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BRITO, Marco Aurélio de. A Cristologia Angelomórfica Joanina: Uma análise da narrativa 

da ascensão de Jesus em João 20.11-18. São Bernardo do Campo: Universidade Metodista de 

São Paulo, (Tese de doutorado), 2018. 

 

 

RESUMO 

 

Nossa pesquisa nasceu do desejo de analisar a presença dos anjos no sepulcro e a imagem transcen-

dente que eles evocam. Para isso, em primeiro lugar estudamos os seres angelicais que aguardaram 

a ascensão do Senhor no Evangelho de João. Essa análise demonstrou a forte conexão entre a ascen-

são celestial destinada a humanos no contexto do Mundo Antigo presente na Bíblia Hebraica, Litera-

tura do Período do Segundo Templo e nos Manuscritos do Mar Morto. Dessa forma, analisamos cri-

ticamente essas narrativas comparando-as com a cristologia alto-descendente joanina. Em segundo 

lugar, dialogamos com os termos que revelavam a autoridade da pessoa de Jesus, apresentando como 

esses termos foram decisivos para indicar sua crescente autoridade e divindade no contexto do juda-

ísmo do primeiro século, frente a outras importantes personalidades do período. Em terceiro lugar, 

fizemos uma pesquisa exploratória, num processo dialético, comparando os seres angelicais, humanos 

divinizados, patriarcas e sacerdotes, com a imagem literária de Jesus no Quarto Evangelho. Para tanto, 

defendemos que o discípulo amado, autor do evangelho, tentou construir a imagem de seu mestre 

cheia de glória. No final, tentamos interpretar o relato de acordo com a imaginação popular, visto que 

a literatura fantasmagórica nos ajuda a compreender o relato joanino da aparição de Jesus após sua 

ressurreição frente a discípulos amedrontados e escondidos que não se espantam com a aparição de 

seu mestre, mesmo com as portas encerradas. Também tentamos compreender todas as construções 

literárias que tinham alguma ligação ou que compartilhavam o mesmo campo semântico na obra. 

Nosso objetivo foi demonstrar que a comunidade joanina entendia a si mesma como o verdadeiro 

grupo que recebeu a revelação da mensagem de Cristo e que todas as discussões presentes na obra 

tentam exaltar ao mestre e desmistificar outras supostas deidades. Em suma, defendemos que o pro-

cesso teológico de ascensão de Cristo na comunidade, sua cristologia e as relações angelomórficas 

espelharam importantes figuras da História de Israel e, ao mesmo tempo, exaltavam e glorificavam ao 

mestre através de símbolos presentes no texto, como o Logos, o Templo, o Filho de Deus, entre ou-

tros.  

 

 

 

 

Palavras-chave: Angelomorfia, Ascensão, Cristologia, Culto, Qumran.  
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BRITO, Marco Aurélio de. The Christology Angelomorphic Joanine: An Analysis of the Nar-

rative of ascension of Jesus in John 20.11-18. São Bernardo do Campo: Methodist University 

of São Paulo, (doctoral Thesis), 2018. 

 

 

ABSTRACT 

 

Our research has born from the aim to analyze the presence of the angels in the tomb and the 

transcendent image that they evoke. In this matter, we have, in the first place, studied the 

angelic beings waiting the ascension of the Lord in the Gospel of John. This analysis showed 

to us the strength connection with the celestial ascension destined to humans in the Ancient 

World context, present on the Hebrew Scripture, the Literature from the Second Temple 

Period, and the Dead Sea Scrolls. So, we interpret those narratives comparing it with the 

Johanine high-descending Christology. Secondly, we dialogue with the terms that reveals the 

authority of the person of Jesus, showing how these terms were decisive to indicate his 

crescent authority and divination in the context of the first century Judaism, in against other 

important personalities of the time. In the third place, we made an exploratory research, in an 

dialectical process, comparing angelical beings, divinized humans, patriarchs and priests, 

with the literary image of Jesus in the Fourth Gospel. For that matter we argued that the loving 

disciple tried to construct his master filled with divine glory. In the end, we tried to interpret 

the account accordingly the popular imagery, where the phantasmagoric literature helped us 

to comprehend the Johanine account and the appearance of Jesus after his resurrection, where 

the afraid and hidden disciples don’t scare with the appearance of the master, even with the 

doors closed. We also, tried to understand every literary constructions that have some 

connection or that share the same semantic field of the work. Our objective is to demonstrate 

that the Johanine community understand itself as the true group that received the revelation 

of the message of the Christ, and that all those discussions presented in the work tried to exalt 

their master, demystifying another alleged deities. In conclusion, we argue that the ascending 

theological process of the Christ in the community, his Christology and the angelomorphic 

relations mirrored important figures of the History of Israel and, in the same time, exalted and 

glorified the master with the symbols showed in the text, as the Logos, the Temple, the Son 

of God, and others. 

 

 

 Key-words: Angelomorph, Angels, Ascensão, Christology, Qumran. 
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BRITO, Marco Aurélio de. La Cristología Angelomórfica Joanina: Un análisis de la narración 

de la ascensión de Jesús en Juan 20.11-18. San Bernardo del Campo: Universidad Metodista 

de São Paulo, (Tesis de doctorado), 2018. 

 

 

RESUMEN 

Nuestra investigación nació del deseo de analizar la presencia de los ángeles en el sepulcro y la imagen 

trascendente que ellos evocan. Para ello, en primer lugar estudiamos los seres angelicales que aguar-

daron la ascensión del Señor en el Evangelio de Juan. Este análisis demostró la fuerte coincidencia 

entre el ascenso celestial destinado a los humanos en el contexto del Mundo Antiguo presente en la 

Biblia Hebrea, Literatura del Período del Año Segundo Templo y en los Manuscritos del Mar Muerto. 

De esta forma, analizamos críticamente estas narrativas comparándolas con la cristología alto-descen-

diente joanina. En segundo lugar, dialogamos con los términos que revelaban la autoridad de la per-

sona de Jesús, presentando cómo estos términos fueron decisivos para indicar su creciente autoridad 

y divinidad en el contexto del judaísmo del primer siglo, frente a otras importantes personalidades del 

período. En tercer lugar, hicimos una investigación exploratoria, en un proceso dialéctico, compa-

rando los seres angelicales, humanos divinizados, patriarcas y sacerdotes, con la imagen literaria de 

Jesús en el Cuarto Evangelio. Para ello, defendemos que el discípulo amado, autor del evangelio, 

intentó construir la imagen de su maestro lleno de gloria. Al final, intentamos interpretar el relato de 

acuerdo con la imaginación popular, ya que la literatura fantasmagórica nos ayuda a comprender el 

relato joanino de la aparición de Jesús después de su resurrección frente a discípulos amedrentados y 

escondidos que no se sorprenden con la aparición de su maestro, incluso con las puertas cerradas. 

También intentamos comprender todas las construcciones literarias que tenían algún vínculo o que 

compartían el mismo campo semántico en la obra. Nuestro objetivo fue demostrar que la comunidad 

joanina se entendía a sí misma como el verdadero gru po que recibió la revelación del mensaje de 

Cristo y que todas las discusiones presentes en la obra intentan exaltar al maestro y desmitificar otras 

supuestas deidades. En suma, defendemos que el proceso teológico de ascensión de Cristo en la co-

munidad, su cristología y las relaciones angelomórficas reflejaron importantes figuras de la historia 

de Israel y al mismo tiempo exaltaban y glorificaban al maestro a través de símbolos presentes en el 

texto, Logos, el Templo, el Hijo de Dios, entre otros. 

 

 

 

 

Palabras clave: Angelomorfia, Ángeles, Ascensión, Cristología, Qumran. 
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INTRODUÇÃO 

Em minha pesquisa de doutorado, a proposta de trabalho é discutir o conceito da angelo-

morfia cristológica dentro do evangelho joanino, e apresentar o conceito de glorificação e exal-

tação de Jesus, que incidirá na “Ascensão Celestial”. Dentro desse campo teológico, entendemos 

que o texto pretende definir para a comunidade a centralidade do culto a partir do olhar do se-

pulcro vazio, onde os cristãos joaninos podem ser agora participantes dessa adoração celeste por 

meio do seu culto comunitário, após a elevação do seu mestre, mas ao que parece ele pode ser 

continuamente participante deste culto terreno/celestial.  

Precisamos antes, porém, entender que o evangelho de João durante muitos anos chegou 

a ser comparado a um produto teológico influenciado pelo helenismo, que não era exatamente o 

gnosticismo que surgiria no séc. II d.C. formado por outros grupos cristãos, mas com ideias 

próximas a esse contexto, ao qual muitos preferiram chamar de protognosticismo.   

O quarto evangelho se diferem dos sinóticos com sua forma e conteúdo, o que sempre 

trouxe dificuldades para a compreensão das fontes e do verdadeiro sentido de seus temas. Por 

causa disso, muitos autores propuseram uma influência gnóstica, mas outros definiram esse 

evangelho a partir de outro prisma. Para nós devido às diversas mãos e camadas de redação do 

texto, vemos que a influência da religiosidade antiga, das relações com diversas formas de juda-

ísmo entre eles o rabínico e um tipo de judaísmo gnóstico, além do helenismo e os movimentos 

místicos da Ásia menor, e até mesmo com a proximidade com as religiões greco-romanas, fize-

ram da construção ideológica cristã joanina uma fonte textual complexa.  
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Mesmo estando à margem do judaísmo oficial, a comunidade joanina era heterogênea, 

dado esse que encontramos dentro dos relatos dos textos. Além disso, acreditamos que seria 

possível que o mundo místico se relacione com as teologias locais, como a farisaica, por exem-

plo, que acreditava na ressurreição do corpo e a existência dos anjos, mas o contexto que a es-

critura joanina tinha para se estruturar iria muito além; era necessário um ambiente bem mais 

aberto. 

Assim poderíamos aceitar que ela inicia sua teologia com olhar judaico sobre a realidade 

de outros contextos, podendo reinterpretar as novas concepções ideológicas que estão ao seu 

redor, e onde um grupo de judeus, de batistas, samaritanos, gregos, mulheres e escravos, circu-

laram por essa faixa pouco antes de partirem para fora de Israel a caminho de Éfeso. 

Após as descobertas dos rolos do mar morto em Qunram e a subsequente tradução de 

seus textos que esses escritos traziam, abriram novas portas para a compreensão da religiosidade 

judaica do 2 séc. a.C., ao 1 séc. d.C. Os teóricos encontraram um mundo com algumas diferenças 

do que até então se entendia.  

Com a tradução dos textos encontrados foi possível encontrar relatos interessantes dos 

costumes e da fé de um grupo de judeus radicais, que demonstraram um conceito de pureza e 

misticismo muito fortes. Por meio deles também teceremos nossas análises a partir da temática 

angelical, dentro do prisma teológico cristão-joanino em seus primórdios, procurando encontrar 

possíveis contribuições que as religiões do mundo antigo deram ao imaginário do movimento de 

Jesus, sendo elas judaicas ou não.   

Partindo então de alguns outros exemplos do próprio cânon do Novo Testamento, pode-

mos encontrar textos referentes, a outros tipos literários que envolveram o discurso desse grupo, 

entre eles a redação enoquita que aparecem nos escritos de Pedro e Judas. Esse recorte, além de 

demonstrar a leitura e a possível influência nas comunidades do cristianismo primitivo de outros 

tipos de texto, também nos ajuda a legitimar a crença das manifestações angelicais dentro dessa 

nova comunidade religiosa.  

A partir de João também podemos relacionar alguns paralelos com os Manuscritos do 

Mar Morto, pois existem temas que são muito próximos, como por exemplo, o dualismo. Per-

cebe-se daí que essa comunidade cristã pode também ter partilhado dessa teologia, as ideias são 

muito próximas a essas concepções de reino de luz e trevas, da mesma forma que em João se 

estendendo em boa parte de seus textos, o que não é diferente de Qumran, mas até que ponto 

houve alguma influência, é o que é importante pesquisar.  
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A partir desse momento, teceremos alguns detalhes sobre nossa tese. No primeiro capí-

tulo faremos um debate exegético para compreender melhor o contexto no relato da ressurreição, 

e que irá perpassar por outros textos joaninos, por isso faremos um estudo sobre todo o evangelho 

e prioritariamente por onde encontramos manifestações dos anjos.  

Conforme verificamos, João trabalha seus versos justamente de forma inversa, ou seja, 

apesar de vermos logo no primeiro capítulo os anjos, esses personagens em nossa hipótese são 

posteriores, portanto eles serão adicionados após o tema da ressurreição e a visão de Maria Ma-

dalena com esses dois anjos. Por isso constatamos aqui uma história primária, enquanto os outros 

versos são construções posteriores (1,51; 5,4; 12,29). Nesse sentido, esses três versos que no 

evangelho aparecem antes dos seres celestiais no sepulcro foram colocados no momento final 

da sua teologia, observando que (5,4), não faz parte dessa hipótese por estar com seu referencial 

teórico, contexto literário e campo semântico em outra direção. Diante disso, estamos comen-

tando aqui, apenas para retratar a presença angelical nesse verso.  

  Ao escolhermos esse último verso da manifestação angelológica (20,12-13) como base 

de nosso estudo, entendemos que os outros dois (1,51; 12,29) retrata a teologia joanina sendo 

alicerçada posteriormente, conforme seu pensamento cristológico, ou seja, aqui temos uma alta 

cristologia, que potencializa a imagem da futura ascensão. 

Em primeiro lugar nossa tese entende que a comunidade joanina passa por caminhos de 

transformações teológicas, e nesse aspecto, tem um olhar crítico aos modelos religiosos que os 

rodeiam. Nesse contexto, vemos que João constrói uma literatura com diversas discussões onde 

permite que sua comunidade tente responder a essas relações por meio da sua fé, com a particu-

laridade de uma teologia que é enviesada por inúmeras influências que sofreu durante sua for-

mação ideológica.   

Dentro do contexto literário relacionado ao modelo angelical que compõe o pensamento 

de João, apesar de ser um tema breve, ele procura consolidar a identidade do Cristo, fortalecendo 

sua exaltação e glorificação a partir de diversas imagens do mundo religioso judaico. Há um 

duplo discurso onde a escatologia presente também faz parte do imaginário joanino.  

Enquanto os sinóticos nos remetem a uma cristologia com resposta para o final do seu 

livro, e a vinda do reino também nos últimos dias da história humana, ou seja, com uma escato-

logia futura, em João, o desenvolvimento surge de forma diferenciada, desde o início da sua 

redação. Para nos posicionar da melhor forma precisamos entender que Cristologia é conside-

rado basicamente o estudo do Cristo e sua obra, assim o evangelho irá identificar Jesus como o 

Filho de Deus e messias, em nosso segundo capítulo iremos detalhar com profundidade todo 
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esse contexto, assim nos voltaremos para essa idealização cristológica e nosso fundamento está 

na construção divina de Jesus. Portanto, Ashton e Konings serão nossos referenciais teóricos 

para trilhar a caminhada inicial a partir da filiação divina, até compreendermos melhor sua dei-

ficação.    

Diante disso, a revelação do capítulo 1,51 relacionada ao filho do Homem pode repre-

sentar a antecipação da parusia, o céu e a terra já estão ligados por meio da ação desse ser Cris-

tológico. O termo “uìo,j tou/ avnqrw,pou”  (Filho do Homem) no contexto joanino e na boca de 

Jesus está na esfera celestial, apesar de poder significar ser humano. E isso se deve a relação que 

o evangelista coloca em conexão ao Livro de Daniel. 

No início do evangelho podemos dizer que temos uma pequena cristologia, onde encon-

tramos sete títulos dados a Jesus: Cordeiro de Deus, (1,29 e 1,34); Filho de Deus (1,34 e 1,49); 

Mestre (1,38 e 1,49); Messias (1,41); Jesus de Nazaré, Filho de José (1,45); Rei de Israel (1,49); 

Filho do Homem (1,51). Com isso vemos a apresentação que para nós, se consolida no que temos 

enfatizado, a glorificação e exaltação do Cristo, que a partir dos sinais será estabelecido na co-

munidade, iniciando seu ministério em Caná da galileia (2,1). 

Após essa breve apresentação cristológica, chegamos a outro apontamento importante, 

que o nosso referencial teórico nos encaminhou. Nesse segundo capítulo também iremos abordar 

a manifestação gloriosa de Jesus que tem seu nó na identidade como filho de Deus, sua deidade, 

e na afirmação do Logos. Apesar de demonstrar a encarnação do filho de Deus como a Palavra, 

ou ainda, como o verbo que se fez carne, esse termo pode também nos ajudar nesse contexto, 

mesmo diante das dificuldades em compreender toda a sua extensão existencial e sua profundi-

dade teológica.  

Na teologia judaica a palavra (Logos) também chegou a ser considerada uma “hipóstase” 

de Deus, uma realidade divina. Em relação ao pensamento de Fílon, o “Logos” tem em si, entre 

diversas vertentes, uma expressão do conceito mediador do Deus transcendente e o universo, um 

poder imanente que atua na criação e na revelação, apesar de sua manifestação, nunca é verda-

deiramente personalizado. 

Olhando para esse contexto, nossa tese em relação ao evangelho se dá a partir da duali-

dade joanina, Esse sentido teológico nos faz entender que o termo usado como “verbo” cresce e 

nesse caso o “Logos” pode ter uma ideia e forma de Deus. Assim é possível que João coloque 

Deus e Jesus em nível de igualdade, não sendo a mesma pessoa, mas podendo refletir a mesma 

essência, e para ser preciso o termo filho deve ser associado aos temas do prólogo, ou seja, “Filho 
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de Deus e Filho do Homem”. Por isso a promessa de Jesus é para aqueles que realmente conhe-

cem o pai, e pela comunidade o reconhecerão também.  

Portanto, a ideia em Jo 17 complementa tal aspecto “Eu e o pai somos um”. Nesse sen-

tido, temos algo importante sobre esse tema, onde o Logos não é encontrado fora do prólogo, e 

embora o título filho do homem seja importante para João. A sua fala nos faz perceber que o 

Logos é assunto recorrente no mundo mítico e filosófico, devemos entender qual a sua impor-

tância para a construção desse mundo religioso cristão. E mesmo que ele se restrinja ao espaço 

do prólogo, estar conectado ao pensamento cristológico do Filho do Homem, nos obriga a pes-

quisá-lo.   

Tudo que descrevemos até aqui, são posicionamentos teológicos que queremos retratar 

tentando identificar o modelo angelomórfico-cristológico joanino, mas desde já podemos com-

preender a possível relação desse imaginário com o mundo celeste, o verbo, Jesus e os anjos. 

A partir disso, queremos discutir também a relação do humano divinizado, pois se torna 

fonte da percepção da teologia joanina, e podem ter se apresentado por meio da deificação de 

personagens conhecidos dentro do contexto literário judaico. Temos então Moisés, Jacó, Enoque 

e até mesmo Melquisedeque um dos personagens mais enigmáticos da Torá. E, seguindo algu-

mas propostas e suas discussões, que nos trazem a possibilidade de vermos um anúncio referente 

a ascensão celestial.  

Diante disso, nossa hipótese, é que será possível concluir a imagem que a comunidade 

tem de Jesus, ou seja, como um ser celestial superior aos outros personagens da história religiosa 

de Israel e do mundo. Portanto, podemos entender a importância dessa temática em nossa tese.  

Nosso olhar dentro desse contexto, nos fará dialogar com o primeiro capítulo, a partir da 

tese de Senén Vidal sobre sua teoria de fases E1, E2 e E3. Essa teoria apresenta a teologia sobre 

o evangelho de João com sua construção textual em três datas distintas 80-90, 90-100 e 110 

provavelmente.  

Um tema que esteve com um conceito no início da construção do evangelho ou seja no 

E1, se transforma a partir dessa terceira fase E3, por isso, será reinterpretado devido a esse acrés-

cimo para ser mais específico, já que em seu olhar, qualquer tema pode ter esse desenvolvimento. 

Estamos falando aqui da angelomorfia, que é basicamente a ideia que será estudada em nosso 

terceiro capítulo. Onde ali explicaremos a relação que esse pensamento tem sobre uma ideia 

sobre humanos se tornarem ou agirem em forma de angélica. No entanto, será preciso de uma 

exegese do texto, onde teremos o apoio das ideias de Ashton sobre a imagem mística do evan-

gelho de João. 
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E por fim, A angelomorfia será pontuada para encontrarmos o fio condutor que nos levará 

a entender a ascensão de Jesus. Dentro desse contexto, autores como: Fletcher-Louis, Newsom, 

Rowland serão discutidos sobre suas propostas nesse terceiro e último capítulo.  

Mas além disso, percebemos também uma ideia próxima da magia e das histórias fantas-

magóricas na composição da nossa perícope, pois o aparecimento de Jesus diante de Maria, e as 

manifestações aos discípulos são íntimas, sem medos ou dúvidas, podemos dizer que aqui cons-

truiremos novos apontamentos, utilizando as teorias de Janowitz e Smith. Por isso entender como 

funcionam os relatos dessa tradição dos escritos fantásticos podem ajudar em nossa tese. Nesse 

contexto, estaremos discutindo de forma muito breve, esse tema com a leitura de mundo que 

“Hansen” e outros apresentaram, apenas para conhecer melhor as ideias dessa literatura, podendo 

descobrir como o mundo transcendente e fantástico era encarado nesse momento.  

Gostaria de pedir licença nesse momento, para compartilhar um pouco da minha história. 

Nascido em São Caetano do Sul, SP. De família católica, estudei em escola pública, mais tarde 

tornei-me protestante. Após dois anos de casado passamos a frequentar a igreja Presbiteriana 

Renovada e fiquei por um breve tempo, depois me afastei dessa comunidade e me transferi para 

uma igreja pentecostal onde estou até hoje, a saber, a Igreja do Evangelho Quadrangular. Em 

2005, voltei a estudar ingressando na UMESP para fazer o curso de Teologia que encerrei em 

2008, recebendo o título de bacharelado em maio de 2009. Nesse mesmo ano comecei o mes-

trado em Ciências da Religião, na área de Concentração de Literatura e Religião no Mundo Bí-

blico, encerrando o curso em agosto de 2011. Cursei também filosofia e pós-graduação em Fi-

losofia na Claretiano Centro Universitário, terminando em 2016. Por fim iniciei em agosto de 

2014 meu doutorado em Ciências da Religião, que tem como marco de conclusão esta pesquisa 

o ano de 2018. 
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CAPÍTULO 1 

TRABALHO EXEGÉTICO EM JOÃO 20, 11-18 

1. Questões Introdutórias  

 

Quando decidimos estudar o capítulo vinte do verso onze ao dezoito do evangelho joa-

nino, onde temos a imagem do sepulcro vazio e dois anjos em pé1, abriu-se para nós um novo 

horizonte sobre o texto de João em questão. Percebemos então que apesar das dificuldades 

para a composição de ideias, poderíamos encontrar um novo ambiente dentro da narrativa.  

Diante desse processo, resolvemos, então, trabalhar os questionamentos mais importan-

tes desse texto em nossa opinião, se for possível, apontaremos alguns outros temas sem apro-

fundá-los para não perder o foco do nosso trabalho.  

Por isso, faremos um estudo exegético que possibilitará uma compreensão melhor do 

texto e chegaremos a algumas conclusões sobre o que levantamos sobre ele. Após essa con-

versa a maior parte das ideias que havíamos pensado sobre esse projeto foi alterado 

                                                 

1 Tínhamos um procedimento um tanto quanto diferente, mas após uma conversa com o orientador e seus aponta-

mentos, foi possível perceber esse potencial teórico que floresceu e criou corpo ao longo da pesquisa.  
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drasticamente, então começamos a procurar pistas mais claras sobre a questão angelical no 

evangelho de João, na história do povo judeu e dos cristãos desse período e as raízes dessa 

ideia religiosa. 

Em nosso mestrado falamos sobre o ministério feminino e o simbolismo joanino no 

texto de João capítulo quatro, especificamente na história da mulher samaritana e assim tra-

balhamos a proposta de quatro teóricos importantes, que nos remetem a construção textual, 

social e a teologia do grupo joanino, que foram: Klaus Wengst, Raymond E. Brown, Johan 

Konings e Juan Mateos - Juan Barreto, mas nesse momento, além desses teóricos, iremos nos 

aprofundar também por meio da teologia de Senén Vidal e John Ashton, acrescentando apon-

tamentos de outros teóricos, afinal nosso tema procura conhecer o mundo místico que possi-

velmente envolvia a comunidade joanina. Para isso estaremos sendo auxiliados principal-

mente pela visão de Carol Newson, Crispin H.T. Fletcher-Louis, William Hansen e Naomi 

Janowitz. Nesse aspecto, iremos construir uma ponte importante para entender o mundo mís-

tico judaico, e as relações entre a cristologia e a angelomorfia, e como o processo de separação 

do templo judaico e as organizações religiosas contrarias a ele puderam crescer, e com isso 

se construiu um corpo com nova concepção de mundo.  

 

 

1.1. Autor, Data e Local de Composição. 

 

A respeito da autoria do Evangelho de João, hoje temos muitas sugestões a respeito, já 

que muitos teólogos acreditam que esse evangelho se construiu, com o auxílio de diversas 

mentes da comunidade. Para outros no mínimo dois autores. Antes de tentarmos apontar a 

autoria, seguiremos em busca da localização. 

Muitos localizam o Quarto Evangelho em Éfeso; tudo isso se deve a tradição primitiva. 

“Teoricamente se pode discutir se o quarto evangelho foi composto nas cidades de Alexan-

dria, Antioquia ou Éfeso; sabe-se que a colocação em Éfeso deve ser privilegiada, porque é 

documentada desde a tradição primitiva”. (CASALEGNO, 2009, p. 39). 

Possivelmente o texto iniciou-se não em Éfeso, mas na Síria. Em relação ao local con-

cordamos com Kümmel, entretanto discordamos de sua opinião quando se fala do autor: “A 

forma lingüística de Jo também faz pensar em um autor de língua grega num ambiente semita” 
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(KÜMMEL, 2009, p. 315). Acreditamos que na verdade seria um judeu, com conhecimento 

do grego, no meio de uma comunidade com judeus, mas também fortemente demarcada por 

estrangeiros. Cremos que o grupo realmente surgiu na região sírio-palestinense, onde mais 

tarde se deslocou até chegar a Éfeso. Vejamos alguns apontamentos feitos por Wengst: 

“A linguagem da comunidade era o grego; a comunidade esta composta de uma 

maioria judeu-cristã; viveu em um fundo étnico misto, porém dominado por judeus; 

o judaísmo aparece incluso investido de poder autoritativo...; estes pontos se com-

pletam em uma única região, bastante limitada: As zonas meridionais do reino de 

Agripa II. Josefo descreve nestes termos: <<... os territórios de Gamala e de Gaula-

nítide, Bataneia e Traconites, formam parte do reino de Agripa...>>” (WENGST, 

1988.p.89). 

Além disso, ele acrescenta uma perspectiva importante em relação a formação concei-

tual dessa comunidade, mesmo que ainda sua ênfase estivesse ligada à tradição judaica, novos 

elementos também foram acrescentados.  

Com relação ao espaço social em que vivia a comunidade, e todos os problemas que a 

sua fé acabou criando, pensando evidentemente a partir do choque religioso com grupos já 

estabelecidos, e além de tudo isso, a guerra com os romanos acabou tornando insuportável a 

permanência nesse ambiente, mas isso não fez com que ela deixasse de manter partes primor-

diais de sua cultura religiosa. 

“Mesmo que as igrejas joaninas tenham migrado para a Síria ou para a Ásia Menor 

a partir da guerra judaico-romana (66-73), seu testemunho sobre Jesus e suas comu-

nidades vem fortemente carregado por elementos da tradição de Israel. É que seu 

berço de origem é palestinense. Usam, inclusive, termos aramaicos...” (GASS, 

2005. p.121). 

Todos esses fatores unidos aos comentários nos levam a apontar para uma comunidade 

que começou a se formar a partir da palestina, onde poderia ser possível que tenham passado 

por Samaria, (cf. Jo 4 e Atos 8) e ter sido influenciado de alguma forma pelas diversas culturas 

locais. Depois seguiu pela Síria onde esse grupo se fortaleceu e começou a desenvolver seus 

escritos, até a redação do evangelho se consolidar em Éfeso próximo ao ano 110 d.C, tendo 

nesse último período a conclusão de sua redação.  

Ao analisarmos as condições de composição deste evangelho, teríamos um quadro que 

poderíamos pintar da seguinte maneira: Primeiro seu início se deu entre os judeus cristãos, 

alguns discípulos do batista, vindo logo após os Samaritanos (cf. Jo 4, Atos 8,1), e um pouco 

mais tarde os gregos (cf. Jo 12,20-22). Este grupo seguiu entre anos 50 – 80 pela Síria, e após 

um período posterior de comunicação oral surgiram as primeiras linhas do texto joanino. 

Acreditamos que por volta do ano 80 - 90 houve uma primeira edição do evangelho, onde as 

influências desses grupos tiveram fortes reflexos sobre os textos. E após um período de con-

tradições e conflitos alguns textos complementares foram escritos. Quando por fim, foram 
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escritas as cartas atribuídas a João, seus autores fizeram também a edição final, do evangelho. 

Provavelmente entre o ano 100 e 110 d.C., foram acrescentados o prólogo (1,1-18) e os textos 

que reconhecem a autoridade das igrejas petrinas, como 6,67-71 e o epílogo (cap.21). Como 

se pode ver em Jo 21.  

Para entendermos um pouco melhor a construção desses textos, podemos assinalar as 

seguintes questões: Era uma comunidade com diversas dificuldades doutrinárias pela diver-

sidade dos seus membros. Mas é necessário um maior aprofundamento (Judeus cristãos ti-

nham certa autoridade dentro deste grupo). Mulheres e escravos parecem que usufruíam de 

certo prestígio (cf. Jo 13,1-17).  

Ao fazermos essa análise acreditamos que no princípio houve uma comunidade que 

partilhava de certa igualdade, mas ela foi perdida devido às dificuldades de relacionamento, 

e por isso um grupo tornou-se autoridade sobre a comunidade. Diante de todas essas questões 

vemos as diversas glosas existentes nos finais de texto e complementos posteriores de capí-

tulos, que poderiam ser as melhores justificativas para a pesquisa textual. E nesse ínterim, as 

diversidades teológicas com algumas comunidades, entre elas a de Maria Madalena e a pos-

sível influência de novos grupos dissidentes foram o estopim para o reconhecimento da auto-

ridade petrina (Jo 21). 

Sugerimos então que esse escrito se iniciou a partir da tradição oral, e influenciado pelas 

relações comunitárias se desenvolveu como literatura; um pouco mais tarde os problemas 

externos também agiram de maneira negativa, criando uma ameaça real da unidade do grupo, 

e nesse campo de ideias as escolas mais tradicionais se tornaram autoridades fixas na comu-

nidade do discípulo amado. Com o decorrer dos anos, ou seja, de 80 até 110 d.C., o texto se 

desenvolveu e se reestruturou para tentar defender a unidade dessa comunidade, porém as 

cartas demonstram não ter tido muito êxito.   

O material usado por João pressupõe o desenvolvimento de grupos independentes, que 

se reuniram e formaram uma comunidade, (cf. Jo 17,21-23). A redação joanina teria esse 

propósito de união, justamente por vermos os conflitos que existiam entre si conforme todo o 

livro joanino.  

Nossa perspectiva sobre o grupo da fé joanina, a comunidade seria formada por judeus 

cristãos, samaritanos, assim como as mulheres, que também eram importantes, e nesse último 

caso, tanto para a comunidade joanina como também para o cristianismo primitivo. É possível 

que a organização e formação de uma igreja fortalecida que se direcionou para a Síria, possa 

ter surgido dentro dos limites de Samaria. Vejamos a seguir a opinião de Blank: 
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“...a Samaria era o espaço propício para um desenvolvimento especial do cristia-

nismo primitivo, visto que diversos círculos do cristianismo sinótico evitaram cons-

cientemente esse lugar (cf. Mt10:5). Com os samaritanos, o evangelho de João par-

tilha uma oposição contra o templo de Jerusalém: no evangelho de João, a purifica-

ção do templo inaugura a atividade pública de Jesus.  Ademais havia na Samaria, 

no Séc I, um ambiente favorável para formas de religião próximas da gnose, com o 

surgimento dos simonianos e dos dositeanos. “sic”À medida que a palavra  “judeus” 

, as vezes nos evangelho de João significa “judeienses” (Jo 11:54 e etc.), aí poderia 

sedimentar uma porção da perspectiva local.”( BLANK, 1990. p. 308). 

A partir dessa concepção, talvez o autor tenha vivido um tempo nessa área por descrever 

o local de encontro com um pouco mais de detalhes. O poço de Jacó não é mencionado pela 

tradição bíblica judaica, mas sim por uma tradição local, o que nos leva a acreditar que a 

comunidade joanina esteve por um período nessa região, ou de forma mais simplista, o grupo 

samaritano tenha de alguma maneira levantado essa questão. 

 

 

1.2. Autoridades e autorias no Evangelho 

1.2.1. Sacerdote 

Nesse primeiro momento vamos tentar apontar um possível autor, ou autores relacio-

nados aos textos, ainda que se o texto em si, não deixa claro, mostra-nos que não havia inten-

ção da comunidade apontá-lo. Além disso, é possível, que essa comunidade tenha se envol-

vido em diversas questões de autoridade, o que será analisado em um segundo momento. E, 

é como entendemos que toda essa relação aconteceu, justamente por possivelmente existir 

diversos grupos, e mais do que um potencial líder dentro desse grupo heterogêneo.  

Seguindo na concepção da autoria, o discípulo amado, até hoje é uma incógnita para 

os estudiosos de João. O primeiro grande líder cogitado no evangelho, foi João filho de Ze-

bedeu, seguindo claro, a tradição primitiva.  

Segundo o testemunho do próprio evangelho (Jo 21,24), o livro teria sido composto 

pelo “discípulo que Jesus amava” (cf. Jo 13,23;19,26; 20,2; 21,7.20). Desde o fim 

do século II, este é identificado com o apóstolo e “discípulo do Senhor” João (Cf. 

Ireneu, Adv. Haer. 2,22,5; Canon Muratori 9; Clemente de Alexandria, em Eusébio, 

Hist. Eccl. 6,14,7; Polícrato de Éfeso, Ibid., 3,31,). (BEUTLER,2015. p.31).  

Apesar desses testemunhos fortalecerem a tradição diante de sua proximidade histó-

rica, é com vistas a dificuldade teológica e escriturística, que dificilmente a coloca como evi-

dência definitiva. “Mas o evangelho em si mesmo não oferece ajuda na identificação desta 

pessoa. (Kummel.1982. p.299). Há problemas de coesão e atestação da testemunha ocular e 

de autoria, por diversos motivos, entre eles não se menciona o nome de João, a não ser quando 



33 

se refere a João Batista, ou o pai de Pedro, “Simão filho de João” (Si,mwn o` ui`o.j VIwa,nnou). 

Na vocação falta João, o filho de Zebedeu. (Cf. Beutler, 2015.p.31). Existem outras questões, 

e por isso não devemos ainda procurar apenas o autor, mas a autoridade da comunidade, e 

esses líderes, mesmo não escrevendo, ou até mesmo não tendo força sobre as mãos do autor 

obscuro, influenciou por meio da consequência de seus atos no meio social. 

Outro autor, (ou alguém que pudesse ser uma autoridade importante) na comunidade 

poderia ser um sacerdote, já que grande parte do texto joanino tem alguma referência ao local, 

ou espaço ao redor do templo. Com isso nasceu também uma cristologia do templo, como 

veremos abaixo. Nessa nova concepção poderia existir, uma influência ligada a uma autoria 

ou grande influência sobre o redator, esse é um dos pontos que nos chamaram a atenção no 

comentário de Ashton: “Que havia um gênio religioso por trás e embaixo do trabalho do 

quarto evangelista é uma verdade cujo significado é muitas vezes negligenciado.” (ASHTON, 

2007.p.59). Talvez fosse possível constatar dentro da construção literária uma diversidade de 

discussões com o templo, ou ao redor dele. Essa problemática foi levantada por alguns auto-

res.  

Nesse sentido é muito importante pelo menos, tentarmos olhar o que esses teólogos 

apresentam para podermos enxergar como a comunidade era complexa e fortemente marcada 

por tradições de variadas concepções religiosas. Vejamos agora o pensamento de Kinser: 

O que a Cristologia do Templo de João nos diz sobre o discípulo cujo testemunho 

finalmente está por trás do livro, e talvez sobre seus aliados mais próximos e segui-

dores que transmitiram e desenvolveram seu ensino? Ela certamente revela uma 

mente cheia de preocupações sacerdotais e imagens. A testemunha fundadora da 

tradição joanina foi provavelmente um sacerdote, e o templo, suas festas e ritos, e 

sua cidade eram centrais para seu pensamento. (KINSER, 1998. p.11)2 

Vemos na construção do texto, muitas discussões contra as autoridades judaicas. Com 

isso, não podemos apenas pensar em uma desavença com o templo, mas também com grupos 

rivais tanto dentro, quanto fora dela. É preciso levar em conta, que a comunidade quer subs-

tituir o poder místico que o templo possuia.  

O culto deve continuar, e os judeus cristãos não são considerados pela elite religiosa 

judaica membros de suas sinagogas. Então podemos entender que o culto se voltará para a 

dentro da comunidade de Jesus. Diante disso, temos aqui uma nova ideologia que tentará 

                                                 

2 What does John's Temple Christology tell us about the disciple whose witness ultimately stands behind the book, 

and perhaps about his closest associates and followers who transmitted and developed his teaching? It certainly 

reveals a mind filled with priestly concerns and images. The founding witness of the Johannine tradition was 

probably a priest, and the temple, its feasts and rites, and its city were central to his thinking. 
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substituir o templo de Israel, em uma dupla personificação, ora o Cristo, ora a própria comu-

nidade do discípulo amado. Essa questão aporética, nos faz perceber essa dualidade relacio-

nada ao novo espaço cúltico. Em alguns momentos Jesus é o templo (Jo 2), em outros apa-

rentemente parece se referir a comunidade (Jo 4,23-24).   

Voltando ao tema da autoridade, Ashton parece trazer algumas ideias próximas a essa 

questão, ele mesmo aponta para a possibilidade de uma mão ou pensamento religioso desse 

tempo. O que para nós, pode sucitar um típico pensamento sacerdotal dentro da comunidade.  

Parece preferível permanecer com o próprio Evangelho em vez de mudar o pro-

blema mais para trás para o trabalho de um gênio religioso desconhecido. Que havia  

um gênio religioso por trás e sob o trabalho do quarto evangelista é uma verdade 

cujo significado é muitas vezes negligenciado. Mas a contribuição de Jesus para o 

seu pensamento não é facilmente demarcada, E, em qualquer caso, é mais bem ca-

racterizado como uma influência de uma fonte. (ASHTON, 2007, p.59)3 

 

Além das discussões com o templo de Jerusálem, vemos também em (Jo 18,15), que 

o discípulo não deixou Jesus sozinho com o sumo sacerdote, pois, o texto diz que eles se 

conhecem. Assim, ele entra acompanhando seu mestre e volta para colocar Pedro nesse 

mesmo espaço. Em Jo 20,2 em diante a cena inverte, é o discipulo amado que aguarda Pedro 

entrar. Os dois versos têm a mesma dinâmica e construção, com a diferença é que no primeiro, 

os dois discípulos seguiam Jesus, mas só o “outro discípulo” entra com ele. No segundo corre 

a frente o “outro discípulo”, mas aguarda Pedro entrar, e claro a ênfase está no reconheci-

mento do milagre ocorrido.  

Assim temos aqui uma possível evidência que o discípulo amado possa ser um sacer-

dote, ou um líder que exercia ou reconhecia alguma liderança sacerdotal, e, e essa represen-

tação mesmo que não esteja explicitamente na redação, essa ideia de contraposição ao templo 

ao decorrer do texto nos ajuda com a imagem sacerdotal.  

Similarmente a essa concepção, podemos acrescentar um ponto a esse pensamento. 

Esse suposto líder religioso na comunidade do discípulo amado, poderia não ser apenas um 

judeu zeloso comprometido com a torá e indignado com o templo, mas um essênio, grupo 

esse que estava por toda Jerusalém, e podia ter feito parte da comunidade que hoje denomi-

namos ao grupo de Qumran devido aos documentos encontrados nas cavernas dessa região. 

                                                 

3 It seems preferable to remain with the Gospel itself at this juncture instead of shifting the problem further back 

to the work of an unknown religious genius. That there was a religious genius behind and beneath the work of the 

fourth evangelist is a truth whose significance is often neglected. But the contribution of Jesus to his thought is not 

easily demarcated, and in any case is better characterized as an influence than as a source. 
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Alguns desse grupo poderiam ter feito parte do grupo joanino, e como judeu tinha também a 

liberdade de ir e vir do templo, como também dos cultos místicos da comunidade qumranita.  

Levando-se em consideração que essa comunidade não era um pequeno grupo na pa-

lestina, e não estavam separados da sociedade, mas alguns viviam na cidade e outros em vilas, 

e apenas não concordavam e evitavam as praticas desses centros. Segundo Boccaccini, Fílon 

e Josefo apresentam uma estatística com mais de 4.000 homens no grupo essênio, e Fariseus 

6.000, enquanto saduceus eram bem menos (BOCCACCINI, 2010, p. 51-52).  

Com esses aspectos, e a importância que o templo perdeu para esses grupos, ajudou 

também a teologia da comunidade de João, deixando transparecer uma convicção parecida 

com a essênia. Assim, podemos ter aqui a possibilidade de compreender que esse líder da 

comunidade ou redator, poderia ter transferido suas convicções, de alguma forma para o texto. 

Isso também explicaria os fortes embates contra o templo, o texto dualista, uma ideia 

intrínseca nos versos joaninos de uma comunidade separada e que Deus se manifesta por ela 

e sobre ela, assim como deixa transparecer que agora Jesus é o templo (Jo 1,14), e ele se 

manifesta na comunidade por meio do seu culto.  

Assim, segundo Gardner, a comunidade de Qumran entende, que ela é a nova comu-

nidade de Deus, sendo seu novo templo ou tabernáculo do Senhor, e por isso, entendiam que 

eles recebiam a sua visitação. A complexidade é que desde a antiguidade a Torá traz uma 

discussão em termos dialéticos sobre a habitação ou visitação de Deus no tabernáculo. E, ele 

ainda continua, e acrescenta que tanto em Ezequiel quanto o Levítico trabalharam esse tema. 

Ele aparece como habitação em Ezequiel 37,27 !K'v.m “Mishkan” e a LXX, kataskh,nwsi,j 

“kataskenosis”, e que representa a nação, mas que em novos termos tanto Qunram, como agora 

o texto paulino e o evangelho de João 14,  se expressam como a nova comunidade de Deus 

(GARDNER, 1965. p.53).  

Com isso, vemos que esses jogos de palavras no evangelho e as dimensões parecidas, 

podem sucitar uma influência externa (ou uma mão interna) que viu em Jesus um líder parecido 

com os exemplos essênios. Por isso, ao se identificar com essa comunidade contrária ao templo 

e ver em Jesus  a imagem do novo mestre de justiça por exemplo, que é outro tema importante 

de Qumran, e que de alguma forma se assemelha ao pensamento cristão, podemos compreender 

a similaridade desse redator ou líder que adentrou na comunidade e pode exercer alguma lide-

rança e transcrever suas ideias para seu grupo na oralidade ou no texto.  

Seguimos não respondendo à questão do autor, mas entendendo que existem grupos que 

desenvolveram autoridade na comunidade, seja para escrever, ou influenciar na escrita. E 
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abaixo, iremos apresentar dois possíveis grupos que puderam instigar as discussões e temas do 

redator.  

 

1.2.2. Filipe Apóstolo  

 

Assim como, em um primeiro momento pensamos em um líder sacerdotal, questiona-

mos a possibilidade da autoridade iniciada pelo apóstolo Filipe. Pois, foi a primeira autoridade 

que surge junto com Pedro no capítulo primeiro. Ainda mais, sendo ele, quem anunciou o 

messias a Natanael, reconhecido no evangelho como um “israelita fiel”, nas palavras do pró-

prio Jesus. Além disso, também, um grupo grego chegou até o mestre por seu intermédio 

(12,21), o que coloca nossa comunidade no caminho de uma influência ou pelo menos em 

discussão com o mundo helênico desse grupo.  

Precisamos também ter em mente, que hipoteticamente o Filipe apóstolo e o diácono 

de Atos, podem ter uma mesma identificação (THEISSEN, 2009, p. 349)4 , e sua evangeliza-

ção a comunidade samaritana (Atos 8), pode de alguma forma ser representada no evangelho 

do discípulo amado, lembrando evidentemente que não se faz nenhuma menção do nome 

deste apóstolo nesse momento (Jo 4,1-44). 

Assim em tese, poderíamos dizer que temos um grupo de Judeus zelosos, samaritanos 

e gregos que adentraram na comunidade por intermédio dele? É complicado qualquer afirma-

ção sobre essa sua autoridade eclesial, e pouco provável redacional, justamente pelo jogo 

aporético do evangelho, ao falar da sua falta de entendimento sobre as manifestações gloriosas 

de Jesus (cap. 6,7 e 14,9). Em todo caso, fica uma incógnita, sobre tudo que dissemos sobre 

essas autoridades. Parece-nos que Filipe em algum momento obteve alguma relação de poder, 

que vai ser desmistificada por uma autoridade maior, talvez sacerdotal, que preferiu após a 

separação do grupo fortalecer os laços com a igreja mãe, enaltecendo uma autoridade petrina.  

