas ela
propria usa o plural. Existem ecos do AT e até mesmo ecos estoicos naquilo que ela fala
a respeito de Deus criando e sustentando os céus. Barnabé tem citacdes do AT e faz
referéncia 4 ascensdao. Em Hermas Visdes 1.1.4, o céu se abre e se fecha para a visao. Sua
altura inatingivel exerce um papel em Mandatos 11.18. Did. 8.2 usa o singular na ora-
¢40 do Pai Nosso e, em 16.6, a abertura do céu é um sinal apocaliptico. Em Mart. Pol. 9.
1, Policarpo ouve uma voz do céu e, em 14.1, ele ora erguendo os olhos ao céu. Influén-
cias gnoésticas podem ser vistas em 2Clem. 1.16.3. Diog. 5.9 diz que, embora vivendo na
terra, os cristdos sdo cidadios do céu. Deus envia sua verdade e o Logos, o Criador dos
céus, do céu (7.2). Em Indcio Esmirnenses 11.2, a obra dos crentes deve ser perfeita na
terra e no céu e, em Efésios 19.2, uma estrela marca a encarnagio.

ourdnios. Essa palavra significa “celestial’, com referéncia ao céu, & morada dos
deuses ou aos proprios deuses. Com a tltima referéncia, tem o sentido de “divino” Os
deuses imortais (especialmente Zeus) sdo seres celestiais. Com a primeira referéncia, a
palavra é usada para o sol, as estrelas, o curso das estrelas, o polo, etc. Platdo também
conecta o termo com suas ideias. No gnosticismo, seres celestiais sdo mediadores pro-
vidos de corpos. Filo fala do homem celestial em quem todos nés que dele participa-
mos temos morada no céu. “Celestial” para ele denota origem divina; assim, ele pode
falar de virtude, discernimento, palavra, mensagem, etc., celestiais. Para Josefo a pala-
vra ¢ imprecisa. Deuses pagdos sdo celestiais, mas também o tema da filosofia. A LXX
dificilmente usa o termo, entretanto, hd alguns exemplos nos pseudepigrafos. Deus abre
os portdes celestiais em 3Mac 6.18 e sua hoste é celestial em 4Mac 4.11. Deus ¢ o Se-
nhor celestial em 1Ed 6.14. Seus filhos sdo celestiais em 2Mac 7.34, mas no sentido de
que eles entraram na esfera celestial. O principal uso do NT é na expressio “vosso ou
meu Pai celeste” (Mt 5.48; 6.14; 15.13; 18.35). O que é enfatizado aqui é a abertura ¢
poder do Pai ao efetuar ele a transi¢io redentora dos éons. Em Lc 2.13, a milicia é ce-
lestial; ela consiste em servos de Deus proclamando do céu sua obra redentora no nas-
cimento do Salvador. A visio de Paulo em At 26.19 é celestial; a visio vem do Senhor
e mostra o poder de sua ressurrei¢io. Nos pais apostélicos, o Ginico caso estd em Mart,
Pol. 22.3, que chama o reino de Cristo de celestial (cf. Diog. 10.2).