                                                 

4   O apóstolo Filipe (no evangelho de João) e o evangelista Filipe (em Atos 6,5; 8,5-40; 21,8) poderiam ser 

idênticos – e são, no séc. II, identificados por Papias e Policarpo (Euseb KGIII, 39,8-10; III, 31,3) ... Mas por que 

Filipe não poderia pertencer a ambos os círculos – tanto mais que o círculo dos Sete foi fundado para a conciliação 

de litígio? Seria sensato colocar, no ápice, um representante dos helenistas: Estevão, e um representante dos he-

breus: Filipe. (THEISSEN, 2009. p.349). 
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Seguimos sem poder identificar o autor, ou se esse personagem teria alguma autori-

dade. E mesmo, sem essa conclusão definitiva, entendemos, entretanto, que Filipe mesmo 

potencialmente podendo ser uma autoridade entre esses grupos foi descartado por sua falta de 

compreensão na manifestação gloriosa de Jesus como igual ao pai (14,7-11).  

 

 

 

1.2.3. Sinais de uma Autoridade Feminina? 

 

Eis aqui um grupo que definitivamente influenciou a literatura joanina, e que teve 

força na comunidade e possivelmente liderança em alguns locais. No quarto evangelho algu-

mas mulheres não são apenas coadjuvantes, mas elas têm voz. Começaremos então analisando 

as personagens mais importantes, onde o redator reforçou algum protagonismo teológico.  

A abertura dos sinais, no evangelho apresenta a mãe de Jesus intercedendo por uma 

festa de noivado antecipando assim o ministério de Jesus. Entre tantas possibilidades para 

esse diálogo a palavra de Jesus “a sua hora” pode representar seu martírio, mas em nosso 

estudo esse tema terá outros caminhos como veremos mais adiante. Mas também se tornará 

“o início dos sinais” (KONINGS, 2005. p.103). Aqui simbolicamente a mãe de Jesus representa 

Israel que precisa do socorro de Deus por meio de seu filho. Outro aspecto é a autoridade da 

mãe, que diz aos empregados: “Fazei tudo quanto ele vos disser” (Jo 2,5). Parece ser uma 

voz com respeito na comunidade. 

No contexto posterior da narrativa Joanina, temos também as irmãs Marta e Maria. A 

expressão que é usada para falar do personagem que aparentemente parece ser o mais impor-

tante no cenário “Lázaro é apresentado pela frase Hn de, tij (En dé tis) em uma tradução 

literal ficaria “Estava alguém”, o pronome indefinido enclítico tij (tis) talvez pudesse ser 

traduzido “alguém, qualquer um[...]” (Cf. BRITO, 2011, p. 96).  Assim Lázaro não precisa 

ser necessariamente o personagem mais importante dessa família. 

No verso 5 a forma de amor de Jesus direcionada a Marta é Hga,pa “Agápa” é a forma 

de amor incondicional dirigida a ela seguindo sua irmã e Lázaro respectivamente. Esses pon-

tos já nos ajudariam a entender o valor de Marta, mas a frase que é colocada em sua boca (Jo 

11,27) “eu tenho crido que tu és o Cristo, o Filho de Deus que devia vir ao mundo”, enfatiza 
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essa particularidade. “Marta desempenha na comunidade joanina papel semelhante ao de Pe-

dro, na comunidade de Mateus (Mt 16,15-19)”, (LOPES, 1996, p. 89).  Da mesma forma 

outro fator importante é apresentado no final do capítulo (20,31) onde sua confissão de fé é 

repetida. 

Quando falamos de Maria a irmã de Marta, percebemos o prestígo de seu ministério 

dentro da comunidade. No início do texto ela é apresentada como a irmã que ungiu os pés de 

Jesus, fato que marcou a comunidade e que devia ser conhecido de muitos. A frase de Maria 

é idêntica à de Marta, e nos faz lembrar a fé paulina (1Co 11,1) “Sede meus imitadores”, onde 

Maria reproduz a ação de Marta. 

No capítulo 12 temos uma cena tão importante que relembra a atitude do mestre na 

ceia. Maria é responsável pela adoração que é atestada por João com seu típico relato exage-

rado e que nessa perspectiva Maria agrada a Jesus, como também enfurece os falsos crentes. 

Confirma-se aqui (Jo 15,18) “Se o mundo vos odeia, sabei que, primeiro do que a vós outros, 

me odiou a mim.” O repúdio que nos sinóticos foi sinalizado pelos fariseus e judeus, aqui é 

associado a Judas chamado nessa perícope de ladrão. 

Na cruz temos diversas mulheres, ainda que algumas não possam ser identificadas 

plenamente, sabemos que lá estavam Maria Madalena, as Marias e a mãe de Jesus diante dos 

momentos finais do seu martírio, aquelas que foram fiéis até o fim juntamente com o discípulo 

amado. Acreditamos que o ministério dessas mulheres era inconfundível na comunidade, pois 

estar aos pés da cruz onde os apóstolos não estiveram proporciona a essas personagens um 

prestígio inestimável.  

Portanto, temos Maria Madalena a primeira pessoa a ver a ressurreição, não se pode 

negligenciar o fato de que essa personagem é importantíssima para a história da igreja. Alguns 

fatores nos fazem perceber quão importante é essa personagem na tradição.   

Primeiro ela está na crucificação, depois ela é a primeira a encontrar o sepulcro vazio 

e avisa os discípulos. Em seguida ela vê anjos, algo que nem os discípulos teriam visto mesmo 

entrando no sepulcro como o caso de Pedro e o discípulo amado. Seguindo o relato Jesus fala 

com ela usando a mesma frase dos anjos e após esse breve diálogo Jesus a chama pelo nome 

e assim ela o reconhece como o pastor que chama suas ovelhas (Jo 10,10).   

Mesmo com tudo isso, não podemos dizer que ela é a líder da comunidade, ou um 

símbolo da comunidade, como apresentaremos mais adiante. Mas ela pode representar grupos 

cristãos, que não entendem a revelação, ou são os dissidentes.  
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E por fim, em 2 João o autor diz “A eleita e seus filhos”, Anderson nos mostra que 

parece que esta pequena carta foi redigida para uma liderança feminina. E como ele mesmo 

apresenta é impossível saber quem essa pessoa poderia ter sido, ele até supõe que nos anos 

80 e 90 d.C, seria improvável que Maria, a mãe de Jesus, fosse viva. (2016, p. 2).  

Pode ser que essa carta como ele menciona e que vem escrito "filhos da sua irmã 

escolhida" (2Jo 1, 13), esteja se referindo exclusivamente a comunidade. Claro, se isso é uma 

referência à comunidade da igreja do Ancião, então "a eleita senhora" no v. 1 poderia repre-

sentar uma referência feminina, mas diretamente ligada à comunidade da igreja e não a uma 

pessoa. Guiado por essa possibilidade, Gass afirma que “parece ser uma das igrejas sobre as 

quais o Presbítero é responsável (GASS, 2005, p. 35). Segundo Anderson, como o cristia-

nismo se reunía nas casas, os homens exerciam liderança pública e as mulheres casadas eram 

líderes em seus lares. Portanto, é plausível que o destinatário desta carta tenha sido uma líder 

feminina (2016, p.2). A partir disso entendemos, que o evangelho de João apresenta uma 

visão elevada das mulheres o que não seria supreendente. Lembrando que, nesse contexto, as 

referências à "eleita senhora" e à "sua irmã eleita" 2João 1 e 2João 1,13 apoiam essa proba-

bilidade. (ANDERSON, 2016, p. 2).  

Em todo caso mesmo nada podendo ser provado, existe alguma possibilidade desse 

tipo de pequena liderança, evidentemente devemos guardar as devidas proporções diante do 

que sabemos sobre a leitura histórica do ser humano, e que as sociedades são reflexões de seu 

próprio período, portanto a comunidade de João também é filha de seu próprio tempo. Por 

isso, não devemos esperar que o que chamamos de autoridade, esteja na mesma proporção 

que entedemos hoje. E, nesse caso, não seriam autoras, e nem líderes principais, mas poderiam 

evidentemente cuidar de comunidades que se uniam no culto em seus lares.  

 

 

 

1.3. Procedimento Exegético 

 

Após a narrativa da ressurreição se tornar fonte da fé destas comunidades, e ser reestru-

turada pela teologia paulina, após a morte de Jesus como sinal de sacrifício em favor da hu-

manidade temos a ressurreição como uma importante fonte para consolidar o Cristo como 
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Senhor que venceu a morte. Isso fez com que o tema da “ressurreição” se tornasse uma das 

mais importantes questões teológicas da doutrina cristã e a base da religiosidade do seu grupo 

segundo essa tradição. Assim tanto a cristologia, quanto o conceito de angelomorfia serão 

temas que vão testificar a autoridade divina do mestre da comunidade joanina.  

 

 

1.3.1. Evolução da Perícope 

 

Iniciaremos em primeiro lugar a delimitação da perícope, também apontando para as 

dificuldades na elaboração do texto e como foram usados para entender a necessidade da 

comunidade. Segue abaixo um quadro demostrando a sua evolução, em que nos baseamos no 

modelo de Senén Vidal5, mas fizemos algumas reorganizações que por esse motivo acabou 

sofrendo uma breve alteração na fórmula: 

Quadro esquemático E16 

20, 1.*2-3 *6b.7.10 O encontro no sepulcro aberto e vazio 

20, 11a*12-18 A aparição a Maria Madalena 

20, 19-20 A aparição aos discípulos  

 

Jo 20:1 No primeiro dia da semana, Maria Madalena foi ao sepulcro de madrugada, sendo 

ainda escuro, e viu que a pedra estava revolvida.  2 Então, correu e foi ter com Simão Pedro [...] e 

disse-lhes: Tiraram do sepulcro o Senhor, e não sabemos onde o puseram.  3 Saiu, pois, Pedro e [...] 

foram ao sepulcro [...] 6 Então, Simão Pedro, seguindo-o, chegou e entrou no sepulcro. Ele também 

viu os lençóis, 7 e o lenço que estivera sobre a cabeça de Jesus, e que não estava com os lençóis, 

mas deixado num lugar à parte.  10 E voltaram os discípulos outra vez para casa. 11 Maria, entretanto, 

permanecia junto à entrada do túmulo, chorando[...] 12 e viu dois anjos vestidos de branco, sentados 

onde o corpo de Jesus fora posto, um à cabeceira e outro aos pés.  13 Então, eles lhe perguntaram: 

Mulher, por que choras? Ela lhes respondeu: Porque levaram o meu Senhor, e não sei onde o 

                                                 

5 O modelo de Senén Vidal 1) 20, 1*2-3. 6b.7.10 o encontro do sepulcro aberto e vazio. 2) 20, 11-18: 1ª aparição 

a Maria Madalena. 3) 20, 19-20 1ª aparição aos discípulos. Conclusão 20,30-31a.  
6 Senén Vidal, para dar uma visão geral da construção do evangelho joanino apresenta um quadro subdividido com 

uma contribuição muito interessante: Tradições Básicas (TB), Tradições Soltas (T), Coleção de Milagres (CM), 

Relato da Paixão (RP), Primeiro Evangelho (E1), Segundo Evangelho (E2), Terceiro Evangelho (E3). (VIDAL, 

1997, p.7).  
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puseram.  14 Tendo dito isto, voltou-se para trás e viu Jesus em pé, mas não reconheceu que era 

Jesus.  15 Perguntou-lhe Jesus: Mulher, por que choras? A quem procuras? Ela, supondo ser ele o 

jardineiro, respondeu: Senhor, se tu o tiraste, dize-me onde o puseste, e eu o levarei.  16 Disse-lhe 

Jesus: Maria! Ela, voltando-se, lhe disse, em hebraico: Raboni (que quer dizer Mestre)!  17 Recomen-

dou-lhe Jesus: Não me detenhas; porque ainda não subi para meu Pai, mas vai ter com os meus 

irmãos e dize-lhes: Subo para meu Pai e vosso Pai, para meu Deus e vosso Deus.  18 Então, saiu 

Maria Madalena anunciando aos discípulos: Vi o Senhor! E contava que ele lhe dissera estas coisas. 

 

Esse quadro, vem demonstrar nos espaços entre colchetes, o texto na sua forma inicial, 

assim vemos uma tradição onde Pedro é mencionado com uma ênfase maior, e aparentemente 

ele parece estar acompanhado pelos discípulos. Já no E2, esse quadro ainda não muda, mas 

no E3, o texto será completado e tomará a forma atual dessa perícope. Com isso temos um 

embate entre os discípulos, que parecem ser mais símbolos de comunidades. E podemos 

perceber que nos momentos mais importante do contexto primevo, não aparece o discípulo 

amado. E não temos as ações de Maria Madalena que irão corresponder tanto a Pedro, quanto 

ao “outro discípulo” quando tivermos a sua inserção no texto.  

 

 

1.3.2. Desenvolvimento Teológico 

 

Após essa aproximação queremos apresentar o crescimento teológico da glorificação 

do Cristo a partir dos textos ligados à evolução angelical no contexto dessa comunidade junto 

a todo o relato de João. No E1 não temos os anjos a não ser na estruturação teológica ligada 

ao sepulcro que é da tradição RP (relato da paixão). E abaixo veremos que nossos personagens 

angelicais surgem posteriormente, para enfatizar a autoridade de Jesus. 

 

1,50 – Esse verso segundo Vidal pré anuncia 

os sinais (milagres) que iniciaram na boda 

de Caná.  

Jo 1,50 Ao que Jesus lhe respondeu: Porque te 

disse que te vi debaixo da figueira, crês? Pois 

maiores coisas do que estas verás.[…] 

12,22 [...] 12,37, essa lacuna no texto mostra 

uma teologia que nascera no ano 90-110 

D.C. 

Jo 12,22 Filipe foi dizê-lo a André, e André e Fi-

lipe o comunicaram a Jesus.[...] Jo 12,37 E, em-

bora tivesse feito tantos sinais na sua presença, 

não creram nele... 



42 

 

E2 começa a produzir o tema da revelação, e os anjos fazem parte desse processo para 

construção que vai fortalecer o tema da glorificação e exaltação de Jesus.  

1,51 – A perícope se completa com a ênfase 

do filho do homem e a visão da escada onde 

os anjos aparecem novamente. Esse 

crescimento teológico nasce junto com o 

prólogo 1,1-18  

Jo 1,51 E acrescentou: Em verdade, em verdade 

vos digo que vereis o céu aberto e os anjos de 

Deus subindo e descendo sobre o Filho do Ho-

mem. 

5,4 – Dificíl para nós entendermos, qual a 

importância desses versos, já que ele não 

pode comprovar a verdadeira relação com o 

resto da pericope, mas o restante do texto, 

afirma a glória de Jesus.  

5,4 Porquanto um anjo descia em certo 

tempo ao tanque, e agitava a água; e o 

primeiro que ali descia, depois do 

movimento da água, sarava de qualquer 

enfermidade que tivesse. 

12, 27-32[...]12,34-36. 

A revelação da glória do pai em Jesus está 

presente, o tema angelical no verso 29, 

mostra a dificuldade da comunidade de 

compreender a glorificação e a dúvida entre 

o poder da ação divina através do trovão, ou 

a palavra do anjo apenas poderia relatar que 

sendo qualquer um, não estaria propondo 

uma representação do reino de Deus?  

 

Jo 12,27-36 Agora, está angustiada a minha 

alma, e que direi eu? Pai, salva-me desta hora? 

Mas precisamente com este propósito vim para 

esta hora.  28 Pai, glorifica o teu nome. Então, 

veio uma voz do céu: Eu já o glorifiquei e ainda o 

glorificarei.  29 A multidão, pois, que ali estava, 

tendo ouvido a voz, dizia ter havido um trovão. 

Outros diziam: Foi um anjo que lhe falou.  30 En-

tão, explicou Jesus: Não foi por mim que veio 

esta voz, e sim por vossa causa.  31Chegou o mo-

mento de ser julgado este mundo, e agora o seu 

príncipe será expulso.  32 E eu, quando for levan-

tado da terra, atrairei todos a mim mesmo.  33 [...] 

34 Replicou-lhe, pois, a multidão: Nós temos ou-

vido da lei que o Cristo permanece para sempre, 

e como dizes tu ser necessário que o Filho do 

Homem seja levantado? Quem é esse Filho do 

Homem?  35 Respondeu-lhes Jesus: Ainda por 

um pouco a luz está convosco. Andai enquanto 

tendes a luz, para que as trevas não vos apa-

nhem; e quem anda nas trevas não sabe para 

onde vai.  36Enquanto tendes a luz, crede na luz, 

para que vos torneis filhos da luz. Jesus disse es-

tas coisas e, retirando-se, ocultou-se deles. 
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E por fim temos o E3 que completa o texto de João 20. 

Jo 20, 2-3.4-5. *6.8-9. 21-23 

Essa parte do quadro, apresenta um acrés-

cimo, essa disputa entre os discípulos, deixa 

transparecer, a autoridade petrina, diante da 

comunidade joanina, mas também reflete a 

espiritualidade joanina, diante de toda igreja 

cristã. O encontro de Maria Madalena, não 

pode ser descontruído, é recorrente tanto em 

João, quanto nos sinóticos, onde às vezes ela 

está acompanhada das mulheres.  

Mas o que não se perde nesse quadro deline-

ado por João, é a autoridade maior do discí-

pulo amado, diante do tema do “viu, e creu”.  

Jo 20,1-23 Jo 20,1 No primeiro dia da semana, 

Maria Madalena foi ao sepulcro de madrugada, 

sendo ainda escuro, e viu que a pedra estava re-

volvida.  2 Então, correu e foi ter com Simão Pe-

dro e com o outro discípulo, a quem Jesus 

amava, e disse-lhes: Tiraram do sepulcro o Se-

nhor, e não sabemos onde o puseram.  3 Saiu, 

pois, Pedro e o outro discípulo e foram ao sepul-

cro.  4 Ambos corriam juntos, mas o outro discí-

pulo correu mais depressa do que Pedro e che-

gou primeiro ao sepulcro; 5 e, abaixando-se, viu 

os lençóis de linho; todavia, não entrou.  6 Então, 

Simão Pedro, seguindo-o, chegou e entrou no 

sepulcro. Ele também viu os lençóis, 7 e o lenço 

que estivera sobre a cabeça de Jesus, e que não 

estava com os lençóis, mas deixado num lugar à 

parte.  8 Então, entrou também o outro discípulo, 

que chegara primeiro ao sepulcro, e viu, e creu.  

9 Pois ainda não tinham compreendido a Escri-

tura, que era necessário ressuscitar ele dentre os 

mortos.  10 E voltaram os discípulos outra vez 

para casa.  11 Maria, entretanto, permanecia junto 

à entrada do túmulo, chorando. Enquanto cho-

rava, abaixou-se, e olhou para dentro do túmulo, 

12 e viu dois anjos vestidos de branco, sentados 

onde o corpo de Jesus fora posto, um à cabe-

ceira e outro aos pés.  13 Então, eles lhe pergun-

taram: Mulher, por que choras? Ela lhes respon-

deu: Porque levaram o meu Senhor, e não sei 

onde o puseram.  14 Tendo dito isto, voltou-se 

para trás e viu Jesus em pé, mas não reconheceu 



44 

que era Jesus.  15 Perguntou-lhe Jesus: Mulher, 

por que choras? A quem procuras? Ela, supondo 

ser ele o jardineiro, respondeu: Senhor, se tu o 

tiraste, dize-me onde o puseste, e eu o levarei.  

16 Disse-lhe Jesus: Maria! Ela, voltando-se, lhe 

disse, em hebraico: Raboni (que quer dizer Mes-

tre)!  17 Recomendou-lhe Jesus: Não me dete-

nhas; porque ainda não subi para meu Pai, mas 

vai ter com os meus irmãos e dize-lhes: Subo 

para meu Pai e vosso Pai, para meu Deus e 

vosso Deus.  18 Então, saiu Maria Madalena 

anunciando aos discípulos: Vi o Senhor! E con-

tava que ele lhe dissera estas coisas.  19 Ao cair 

da tarde daquele dia, o primeiro da semana, tran-

cadas as portas da casa onde estavam os discí-

pulos com medo dos judeus, veio Jesus, pôs-se 

no meio e disse-lhes: Paz seja convosco!  20 E, 

dizendo isto, lhes mostrou as mãos e o lado. Ale-

graram-se, portanto, os discípulos ao verem o 

Senhor.  21 Disse-lhes, pois, Jesus outra vez: Paz 

seja convosco! Assim como o Pai me enviou, eu 

também vos envio.  22 E, havendo dito isto, so-

prou sobre eles e disse-lhes: Recebei o Espírito 

Santo.  23 Se de alguns perdoardes os pecados, 

são-lhes perdoados; se lhos retiverdes, são reti-

dos. 

 

1.3.2.1.  Análise conceitual dos anjos no Evangelho Joanino 

 

Primeiro, nosso tema compreende que a base da glorificação e exaltação de Jesus, está 

trabalhada aqui, nesses textos onde os anjos são figurantes, mas importantes para dar o suporte 

teológico necessário para a costura do tema da manifestação teofânica, cristológica e angelo-

mórfica de Jesus. E, em um segundo momento, iremos discutir a relação que o tema dos anjos 

tem a partir de Deus e do Espírito Santo. Os textos destacados para esta análise são: 

 

• 1,51 E disse-lhe: Na verdade, na verdade vos digo que daqui em diante vereis o céu aberto, e 
os anjos de Deus subindo e descendo sobre o Filho do homem. 
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• 5,4 Porquanto um anjo descia em certo tempo ao tanque, e agitava a água; e o primeiro que 
ali descia, depois do movimento da água, sarava de qualquer enfermidade que tivesse. 

 

• 12,29 Ora, a multidão que ali estava, e que a ouvira, dizia que havia sido um trovão. Outros 
diziam: Um anjo lhe falou. 

 

• 20,12-13   viu dois anjos vestidos de branco, assentados onde jazera o corpo de Jesus, um à 
cabeceira e outro aos pés.  13 E disseram-lhe eles: Mulher, por que choras? Ela lhes disse: 
Porque levaram o meu Senhor, e não sei onde o puseram. 

 

 

 

a) Jo 1,51 - Anjos subindo e descendo 

1.51 E disse-lhe: Na verdade, na verdade vos digo que daqui em diante vereis o céu 

aberto, e os anjos de Deus subindo e descendo sobre o Filho do homem. 

 

A visão na escada de Jacó, na boca de Jesus, não fala apenas de uma visão, mas de 

uma realidade joanina. É necessário, segundo a interpretação filológica do termo para esse 

contexto. A formação da minicristologia sobre Jesus já havia sido dada em 1,36 até culminar 

aqui. Isso sem dúvida é uma defesa do ministério e da autoridade de Jesus, mas deve se tornar 

uma convicção para a comunidade. 

O bloco em que está esse vaticínio de Jesus, para alguns seria um só 1,35-51, e para 

outros 2 blocos, 1,35-42 e 1,43-51. Para aqueles que dividem em um único bloco, temos duas 

definições importantes. “Literariamente, o texto fica enquadrado por duas declarações prin-

cipais, a de João: “Eis o cordeiro de Deus” (1,36) e a de Jesus anunciando o mistério do Filho 

do Homem (1,51)” (LÉON-DUFOUR, 1996. p.145).  

Pensando nesse aspecto, vemos João o Batista, aquele que de algum modo, era líder 

de um grupo, como uma corrente teológica diferente e tinha mais adeptos que Jesus, e por 

isso a sua fala estabelece a diferença entre os dois. E aqui, a confirmação de Jesus como um 

servo de Deus que purificaria a humanidade com o símbolo de cordeiro, tem um grande peso, 

levando-se em conta que o emissor tem em seu discurso o ato de purificação entrelaçado, 

durante todo seu ministério. Apontar para outra pessoa, é dar aos seus discípulos um norte e 

fazer com que o deixem e sigam o novo profeta. Assim o testemunho de João é favorável a 

Jesus.  Nesse bloco também temos a pergunta de Jesus: Que procuras? (1,38). Assim como 
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no capítulo 20, 12-14, onde não apenas Jesus, mas primeiro os anjos interrogam Maria Ma-

dalena. 

Com isso em mente o anúncio de (1,51), revela que a aliança está presente na terra, 

segundo Léon-Dufour a pessoa de Jesus é o lugar onde Deus se manifesta e se comunica. 

Jesus nesse contexto é o novo Betel a nova “casa de Deus” (1996, p. 156), pensando no futuro 

da comunidade teremos uma transferência de status, pois ela e não mais o mestre será o lugar 

do culto (Templo), enquanto Jesus passará a ser o centro da adoração. Léon-Dufour acrescen-

tará um dado importante, para ele a tradição sinótica evolui, portanto Marcos revela a parusia, 

enquanto Mateus e Lucas a colocam após a ressurreição do filho do Homem dando-lhe poder 

para julgar (Assim Mt 26,64 = Mc 14,62 = Lc 22,69).  A parusia antecipa o tempo pascal e o 

período da igreja. “Em João, o movimento alcança o ministério terreno de Jesus, e por meio 

dele e de sua obra o céu se une a terra”. (LÉON-DUFOUR, 1996, p.157).  

Partindo então para outro pressuposto, o evangelho de João pode também ser dividido 

em blocos, como nos foi apontado por Johan Konings. Na verdade, ele divide o capítulo 1,19 

em diante, por dias e une a festa de Caná (2,1-11). Formando 7 dias como ação do ato da 

criação e formação da nova comunidade. Vejamos: 

 

Foto: Konings, 2005, p. 88. 
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Com esse mapa, podemos entender melhor qual o significado do relato. Entendendo 

que o 1,1-18, é a revelação atemporal da deidade de Jesus como Verbo vivo de Deus. Então 

nasce a história da salvação e a formação da nova comunidade de Deus. E Konings diz a 

respeito: “O episódio 2,1-11 parece dar sequencia ao contexto de 1,19-51. Se no terceiro dia 

(2,1) faz soma com os quatro dias e 1,19-51, o episódio de Jo 2,1-11 completa uma semana 

inaugural” (2005, p.100). Ele ainda completa, dizendo que esse milagre, contempla a frase: 

Coisas maiores do que estas verás (1,50).  

Beutler, trabalha a vocação dos discípulos em duas formas 1,35-42 (três discípulos) e 

depois 1,43-51(mais dois discípulos).  Nessa última, a vocação e o chamado de Natanael tem 

uma confissão cristológica, e como um israelita isso deveria chamar a atenção da comunidade 

que ainda se divide. Na formulação final, estrategicamente João coloca na boca de Jesus a 

visão do “Pai Jacó”, na tessitura dos versos o redator expressa a mais alta teologia joanina. 

“...Gn 28,12:  a escada, pela qual Jacó vê o os anjos de Deus subirem e descerem. Enquanto 

no hebraico “nele/nela” (bô) se refere à escada, João aplica esse adjunto adverbial a Jesus”. 

(BEUTLER, 2016. p.78).  

Beutler vai nos apresentar um triplo contexto interligando a mensagem joanina a esse 

processo literário usado também por Schnackenburg, onde ele distingue três categorias. A 

primeira é que ele vem do céu e volta (3,13 e 6,62), a segunda é o enaltecido (3,14; 8,28; 

12,34c) e a terceira e última, o Filho do Homem é agora o glorificado (Jo 12,23; 13,31). E, 

ele ainda acrescenta o cap. 6 que segundo Beutler, fala do Filho do Homem como doador do 

pão celeste, e o 1,51 nesse espaço representa o Filho do Homem que vem de Deus, permanece 

e volta para Deus (2016, p.78).  

Há diversos processos de intertextualidade evidentes no corpus do evangelho, assim 

sendo essas literaturas são responsáveis pela imagem dos anjos como representantes do 

mundo celestial, justificando literariamente que esses personagens trouxeram os anúncios di-

vinos. As tradições místicas judaicas podem dar outro colorido, às nossas questões, pois tam-

bém trazem essa ideia. É nesse sentido, que a interpretação de Ashton sobre a referência do 

uso dos termos “subir e descer” da escada referenciada a Jacó, o que talvez tenha um novo 

precedente sobre esse discurso de Jesus. Para isso, ele usa o auxilio de C.F. Burney que ao 

investigar esse contexto pela tradição rabínica, mostra-nos alguns caminhos.  

Um rabino traduziu, "ascendendo e descendo sobre a escada ", a outra," ascendendo 

e descendo sobre Jacó ". As explicações dessas alternativas o comentarista, de 

acordo com Burney, prefere o primeiro. Mas isso não o impede de oferecer uma 

leitura do último também: "Ascendente e descendo sobre Jacó Implica que eles es-

tavam tomando e trazendo sobre ele. (ASHTON, 2007. p.245). 
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É com esse olhar que poderíamos deduzir que a escada, seria um caminho usado, para 

que os anjos pudessem subir aos céus e descer sobre Jacó. O próprio Ashton comenta sobre 

as dificuldades de interpretações, e volta a usar o pensamento de Burney, que nessa mesma 

direção, vai afirmar que a frase é obscura. Ele até propõe uma sugestão complementando, em 

que os anjos poderiam ser portadores entre o céu e a terra, e ainda mais, talvez não fosse 

exagero dizer, ver os anjos escalarem o corpo de Jacó para transportar a sua imagem até o 

céu, segundo Ashton (2007. p. 245). E, por fim, o   Rabi Lakish, parece ir mais longe, e prefere 

dizer literalmente:  

"O Senhor estava em cima de Jacob (עלין bcn) Abraão "(Gn 17: 22); 'E Deus subiu 

de cima dele )wyl[m)' (Gênesis 35: 13). Estas palavras mostram, dizendo ele, que os 

patriarcas constituem a Merkavá, o carro divino (  Aqui Há .( מרככה ןה ןהאבות ה

uma sugestão do tipo de papel mediador que Jesus desempenha no Evangelho - uma 

ocasião ou veículo de uma visão celestial. (ASHTON, 2007,246).  

 

Com essas breves contextualizações, o problema fica maior, mas o valor do discurso 

de Jesus engrandece os sinais que buscamos nesse espaço, ou seja, sua representação divina 

fica ainda mais evidente. Segundo Mateos e Barreto, a primeira parte dessa declaração de 

Jesus de que os discípulos verão os céus abertos será uma comunicação permanente, não mais 

ligados a qualquer tradição judaica. O céu é o grande símbolo entre a esfera divina e esse 

limite terreno. Assim, o céu permanentemente aberto significa, a acessibilidade contínua de 

Deus. Com isso, o lugar da comunicação será a própria pessoa de Jesus. Na continuação o 

ponto que mais nos interessa, é o fato de anjos de Deus subirem e descerem por este Homem 

ao qual remetem ao tema da glória. Os targuns do Gênesis nas suas duas recenções palesti-

nenses procuram explicar e justificar as ações angélicas. E sobre isso eles dizem que vêm ver 

“o homem justo cuja imagem está gravada no trono da glória” (1989, p.118).  Essa mesma 

imagem da glória é dita sobre Jacó, e Ashton lembra que nesse targum refere-se a Jacó como 

a imagem. Chegou o momento da substituição?  

Outro detalhe, é que o tema dos anjos que eram apenas alguns versos distantes um dos 

outros, começam agora a fazer sentido e podem ter realmente uma ideia de coesão, ligando-

os por meio de representações teológicas, onde as frases sobre esses temas, implicam na ma-

nifestação gloriosa de Jesus. 
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b) Jo 5,3b 5,4 – Agitadores das águas 

5,3b - 4 …esperando o movimento da água.  4 Porquanto um anjo descia em certo 

tempo ao tanque, e agitava a água; e o primeiro que ali descia, depois do movimento da 

água, sarava de qualquer enfermidade que tivesse. 

 

A grande dificuldade desse verso é a falta de atestação em alguns manuscritos inclu-

sive o de Alexandria. O que Léon-Dufour nos explica sobre essas variantes é que alguns co-

mentadores dizem ser uma glosa para explicar o verso 7, entretanto ele também supõe que 

talvez seja provável que essa mensagem fora suprimida para não favorecer devoções suspeitas 

(1996, p. 23). Em contrapartida, muitos autores preferem nem ao menos debatê-lo, já que 

segundo eles a crítica textual entende que é um tema secundário e exclui o texto. (BEUTLER, 

2016, p. 145).  

Mesmo que o verso represente uma espécie de inserção não deixa de ter importância, 

até porque todo o texto com seus milagres tem uma relevância vital para o ministério de Jesus, 

assim como a grandeza de Deus na vida messiânica do mestre cristão. As duas curas públicas 

revelam que a fé em Deus tira a doença (5,1 e 9,1), apesar da primeira apresentar a paralisia 

o que lembra o caminho do êxodo, e a outra a cura do cego que manifesta a luz segue em 

direção a criação do homem, nesse sentido, os dois temas se unem pela menção de “cegos” 

(5,3) (MATEOS, BARRETO, 1989, p. 8). Nesse âmbito, temas como o “Filho de Deus e 

Filho do Homem” estão presentes reforçando a importância para nossa pesquisa. 

O que complica esse contexo para nossa pesquisa sobre os anjos, é parecer que nessa 

perícope a intenção tem outra realidade em paralelo com as outras três passagens sobre os 

anjos. Nossa hipótese é que esse texto pode estar na E1, e ainda não contêm a cristologia alta 

do E2 e E3, ou foi uma glosa apenas para justificar a disputa com os deuses pagãos, o que é 

difícil de saber.  

O que importa afinal é que o ser celestial nessa perícope não revela nem se associa e 

muito menos fortalece a manifestação de Deus diretamente a Jesus, muito pelo contrário. O 

que fica evidente é a presença de um anjo milagreiro, e parece que sua representação estará 

muito próxima das ideologias pagãs. Como explicou Léon-Dufour são “devoções pagãs”, 

além disso ele justifica que prefere manter os versos na sua pesquisa por entender que eles 
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refletem o desejo do autor de que com esse cenário, esse personagem poderia desqualificar o 

culto pagão ou judaico para exaltar a Jesus. (LÉON-DUFOUR, 1996, p. 24). 

Konings lembra que alguns textos antigos também possuem a referência das águas 

borbulhantes no verso 3, e ainda acrescenta que os vv. 3b e 4 faltam em outros manuscritos. 

Para completar e atestar o discurso, recorda sobre as pesquisas arqueológicas que encontraram 

uma galeria ao redor com cinco pórticos que podem representar locais de banhos terapêuticos 

com vestígios de cultos pagãos, o que pode referir-se ao deus Asclépio. Ainda que seja de um 

período posterior possivelmente 135 d.C, mas no que ele chama a atenção é como o (5,2) 

confirma exatamente essa possibilidade (KONINGS, 2005, p. 137). 

Com tudo isso o que sobra para nossa pesquisa? Talvez seja realmente todo o contexto 

posterior em que surgem, as designações teológicas da cegueira sobre a fé, e a revelação de 

Jesus como superior aos deuses pagãos, como “Serápis” deus da cura, assim como afirmam 

tantos autores. Além disso, temos a discussão de Jesus com os judeus, com a declaração de 

que Deus é seu próprio pai e fazendo-se igual ao pai (5,18). Na perícope posterior, mas dentro 

do mesmo capítulo, o discurso de Jesus, continua. O filho com autoridade para o juízo (5,22), 

os mortos ouvirão a voz do filho de Deus (5,25), ele exerce o juízo, porque é o filho do homem 

(5,27) e etc. Com todos esses temas, dentre outros, é um capítulo importante para a revelação 

da divinização de Jesus.  

 

 

c) Jo 12,29 – Um trovão ou um anjo lhe falou? 

 

Jo 12, 29-30.  Ora, a multidão que ali estava, e que a ouvira, dizia que havia sido um 

trovão. Outros diziam: Um anjo lhe falou. Respondeu Jesus, e disse: Não veio esta voz por 

amor de mim, mas por amor de vós. 

 

A voz que se ouve dos céus deixa a multidão em confusão, pois ela não consegue dis-

cernir o que acontece, o que de alguma forma parece com a visão de Maria Madalena (20,12-

13).  Ainda assim, o autor nos deixa a impressão que esse grupo perdido ou melhor confuso, 

tem no ocorrido a imagem do acontecimento no sinai. “A cena lembra Moisés interpretando 

para o povo a voz estrondosa de Deus, no monte Sinai (Ex 19,7; cf. Dt 18,16) e o outro imagina 

ser um anjo (Gn 21,17; 22,1; 1 Sm 12,18)” (KONINGS, 2005, p. 241).  
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Essa controvérsia pode expressar o que parece corriqueiro nesse evangelho, essa pro-

posta dialética joanina pressupõe para o leitor as divergências teológicas internas em algum 

momento para a comunidade. Segundo Konings essa dualidade de pensamento se divide em 

manifestação do altíssimo para os materialistas, e a voz de anjos para o outro grupo, e que Jesus 

explica para ambos o que o ocorrido é para eles e que é chegado o julgamento deste mundo. 

(KONINGS, 2005, p. 241). Isso coloca na mente da comunidade a oração de Jesus na ressur-

reição de Lázaro (11,42) e afirma a comunhão de Jesus com o pai, (cf. 10,30.38), como também 

convida a multidão a crer (LÉON-DUFOUR, 1996.p. 331). Na sequencia verso 30, o julga-

mento do mundo, se espera no Filho do Homem que virá na glória de Deus (Mc 14,62; livro de 

Henoc…), (KONINGS, 2005, p. 242).  

Entendemos que é preciso recorrer para antes e depois desses versos para compreender-

mos melhor. Em 12,28, no momento anterior é o Deus pai que fala com seu filho. Nos sinóticos 

se ouve a voz de Deus no batismo e em exaltação, e nesse caso é a glorificação do filho (28). 

Léon-Dufour, recorre a outros autores para associar vv 27-28 ao relato do Getsêmani, além 

disso ele entende que João faz eco ao relato da transfiguração, que não é narrado em seu evan-

gelho: a voz que vem do céu e a palavra do Pai encontram-se no v. 28. Essa é a arte de João, 

que se funde das tradições sobre a conturbação e a glória em função de sua apresentação da 

Hora, em que é ora da Paixão, ora Glorificação. (LÉON-DUFOUR, 1996, p. 327). Acrescenta-

mos aqui, a imagem do sepulcro, onde parte da transfiguração está presente, ficando apenas 

parte da imagem pronta, já a outra obscurecida, mas de qualquer forma levam ao entendimento, 

onde os anjos e Jesus irão ascender aos ceús para a viagem celestial.  

A ideologia da “hora” tem relevância tanto no início do relato joanino (2,4), quanto 

nesse momento e os dois textos apontam para o sacrifício na cruz. “É assim que ela se tornará 

a hora em que o Pai será por ela glorificado e Jesus mesmo, e ao mesmo tempo, experimentará 

sua glorificação. Este será também o tema condutor no início do discurso de adeus (cf. Jo 

13,31s; cf. 17,1)” (BEUTLER, 2015, p. 308).    

Na sequência do texto, a oração de Jesus é atendida no mesmo instante. Isso, responde 

em favor da sua exaltação, que culminará na hora em que cumprir o desígnio do pai.  Beutler, 

explica que a glorificação que se espera, se realizará plenamente na hora da paixão, morte e 

ressurreição de Jesus, e mais, em termos joaninos: no seu “enaltecimento” na cruz e para junto 

do Pai. (2015, p. 308).  

É assim que esse quiasmo joanino vai explicar o acontecimento da voz que confunde a 

multidão. Esse pensamento sobre a voz de trovão, quase uma ideia escatológica que remete ao 



52 

mesmo fim sobre a voz do anjo, é em certa medida uma ideia escatológica joanina, e um mesmo 

princípio também. O narrador, sabendo que a multidão não compreendeu, o narrador explica 

para a comunidade onde isso terminaria, mas não antes de dizer que esse era o juízo do mundo, 

e a expulsão do seu princípe. Então complementa o narrador o sentido de tudo isso (Jo 12,33 

Significando com que morte havia de morrer). Assim Beutler, vai complementar o sentido teo-

lógico que temos perseguido nessa tese. “Partindo da ‘glorificação’ de Jesus, o pensamento se 

deslocou para o “enaltecimento”. Se ele for o Messias, não poderá ser levado embora, mas 

segundo Jesus o Filho do Homem será enaltecido” (BEUTLER, 2015, p. 310).   

 

 

 

d) Jo 20,12-13 - A espera do Glorificado 

 

Jo 20,12-13   viu dois anjos vestidos de branco, assentados onde jazera o corpo de Je-

sus, um à cabeceira e outro aos pés.  13 E disseram-lhe eles: Mulher, por que choras? Ela 

lhes disse: Porque levaram o meu Senhor, e não sei onde o puseram. 

 

Como indicamos até aqui, esse é o espaço para a elevação de Jesus. O que estava sendo 

anunciado desde o capítulo primeiro será encerrado nesses dois versos da nossa perícope, con-

firmando o ministério e a autoridade de Jesus. Tudo que a comunidade precisava saber sobre 

seu mestre já estava sendo anunciado desde o primeiro capítulo, por isso, a “não” visão no 

sepulcro não seria novidade, mas a confirmação do que durante todo o ministério de Jesus es-

tava ocorrendo. Justamente porque eles já estavam sendo despertados para a glorificação do 

mestre, o que se cumpriu na morte e ressurreição. Seguiremos explicando pormenorizadamente 

essa construção mais adiante.  

Mas aqui queremos ressaltar que o autor parece fazer um apontamento importantíssimo, 

quando introduz a nota do discípulo amado “hvga,pa” (êgapa). Essa é a primeira vez que é cu-

nhado esse termo (Jo 13,23). Assim, inaugura-se a comunidade, após muitos milagres e as re-

velações de seu poder. Além disso, segundo Konings, podemos dividir o evangelho em duas 

partes, o livro dos sinais (1,19-12,50), e o livro da glória (13,1-20,31) (2005, p. 6-7). Com isso 

em mente, queremos ressaltar que para eles já havia sido revelado tudo que o pai reservou a 
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Jesus, e ele o “mestre” revelou aos amigos fi,louj  “Philoi” conforme lemos em seu evangelho 

(15,15).  

O termo discípulo amado aparece 5x, e uma vez discípulo amigo evfi,lei “ephilei” 20,2, 

e outras vezes apenas como discípulo. A questão do termo amigo evfi,lei (20,2), nos intrigou, 

pois essa nomenclatura, parece diminuir o nível de intimidade no evangelho joanino. Em meu 

mestrado, apresentei a distinção do amor “ágape” de Jesus por Marta, e o amor “phileo” por 

Lazáro. Assim como a insistente pergunta de Jesus a pedro se o amava “ágape” repetida duas 

vezes, e sempre ouvindo da boca de Pedro que o amava “phileo”, e por isso na terceira interro-

gativa, ele Jesus pergunta se o amava “phileo”, e o texto deixa claro que Pedro entristecido 

responde tu sabes que te amo “phileo”.  

Poderíamos ponderar que o redator, recorrendo talvez a um dualismo teológico, usa pro-

positalmente o termo “phileo”, para simplesmente dizer que a ida ao sepulcro para verificar se 

o Cristo havia realmente ressuscitado, foi um momento de dúvida, denotando assim uma certa 

fragilidade na fé. Ou, ainda, de outra forma, nesse processo de duplo sentido joanino, seria para 

ligar o momento da visão da ressurreição (20,2), ao discurso do servo que foi feito amigo “phi-

los” (15,15), cumprindo a promessa de que aos seus verdadeiros amigos, já tudo havia sido 

revelado, o que daria à comunidade a confirmação de seu ministério frente a Jesus.  

O que importa é que ao sair do sepulcro “crendo sem ter visto (20,8-10)”, definitiva-

mente se tornou a comunidade do discípulo “amado”, e por isso ao reconhecê-lo na praia antes 

de todos os discípulos, e ao avisar Pedro (21,7), ele foi o responsável por encaminhá-lo “Pedro 

talvez um símbolo da igreja mãe” para diante do mestre. Recebendo por fim e mais uma vez o 

reconhecimento do termo “discípulo amado” pelo olhar de Pedro, e então é feito uma rememo-

rização do seu chamado universal. Jo 21,20 E Pedro, voltando-se, viu que o seguia aquele dis-

cípulo a quem Jesus amava, e que na ceia se recostara também sobre o seu peito, e que dissera: 

Senhor, quem é que te há de trair? 

Queremos fazer dois apontamentos abaixo, que apesar de não serem identificados com 

os anjos contém em nossa opinião princípios que dentro do contexto angelomórfico se justifi-

cam entre si. Afinal, Jesus para ser comparado ao seu Pai como Deus, e ao Espírito Santo seria 

necessária uma representação angelomórfica para se tornar um com eles. Portanto precisamos 

entender quais aspectos ou semelhanças de ações do Cristo se referem a Deus e a seu Espírito 

no ministério de Jesus.  
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e) Jesus Igual ao Pai (Deus) 

 

Essa é uma das grandes questões sobre o evangelho, que parece afirmar que Jesus é 

igual a Deus. O que realmente isso representa? Para nós o que foi dito até aqui, é de suma 

importância para essa questão, pois estamos discutindo esse tema aqui por entender que a 

glorificação e exaltação de Jesus irá desembocar nessa discussão, que dá corpo e fortaleci-

mento para esse possível pensamento.  