epourdnios. Nessa palavra, ep- significa “no” ou “em” e ndo “sobre”. O termo é usado
para os deuses que habitam no céu e dele procedem. Também tem o sentido de perten-
cer ao céu. A palavra divina é dita ser epourdnios, e Deus também o ¢, de acordo com
os escritos herméticos. epourdnia sdo as coisas celestiais. O termo é raro na LXX, mas
Filo 0 usa. No NT, ele ocorre como um adjetivo e também como um substantivo. Efé-
sios tem a expressdo “nos lugares celestiais” em 1.3, 20; 2.6; 3.10; 6.12. Em alguns exem-
plos o significado ¢ praticamente o mesmo que “nos céus”. O trono, o governo e a des-
tra de Deus se encaixam aqui; este é o mundo de Deus e de Cristo. Contudo, em 4.10,
Cristo esta exaltado acima do mundo celestial e reina sobre ele. Este mundo est4 cheio
de forgas espirituais que o compdem e o dominam. Os cristdos tém parte no governo
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de Cristo sobre ele (2.6) e em Cristo eles tém béngaos nele (1.3). Eles podem resistir
as forgas deste mundo ao seguirem Cristo em sua marcha através dele (4.9-10). Por in-
termédio deles, o mistério de Deus é revelado a ele (3.10). A expressio “nos lugares
celestiais” ressalta o significado cosmico do evento da revelagio. Em Hebreus, a palavra
recebe sua marca por meio da ideia do santuario celestial no qual o sumo sacerdote
entra para fazer sua obra (8.5; 9.23). As coisas celestiais sio as coisas verdadeiramente
reais e escatologicamente futuras (8.2; 10.1). Elas significam a consumagio, e niao estio
postas em antitese, mas simplesmente em comparacio (8.5; 9.23). Sua esséncia estd na
presenga de Deus, dela e para ela apenas hé realidade (9.24). A heranga ¢ celestial em
virtude de sua origem e objetivo (3.1). O dom celestial (6.4) é a salvagio escatoldgica.
A pitria (11.16) e Jerusalém (12.22) sio celestiais porque elas sio o objetivo final. O
quadro amplo de 12.22ss. também inclui anjos inumeraveis, a assembleia festiva, os pri-
mogénitos arrolados no céu, Deus, o Juiz e Jesus, 0 Mediador. Em 2Tm 4.18, o reino de
Cristo é chamado celestial com énfase em sua consumagao. Em Fp 2.6ss., “todo joelho”
de Is 45.23 é dito referir-se a céu, terra e debaixo da terra. Os poderes celestiais também
reconhecerio o senhorio de Cristo, sejam anjos ou for¢as hostis. Em 1Co 15.40, os cor-
pos celestiais excedem os corpos terrenos em gldria. Nos v. 48-49 o significado é que,
assim como trouxemos a imagem do terreno, assim traremos a imagem do celestial, ou
seja, teremos parte no Cristo ressurreto, na posi¢do de membros. Em Jo 3.12, as coi-
sas celestiais envolvem a descida e o retorno do Filho do Homem (v. 13ss.) porquanto
elas se fundamentam no amor de Deus e s3o executadas pela obediéncia de Jesus. Elas
expressam o divino segredo da revelagio no Filho. Nos pais apostélicos, o substantivo
plural ocorre apenas em Inacio para “espiritos celestiais® (Esmirnenses 6.1). O termo é
usado para Deus em 1Clem. 61.2 e para Jesus em Mart. Pol. 14.3, em ambas as vezes
com “eterno’.

ourandthen. Essa palavra significa “do céu” nos vérios sentidos de céu. A LXX a uti-
liza apenas em 4Mac 4.10. Filo a usa uma vez na exposi¢do alegérica de Ex 22.25. Os
dois casos do NT estdo em Atos. Em 14.17 a chuva desce do céu, como caindo do fir-
mamento e também como enviada por Deus. Em 26.13 a luz brilha do céu mas ela tam-

bém irradia do Revelador. Emitida por ele, a luz atravessa o firmamento.
[H. TrAUB, V, 509-43]

Ourias — Thamdr

otis [ouvido), otion [orelha), 6tdrion |orelha), endtizomai [ouvir]

»

ous.

A. ForadoNT.

1. Uso grego. Em Homero, essa palavra significa o “ouvido” e também a “al¢a” dos
vasos. Ela é comum mais tarde para a “orelha” humana ou animal. Ela ocorre em va-
rias expressdes, p. €X., trazer ao ouvido, doer no ouvido, dar ouvidos, tapar os ouvidas.
Pensa-se que o movimento do ar exerce um papel no processo auditivo, mas a vontade
pode abrir ou fechar os ouvidos. O ouvido tem um lugar na revelagio como o érgio
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para comunicagdes divinas. Descrigoes dos ouvidos dos deuses podem sugerir um pe-
dido para escutar. Outros ouvidos votivos podem ser ouvidos curados de surdez ou po-
dem denotar petigdes ouvidas. Os gregos, no entanto, poem menos énfase nos ouvidos
da deidade que as terras do Oriente Préximo. O uso para “al¢a’, bem como para “ouvi-
do”, pode ser encontrado nos papiros.