Antes de tudo, devemos compreender que o mundo antigo entende e contextualiza a 

divinização de um ser humano dentro do processo mítico de cada povo. O mundo grego, o 

egípcio, o babilônico e o Império Romano também possuíam deidades humanas. Na literatura 

judaica do segundo templo, e em Qumran, essa estrutura vai se delinear em muitos textos, e 

com o passar do tempo, homens importantes, sacerdotes, reis e profetas, passarão de um pro-

cesso angelomórfico para a divinização.  

Quando mapearmos essas estruturas, teremos importantes afirmações desse conceito, 

chegando a níveis diferentes, onde alguns serão como filhos de Deus, construídos por meio, 

das figuras angelomórficas, e outros, poderão chegar a uma imagem de uma deidade. Tudo 

isso será explicado em nosso segundo e terceiro capítulo.  

Mas por enquanto, queremos discutir a hipótese levantada pelo evangelho de João 

sobre Jesus e sua aparente igualdade com o Pai. Os judeus pretendiam matá-lo porque enten-

deram que ele se dizia ser igual a Deus (Jo, 5,18), estranha conclusão judaica, sendo que na 

verdade o que ele disse no verso anterior foi: Meu Pai trabalha até agora (5,17a). Essa é uma 

questão um pouco controversa, já que para nós, ele apenas aponta seu direito de fazer a obra 

que o Pai o designou todos os dias inclusive o Sábado.  

Se levarmos em consideração que no livro de Gn, 2,2-3, dar pistas, mesmo não tão 

claras, de que o verso que diz que Deus descansou poderia ter na verdade outro sentido, ou 

ser interpretado de outra forma, concomitante a isso a teologia Joanina poderia ter recorrido 

facilmente ao pensamento de Fílon. “Deus trabalha no sábado, e por isso a “obra” de Jesus é 

legítima” (BEUTLER, 2015, p.149).  

Para alguns Deus se dedica durante o sétimo dia a sua obra. “E Fílon vai dizer que 

“Deus jamais cessa de agir” em vez de repousar, ele leva a criação ao repouso” (LÉON-
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DUFOUR. 1996, p. 31). Outro ponto, explica que Jesus não se denomina Deus, são os judeus 

que interpretam. Para Konings, isso poderia ser um sinal de uma discussão entre os judeus 

das sinagogas e os cristãos (2005, p. 138). 

Assim ele vai nos mostrar que no AT, o rei e os justos são chamados de “filhos de 

Deus” conforme esses textos (Is 63,14; 64,7; cf Tb 13,4). O Livro de Sabedoria afirma que o 

justo é perseguido pelos ímpios porque chama Deus de Pai (Sb 2,10-22), (KONINGS, 2005, 

p. 138-9). Com essa leitura, ainda dirá que, os judeus não consideram esse texto sagrado, 

diferente da nova seita cristã, que por esse motivo aceitou bem o discurso de Jesus. 

Outra representação importante, podemos ver em um paralelo com Jo 5 e Jo 10,34, 

relacionado ao Sl 82,6 onde os israelitas são chamados “deuses e filhos do altíssimo” (BEU-

TLER, 2015, p. 149). Para ele e Konings, é possível interpretar que João 10,30 (Eu e o Pai 

somos um), seria apenas uma referência simples de um sinal que poderíamos chamar de apa-

rência “onde o filho imita o Pai” e não de igualdade. Portanto, fazer a vontade do pai, era obe-

decer aos seus preceitos. E, segundo a observação de Konings, na antiguidade oriental, para o 

judaísmo, muitas vezes o enviado era equivalente àquele que o enviou, assim como a embaixa-

dores, se fossem insultados, também seria um insulto à nação que o enviou (2005, p. 214). 

Nesse sentido ele é um representante de um reino.  

Apesar desses apontamentos, o discurso de Jesus sobre o envio do Espírito para a co-

munidade torna o tema um tanto complexo. Em João 15,26 ele promete enviar o consolador/aju-

dador (paraclêto). A questão é se ele tem autoridade para esse tipo de atitude, e como será que 

podemos entender essa questão delicada? Conforme veremos no terceiro capítulo, Jesus e o 

Espírito Santo parecem ser duas deidades que estão ao lado do Pai fazendo sua obra.  

Já que Deus não pode ser contemplado por sua criação, eles é que estão aptos para fazer 

tudo que ele ordenar. Portanto, tentaremos responder no terceiro capítulo acerca da divinização 

de Jesus e sua relação de igualdade com Deus Pai.  

 

f) Jesus e o Espírito Santo 

 

No Evangelho, o Espírito Santo é importante para teologia joanina e ele tem uma ação 

integral na vida de Jesus. Desde o primeiro capítulo é o Espírito que anuncia e manifesta-se na 

vida dele, sendo João Batista a testemunha ocular e audível dessa ação espiritual (1,32-33), e 

isso é importante, pela figura representativa que ele tinha na história nesse período.  
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João testemunha que o Espírito autentica a vida do líder cristão, além de fortalecer nele 

os títulos de “Cristo, Elias, Profeta”, justamente os que João Batista havia negado sobre si. E, 

no entanto, ele diz sobre si citando Isaías: que é uma voz que clama no deserto, e no meio deles 

há um que é maior, e ele (o batista) não é digno de desatar as alparcas (1,19-27).  

O que apresenta grande importância no evangelho é que todo esse discurso profético foi 

anterior ao encontro com Jesus, o que teve um forte apelo para grupos que ainda não tinham 

certeza do valor do ministério messiânico do nazareno, e viviam entre ambos os personagens.  

Mas, no momento que João profetiza que ele “endireita o caminho” para o messias, e vê 

se confirmar a ação do Espírito de Deus sobre Jesus no seu batismo, inicia-se a separação e 

inclusão de seus próprios membros no grupo de Jesus.  

Assim como entendemos que a vida de Jesus, por meio do Espírito, testifica o seu caráter 

e irrepreensão, vemos que a espiritualidade do mestre é atestada pelo Espírito de Deus. É dessa 

forma que se mostra o poder do Espírito Santo em sua vida. E quando chega a hora da sua morte, 

ele poderá enviar à sua comunidade essa autoridade do Espírito.  

“É do Jesus glorificado na morte que o Espírito (7,37-38), será enviado para a comuni-

dade, essa é a relação que podemos entender sobre a intenção mais provável de João; 19,34, é o 

cristo que ressuscitou e acendeu e que dá o Espírito aos discípulos (Jo 20,22)” (COENEN,; 

BROWN, 2000, p. 737). E também, o consolador para,klhtoj “paraclítos”, (Jo, 14,26; 15,26, 

16,7) e advogado  para,klhton “paraclíton”, (1 Jo 2,1), que aparecem em 4 versos, e  que forta-

lece e mantém no caminho o grupo joanino. Difícil entender quais os conceitos desse título, e 

para alguns, ele mesmo cunha essa ideia para dar sentido a tudo que representa o Espírito. “E os 

paralelos mais próximos são as forênsicas (especialmente Jó 16:19; 19:25; 33:23; QS 3:20; CD 

5:18; 1QM 13:10) (COENEN; BROWN, 2000, p. 737). 

No capítulo 4, percebemos que, a comunidade também precisa do espírito (João 4, 1-

42) mas, um tema importante é que “Deus é espírito”, e o que importa é que os verdadeiros 

adoradores, o adorem em Espírito e em verdade. Aqui temos um tema duplo, segundo Becker 

(pneuma e aletheia) representando a realidade de Deus (2015, p. 335). Neste capítulo temos 

uma discussão religiosa, e que mostra os grupos em divergência, e será preciso legitimar o local 

da adoração. “No diálogo, os desafios de Jesus às supostas alternativas de orar no Templo de 

Jerusalém versus Monte Garizim. Demonstra pela construção textual, que nenhum desses luga-

res deveria ter uma importância vital, uma vez que a verdadeira religião envolve adoração real 

e sincera, e no contexto joanino, só é possível, em espírito e verdade (4:23)”. (BECKER, 2015, 

p. 335). Entendemos que o grupo joanino agora detém o espaço de culto, e isso se dá, no seio 
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da comunidade. Por isso esses dois locais são apresentados não mais ao ambiente de culto, 

assim onde a comunidade está o Espírito estará, pois eles são detentores dessa adoração verda-

deira no espírito e que o entregam diariamente ao seu mestre.  

O pneuma é agente ativo no ministério de Jesus (6,63) é ele que vivifica, e são as pala-

vras de Jesus inspiradas por esse pneuma que são “espírito e vida”. Nesse aspecto e por isso, o 

Espírito Santo é quem pode transformar o cristão. Essa experiência irá acontecer, após a ressur-

reição. Assim é como se explica o capítulo 7,39 “O Espírito ainda não está à disposição, porque 

Jesus ainda não foi “glorificado”, isto é elevado na cruz e assunto na glória de Deus” (16,7; 

20,22) (KONINGS, 2005, p. 179). 

O Espírito da verdade não pode ser conhecido por quem não consegue ver, parece que 

o autor dá ao Espírito um sentido tanto prático quanto pneumatológico, ter o Espírito é ser 

cristão na vida diária e isso acontece porque o “pneuma” de Deus habita no crente (Jo 14,17).  

“Na visão de Paulo, a nova vida em Cristo foi caracterizada pelo espírito residente (Rm 8.9). 

Esta foi a marca de ser "em Cristo" e levou Paulo a falar do crente tanto como um indivíduo e 

corporativamente como o lugar da habitação de Deus no mundo (1 Cor. 3.16; 6.19) ” 

(ROWLAND, 1982, p. 352). A concepção de uma comunidade, como templo do Espírito Santo 

é apenas um entre outros aspectos do caminho, pois foi assim que os cristãos primitivos enfati-

zaram a imanência de Deus, conforme Rowland complementa.  

Assim, não só Deus se manifesta através de palavras de repreensão e exortação e atos 

de poder, como também por sua permanência no indivíduo através do testemunho vivo do Es-

pírito que é oferecido por sua presença através das vidas que são seres transformados no padrão 

de Cristo (2 Cor. 4.11; Gal. 5.24) (Cf, ROWLAND,1982, p. 352). Com esses termos, Rowland, 

também aponta para o pensamento do evangelho de João, onde o indivíduo que ama Cristo e 

mantém seus mandamentos é como aquele em quem o Pai e o Filho virão e irão construir o seu 

lar (João 14,23). 

É com esse espírito da verdade que existe a unidade entre Pai e filho e a comunidade 

joanina (14,20). O ensino dualista de Qumran, designou que o “Espírito da verdade” pode aju-

dar e socorrer os filhos da luz (CHARLESWORTH, 1972, p. 23). 

No verso (14,26), temos o termo paracleto, que em nossa tradução comumente é usada 

como consolador, Charlesworth, preferiu usar o termo como ajudador, pois é, como ele sugere 

que muitos estudiosos usaram (1972, p. 23).  Poderia também ser como: o que socorre, como 

força de expressão joanina. Afinal diz que ele será como um mestre ensinando-os tudo, inclu-

sive a lembrar o que devem falar. Esse autor continua afirmando que a função do paracleto pode 
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ser jurídica, como ele denomina que mesmo “diante do ódio do mundo”, "o Espírito da Ver-

dade" pode testemunhar em defesa de Jesus. Ele ainda acrescenta que essa atividade forense 

para "o Espírito da Verdade" é encontrada nos documentos de Qumran, e ainda conclui que na 

apocalíptica judaica e na Sabedoria, esse Espírito divino será um mestre pessoal e revelador dos 

mistérios de Deus (CHARLESWORTH, 1972, p. 23-24).  

Tudo isso, pode se confirmar no verso 16,13 (Espírito de verdade, ele vos guiará em 

toda a verdade). E não é na morte que ele completa o ministério, mas na ressurreição, confir-

mando a sua glorificação, quando deve subir ao pai, antes de encontrar os seus discípulos.   E 

quando encontra os irmãos (termo usado na boca de jesus pelo autor, 20,17), ele então sopra o 

Espírito sobre eles, que recebem a autoridade (20,22).  

Algo muito semelhante acontece no AT, na vida de Moisés, (Num 11,17-25), no verso 

(17), Deus promete repartir do Espírito que está sobre Moisés, enquanto no (25), fica a dúvida 

se era o Espírito em Deus, ou de Moíses, por isso é preciso recorrer ao (17), para entender 

melhor.  

Com essa leitura devemos percorrer o sentido que a Torá, e as tradições religiosas ju-

daicas teriam dado a vida de Moisés. Em muitos textos ele também foi divinizado, e se o Espí-

rito que está sobre ele pôde ser repartido por 70 anciãos de Israel, assim também acontecerá 

com Jesus (Jo 20,22). 

Smith irá apresentar justificativas interessantes onde em sua opinião, João teria sido 

ainda mais aberto sobre o envio de um espírito bom. Em comparação a 7,39 ele dirá que o espí-

rito não foi enviado durante sua vida terrena, excluindo seu “herói” de acusação de magia, mas 

foi feita uma promessa em 14,14.26 que após a morte receberiam esse poder do Espírito, que 

para nós é diferente desse conceito mágico. Em 15,26 ele mesmo enviaria do Pai “o espírito da 

verdade”. Smith ainda acrescenta que essas passagens contêm paralelos em dezenas de textos, 

porém com teor mágicos, onde o mago envia ou pede a uma deidade para enviar um espírito, 

ocasionalmente para entrar em alguém ou, com mais frequência, para revelar segredos e prêver 

o futuro (SMITH, 1978, p. 112-113).  

Tanto o cristianismo como o Judaismo parecem tentar desvencilhar desse mesmo con-

texto, apesar desse paralelo estar muito próximo, essa intertextualidade seria possível, mas a 

relação de certo paralelismo entre eles parece fazer com que a ideia dos autores cristãos e judeus 

tenham se preocupado em não associá-los  para que se preserve o caráter de santidade do Espí-

rito divino.  
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Entendemos que o tema é difícil, mas a possibilidade de João entender que seu mestre 

era superior a qualquer um desses magos tem relevância em seus textos, principalmente com a 

ironia que ele trata certos aspectos de seus temas. Se o templo não faz sentido, se o sacerdócio 

será substituído e como tudo isso se refletirá na comunidade. O Espírito Santo, que ele chama 

de paracleto, tem em João 20,22 o caráter dele mesmo. Segundo alguns apontamentos, talvez 

fosse nesse final do texto que algum grau de maior intimidade entre eles esteja dando o sinal 

que procuramos.          

Concluindo a análise desses textos7, vemos que tudo que apresentamos aqui corrobora 

para a identidade de Jesus como o ser glorificado e que será exaltado na ressurreição. Em cada 

um dos versos, dentro das respectivas perícopes, há algum aspecto dos valores dessa diviniza-

ção de Jesus, por isso é preciso se aprofundar mais para entender quais os níveis de autoridade 

que João quer apresentar.  

Essas aparições angélicas nos mostram que é bem provável que “Glorificação e Exalta-

ção” formalizará o evento do sepulcro. Seria então a realidade da glória de Deus sobre Jesus. 

Os textos de 1,51 e 12,29 apontam para o que representa o 20,12-13, mesmo com alguns pro-

blemas textuais, como diz Ashton lembrando Dodd, que divide o capítulo 12 em duas partes 

como um resumo da revelação. Ele segue ainda dizendo que é pos-sível que o capítulo 12, 24-

26 sejam versículos que interrompem a sequência do pensamento e provavelmente sejam uma 

inserção tardia, conforme ele mesmo complementa a partir do argumento de Dodd, dizendo que 

para eles provêm da tradição antiga e autêntica.  

Para o evangelista, a glória pode ser uma epifânia e um momento de revelação que 

ocorre na páscoa. Ele ainda argumenta que o autor, ao colocar na boca de Jesus sua glorificação, 

faz com ideia sinônima "elevar" e "glorificar" sejam formas alternativas e complementares do 

mesmo evento (ASHTON, 2007, p. 469-470). Por fim, entendemos que a participação dos an-

jos, co-mo já mencionamos outra vez, é uma construção proposital para esse sentido de “Glo-

rificar e exaltar” Jesus. Além desses aspectos, a divinização de Jesus é uma questão pertinente, 

onde João tem na imagem de Moisés, profetas e os reis, uma imagem superior. O que nos resta 

saber é se nesse aspecto seria Jesus igual a Deus, ou se ainda entre esses personagens e o pai 

existe um espaço em que ele possa se encaixar e não chegar ao nível de igualdade suprema. 

                                                 

7 Independente do capítulo 5 e o verso 4, que não está no mesmo contexto dos outros versos referentes aos anjos. 

Mas em contrapartida, ele é importante para o restante do texto, onde ele ajuda na composição do tema geral da 

nossa tese, principalmente na discussão com o templo. 
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1.4. A Perícope   

A perícope que estamos analisando mostra o debate da comunidade de João em torno 

de um conjunto de ideias, às quais compõem nosso tema. Assim para iniciar nossa busca por 

respostas dentro desse quadro, faremos um rastreamento das palavras importantes.  

Mas antes da discussão com o texto propriamente dito, iremos colocar um quadro com-

parativo dos sinóticos nesse momento para compreendermos como o redator usando das tra-

dições e de sua própria capacidade literária, transformou a história das comunidades cristãs, 

em sua própria história. Lembrando que como já foi dito, apresentaremos um estudo literário 

do Novo Testamento, na perspectiva angelomórfica no capítulo 3.  

A seguir buscaremos o sentido da perícope, o que é sempre uma tarefa difícil. Neste 

caso um tanto mais difícil, por ser uma perícope complexa do evangelho joanino devido às 

dificuldades de coesão e por seu acréscimo posterior, segundo a teoria de Senén Vidal, a partir 

de “E1, E2 e E3”, ainda mais que fizemos uma nova organização. Com essa construção na 

verdade, podemos constatar sua ideia de fragmentação, o que também não é nenhuma novi-

dade na composição do texto do quarto evangelho. Mas, especificamente aqui, devido às di-

versas inserções e glosas na estrutura do texto, temos problemas para interpretar corretamente, 

e por isso se faz necessário, interpretar melhor os versos.   

Quanto à dificuldade, vemos que é ainda maior quando se percebe que a intenção do 

autor era estabelecer a ordem, fazer uma defesa ou indicar uma nova perspectiva na autoridade 

da comunidade. Por isso uma redação complementar faz sentido. Podemos entender que o 

verso 1 e 11 de João 20 são parte da primeira história, ou pelo menos o verso 11, foi usado 

como uma dobradiça para unir as duas histórias e assim dar um sentido melhor a um texto tão 

fragmentado, podendo assim ser usado, como ligação de duas perícopes, sendo que 11b, foi 

adicionado tempos depois. 
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1.4.1. O Quarto Evangelho e os Sinóticos 

Dentro da composição deste cenário joanino, temos grandes divergências com cada 

uma das partes da construção literária, entre os sinóticos, e porque não dizer, deles “entre si”, 

e o evangelho de João. A primeira impressão do leitor leigo é de semelhanças, até analisarmos 

todo contexto e percebermos que cada grupo construiu o texto com suas particularidades e 

especificidades. Analisaremos aqui, por meio da versão da Biblia Corrigida e Fiel.  

 

Mat 28:1-10 

 E, no fim do sá-

bado, quando já 

despontava o pri-

meiro dia da se-

mana, Maria Ma-

dalena e a outra 

Maria foram ver o 

sepulcro.  2 E eis 

que houvera um 

grande terremoto, 

porque um anjo do 

Senhor, descendo 

do céu, chegou, re-

movendo a pedra 

da porta, e sentou-

se sobre ela.  3 E o 

seu aspecto era 

como um relâm-

pago, e as suas ves-

tes brancas como 

neve.  4 E os guar-

das, com medo 

dele, ficaram muito 

assombrados, e 

como mortos.  5 

Mas o anjo, res-

pondendo, disse às 

mulheres: Não te-

nhais medo; pois 

eu sei que buscais a 

Jesus, que foi cru-

cificado.  6 Ele não 

está aqui, porque já 

ressuscitou, como 

havia dito. Vinde, 

vede o lugar onde o 

Senhor jazia.  7 Ide 

Marcos 16:1-11 

 E, passado o sá-

bado, Maria Ma-

dalena, e Maria, 

mãe de Tiago, e Sa-

lomé, compraram 

aromas para irem 

ungi-lo.  2 E, no 

primeiro dia da 

semana, foram ao 

sepulcro, de manhã 

cedo, ao nascer do 

sol.  3 E diziam 

umas às outras: 

Quem nos revol-

verá a pedra da 

porta do sepulcro?  
4 E, olhando, viram 

que já a pedra es-

tava revolvida; e 

era ela muito 

grande.  5 E, en-

trando no sepulcro, 

viram um jovem 

assentado à direita, 

vestido de uma 

roupa comprida, 

branca; e ficaram 

espantadas.  6 Ele, 

porém, disse-lhes: 

Não vos assusteis; 

buscais a Jesus Na-

zareno, que foi cru-

cificado; já ressus-

citou, não está aqui; 

eis aqui o lugar 

onde o puseram.  7 

Mas ide, dizei a 

Lucas 24:1-12   

E no primeiro dia 

da semana, muito 

de madrugada, fo-

ram elas ao sepul-

cro, levando as es-

peciarias que ti-

nham preparado, e 

algumas outras 

com elas.  2 E acha-

ram a pedra revol-

vida do sepulcro.  3 

E, entrando, não 

acharam o corpo do 

Senhor Jesus.  4 E 

aconteceu que, es-

tando elas muito 

perplexas a esse 

respeito, eis que pa-

raram junto delas 

dois homens, com 

vestes resplande-

centes. 5 E, estando 

elas muito atemori-

zadas, e abaixando 

o rosto para o chão, 

eles lhes disseram: 

Por que buscais o 

vivente entre os 

mortos?  5   6 Não 

está aqui, mas res-

suscitou. Lembrai-

vos como vos fa-

lou, estando ainda 

na Galiléia,  7 Di-

zendo: Convém 

que o Filho do ho-

mem seja entregue 

João 20:1-18  

 E no primeiro dia da se-

mana, Maria Madalena 

foi ao sepulcro de madru-

gada, sendo ainda escuro, 

e viu a pedra tirada do se-

pulcro.  2 Correu, pois, e 

foi a Simão Pedro, e ao ou-

tro discípulo, a quem Jesus 

amava, e disse-lhes: Leva-

ram o Senhor do sepulcro, 

e não sabemos onde o pu-

seram.  3 Então Pedro saiu 

com o outro discípulo, e 

foram ao sepulcro.  4 E os 

dois corriam juntos, mas o 

outro discípulo correu 

mais apressadamente do 

que Pedro, e chegou pri-

meiro ao sepulcro.  5 E, 

abaixando-se, viu no chão 

os lençóis; todavia não en-

trou.  6 Chegou, pois, Si-

mão Pedro, que o seguia, e 

entrou no sepulcro, e viu 

no chão os lençóis, 7 E que 

o lenço, que tinha estado 

sobre a sua cabeça, não es-

tava com os lençóis, mas 

enrolado num lugar à 

parte.  8 Então entrou tam-

bém o outro discípulo, que 

chegara primeiro ao sepul-

cro, e viu, e creu.  9 Porque 

ainda não sabiam a Escri-

tura, que era necessário 

que ressuscitasse dentre os 

mortos.  10 Tornaram, pois, 
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pois, imediata-

mente, e dizei aos 

seus discípulos que 

já ressuscitou den-

tre os mortos. E eis 

que ele vai adiante 

de vós para a Gali-

léia; ali o vereis. 

Eis que eu vo-lo te-

nho dito.  8 E, 

saindo elas pressu-

rosamente do se-

pulcro, com temor 

e grande alegria, 

correram a anun-

ciá-lo aos seus dis-

cípulos.  9 E, indo 

elas a dar as novas 

aos seus discípu-

los, eis que Jesus 

lhes sai ao encon-

tro, dizendo: Eu 

vos saúdo. E elas, 

chegando, abraça-

ram os seus pés, e o 

adoraram.  10 Então 

Jesus disse-lhes: 

Não temais; ide di-

zer a meus irmãos 

que vão à Galiléia, 

e lá me verão. 

seus discípulos, e a 

Pedro, que ele vai 

adiante de vós para 

a Galiléia; ali o ve-

reis, como ele vos 

disse.  8 E, saindo 

elas apressada-

mente, fugiram do 

sepulcro, porque 

estavam possuídas 

de temor e assom-

bro; e nada diziam a 

ninguém porque te-

miam.  9 E Jesus, 

tendo ressuscitado 

na manhã do pri-

meiro dia da se-

mana, apareceu pri-

meiramente a Ma-

ria Madalena, da 

qual tinha expul-

sado sete demô-

nios.  10 E, partindo 

ela, anunciou-o 

àqueles que tinham 

estado com ele, os 

quais estavam tris-

tes, e chorando.  11 

E, ouvindo eles que 

vivia, e que tinha 

sido visto por ela, 

não o creram. 

nas mãos de ho-

mens pecadores, e 

seja crucificado, e 

ao terceiro dia res-

suscite.  8 E lembra-

ram-se das suas pa-

lavras.  9 E, vol-

tando do sepulcro, 

anunciaram todas 

estas coisas aos 

onze e a todos os 

demais.  10 E eram 

Maria Madalena, 

e Joana, e Maria, 

mãe de Tiago, e as 

outras que com elas 

estavam, as que di-

ziam estas coisas 

aos apóstolos.  11 E 

as suas palavras 

lhes pareciam 

como desvario, e 

não as creram.  12 

Pedro, porém, le-

vantando-se, correu 

ao sepulcro e, abai-

xando-se, viu só os 

lençóis ali postos; e 

retirou-se, admi-

rando consigo 

aquele caso. 

os discípulos para casa.  11 

E Maria estava chorando 

fora, junto ao sepulcro. Es-

tando ela, pois, chorando, 

abaixou-se para o sepul-

cro.  12 E viu dois anjos 

vestidos de branco, assen-

tados onde jazera o corpo 

de Jesus, um à cabeceira e 

outro aos pés.  13 E disse-

ram-lhe eles: Mulher, por 

que choras? Ela lhes disse: 

Porque levaram o meu Se-

nhor, e não sei onde o pu-

seram.  14 E, tendo dito 

isto, voltou-se para trás, e 

viu Jesus em pé, mas não 

sabia que era Jesus.  15 

Disse-lhe Jesus: Mulher, 

por que choras? Quem 

buscas? Ela, cuidando que 

era o hortelão, disse-lhe: 

Senhor, se tu o levaste, 

dize-me onde o puseste, e 

eu o levarei.  16 Disse-lhe 

Jesus: Maria! Ela, vol-

tando-se, disse-lhe: Ra-

boni (que quer dizer, Mes-

tre).  17 Disse-lhe Jesus: 

Não me detenhas, porque 

ainda não subi para meu 

Pai, mas vai para meus ir-

mãos, e dize-lhes que eu 

subo para meu Pai e vosso 

Pai, meu Deus e vosso 

Deus.  18 Maria Madalena 

foi e anunciou aos discípu-

los que vira o Senhor, e 

que ele lhe dissera isto. 

 

Com esse quadro podemos perceber como as tradições orais para todos os quatro evan-

gelhos, e a possível fonte Q para os sinóticos, influenciaram a composição dos textos. O verso 

primeiro de João 20, mostra que o autor conseguiu resumir bem quase todo o contexto das 

outras perícopes. E ao longo do relato, usou fontes particulares ou debates internos para com-

plementar o seu texto. Comparando apenas João aos sinóticos (e não os sinóticos entre si), 

entendemos que as histórias tinham pelo menos alguma coisa em comum. O que mais nos 
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interessará aqui, serão as manifestações angelomórficas, que estudaremos adiante. E, será por 

meio delas, que poderemos interagir e perceber as ênfases.  

Percebemos, que os pontos em comum seriam a apresentação do primeiro dia da se-

mana, que está em todos os evangelhos (Mt 28,1; Mc 16,2; Lc 24,1; Jo 20,1), a pedra remo-

vida, (Mt, 28,2; Mc 16,4; Lc 24, 2; Jo 20, 1), Maria Madalena (Mt 28,1; Mc 16, 1; Lc 24, 10; 

Jo 20,1, 11,16,18). São esses elementos comuns que nos fazem perceber que a tradição oral 

não deixou que se apagassem, e os textos foram construídos sobre esse alicerce.  

Na contramão, temas importantes para a religiosidade do primeiro século, puderam 

ser separados das linhas de pensamento dos diferentes grupos cristãos. Assim, podemos en-

tender quais as relações que alguns tinham com o sábado (Mt 28,1; Mc 16,1). Mateus usou a 

fonte marcana com propósito, afinal é uma teologia que faz parte do seu imaginário. Na outra 

ponta, nem Lucas e João mencionam o sábado. Parece que a morte e a ressurreição é a aboli-

ção definitiva da obrigatoriedade religiosa sabática. Como já dissemos as impressões sobre a 

angelomorfia no Novo Testamento ficarão para o terceiro capítulo.  

 

 

 

1.4.2. Quadro Semântico  

 

 

A partir dessa fase de nosso estudo, queremos focar no quarto evangelho, e fazer um 

rastreamento básico dos termos que João usa em sua construção literária, procurando algo 

que nos aponte os motivos para essa reforma textual. 

Vejamos abaixo um quadro com uma série de palavras do texto: 

 

Palavra Tradução 

J
o

 2
0

,1
1

-1
8

 

Ev Jo Palavra Tradução 

J
o

2
0

,1
1

-1
8

 

Ev Jo 

mnhmei/on Sepulcro 2x 16x klai,w Chorar 4x 8x 

paraku,ptw Abaixar 2x - qewre,w Olhar 2x 19x 

a;ggeloj Anjos 1x 4x leuko,j Branco 1x 2x 
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kaqe,zomai Assentados 1x 3x kefalh, Cabeça 1x 5x 

pou,j Pés 1x 14x kei/mai Estar 1x 7x 

sw/ma Corpo 1x 6x VIhsou/j Jesus 6x -* 

le,gw Falar 12x -* gunh, Mulher 2x 22 

ai;rw Tirar 2x 26x ku,rioj Senhor 3x -* 

oi=da Saber/Conhecer 2x -* ti,qhmi Por/colocar 1x 3x 

stre,fw Voltar 2x 3x ovpi,sw Atrás 1x 7x 

i[sthmi Em pé 3x 19x doke,w Pensar 1x 8x 

khpouro,j Jardineiro 1x 1x basta,zw Levar 1x 5x 

r`abbouni, Rabboni (mestre) 1x 1x dida,skaloj         Mestre  1x 8x 

a[ptw Tocar 1x 1x avnabai,nw Subir 2x 15x 

path,r Pai 3x -* poreu,omai Vai/ir 1x 16x 

avdelfo,j Irmãos 1x 14x qeo,j Deus 2x -* 

e;rcomai Vem 1x  avgge,llw Anúnciar 1x 1x 

maqhth,j Discípulos 1x -*     

 

1.4.3. Estudo Semântico 

 

Tentando encontrar um caminho para conhecer melhor o evangelho, fizemos uma aná-

lise de algumas palavras importantes dentro da perícope, e percebemos termos como mnhmei,ou 

“mnemeiou” (sepulcro) substantivo genitivo neutro singular de mnhmei/on “mnmeion”.  Ela apa-

rece 16x em todo evangelho de João, e no capítulo 20, aparece 2x (v 1) e uma vez nos versos 

(2, 3, 4, 6, 8 e 11). 

 Um termo que nos chamou a atenção é paraku,ptw “parakypto” (abaixar), seu sentido 

básico corresponde a abaixar, inclinar. Esse é nosso primeiro olhar, o ambiente conceitual do 

texto, que nos dá condições de conjecturar que é possível acrescentar uma ideia ligada ao olhar 

de forma amedrontada, respeitosa, e até sem entender o que está acontecendo.  

Mas ao compararmos essa palavra em outros contextos, podemos ter também nova pers-

pectiva. Por exemplo, quando Lucas e João usam o termo, os dois únicos dos evangelhos têm 

então esse sentido já mencionado a priori.  



65 

Mas ao lermos essa mesma sentença em (Tg 1,25; 1 Pd 1,12); a melhor tradução seria: 

“atentar” e “perscrutar”, respectivamente, ou seja, em relação à carta de Tiago “parar e olhar 

em alguma coisa a fim de vê-la com exatidão e reconhecê-la (Mussner), aqui significa ficar 

sobre o espelho a fim de examinar minuciosamente (Mayor)” (RIENECKER; ROGERS, 1995, 

p. 538). Quando tratamos do termo em Pedro e seu campo semântico, podemos dizer que é 

preciso um olhar para fora, ou examinar ao seu redor, assim como podemos entender a partir 

do que nos diz o estudo dessa palavra por meio de seu campo semântico. Senão, vejamos: 

Pôr a cabeça para fora, esp. Através de uma janela ou porta, algumas vezes 

com sentido introspectivo, mas, mais frequentemente com o sentido literal de 

movimento. Quando usada figuradamente, implica comumente numa olhada 

rápida e superficial. A palavra significa “inclinar-se para olhar” e frequente-

mente sugere uma olhada de leve, isto é “olhadela”, “espreitada” (v. Hort; 

Kelly). (RIENECKER; ROGERS, 1995, p. 554). 

 

 Podemos imaginar, que o autor vê problemas dentro da sua comunidade, como já ante-

cipamos, devido a influência religiosa, cultural e teológica de outros pensamentos de seu tempo, 

e por isso podemos pensar em uma denúncia sobre a introspecção dos personagens. Assim Ma-

ria Madalena pode representar de alguma forma a ruptura da comunidade em transição, for-

mando uma outra. Nesse aspecto, ele vê em sua atitude, relações com parte de alguns membros 

dentro de sua comunidade que foram os causadores desta cisma. 

E com isso ao olhar para dentro do sepulcro e não entender a visão, mostra o que acon-

teceu com certos membros e algumas comunidades que perderam o sentido da fé íntima, como 

o caso da própria comunidade de Maria Madalena, e assim simbolicamente possa também re-

presentar parte da sua própria comunidade.  

Esse olhar dualista, infelizmente pode suscitar para alguns uma tentativa de justificar 

nosso próprio pensamento, mas não podemos esquecer que o evangelho joanino não se dá ape-

nas em uma ótica particular, ele representa uma diversidade de grupos, e usar essa forma pode-

ria nos fazer compreender melhor seus conceitos principais.  

Seguindo adiante, o verbo qewre,w “teoreo” (ver, contemplar), é uma palavra que 

acompanha a ação da narrativa. No contexto do capítulo 20 a visão parece refletir uma con-

templação que não é efetivamente entendida pelos personagens Pedro e Maria Madalena.  

Nesse aspecto a visão é uma observação que para cada um deles não faz sentido. Uma 

espécie de olhar que contempla um cenário que não se tem a revelação. Por isso o verbo “ver” 

em relação ao discípulo amado (20,5) é ble,pw “blepo” (ver, olhar) enxergar com os olhos 

abertos. Em Rom 7,23 o termo pode ser compreendido como descobrindo se associarmos dessa 

forma a visão do discípulo podemos entender que ele descobriu o que estava acontecendo. Neste 
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caso o texto então revela o seu entendimento sobre o ocorrido. Assim a comunidade de João 

era a que tinha a compreensão espiritual da ressurreição. 

 Entendemos isso com o próximo verbo usado para se referir a esse discípulo com mais 

uma forma que versa sobre o termo “ver”. Em Jo 20,8 ei=den aoristo do verbo o`ra,w “orao” (ver, 

testemunhar), e também ver mental e espiritualmente (GINGRICH, DANKER. 1984, p. 148). 

Fica evidente que essa comunidade tem intimidade com o ressuscitado, a ponto de o Cristo já 

estar presente com eles, pois no entendimento desse grupo, Jesus faz parte do seu contexto 

social, revelando assim uma escatologia presente.  

A narrativa confirma a visão de Maria Madalena (20,18) só após a revelação do Cristo, 

e, só então saiu para anunciar aos discípulos, onde ela afirma que viu (e`w,raken “eoraken” verbo 

perfeito  o`ra,w “orao”), o Senhor. Já em contrapartida ao anúncio joanino, a necessidade de 

Maria Madalena de “ver” anjos, “ouvir” a voz do mestre e “tocar” o seu corpo, mostra que a 

revelação da ressurreição para as comunidades de fora, e para alguns de dentro, precisou de 

todo um exercício religioso, e o anúncio foi dado pela própria palavra de Jesus.   

Voltando a análise do termo qewre,w “teoreo” (ver,contemplar), percebemos que as co-

munidades petrinas e de Maria, não conseguiam entender a novidade.  

O verbo theoreo (23 vezes em Jo) denota neste evangelho a percepção de uma 

realidade cuja presença (física ou não)/evidencia se impõe ao sujeito. A não ser que 

o contexto o neutralize, contêm um sema de reconhecimento. Não pré-julga sobre 

o grau de penetração nesta realidade. Pode-se traduzir, segundo os contextos, por 

perceber, presenciar, ser testemunha, constatar, ver presente, ter diante. Referido a 

pessoas ou outras realidades: 6,19; a Jesus; 6,40: ao Filho; 10,12: ao lobo; 12,45: a 

Jesus, ao Pai; 14,19 (cf. mais abaixo, frases negativas); 20,6: os lençóis (sem 

compreender o seu significado); 20,12: dois anjos; 20,14: a Jesus (sema de 

reconhecimento neutralizado pelo contexto) (MATEOS, BARRETO, 1989, p. 159).  

Acreditamos que nessa perícope acontece o que os autores acima apontaram, e, é pos-

sível que nesse contexto se neutralize. Por meio disso podemos opinar dizendo que a visão de 

Maria Madalena não compreende a presença de anjos, que deveria ser para ela a revelação da 

autoridade do Cristo como Senhor, mas seu olhar não discerne o que está vendo, pois ela não 

dialoga com os seres dentro do sepulcro, nem os menciona ao jardineiro (Jesus) que a inter-

pela.   

O que é bem diferente para a comunidade joanina que vem sendo despertada acerca 

disso antes de culminar na morte/ressurreição, como vemos em João 1,51 e 12,29, onde ambos 

colocam Jesus como sendo o filho do homem, e proclamam antecipadamente sua exaltação e 

glorificação. 
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Senén Vidal aponta o E1 como o discurso primário da comunidade, em que os acrésci-

mos fizeram com que os temas que já existiam se desdobrassem e se diluíssem em outra 

interpretação, nascendo a partir dessa introdução temática algo que não era novidade diante 

da situação inicial (VIDAL, 1997, p.22). Nesse ponto, temos que concordar, mas devemos 

ampliar esse conceito: o que João pretendia em nossa opinião era acrescentar ao tema novos 

apontamentos, e não apenas transformá-lo em outro.  

Por exemplo, em João 20,12 no encontro com os (a;ggeloj) anjos, temos um ideal teoló-

gico que parece remeter ao âmbito celestial, querendo demonstrar que a personagem de Maria 

Madalena, não teria condições de compreender a revelação da ressurreição, se nem mesmo 

Pedro havia entendido diante do túmulo vazio. Isso reflete a questão de que a comunidade do 

discípulo amado é a que tem a revelação primordial. E como é dito em João 4,24 seria para 

aqueles que estão imersos em Jesus, e assim para pertencer a Cristo não é necessário o monte, 

e nem Jerusalém, basta pertencer a comunidade joanina, pois nela se encontram aqueles que 

o “adoram em Espírito e em verdade”, assim eles entendem não apenas o cenário que eles 

estão envolvidos, mas a teologia que lá se apresenta. 

Como já foi dito, ele usará o tema angélico em outros textos fazendo com que eles se 

interliguem dando ao leitor o entendimento completo e antecipado para a comunidade, de 

tudo aquilo que virá acontecer em relação a visão celestial dentro do sepulcro, assim João 

1,51; 12,29; João 20,12 podem fazer parte de uma só mensagem espalhada por todo corpo do 

evangelho.  

O que podemos dizer sobre o tema de João 5,4, que não está em alguns textos, entre 

eles o de Alexandria. Diríamos que ele representa também uma construção teológica diferente 

do contexto de anjos no evangelho, seu campo semântico é outro, pelo menos como parte de 

uma tradição histórica voltada para um mística pagã, ou uma relação de poder sobre a cura, 

que João tentará reverter.  

Escavações mostraram, a leste das portas das ovelha, os restos superpostos 

de duas instalações incluindo bacias de água. A mais recente, datada do sé-

culo II d.C., era um santuário pagão dedicado a um deus curandeiro, prova-

velmente Serápis. A instalação subjacente, destruída no ano 70, originar-se-

ia de uma crença taumatúrgica local muito antiga, de origem semítica. A 

expressão “anjo do Senhor” poderia refletir o esforço de integrar na ortodo-

xia uma prática estranha à religião judaica. (LÉON-DUFOUR, 1988, p. 23).  

 

Por isso, entendemos que o texto não trabalha com a ação angélica ligada ao sinal da 

glória de Deus sobre Jesus nesse momento. “A água terapêutica faz pensar num tipo de 

sincretismo pagão na “cidade nova”, se não nos tempos de Jesus, pelo menos logo depois. 
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(Konings, 2005, p. 136). Assim, se havia realmente esse sincretismo, foi prudente acrescentar 

o “Anjo do Senhor”, para creditar a Deus esse manifestação, mas agora Jesus substitui esse 

anjo recebendo o crédito do poder curativo em seu ministério em favor da multidão, que 

parece ser o principal foco desses versos (Jo 5, 2-3).   

O que realmente temos em relação às aparições celestias nos três versos acima (1,51; 

12,29; 20,12), é a aparente sugestão de temas cruciais para a fé cristã, ou seja, “exaltação” e 

“glorificação” que se apresentará na cruz, e culminará na ressurreição.  

leuko,j “leukos” (branco) que é o adjetivo normal dativo neutro plural, Essa palavra serve 

como todo adjetivo para qualificar o substantivo. A questão aqui é que deveria estar concor-

dando com gênero, número e grau do mesmo, o que não acontece. Por isso os tradutores, e 

alguns comentadores acrescentam o termo “vestes”, que não aparece no texto, deixando assim 

a ideia que João está falando das vestes dos anjos. Nossa dúvida é exatamente essa, já que em 

outro texto, onde a outra única vez que aparece esse termo o campo semântico também é pare-

cido (Jo 4,35). Ali os campos brancos parecem também referir-se a um processo espiritual, 

levando em conta que a reflexão é uma ação que está no âmbito da fé em favor do reino. Se 

usarmos esse mesmo ato, poderíamos supor que João está nos apresentando uma visão celestial 

e espiritual, onde o céu está aberto dentro do sepulcro, transformando o ambiente em um ver-

dadeiro culto celeste. Algo que acontece na apocalíptica dos textos de Qumran.  

O termo, kaqezome,nouj “katedzomenous” (assentados) que é o verbo particípio presente 

médio acusativo, denota uma ligação direta com os anjos. A cena evidencia que eles aguardam 

a chegada de uma pessoa, nesse caso seria Maria Madalena, ou o próprio Cristo? Enfim, essa 

palavra que aparece mais duas vezes em João, parece estar no mesmo contexto. A ação de quem 

se assenta, não é em um sentido de descanso, mas antes do que de espera. Ainda que João 4,6 

demonstre o cansaço do Senhor, podemos perceber no desenrolar da trama, o que nos levanta 

outra questão, pois a mulher samaritana parece que de alguma forma estava sendo aguardada 

pelo Cristo. Basta-nos olhar todo o contexto joanino8.  

O que vemos nessa atitude é maior, pois se espera para revelar algo novo, tanto para o 

personagem, como para a comunidade, ou para algum grupo interno. O que chama nossa aten-

ção é que esse fato se desdobra em relação às personagens femininas no texto.  

                                                 

8 Para isso indico o meu trabalho de mestrado onde apresento o sentido em que haveria a “necessidade”de Jesus 

passar por Samaria. O edei “edei” (necessário) tem sentido espiritual, era preciso, necessário fazer a vontande do 

Pai.   
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Em João 4,6, como mencionamos acima, Jesus se assenta para descansar, mas o texto 

antes diz que era necessário passar por aquele lugar, para então chegar a Samaritana, onde o 

contexto deixa transparecer a motivação desse descanso ou dessa espera? Já em (João 11,20) 

Maria, irmã de Marta e Lázaro, parece aguardar Jesus.  

Em nosso texto os anjos assentados são uma construção literária, pois não estão ali para 

consolar, mas para mostrar, apresentar algo novo, assim como nos sinóticos. O interessante é 

que todos os três atos (Jesus com a samaritana, com Marta e Maria e os anjos com Maria Ma-

dalena) demonstram que as mulheres estão envolvidas, e em cada uma delas há uma revelação 

que elas ainda não conheciam, ou não entendiam. Em nossa opinião, esses textos não se referem 

a uma diminuição do valor feminino, por exemplo, mas uma relação religiosa das comunidades 

em entender as revelações divinas. Possivelmente seria uma explicação dada às outras comuni-

dades, sobre esse tipo de revelação, que só é conhecida pela comunidade joanina, ou parte dessa 

comunidade.  

O termo ai;rw “airo” (tirar, levantar,carregar), é uma palavra com diversas proposições, 

mas em sua maioria é entendido como uma ação de tirar algo de um lugar e levar a outro. Essa 

é a maior parte das referências em João. Pode ser usado até mesmo como destruir, no sentido 

de eliminar, talvez fosse possível expressar essa ideia da fala de Maria Madalena no sepulcro 

(20,13). Ele serve também para ser usado em algumas expressões idiomáticas, vejamos: (avra,tw 

to.n stauro.n – “arato ton stauron” Mc 8,34); “expressão idiomática literalmente, ‘tomar a cruz, 

carregar a cruz’ estar preparado a sofrer até a  morte, tomar a cruz” (LOUW; NIDA, 

2013.p.257). 

Com essa definição surge uma questão em nosso texto, ou seja, o termo usado em João 

20,13 diz: (h=ran to.n ku,rio,n - “eran ton kurion”); tomar o Senhor, levar o Senhor, não seria 

uma discussão sobre os judeus tirando o direito ao culto ao Senhor, e levando sobre si, todo 

peso de seu sacrifício? Em contrapartida, na sequência a confusão da Maria Madalena, não seria 

também, uma denúncia joanina, sobre a dificuldade das comunidades em reconhecerem o Se-

nhor, e por isso todo esse cenário, é na verdade uma ironia, já que as comunidades precisam ver 

um corpo para entender todo o mistério da revelação divina?  

Oi=da “oida” (Saber/Conhecer/Compreender/lembrar). Em nosso contexto, a persona-

gem não sabe ou não conhece para onde levaram o corpo. Aqui o termo não reflete a relação 

de motivo, mas de desconhecimento de local. Nesse aspecto ela não entende espiritualmente, 

sua relação está ligada a vida cotidiana, ao seu espaço natural. Diferente seria se o termo 

usado fosse “ginosko” por exemplo.  
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Ti,qhmi “títhemi” (por, colocar, sujeitar, usado em uma expressão idiomática de volun-

tariado a morte, etc.), o termo aparece em diversos contextos, e em cada campo semântico cons-

trói um ideal. Nesse caso a relação de sujeição a ser levado refere-se em relação à morte. Com 

a frase pou// e;qhkan auvto,nÅ “Tou ethekan auton”  (onde o puseram), fica evidente que só o fizeram 

porque ele foi levado por não oferecer resistência. Nesse sentido por estar morto, na concepção 

textual, cuja relação essa que advém do próprio desconhecimento espiritual.  

Stre,fw “Strepho”(voltar), fazer voltar, ou em um aspecto de voltar-se atrás, em um 

sentido em que a pessoa, possa voltar ou retornar ao estado anterior. Ou ainda “trazer de volta”. 

Em outro caso rejeitar, ou seja, não fazer retornar, esse último não seria o caso (apenas a título 

de informação). Fica então claro que ela deveria voltar atrás, pois esse termo é seguido de ovpi,sw 

“opiso” (atrás).  

Khpouro,j “Kepourós” (Jardineiro), aquele que cuida de um jardim, ou horto, palavra 

não usual no NT, nesse sentido um Hapax legomena.  

basta,zw “Bastadzo” (Levar, Carregar), O termo representa levar algo relativamente pe-

sado, basta saber se essa relação tem a ver com o peso do corpo, ou o peso e o valor referente a 

quem estava sendo levado. Nesse sentido se refere a Jesus, como alguém que tinha um valor 

muito maior do que o sentido humano, ou seja, aquele que representava o filho de Deus, ou um 

líder de um grupo religioso. Esse termo também carrega uma expressão idiomática se estiver 

ligada à cruz, “stauron”, “levar a cruz”, ou seja, carregar o peso desse fardo. Outra expressão 

idiomática é “bastadzo stigmata “levar marcas”, assim é carregar as marcas como um escravo 

de um senhor... (Gl 6.17)” (LOUW; NIDA, 2013, p.719).  

a[ptw “apto” (tocar, relações sexuais, deter, incendiar); dentro do texto o termo tem 

referência, ao toque, está ligado ao termo “aptomai”, que é segurar, deter (RIENECKER, RO-

GERS, 1995.p. 191). O termo mais difícil e improvável aqui, mas que não deve ser descartado, 

é o das relações sexuais. Devemos levar em conta a ideia de impureza do ato da mulher e os 

anjos em toda história antiga como em Gn 6,2. Assim outro termo interessante seria incendiar, 

que é ligado a diversos outros textos bíblicos, com as palavras derivadas desse termo como 

apsantes, periapto respectivamente (at 28,2; Lc22,55; etc). Mas em nosso contexto, vemos que 

a ação feminina impede o encontro do filho de Deus com o seu pai. 

avnabai,nw “anabaino” (subir, ascender). Relacionado a todo tipo de elevação, tanto para 

ir a um lugar alto, como subir aos céus. Ou como expressão idiomática subir ao coração (1 Co 

2,9), (GINGRICH; DANKER, 1984.p.19), algo que ninguém imaginasse pudesse acontecer. 

Diante do nosso texto, a subida do Senhor é algo extraordinário, mas o termo refere-se à subida, 
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ou a uma nova percepção teológica em relação ao Senhor, um humano divinizado visto na terra 

que sobe ao céu.  

poreu,omai “poreuomai” (Vai, ir). Significa sair de um lugar e indo a outro, seguir tam-

bém a uma certa distância. “Sair”, “ir embora”, podendo ser usado em sentido de forma de vda, 

ou seja, viver, andar ou caminhar de uma forma de vida. Também pode ser considerado um 

sinônimo de Peripatéo. Em nosso texto possa designar avisar, ensinar. 

avdelfo,j “adelphos” (irmãos), termo ligado à família, sendo irmãos no sentido estrito da 

palavra, em alguns casos primos. Em outros, relacionado a ligação entre pessoas de grupos 

religiosos, o que nesse sentido é o termo mais evidente. 

e;rcomai “erxomai” (vem), mover-se de um lugar para o outro, tanto ir, ou vir. Podendo 

também ser entendido como “ficar”, acontecimento dirigido a alguém. Pode também ser usada 

em algumas expressões idiomáticas, para chegar a uma questão.  

avgge,llw “angello” (Anunciar), contar, mensagem ou notícia. Contar algo que é desco-

nhecido. Essa palavra se une a evangelho, termo que é conhecido como boa notícia.  

Além dessas ocorrências, temos partículas importantes como (de,,, dé 2x); (w`j, ós 1x); 

(ou=n, oun 1x); (kai,, kai 11x); (o[pou, hopu 1x); (ga,r, gar 1x ); (o[ti, hoti 4x);( ei, ei 1x); (auvto,j, 

autós13x); (eivj, eis 4x); (evkei/noj, ekeinos 3x); (mou, mou 5x); (pro,j, prós 5x); significando e, 

enquanto, pois, pois, e, que, ele/a, para, aquela, me, perto/junto); essas palavras respectivamente 

mostram a coesão, e unidade do texto.  

As conjunções (de., ou=n, kai,., o[ti,ga,r, ei, ẁj), interligam as frases e partes de uma 

oração trazendo coesão ao texto. A Conjunção kai é uma das mais importantes conjunções 

gregas, e normalmente inicia muitas perícopes, o que em nosso caso não acontece, mas em 

contrapartida inicia alguns dos nossos versículos como o (12,13). 

Os pronomes auvtoi/j; evkei,nh; tau/ta; ti,; ti,na; su.; mou; u`mw/n; sendo eles pessoais, de-

monstrativos e possessivos, apresentam uma discussão para dentro do seu grupo. Com isso te-

mos o pronome identificando a posse, ou a identidade de personagens e a autoridade de outro, 

nesse caso podemos apontar aqui o Cristo como no verso 17, onde ele diz: “17 Disse-lhe Jesus: 

Não me detenhas, porque ainda não subi para meu Pai, mas vai para meus irmãos, e dize-lhes 

que eu subo para meu Pai e vosso Pai, meu Deus e vosso Deus”.  Vemos aqui que os pronomes 

pessoais desse verso, denota autoridade e primazia do ressuscitado, respondendo aos leitores, 

que por meio dele, têm o mesmo Pai e Deus.  
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1.4.3. Campo Semântico 

 

Temos também os personagens que nos mostram quais as perspectivas que o texto apre-

senta. Em nossa perícope, podemos compreender, a quem, e como é endereçada a mensagem. 

Assim temos os seguintes personagens: Maria Madalena; Anjos; Senhor (jardineiro); Senhor 

(rabboni, mestre, Jesus); discípulos.  E por fim os verbos e suas conjugações irão nos direcionar 

pelo caminho exegético, dando-se um norte que abrirá caminho para entender a relação dos 

anjos dentro dessa comunidade.  

 

 

Verbo Tempo Tradução Qtde 

eìsth,kei Indicativo imperfeito ativo 3ª pessoa singular Estava 1x 

klai,ousa Particípio presente ativo nominativo fem. singular Chorando 1x 

e;klaien Indicativo mais que perfeito ativo 3ª pessoa singular Chorava 1x 

pare,kuyen  Indicativo aoristo ativo 3ª pessoa singular Abaixou-se 1x 

qewrei/  Presente do Indicativo ativo 3ª pessoa singular Vê 2x 

kaqezome,nouj  Particípio presente médio passivo acusativo masc. plural Sentados 1x 

e;keito  Indicativo mais que perfeito passivo 3ª pessoa singular Tinha estado 1x 

le,gousin  Presente do Indicativo ativo 3ª pessoa plural Dizem 1x 

klai,eij  Presente indicativo ativo 2ª pessoa singular Choras 2x 

Le,gei  Presente Indicativo Ativo 3ª pessoa singular Diz 6x 

h=ran  Indicativo aoristo ativo 3ª pessoa plural Tiraram 1x 

oi=da  Indicativo Perfeito ativo 1ª pessoa singular Sei 1x 

e;qhkan  Indicativo aoristo ativo 3ª pessoa plural Puseram 1x 

eivpou/sa  Particípio aoristo ativo nominativo feminino singular Tendo (ela) dito 1x 

evstra,fh  Indicativo aoristo passivo 3ª pessoa singular Voltou-se 1x 

e`stw/ta  Particípio perfeito ativo acusativo masc singular Em pé 1x 

h;|dei  Indicativo mais que perfeito ativo 3ª pessoa singular Sabia 1x 

evstin  Presente Indicativo ativo 3ª pessoa singular É 2x 

zhtei/j  Presente Indicativo ativo 2ª pessoa singular Procuras 1x 

dokou/sa Particípio presente ativo nomativo feminino singular Pensando 1x 

evba,stasaj  Indicativo aoristo ativo 2ª pessoa singular Levaste 1x 
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eivpe,  Indicativo aoristo ativo 2ª pessoa singular Dize 1x 

e;qhkaj  Indicativo aoristo ativo 2ª pessoa singular Puseste 1x 

avrw/  Indicativo aoristo ativo futuro 1ª pessoa singular Levarei 1x 

Strafei/sa  Particípio aoristo passivo nominativo fem singular Voltando-se 1x 

le,getai  Presente Indicativo passivo 3ª pessoa singular Se diz 1x 

a[ptou  Imperativo presente médio 2ª pessoa singular Segures 1x 

avnabe,bhka  Indicativo Perfeito ativo 1ª pessoa singular Subi 1x 

poreu,ou  Imperativo presente médio 2ª pessoa singular Vai 1x 

eivpe.  Imperativo presente ativo 2ª pessoa singular E 1x 

avnabai,nw  Presente do Indicativo ativo 1ª pessoa singular Subo 1x 

e;rcetai  Presente do Indicativo médio 3ª pessoa singular Vem 1x 

avpagge,llousa  Particípio Presente ativo nominativo fem singular Anunciando 1x 

e`w,raka  Indicativo Perfeito ativo 1ª pessoa singular Vi 1x 

ei=pen  Indicativo aoristo ativo 3ª pessoa singular Disse 1x 

 

A partir desse quadro podemos entender quais os principais interesses do (s) autor (es) 

relacionados aos diálogos presentes, e o motivo que direciona a missão das comunidades cristãs 

do primeiro século.  

Em primeiro lugar pelas abundantes expressões verbais no texto, onde o presente do 

indicativo está em maior quantidade, já nos mostra que o autor tenta apresentar a esse grupo de 

leitores que o fato ocorrido é atual, está vivo na memória e faz parte da vida diária, e deve 

continuar acontecendo na vida comunitária, ou seja, a ressurreição do Cristo será sempre tempo 

presente. Os termos são: (Vê, dizem, choras, diz, é, procuras, se diz, subo, vem);   

Já o mais que perfeito representa uma ação do passado, e que em certo momento cessou, 

era uma ação que refletia uma situação anterior, mas que seu resultado efetivo do passado foi 

encerrado, com uma nova perspectiva e agora não tem fim, pois representa o estado atual.  

Assim como o aoristo indicativo que contempla a ação em um tempo que pode ser con-

siderado um “tempo indefinido, relacionado com o todo e completo, também no tempo pas-

sado” (REGA; BERGMANN, 2004, p. 139). Sendo esse a segunda maior forma verbal que 

ocorre no texto, mostra que o escritor entende que essa ação foi anterior, porém contínua tendo 

valor e sentido. Portanto ele tem seu processo de atuação indefinidamente e nesse aspecto essa 

ação está no decorrer da vida da comunidade, ou seja, apesar de ser anacrônica, a relação com 
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o texto é atual, assim como em muitos outros textos, como uma forma de manter viva a relação 

morte, ressurreição e anúncio nas comunidades cristãs. 

Por isso essa textura acrescenta o imperativo de forma enfática quando se fala do anún-

cio, ou seja, é uma ordem estrita para todos os cristãos. Levando-se em conta que no imperativo 

pode tanto ser uma ação no presente quanto no aoristo, e para entender qual deveria ser a melhor 

interpretação já que depende da qualidade de ação, parece-nos que João quer destacar, as duas 

proposições dentro desse contexto, ação do passado, atuando no presente e de forma indefinida 

da ação (aoristo indicativo), assim como uma reflexão no presente que permanece (presente do 

indicativo).  

Esse imperativo coloca na boca do Cristo, em primeiro lugar que não o “segure/dete-

nha”, e a ordem do anúncio para todos que não haviam entendido sua gloriosa manifestação. 

Parece que esse “gênero narrativo da mandatio”, é um exemplo de mandamento que tem como 

o reconhecimento o “Kyrios” e por isso a obediência a sua ordem. “A esmagadora maioria dos 

textos do NT com este gênero literário apresenta Jesus como Kyrios” (BERGER, 1985, p. 285).    

Fato interessante é que, as comunidades que recebem essa revelação da ressurreição por 

Maria na perícope posterior, não estão presentes fisicamente dentro desse texto, nem o discípulo 

amado, e nem Pedro. A comunidade joanina já havia compreendido a visão sobre a ressurreição 

conforme a perícope anterior (20,8). Portanto, ela é a comunidade que vive uma escatologia 

presente ou realizada, ou seja, ela já era participante da ressurreição que acontecera no sepulcro, 

tornando-a então testemunha da revelação do próprio cristo ao encontrar com toda a comuni-

dade cristã posteriormente.  

 

 

 

1.5. Tradução 

 

Seguimos agora da seguinte forma, começando com o texto grego colocado ao lado da 

nossa tradução: 
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11 Mari,a de. ei`sth,kei pro.j tw/| mnhmei,w| 
e;xw klai,ousaÅ w`j ou=n e;klaien( pare,kuyen 
eivj to. mnhmei/on 

11 Maria estava chorando do lado de fora e 

abaixou-se para o Sepulcro 

12 kai. qewrei/ du,o avgge,louj evn leukoi/j 
kaqezome,nouj( e[na pro.j th/| kefalh/| kai. 
e[na pro.j toi/j posi,n( o[pou e;keito to. sw/ma 
tou/ VIhsou/Å 

12 E viu dois anjos de branco sentados um 

junto a cabeçeira e o outro junto aos pés 

onde tinha estado o corpo de Jesus 

13 kai. le,gousin auvth/| evkei/noi\ gu,nai( ti, 
klai,eijÈ le,gei auvtoi/j o[ti h=ran to.n 
ku,rio,n mou( kai. ouvk oi=da pou/ e;qhkan au-
vto,nÅ 

13 E eles disseram a ela: Mulher, por que 

choras? Respondeu a eles: Tiraram o meu 

Senhor, e não sei onde o puseram 

14 tau/ta eivpou/sa evstra,fh eivj ta. ovpi,sw 
kai. qewrei/ to.n VIhsou/n e`stw/ta kai. ouvk 
h;|dei o[ti VIhsou/j evstinÅ 

14 Tendo dito isto voltou-se para a trás, e viu 

Jesus em pé e não sabia que era Jesus 

15 le,gei auvth/| VIhsou/j\ gu,nai( ti, 
klai,eijÈ ti,na zhtei/jÈ evkei,nh dokou/sa o[ti 
ò khpouro,j evstin le,gei auvtw/|\ ku,rie( eiv 
su. evba,stasaj auvto,n( eivpe, moi pou/ 
e;qhkaj auvto,n( kavgw. auvto.n avrw/Å 

15 Disse-lhe Jesus: Mulher, por que choras? 

A quem procuras? Ela pensando que ele era 

o jardineiro disse-lhe: Senhor, se tu o le-

vaste, diga-me onde o puseste, e eu o leva-

rei. 

16 le,gei auvth/| VIhsou/j\ Maria,mÅ stra-
fei/sa evkei,nh le,gei auvtw/| ~Ebrai?sti,\ ra-
bbouni ¿o] le,getai dida,skaleÀÅ 

16 Disse-lhe Jesus: Maria. Voltando-se ela 

disse-lhe em hebraico: Raboni (o que quer 

dizer Mestre) 

17 le,gei auvth/| VIhsou/j\ mh, mou a[ptou( 
ou;pw ga.r avnabe,bhka pro.j to.n pate,ra\ 
poreu,ou de. pro.j tou.j avdelfou,j mou kai. 
eivpe. auvtoi/j\ avnabai,nw pro.j to.n pate,ra 
mou kai. pate,ra u`mw/n kai. qeo,n mou kai. 
qeo.n u`mw/nÅ 

17 Disse-lhe Jesus: Não me segures, pois 

ainda não subi para o pai; mas vai para os 

meus irmãos e dize-lhes: Subo para o meu 

pai e vosso pai e Deus meu e vosso Deus 

18 e;rcetai Maria.m h` Magdalhnh. 
avgge,llousa toi/j maqhtai/j o[ti e`w,raka 
to.n ku,rion( kai. tau/ta ei=pen auvth/|Å 

18 Maria Madalena foi anunciar aos discí-

pulos: Vi ao Senhor, e as coisas que ele disse 

a ela. 

 

1.5.1. Tradução Literária de João 20,11-18 

 

 

11 Maria estava chorando do lado de fora e abaixou-se para o Sepulcro 12 E viu dois 

anjos de branco sentados um junto a cabeçeira e o outro junto aos pés onde tinha estado o 
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corpo de Jesus. 13 E eles disseram a ela: Mulher, por que choras? Respondeu a eles: Tiraram 

o meu Senhor, e não sei onde o puseram. 14 Tendo dito isto voltou-se para a trás, e viu Jesus 

em pé e não sabia que era Jesus. 15 Disse-lhe Jesus: Mulher, por que choras? A quem pro-

curas? Ela pensando que ele era o jardineiro disse-lhe: Senhor, se tu o levaste, diga-me onde 

o puseste, e eu o levarei. 16 Disse-lhe Jesus: Maria. Voltando-se ela disse-lhe em hebraico: 

Raboni (o que quer dizer Mestre). 17 Disse-lhe Jesus: Não me segures, pois ainda não subi 

para o pai; mas vai para os meus irmãos e dize-lhes: Subo para o meu pai e vosso pai e Deus 

meu e vosso Deus. 18 Maria Madalena foi anunciar aos discípulos: Vi ao Senhor, e as coisas 

que ele disse a ela. 

 

1.6. Delimitação 

Nossa proposta segue o caminho do método histórico crítico que insere em nosso estudo 

o olhar dentro da perícope, e nos faz entender e discutir os principais temas que ocorrem no 

texto. Além disso é preciso compreender a coerência da narrativa. Nesse aspecto o estudo da 

perícope e sua delimitação nos ajuda a verificar “... a existência de mudanças, alternâncias, 

diferenciações e rupturas entre os textos” (WEGNER, 2007.p.86).  

 

1.6.1. Perícope anterior – João 20.1-109 

Jo 20,1-10 E no primeiro dia da semana, Maria Madalena foi ao sepulcro de madru-

gada, sendo ainda escuro, e viu a pedra tirada do sepulcro.  2 Correu, pois, e foi a Simão 

Pedro, e ao outro discípulo, a quem Jesus amava, e disse-lhes: Levaram o Senhor do sepul-

cro, e não sabemos onde o puseram.  3 Então Pedro saiu com o outro discípulo, e foram ao 

sepulcro.  4 E os dois corriam juntos, mas o outro discípulo correu mais apressadamente do 

que Pedro, e chegou primeiro ao sepulcro.  5 E, abaixando-se, viu no chão os lençóis; todavia 

não entrou.  6 Chegou, pois, Simão Pedro, que o seguia, e entrou no sepulcro, e viu no chão 

os lençóis, 7 E que o lenço, que tinha estado sobre a sua cabeça, não estava com os lençóis, 

mas enrolado num lugar à parte.  8 Então entrou também o outro discípulo, que chegara 

                                                 

9 Versão da Biblia Corrigida e Atualizada 
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primeiro ao sepulcro, e viu, e creu.  9 Porque ainda não sabiam a Escritura, que era neces-

sário que ressuscitasse dentre os mortos.  10 Tornaram, pois, os discípulos para casa. 

 

Uma questão interessante sobre o relato joanino da ressurreição, é o caráter menos fan-

tástico da primeira edição do texto. Falando de um livro com diversas discussões teológicas, 

chega a ser surpreendente. O relato é bastante sóbrio e realista, e até mais coerente que os 

sinóticos, sem fazer também menção dos anjos, conforme nos diz Casalegno (2013, p. 59). 

E mesmo com as glosas e interpolações nos textos joaninos segundo Senén Vidal, po-

demos trabalhar o texto com a seguinte premissa: o verso 1 apresenta a chegada de Maria 

Madalena no primeiro dia da semana, onde ela vê a pedra retirada. Então ela corre a Pedro, e 

aos discípulos. Entendemos que a tradição da igreja coloca sempre Pedro como agente res-

ponsável pela primeira atestação do desaparecimento do corpo de Jesus. Com esse referencial 

literário sabe-se que ele não foi o primeiro a ver, mas sim, aquele que foi a autoridade apos-

tólica a confirmar a ressurreição, mesmo sem entender esse processo.  

Assim como nos sinóticos Mc 16,7, onde as mulheres por ordem dos anjos anunciam a 

Pedro e aos discípulos, e Lc 24,12, da mesma forma elas anunciam aos discípulos, só que 

Pedro se levanta e vai ao sepulcro para comprovar a história das mesmas, e, em 1 Co 15,5, 

onde a tradição nasce e, é confirmada, e Paulo usando Cefas (Pedro), diz que apareceu para 

ele, e aos outros discípulos. 

Nesta perícope, Pedro e o discípulo amado correm até o sepulcro, nesse momento a 

construção textual irá se encarregar de apontar a hierarquia desse modelo ideal do cristianismo 

primitivo. 1º Pedro; 2º Discípulo amado; e por fim Maria Madalena (como correspondência 

das outras comunidades menores?). 

Em primeiro plano, estranhamente o evangelista não cita o sábado, mas o primeiro dia 

da semana. Outro fator importante é a informação imprescindível da sua chegada ao túmulo 

de madrugada, quando ainda estava escuro. Esse tipo de recurso literário utilizado por João, 

é muito representativo em sua teologia. A importância do espaço/tempo (cronotopo) no texto 

joanino é bem relevante, pois pode de alguma forma demonstrar o nascimento de um novo 

período para a comunidade. Deve-se perguntar também, por que o sábado antecedente, o 

grande sábado não é relatado. “Ele é interrompido, considerando o calculo de seis dias ante-

riores, na unção na casa de Lázaro até a Páscoa, e, na semana posterior da primeira aparição, 

até a última, o fluxo do sábado é interrompido”. (BEUTLER, 2016, p. 452-3).  



78 

Em todo caso, podemos dizer que ele quebra a tradição sabática, principalmente quando 

fazemos a leitura por meio do termo skoti,aj (escuridão), pois isso evidencia que eles estão 

metaforicamente sem o conhecimento da revelação divina, “As trevas  (à diferença do despontar 

do sol mencionado em Mc16,2) sugerem que os personagens ainda não têm a luz plena (>com. 

20,16)”. (KONINGS, 2005, p. 348), essa imagem, vai percorrer o texto até a revelação defini-

tiva a Maria no verso 16, e no meio disso tudo, temos a informação do evangelista, para a 

comunidade no verso 8-9 que deixa claro, que o discípulo amado já havia reconhecido o mis-

tério da glorificação do cristo, pelo ato de não ver, mas crer.  

Para uma definição mais clara, o texto se desenrola da seguinte forma, Maria que ao 

chegar e perceber que o túmulo estava aberto e a pedra retirada, não entra e corre aos discí-

pulos. Nesse primeiro ato, temos a relação da autoridade e da revelação que não pertence aos 

grupos cristãos, se não aos discípulos, e primeiramente ao apóstolo Pedro. O problema aqui, 

é que essa liderança não chega à íntima revelação.  

A contextualização é próxima da lucana, fazendo com que alguns autores sugerissem 

uma dependência literária, mas o que fica mais evidente mesmo, para a grande maioria dos 

estudiosos seria a existência do uso de uma tradição comum. (LÉON-DUFOUR, 1998, p. 

148). 

Continuando nossa exposição, a sequência denota a chegada à frente do discípulo 

amado, mas, ele não entra esperando Pedro. Esse processo dialético joanino mostra de forma 

explícita as divergências entre as comunidades, tanto as periféricas como as representadas por 

Maria, e a grande igreja representada por Pedro. Também mostra a comunidade do discípulo 

amado, e o pleno conhecimento da glorificação e exaltação do Senhor. “O Discípulo reco-

nhece o mistério da presença por meio da ausência” (LÉON-DUFOUR, 1998, p. 148). 

Todas as minúcias do texto apresentam símbolos importantes, para a representação do 

poder de manifestação da glória de Deus, sobre Jesus. Os panos encontrados por Pedro foram 

temas de diversos questionamentos e proposições interessantes, algumas pertinentes, outras 

nem tanto. 

Nesse aspecto, achamos por bem, levantar algumas dessas questões tidas por nós como 

relevantes ao nosso tema, e que fazem uma ponte com nossa perícope de estudo. Por exemplo, 

ao ver os (lençóis) ovqo,nia, e o (sudário) souda,rion, cada um em sua parte, logo fica evidente 

que não houve retirada do corpo, por ação humana, afinal quem estivesse roubado não deixa-

ria os lenços nas posições que foram encontradas por eles. Konings reforça o argumento 
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dizendo que, os ladrões deixariam tudo em desordem, e também não abandonariam os panos. 

(2005, p. 349).  

Assim o leitor joanino, que conhece a história de Lazáro e que ele não conseguiu se 

desvencilhar sozinho de suas mortalhas, tem em contrapartida, o Cristo que estava agora livre 

desse símbolo da morte, e vencendo ele mesmo, sendo o primeiro e o único que o venceu por 

intermédio pessoal. Ainda na compreensão desse ato glorioso Beutler usa a proposta de San-

dra S. Schneider que diz:  

Uma alusão ao véu que cobria o rosto de Moisés depois dele ter falado com Deus, 

enquanto ao falar com Deus ele retirava o véu (ex. 34,33). Esse elemento foi aco-

lhido na mais antiga tradição cristã (cf. 2Cor 3,7-18). Segundo Paulo, o véu escondia 

a glória de Deus e foi removido em Cristo, Não se exclui que João tenha utilizado 

essa imagem para sugerir a glória de Cristo que os cristãos agora podem contemplar 

abertamente. (BEUTLER, 2015. p. 454). 

Aqui, temos diversas relações de intertextualidade, citemos uma importantíssima: a 

comparação de Jesus com Moisés, e a glória do ressuscitado que em nossa opinião é também 

reflexo do contexto angélico que é uma de nossas premissas teológicas relacionadas à nossa 

tese. Isso se dá justamente por ser uma construção tardia segundo Vidal, ou seja, a memória 

visionária dos anjos reforça o tema da glorificação, juntamente com o transpassar dos lençóis 

no sepulcro. Diante dos aspectos teológicos que refletem o angelomorfismo, como também a 

literatura fantástica, o que não fica evidente nos quatro primeiros versos, agora sutilmente 

está presente em relação ao fantasmagórico, que será revelado na perícope principal do nosso 

estudo posteriormente. 

E por fim, a explicação final sobre a ressurreição para explicar por meio das escrituras 

o que a comunidade já sabia, conf. o verso 9 “ainda pois não tinham compreendido a escritura 

que é necessário ele ressuscitar dos mortos”. O termo necessário (dei/), assim como ocorre na 

literatura joanina, representa um dever espiritual.  Quando se fala da missão de Jesus em 

salvar o mundo, em conexão com a obra em Samaria “Aqui a edei, ou seja, a necessidade 

expressa a vontade divina exercida por Jesus que se preocupa em fazer missão” (BRITO, 

2011.p.55). Também quando se fala em fazer a vontade do Pai, aí se estabelece o poder de 

Deus, dando a seu filho a autoridade para ele mesmo vencer a morte. É o que indica João 

12,34b. “É necessário que o filho do Homem seja levantado”, frase em que é mostrada a 

confusão da multidão em relação ao som que ouvem, sem saber se eram anjos, ou um trovão.  
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1.6.2. Perícope posterior – João 20.19-31 

 

A perícope anterior (20,11-18) que pertence ao nosso estudo, termina enfatizando o 

anúncio feminino em favor da ressurreição. O fato é que a igreja ainda estava perplexa e com 

medo, e a manifestação epifânica do Cristo é importante para o fortalecimento da fé dessa 

comunidade. 

Segundo Vidal, os versos 19-20 e 30-31 seguem o relato do E1. O verso 21 tem uma 

nota explicativa, que é a mesma do verso 19, “veio Jesus, pôs-se no meio e disse-lhes: Paz seja 

convosco!”  A mesma frase no verso 21 “Disse-lhes, pois, Jesus outra vez: Paz seja convosco!”. 

Assim, ele acredita que esse texto pertence ao bloco 21-29, e dentro dele a toda uma dialética 

discursiva que apresenta as divergências de comunidades que estão ao seu redor, principalmente 

a de “Tomé”, de acordo com o verso 24. 

O texto com seu teor profético escatológico realizado se manifesta em concordância com 

a descrição das próprias palavras do Cristo na ceia, e em seu discurso pós-ceia. “ (Jo 

14,19;16,16), o dom do Espírito Santo (14,26. 15,26; 16,7-13), a oferta da paz (14,27) e da 

alegria (15,11; 16,24)”. (CASALEGNO, 2013, p. 84). 

A primeira metáfora desse bloco é “Sendo, pois, de tarde no primeiro dia da semana”. 

Esse tema é o contraponto da perícope anterior, afinal, na escuridão, Madalena, Pedro e o dis-

cípulo amado, não encontraram o corpo de Jesus. Porém, a história que tem uma redação cres-

cente, mostra pouco depois o encontro da Madalena no jardim, deixando transparecer que o 

encontro dos dois aconteceu em um momento posterior, já diante da iluminação, após a madru-

gada e o amanhecer. 

É então, de tarde (outro símbolo da iluminação) que a comunidade cristã recebe a revela-

ção completa do seu mestre, sua entrada triunfante mesmo a “portas fechadas”. Essa é outra 

metáfora, e sinal esse que mostra o medo dos discípulos, afinal por volta de 62 d.C, a morte de 

Tiago o menor causou grande medo em todos. Aqui talvez haja uma referência ao temor gene-

ralizado que abalava a fé da igreja cristã. 

Devemos aqui ressaltar um viés interessante do simbolismo narrativo joanino, sobre o 

momento do encontro. O discurso que envolve lugar e tempo, são reflexões teológicas desse 

autor. Nesse caso, tanto o tempo, quanto o lugar em João são sempre representativos desta 

concepção. Primeiro temos o sepulcro o local do acontecido. E o tempo também está evidente 

dentro desse contexto. Segundo a interpretação de Casalegno, citando Léon-Dufour, podemos 
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ver o tempo como uma representação e afirmação eclesiástica, quando diz “à tarde daquele dia, 

o primeiro da semana” ou “oito dias depois”, não passam de “evocações litúrgicas”, aludindo à 

celebração dominical que foi âmbito em que as narrativas se formaram”. (CASALEGNO,2013, 

p.83). 

Assim, o verso de abertura desta perícope, também é um artifício redacional joanino onde 

ele utiliza também o dualismo. Basta-nos pensar no primeiro momento da ressurreição, no qual 

Maria chega no momento da escuridão, e não o encontra. Por isso não há a compreensão da 

glorificação, e só depois ela entende, após ele mesmo se revelar. Então a “tarde” do encontro 

com seu grupo se torna revelação, ação e transformação do estado de letargia, para a euforia.  

Com esse conceito básico, podemos dizer que a arte literária joanina, tem o princípio 

estético aristotélico, já que a arte como modelo mimético não apenas imita, mas, constrói o 

novo, assim como a comparação com Moisés, mostra-se nesse sentido, o novo profeta de Deus 

com maior perfeição, e assim esse Jesus representa o segundo Adão, que é melhor e completo.  

Depois disso, temos também as imagens dualistas, que em João são divergentes, ou se 

fazem necessárias para que possa existir complemento, mostrando a melhor imagem da arte 

construída a partir do imaginário do Cristo.  

Diferente do que pensa Ashton, que afirma que o relato da ressurreição de João não pre-

cisa mostrar a glória de Jesus, pois já era apresentada desde o início (Jo 1,14) (ASHTON, 2007, 

p.476), vemos que o prólogo e a maioria dos textos da glorificação de Jesus, estão no E3. Por 

isso não constam desde o início da construção literária, podemos dizer que a base dessa com-

preensão talvez fosse comum à comunidade, mas o corpo literário completo se organiza depois, 

o que dará ao leitor do texto o entendimento completo, apenas quando obtiver o texto final em 

mãos.  

Entretanto, parece que isso não veio da transmissão oral, e nem foi desde aos primeiros 

momentos da construção literária. Provavelmente foi reorganizado ao longo do tempo, e distri-

buído ao texto, com recursos e formas literárias joaninas particulares. Assim o sinal da glória 

foi mais uma vez apresentado no final do texto, segundo nossa interpretação. 

Antes de continuarmos, queremos lembrar que Senén Vidal coloca os versos 30-31, antes 

desse bloco central. Nesse aspecto o texto ficaria mais ou menos assim: 

Jo 20:19-20/30-31a. Ao cair da tarde daquele dia, o primeiro da semana, trancadas as 

portas da casa onde estavam os discípulos com medo dos judeus, veio Jesus, pôs-se 

no meio e disse-lhes: Paz seja convosco!  20 E, dizendo isto, lhes mostrou as mãos e o 

lado. Alegraram-se, portanto, os discípulos ao verem o Senhor.  30 Na verdade, fez 

Jesus diante dos discípulos muitos outros sinais que não estão escritos neste livro.  31 

Estes, porém, foram registrados para que creiais que Jesus é o Cristo... 
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Para ele o primeiro momento do texto de João denominado por ele E1, uniu-se a coleção 

de milagres (CM), fazendo com que, as atividades de Jesus animassem a fé da comunidade. 

(Cf. VIDAL, 1997.p.381). 

Voltando ao contexto anterior, para a afirmação da fé no verso 20, diz que mostrou-lhes 

as mãos e o lado. O que a perícope anterior vai deixar claro, é que a comunidade Joanina já 

acreditava, mas ele fez isso para o restante do grupo.  

Quadro comparativo sobre o crescimento das perícopes: 

Pericope Anterior Perícope Principal Perícope Posterior 2ª pericope post. 

Antes da Manhã Por inferência “pela 

manhã” 

Encontrou os discípulos 

de Tarde 

Menos Tomé que 

não viu, não creu.  

Pedro Entrou e não en-

tendeu 

Maria não entrou não 

entendeu 

Jesus entrou e todos en-

tenderam 

Jesus aparece nova-

mente para Tomé 

Discípulo amado enten-

deu, mas ñ anunciou. 

Maria após a revela-

ção reconheceu, rece-

beu a ordem/anun-

ciou. 

Jesus deu ordem para 

anunciar, e poder para 

perdoar e não retirar 

Pq viu creu, Feliz os 

que não viram e cre-

ram.  

 

Esse quadro mostra a crescente transformação das perícopes e como elas se interligam 

de forma dialógica, mostrando que as ambiguidades textuais, são recursos joaninos, para 

apontar o crescimento teológico do grupo cristão nascente.  

O verso 21 reinicia o quadro anterior, para continuar um novo diálogo. Agora a imagem 

que o autor pinta, após apresentar as marcas do Cristo, e mostrar aos discípulos, não apresen-

tam ou falam que “Pedro e o discípulo amado” estão presentes, por inferência entendemos 

que sim. Talvez fosse uma forma de proteger os dois líderes nesse momento. Afinal, temos 

aqui, todos reunidos como uma só comunidade, mediante o medo dos inimigos da fé cristã, 

ou seja, os judeus. Portanto, os dois discípulos devem ser símbolos de coragem e força que 

esse grupo necessita.  

O verso 22 prepara os discípulos para receberem as promessas que já haviam sido feitas 

(Jo cap. 14-17), e nesse caso mais uma vez é para mostrar a autoridade gloriosa do Senhor 

segundo (KONINGS, 2005, p. 356), assim seguindo o formato do escritor, onde vemos:  a 

verdade (16,13; 7,39); ou Espírito da verdade (14,17) etc.  

Além disso, o tema do sopro alude supostamente à manifestação do Espírito da vida em 

Gn 2,7, quando o fôlego de vida em Adão é afirmado, assim como em Ez,37,9, onde temos o 
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Espírito reavivando os ossos. “Em ambos os casos, a Septuaginta usa “emphysao” evmfusa,w 

(sopro), o mesmo verbo que se encontra em João 20,22” (cf. BEUTLER, 2013.p.461). O texto 

afirma: “22 E, havendo dito isto, soprou sobre eles e disse-lhes: Recebei o Espírito Santo”.  

O verso constata positivamente a autoridade dos discípulos, e o paralelismo é como um 

modelo usual da tradição judaica, demonstrando qual é a relação do sopro do Espírito na vida 

da comunidade cristã. O verso 23 pode ser analisado como um paralelismo antitético: 

23 Se de alguns perdoardes os pecados, são-lhes perdoados; 

se lhos retiverdes, são retidos. 

O autor seguindo sua ideologia, deixa transparecer a forma de ação transformadora que é 

dependente de Deus, por isso em seu contexto, vemos que o Espírito é doado. João reafirma 

essa ideia, colocando o texto em relação com a dependência de um agente.  

“A primeira qualificação de Jesus em João era: o “Cordeiro tira o pecado do mundo” 

(1,29). Agora ele dá seu Espírito aos discípulos para que, ocupando seu lugar no 

mundo, participem dessa missão. E isso, com garantia divina. “[os pecados] ... serão 

perdoados [ou]... serão mantidos” (o uso da voz passiva é ‘teológico”: significa que o 

agente é Deus)” (KONINGS, 2005, p. 356). 

Por meio disso, entendemos que a missão é da igreja, fortalecida e mantida pelo Espírito 

da verdade, e a ela é concedida não a autoridade para salvar ou não, apesar de aparentemente 

dar esse sentido, mas na verdade a sua grande obra é para anunciar, ou seja, fazer a missão para 

o qual foi designada, pois a salvação vem de Deus. 

A seguir, os versos 24-29, são referentes à vida de Tomé e sua frustração e desconfiança 

em não participar da primeira revelação do Cristo para sua igreja. Pelo menos é o que deixar 

transparecer o texto.  

No verso 24 Tomé aparece, e, é chamado de Dídimo, (Gêmeo) uma rápida explicação do 

termo aramaico, para os membros gregos da comunidade. Vemos também que ele é um dos 

Doze, nota essa que será importante para mostrar à comunidade que mesmo sendo um dos que 

andara com Jesus, ele teve problemas em aceitar a ressurreição, ou chegar a uma conclusão 

positiva a respeito dela. 

Com isso, ficamos sabendo que Tomé não estava entre eles, e a fala dos discípulos é 

(20,25) “Vimos o Senhor” (20,25). Podemos entender que o redator coloca dentro do cenário a 

lembrança do anúncio de Maria Madalena (20,18) “Vi o Senhor!”, talvez mais uma vez vemos 

o fortalecimento da autoridade joanina, em cada cena, temos incredulidade e o desentendimento 

dos grupos, e mesmo depois de ser anunciado, e de ser visto, é novamente comunicado seu 

aparecimento, pois ainda existem membros da comunidade que precisam ver e tocar, para crer. 
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E é com esse recurso literário que João vai apresentar a fraqueza na fé, de grupos cristãos, e 

nesse caso eles são representados por Tomé. 

Os relatos sobre Tomé nasceram em um momento posterior à primeira edição do texto. 

Podemos ver, que a comunidade está em um estágio de resolução de problemas internos, e por 

isso o texto precisa de reformulações. Em João 11,16 ele afirma: “Vamos também nós para 

morrermos com ele.” Segundo Casalegno (2013, p. 102), esse texto é ambíguo, pois justamente 

esse ainda não era o momento da sua morte.  

Uma segunda fala importante ocorre em 14,5 “Disse-lhe Tomé: Senhor, não sabemos para onde 

vais; como saber o caminho?” Mais uma vez, a incompreensão da revelação e da ação de Jesus 

no mundo, é uma constante em Tomé, pelo menos, é uma das nossas impressões sobre a sua fé, 

ainda que alguns possam suscitar se realmente exista a dúvida, ou se o texto representa a fé em 

discussão.   

Temos ai o clímax desse bloco, (20,25) onde relata a sua indignação sobre o aparecimento 

do Cristo. Os verbos agora usados, após saber de sua vinda entre os discípulos, enfatizam de 

forma acentuada que Tomé não crê de forma alguma. Isso se confirma na expressão usada pelo 

autor para retratar tal ideia - “eva.n mh. i;dw”, (sê não ver) -  e ele termina com “ouv mh. pisteu,sw” 

(não o crerei). Assim, vemos que no início e no fim da sua fala ele usa termos da negativa e de 

forma radical, com esse paralelo, podemos lembrar de 4,48: “Se não virdes sinais e milagres, 

não crereis”. Podemos também entender que “Pela reação inicial de Tomé, o narrador mostra o 

ceticismo natural do homem diante da inédita vitória sobre a morte, ceticismo manifestado, 

pelos atenienses quando ouve Paulo afirmar que Jesus ressuscitou (At 17,31-32)”. (LÉON-DU-

FOUR, 1998, p. 176). 

Não devemos esquecer como o próprio Léon-Dufour nos lembra, de que Tomé é um ju-

deu, e por isso ele não duvida da ressurreição, ainda mais por ser um dos discípulos, e a esperava 

para o último dia, como a própria Marta também o afirmou. Assim podemos ver as dificuldades 

joaninas dentro de sua comunidade.  

Tomé deixa claro que precisa ver as feridas nas mãos e tocar no lado, sinais esses que 

mostram incredulidade para a maioria dos exegetas, mas que Konings, compara como um ato 

que não é abominável. Assim ele compara o fato com 1Jo 1,1, “o apalpar em relação à “palavra 

da vida” é citado como título de credibilidade” (KONINGS, 2005, p. 358). Em todo caso, se-

guimos com nossa análise comum, onde a sua falta de fé, culminará em um dos mais belos 

pronunciamentos posteriores de fé da comunidade. 
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Depois disso, outro termo relacionado ao momento litúrgico da igreja “Oito dias depois”, 

(20,26). Eles estão reunidos novamente, as portas trancadas, ou seja, é mais um culto, onde 

Jesus apareceu no meio, assim ele mostra-se o centro do culto na comunidade. E novamente o 

cenário e os participantes são os mesmos, e, é claro, dessa vez com a presença do interessado 

“Tomé”.  

Logo no início Jesus já se apresenta a comunidade de fé, e, com um grupo incrédulo, isso 

também acontece com os sinóticos, (Mt 28,27; Lc 24,38), e com a fórmula joanina diz “Erce-

tai” (vem). O termo usado está no presente do indicativo, “ei=pen” (disse) verbo no aoristo in-

dicativo, ou seja, como o aoristo é uma ação do evento em si, e um tempo indefinido, vemos 

aqui a presença do Cristo no culto. Há uma escatologia presente, ou realizada; é fundante e 

evidencia que as comunidades joaninas, tem o Cristo vivo e de corpo presente na celebração, é 

um ato de fé, e que mais adiante isso vai se confirmar com a profissão de fé de Tomé.  

Por isso mais uma vez, ao iniciar o culto a saudação convidativa para a participação de 

todos na ação do Espírito e na representação de Cristo, temos também a sua fraseologia, que 

nessa perícope é usada pela terceira vez, “Paz seja convosco”, dando a comunidade que ainda 

estava em dúvida, a certeza da veracidade da ressurreição.  

Ao mesmo tempo que Tomé pertence a um grupo que duvida, ele serve também como 

aquele que ao reconhecer o senhorio de Jesus e sua centralidade no culto, entende o poder da 

ressurreição, cedendo assim com humildade.  

Verso 27 “le,gei” (diz), o discurso de Jesus nesses versos está no presente, é um convite 

para a comunidade participar do culto, para viver o tempo atual da revelação, Depois a fala do 

Cristo, traz no imperativo os termos “Fe,re” (traz) duas vezes, e “ba,le” (põe); com isso ele 

impõe sua autoridade sobre a falta de credulidade do fiel, e, é nesse momento de sua fala que a 

reação de Tomé mostra-se renovada. 