2. OAT.

a. O “ouvido” (heb. ’abib) ¢ primeiramente a “orelha” natural, humana ou animal
(Gn 35.4). Orelhas sdo adornadas com brincos e argolas. As orelhas de escravos perpé-
tuos sio furadas (Ex 21.6).

b. O ouvido também denota a funcio de ouvir. Por meio dele declaracdes e ordens
sdo notadas. “Aos ouvidos” para “na presenca” é uma expressio que mostra sua im-
portancia (Gn 23.10). Sendo ouvida, a palavra falada nio é apenas a expressio de um
pensamento, mas um processo concreto (Gn 20.8). A palavra escrita é destinada a ser
ouvida (cf. Ex 17.14; Dt 31.11). Quando alguma coisa importante é revelada, o ouvi-
do ¢ descoberto (1Sm 20.2). Os justos tapam os ouvidos para nao ouvir falar de derra-
mamento de sangue (Is 33.15). O proprio ouvido é um sujeito em sua atividade critica
(J6 12.11).

¢. Deus criou o ouvido (SI 94.9); e néds, portanto, somos responsaveis por seu uso
apropriado. A melhor coisa que podemos ouvir é a palavra de Deus conforme ela
vem ao profeta e através dele (Is 22.14). Contudo, é preciso mais que audicdo natural
para isso; o ouvido pode ouvir e ainda ser surdo (Is 6.9-10). O proprio Deus decide
se abre o ouvido para entendimento e fé (Is 48.6ss.). Ouvidos surdos serio abertos na
era messidnica (35.5). Na consagra¢do sacerdotal, os ouvidos sdo drgios importantes
da agao sacerdotal e recebem um caréter sagrado ao se passar neles o sangue sacrificial
(Ex 29.20).

d. Frequentemente, o AT se refere aos ouvidos de Deus (p. ex., Nm 14.28; 1Sm 8.21).
Uma vez que os ouvidos iniiteis dos idolos sio ridicularizados (Sl 135.17), a énfase estd
na a¢do de Deus em ouvir e responder a oragio. Claro estd que a ideia é vista como an-
tropomdrfica em Sl 94.9. O NT evita tais expressdes, exceto ao citar o AT.

3. Filo e Josefo.

a. Filo segue o padrao do AT no tocante a criagio e uso do ouvido, mas também
empreende uma explica¢io natural da audigio e uma teleologia do ouvido segundo as
linhas de filosofia grega. A influéncia grega pode também ser vista em sua preocupagio
para que as coisas ouvidas pelo ouvido ndo tenham um efeito desintegrador, ao dar ele
prioridade ao olho sobre o ouvido, e em sua teoria de que ¢ a alma que realmente ouve
e ndo o 6rgao fisico.

b. Josefo também adota a diferenciagio grega entre a alma e o corpo, e assim ele ofe-
rece uma apresentacio diferente da cena em Ex 17.14 (Antiguidades 3.59-60); cf. tam-
bém Dt 21.11 (Antiguidades 4.210). A palavra profética vem por intermédio das almas
dos profetas antes que por seus olhos ou ouvidos.

4. Os rabinos. O ouvido é de fundamental importancia para os rabinos. Deus fala
aos ouvidos dos profetas assim como gritamos nos ouvidos de vizinhos. Ele tem de se
inclinar a nossos frageis ouvidos. Os ouvidos humanos devem estar sintonizados com
a lei. Aqueles que expdem a lei devem inclinar seus ouvidos para ela a fim de que seus
ouvintes a oucam corretamente. Quando a voz de Deus ressoa, ela ndo é mistica, mas ¢























































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