Vemos aí mais uma vez a dualidade joanina “a;pistoj( avlla. pisto,j” (incrédulo mas 

crente), Com esses adjetivos, fica evidente que a esperança era a fé, a qual seria evidenciada 

com a fala posterior de Tomé. 

O verso 28 responde com a profissão de fé da comunidade, que ecoa sobre a autori-

dade da “alta cristologia”. O “Kyrios” em muitos momentos tem a força e a significação do 

Rabi. Além disso ele cresce em rigor teológico, pois está em justaposição com “Theos”, e 

nesse sentido, torna-se a proclamação e unidade de Jesus com Deus. “Literalmente, a confis-

são de Tomé reproduz os termos da Septuaginta traduzindo a invocação do Sl 34,23 LXX: 

“Meu Deus e meu Senhor”!”. (LÉON-DUFOUR, 1998.p.179).  
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 Para nós existe aqui uma correspondência entre Tomé e Natanael, justamente pela cons-

trução dos textos onde eles aparecem, e pelo resultado relatado nos versos referente aos dois. O 

texto 1,40-50 demonstra esse recurso joanino, que em meio à dúvida de Natanael relacionada a 

divindade de Jesus, irá dar uma resposta para esse Judeu piedoso por meio da visão de Jesus 

sobre ele na figueira. Essa questão acerca dessa dúvida é um fator importante e que na verdade 

apresenta uma denúncia diante da pouca fé de alguns cristãos, onde apenas os sinais conseguem 

fazê-los crer na divindade de seu mestre.  

Levando-se em conta que na primeira mão do texto (E1), já encontramos Natanael como 

personagem importante, ou seja, ele é o representante do grupo judaico na comunidade, en-

quanto no segundo momento (E2) temos o acréscimo de um discurso de revelação. Portanto, 

entendemos que as diferenças entre a comunidade se estenderam por um bom tempo, e que 

percebendo essa divisão entre eles nas cartas, fica evidente que a solução proposta pelo contexto 

de Tomé, tentava manter a unidade. Porém, transparece o fato de que não houve resolução do 

problema na sua totalidade. Vejamos agora o quadro criado pelo evangelista para entender o 

processo de construção literária: 

Jo 1:49-50  49 Então, exclamou Natanael: Mestre, tu és o Filho de Deus, tu és o Rei de Israel!  

50 Ao que Jesus lhe respondeu: Porque te disse que te vi debaixo da figueira, crês? Pois ma-

iores coisas do que estas verás. 

Jo 20:28-30  8 Respondeu-lhe Tomé: Senhor meu e Deus meu!  29 Disse-lhe Jesus: Porque 

me viste, creste? Bem-aventurados os que não viram e creram.   

 

Esse quadro mostra que havia uma divisão entre aqueles que acreditavam em Jesus, e 

que a priori estava entre os Judeus iniciados na fé, e que também havia se propagado entre 

outros grupos.  Com isso, o redator criou um quadro de entendimento da autoridade de Jesus e 

de retorno a essa crença. O tema é crescente, e a forma de adoração também, pois temos “Filho 

de Deus e Rei de Israel”, e a exortação se responde pela fala do Cristo “coisas maiores verás” 

para Tomé: Porque me viste, creste? Bem-aventurado os que não viram e creram”. 

Essas palavras, que nos apresentam certa ligação ao modelo da fé, já antecipam a neces-

sidade de todos os que chegarão a comunidade, e necessitarão crer sem ver. Temos essa ênfase 

em, (1 Pd 1, 8-9 ) “Ao qual, não o havendo visto, amais; no qual, não o vendo agora, mas 

crendo, vos alegrais com gozo inefável e glorioso”. Assim mesmo que alguns autores possam 

entender que a fé de Tomé é considerada elevada, para nós, ela é uma fé que precisa se firmar 
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na reunião e comunhão do culto, e continuar crendo, mesmo que o ressuscitado não esteja mais 

presente fisicamente, mas sua presença se faz real no culto e no partir do pão.  

Por fim, os versos 30-31 concluem a trama com uma recordação para a comunidade dos 

milagres do mestre, e que não estão nesse livro. E mais uma vez, vemos que os termos que estão 

escritos são para que “creiais” e “crendo”, obviamente é a fé no Filho de Deus, que importa, e 

essa crença leva a ter vida em seu nome.  

 

1.7. Estrutura do Texto 

Continuaremos a debater sobre o texto ainda por meio da análise literária, verificando 

as disposições existentes em nossa perícope, quais as formas escolhidas pelo autor para cons-

truir sua ideia do texto, e a partir disso entender o perfil que tem nossa perícope.  

Abaixo veremos que o nosso texto é composto de paralelismos, e as antíteses entre os 

versos e até mesmo os personagens se compõe como denúncia sobre a falta de entendimento 

de alguns grupos envolvidos no texto. Além disso, entendemos que nossa perícope se organi-

zou por meio de uma estrutura concêntrica como veremos abaixo (pg. 91). 

 

 

1.7.1. Subdivisão do Texto  

 

Em nosso texto, podemos analisar a construção permeada por uma relação de seme-

lhança. Além disso, várias outras formas de estruturas estão presentes e serão possíveis perce-

ber. Vejamos primeiro o texto: 

11 Maria estava chorando do lado de fora e abaixou-se para o Sepulcro 12 E viu dois 

anjos de branco sentados um junto a cabeçeira e o outro junto aos pés onde tinha estado o 

corpo de Jesus. 13 E eles disseram a ela: Mulher, por que choras? Respondeu a eles: Tiraram 

o meu Senhor, e não sei onde o puseram. 14 Tendo dito isto voltou-se para a trás, e viu Jesus 

em pé e não sabia que era Jesus. 15 Disse-lhe Jesus: Mulher, por que choras? A quem pro-

curas? Ela pensando que ele era o jardineiro disse-lhe: Senhor, se tu o levaste, diga-me onde 

o puseste, e eu o levarei. 16 Disse-lhe Jesus: Maria. Voltando-se ela disse-lhe em hebraico: 

Raboni (o que quer dizer Mestre). 17 Disse-lhe Jesus: Não me segures, pois ainda não subi 
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para o pai; mas vai para os meus irmãos e dize-lhes: Subo para o meu pai e vosso pai e Deus 

meu e vosso Deus. 18 Maria Madalena foi anunciar aos discípulos: Vi ao Senhor, e as coisas 

que ele disse a ela. 

Em nosso primeiro quadro e mais especificamente no verso 11, podemos considerar a 

idealização de uma estrutura simétrica. A construção pretendida pelo autor, e a idealização 

imagética do seu texto, pressupõe a mesma realidade retórica que foi iniciada por Isócrates 

“que apresentou um equilíbrio perfeito entre as diferentes partes do discurso” (ROHDEN, 

2010, p.32). É possível perceber, além de um espaço de discussão teológica, vemos também 

o quiasmo que se apresenta. Quando nos detemos no verso 12, a estrutura tem uma alteração 

importante, mas que era comum à literatura judaica, ou seja, o verso tem de forma menos 

perceptível uma correlação que chamamos na exegese de “paralelismo culminativo” (WEG-

NER, 2007. p.91), pois parece desenvolver uma linha sucessiva de ideias até chegar ao clí-

max. Aqui o que percebermos seria apenas o que o texto deixa subtendido, diante de tudo que 

a perícope anterior já havia apresentado, vejamos as duas construções em nossa primeira sub-

divisão: 

 

a) 20.11-12  

1. Maria junto ao Sepulcro - fora chorava (olhar de fora) 

2. Enquanto chorava encurvou-se para o sepulcro (olhar para dentro) 

3. E vê dois anjos em branco sentados um junto a cabeça e um junto aos pés onde 

tinha estado o corpo de Jesus. 

 

Após essa visualização vemos como ficou mais claro o que entendemos desse verso, o 

quiasmo aponta para as duas formas diferentes de ação diante do sepulcro. Primeiro ela está 

junto ao sepulcro chorando, mas do lado de fora, e depois mesmo chorando ela encurva-se, ou 

abaixa-se para olhar para dentro do sepulcro. Nessa mudança de ação onde ela muda a direção 

do seu olhar, o autor tenta passar a seus leitores outro espaço, com nova perspectiva e esperança, 

ainda que o personagem não entenda o que está acontecendo.  

No verso seguinte temos uma aparente sincronização paralela onde de acordo com nossa 

análise o autor construiu esse verso poético em forma de paralelismo culminativo, ou seja, o 

texto se desenvolve de forma crescente, contendo termos sucessivos até chegar ao seu ponto 

crucial. 
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Devemos então, observar nessa imagem, os anjos dispostos um em cada lado do sepul-

cro, sem o corpo do Cristo. Tudo isso denota que no local não há morte, pois existem seres 

celestiais, sem a presença de um corpo físico. Como nesse verso a evidência é menos formal, 

podemos então entender essa relação, apenas se analisarmos o quadro proposto a partir de uma 

leitura de análise narrativa “mostrando o que ele faz (showing)”.  (MARGUERAT, BOUR-

QUIN, 2009, p. 88). O próprio Marguerat afirma que essa forma de escrita, e interpretação não 

é originária dos autores do Novo Testamento, mas remonta ao período platônico, onde ele ainda 

cita a literatura muito conhecida se não a maior delas que é “A República”.  

De certa forma, dentro do espaço diegético do texto, ou seja, a narrativa, antes do diá-

logo, se apresenta a imagem sem dar maiores explicações, mas que deixa claro essa manifesta-

ção. Temos então o choro pela morte e perda. Consideramos certa similaridade com Cântico 

dos cânticos 3,2 “Levantar-me-ei, pois, e rodearei a cidade; pelas ruas e pelas praças buscarei 

aquele a quem ama a minha alma; busquei-o, e não o achei”. Segundo Mateos e Barreto, pode-

mos também entender que os anjos são guardiões do leito e testemunhas da ressurreição, e suas 

vestes brancas a cor da glória divina, e sua presença já é anúncio de vida e ressurreição. (MA-

TEOS; BARRETO, 1989, p. 821). Apesar disso, entendemos que podemos avançar em novas 

perspectivas para essa visão, onde também percebemos o sentido de espaço celestial com as 

figuras angélicas, dando sinal de um local de intermediação entre céu e terra. 

 

b) 20.13  

 

1. E dizem a ela aqueles: Mulher, por que choras? Diz a eles: Tiraram o meu 

Senhor, e não sei onde o puseram.  

 

Após a primeira imagem do texto, sem nenhum diálogo, podemos contemplar apenas a 

cena descrita e o olhar como única relação de contato. O cenário agora acrescenta a fala dos 

anjos e a resposta da mulher. O interessante é que parece que eles perguntam em sincronia 

sobre o seu choro, além de ser a primeira manifestação angelical onde eles são personificações 

reais, segundo a narrativa. Pois, nos três versos anteriores (1,51; 5,4; 12,29) foram apenas 

mencionados como símbolos gloriosos da presença de Deus na vida de Jesus, e que finalmente 

se manifestam no sepulcro.  

Os anjos se apresentam na literatura bíblica e são mencionados nela diversas vezes, 

desde o Gênesis até o Apocalipse. Para cada texto temos uma forma e ação, além de diversas 
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descrições dos anjos, ora como Anjo do Senhor, ora como ser humano. Em muitos textos 

temos esses seres aparecendo no NT, mas aqui a dinâmica é outra. O texto compõe uma tra-

dição comum de “sizígia”, onde dois elementos podem representar tanto o mundo mítico, 

celestial ou histórico. Em nosso caso o mundo místico celestial está representado por essa 

dupla angelical.  

Entretanto, queremos antes apresentar algumas possibilidades e formas de aparição, pri-

meiro, temos relatos que representam a aparição de dois anjos no AT, nos momentos em que 

Abrão vê no carvalhal de Manre três homens que são descritos durante o texto como sendo 

Iavé e dois anjos, no caminho para destruição de Sodoma e Gomorra (Gn 18,1-33). Nesse 

momento, Iavé antes de ir para a cidade, promete um filho a Sarah, lembrando que isso acon-

tece antes, dos anjos partirem para ir destruir as cidades pecadoras.  

Em outro momento, vemos a imagem de anjos sobre a arca da aliança, onde eles estão 

sobrepostos guardando a arca, e dentro dela temos os símbolos sagradas de Israel. (Maná, as 

leis, e o cajado de Aarão). Como aponta (FLETCHER-LOUIS), Aarão é o grande Sumo sa-

cerdote de Israel, apresentado por Sirac 45,6-8, e, é denominado como aquele que é seme-

lhante a Moisés, estabelecido em uma aliança eterna, na qual o cingiu com uma veste gloriosa, 

e revestiu de uma magnificência perfeita, (2000, p. 293). Podemos considerar que todos esses 

adjetivos, revelam-se no processo de angelomorfia do Sumo sacerdote, e que nesse sentido, 

Jesus parece estar relacionado, a ser o verdadeiro Sumo Sacerdote de Deus em João.  

E por último, dentro do contexto religioso, e não necessariamente nas sagradas escritu-

ras, vemos duplas de anjos, sendo os guardiões dos homens importantes, profetas, reis, sacer-

dotes, sendo escoltados para uma viagem celestial, até o reino dos céus. Nesse contexto, po-

demos também relacionar a construção literária joanina.  

 

 

c) 20.14 

1. Estas coisas tendo (ela) dito voltou-se para trás,  

2. e vê Jesus em pé e não sabia que é Jesus.  

 

A ideia central está motivada pela falta de compreensão de Maria. Apesar de não estar 

em nossa perícope, ela reflete um problema ainda maior do que a perícope anterior e posterior, 

onde nem Pedro e Tomé respectivamente conseguem entender o que havia acontecido. (MA-

TEOS e BARRETO), entendem que Maria, bem como Tomé, tem na morte um fato definitivo 



91 

e por isso é difícil crer (1989, p.823), corroborando assim diretamente na declaração do dis-

cípulo amado, com uma fé superior, fortalecendo a autoridade da comunidade. “Assim como 

Marta não via no irmão mais do que cadáver (11,39-40), assim também agora Maria com 

Jesus. Não crê na força da vida nem na imortalidade do amor” (MATEOS; BARRETO, 1989. 

p.822). Esse verso, parece também uma construção para apenas fazer uma ponte entre os 

temas anteriores e posteriores. Outro fato importante, é o verbo theoreo que mais uma vez 

evidencia a falta de compreensão de Maria sobre o que contempla, deixando claro, que essa 

comunidade, não é capaz sozinha de ter entendimento da revelação. 

 

 

b) 20,15-16 

1. 15 Diz a ela Jesus: Mulher, por que choras? A quem procuras? Aquela pensando 

que é o jardineiro diz a ele: Senhor, se tu levaste a ele, diz a mim onde o puseste, 

e eu a ele levarei.  

2. 16 Diz a ela Jesus: Maria. Voltando-se ela diz para ele em hebraico: Raboni (o 

que quer dizer Mestre). 

O diálogo é composto por contradição e reafirma o que o texto tem demonstrado tanto 

na perícope anterior como se afirmará na perícope posterior, e assim como nelas, aqui também 

é a visão que abrirá a mente das comunidades cristãs, que não conseguem acreditar apenas na 

visão periférica, como o cenário vazio do sepulcro, mas necessitam do próprio Cristo como 

sinal do milagre. A pergunta idêntica a dos anjos recebe um acréscimo A quem procuras? “- em 

diversos sentidos – que começou em 1,38 passando por 7,34; 8,21; 13.33; 18,4.7.8, está prestes 

a ser concluída; o leitor/ouvinte, já está instruído, lembra-se da resposta pascal: “Ressuscitou, 

não está aqui” (MC 16,6 par.)” (KONNINGS, 2005. p.350). Além disso, ao mencionar o jardi-

neiro, temos novamente o tema do jardim, podendo remeter à procura da amada pelo seu noivo, 

relatado no cântico dos Cânticos, e podemos também acrescentar o tema do Jardim do Éden, o 

novo Adão e o encontro com Eva.  

Segue-se também a fala de Jesus que a chamou de Mulher (como a nova esposa), ela 

confusa respondeu com o termo Senhor (Kyrios) pois não o reconheceu, termo que serve tanto 

para um Deus, ou marido. Tudo isso, é a ironia joanina. Depois da confusa interpretação da 

mulher, Jesus chama-a pelo nome, conforme o tema do bom pastor (10,3), e é nesse momento 

que ela descobre quem ele é. Diríamos que ela o reconhece pela voz, e não pelo olhar. Esse é o 

tema que aparece no Cântico dos Cânticos “Eu dormia, mas meu coração velava e ouvi o meu 
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amado (lit. “voz do meu amado”) que batia: ‘Abre, minha irmã, minha amada!” (5, 2; cf. 2,8 

hebr., LXX). (MATEOS; BARRETO, 1989. p.823).   

A sua reverência finalmente é representada, pelo termo “Raboni”, onde muitos justifi-

cam o uso para confirmar a presença de estrangeiros na comunidade, ou seja, gregos e outros. 

A nova fase da comunidade é ser animada a reconhecer seu mestre, e não mais permanecer na 

confusão, afinal muitos mestres faziam muitas ações parecidas como as que ele fazia, mas ne-

nhum veio da morte para apresentar a vida.  

 

a) 20.17. 18  

1. 17 Diz a ela Jesus: Não me segures, pois ainda não subi para o pai; mas vai 

para os meus irmãos e dize a eles: Subo para o meu pai e vosso pai e Deus meu 

e Deus vosso.  

2. 18 Vêm Maria Madalena anunciando aos discípulos: Vi ao Senhor, e estas coi-

sas (ele) disse a ela. 

 

Por fim, o Cristo acaba de se revelar como Senhor, e não pode ser detido. Ordena a 

Maria que inicie seu modelo missionário aos apóstolos, evidenciando que o único que não pre-

cisa dessa pregação é o discípulo amado, pois desde à primeira vista já lhe foi revelado pela fé. 

Com isso é feito um contrapondo assim a própria anunciante. 

 

 

1.7.2. Estrutura Concêntrica  

 

Após essa breve contextualização, podemos então chegar a seguinte forma: A estrutura 

concêntrica parece a mais viavél dentro desse contexto. Além de mostrar o tema crescente 

que nasce do desconhecimento para revelação, podemos ver evidentemente o centro do texto 

que é o não reconhecimento, ela é a ponte entre o 13 e o verso 15, que são interrogativos. 

Essa centralidade da perícope, tem reflexo direto, com a perícope anterior, que mostra que o 

discípulo amado não precisou de um corpo vivo, para a compreensão da ressurreição, con-

forme foi dito, “na ausência se fez presente” (LÉON-DUFOUR, 1998, p. 148). 

 

a. 11.12 – Desconhecimento do Reino 
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b. 13. - Interrogativas  

c. 14. - Não Reconhecimento do Senhor (Kyrios) 

b.  15.16 - Interrogativas  

a. 17.18 – Revelação do Senhor e anúncio do Reino 

 

1.7.3. Esquematização 

 

Após os apontamentos anteriores queremos aqui demonstrar como o texto foi organi-

zado, o esquema apresentado transparece uma das formas que podemos ver a mão do autor 

construir o texto, da mesma forma foi nossa percepção sobre ele, como o entendemos e inter-

pretamos foi importante para chegar a algumas conclusões acerca da manifestação angelomór-

fica no evangelho joanino. Iremos ver abaixo, os momentos de encontro e desencontro no se-

pulcro, e por fim o local da compreensão da visão e a ordem divina para anunciar aos líderes 

da comunidade.  

 

 

1.7.3.1.Sepulcro como cenário inicial 

 

I. Mulher chorando fora, abaixa para ver dentro 

II. Vê dois anjos 

III. Eles perguntam por que choras? 

IV. Ela não sabe onde puseram seu ku,rio,n (Senhor) 

1.7.3.2.Fora do Sepulcro 

 

I. Ela se volta e confunde Jesus com o Jardineiro chamando-o senhor (ku,rio,n). 

II. Ela pergunta onde o puseram 

III. Jesus a chama pelo nome 

IV. Ela o reconhece como Rabonni 

 

 

1.7.3.3. Mandatio “Ordem”  
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I. Primeira ordem - não me segures. 

II. Justificativa, não pode ser tocado “porque não subiu ao pai”. 

III. Referencial bíblico da fala de Rute, reproduzido também na fala de Tomé. 

IV. Maria anunciando aos discípulos, que viu o Senhor (ku,rio,n). 

 

 

1.8. Conteúdo 

 

Nosso texto pode ser dividido em algumas partes, tanto pela narrativa onde o autor/re-

dator faz o comentário, como também os personagens, pelo cenário essas subdivisões apre-

sentam visões amplas do contexto e como o texto pode ser representado. E claro, por termos 

que se repetem dando a nós o sentido que entendemos se referir o texto.  

 

 

1.8.1. O Ambiente e seu Contexto 

 

Chegamos ao momento em que conhecer o ambiente em que o autor apresenta a res-

surreição ajuda-nos a ver suas intenções. Por isso o local, o momento do encontro e o espaço 

tempo desse relato mostra como a comunidade entendia a imagem de onde se desenrolou o 

milagre da ressurreição e a identidade revelada do seu Senhor.  

Portanto queremos aqui, mostrar alguns detalhes que podem trazer novas ideias sobre 

esse fatos.  

 

1.8.1.1. Cronotopo 
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Nossa intenção, é mostrar o quanto o local demonstra o sentido que o autor pretende 

revelar aos seus leitores. O espaço de discussão/debate, denota a diversidade de problemas 

que a comunidade enfrenta.   

Um texto é composto de variada entonação e uma diversidade de gêneros, sendo im-

prescindíveis para uma compreensão do seu sentido. Um dos pontos importantes entre eles é 

o que ficou conhecido como cronotopo (cronos = tempo; topo = espaço). Esses dois recursos 

que aparecem naturalmente e que são aparentemente aspectos diferentes, podemos dizer que 

na verdade, são as duas faces da mesma moeda no texto.  

O conceito do cronotopo foi primeiro desenvolvido por Mikail Bakhtin que afirma o 

seguinte a respeito do conceito: “O cronotopo tem um significado fundamental para os gêne-

ros na literatura. Pode-se dizer francamente que o gênero e as variedades de gênero são de-

terminados justamente pelo cronotopo, sendo que em literatura o princípio condutor do cro-

notopo é o tempo” (BAKHTIN, 1998, p. 212).  

Esse período e local “cronotópico” são relevantes para a narrativa, justamente porque 

são referenciais que denotam sentido histórico, seja ele real ou fictício. Isso tem pelo menos 

um forte comprometimento com o texto, principalmente em nossa perícope, onde a teologia 

joanina com forte simbolismo teológico tem o tempo e o espaço, ou seja, o dia e a hora da 

descoberta da ressurreição e o sepulcro como local, assim temos essa chave hermenêutica. 

Por isso, para nós foi importante delinearmos essa perspectiva literária em nosso texto. 

Fica claro que a personagem de Maria Madalena se encontra no cenário do sepulcro no “pri-

meiro dia da semana” e de “madrugada”, tempo e espaço que refletem sentido primordial para 

a comunidade simbólica joanina. Fato que, esse recurso literário volta a ocorrer, pois está 

escrito na perícope anterior, e depois segue na perícope posterior, onde diz que “ao Cair da 

tarde” do “primeiro dia” e as “portas cerradas” sugerem um cenáculo (casa) (20,19), nova-

mente o tempo/espaço refletem o sentido teológico do texto. Afinal o sábado parece deixar 

de ser a grande referência da comunidade, como o dia de culto, o que de fato irá ocorrer, 

dentro da fé cristã. 

Contudo, para nós é possível entender como outro meio, ou seja, esse formato redaci-

onal, que se refere à ressurreição, tem novos aspectos. Por isso ela remete a uma ação dos 

personagens, que nesse sentido percebemos que, agiam de uma forma antes, e agirão de outra 

forma depois. As reações devem ser contidas, pois estão em discussão com o ambiente terreno 

e o espaço celeste, por isso, o não tocar é importante, e, traz a relação espacial que transforma 

a comunidade. 
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Isso pode ser expresso da seguinte forma: “Agora, este procedimento significa uma 

combinação de duas idéias sobre a ressurreição, que é conceitualmente muito difícil de con-

ciliar, uma com sentido de tempo (antes/depois), e a outra espacial (abaixo/acima)”. 

(ASHTON, 2007, p. 483).10 O evangelista usa não a redação com uma frase para o momento 

do fato, mas a cena e o relato para apresentar a história e seu desenrolar com as motivações 

que fazem com que os personagens sem movam, e demonstrem sentimentos particulares di-

ante da cena e o momento da revelação de cada um. E a forma cronotópica está relacionada à 

ressurreição, ou seja, não há uma frase, mas sim, uma ideia onde o tempo e o espaço, condu-

zem à cena para a mudança da fé de cada um. 

Com isso vemos o poder que o texto adquire, quando o local, o tempo, e as ideias ao 

redor, estão interligados, fazendo com que o relato cresça e mostre sua potencialidade no 

decorrer do seu discurso.  

1.8.1.2. Sepulcro 

11 Maria estava chorando do lado de fora e abaixou-se para o Sepulcro 12 E viu dois 

anjos de branco sentados um junto a cabeçeira e o outro junto aos pés onde tinha estado o 

corpo de Jesus. 13 E eles disseram a ela: Mulher, por que choras? Respondeu a eles: Tiraram 

o meu Senhor, e não sei onde o puseram. 14 Tendo dito isto voltou-se para a trás, e viu Jesus 

em pé e não sabia que era Jesus. 15 Disse-lhe Jesus: Mulher, por que choras? A quem pro-

curas? Ela pensando que ele era o jardineiro disse-lhe: Senhor, se tu o levaste, diga-me onde 

o puseste, e eu o levarei. 16 Disse-lhe Jesus: Maria. Voltando-se ela disse-lhe em hebraico: 

Raboni (o que quer dizer Mestre). 17 Disse-lhe Jesus: Não me segures, pois ainda não subi 

para o pai; mas vai para os meus irmãos e dize-lhes: Subo para o meu pai e vosso pai e Deus 

meu e vosso Deus. 18 Maria Madalena foi anunciar aos discípulos: Vi ao Senhor, e as coisas 

que ele disse a ela. 

 

O primeiro local apresentado para o diálogo é o Sepulcro, porém temos um signo re-

levante e contraditório, pois o ambiente que naturalmente representa um espaço de morte, é 

descreito pelo autor como um espaço onde se encontra a vida. Essa é a grande produção 

                                                 

10Now this procedure means combining two ideas of resurrection that are conceptually very difficult to reconcile, 

one temporal (before/after) the other spatial (below/above). The first of these informs all the recognition scenes.  
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teológica cristã, que foi responsável, por um fortalecimento da fé e inovação religiosa, tanto 

por Paulo, quanto pelos evangelhos. Foi por meio de uma ideia mitológica se tornando con-

fissão de fé, que foi estabelecido o preceito de deidade a um ser humano. O que é um agra-

vante na história desse judeu, já que ele não era um Rei, pelo menos no contexto que poderia 

ser aceito pelo contexto do judaismo, ainda que os evangelhos, tenham apontado ancestrali-

dade a partir de Davi, segundo a genealogia (Mt 1,1-16; Lc 3,23-38), além de diversos outros 

versos, como também em Marcos. Em João,  a situação é ainda mais complicada,  já que ao 

citar duas vezes Davi, não se fala de sua autoridade real em favor de Jesus, mas existe uma 

dúvida entre esse grande Rei e a identidade de Jesus, perante o olhar do povo (Jo 7,42). Além 

disso, títulos como sacerdote, profeta, messias, não foram reconhecidos pelas autoridades lo-

cais.  

Ele era, segundo o que se entende nos modelos atuais da academia, um simples cam-

pônes que não fez motim/guerra, mas simplesmente anunciou o reino de Deus, contrariando 

a elite judia. A sua morte, desencadeou reflexões teológicas entre seus seguidores, que por 

meio de seus discursos e atos identificaram-no como o novo messias. No sepulcro, enfim 

temos a grande revelação da sua divindade, por meio da sua ressurreição, transformando esse 

homem comum em ser divino. Para chegarmos a alguma conclusão, devemos entender como 

a comunidade viu esse fato. 

A morte de Jesus foi o sinal de um im trágico até a chegada ao túmulo. Assim se 

justifica o sofrimento da mulher que chora, e não consegue ser consolada, mesmo em meio a 

uma visão celestial. Em catarse, ela não percebe o quanto é privilegiada com o ambiente 

diante de seus olhos (20,1-14). Nesse momento, estamos diante de um fato novo, a falta do 

corpo, que é a revelação da divinização desse ser humano, mas a construção da identidade de 

Jesus seria transformada desde o fato, passando pelo anúncio tradicional, até o registro es-

crito. Precisamos então, entender melhor o que essa construção imagética-textual do cristia-

nismo foi capaz de fazer, diante do imaginário do mundo antigo sobre morte-ressurreição e 

divinização nesse período. 

 Iniciamos então falando dos sepultamentos, que eram representações da identidade 

religiosa dos povos do mundo, sendo que no Oriente, temos muitas formas e modelos de 

sepultamento. Mas, um agravante na religiosidade judaica é que o morto e o sepulcro se tor-

nam impuros, e ficam impuros os que o tocam Lv 21,1-4;22.4; Nm 19.11-16; Ag 2,13; Cf. Ez 

43.7 (DE VAUX, 2010. p.80).  
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A cena da entrada apressada de Pedro no sepulcro, sem nenhum cuidado, (20,1-10), 

coloca a diferença com que a comunidade cristã, irá observar esses preceitos. Independente 

desse primeiro apontamento, o sepultamento de Jesus, seguiu alguns caminhos comuns para 

seu período, mas, temos muitas outras coisas, que devemos discutir aqui, para perceber o que 

a comunidade gostaria de passar aos seus leitores.  

 É preciso iniciar falando de (Jo 19,38-42), onde temos uma imagem do rito fúnebre e 

suas aplicações. O cortejo vai se justificar com um pedido de ricos judeus convertidos, mas 

que escondiam sua fé, por medo dos judeus.  

O sepulcro no meio dos ricos é a primeira constatação importante para nós, aqui nesse 

contexto. Pois afirma e remete ao texto messiânico de Is 53,9 “E puseram a sua sepultura com 

os ímpios, e com o rico na sua morte; ainda que nunca cometeu injustiça, nem houve engano 

na sua boca”.  

As sepulturas eram separadas conforme as condições sociais. Haviam aquelas que 

eram destinadas aos pobres, “[...]como no vale de Cedrom, a sepultura dos filhos do povo, 

onde eram jogados os sem pátrias e os condenados, de acordo com Jr 26,23; cf. 2Rs 23,6 já 

os ricos tinham uma sepultura digna de sua classe, conforme Is 22,16; cf. Jó 3,14” (DE 

VAUX, 2004. p. 82). Essa análise irá compactuar com a identidade do justo, afinal a morte 

prematura era conflitante para o pensamento antigo, que dava ao morto de pouca idade uma 

identidade de pecador  “...como se observa em Jb 15,32 22,16 e em Jr 17,11 e como expressa 

o versículo Sl 55,24 dos Salmos.  

No entanto o contrário da ideia anterior encontra-se no livro da Sabedoria 4,7 onde 

temos “o justo, ainda que morra cedo, terá repouso”.(DELGADO, 2014. p.175). Aqui então 

justifica-se a morte de Jesus que, sendo por cruz, será evidenciada por problemas políticos-

religiosos, como já apresentamos por todo texto, devido as discussões com o templo.  

Outro fator importante é que na antiguidade, os túmulos importantes eram designados 

aos ricos e aos reis. Além disso muitos eram lembrados por estelas.  Alguns locais, poderiam 

significar também espaço de culto e adoração, De Vaux afirma que o caráter funerário de 

certas estelas deve ser examinado como “lugares altos”, as bamôt, não eram entre outras coi-

sas lugar de culto aos mortos.  

Essa ideia se apoia em textos mal interpretados como o próprio Is 53,9 segundo ele, 

devem ser lidos pelo Isaías de Qumran “Designaram-lhe a sepultura com os perversos e seu 

bamah (aqui: sua localização fúnebre) com ricos (ou os malfeitores). Ele acrescenta que Jó 

27,15, com a mudança de vocalização poderia ser seus sobreviventes serão sepultados em 
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bâmot e suas viúvas não chorarão”. (2004. p.82). Ele, deixa claro que isso deve ser bem in-

vestigado, mas em todo caso, essa ideia de lugar de adoração ou culto fúnebre, podiam tam-

bém assinalar um túmulo, Gn 35,20, devem ser explicadas, afinal esse santuário possuia di-

versas vertentes, e que alguns eram encontrados em colinas como mostra a Bíblia. Como 

explica De Vaux: 

Da cidade de Samuel, “sobe-se” ao bamah vizinho, 1Sm 9.13,14,19, e dele 

se “desce”, 1 Sm 9,25. Em Ez 20.28-29, o nome Bamah é explicado por um 

jogo de palavras como o nome da colina elevada onde se vai sacrificar, e o 

culto do bamot aparece junto com o culto nas colinas em 2 Rs 16.4; 17.9-

10” (DE VAUX, 2004. p.324).  

Esses lugares altos, serviram para muitos cultos pagãos, em alguns momentos até cul-

tos de adoração a Iavé como fez Samuel. De Vaux, diz que os bamot serviram também para 

culto fúnebre, uma estela ou uma massebah (coluna), e podia assinalar um túmulo, Gn 35,20, 

ou celebrar um morto, e muitos massebah eram também símbolos de uma divindade mascu-

lina. Mas conforme ele mesmo diz, Aserah tambem era representada era feita de madeira Jz 

6,25.  Ele também diz que era possível além de um culto fúnebre, poderia também celebrar 

um morto (2 Sm 18,18).  Mesmo assim não foram de todo condenados por um tempo, afinal 

Samuel ofereceu sacríficios em lugar alto 1Sm 9,12s. Gibeá tinha “o maior lugar alto”, onde 

Salomão sacrificou e foi favorecido por uma comunicação divina, 1Rs 3,4s, e esses santuários 

foram frequentados até o final da monarquia. Muitas vezes se tentou cultuar Iavé, Baal e 

Ashera no mesmo local, sendo que por causa desse culto sincretista, os profetas se levantaram 

contra (Os 10,8; Am 7.9 etc), por isso esses locais foram condenados. (Cf. DE VAUX, 2004. 

p.325-6).   

Nossa insistência nesse fato, é a ideia de um culto celestial que poderia ou teria alguma 

relação com a ressurreição e presença de anjos no sepulcro. Entendemos que João ao usar o 

termo do sepulcro não o relaciona a um lugar alto, apesar de ser crucificado no Gólgota, que 

se considera em um lugar elevado, e Jo 19,41 identifica o kh/poj horto naquele lugar, mas as 

palavras usadas foram mnhmei/on kaino,n (sepulcro novo). No jogo de palavras joaninos, se 

houvesse a intenção de tratar desse local como espaço de culto ele usaria um termo que dia-

logicamente já havia usado anteriormente. Esse termo ambíguo pode dar dois sentidos impor-

tantes, a;nwqen (novo/alto) dependendo do contexto aplicado. Foi isso o que confundiu Nico-

demos, quando Jesus disse para nascer de novo, ou seria do alto? (Jo 3,3 3,7). Não há dúvida 

em relação aos outros usos (Jo 3,31; 19,11; 19,23) onde todos estão indicando uma ação do 

alto. Nesse caso, o sentido novo dado ao sepulcro, é de um objeto terreno nunca usado: kainon 

é novo. Esse sepulcro foi inaugurado pela morte de Jesus. Não existe espaço aqui para 
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especulações. Para ficar evidente, o evangelho de João, aplica onde será o novo local de culto 

da comunidade, já que é onde se manifesta a teofania de Jesus, na comunidade será o cená-

culo. (Jo 20,19-31). Já o horto é o sinal da nova aliança com a humanidade e por isso não 

poderia ser tocado e nem sequer seguro, ou mantido para ser cultuado ali (20,17).  

Por fim, mais um tema importante no sepulcro, que queremos expor aqui. Jesus foi 

enterrado como um Rei no contexto do evangelho. (19,39). Os óleos, aromas e especiarias 

entregues a comunidade por Nicodemos um representante dos príncipes dos judeus (3,1) e 

mestres de Israel (3,10), mostra que de alguma forma se autenticou sua pertença à realeza 

israelita. “Os mortos eram sepultados no mesmo dia em que ocorria a sua morte (At 5,6), 

talvez umas oito horas depois. Nos enterros dos reis queimava-se grande quantidade de per-

fumes. Ao rei Asá “estenderam-no num leito repleto de aromas, perfumes e unguentos (2 Cr 

16,14)” (DELGADO, 2014. p.177).  

Nesse contexto, o que nos importa é a admissão joanina de que seu mestre, era também 

um rei, mas que foi desprezado, pelas autoridades judaicas, pois não foram capazes de perce-

ber a verdade do seu reino. Além disso, temos textos de Qumran com temática angelomórfica 

onde Davi também foi angelomorficamente transformado. Isso será explicado mais detalha-

damente no próximo capítulo.  

 

1.8.1.3. Termos repetidos 

Para podermos apontar os termos que se repetem no texto, foi necessário fazer a tra-

dução literal. 

 

11 Maria estava junto do sepulcro de fora chorando. Enquanto pois chorava, encurvou-

se para o sepulcro 12 E vê dois anjos em branco sentados um junto a cabeça e um junto aos 

pés onde tinha estado o corpo de Jesus. 13 E dizem a ela aqueles: Mulher, por que choras? 

Diz a eles: Tiraram o meu Senhor, e não sei onde o puseram. 14 Estas coisas tendo (ela) dito 

voltou-se para a trás, e vê Jesus em pé e não sabia que é Jesus. 15 Diz a ela Jesus: Mulher, 

por que choras? A quem procuras? Aquela pensando que é o jardineiro diz a ele: Senhor, se 

tu levaste a ele, diz a mim onde o puseste, e eu a ele levarei. 16 Diz a ela Jesus: Maria. 

Voltando-se ela diz a ele em hebraico: Raboni (o que diz Mestre). 17 Diz a ela Jesus: Não 

me segures, ainda não, pois subi para o pai; mas vai para os meus irmãos e dize a eles: Subo 
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para o meu pai e vosso pai e Deus meu e Deus vosso. 18 Vem Maria Madalena anunciando 

aos discípulos: Vi ao Senhor, e estas coisas (ele) disse a ela. 

 

A importância do sepulcro já foi mencionada, iremos agora, por meio das expressões 

repetidas tentar encontrar novas pistas para o nosso estudo. O nome de Jesus repetido 6x, 

mostra a grande relevância que ele tem no texto. Mas, além disso é preciso ver, qual o motivo 

e por que ele é usado nesse momento. Mais uma vez fica claro, que o texto enfatiza a total 

imcompreensão de Maria Madalena. Pois, as primeiras quatro vezes em que é mencionado o 

nome de Jesus no texto, ela não chega a conclusão positiva, assim, apresenta-se o espaço 

apenas com os anjos, mas menciona-se o corpo desaparecido, depois, ela não reconhece 

quando o vê, e nem quando ele fala, e o redator ainda acrescenta que ela não sabia h;|dei “edei”, 

e então ele faz uma pergunta, e ela responde, para só então quando ele a chama pelo nome, 

ela descobrir que é o seu mestre.  

Isso deixa claro que ela ainda vivia a fé do passado, e procurava o homem antigo, mas 

a sua frente estava o novo Jesus, o filho de Deus. Desse modo podemos explicar a sutil men-

sagem de João ao expressar o verbo “saber” “no “mais que perfeito” ou seja ela ainda está 

impactada por uma ação do passado, que para ela não poderia ser alterado. Chegou o tempo 

de deixar a velha fé e começar o novo caminho, por isso ele ordena que ela vá aos seus irmãos 

e anuncie.  

Além disso, diante dessa narrativa da ressurreição, podemos também apontar a ideia de 

proclamação, para nós o final desta perícope é a última resposta para nossa questão, já que, 

Maria Madalena sai para proclamar sua visão e revelação, fato esse apresentado pelo próprio 

Cristo onde nos chama a atenção um termo presente no fim da pericope “Vi” (Jo 20,18). Leva-

mos esse pensamento em consideração, diante desse exposto teológico: “Às vezes devem ser 

entendidas em sentido temporal (Ap 13,10-18; 14,12;17,9) e servem para chamar a atenção do 

leitor. Tanto o “aqui”, como o “eis”, introduzem o leitor/ouvinte na situação. O “vede” de Mc 

16,6 a/b aponta para o sinal que acompanha o fato”. (BERGER, 1998.p.212). Para nós é o que 

João quer evidenciar. Essa fala final fortalece a proclamação da ressurreição e da divindade de 

Jesus para toda a sua comunidade, mas principalmente para aqueles que precisam de uma reve-

lação posterior, além do fato do túmulo vazio. E, assim o leitor/ouvinte se torna parte do enredo.   

Posteriormente, o autor após deixar evidente as confusões com o tema do Kyrios, e a  

falta de entendimento da personagem, ao encerrar a confusão, acolhe a comunidade com a 

declaração de Jesus, confirmando que ele é Deus: meu/nosso pai, e meu/nosso Deus, e a 
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comunidade são seus irmãos, colocando-os, como parte da filiação de Deus, por meio dele. E 

por isso, ela vai poder dizer então, que agora ela participou da grande revelação, e pode par-

tilhar, com um enfático “vi”.  

 

 

1.9. Comentário Exegético 

 

1.9.1. Interpretação do texto 

 

A partir de agora nosso texto foi dividido novamente em blocos, justamente para que a 

partir do processo exegético possamos entender completamente, ou pelo menos, com maior 

profundidade o sentido do texto diante de diversas questões que estudaremos nos próximos 

capítulos.  

 

1.9.1.1. Primeira parte: vr 11-12  

 

11. Maria estava junto do Sepulcro de fora chorando. Enquanto, pois chorava, encur-

vou-se para o sepulcro 12 E vê dois anjos em branco sentados um junto a cabeça e um junto 

aos pés onde tinha estado o corpo de Jesus. 

 

Nosso texto nestes versos apresenta à visão de Maria Madalena dentro do Sepulcro, ao 

ver os dois anjos, um a cabeceira e o outro aos pés, onde Jesus tinha estado, e eles perguntam 

por que ela chora?  E, então ela diz que tiraram seu Senhor, e não sabe onde puseram. 

 

 

a) Princípios angelomórficos  
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Como entender a angelomorfia no evangelho de João é um dos focos do nosso tema, 

é a partir deste conceito que iremos discutir cada um dos versículos da perícope. Por isso, 

termos como “mnemeion” mnhmei/on (sepulcro) 15x nesse evangelho, e no capítulo 20, 7x, de-

monstram a importância da visão joanina, diante das outras comunidades cristãs nesse mo-

mento.  

 A ênfase do sepulcro vazio, crescerá dialogicamente, para representar o Kyrios dos 

Cristãos, fortalecendo o pensamento da comunidade e dando sentido para esse mito histórico-

teológico fazendo com que se torna realidade.  Cristo, ao ressuscitar dentre os mortos, testi-

ficou sua exaltação e glorificação, trazendo a certeza da vida eterna, ou seja, a comunidade 

do discípulo amado tem em si a presença viva do Senhor diante de sua “escatologia realizada” 

formando uma nova mente e entendimento sobre a fé, nesse sentido culto e reino dos céus são 

agora reflexo da unidade da comunidade com seu Deus transcendente.  

 Maria Madalena, a nossa personagem em conflito, mesmo na dor, com medo, e uma 

profunda tristeza, diante da morte, está à procura do corpo de seu mestre. Sua atitude de in-

clinar parece buscar entender o que aconteceu, e comparando João e Lucas, que usam o termo 

“parakypto” paraku,ptw (abaixar), como uma ação simples de inclinar, como dissemos anteri-

ormente, parece que será melhor entendido, que dentro do contexto colocado pelo autor, não 

seria apenas para confirmar que está vazio, mas realmente procura entender o que está aconte-

cendo. Ainda que para muitos, essa palavra signifique inclinar para olhar, ou olhada e espreitada 

(RIENECKER; ROGERS, 1995.p.554). 

 Nessa perspectiva, a ação de inclinar, nos daria condições de afirmar que é um ato de 

reflexão ligado a olhar. Nossa questão, aqui é saber se além de apontar para a visão distorcida 

das comunidades cristãs em relação à ressurreição, João faz uma denúncia sobre a introspecção 

desses grupos, em detrimento das perspectivas espirituais de cada uma.  

Dentro do contexto teológico e da nossa perícope o verbo “theoreo” qewre,w (ver,con-

templar), no capítulo 20, mostra que a visão ou contemplação, parece que não é efetivamente 

entendida pelos personagens, são representantes de comunidades cristãs importantes como 

Pedro e Maria Madalena. Nesse aspecto a visão desses dois personagens, é uma observação 

que para cada um deles não faz sentido, não compreendem o que está acontecendo dentro do 

sepulcro. Uma espécie de olhar que contempla um cenário para o qual não se tem a revelação, 

ou seja, a interpretação. Por isso o verbo “ver” em relação ao discípulo amado (20,5) é outro, 

ou seja, “blepo” ble,pw (ver, olhar) esse blepo, fez conhecer o real, “olhos abertos”, como 
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entendido na carta aos Romanos deixam mais claro, (7,23),  essa novidade, ou esse desvela-

mento, coloca sobre a comunidade de João certa autoridade e compreensão espiritual da ressur-

reição.  

Como também a palavra “eiden” ei=den (ver), em (20,8) é o verbo no aoristo “orao”  o`ra,w 

(ver, testemunhar) que significa uma conexão espiritual e mental (GINGRICH, DANKER. 

1984, p. 148). Esse vínculo íntimo com o seu Senhor transparece com o fato que a ressurreição 

gloriosa do seu mestre, foi uma relação estranhamente empírica, baseada na experiência pes-

soal, por tudo que viveu junto a seu mestre. Naquele momento refletiu sobre o passado, e assim, 

criou-se uma ligação vividamente espiritual onde confirmou-se a fé. 

Com essa perspectiva temos então no início de nossa perícope uma compreensão mais 

segura, sobre a visão de Maria Madalena e sua posição comparada com Pedro, e a diferença 

com o discípulo amado, ou seja, “Maria está sozinha, entregue ao seu não-saber em relação ao 

corpo de Cristo” (LÉON-DUFOUR, 1996, p.156). Maria e o líder da igreja são símbolos da 

incompreensão presente em muitos grupos, e que não entenderam o sinal da ressurreição a pri-

ori, e que precisavam serem guiados até a revelação do corpo presente, para realizarem com 

ímpeto o poder do querigma cristão. 

Com isso, os verbos que traduzem a situação são “klaio” klai,w, que significa (chorar), 

e que denotam a ação da personagem feminina e seu sentimento de confusa dor, além da per-

gunta dos Anjos e de Jesus (a quem procuras?), temos “teorei’ qewrei/ (olhar) o verbo que fun-

damenta a incompreensão do cenário contemplado pela  personagem. E o termo “kyrion” 

ku,rio,n (Senhor), que é o objeto de procura da mulher, reveste toda perícope, tanto a que temos 

estudado,  como a anterior e posterior, mostrando o valor e motivo principal do texto em ques-

tão, evidenciando assim a importância da revelação/anúncio do texto. O redator expõe a fragi-

lidade interpretativa dessa personagem em relação a maior ação salvifica de Deus em seu filho, 

em favor da humanidade.  

A narrativa confirma a visão de Maria Madalena em (20,18) onde só após a revelação 

do Cristo, ela saiu para anunciar aos discípulos. Em contrapartida ao anúncio joanino, a neces-

sidade de Maria Madalena de ver anjos, ouvir a voz do mestre e tocar o seu corpo, deixou claro 

que a revelação da ressurreição para essa parte da comunidade precisou de um grande esforço 

teológico, o anúncio foi dado pela própria palavra de Jesus. Apesar desse contexto, a realidade 

é que João trabalha com dualismo teológico, e ainda mais, com processos dialógicos textuais, 

para que gradualmente a comunidade entenda a fragilidade de grupos cristãos que são dissi-

dentes, por isso todo esse contexto, mesmo tendo um sentido que evidencie o que está 
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acontecendo, pode ter seu sentido invertido por João, fazendo com que o contexto mude. 

Como explicam Mateos e Barreto: 

O verbo theoreo (23 vezes em Jo) denota neste evangelho a percepção de uma reali-

dade cuja presença (física ou não) evidencia se impõe ao sujeito. A não ser que o 

contexto o neutralize, contêm um sema de reconhecimento. Não pré-julga sobre o grau 

de penetração nesta realidade. Pode-se traduzir, segundo os contextos, por perceber, 

presenciar, ser testemunha, constatar, ver presente, ter diante. Referido a pessoas ou 

outras realidades: 6,19; a Jesus; 6,40: ao Filho; 10,12: ao lobo; 12,45: a Jesus, ao Pai; 

14,19 (cf. mais abaixo, frases negativas); 20,6: os lençóis (sem compreender o seu 

significado); 20,12: dois anjos; 20,14: a Jesus (sema de reconhecimento neutralizado 

pelo contexto). (MATEOS; BARRETO, 1989. p.159). 

Acreditamos que nessa perícope acontece o que os autores acima apontaram. É possível 

que nesse contexto o termo se neutralize e por meio disso podemos opinar dizendo que, a 

visão de Maria madalena não compreende a presença de anjos. A aparição deles deveria ser 

para ela a revelação da autoridade do Cristo como Senhor, mas seu olhar não discerne o que 

está vendo e acontecendo, pois ela não dialoga com os seres dentro do sepulcro, nem os men-

ciona ao jardineiro (Jesus) que a interpela, fazendo novamente sua confusão.  

Queremos abrir aqui um parêntese, para voltar mais abaixo sobre o que estamos falando. 

Faremos isso porque dentro desse cenário, muitos autores falaram sobre o enquadramento que 

João parece propor, diante da sua ligação teológica com o Cântico dos Cânticos.  

Enquanto Maria não consegue discernir a sua visão, a comunidade joanina vem sendo 

despertada bem antes, ou seja, tanto pela visão angelical (1,51), como também no relato da 

confusão da multidão (12,29), antes de culminar na morte/ressurreição, como vemos em João 

nesses mesmos textos, ambos colocam Jesus como sendo o filho do homem (1,51; 12,34), e 

proclamando antecipadamente sua exaltação e glorificação. 

Senén Vidal aponta o E1 como o discurso primário da comunidade, em que os acrésci-

mos fizeram com que os temas que já existiam se desdobrassem e se diluíssem em outra 

interpretação, nascendo a partir dessa introdução temática algo que não era novidade diante 

da situação inicial (Cf. VIDAL, 1997. p.22). Nesse ponto, temos que concordar parcialmente, 

pois devemos ampliar esse conceito, o que João pretendia em nossa opinião era acrescentar 

ao tema, novos apontamentos, e não apenas transformá-lo em outro.  

Para tentar deixar mais claro, em João 20,12 vemos o encontro com os anjos (a;ggeloj), 

que para nós, pertence a um ideal teológico que remete ao âmbito celestial, se de alguma 

maneira esse espaço passou a ser um local de culto celestial, poderíamos compreender que 

nesse momento, Maria contemplava outro ambiente diferente de sua perspectiva natural, o 

que fez com que ela não entendesse, já que não era pertencente à comunidade, que tem o 

Cristo como Senhor e o culto como espaço celeste. Mas, a construção do texto, não nos ajuda 
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a entender, como um culto, na verdade parece-nos que o espaço está aberto para a ascensão 

de Jesus.  

 Ainda que, nos cânticos dos sacrifícios sabáticos de Qumran, haja um apelo para a 

manifestação dos anjos em seu espaço cúltico, ainda que os cultos não fossem dirigidos à 

divindade, o que podemos interpretar inversamente em João, é que o contexto parece refletir 

um espaço aberto do terreno para o celestial. “Eles criavam uma experiência por meio da qual 

a comunidade na terra era trazida emocionalmente e imaginativamente à presença dos anjos 

e, na verdade, diante do próprio trono da Divindade” (NICKELSBURG, 2011.p.301). Diante 

daquilo que dissemos, querendo demonstrar que segundo nossa leitura, a personagem de Ma-

ria Madalena, não teria condições de compreender a revelação da ressurreição, se nem mesmo 

Pedro havia entendido diante do túmulo vazio, segundo o que o texto apresenta em primeira 

instância.  

Ainda que entendamos que, isso reflita na questão de que, a comunidade do discípulo 

amado é a que recebeu a revelação primordial e como é dito em João 4,24, esse tipo de 

revelação, seria para aqueles que estão imersos em Jesus, e assim para pertencer a Cristo não 

é necessário o monte, nem em Jerusalém, basta pertencer à comunidade de Cristo que entende 

sua revelação, pois nela se encontram aqueles que o “adoram em Espírito e em verdade”, 

assim eles entendem não apenas o cenário que eles estão envolvidos, mas a teologia que lá se 

apresenta. 

Agora a pergunta é nossa perícope não tem acréscimos posteriores? Se assim for, João 

fará algo novo nesse sentido, ele usará o tema dos anjos em outros textos fazendo com que 

eles se interliguem dando ao leitor o entendimento completo e antecipado segundo a leitura 

do texto para a comunidade, de tudo aquilo que virá acontecer em relação à visão celestial 

dentro do sepulcro. Assim Jo 1,51; 12,29; João 20,12 podem fazer parte de uma só mensagem 

espalhada por todo corpo do evangelho, mas que foram escritas posteriormente, para dar um 

novo sentido, ou um sentido ainda maior das relações problemáticas da comunidade.  

“Os anjos aparecem em Jo somente em relação com a pessoa augusta de Jesus no 

“prólogo histórico” se diz que eles sobem e descem sobre o Filho do Homem (1,51); 

em 12,29, a multidão que assiste à cena dos gregos interpreta a voz do céu como a 

de um anjo que lhe falou. Aqui os anjos formam a guarda de honra do lugar no qual 

terminou sua trajetória terrestre. Sua função não é mediar a mensagem pascal – isso 

é reservado, em Jo à cristofania-, mas marcar o lugar exato onde tinha repousado o 

corpo santíssimo”.(LÉON-DUFOUR, 1996, p.157).  

 

Além do tema de João 5, que não está em alguns textos, mas representa também uma 

ideologia dos anjos, pelo menos como parte de uma tradição histórica, temos outra tema 
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relevante. Agora o que temos mesmo em relação às aparições celestias nos três versos é a 

aparente sugestão de temas cruciais para a fé cristã, ou seja, exaltação e glorificação do Filho 

de Deus e Filho do Homem.  

Nesse momento, queremos mostrar um quadro que poderá nos ajudar a entender um enig-

mático processo redacional, e que deu início a nosso desejo de pesquisar o tema de nosso dou-

toramento. Para isso faremos uso da compração sinótica: 

 

Mt 28,3 Mc 16,5 Lc 24,4 Jo 20,12 

h=n de. h` eivde,a auvtou/ 
w`j avstraph. kai. to. 
e;nduma auvtou/ leuko.n 
w`j ciw,nÅ 
 

Kai. eivselqou/sai eivj 
to. mnhmei/on ei=don 
neani,skon kaqh,menon 
evn toi/j dexioi/j peri-
beblhme,non stolh.n 
leukh,n( kai. 
evxeqambh,qhsanÅ 
 

kai. evge,neto evn tw/| av-
porei/sqai auvta.j peri. 
tou,tou kai. ivdou. 
a;ndrej du,o 
evpe,sthsan auvtai/j evn 
evsqh/ti avstraptou,sh|Å 
 

 kai. qewrei/ du,o 
avgge,louj evn leukoi/j 
kaqezome,nouj( e[na 
pro.j th/| kefalh/| kai. 
e[na pro.j toi/j posi,n( 
o[pou e;keito to. sw/ma 
tou/ VIhsou/Å 
 

 

Mt 28,3 Mc 16,5 Lc 24,4 Jo 20,12 

. Era o aspecto dele 

como relâmpago e a 

veste dele branca 

como a neve.  

E entrando em um se-

pulcro viram (um) jo-

vem assentado à di-

reita vestido (com) 

túnica branca, e fi-

caram assustadas.  

E aconteceu ao estarem 

elas perplexas a respeito 

disso eis (que) dois ho-

mens aparecerem a elas 

em roupa resplande-

cente.  

 

 E vê dois anjos em 

branco sentados um 

junto a cabeça e um 

junto aos pés onde ti-

nha estado o corpo 

de Jesus 

 

 

Esse verso é importante por mostrar como a teologia joanina é diferente. Os sinóticos 

apresentam o texto no sepulcro em que cada testemunho tem sua particularidade, reconstruindo 

assim sua história de forma diferente, João também não segue nenhum deles, ainda que seja 

evidente que o eco da tradição continua, mas a redação é particular e cheia de símbolos. Por 

isso vemos que dentro da construção literária e na imagem representada no texto a mão joanina 

está presente, resta-nos saber quais foram suas possíveis motivações.  

Analisando todo verso e sua linguagem os anjos são representados não por suas vestes, 

mas por sua pureza adjetivada pela cor branca. “Os guardiães do leito são as testemunhas da 

ressurreição, bem como, de mais a mais, mensageiros dispostos a anunciá-la. Estão vestidos de 

branco, a cor da glória divina. Sua própria presença já é anúncio de vida e ressurreição.” (MA-

TEOS; BARRETO,1982, p. 821) não podemos deixar de perceber que o texto original excluiu, 
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ou escolheu não usar palavras como “endima” e;nduma (veste), “stolén” stolh.n “túnica”, ou “és-

teti” evsqh/ti “roupa”.  

Para nós uma das razões desse contexto, pode permitir uma reflexão a partir do local da 

ressurreição como um espaço de encontro de dois mundos, ou seja, céu e terra, ou mundo ce-

lestial e terreno, fator esse comum à teologia joanina dualista. 

Nossa perspectiva quanto a isso, se dá no envolvimento com muitos pensamentos reli-

giosos, desse período, inclusive do mundo apocalíptico, onde as tradições estavam fortemente 

marcadas na história da cultura judaica e cristã primitiva. Entendemos assim, por diversos tex-

tos que percorriam esse imaginário, e, além disso, a ideia dos textos de Qumran que em algumas 

tradições revelavam um culto sabático, onde anjos e humanos participavam mutuamente da 

adoração podem configurar essa ideia.  

Para ficar mais claro, queremos demonstrar aqui, uma interpretação mais 

pormenorizada do termo, “leukós” leuko,j (branco). Primeiro, é um adjetivo normal dativo neu-

tro plural, essa palavra serve como todo adjetivo para qualificar o substantivo, a questão aqui é 

que deveria estar concordando com gênero, número e caso do mesmo, o que não acontece.  

Talvez por isso, a maioria dos autores acrescenta o termo (vestes) para dar sentido ao 

relato, ou seja, para estes, a palavra deve ser colocada por inferência mesmo que não apareça 

no texto, deixando assim a ideia que João está falando das vestes dos anjos. 

Nossa dúvida, ou melhor, nossa discordância é exatamente essa, já que em outro texto, 

onde outra vez aparece esse termo, bem como o campo semântico parece ser próximo (Jo 4,35), 

e ali os campos brancos parecem referir-se a um processo espiritual, levando-se em conta que 

a reflexão é uma ação que está no âmbito da fé em favor do reino.  

Ora, se João realmente trabalha seu texto com uma teologia crescente, como afirma Vidal, 

no que também acreditamos, temos aqui uma relação entre os dois textos, ou seja, a brancura 

dos campos, como sinal da colheita escatológica nos sinóticos e em João a missão.  

“É neste último sentido que o termo é utilizado por João 4,35ss., no quadro de um 

provérbio. Este provérbio se refere à distância entre a floração das espigas e seu fruto 

na hora da colheita. Ora no mundo que Jesus aponta presente, essa distância desapa-

receu. Com a floração já se apresenta a maturação: chegou o tempo da colheita – em 

Jesus”. (BEUTLER, 2015, p. 124). 

Ao relacionarmos como o quadro de Jo 20,12, temos um espaço diferente, poderíamos 

dizer que de alguma forma temos um culto estabelecido dentro da comunidade, os campos es-

tavam brancos e a missão é gerada, mas agora após a ressurreição, o sepulcro representaria o 

local de culto, mas não antes da subida ao pai. Assim o local de culto é também o espaço trans-

cendente da comunidade.  
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Alguns tentam justificar a ideia das vestes com Ap. 3,4; mas não vemos justificativa para 

tal, afinal ali o termo veste está no texto grego. Por isso não concordamos com essa mesma 

relação. “Vestidos de branco, gr. en leukois, subentendido himatiois, cf. Ap 3,4 à cabeceira, gr. 

pros tê kephalê”. (MATEOS; BARRETO, 1989, p.815). 

E se usarmos outro argumento, segundo a nossa proposição, ou seja, que a cor não é da 

veste, mas do espaço em que estão, ou da característica angelica, poderíamos supor que João 

está nos apresentando uma visão espiritual, onde o céu está aberto dentro do sepulcro, e, assim, 

na verdade, João não estaria se referindo a vestes dos anjos, mas sua pureza, e assim eles eram 

símbolos que representavam o culto divino, ou os arcanjos que iriam guardar esse viajante ce-

lestial durante sua ascensão. 

Precisamos prosseguir em nossa pesquisa considerando que esse verso é crucial para 

nosso tema, por isso queremos pormenorizar o máximo de questões possíveis, e assim olhando 

para o termo kaqe,zomai (assentados) onde  esse verbo particípio presente médio acusativo, tem 

ligação direta com o tema dos anjos, e mostra que eles aguardam a chegada de uma pessoa, 

nesse caso, o Cristo, mas quem aparece primeiro é Maria Madalena.  

Essa palavra que aparece mais duas vezes em João, parece estar no mesmo contexto. A 

ação de quem se assenta, não está em um sentido de descanso, para nós revela que Jesus aguarda 

alguém. Analisando também João 4,6 que aparentemente parece demonstrar isso, mas o desen-

rolar da trama nos deixa transparecer uma teologia que não seria apenas um momento de des-

canso, pois a mulher samaritana parece que de alguma forma estava sendo aguardada pelo 

Cristo, mas esse tempo também pode representar um processo dualista no evangelho, onde po-

deríamos interpretar como um sinal da superioridade de Jesus diante do espaço que ele está, ou 

seja, maior que Jacó, já que o poço dado por ele, é sinal da lei.  

O que vemos nessa atitude, é algo maior, pois se espera para revelar algo novo, tanto para 

o personagem, como para a comunidade. O que chama nossa atenção é que esse fato se desdobra 

em relação às personagens femininas no texto.  

Em (João 4,6), como mencionamos acima, Jesus se assenta para descansar, mas o texto 

antes diz que era necessário passar por aquele lugar, e ao se assentar tem o encontro com a 

Samaritana, o contexto deixa transparecer a motivação desse descanso, ou dessa espera, Já em 

(João 11,20) Maria, irmã de Marta e Lázaro, parece aguardar Jesus.  

No capítulo 20,11-18, os anjos aguardam Jesus. Mas como o relato, ao se desenrolar, 

descreve o encontro com a mulher, temos então um duplo contexto. O primeiro é a mulher que 

invade o espaço celestial e não compreende. E o segundo em que ela tem o encontro com Jesus 
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no jardim (Éden) e não o reconhece em primeira instância. Esses desencontros no evangelho 

desde (4,6; 11,20; 20,11-20,16), nos mostra que alguns grupos joaninos precisavam ser desper-

tados para a revelação da divindade de Jesus.   

Nesse aspecto a palavra e seu campo semântico nos ajuda a entender as confusões desses 

grupos, mas além deles, temos o contexto, a cena, a presença dos personagens, e tudo isso 

implica, em novo espaço semiótico. Assim segundo nossas observações, além desses quadros 

de confusão (cap. 4; 11; 20,11-18), temos o capítulo 20,8 que revela a fé plena que é o oposto. 

Todos esses quadros, nos fazem acreditar que ela possa remeter a uma grande pintura, de en-

contros e desencontros, que se conclui com uma grande revelação.  

Imaginemos uma galeria de artes, que usa seu espaço por um artista, e ele por sua vez, 

tem ligações com cada uma de suas artes, e assim, se expressa por um fio condutor, que tem 

por objetivo uma ideia central, e, é isso que vemos em todo ambiente textual joanino. Apesar 

de estarmos falando desse quadro do sepulcro, os signos linguísticos, e os personagens são 

também partes de outros quadros pintados anteriormente. Ainda que entendemos que são dois 

autores ou mais, todo o campo imagético é de um grupo que pensa seu mundo por um espectro 

particular, evidentemente existem algumas diferenças de literatura e contexto, por ser cada au-

tor um ser individualizado, mas isso desaparece quando o texto está pronto. Ainda assim fica a 

linguagem participante de um processo comunitário, por isso temos nesses quadros as ações e 

reações da vida da comunidade, ou seja, a linguagem interpretativa dessas imagens, apresentam 

a própria história joanina. O que diria Wittgenstein, imaginar uma linguagem é imaginar uma 

forma de vida (WITTGENSTEIN, 1984, p. 12).  

Seguindo em nosso pensamento, vejamos que em todos esses três quadros, as mulheres 

estão envolvidas. E em cada uma delas, há uma revelação que elas ainda não conheciam, ou 

não entendiam. Em nossa opinião esses textos não se referem à falta de visão feminina, mas 

uma explicação dada às outras comunidades, que só é conhecida pela comunidade joanina. A 

questão que as duas mulheres, ou seja, (a Samaritana e Maria, e até mesmo Marta) são em nossa 

opinião representantes da comunidade Joanina, ou pelo menos parte dessa comunidade, pode-

ríamos dizer que a imagem do sepulcro vazio, não compreendida por Madalena, representa essa 

parte da comunidade que tem dúvidas.  

Por fim levando a cabo nossas duvidas e questionamentos sobre o que realmente repre-

sentaria Madalena nessa perícope. Diríamos que ela como qualquer outro personagem que não 

compreenderam a revelação, são considerados por João um grupo a parte, estando dentro ou 

fora desse espaço comunitário Joanino, são entretanto pertencentes à fé cristã, mas que 
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necessitam receber a revelação como a comunidade do discípulo amado recebeu, ou seja João 

entendeu quando  “viu, e creu” (20,8). 

 

 

b) Alegoria do Tabernáculo 

 

Continuando nossa análise do quadro que João descreveu, vemos nele toda polissemia 

joanina. Em nossa perspectiva a narrativa e sua imagem nos colocam em um ambiente ambiva-

lente.   

A imagem criada tem uma informação concreta, ela representa um estágio da comuni-

dade. Esse quadro não mostra apenas um testemunho de um relato, mas ela traz um universo 

imaginário, ela compõe um espaço imagético que fortalece a identidade social e histórica de 

um grupo e nesse caso o grupo joanino, por isso a imagem tem uma função informativa que 

reflete a necessidade e esperança dessa comunidade.  

Essa representatividade da imagem pode imitar a realidade, mas também como uma arte 

figurativa expressar outra realidade que cada grupo dentro dessa comunidade pode perceber 

diante de sua cosmovisão e reinterpreta-la por meio de sua nova vivência sócio-religiosa. Para 

compreender melhor, os gregos, e samaritanos desse grupo podem associar à sua nova fé, as 

discussões do meio em que viveram, assim como os convertidos judeus, os batistas e etc. 

Nosso texto com seu procedimento estético-filosófico enriquece o ambiente redacional 

por meio daquilo que era chamada na antiguidade de “poesis”, a beleza da palavra. A ideia 

central do texto circula do centro da religiosidade do seu grupo, para as ideias periféricas ao seu 

redor, onde cenário e história se compõem em um discurso apologético ligado àquilo que sua 

fé acredita.  

Tudo isso, bem no estilo joanino de apresentar sua verdade “textual-poética”, aqui a 

repetitividade do cenário, mais especificamente “o sepulcro” (20,1-8; 11-18), cria dois discur-

sos, por isso temos novas formas e personagens no mesmo ambiente, e isso produz espaços 

simbólicos com realidades diferentes. É por meio desse estilo de narrativa que se cria um espaço 

semiótico maior, e toda função expressiva do nosso texto, tem em si um código metalinguístico, 

onde uma imagem se sobrepõe a outra imagem, dando margem a códigos visuais que podem 

produzir novos quadros interpretativos. 

Por isso, seria importante a partir de tudo isso, tentar explicar o que entendemos dessa 

imagem, ou melhor, dessas imagens. Nesse aspecto podemos começar considerando o 
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pensamento de Léon-Dufour, que suscita a possibilidade de João ter criado um cenário do 

imaginário judaico, onde ele levanta a seguinte questão “Estão colocados como dois queru-

bins que se confrontam de cada lado do propiciatório acima da Arca da Aliança, o lugar de 

onde YHWH falava a seu povo” (LÉON-DUFOUR, 1998, p.157). 

Temos aqui um olhar diferente do texto. Acreditamos que assim como os símbolos, 

as alegorias também fazem parte da teologia joanina, e por isso tudo dentro de seu contexto 

deve ser analisado minuciosamente, João utiliza sua narrativa como uma tela muito bem 

construída, com a possibilidade de como já dissemos ter uma multiplicidade de interpreta-

ções, como uma grande janela com um olhar para novos caminhos, e assim essa diversidade 

comunicativa e comunitária, que estão engajadas nesse grupo pode se ver, se reinventar e 

interpretar todo esse campo semântico, imagético e literário. Assim como já falamos da pos-

sibilidade de ser o encontro do noivo, ligado a imagem do Cântico dos cânticos, devido ao 

cenário do horto.  

A imagem da arca e o propiciatório não estão sozinhos, primeiro, porque temos a cena 

do rosto de Jesus coberto com o sudário, e deixado como símbolo maior que Moisés do 

Deuteronômio, enquanto ele é o líder em contexto semiótico representativo da lei, e tem que 

se manter coberto, o Cristo por sua vez ao ressuscitar se descobre, ou seja retira o véu, ou 

melhor ultrapassa o véu, e revela a glória do pai em si (20,7). Nesse sentido, a arca que foi o 

sinal dado por Deus para que apenas o sacerdote pudesse se achegar ao Senhor, agora, temos 

nesse ambiente a abertura da imagem onde o Cristo, filho de Deus está glorificado e exaltado 

no meio de seu povo. O propiciatório se personificou e o santuário (Cristo) agora está vivo 

nesse meio, combinando com o prólogo (1,14).  

O verbo “estabeleceu morada (eskénosen) significa, literalmente: “armou tenda en-

tre nós”. No AT, Deus se manifetava a Israel, no deserto, na “Tenda do encontro” 

(Ex 26; Nm 7,89 etc.) Mais tarde, a Tenda tornou-se o templo de Jerusalém. Os 

judeus chamavam a Tenda/Templo de “morada”, em hebraico, shekiná, uma das 

hipóstases de Deus (>com.1,1). O termo grego é até parecido (skene). (KO-

NINGS, 2005.p.81). 

Com isso o novo templo para a comunidade seria Jesus, ao mesmo tempo em que a 

igreja/comunidade se torna o templo. “Para nós, o lugar onde Deus mora e nós o encontramos 

é, por excelência, a palavra de Deus feita carne (cf. Jo 2,22) – sem esquecer que também 

aquele que oberva seu mandamento é habitação do Pai e do Filho (14,23).” (KONINGS, 

2005.p.81). Nesse contexto, a imagem do horto, também pode representar o jardim do Éden, 

e o símbolo da realização desse sinal salvifico, que faz com que o povo de Deus tenha nova-

mente o direito a se encontrar com o Pai. Mais do que isso, o encontro da mulher com Jesus, 
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é também o encontro da humanidade com Deus no Éden, é o reencontro do criador e sua 

criatura, e por isso todo esse ambiente seria o lugar do culto transcendente/imanente. 

 

c) Jesus Fantasma 

 

Uma última análise, não menos importante, é a possibilidade do discurso do autor de João 

ter usado imagens e tradições antigas, sobre seres e historietas do mundo religioso pagão para 

compor a ressurreição de Jesus, por meio de sua ironia e de maneira aporética sobre a ideia de 

um corpo aparentemente físico, mas em contrapartida com nuances fantasmagóricos como te-

mos relatos de diversos textos sobre esse aspecto. 

É com essa perpectiva que daremos uma olhada nesses versos, afinal a ressurreição tem 

espaço de intersecção proveniente de uma literatura antiga fora do âmbito israelita, mas que 

está nos arredores, ou na periferia literária das comunidades desse mundo, assim como a cultura 

popular está presente na história cristã.  

No mundo grego-romano acostumado com a mitologia, onde deuses e humanos se 

encontravam e mantinham relações comuns, ou seja, sexo, familiaridade, magia e viagens do 

além-mundo, foi importante para as perspectivas literárias no mundo semita. O mundo do 

Antigo Oriente próximo era acostumado à visitação de anjos e demônios em seu contexto. 

Até mesmo as relações sexuais entre anjos caídos e as mulheres como descrito na Bíblia He-

braica (Gen 6,1-4) e no mito dos vigilantes (1 Enoque 6-11) forneceram subsídios para diver-

sas questões. Além de falar sobre os pecados da humanidade, foram úteis até mesmo para 

explicar as crises sociais como a questão do mal, por exemplo. “Interessante notar que os 

“pecados”, a magia, etc, são conhecimentos provindos do âmbito celeste, dados pelos vigi-

lantes aos humanos” (NOGUEIRA, 2006, p. 154). A partir daí essas imagens possibilitaram 

explicações até mesmo sobre os problemas de ordem da natureza e as guerras.  

Essas ações de proximidade entre o mundo natural e o celestial fundaram uma diver-

sidade de contatos, imagens e relatos fantásticos que foram importantes para consolidar os 

textos religiosos e fazer desses discursos algo comum. Janowitz diz que por esse motivo lite-

raturas com ênfase na angelologia e demonologia foram desenvolvidos e amplamente utiliza-

dos: 

 Mais tarde, os textos bíblicos, os textos da biblioteca de Qumran e os pri-

meiros textos apócrifos e pseudepígraficos todos se expandem na termino-

logia bíblica, delineando novas figuras sobrenaturais. Filhos e Familiares do 

Céu (1 Enoque 6: 2; 13: 8; 14: 3) e cyla: "deuses" (Rolo da Guerra (1QM) 

1:10; 14:15; 17: 7; Hinos (1QH) 10: 8) são unidos por vigias (Jub 4:15, 21.; 
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1 Enoque 1: 4; Teste do XII Pat 1: 5; 8: 3) e espíritos (Jub 15:31; 2 Mac 

3:24). Estes são unidos pelo anjo da morte, governantes do cosmos (João 

12:31; Efésios 2: 2), figuras aliadas as nações específicas e, uma área de 

maior desenvolvimento, e uma infinidades de demônios e anjos com nomes 

específicos como Miguel, Rafael, Gabriel, Raziel e Samiel. Acompanhar to-

dos os anjos e demônios, sabendo que seus nomes e seus papéis se tornará 

uma tarefa formidável (JANOWITZ, 2001, p. 29) 

Com esse contexto, imagens de uma intertextualidade com o mundo fantástico, não 

seria difícil de encontrar. Até mesmo os heróis gregos filhos dos deuses e imortais, tiveram 

suas representações fantasmagóricas e foram descritas em alguns textos.11  

Podemos por meio desse estilo literário fantasmagórico, chegar a algumas definições re-

ferentes a certas imagens após a ressurreição, onde vemos Jesus agindo de forma comum, ou 

seja, naturalmente entre os discípulos no evangelho de João.  

Com a diversidade da literatura no antigo oriente próximo, que remetem a histórias incrí-

veis de viagem celestial, de visitação de anjos como os textos da apocalíptica de Daniel, Enoque 

e outros situados no período do segundo templo, e nos Manuscritos do Mar Morto. Além de 

textos sobre mortos que visitaram suas vilas e cidades para reclamarem alguma necessidade ou 

resolver questões familiares, como os textos do “Phlegon of Trallei's book of Marvels” de Wil-

liam Hansen, que mostram situações inusitadas e cheias de material sobre fantasmas.  

Percorreu por esse período, literaturas greco-romanas, que falavam do além-mundo. Po-

demos então traçar outro olhar importante nesse viés histórico-literário joanino, em que o hu-

mano divinizado pode ser tocado e se alimentar, sem causar qualquer impressão perturbadora 

aos personagens e aos leitores dos evangelhos.12  

Após esse primeiro ponto queremos então olhar diante do contexto Joanino, e nos ater 

com maior precisão à ressurreição de Jesus para observar melhor alguns fatos importantes. Na 

                                                 

11 Uma história importante é de Héracles (Hércules), onde antes da sua luta contra o deus do rio Achelous, apre-

sentou um encontro com o fantasma de Meleagro. Foram da-dos doze trabalhos para ele; sua luta contra Achelous 

foi seu décimo primeiro trabalho, onde desceu ao Hades e ali se encontrou com esse fantasma “ou espírito humano” 

Meleagro. Nesse diálogo ficamos sabendo que ele fez com que Herácles prometesse casar com sua irmã assim que 

voltasse do submundo. A batalha foi muito disputada, Achelous em alguns momentos se tornava numa cobra, 

depois em um touro, até que Héracles tirou um chifre e o derrotou. “O combate de Achelous e Héracles foi fre-

quentemente representado na antiguidade; a imagina-ção de Filostratus incluía uma descrição de uma pintura mos-

trando várias cenas do mito”. (ROMAN; ROMAN, 2010, p. 1).  

Outro personagem bem conhecido e que nos mostra essa viagem além-mundo é sobre a Odisséia: “Odisseu desce 

ao Hades para consultar a alma do vate Tirésias. Lá encontra os fan-tasmas de sua mãe e dos heróis gregos mortos 

na guerra de Troia, entre eles Aquiles” (VIEIRA, 2011, p. 810). 
12 Um dos textos de Phlegon of Trallei's book of Marvels descrito por Hansen, e conta a história de Polites que 

após estuprar uma donzela é morto e passa a aterrorizar uma cidade, e uma sacerdotisa de Apolo aconselha a cidade 

a oferecer donzelas a esse fantasma, até que Euthymos se apaixona por uma dessas donzelas e luta com Polites e 

acaba com a maldição (1996, p. 66).  Ele explica, que o corpo de Polites era substancial, ou seja, assim houve uma 

luta com um fantasma e o guerreiro o venceu, lançando-o no mar.  
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ressurreição a mulher não compreende o que está havendo (20,12-14). Ela encontra com o mes-

tre, mas o confunde com o jardineiro (20,15), quando descobre que ele ressuscitou ela o segura, 

mas Jesus pede que o solte (20,17). Depois a comunidade trancada em um cenáculo, o vê dentro 

desse espaço, sem que ninguém tivesse aberto a porta, mostrando que é um ser de outro mundo 

(20,19). Por dedução a comunidade acaba pensando ser um fantasma, ele então manda tocar 

para provar que estava vivo (20,27)13. Em todos esses casos eles não têm nenhuma forma de 

espanto, o que deveria ser estranho, mas não é assim que vemos a comunidade reagir. Depois, 

mais uma vez Jesus aparece na praia, e prepara a comida para os discípulos (21,12) Esse mesmo 

verso faz um questionamento interessante “...E nenhum discípulo ousava perguntar-lhe: Quem 

és tu? Porque sabiam que era o Senhor”. No contexto podemos levar em consideração o que 

nos diz os autores abaixo: 

Como aparece pela razão dada pelo evangelista: eidotes hoti ho kyrios estin, consci-

entes de que era o Senhor, este verbo não tem aqui o sentido de “atrever-se”, mas 

indica que a evidência da identidade de Jesus tornava ociosa toda pergunta. Para sen-

tido semelhante, cf. Rm 15,18. Certificar-se perguntando-lhe, gr. exetasai auton. Exe-

tazô, inquirir, pedir provas de algo; no aoristo, averiguar, certificar-se (Mt 2,8; 10,11). 

O uso deste verbo insólito corresponde ao dito em 16,23a: en ekeinê tê hêmera eme 

ouk erôtêsete ouden, naquele dia não tereis que perguntar-me nada. A tradução exige 

acrescentar o gerúndio (perguntando) para reger o complemento (auton) e introduzir 

o discurso direto. Quem és tu? gr. Sy tis eis. É a terceira vez que aparece esta pergunta; 

a primeira vez (1,19), a comissão de inquérito dirigiu-a a João Batista para averiguar 

se era o Messias; a segunda (8,25), “os Judeus” a dirigem a Jesus imediatamente após 

sua declaração messiânica (8,24: eu sou o que sou). que era o Senhor, gr. construído 

em estilo direto, em paralelo com 21,7 (MATEOS, BARRETO, 1989, p. 857).  
A resposta elaborada dos autores reflete a questão teológica, mas parece que o espaço 

cultural e essa questão acerca da dúvida, poderia também levar a outro questionamento mais 

importante de João, que seria a “falta de fé” o tema mais relevante da comunidade joanina, que 

mostrou quais grupos eram os verdadeiros adoradores no momento da ressurreição.  

Portanto, podemos considerar que para não se parecer com membros sem fé que teriam 

medo de uma ínfima possibilidade de duvidar da manifestação do seu mestre, preferiram ficar 

em silêncio, e mais uma vez, apenas o discípulo amado o reconheceu, e com um detalhe 

                                                 

13 Dentro da diversidade de ações que os espíritos e anjos exercem na literatura judaica, temos esses seres angeli-

cais. Eles são apresentados de diversas maneiras: sendo bons ou maus, ensinando ciência, (1 Enoque 8, 1-3) ob-

tendo desejos sexuais (Gn 6,2) responsáveis pela morte, (Ex 12,29-36, etc.) anunciando bênçãos, (Gn 17,17-19 

etc). Por sua vez, no NT também aparecem exercendo atividades: uns anunciam nascimentos, (Lc 1,26-38), pro-

duzem tentações (Lc 4,1-13); trazem alimentos (Mc 1,13), consolam (Lc 22,43), são confundidos com humanos 

(Heb 3,2) e etc. São muitas as ações desses seres angélicos, ou fantasmagóricos, e eles não ficam apenas no mundo 

espiritual, pois muitas das suas ações são humanizadas. “O fantasma pode instigar desejo sexual, enviar sonhos ou 

ferir pessoas doentes” (OGDEN, 2008, p.112). 
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importante, ao longe. Se Jesus não pôde ser identificado imediatamente, parece então que mais 

uma vez a cultura popular do além-mundo está encadeada aqui também.  

Jesus é um ser diferente, não um humano, mas também não um ser celestial apenas, e sim 

um ser entre dois mundos. Esse contexto não era estranho, ou desconhecido pela literatura an-

tiga. Vejamos: 

“Os monstros nunca são criados ex nihilo, mas por meio de um processo de 

fragmentação e recombinação, no qual se extraem elementos “de várias for-

mas” (incluindo— na verdade, especialmente — grupos sociais marginaliza-

dos), que são, então, montados como sendo “o monstro”, “que pode, assim, 

reivindicar uma identidade independente” (  COHEN, p. 39 apud Girard, 1986, 

p. 33).  
Apesar de haver traços de outras manifestações e histórias, Jesus é reinterpretado e transfor-

mado a partir do que o mundo e a tradição apocalíptica e os textos fantasmagóricos apresenta-

vam. Existe sim um fio condutor que não se deixa estranhar, ao ler e vivenciar na comunidade 

tais visões literárias.  

O monstruoso espreita em algum lugar naquele espaço ambíguo, primal, entre 

o medo e a atração, próximo ao centro daquilo que Kristeva (1982, p. 1) chama 

de “abjeção”:Há na abjeção uma dessas violentas e obscuras rebeliões do ser 

contra aquilo que o ameaça e que parece vir de um fora ou de um dentro exor-

bitante, lançado para além do alcance possível e do tolerável, do pensável. Ela 

está ali, muito próxima, mas inassimilável. Ela incita, inquieta, fascina o de-

sejo que, entretanto, não se deixa seduzir. Assustado, ele se afasta; enojado, 

ele se recusa... Entretanto, ao mesmo tempo, esse ímpeto, esse espasmo, esse 

salto é atraído para um outro lugar que é tão tentador quanto é condenado. 

Incansavelmente, como um inescapável bumerangue, um vórtice de atração e 

de repulsão coloca aquele que está habitado por ela literalmente ao lado de si 

mesmo. (COHEN, apud, Kristeva, 1982, p. 53). 

 

Cohen, tenta elucidar ainda mais, o tema do monstro, para ele existe sim, um processo 

ou o que ele chama de “fragmento abjeto”, por ela formam-se as identidades e de várias formas, 

assim podemos chegar a níveis de compreensão do monstruoso em muitos caminhos da cons-

trução de mundo e identidade literária que a permeia. “...a formação de todos os tipos de iden-

tidade — pessoal, nacional, cultural, econômica, sexual, psicológica, universal, particular 

(mesmo que aquela “particular” identidade represente uma ardorosa adoção do poder/status/sa-

ber da própria abjeção); como tal, ele revela sua parcialidade, sua contiguidade”. (COHEN, 

2000, p. 53). 

Assim podemos ver nesse contexto a escrita joanina, e o mundo dos fantasmas. Os textos 

relacionados em João já nos remetem a esse tipo de conceito de morte e vida onde não espanta 

os participantes da comunidade, mas sim uma nova etapa da fé da comunidade. 



117 

 Vejamos agora outro texto, que pode nos ajudar a compreender as construções literárias 

desse período e o evangelho. Filóstratus conta-nos a história do fantasma de Aquiles que en-

controu um comerciante e o convenceu a trazer-lhe uma donzela de Troia. Ele pensando que 

Aquiles a amava, fez o que ele pediu, comprou a moça e levou até a ilha. O texto diz que Aquiles 

o convidou para jantar, e depois pediu para ele deixá-la na praia. Deu-lhe uma grande quanti-

dade de dinheiro, e assim que a deixou eles ouviram os gritos da moça, pois Aquiles estava 

rasgando seus membros. (HANSEN, 1996, p. 66).  

Com esse pano de fundo, o mundo imaginário tem uma forte representatividade não 

apenas na tradição bíblica, mas em grande parte da literatura do mundo antigo. O texto de Aqui-

les apesar de ser extremamente violento e contrário a imagem do evangelho joanino, tem um 

ponto de contato importante, o fantasma convida o comerciante para jantar. O evangelho de 

João tem a cena final do cap. 21, um jantar entre Jesus e Pedro juntamente com os discípulos. 

Evidente que não se tem aqui uma similaridade, mas uma imagem literária em comum, os fan-

tasmas também participavam da mesa e etc. 

Com isso entende-se que o evangelho de João usou os relatos, e as formas e gêneros 

literários desse período de maneira abundante, com o intuito de fazer de Jesus um supra-hu-

mano, superior a qualquer outra imagem ou divindade.  

 

1.9.1.2. Segunda parte: Vr 13  

 

13 E dizem a ela aqueles: Mulher, por que choras? Diz a eles: Tiraram o meu Senhor, 

e não sei onde o puseram.  

 

O diálogo no sepulcro, é iniciado pelo anjo que ao interpelar Maria, percebe o sofri-

mento não apenas de quem está confusa, mas triste, por não poder continuar o ritual antigo da 

tradição judaica, afinal isso não faz mais sentido, chegaram ao fim.  

A pergunta de certa forma é irônica, não foi entendida pela personagem e seria repetida 

pelo Senhor, mas que não terá nenhuma explicação mais profunda até então. A sua primeira 

questão por não ver o corpo é dizer que tiraram “airo” ai;rw (tirar, levantar,carregar), um termo 

com diversas proposições, mas em sua maioria, como uma ação de tirar algo de um lugar e levar 

a outro. Essa é a maior parte das referências em João desse termo. Pode ser usado até mesmo 

como destruir, no sentido de eliminar, podendo ser essa a primeira fala, ou ideia que passou por 
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sua cabeça, diante do sepulcro (20,13), o termo também servia para ser usado em algumas ex-

pressões idiomáticas, vejamos: (avra,tw to.n stauro.n - Mc 8,34); “expressão idiomática literal-

mente, tomar a cruz, carregar a cruz, estar preparado a sofre até a  morte, tomar a cruz” (LOUW; 

NIDA, 2013, p. 257).  

Com essa definição surge uma questão em nosso texto, ou seja, o termo usado em João 

20,13 diz: (h=ran to.n ku,rio,n); que poderia ter um duplo acento. “Tomar o Senhor, levar o Se-

nhor”, talvez fosse uma lembrança do relato da gênese da tradição sobre os judeus que mentiram 

sobre os discípulos terem roubado o corpo. Por isso temos uma inversão do tema para mostrar 

que o judaísmo queria na verdade era tirar o direito ao culto ao Senhor, com uma dimensão um 

tanto quanto diferente usada por Mateus, nos referimos a construção literária, foi quando paga-

ram aos soldados para mentir, tentando assim ofuscar a revelação do próprio Cristo com sua 

aparição.  

Outro fator importante, que deve ser analisado por um novo contexto, ou seja, não po-

deria também ser uma denúncia joanina? Como por exemplo, sobre essa comunidade não reco-

nhecer o Senhor, e por isso todo esse cenário ser na verdade uma dupla ironia? Ou seja, uma 

memória que acusou a ação dos judeus querendo enganar o povo pagando os soldados para 

mentir sobre o corpo, o que não conseguiram, ao mesmo tempo mostrando que a comunidade 

cristã desde o início estava dividida enquanto uns realmente criam outros não compreenderam 

o mistério da exaltação do Cristo. 

Por isso, teremos outros dados importantes para acrescentar: o termo oi=da (Saber/Co-

nhecer/Compreender/lembrar), em nosso contexto, onde a personagem não sabe ou não co-

nhece para onde levaram o corpo, representa aqui, não a relação de motivo, mas de desconhe-

cimento de local. Como seria natural, se foram os judeus, ou algo sobrenatural aconteceu, a 

evidência é que ela não conhece o paradeiro do corpo, e nem mesmo compreende o que acon-

teceu, já que o termo também pode ter esse valor como expressão.  

Nesse aspecto a sua pergunta sobre onde o puseram, reflete total desentendimento do 

fato, “títemi” ti,qhmi (por, colocar, sujeitar, pode até ser usado em uma expressão idiomática 

de voluntariado a morte, etc), é o termo que aparece em diversos contextos. Em cada campo 

semântico constrói um ideal, nesse caso a relação de sujeição refere-se à morte. Com a frase 

“ou ethekan auton” ou/ e;qhkan auvto,nÅ  (onde puseram o mesmo), fica evidente que só o fizeram 

porque ele foi levado por não oferecer resistência, por estar morto. Para ela, enquanto vivo, 

ninguém seria capaz de tocá-lo.  
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 1.9.1.3. Terceira parte: Vr 14  

 

Estas coisas tendo (ela) dito voltou-se para trás, e vê Jesus em pé e não sabia que é 

Jesus.  

Após falar, ela retira os olhos do cenário do sepulcro e se volta, o termo “strefo”  stre,fw 

(voltar), fazer voltar, ou em um aspecto de voltar-se atrás, em um sentido em que a pessoa possa 

retornar ao estado anterior, poderíamos interpretar assim, já que em João 12,40 o termo é usado 

em sentido espiritual. Em outro caso poderia ser traduzido por rejeitar, ou seja, não fazer retor-

nar, esse último não seria o caso. Fica então claro que ela deveria voltar atrás, podemos dar dois 

sentidos aqui, o simplesmente voltar atrás, pois esse termo é seguido de “hópiso” ovpi,sw (atrás). 

Por fim, poderíamos interpretar “strepho” stre,fw (voltar), possivelmente a necessidade de um 

retorno a fé, olhando para o Cristo, ou seja, como foi dito acima, faz sentido entender que era 

para retornar ao estado anterior da fé viva no Senhor. 

Esse verso em nossa opinião seria o centro de nossa perícope quando a vemos em forma 

de quiasmo, porque sinaliza a grande contradição e confusão da comunidade cristã, que mesmo 

vendo, não compreende e por isso não poder ter a fé completa. Viu Jesus e não entendeu, não 

podemos também dizer que o Cristo apareceu em forma celeste, pois a confusão é no campo 

natural, afinal, no próximo verso saberemos que ela vai pensar que é o Jardineiro.  

 

 

1.9.1.4. Quarta parte: Vr 15-16 

 

15  Diz a ela Jesus: Mulher, por que choras? A quem procuras? Aquela pensando que 

é o jardineiro diz a ele: Senhor, se tu levaste a ele, diz a mim onde o puseste, e eu a ele 

levarei. 16 Diz a ela Jesus: Maria. Voltando-se ela diz para ele em hebraico: Raboni (o que 

quer dizer Mestre). 

 

A pergunta inicial é a mesma dos anjos, ela se repete, mostrando que ainda não houve 

evolução da personagem. E a situação fica pior, por não reconhecer o Cristo. Nosso verso con-

tém então, “kepourós” khpouro,j (Jardineiro), aquele que cuida de um jardim, ou horto, palavra 

não usual no NT, nesse sentido um Hapax. Ela é usada para Jesus, a relação com o jardim, por 
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meio do jardineiro, e o encontro com a Madalena, essa imagem levou a pensar no texto de (Ct 

3,1-4). Assim essa noiva, poderia passar a representar a comunidade dentro do contexto do NT, 

“Com essa palavra, Jo reintroduz o tema do horto-jardim, voltando ao linguajar do Cântico 

(19,41 leit.). Prepara-se o encontro da esposa com o esposo”. (MATEOS; BARRETO, 1982, p. 

823).  

Em relação ao cântico, compartilhamos o pensamento de Léon-Dufour nesse momento, 

quando ele diz que o evangelista pode ter usado como pano de fundo o Cântico dos Cânticos 

apenas como uma “grade literária para apresentar a busca de Maria” (LÉON-DUFOUR, 1998, 

p.158). Nesse aspecto, João cria essa imagem, para provar a sua busca. E com isso, ele projeta 

o sinal desse grupo que não entende bem quem é o seu Senhor. 

Mais uma vez devemos lembrar que o texto E1, vai se transformar e então o autor amplia 

ou altera seu sentido. Mas como já estamos alertando desde o início de nossa tese, não seria 

necessário ser a comunidade, mas uma parte dessa comunidade ou outro grupo.  

Novamente ela pergunta, mas agora acredita que ele o levou e quer saber onde o puseram, 

o termo “bastadzo” basta,zw (levar, carregar), tem o significado de levar algo relativamente 

pesado. Basta saber se essa relação tem a ver com o peso do corpo, ou o peso e o valor referente 

a quem estava sendo carregado. No caso, Jesus, como alguém que tinha um valor muito maior 

do que o sentido humano, ou seja, aquele que representava o filho de Deus, ou um líder de um 

grupo religioso.  

Esse termo também carrega uma expressão idiomática. Quando está ligada à cruz, por 

exemplo, (levar a cruz), ou seja, representaria o peso desse fardo. Outra expressão idiomática é 

“bastadzo stigmata” (levar marcas), significa carregar as marcas como um escravo de um se-

nhor.  

Se de alguma forma João tenta representar aqui, por meio desse termo, uma relação de 

afinidade da comunidade, ele está então expressando que não seria justo outra pessoa/comuni-

dade, se não Deus, ou a comunidade cristã, ter o direito a possuir o corpo de Cristo.  Por isso 

ela como representante desta parte do grupo quer saber para onde o levaram, o que de fato 

aconteceu.  

Para Casalegno, os versos 14,15,16 deste capítulo podem ser o sinal representativo da 

comunidade joanina através de Maria Madalena, por diversos motivos, entre eles, por fazer um 

personagem ser um símbolo de um grupo maior, usando termos paralelos ligando a outras ideias 

teológicas. Vejamos: 
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“A pergunta que Jesus faz à mulher quando lhe aparece: “A quem procuras?” (zeteîn, 

20,15), está em paralelismo com a palavra que Jesus dirige aos primeiros dois discí-

pulos que, atraídos por sua pessoa, o seguem: “Que estais procurando?” (1,38). Eles 

interpelam Jesus com o termo “rabi”, exatamente como faz Maria Madalena 

(1,38;20,16), e Jesus, olhando para os seus primeiros seguidores (1,37), “volta-se” 

(strephein), de acordo com o comportamento da mulher na presença dos anjos e de 

Jesus (20,14.16)”. (CASALEGNO, 2013, p.65) 

Apesar dessa sequência bem construída, não acreditamos dessa forma, primeiro, porque 

para nós, Maria não pode ser da mesma comunidade no sentido total, pois, na perícope anterior 

já temos o discípulo amado, que é quem tem a revelação logo que vê o sepulcro vazio. 

Em segundo lugar, os discípulos apresentados aqui, também não nos parecem represen-

tarem a comunidade joanina como um todo, afinal eram ainda discípulos de João o “Batista” 

até se convidarem para ir a casa de Jesus, a imagem de 1,37- 38, como a imagem de 20, 15-16, 

são parecidas. A diferença é que eles estavam prontos a seguir Jesus. Parece que Maria Mada-

lena estava sendo reiniciada ao acesso da comunidade, talvez por isso essa conexão.  

Os dois discípulos que vieram de João (1,37-38) comparados a Maria Madalena recebem 

a revelação do profeta, e vieram de fora, e seu líder entendeu que Jesus era o Messias. Maria 

Madalena, precisou recordar por meio do chamado do mestre por seu nome “Maria”, criando 

assim uma ponte textual com o capítulo (10,11-14). Toda a pericope está entrelaçada, como 

uma textura completa, um trabalho redacional muito bem estruturado.  Por isso a fala final dela 

é Raboni (grande mestre), a forma básica que será reconhecida pelo mesmo equivalente que ela 

anunciará aos discípulos, pois eles o reconhecem desde o início com este mesmo tratamento, 

ou seja, “Rabi”.  

Concluímos então, que Maria voltará ao seio da comunidade, pois João precisou recons-

truir a imagem do inicio da fé comunitária, se além dela haviam grupos dissidentes que come-

çaram a fé pela revelação profética e todos os milagres que ele havia feito, agora seria o mo-

mento de serem despertados pelo maior milagre, o da ressurreição. E o anúncio a esses discí-

pulos fariam com que se lembrassem de todas as promessas que Jesus havia feito. Assim como 

a Escritura (20, 9).  

 

 

1.9.1.5. Quinta parte Vr. 17-18 

 



122 

17 Diz a ela Jesus: Não me segures, ainda, pois, não subi para o pai; mas vai para os 

meus irmãos e dize a eles: Subo para o meu pai e vosso pai e Deus meu e Deus vosso. 18 Vêm 

Maria Madalena anunciando aos discípulos: Vi ao Senhor, e estas coisas (ele) disse a ela. 

 

Jesus com imperativo de ordem diz, para não o segurar, e continua ordenando para que 

ela vá anunciar aos seus irmãos. Aqui os termos “patera” “theon” pate,ra; . qeo,n (Pai; Deus) 

duplicado, mostra a intimidade do Pai com o filho cf. (17,21), e o termo “kurion” ku,rio,n (Se-

nhor) usado para fechar a estrutura do texto, amarra-os com seu contexto. 

Com essa estrutura final, podemos entender melhor o que João pretendia com esses dois 

versos finais. Ele apresenta a santidade do Cristo, que ao ressuscitar por si mesmo, é maior que 

qualquer ser humano, ultrapassando assim, qualquer autoridade, inclusive Moisés, como vimos 

na perícope anterior, onde o véu foi deixado (20,7), e Cristo pôde manifestar a sua glória. 

 Por isso ao usar o termo “apto” a[ptw (Tocar,  relação sexual, deter, incendiar); dentro 

desse texto vemos que a referência, ao toque, deve estar ligado a “aptomai” aptomai, que é 

segurar/deter (RIENECKER, ROGERS, 1995, p. 191). 14 Ela não deve impedir a exaltação, 

glorificação do Senhor, que vai ser assumida com o termo “anabaino” avnabai,nw (subir, ascen-

der) aqui será diferente da expressão idiomática Subir ao coração (1 Co 2,9), como já havíamos 

comentado, na interpretação de (GINGRICH; DANKER, 1984.p.19). Algo que ninguém pu-

desse imaginar que aconteceria. Diante do nosso texto, a subida do Senhor é algo extraordinário, 

mas o termo refere-se à subida aos céus de um corpo natural. Aqui há uma nova percepção 

teológica em relação ao Senhor humano visto na terra que sobe ao céu, de forma diferente de 

Elias, e que sobe por suas próprias forças. Em nossa opinião, essa referência joanina, já está 

situada na cruz sinal do princípio de sua exaltação, que vem sendo articulada dentro do tema de 

(3,13) e culmina aqui.  

A ordem de Jesus, usando o termo no imperativo, “poreúomai” poreu,omai (Vai, ir) “sair 

de um lugar e indo a outro”, seguir também a uma certa distância. Sair, ir embora, podendo ser 

usado em sentido de forma de vida, ou seja, viver, andar ou caminhar de uma forma de vida. 

                                                 

14 Com isso mesmo não identificando o termo mais difícil e improvável, ou seja das relações sexuais, poderia ser 

que algum pensamento pudesse levar em conta a ideia de impureza da mulher e o encontro com os anjos, em toda 

história antiga como em Gn 6,2, o que não nos parece o caso aqui. Assim outro termo interessante seria incendiar, 

que é ligado a diversos outros textos bíblicos, com as palavras derivadas desse termo como “apsantes, periapto” 

respectivamente (at 28,2; Lc22,55; etc).  
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Também pode ser considerado um sinônimo de “peripatéo”. Em nosso texto pode designar 

avisar, ensinar, ou explicar a sua visão. Ou seja, nesse momento o Senhor, aplica a sua autori-

dade para que toda a comunidade seja receptora da novidade da ressurreição.  

O sinal que foi visto, precisava ser compartilhado com a comunidade e assim ela deveria 

avisar seus irmãos (avdelfo,j), “irmãos ligação familiar”. Esse termo também poder ser relacio-

nado à ligação entre pessoas de grupos religiosos, nesse caso essa é a nova família de Deus.  

Fica também evidenciado que o redator propõe a unidade do grupo (17,21), tratando a 

todos como uma só comunidade. Ainda que pela primeira vez Jesus trate seu grupo como irmãos 

usando o pronome pessoal genitivo (mou ), ou seja, ele demonstra o sentido de posse, ou pertença 

dessa nova constituição familiar e religiosa. Fazendo, com que, quem aderisse a fé, seria irmã 

ou irmão de Jesus, e todos filhos de Deus (Pai).  

O verso 17 tem o seguinte paralelismos: 

Ainda não subi para meu Pai,  

Mas vai para meus irmãos, 

 

Meu pai e vosso pai 

Meu Deus e vosso Deus 

 

Com o uso do paralelismo sinônimico, João enfatiza a qualidade da intimidade de Jesus 

com o Pai, e da comunidade com Jesus, lembrando assim que o termo Pai, nesse verso refere-

se única e exclusivamente aos discípulos e nunca aos de fora. Jesus não encarou a paternidade 

divina como algo natural, apenas na esfera da Basileia (JEREMIAS, 2008.p.271). 

João também faz uso da tradição bíblica do Antigo Testamento, em referência a (Rt 

1,16), além da lembrança da Aliança (“eu serei Deus para eles”: cf Ex 29,45; Lv 26,12; Jr, 

31,33; Ez 36,28 etc). (KONINGS, 2005.p.353).  

Vemos também que esse texto é ligado ao E1, parece que as divisões já eram evidentes 

no início do escrito, com isso podemos obviamente ver outros fatores importantes, entre eles, 

as relações tempestuosas com os judeus, e os batistas, que já haviam sido desenvolvidas em 

outros textos, podem representar aqui, as divisões que já estavam influenciando outros mem-

bros, e por isso a ênfase na unidade após a ressurreição forçou o reconhecimento do Senhor em 

chama-los de irmãos.  

Maria segue a instrução de seu Senhor, “erxomai”  e;rcomai (vem), mover-se de um 

lugar para o outro, tanto ir, quanto vir, podendo também ser “ficar”, acontecimento dirigido a 
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alguém. Pode também ser usada em algumas expressões idiomáticas, para chegar a uma ques-

tão. Mas em nosso caso ela obedece e “angello” avgge,llw (Anunciar), contar, mensagem ou 

notícia. Contar algo que é desconhecido, essa palavra se une a evangelho, termo que é conhe-

cido como boa notícia. Assim essa perícope se encerra com a notícia que os discípulos precisa-

vam conhecer.   

 

 

 

Conclusão 

 

Após nossa análise sobre a perícope, temos como fundamentação teológica, as discussões 

entre os grupos. Acreditamos que Maria Madalena representa comunidades periféricas com 

certa dificuldade para entender a fé em Jesus. Temos a igreja mãe, (uma forma de representação, 

já que nesse período não existia uma igreja como entendemos atualmente) representada por 

Pedro que, mesmo sendo levada à revelação primeira, também não foi capaz de observar o 

mistério da ressurreição. Essas discussões mostram que as comunidades no final do primeiro 

século, dentro e fora do círculo joanino, haviam grandes tensões com a religiosidade do mundo 

antigo. 

Em primeiro lugar, a comunidade acredita ser a detentora da revelação completa de Deus 

e que já vive a escatologia realizada, por isso ela já está no escathon. Por outro lado, ela precisa 

manter a unidade, e, suas relações com grupos dissidentes trouxeram desconfiança sobre comu-

nidades importantes, por isso ela procura estabelecer as verdades da sua fé. Nesse aspecto ve-

mos que a exaltação e glorificação de Jesus no evangelho será reformulada, e o primeiro mo-

mento da construção literária, ou seja, o E1, não deram conta desse imaginário. O E2, por sua 

vez, procura por uma ordem de estrutura do texto, mas é no E3 que João estabelece a exaltação 

do Cristo, assim a glorificação de Jesus mostra-se desde o primeiro capítulo, onde os anjos são 

usados como recurso literário para apresentar Jesus como filho de Deus, e filho do Homem. 

Nesse aspecto a alta cristologia joanina, se encarregará de promover Jesus a uma divindade.  

A imagem no sepulcro tem em nossa opinião uma forte identidade para o grupo desde o 

início da fé comunitária, e como ela vive em relação as culturas religiosas de seu tempo uma 

relação dialética, procurando debater e manter a fé em Jesus. Assim mesmo na primeira 
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construção literária os anjos são encarregados de representar dentro do sepulcro um espaço de 

acesso, ou imagem aberta para a subida aos céus, onde o humano e o celestial a partir de agora 

terão livre acesso a adoração. 

Por fim, esse mesmo espaço passa de afirmação de que a comunidade tem no sepulcro a 

revelação da ressurreição, e não existe mais a separação humana com Deus. Mas agora, o sinal 

do tabernáculo aberto e o cristo não mais morto, poderia representar a manifestação gloriosa do 

Senhor, e o acesso livre da comunidade joanina com o culto celestial. 

 É possível compreender, que o culto dominical será o acesso direto ao céu por meio da 

celebração já que o sepulcro se tornou sinal da revelação, mas não lugar de adoração, é por esse 

motivo que Jesus não aparece para Maria no sepulcro, mas fora dele no jardim. A imagem que 

deixa transparecer é do novo Éden, o novo mundo da fé, e esse local é aonde a comunidade se 

encontra. Já o cenáculo, ou seja, as casas estão destinadas ao espaço centralizado no culto co-

mum dentro da comunidade, onde houver um grupo de cristãos joaninos reunidos ali estará 

representado a comunidade de Deus, assim, ou por esse motivo, o sinal do culto (oito dias) 

aparece duas vezes no final do capítulo 20.  Portanto, o Éden como também o cenáculo, são os 

símbolos do culto joanino, lugares que podemos vivenciar o culto perfeito.  
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CAPÍTULO 2 

A CRISTOLOGIA JOANINA 

 

 

2.1. Questões Introdutórias  

 

Nesse capítulo, iremos discutir os termos que envolvem a filiação, e a divinização de 

Jesus, por meio do conceito teológico da cristologia. Dentro da literatura cristã, cresceu um 

pensamento muito importante que colocou o homem Jesus, em conexão, com o Jesus da fé. 

Foi um processo de desenvolvimento conceitual que ficou conhecido como a baixa e a alta 

cristologia. Por meio dela, o nazareno, deixou de ser apenas um camponês, para se tornar um 

líder de uma comunidade que com o passar do tempo, o transformou em um ser divinizado.  

Esse primeiro conceito que seria a baixa cristologia, preconiza o modelo de um homem 

especial, com características proféticas, mas sem relações extradiordinárias. É evidente que 

suas credenciais já apontavam para um futuro líder religioso importante.  
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Nesse aspecto, o modelo messiânico que foi empregado em particular para o Rei de 

Israel e se tornou importante para este povo, irá desabrochar na vida prática de Jesus. Para 

isso devemos lembrar que além do Rei, passou-se a valorizar alguns aspectos relacionados 

com sacerdotes, profetas que tinham alguma missão importante dentro desta nação “É assim 

que em Ex 28,41 o sacerdote é chamado o “ungido”, mâschiach; e, segundo I Reis 19,16, 

Eliseu deve ser “ungido” como profeta” (CULLMANN, 2002, p. 152).  Portanto, nesse pri-

meiro estágio passou por uma fase de identificação, quando comparado aos grandes persona-

gens da Torá, que para nós foi necessária para acolhimento dos grupos.  

Eles precisavam identificar o mestre, como uma grande figura judaica como havia sido 

profetizado. Por isso, esses sinais foram literalmente confrontados com a nova teologia pro-

posta, ou seja, a alta cristologia que o identificaria como o messias diretamente vindo de Deus 

(Jo 6,68-69; Mt 16,16; Mc 8,29; Lc 9,20).   

Em João esse profeta de Nazaré, evoluiu em dimensões divinas já no início do evan-

gelho. É claro que as reformulações textuais, foram importantes para isso.  A ideia do filho 

de Deus, que estava descrita no Antigo Testamento, chegou com força na tradição cristã, e 

foi aplicada a Jesus. (MINCATO, 2006, p.895). 

Entendemos que o conceito “Filho de Deus” tem grande importância para a concepção 

cristológica de Jesus, já que sua construção ideológica tem relação imagética que nasce da 

descendente até a ascendente. Esse título é encontrado em Mc 1,24, como no Evangelho de 

João, na confissão de Pedro (6,69). Para Cullmann, está apoiado sobre a tradição de Mateus 

16,16-19, onde segundo ele as expressões Filho de Deus e Santo de Deus são intercambiáveis 

(CULLMANN, 2002, p. 373). Temos aqui alguns preceitos, que estão baseados em outras 

questões interessantes, relacionados à fé da comunidade. Além disso, Jesus ao ser proclamado 

Filho de Deus, foi provavelmente identificado pelos primeiros cristãos como um anjo. 

(STEYN, 2003, p. 1107).  

São com essas ideias, sobre a divinização humana, e não apenas sobre o filho, mas de 

diversos símbolos teológicos que iremos seguir apresentando as evidentes construções teoló-

gicas. Logo no início do evangelho de João temos uma citação breve, mas concisa de sua 

cristologia (1,34-51), por isso esses termos têm fundamental importância para nosso texto. 

Mas nessa mesma perícope citada acima, deixaram de serem comentados alguns títulos cris-

tológicos importantes, que serão usados adiante no texto. 

Nossa tarefa não é fácil, já que a compreensão cristológica não seria desenvolvida 

apenas por um pensamento, mas pela diversidade do grupo, e cada um interferiu na ideologia 
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e teológica joanina. Com isso, podemos acrescentar a fala de Brown que comenta sobre judeus 

que não aceitaram a autoridade do judaísmo formativo, e ajudaria na conversão de samarita-

nos ao movimento cristão. Nesse sentido, os grupos existentes nele, trouxeram consigo suas 

convicções, formando nova interpretação sobre a vida do seu mestre.  

...Pois os Atos (2,46 e 3,1) associam os apóstolos com a frequência ao Templo. 

Aceitando essas indicações, pode-se pressupor que o segundo grupo da história jo-

anina constava de judeus com opinião formada contra o Templo, que converteram 

samaritanos e assimilaram alguns elementos do pensamento samaritano, inclusive 

uma cristologia que não era centralizada num Messias davídico. (BROWN, 

1999.p.39). 

As grandes questões cristológicas joaninas se darão, na maior parte das vezes no 

campo da discussão judaica, mas o seu pensamento sobre Deus, foi crescendo a partir de 

outros ambientes posteriores e que trazem novas perspectivas para a compreensão sobre Je-

sus. Nesse aspecto “Brown” parece ter razão, já que diante de todas as divergências com o 

judaísmo normativo, esses judeus radicais, chegavam a denunciar cristãos para o império, e 

como muitos foram expulsos das sinagogas, também poderiam ser mortos. Isso poderia ocor-

rer porque havia uma lei favorável ao culto judeu, e nenhuma ao culto cristão no primeiro e 

segundo século.  

 

2.2. Paternidade e Filiação  

 

Nossa intenção nesse momento, é a apresentar a paternidade do Deus de Israel, e a 

concepção filial de Jesus dentro da visão da comunidade joanina. Entretanto, muitos temas 

serão abordados, pois muitos conceitos históricos parecem ter sido importantes para a cons-

trução desse imaginário que representam a divinização humana de Jesus, e a sua filiação li-

gada a Iavé. A partir desses conceitos, desdobraremos os outros temas referentes à cristologia. 

 

 

2.2.1. Deus-Pai 
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A ideia paterna associada a Deus, permeou o mundo religioso do Antigo Oriente pró-

ximo. Os antigos israelitas e os judaítas posteriormente delegaram a si a identidade de filho de 

Deus (Ex 4,22; Os 11,1)15. Situação similar à de muitos povos antigos, tinham seus deuses como 

pai, e muitos heróis como semideuses, e filhos desses deuses.  

No entanto, no primeiro século, esse conceito irá se tornar um processo de debate ainda 

maior, justamente pelo conflito criado pelo cristianismo. A história apresenta diversas formas 

de filiação divina nas sociedades antigas. O emprego do nome “pai”, nas religiões do oriente, 

bem como no mundo Greco-Romano, também se baseavam em ideias místicas, tanto nas formas 

de geração filial, quanto na descendência natural e física dos homens por meio de Deus ou dos 

seus deuses. Por exemplo, o deus El de Ugarite conhecido como “pai da humanidade”, ou Zeus 

na Grécia, ou no Egito, onde o Faraó era como um filho de Deus (G. MENSCHING, RGG³ VI 1233, 

apud COENEN, BROWN, 2004, p. 1502).  

Fica evidente que apesar de não ser incomum, a ideia de filiação divina, teve grandes 

consequências para a religião judaica, levando-se em conta que nesse momento eles apenas 

admitiam que a nação era filiada a uma divindade, e não uma pessoa específica. Apesar das 

orações individuais Deus se torna pai pessoal, essa relação parece estar muito mais no campo 

metafórico. Por sua vez, a fé cristã, levará essa ideia a outro nível de intimidade, onde Deus 

como pai, e Jesus como filho se unirão e elevarão a um novo status.  

A literatura cristã foi gerada em meio a grandes discussões filosóficas/teológicas do 

mundo antigo. Essas relações do cristianismo primitivo beberam de diversas fontes, inclusive 

ideias estoicas, que segundo Bornkamm, consideravam que o pai divino era o cosmos e os seres 

humanos como seus filhos recebiam sua proteção (2005, p. 207).   Com esse entendimento o 

estoicismo apresenta uma relação de piedade e cuidado em relação à vida. Como podemos ver 

no hino a Zeus: 

Zeus, que do meio da escura nuvem 

Reinas com o raio fulgente, 

Doador de todo o bem, 

Da maldição do erro liberta os humanos, 

Para que reconheçamos a verdade, 

A tua sabedoria, Pai, 

Mediante a qual conduzes 

                                                 

15Normalmente usado no singular, exatamente para expressar o cuidado de Deus para com seu povo. Apesar de 

ser usado para Reis e juízes em casos mais específicos.  
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O universo com justiça 

(Tradução em M.P. Nilsson, Die Religion der Griechen,1927, p. 86ss., apud BORN-

KAMM, 2005, p. 208.) 

Se o mundo mítico revela uma deidade paterna, e essa corrente permeou o mundo ju-

daico, fica evidente que um povo com um cuidado em demonstrar a autoridade de seu Deus e 

um vínculo afetivo especial entre eles, não poderia deixar que esse conceito fosse negligenci-

ado. Por isso podemos encontrar um fio condutor a esse respeito em diversos textos do AT, 

com um nuance mais aberto em relação à religiosidade e à intimidade fraterna com seu povo.  

O AT emprega a palavra “pai” (Heb. ab – LXX pater) quase exclusivamente (c. de 

1.180 vezes) num sentido secular, e só muito ocasionalmente (15 vezes) num sentido 

religioso. Como acontece no AT, assim também na literatura do judaísmo palestiniano 

antigo podemos notar reserva marcante no emprego da palavra num sentido religioso. 

Só mais tarde, na literatura do judaísmo da Diáspora, é que achamos o emprego mais 

frequente do nome “pai” com referência a Deus...Nos textos apócrifos e Pseudoepí-

grafos, no que diz respeito aos escritos de origem palestianiana acha-se muito rara-

mente (Tob. 13:4; Sir. 51:10; Jub. 1:24-25, 28; 19;29), enquanto os textos de Cunrã 

oferecem um único exemplo isolado (1QH 9:35-36). (COENEN; BROWN, 

2004, p.1503/4). 

O judaísmo do primeiro século já constituía uma ideia de Deus pai, como fator inerente 

a nação. A fala de Jesus não seria novidade, talvez a não ser como um discurso individualista 

em espaço aberto. “Pois, de fato, a visão de Deus como pai era corriqueira no judaísmo, e Deus, 

era invocado como pai pela comunidade em oração, assim como pelo piedoso individualmente.” 

(BULTMANN, 2005, p. 191). Essa individualidade paterna está ligada ao momento da oração, 

bem como muito provavelmente no espaço litúrgico, o que dificilmente ocorreria em ambiente 

público.  

Quando se fala de judaísmo normativo no primeiro século, o contexto tem que ser bem 

delineado, pois a sua interpretação de mundo está ligada à fé israelita do Antigo Testamento, 

vemos confirmado o comentário acima de Bultmann. Portanto, Deus era pai de sua comunidade 

e daqueles que seguiam as restrições da Torah, e normalmente o termo era usado no momento 

de oração (Jer.3,4), (COENEN; BROWN, 2004, p. 1503). É nesse aspecto que esse conceito 

coloca Israel com uma responsabilidade pessoal e particularizada um com o outro, sendo eles 

filhos do mesmo Deus, e nesse caso uma só família.  

Entendendo que, Deus como pai, se torna parte do conceito de fé, e uma metáfora im-

portante para a manutenção da espiritualidade viva dentro da teologia judaica. Essa relação 

identitária, também será importante para a formatação da cristologia. É desse modo que muitos 

teóricos entendem esse contexto, como Reinhartz, que afirma. “A imagem de Deus como pai 

está profundamente entrincheirada nas escrituras judaicas e cristãs. Deus freqüentemente chama 

Israel de Filho (Os 1,10) ou o primogênito de Deus” (REINHARTZ, 1999, p.1).  
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A comunidade de João foi levada a compreender essa relação mítica dentro do contexto 

paterno do Deus único sobre as diversas discussões e construções literárias acerca da autoridade 

de Jesus e sua intimidade com o pai, essa filiação tem uma raiz mais íntima e profunda. Consi-

deramos também, que é possível que o modelo estoico pôde de alguma forma agir para a inter-

pretação desse conceito dentro das concepções religiosas desse tempo. Além disso, Paulo (in-

cluindo Ef e Cl), e João (Jo1 e 2 Jo), fortalecem a paternidade de Deus baseando-a em relações 

cristológicas e soteriológicas (COENEN; BROWN, 2004 p. 1506).  

A deidade paterna foi imagem comum para diversas crenças dos povos da antiguidade, 

e, foi também estabelecida dentro da literatura judaica. Metaforicamente, esse grupo procurou 

estabelecer um grau maior de intimidade dentro do regime religioso vigente de Israel, que for-

mulava uma concepção de paternidade para toda a comunidade israelita.  

O cristianismo acrescenta uma importante construção ideológica diante do seu entendi-

mento sobre Deus como “vosso pai”, ou nas palavras de Jesus (Jo 20,17b - meu Pai e vosso Pai, 

meu Deus e vosso Deus) e apresentou uma teologia procurando estabelecer um vínculo parti-

cular e especial com a deidade transcendente, totalmente ligada a Jesus, e aqueles que o serve, 

sendo então filhos de Deus por adoção. (Ef 1,5).  

É surpreendente que a designação de Deus como “vosso pai” só aparece raramente 

em Marcos, nos ditos de Mateus e Lucas e no material próprio de Lucas, e em João 

uma só vez – Jo 20.17 (Não faz parte desse grupo 8.42, onde Jesus nega aos judeus 

que querem matá-lo que Deus seja o “vosso Pai”). Só em Mateus é que “vosso Pai” 

aparece com mais frequência. 

Marcos                     1 

Comum a Mt e Lc    2 

Além disso em Lc    1 

Além disso em Mt    12 (+5 vezes “teu pai”) 

João                          1 

(JEREMIAS, 2008, p. 270). 

Deus é pai daqueles que serão introduzidos no seio da comunidade. E isso acontece por 

meio de Jesus. Essa é uma construção que está no prólogo para justificar a nova família divina 

e comunitária de João “1,12, Mas, a todos quantos o receberam, deu-lhes o poder de serem 

feitos filhos de Deus, aos que crêem no seu nome”. Após estabelecer o vínculo paternal com 

Deus, devido a íntima relação de Cristo com seu pai celestial, a comunidade também será reco-

nhecida filialmente.  

Achamos pertinente, trazer ao debate um tema que volta a ser explorado por Reinhartz, 

conhecido como “epigênese” que são estudos referentes ao pensamento aristotélico, sobre o 

desenvolvimento de um organismo. Segundo essa teoria esse é um tema importante, mas, para 

a teologia feminista é um problema, pois é uma causa que tem força para reafirmar o ideal 

patriarcal. Considerando um princípio lógico do primeiro século, já que o patriarcado é a raiz 
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que fundamenta a família e a teologia judaica, e de onde advém o cristianismo e a fé do discí-

pulo amado. Reinhartz acrescenta que João pode ter muitos conceitos sobre a ideia paterna, 

entre eles estabelecidos por meios metafóricos, e por isso, ele discorre sobre as variadas relações 

de parentesco, com uma analogia complexa e íntima com Deus. Nesse aspecto João é o que usa 

nos evangelhos uma grande quantidade de referências do tema “pai e filho”.  

Nessa teoria, a epigênese explica que o princípio ativo seria o sêmen masculino que 

determina a forma do embrião, bem como o processo pelo qual ele atinge a maturidade. O 

sêmen feminino, caracterizado pelos fluídos menstruais (chamados de sperma), a matéria para 

a geração, é uma substância da qual a descendência é feita. (REINHARTZ, 1999, p. 88). 

Reinhartz parte do estudo das partes dos animais em Aristóteles, onde o conceito sobre 

a formação do ser e as interações sobre a semelhança física entre os seus descendentes são as 

bases do entendimento da construção da vida, nesse período histórico. Reinhartz entende que o 

autor do quarto evangelho possa ter constituído uma compreensão da intimidade entre Pai e 

filho, segundo essa proposta. Ela argumenta que por meio dos estudos aristotélicos sobre o 

processo de geração da vida, pode-se entender a formação do ser em termos das quatro causas 

básicas:   

Como outros processos, argumenta Aristóteles, o processo de geração 

pode ser discutido em termos de quatro causas básicas (Gen. an. 715a1-

10; Preus: 3; Aristóteles: xxxviii). A primeira é a tevloj, que por causa 

da qual a coisa existe. O segundo é o propósito racional da coisa, fre-

quentemente referido como lovgoj. Essas duas primeiras causas estão 

intimamente ligadas, na verdade são quase idênticas. O terceiro é a 

causa material, isto é, a matéria da qual o objeto é feito, e a quarta é a 

causa motora, a fonte que define o processo criativo em movimento. A 

causa do motivo também é referida como lovgoj. (REINHARTZ, 1999, 

p. 89). 

 

Para explicar essas relações, Aristóteles usa exemplos como a procriação dos cães, onde 

o genitor masculino fornece esperma definindo o seu desenvolvimento. E, além disso, a causa 

material seria a menstruação e evidentemente a nutrição pela parte feminina, depois temos, a 

causa formal e o processo de desenvolvimento do embrião, e por fim a causa final que é o ser 

perfeito e completo. Reinhartz explica que a causa final e formal é idêntica, relativa ao (macho) 

e diferente da causa material (fêmea). O que de acordo com Aristóteles (Gen. an. 732a9 apud 

REINHARTZ, 1999, p.89) “o macho, fornece forma, movimento e age como força motriz, su-

perior e “mais divina” do que a fêmea, que fornece a matéria-prima e, portanto, serve como 

causa material”. 
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Devemos levar em conta, que todas as teorias embriológicas, como também a epigênese, 

se respaldam na existência humana, e para Aristóteles o grau de semelhança do filho se deter-

mina pela competição entre o masculino e o feminino, conforme lemos em Reinhartz (1999, p. 

89). Outra questão pertinente é que a teoria de Aristóteles representa o esperma masculino como 

veiculação para o “Logos” e pneuma do Pai, e que fornecem a forma e a essência da descen-

dência (REINHARTZ, 1999, p.83). A alma sensível reside no pneuma, respiração ou espírito 

da vida. O pneuma contém a estrutura dinâmica do indivíduo e, portanto, é capaz de moldar a 

individualidade de um filho, nesse contexto o pneuma, presente no esperma masculino, que 

carrega a forma (potencial) da descendência, é carregado com o movimento que cria a alma 

sensível. Quando se dão as condições corretas e o material adequado (isto é, o sêmen feminino 

das espécies apropriadas) para trabalhar, o movimento do pneuma contido dentro do sêmen 

masculino irá produzir um ser do mesmo tipo que a partir do qual veio o sêmen masculino, de 

acordo com Aristóteles (Peck: xiv; Preus: 52 apud REINHARTZ, 1999, p.89). 

Com esse contexto, podemos considerar que a filiação de Jesus, estruturada com essa 

perspectiva, constrói na comunidade uma identidade para que o filho de Deus seja a imagem 

que o prólogo (1,1-18) deseja apresentar do Cristo. Essa representação se intensifica em muitos 

temas dentro do evangelho. Reinhartz, acrescenta que algumas passagens descrevem Jesus 

como “vindo de” Deus.  

Em 8:42 Jesus declara aos judeus: “. . . Eu vim de Deus [ejk tou 'qeou' exh'lqon] e agora 

eu estou aqui. Eu não vim sozinho [elhvluqa], mas ele me enviou”. 16:30 os discípulos 

declaram a sua crença "que você veio de Deus [apo qeou ' exh'lqeı]” (cf. também 13: 

3; 16: 27–28, 30; 17: 8). xevrcomai freqüentemente se refere simplesmente deixar um 

determinado local, como claramente parece ser o caso em 13: 3; 16: 27-28, em que 

Jesus afirma que ele veio de Deus e está voltando para Deus. Mas esse verbo também 

pode ter um sentido generativo, que significa “ser gerado”. por” (como em LXX 2 

Crônicas 6: 9, referindo-se a Salomão como o filho de Davi) ou, mais geralmente, 

“nascer ou descer” (LXX Gn 35:11; Hb 7: 5). Um nuance secundário no uso joanino 

de exevrcomai pode, portanto, ser que Jesus não veio somente do lugar de onde Deus 

estava, mas também que Jesus veio de, ou foi gerado por Deus. (REINHARTZ, 1999, 

p. 85). 

Com essa compreensão, o autor deseja confirmar a filiação divina do mestre, assim, ele 

percorre todos os espaços do discurso literário joanino. Até mesmo para poder compreender a 

mensagem do Cristo, ele deixa transcrever que a relação da comunidade precisa alcançar um 

novo patamar, é necessário nascer não apenas de novo, mas do alto, e com isso ficaria ainda 

mais evidente o jogo de palavras dualista de Jo 3,5-8.  

Portanto, a melhor forma de entender o nível de relação pai e filho (Deus e Jesus), é 

percorrer a literatura joanina e perceber os diversos dados que o texto nos apresenta. Paul An-

derson com um trabalho importante nos faz esses apontamentos, dizendo que o envio do filho 
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pelo pai está relacionado a Dt 18,15-22, onde um profeta igual a Moisés estaria no meio do 

povo de Israel. Acrescenta ainda que essa ação divina não se limitou apenas ao envio, mas ele 

também o amou (3,35; 5,20; 10,17 etc.), colocou sobre suas mãos tudo (3,25), por sua vez o 

filho imita o pai no trabalho (5,17), pois o próprio Pai glorifica o filho (8,54; 17,1,5,22). Confia 

e entrega tudo ao filho (10,29; 13,3; 16,15; 17,7), além de estar no filho e o filho nele (10,38, 

14,10; 17,21). Esses pontos são cruciais para colocar o filho na intima revelação divina com o 

pai dentro do evangelho.  

“são teologicamente significativos. Não menos que vinte e cinco vezes em João, Deus 

não é definido em termos de aspectos ônticos do ser, mas por aspectos ativos de fazer, 

o mais importante dos quais é o lançamento da missão do Filho. Essa observação 

sugere que o motivo do envio de judeus, enraizado em Deuteronômio 18: 15-22, é 

essencial para entender a função e identidade de Jesus como "o Filho" em João; mas 

da mesma forma, assim é com a compreensão de Deus como "o Pai" em João. Consi-

dere o seguinte esboço da apresentação do evangelho de Deus como "o pai que me 

enviou"(ANDERSON, 1999, p. 35). 

 

Apesar da comparação a Moisés, essa redução a um profeta em relação à filiação divina, 

parece-nos que seria um ato de inferiorização da imagem de Jesus na mensagem joanina. Por-

tanto, o filho está em um contexto maior que o profeta no evangelho joanino. Não que esse 

título não seja importante, mas o filho gerado de Deus que veio do alto, parece ser a intenção 

de produzir um símbolo de superioridade. Para compreender a profundidade da paternidade em 

João é necessário nos aprofundarmos ainda mais no sentido teológico, soteriológico e cristoló-

gico do filho nesse evangelho. 

 

 

 

2.2.2. Filiação Divina 

 

Com os termos da epigênese aristotélica, temos a possibilidade de compreender de outra 

forma a filiação divina de Jesus. Evidentemente que a priori, essa filosofia fará uma ligação 

com as ideologias que fundamentaram o pensamento do Novo Testamento, tentando alinhar as 

representações teológicas do Antigo Testamento. Esse olhar para trás, formará uma identidade 

divina para o rabi joanino. Com tudo isso, a evidente construção literária em favor do modelo 

paterno, poderá ser aplicada diretamente a Jesus, dando aos cristãos um símbolo muito impor-

tante como co-herdeiros de Cristo (Rom 8,17). Com essa perspectiva é que o autor do livro do 
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discípulo amado irá resgatar e pontuar a identidade divina de um humano e desenhar acerca da 

imagem de Jesus. 

 “Tu és meu filho amado”. Esta palavra ressoa (Mc 1,11; 9,7) na voz do céu por oca-

sião do batismo e da transfiguração de Jesus, é citada na pregação de Paulo, segundo 

Lucas (At 13,33), e é novamente referida e ampliada com textos messiânicos em Hb 

1.5;5.5. Ela devia aplicar-se a Cristo em sentido único e perfeito, o qual foi aprovado 

pela ressurreição. Se durante a vida terrena de Jesus fora possível interpretar a palavra 

do salmo no sentido de “Filho de Davi”, de agora em diante estava claro que era este 

o sentido literal. Ela fala “do seu filho – nascido da linhagem de Davi segundo a carne, 

constituído Filho de Deus no poder segundo o Espírito de santificação, em consequên-

cia da ressurreição dos mortos – Jesus Cristo nosso Senhor” (Rm 1,3s). (SHREINER, 

DAUTZENBERG, 2004, p.27). 

 

Estamos diante de um novo paradigma, apesar de ver o mistério da fé e a penetração 

desses termos ligados à filiação, entendemos que não alude apenas ao conceito davídico, mas 

ao sentido uniforme do filho de Deus. “Que Jesus é filho de Deus é um enunciado supremo no 

evangelho de Marcos (cf. Mc1,11;9,7;14,6;15,39). (BEUTLER, 2015, p.15).  É possível darmos 

mais um passo em direção aos termos da divindade filial de Jesus. Mas antes, devemos firmar 

a ideologia da intimidade entre “Pai e Filho”. Nessas condições, a cristologia dará conta desse 

preceito, mas com um novo olhar.  

Em primeiríssimo lugar Deus é pai na relação com seu filho; Jesus, por sua vez, fala 

de “seu pai” (Jo 6,32.57; 8,19.54; 10,18.25 etc.). O Pai ama o Filho (Jo 3,35;14,21.23; 

15,9) e o envia (Jo 3,16; 5;5,37;6,29 etc.). Ele opera (Jo 5,17.19.20.36.8,18; 14,10) e 

confirma a atuação do Filho (Jo 5,43), e dá testemunho em favor de seu Filho (Jo 

5,37;10,25). O Filho realiza a vontade do Pai (Jo 4,34; 5,30;6,38.39.40). O Pai é o 

portador da vida e o concede ao filho poder sobre a vida (Jo 5,25.26; 6.57). O Pai 

coloca os crentes na mão do Filho (Jo 6,37.44.65; 13,3), pois tudo que o pai tem per-

tence ao filho (Jo 16,15). O Pai ensina o Filho (Jo 8,28), que fala apenas aquilo que 

ouve do Pai (Jo, 8,38; 12,49.50; 14,24). O Filho realiza as obras de seu Pai (Jo 

10,37;14,31) que é honrado pelo Filho (Jo 8,49). O Pai julga (8,16) e entregou ao Filho 

a autoridade de julgar também (Jo5,22b). Finalmente, o Pai glorifica o Filho, assim 

como o Filho glorifica o Pai (Jo 8,54; 12,28;17,1). (SCHNELLE, 2010, p. 863/4). 

 

Prosseguimos então, como podemos ver e como nos apresentou Schnelle, com a ideia 

de que Jesus é o filho de Deus, segundo a fé cristã, e está totalmente ligado aos desígnos do Pai, 

e esse conceito, ultrapassará o ideal judaico da época, onde Israel e seu povo eram de forma 

religiosa ligada intimamente ao Deus pai.  Consequentemente poderemos ver esse preceito, 

dentro do pensamento sinótico, mas como foi dito antes com alguns formatos diferentes. Sabe-

mos que essa filiação ecoava na transmissão do evangelho por meio da história, e na comuni-

dade, tanto nos escritos paulinos, como na tradição oral, entretanto nenhum deles com a mesma 

perspectiva que o pensamento joanino apresentou.  

Enfim poderemos entender a dimensão íntima de Jesus com seu pai. Mesmo tendo au-

toridade, é relevante demonstrar a submissão do filho, mas também em uma filiação não apenas 

metafórica ou patriótica como aparenta ser a tradição judaica, e sim uma filiação divina, e com 
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dimensões angelomórficas. Por isso temas como “Filho de Deus e do Homem”, vão ser adqui-

ridos de outras culturas para formar a nova identidade de Jesus. 

Em João, ele permanece como título cristológico dominante. Ao lado disso Jesus é 

muitas vezes chamado simplesmente “o Filho”, também “o Filho do Homem” como 

com frequência é chamado nos sinópticos. Tais predicados têm contato com o servo 

de Deus de Isaías: ele será “enaltecido e glorificado” (cf. Is 52,13 LXX). (BEUTLER, 

2015, p. 15). 

Com essas prerrogativas chegaremos, a algumas definições, em que descrevem a “exal-

tação e glorificação”, que a comunidade do discípulo amado entende o sentido do filho. Esses 

são fatores relevantes para contrapor a condição autoritária judaica em que vivia o autor e sua 

comunidade. Pensando nos argumentos de Konings, entendemos que esses três princípios cris-

tológicos usados por ele, são apenas parte dessa revelação, que na verdade irá desembocar em 

uma cristologia ainda superior, ou seja, “Eu e o Pai somos um” (17,21), repetindo o que já fora 

dito em (10,30).  

A compreensão da filiação em relação direta com a deidade em uma comunidade peri-

férica como a de João, poderia comprometer o verdadeiro sentido que esse grupo entendeu a 

manifestação do Cristo O seu medo era que outros ficassem a imaginar quem ou o que o seu 

mestre representava. Portanto, poderia ser, que alguns confundissem seu “rabi” com mais uma 

deidade Greco-romana de seu tempo, e era preciso uma construção teológica ampla, diversa e 

crescente, onde o humano poderia ser divinizado, é essa ideia que chamamos de alta cristologia. 

Onde o filho de Deus, pode ser e ter outro nível de concepção. Como por exemplo, a autoridade 

de Moisés que foi comparado a um Deus Ex. 4,16, Elohim ((~yhi(l{a). E Jesus igual ao Pai (17,21). 

Entendemos que Konings, nos mostra o primeiro conceito, mas não o último sobre Jesus: 

No afã de fazer transparecer nesse Jesus de Nazaré o agir de Deus, João no-lo apre-

senta com todos os “títulos” da cristologia, mas nenhum é tão significativo e abran-

gente quanto o de “filho”. A messianidade e a divindade de Jesus devem ser enten-

didas a partir de seu amor filial, sua “paixão” por fazer o que o Pai deseja e por revelar 

o que o Pai lhe dá a conhecer. “Eu e o Pai somos um” (10,30), “Quem me vê, vê o 

Pai” (14,9). “O Pai é maior do que eu” (14,28): nessas três frases resume-se a cristo-

logia joanina. (KONINGS, 2005, p. 56). 

Nesse aspecto, a comunidade encontra em Jesus, a imagem do filho de Deus, que por 

meio dos seus escritos, tentarão transformar esse modelo simbólico maior que a autoridade de 

de Moisés, sacerdotes e profetas que tem na torá, como também do segundo templo e Qumran.  

Em certos aspectos poderíamos dizer que entre o quarto evangelho e os sinóticos, temos 

uma forma diferente de apresentação de Jesus. Parece-nos que enquanto João mostra de ante-

mão a filiação divina do seu mestre, Mateus, Marcos e Lucas, apresentam Jesus de forma cres-

cente até o clímax dessa revelação, os sinais do que virá se apresentam no seu crescimento e 

graça (Lc 2,52). Mas definitivamente é após a páscoa que fica claro sua manifestação. 
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No contexto Joanino, Jesus inicia sua história no primeiro capítulo como Palavra encar-

nada. Dentro da teoria das fases, isso é considerado um conceito posterior (1,14). O que motivou 

o envio do filho foi na verdade o grande amor de Deus. Como afirma Bulltman “O amor de 

Deus é a razão do envio do Filho. Expressa-se isso na maneira como é indicada a finalidade do 

fato de ele ser enviado ou de sua vinda”. (BULTMANN, 2004, p. 465). Podemos compreender 

isso diretamente na declaração evangélica do discípulo amado: “Jo 3,16 Porque Deus amou o 

mundo de tal maneira que deu o seu Filho unigênito, para que todo aquele que nele crê não 

pereça, mas tenha a vida eterna”. O Cristo aparece como filho, mas no estilo joanino, o texto 

cresce até assumir a imagem divina. Em Qumran teremos alguns pontos importantes, que po-

dem ser ligados a textos do quarto evangelho.  

Em 4Q 416 1.4-5, sobre o justo é dito aquilo que, conforme o Evangelho de João vale 

para Jesus: “Assim ele (sc. Deus) o glorificou, quanto tu te santificaste para ele, 

quando te tornou um santo dos santos... ele decidiu sobre o teu destino e em muito 

multiplicou a tua glória, e te tornou primogênito para ele eternamente...” Antes já es-

tava dito: “Ele te separou do todo espirito corporal”, “ele te separou de todas as pes-

soas”, “ele te deu pleno poder”. – Existem relações especialmente com a passagem de 

Jo 17: Ó Pai “Glorifica o filho” (versículo 1), ele lhe dá pleno poder (versículo 2), este 

“santificou-se ao Pai” (versículo 19), Jesus é chamado de primogênito (Jo 1,18), e ele 

aplica para si atributos do templo (Jo7,37). (BERGER, 1993, p. 97). 

 

A relação do filho pode também exercer algum atributo favorável como a um filho pri-

mogênito, em que a verdade é um ponto sobre o tema da restauração da glória no justo. Segundo 

o próprio Berger: “Muitos elementos até agora bastante enigmáticos do Evangelho de João tor-

nam-se mais compreensíveis, quando, no sentido deste texto de Qumran, busca-se entendê-los 

como afirmação sobre o justo, especialmente eleito”. (1993, p. 97).   

O filho é justo e tem a verdade, e é santificado pelo pai, os atributos de Jesus são refe-

rentes ao templo, assim pode-se unir a identidade de Jesus e sua filiação, santificação e substi-

tuição do templo, que são temas recorrentes em João. A comunicação entre o divino e o hu-

mano, e a visão da escada de Jacó, reflete a intimidade de Jesus com seu Pai (1,35-51); aqui 

além da nossa interpretação com o mundo visionário e a reformulação do anúncio da sua exal-

tação e glorificação, poderíamos comparar a escadaria, como o fim último na cruz, onde agora 

não seria mais a escada, mas sim a cruz que nos remete a unidade e intimidade com Deus, sem 

deixar esse mundo, podemos vivenciar o reino dos céus. 

A imagem de “Filho de Deus” e “Filho do Homem”, portanto, confirma a visão da 

escatologia presente no Quarto Evangelho, com a antecipação do futuro no presente, 

o que valoriza o mundo de baixo, pois é este mundo, que Deus tanto amou, a ponto 

de mandar seu Filho único para salvá-lo (cf. Jo 3, 16)”. (MINCATO, 2008, p. 159). 

 

João instruiu a comunidade sobre a identidade do mestre, Jesus é o unigênito (monoge-

nou/j) do Pai (1,14), que está no seio (ko,lpon) de Deus, que era seu próprio (i;dion) Pai (5,18) , 
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Faziam tudo igualmente (o`moi,wj) ele e o Pai Deus (5,19), tanto pai quanto filho vivifica 

(evgei,rei) quem eles querem (5,21),  Iguais em tudo “Eu e o pai somos um”  (evgw. kai. o` path.r 

e[n evsmen)16. 

Diante disso, vemos a dificuldade para interpretar a relação da comunidade entre o hu-

mano Jesus, sua filiação divina e o Pai (Deus), no início quando o texto foi composto, com a 

primeira ideia da tradição oral Jesus é o enviado com aspectos de filho (E1). Quando passamos 

a entender esses textos acima, e levamos em consideração as hipóteses de “Vidal” com a teoria 

das três fases de composição e sua metodologia de acréscimos textuais, então usamos também 

sua fórmula do (E2) todos os textos que mencionamos acima estão nessa fase, ou seja, o 

segundo momento de construção e reestruturação da ideia joanina, apresenta uma crescente 

interpretação, onde saímos de uma humanidade até uma filiação divina.  

Que a leitura, que é aporética em João, torna-se ainda mais complexa, porque ele não 

pode deixar de lado, mas é preciso dar continuidade ao texto da primeira fase, pois já faz parte 

da teologia da comunidade, e o que ele tem que fazer nesse aspecto, é manter essa, e, acrescentar 

novos dados fechando com a teologia do (E3).  

O texto pode parecer confuso, e digamos que é, mas nesse caso, precisamos entender 

esse aspecto do crescimento e reestruturação da literatura, deu-se devido à compreensão da 

comunidade que continuou em evolução, e precisou contextualizar diante das discussões 

permanentes. O debate sobre ser Filho de Deus, e Filho do Homem, foi relevante e 

problemático. 

Com esse contexto, esses dois olhares para o Cristo é que nos ajudam a produzir a coesão 

necessária para compreender à elevada cristologia joanina, e pela atitude que está no centro 

semiótico joanino, chegamos a entender que Jesus é a imagem e semelhança do Pai. E, Deus se 

reconhece em seu filho, e o filho no Pai (Deus).  

                                                 

16 Konings, Beutler e outros, tratam esse texto com uma ideia diferente, ou seja, talvez um jogo de palavras não 

em sentido de uma essência única, mas devido à ação de Jesus, que é unica e exclusivamente fazer a vontade do 

Pai. Nesse aspecto, seres diferentes com as mesmas ideias e princípios, mas com níveis de autoridade diferentes. 

É difícil concluir se João tem outra ideia de Jesus, se é um ser em igualdade de poder e ação, e que um age conforme 

a concepção do outro (10,30). Conhecer ao pai e reconhecer a Cristo: Quem me vê a mim vê o Pai; e como dizes 

tu: Mostra-nos o Pai? (ò eẁrakw.j evme. eẁ,raken to.n pate,ra\ pw/j su. le,geij\ dei/xon h`mi/n to.n pate,raÈ) o verso 9 

nesse caso é o clímax para entender a relação de Jesus e Deus (14,7-10) Como entender melhor uma afirmação 

como essa? 
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Aqui o tema do filho pode ser entendido tanto nas relações com a sabedoria quanto com 

Qumran, além disso, o pensamento protognóstico que está em ascensão e a apocalíptica judaica, 

e, é claro o mundo greco-romano em todos os nuances teológicos da comunidade. 

O evangelista não reproduz somente os dados da Tradição, pois nesse caso não ex-

pressaria o que Jesus era para a comunidade, isto é, o revelador do Deus invisível 

(1,18) e o status de Filho elevado à direita de Deus (cf. 8,35; 14,3). Uma vez que Jesus 

é apresentado como “Senhor”, não pode ser apresentado somente como o Jesus ter-

reno. Mas, para falar do “Senhor” exaltado, apela para o Jesus terreno: há uma sobre-

posição das etapas. O Jesus terreno é um momento inextrincável da cristologia: “Je-

sus” e o lo,goj é o “encarnado” e o “exaltado”.(MINCATO, 2006.p.902). 

Jesus como filho, faz do anúncio do evangelho um marco identitário para a fé cristã, 

mas quando o redator acrescenta seus conceitos teológicos sobre o personagem Jesus ele não 

apenas coloca seu mestre em outro nível, e sim, dá-lhe um status divino. Nesse aspecto, se 

justifica o que comentamos anteriormente, pois ele foi gerado (Jo 8,42) de Deus, e estava com 

Deus, e tudo foi feito com ele (Jo 1, 1-18), e ele antes de subir, já havia descido, invertendo a 

ordem da viagem celestial (Jo 3, 13). Com tudo isso, temos evidências dessa confissão joanina 

acerca de Jesus, o filho divino de Deus.  

 

 

2.2.3. O Filho do Deus Vivo 

 

 

A expressão Filho do Deus Vivo, é o duplo vaticínio joanino, é a declaração de fé da 

comunidade do discípulo amado, que vem da boca de Pedro, e ecoa na voz feminina da co-

munidade por meio de Marta. (Jo 6,69 e Jo 11,27 respectivamente). “Jo 6,69 E nós temos 

crido e conhecido que tu és o Cristo, o Filho do Deus vivo”. “Jo 11,27 Disse-lhe ela: Sim, 

Senhor, creio que tu és o Cristo, o Filho de Deus, que havia de vir ao mundo”. 

Entende-se, que o evangelho de João, tem a declaração viva da fé cristã, fortalecida 

pelas suas muitas comunidades representadas no texto pela irmã de Lázaro “Marta”. Para o 

aprofundamento dessa ideia, partimos de um olhar teológico sobre essa declaração cristã. O 

termo “Filho de Deus”, parece ser redundante e não seria preciso explicar, afinal esse é um 

título que evidentemente a respeito de Jesus no Novo Testamento, considerando uma leitura 

atual do cânon.  Mas até se tornar cristologicamente aceito, foi necessário levantar alguns 

pontos teológicos nos textos cristãos, que pudessem revelar o cristo e desmistificar outros 

pretendentes à divindade.   
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Devemos estar cientes que não foi apenas nesse período, que essa ideia aconteceu. Na 

verdade, a história irá mostrar as grandes discussões, interpretações e associações diversas 

que houve por dentro desse tema. “No primeiro século da era cristã, o título “Filho de Deus” 

não significava por si mesmo “filiação”, no sentido próprio e natural de geração e transmissão 

da natureza paterna.” (MINCATO, 2006.p.898). No judaísmo anterior e no próprio primeiro 

século não era preciso ser literalmente filho de Deus, como demonstramos até aqui. Por isso 

queremos explicar com novas observações, afinal, no início da fé cristã o termo poderia che-

gar a designar algo menos favorável “Era expressão metafórica de uma relação especial com 

Deus, de uma função ou de uma predileção”. (MINCATO, 2006. p.898).  

 Partindo em primeiro lugar, para uma compreensão mais historiográfica da constru-

ção ideológica do pensamento sobre o “Filho de Deus”, percebemos que quando lemos o AT, 

vemos o termo sendo também usados em certos textos onde ser anjo e filho de Deus estão 

correlacionados. Além disso, os povos ao redor de Israel, e antes mesmo de sua fundação 

como nação de Deus, haviam adquirido um tipo de pensamento que associavam a ideia de 

filiação divina para o líder desse grupo, onde Reis e Faraós se tornavam também entidades 

soberanas e celestias. Obviamente isso ocorreu antes do nome de Iavé ser mencionado histo-

ricamente e até mesmo de Israel se constituir como uma sociedade tribal relevante para a 

história. 

No antigo testamente a expressão filho de Deus não tem o mesmo sentido que ad-

quire no NT. No panteão ugarítico, “Filho de Deus” é relacionado à assembleia dos 

deuses colocada logo abaixo de El, o deus regente (o pai). O termo indica os seres 

celestes ou sobre-humanos que participam de certa forma, da ordem divina. (SCHI-

AVO, 2006, p. 75). 

A concepção do mundo antigo sobre o nascimento do filho divinizado é uma realidade 

estampada nas paredes de sítios arqueológicos, além dos textos antigos encontrados por pas-

tores e beduínos no oriente, e também pelos arqueólogos em suas pesquisas em seus campos 

de atuação, ainda que aparentemente não fosse dessa forma que a sociedade judaica do se-

gundo templo e de Israel do primeiro século pensavam. 

Em detrimento a esse pensamento judaico, vemos historicamente que a ideia de Filho 

de Deus era recorrente em vários círculos teológicos dos povos ao redor de Israel. 

A ideia de ser filiado, a uma divindade, num sentido ou noutro, era extremamente 

difundida no mundo antigo. Na mitologia grega havia laços de família entre os deu-

ses, e com o crescimento da tendência para o monoteísmo, estas relações míticas 

deram oportunidade para exprimir a subordinação de divindades menores ao único 

supremo Deus. Assim Hermês e Apolo eram filhos de Zeus, e os filósofos apologis-

tas da religião podiam interpretar isso como significando que tais divindades do 

culto popular eram manifestações ou emanações do Deus único. Além disso, havia 

semideuses e heróis nascidos das uniões dos deuses com mortais, e clãs régios como 

os Heráclidas remontavam sua origem a tais seres. (DODD, 2003, p. 331).  
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O Egito também divinizava seu monarca, o Faraó era considerado o Filho de Deus, e 

adorado como um ser especial. “...isto era entendido como se sua origem remontasse ao deus, 

ou como se seu nascimento de fato fora miraculoso, ou como se ele fosse de certa forma uma 

“epifania” do próprio deus”. (DODD, 2003, p. 331). Esse conceito será aceito pela maioria 

das sociedades poderosas desse período, assim como os babilônios, onde o Rei era uma espé-

cie de enviado de Marduque, ou o mundo helênico, que traduz esse conceito com o nasce-

douro de heróis semideuses, filhos de Zeus e outros. O próprio governante mais conhecido 

dos gregos foi reverenciado dessa forma. “Alexandre foi saudado por Amon como seu filho, 

e mais tarde foi dotado de um nascimento milagroso”. (DODD, 2003, p. 331 apud TARN, 

1948, vol.1, p. 42-44,77-81, vol. II, pp. 347-373).  

Todas essas questões intertextuais e históricas perpassam o período egípcio, que mais 

tarde viria a penetrar nas religiões de outras nações por meio dos seus eventos religiosos e 

inclusive os cultos de mistérios que ocorriam durante todo esse tempo.  Esses cultos envol-

viam as sociedades de todo o mundo por meio de um dos modelos cúlticos mais influentes do 

mundo antigo que era a veneração a Ísis. Outras culturas religiosas que também influencia-

riam o oriente eram a babilônica, a persa, e mais tarde, no período helênico dentro dos limites 

de Israel, a dominação selêucida17.  

Da mesma forma os imperadores Romanos que para impor seu domínio sobre os povos 

conquistados estabeleceram o endeusamento de Augusto “divi filius”, sendo divinizados após 

a morte, e o culto surgindo posteriormente. Diante dessa nova visão, de certa forma banali-

zada, fez do homem um ser, um grande personagem e benfeitor para seus respectivos povos. 

O termo que difundia essa máxima segundo Dodd era “O homem na terra é um deus mortal; 

Deus no céu é um homem imortal” (C.H.X,25) era uma sentença amplamente difundida em 

várias formas” (DODD, 2003, p. 332). 

Não é possível saber até que nível esse conceito foi estabelecido no meio dos povos, 

ou qual o verdadeiro sentido e valor. Mas entre os círculos religiosos e espirituais muito desse 

processo foi explorado e fortalecido e se desenvolveu uma teoria de divinização de muitos 

personagens. Um exemplo é Hermes, que também foi identificado como “Tot egípcio” que 

fora um homem comum, ainda que nascido dos deuses, e “nasceu de novo” com isso se fez 

“Filho de Deus”. O próprio modelo de divinização, na “iniciação dos mistérios de Ísis, como 

                                                 

17 Também sabemos que houve por intermédio de Antíoco IV novos cultos. 



142 

é descrita, por exemplo, por Apuleio, parece ter sido baseada nos ritos pelos quais os faraós 

egípcios ingressavam na sua divindade”. (DODD, 2003, p. 333). Talvez dentro desse imagi-

nário possamos ouvir os ecos das tradições antigas, usadas para Jesus em Jo 20,17, que não 

havia subido ao pai, talvez ainda lhe faltasse sair da transição humana para a divina.  

Nesse ínterim segundo Koester, acontece um último movimento sincrético de elemen-

tos gregos e outros, que desencadearam o culto a Serápis, um modelo não típico que não foi 

inserido de forma manipulável, mas foi histórico e que não se controlou de maneira que na-

turalmente ocorreria. “Ele foi uma reação ao encontro de duas forças opostas: primeira as 

coações decorrentes de tradições herdadas, dignificadas por uma longa história; segunda, a 

necessidade de entrar em conversação com uma nova cultura e seu espírito”. (KOESTER, 

2005, vol. 1, p. 169). A artificialidade da nova religião segundo Koester harmonizou as opo-

sições e evitou o conflito entre elas. Mas conforme ele mesmo comenta houve certo fracasso 

ao tentar fazer a integração histórica do culto a Serápis aos adeptos egípcios e que somente o 

sincretismo do culto a Ísis egípcia conseguiu dar ao culto um encanto e força.  

Todas essas histórias e outras não mencionadas aqui ocorreram antes do cristianismo 

se tornar uma religião propriamente dita.  Dizer que não houve uma influência desses cultos 

na religiosidade posterior é desconhecer a história. “Nenhuma religião dos períodos helenís-

tico e romano foi poupada. A religião de Israel também foi arrastada a esse processo, apesar 

de uma revolta dos devotos consubstanciada no movimento macabaico contra os helenizado-

res” (KOESTER, 2005, Vol.1, p. 170). Essas relações podem nos ajudar a entender o que 

estava acontecendo em Israel no período de Jesus, onde diversas ramificações religiosas Is-

raelitas existiam, já que nesse momento o número de adeptos do Judaísmo parecia se dividir 

segundo Fílon e Josefo da seguinte forma: “haviam mais de 4.000 mil essênios, 6.000 fariseus 

enquanto saduceus eram um movimento menor”. (Cf. BOCACCINNI, 2010, p.51). Claro que 

esses eram apenas os mais conhecidos, havia outros grupos menores revoltosos e que exer-

ciam algum tipo de movimento contrário ao poder romano ou aos cultos aos redores de Israel 

e do templo. 

É nesse ambiente que nasce a fé cristã. Sua visão de mundo recebe com todas essas 

influências, por isso o cristianismo não é apenas um braço da religião dos judeus, mas baseada 

no judaísmo, ele é reorganizado e estruturado para viver em um mundo sincrético.  

 “O cristianismo começou como seita com ambições missionárias no seio de uma 

religião judaica já helenizada, mas não emergiu puramente da pregação do profeta 

judeu Jesus. Antes, provavelmente mais do que qualquer outra religião do seu 

tempo, ele se adaptou a uma diversidade de correntes culturais e religiosas e apro-

priou-se de inúmeros elementos estrangeiros até estar pronto para despontar como 
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religião universal – absolutamente sincretista em todos os aspectos”. (KOESTER, 

2005, vol. 1, p. 170). 

Com isso vemos que a fé cristã foi moldada segundo todas essas mãos. Falando da 

doutrina e de sua visão de mundo histórico-salvifica, diante de todas essas teorias de divini-

zação de seu mestre, entendemos que sua teologia se transformou. Com esse processo, por 

meio desses novos conceitos, conseguiu trazer outros sentidos e renovação ainda maior para 

a religiosidade do mundo antigo. 

Voltando agora para nosso foco, na mesma perspectiva do tema acima, onde falamos 

sobre o “filho”, podemos identificar agora com o acréscimo “Deus” que esse título está for-

jando uma identidade ampla, contextualizando com os novos pensamentos dos evangelhos. 

Nesse sentido os dois termos se entrelaçam dando um aspecto maior e mais efetivo dentro do 

conceito de divinização do humano. Ainda que os sinóticos não se formassem marcados pelo 

mesmo conceito segundo Jeremias: 

É verdade que no Evangelho de João Jesus fala continuamente de si mesmo como o 

Filho de Deus, mas nos sinóticos ele se designa uma única vez como “o Filho 

(Deus)” (Mc 13,32); já a terminologia absoluta (sem genitivo ou pronome pessoal) 

evidencia que essa passagem única é secundária, mas também pelo fato de “Filho 

de Deus” ser totalmente desconhecido no judaísmo palestinense como título messi-

ânico. (JEREMIAS, 2008, p. 372). 
Primeiro, devemos entender que Joachim Jeremias, não está aqui definindo o termo 

“filho de Deus”, de forma genérica como o povo de Israel se auto intitulava filhos de Deus, 

no sentido de uma nação familiar, por isso sua explicação. Quando os sinóticos usam esse 

título sempre são mencionados na fala de outros personagens. A partir dessas definições po-

demos imaginar que o conceito joanino é intercalado entre os membros da comunidade, ju-

deus e o próprio Jesus, sendo realmente ampliado no E2, e assim podemos também conjectu-

rar uma construção dessa imagem indo do círculo palestinense, seguindo próximo à região da 

Ásia.  

A designação “Filho de Deus” em João nasce na boca de outro profeta, “O título apa-

rece pela primeira vez no pleno sentido teológico-revelatório em Jo 1,34, para receber um 

desenvolvimento cada vez maior no curso da obra”. (SCHNELLE, 2010, p. 902). É com esse 

pressuposto que podemos entender que ele vai se tornar parte da comunidade, crescendo até 

seu desenvolvimento total finalizando com a chave teológica em unidade com Deus em seu 

filho para salvação eterna no seu nome (Jo 20,31).  

A identidade de Jesus como Filho de Deus ultrapassa o conceito anterior de filiação 

divina em qualquer outro ser que já havia existido, segundo a fé cristã. “O título de Filho 

expressa concisamente a exclusiva autoridade de revelação e a exclusiva mediação da 
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salvação por Jesus Cristo” (SCHNELLE, 2010, p. 902). A seita de Qumran também argumen-

tava e traçava um pequeno paralelo entre a história do Filho de Deus em seus textos. 

Por fim, em pelo menos um texto, o 4Q174, Florilegium, o messias é descrito como 

“filho de Deus”, numa interessante e direta correspondência com a literatura antiga 

cristã: “Eu serei para ele um pai e ele será para mim um filho. Isto se refere ao broto 

de Davi que se erguerá com o intérprete da Lei que surgirá em Sion nos últimos 

dias” (MARTINEZ,1996:177). Os dois messias, aqui declinados, o “rebento de 

Davi” e o “intérprete da Lei”, não obscurecem a singular denominação que se tor-

nará emblemática para os primeiros seguidores do cristianismo. Ela se repete num 

fragmento aramaico, o 4Q246, onde se trata do messias dizendo que “grande será 

chamado e será designado com o seu nome. Será denominado filho de Deus e lhe 

chamarão filho do Altíssimo” (MARTINEZ, 1996:179). Desde a descoberta desse 

texto foi anotado que há dele um muito provável eco em Lucas: 1,32: “Ele será 

grande, será chamado Filho do Altíssimo e o Senhor Deus lhe dará o trono de Davi, 

seu pai”. Todos esses elementos permitem-nos caracterizar parcelas substanciais da 

literatura cristã como dependentes, do ponto de vista da genealogia teológica e da 

história, de um corpo literário específico abundante no período do segundo templo. 

(LEITE, 2008, p. 28). 

A história do desenvolvimento da fé no Filho de Deus na cultura cristã remonta às 

ideias das sociedades que a antecederam, Tanto o evangelho joanino quanto os sinóticos de-

monstram toda essa dependência em suas raízes, com uma nova roupagem. A própria teologia 

de Qumran também emite algo parecido, assim como a teologia do segundo templo, no Antigo 

Testamento que também produz literatura a esse respeito.  

Quando tratamos do quarto evangelho queremos dizer que ele desenvolverá em seus 

textos uma teologia bem organizada, mesmo que muitos momentos, vemos um texto cheio de 

aporias, mas isso se dá diante do processo de construção literária com as três fases.  João não 

restringe sua convicção apenas no ideal do Filho de Deus, mas também no Filho do Homem, 

essa relação joanina é importante para coroar o ministério de Jesus nesse início da história 

cristã: 

No Quarto Evangelho, o Filho do Homem é aquele que preexistia no céu, do qual 

ele desceu ao mundo e para o qual ele deve ascender (3,13; 6,61). Isto é o que tam-

bém é dito do Filho de Deus (3.16, 16.28). E se a "glorificação" do Filho de Deus é 

falada (17.1), a "glorificação" do Filho do Homem é também falada (12.23; 13.31). 

Em 1,49-51 Jesus aceita a confissão de Natanael: "Tu és o Filho de Deus", mas 

respostas em termos do Filho do Homem, como em Mc 14.61f. Mais tarde ele de-

clara: "Como Moisés levantou a serpente no deserto, assim também o Filho do Ho-

mem deve ser levantado para que todos os que crêem nele possam ter vida eterna. 

Porque Deus assim amou o mundo que deu seu Filho único, assim para que todo o 

que nele crê não pereça, mas tenha a vida eterna " (3.15f.). A identificação mais 

clara do Filho do Homem com o Filho do Deus é encontrada em 5.26: "Porque, 

assim como o Pai tem a vida em si mesmo, concedido ao Filho para ter vida em si 

mesmo, e deu-lhe autoridade para executar o julgamento, porque ele é o Filho do 

Homem ". Visto que o Filho do Homem é o Filho de Deus, ele participa do divino 

ser de Deus: (Ego eimi 8,28). (KIM, 1983, p. 5). 

Devemos lembrar que o Jesus Joanino não retrata o mesmo fenômeno que dos sinóti-

cos, pois ele não passa situações de sofrimento, e outro fato interessantes é que apesar de 

participar da ceia em nenhum momento vemos ele efetivamente comendo, parece lembrar o 
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“Anjo do Senhor”, que está no “Antigo Testamento, (Gn 16,7-13; 32,24.30; Ex 14,19; 12,21-

29; 23,20-24; Js 5,13-15; Jz 13,3-22; Os 12,3-4; 1Cr 21,14-16 etc). O Anjo está próximo de 

Deus e de seu trono; na aparição terrena assume características físicas numa gama bastante 

ampla” (SCHIAVO, 2006, p. 40). Mas o que nos interessa por hora é entender que esse Anjo 

tem algumas atitudes próximas de Jesus no evangelho Joanino. Ele não come quando está na 

ceia (Jo 6; Jo12; Jo 13, Jo 21), na aparição do Anjo na oferta de Manoá e sua esposa (pais de 

Sansão, Jz 13,20).  

O Filho de Deus está nos seguintes textos de João: 1,34; 1,49; 3,18; 5,25; 10,36; 11,4; 

11,27; 19,7; 20,31. Aparece primeiro na boca do profeta João Batista (1,34); depois é a vez 

de um verdadeiro Israelita (1,49); na boca da comunidade como se fosse o cristo (3,18); agora 

Jesus proferindo sequencialmente três vezes (5,25; 10,36; 11,4); Marta como missionária da 

comunidade descrevendo o credo (11,27); a fala negativa dos Judeus condenando a morte por 

se fazer o Filho de Deus (19,7); e por último exortando a crença em Jesus o cristo, no Filho 

de Deus e em seu nome (20,31); fechando assim esse ciclo profético na comunidade. Para 

entendermos a ênfase joanina no título de Filho de Deus e como a comunidade entendia, 

traçamos esse quadro para perceber qual a construção no imaginário do autor e como ele 

pretendia elevar o status de seu mestre. 

Jo 1,34 E eu vi, e tenho testificado que este é o Filho 

de Deus. 

O autor/redator usando João Ba-

tista  

Jo 1,49 Natanael respondeu, e disse-lhe: Rabi, tu és o 

Filho de Deus; tu és o Rei de Israel. 

Um verdadeiro Israelita  

Jo 3,18 Quem crê nele não é condenado; mas quem 

não crê já está condenado, porquanto não crê no nome 

do unigênito Filho de Deus. 

A comunidade 

Jo 5,25 Em verdade, em verdade vos digo que vem a 

hora, e agora é, em que os mortos ouvirão a voz do 

Filho de Deus, e os que a ouvirem viverão. 

Jesus 

Jo 10,36 Àquele a quem o Pai santificou, e enviou ao 

mundo, vós dizeis: Blasfemas, porque disse: Sou Fi-

lho de Deus? 

Jesus 



146 

Jo 11,4 E Jesus, ouvindo isto, disse: Esta enfermidade 

não é para morte, mas para glória de Deus, para que 

o Filho de Deus seja glorificado por ela. 

Jesus 

Jo 11,27 Disse-lhe ela: Sim, Senhor, creio que tu és o 

Cristo, o Filho de Deus, que havia de vir ao mundo. 

Marta “Missionária” 

Jo 19,7 Responderam-lhe os judeus: Nós temos uma 

lei e, segundo a nossa lei, deve morrer, porque se fez 

Filho de Deus. 

Judeus  

Jo 20,31b Estes, porém, foram escritos para que 

creiais que Jesus é o Cristo, o Filho de Deus, e para 

que, crendo, tenhais vida em seu nome.   

O autor/redator - comunidade 

 

Partindo do pressuposto que a teoria das três fases de Vidal possa nos ajudar na res-

posta da formação final do cânon joanino, teremos uma interpretação importante do tema 

sobre o “Filho de Deus”. Por isso antes de tudo queremos demonstrar nossas percepções sobre 

o caso.  

O quadro acima representa evidentemente, as nove vezes que João usou o termo. Vi-

dal, nos apresenta em seu quadro como foi construído o texto joanino na primeira fase E1, 

segunda fase E2, e na terceira fase E3. A partir dessa leitura, percebemos que esses nove 

versos se organizaram nas duas primeiras fases do evangelho. Vejamos: 

Os versos (1,34; 1,49) são os únicos que estão na primeira fase E1, e então ele acres-

centará os outros versos no E2 (3,18; 5,25; 10,36; 11,4; 11,27; 19,7; 20,31b), A teologia joa-

nina entra na fase da alta cristologia e transforma o seu texto em uma nova fonte de informa-

ção textual sobre o seu mestre. Com essa divisão fica evidente como a comunidade cresce 

intelectualmente e revela a sua outra face. Vejamos agora com essa construção do texto, qual 

é a possível informação que o autor queria repassar a sua comunidade. 

 

a) Jo 1,34 E eu vi, e tenho testificado que este é o Filho de Deus.   

b) Jo 1,49 Natanael respondeu, e disse-lhe: Rabi, tu és o Filho de Deus; tu és o Rei de 

Israel.  

c) Jo 3,18 Quem crê nele não é condenado; mas quem não crê já está condenado, por-

quanto não crê no nome do unigênito Filho de Deus. 
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d) Jo 5,25 Em verdade, em verdade vos digo que vem a hora, e agora é, em que os 

mortos ouvirão a voz do Filho de Deus, e os que a ouvirem viverão. 

e) Jo 10,36 Àquele a quem o Pai santificou, e enviou ao mundo, vós dizeis: Blas-

femas, porque disse: Sou Filho de Deus?  

d) Jo 11,4 E Jesus, ouvindo isto, disse: Esta enfermidade não é para morte, mas para 

glória de Deus, para que o Filho de Deus seja glorificado por ela. 

c) Jo 11,27 Disse-lhe ela: Sim, Senhor, creio que tu és o Cristo, o Filho de Deus, que 

havia de vir ao mundo.  

b) Jo 19,7 Responderam-lhe os judeus: Nós temos uma lei e, segundo a nossa lei, deve 

morrer, porque se fez Filho de Deus. 

a) Jo 20,31b Estes, porém, foram escritos para que creiais que Jesus é o Cristo, o Filho de 

Deus, e para que, crendo, tenhais vida em seu nome.    

Trabalhamos com o paralelismo, para identificar quem falava no imaginário do autor. 

As ligações mostram a sua importância A única frase negativa do texto, está na boca dos 

judeus, demonstrando uma comunidade rival no pensamento joanino, e a maior revelação 

dessa construção está no paralelismo central, Nela as linhas “d” apresentam que Jesus está 

falando, e a “e”, que forma um quiasmo revela que o próprio Jesus se considera o “Filho de 

Deus”. Ou seja, os três versículos que estão na centralidade dessa sequência temo como emis-

sor o próprio “Jesus”, e formam uma identidade para o mestre que será importante para se 

consolidar como o “Senhor”.  

Jo 5,25, diz que quem ouvir o Filho de Deus, mesmo morto viverá, no centro Jo 10,36 

está a frase, que ele foi santificado pelo Pai, em Jo 11,4 que a enfermidade não é para a morte, 

mas para a glória do Pai, e para que o Filho de Deus seja glorificado. Aqui vemos uma con-

tradição, afinal “Is 42,8b Eu sou o SENHOR; este é o meu nome; a minha glória”, no contexto 

do Dêutero-Isaías, não seria possível aceitar que qualquer ser possa receber ou repartir a glória 

de Deus. Já no evangelho joanino, o autor faz justamente o oposto, reparte a glória do Senhor 

com Jesus, o que, de alguma forma eleva a imagem do mestre dentro da comunidade, e defi-

nitivamente o exclui do círculo dos judeus.  

Para complementar vemos no último verso do E2 e no nosso esquema “a” que diz: “Jo 

20,31b, o Filho de Deus, e para que, crendo, tenhais vida em seu nome”. Coloca o nome de 

Jesus em relação a Isaías como uma fonte gloriosa, lembrando que o tema da glorificação está 

também dentro desse esquema do paralelismo. Seguindo ainda esse pensamento, e dentro 

desse modelo triádico podemos dizer que há outro tema importante. É o tema da morte: 
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“aquele que crê no Filho de Deus, viverá, ou seja, superará a morte”. Nesse sentido Jesus é 

um ser celestial por excelência que pode dar vida, ser glorificado e tem um nome de glória.   

Por fim, podemos citar aqui, o seguinte pensamento: “O Filho de Deus designa Jesus 

como o que possui a plenitude do Espírito de Deus, denotando a relação particular e exclusiva 

que Jesus tem com o Pai”. (MATEUS; BARRETO, 1989, p. 109). É possível dizer então, que 

esse tema em João tem importância, pois transmite à comunidade uma autoridade a Jesus 

superior a qualquer outro, mesmo sendo influenciada pela tradição nascida no segundo templo 

e o mundo apocalíptico de Daniel e Enoque, além de diversos outros escritos do período do 

terceiro século a.C.  

Conforme já havíamos citado acima, vemos que João coloca Jesus em discussão com 

outros personagens históricos de Israel, com os povos ao redor e principalmente procura de-

finir a fé de sua comunidade, dando ao mestre desse grupo um status celestial. Ao tratarmos 

desse tema ele fica mais claro na análise do bloco da segunda fase da construção cristológica 

joanina. Nesse sentido temos uma ótica que compreende a principal intenção de João, que é 

elevar Jesus a um nível maior, onde teremos sua exaltação e glorificação.  

 

 

2.2.4. Filho do Homem 

 

Mesmo o tema do Filho do Homem sendo muito estudado no mundo acadêmico, é ne-

cessário nos determos aqui em algumas linhas para demonstrar a ligação joanina com a forte 

tradição desse conceito, pois nos ajudará a entender também, o contexto angelomórfico de Jesus 

diante do imaginário cristológico que ele adquire em João.  Como afirma Dodd, “Para ele como 

para os outros evangelistas ela é caracteristicamente uma autodesignação de Jesus (12.34 não é 

uma exceção realmente).” (DODD, 2003, p. 319). Os evangelhos apresentam por meio das pa-

lavras do seu mestre a autoridade que ele mesmo representava. 

Por outro lado, segundo o testemunho unânime dos quatro evangelhos, Jesus se de-

signou a si mesmo como o “Filho do homem”. O título aparece “o ̀ui`o.j tou/ avnqrw,pou 

82 vezes nos evangelhos, 69 vezes nos sinóticos, 13 vezes em João. Contando-se uma 

só vez as passagens paralelas, os testemunhos sinóticos reduzem-se a 38, que se dis-

tribuem como segue: 

Marcos                               14 

Ditos de Mateus-Lucas       10 

Casos a mais só de Mateus   7 

Casos a mais só de Lucas     7 
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                                           38 

João                                    13 

                                            51 (JEREMIAS, 2008.p.374).18 

 

 

A história em  questão, contempla dentro do espaço israelita, uma sociedade religiosa, 

que se proclamou detentora das revelações espirituais. Esse fortalecimento também se deu den-

tro da literatura apocalíptica. “A expressão “Filho do Homem” ou “Filho da Humanidade” (bar-

nãshã) aparece em Daniel, mesmo que anteriormente encontremos o mesmo termo em Nm 

23,19; Is 51,12; 56,2; Jr 50,40; 51,43; Sl 80,17; 144,3” (SCHIAVO, 2006, p. 51). O termo 

parece sugerir uma autoridade maior que a humana de um profeta. “Filho do Homem pode 

significar “ser humano” (Ez 2,1.3.6 etc.), mas, na boca de Jesus e dos evangelistas, é quase 

sempre uma lembrança da visão de Dn 7,13-14” (KONINGS, 2005, p. 98). Nesse aspecto, o 

termo pode se tornar maior no evangelho, podendo apontar para sua divindade.  

Entre os muitos enigmas apresentados pelo Quarto Evangelho, um dos mais intrigan-

tes é o contraste paradoxal entre os títulos "Filho de Deus "e" Filho do Homem ". 

“Filho de Deus", originalmente de qualquer forma, indica inicialmente um ser hu-

mano, o Messias; enquanto "Filho do Homem" aponta para uma figura cuja verdadeira 

casa está no céu. Divino? Bem, talvez não necessariamente, ou não completamente, 

mas certamente investido por Deus com uma autoridade que o ser humano comum 

não ousaria reinvindicar. Por que isso deveria ser assim, é uma pergunta cujo a res-

posta gira em torno da interpretação de um único texto - a famosa visão de Daniel 7, 

tradução nossa. (ASHTON, 2007,p.240).  

 

Temos uma compreensão um pouco diferente daquela apresentada aqui por “Ashton” 

em relação ao “Filho de Deus”, entendemos que esse termo na comunidade joanina é uma rela-

ção que tem uma dupla vertente, tanto messiânica, quanto expressa a filiação divindade de Je-

sus. Como já comparamos com o texto joanino (Jo 8,42), conforme consta no tema anterior, 

mas em contrapartida o que ele menciona sobre o Filho do Homem é de suma importância para 

nossa pesquisa já que podemos ver no evangelho joanino o que essa expressão reflete para a 

comunidade. 

Enquanto ele tenta apontar para uma autoridade que não está, ou não é possível ser bem 

definida no contexto de Daniel. “Dodd” também enfatizará e dirá: “Há pouco argumento para 

mostrar que no judaísmo pré-cristão o termo “Filho do Homem” era usado como título messiâ-

nico”. (DODD, 2003, p. 320).  

                                                 

18 Para explicar melhor a quantidade de vezes que foi usado o termo nos sinóticos, o próprio J.Jeremias explica em 

nota de rodapé, a quantidade das expressões. Marcos: 14 vezes, Mateus: 30 vezes, Lucas: 25 vezes. 
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Na mesma linha segue SCHIAVO, mas ele diz que a visão de Daniel 7 é uma linguagem 

simbólica, e, é preciso definir o que ela representa. “A questão é saber se um como Filho do 

Homem se refere a um homem elevado à esfera celeste, ou a um ser celestial que aparece em 

forma humana”. (SCHIAVO, 2006, p. 52). Ora, devemos lembrar que essa dupla possibilidade 

pode se fundamentar em João. Seguindo o caminho teológico de Sénen Vidal, nas tradições 

básicas (TB), a vida, morte e ressurreição apresentam um humano, que está sendo elevado ao 

mundo celestial, podemos citar (Jo 20,16-18). Na segunda hipótese, (E2, E3) relacionado ao 

comentário de Schiavo sobre Daniel. O evangelho de João, discute a autoridade e superioridade 

de Jesus, sobre qualquer símbolo escatológico ou profético, dando-lhe o status de sobre-hu-

mano, pois já desceu do céu (Jo 3,12).  

Queremos lembrar que este símbolo “Filho do Homem” pode representar o povo de 

Israel.  Essa também é a concepção de Dodd onde diz “do povo dos santos do Altíssimo”, isto 

é como verdadeiro e definitivo povo de Deus ao qual é prometido o império final. (DODD, 

2003, p. 320). 

Para identificar e consolidar essa expressão, no período do segundo templo, poderíamos 

suscitar a figura tipológica como os animais da visão e os inimigos israelitas. Alguns paralelis-

mos referentes a essas construções também podem ser dependentes de histórias míticas. 

As imagens do Ancião e do “vir sobre as nuvens” relembram a mitologia cananeia do 

II milênio a.C., nas figuras de El, pai dos deuses (o Ancião), e de Baal, deus da tem-

pestade e da chuva (o que vem nas nuvens); e mito babilônico de Marduk em conflito 

com Tiamat (a descrição do monstro, a subida do mar e dos quatro ventos). Tal atri-

buto divino é posteriormente relacionado também a Jahvé para destacar seu poder 

diante dos deuses: “Montado em uma nuvem veloz, vai ao Egito. Os deuses do Egito 

tremem diante dele e o coração dos egípcios se derrete no peito” (Is 19,1 e Sl 104,3). 

No v.14, há uma cena de entronização: o Filho do Homem é introduzido à presença 

do Ancião e a ele é dado o poder sobre todas as nações, e todos os serviam. O poder 

que já fora dos animais e dos impérios terrenos é agora entregue a ele. Por trás, há 

uma ideia de um ser celestial vindouro que, em sua ação escatológica, irá derrotar os 

inimigos de Deus e instaurar o reinado eterno de Deus. (SCHIAVO, 2006, p. 52). 

 

Esse mundo celestial está retratado na bíblia Hebraica em diversos nuances. Podemos 

vê-lo como por exemplo, na história de Enoque, Gn 5,18-24, onde a construção literária pode 

ser baseada na influência do calendário solar, em seus 365 anos de vida. Possivelmente pode 

ser uma contraposição ao culto de Shamash o deus Sol dos sumérios. Além disso, como o sétimo 

filho descendente de Adão o mito de Enoque retrata também uma oposição direta a enmedu-

ranki o sétimo rei da dinastia. Com esse contexto segundo “Collins”, é possível perceber uma 

relação importante ao crescimento ideológico do Filho do Homem. O texto que fala sobre a 

entronização do rei sumério pode ter fundamentado a construção do imaginário literário de 

Enoque. A partir desse contexto temos: 
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Esse texto é interessante à luz da elevação de Enoque, e especialmente à luz de sua 

identificação com a figura do “Filho do Homem” em 1 Enoque 71. A sabedoria de 

Enoque se deriva da “visão celestial (…) as palavras dos santos anjos e (…) as tábuas 

do céu” (93.2). Evidentemente, o sétimo homem bíblico imita o sétimo rei mesopotâ-

mico. (COLLINS, 2010, p. 78). 

 

Os autores de Gênesis, por sua vez, usaram também do imaginário do mundo babilônico 

para contar a história de Noé, sobre o dilúvio e o personagem Utnapishtim, da mesma forma 

dentro de um contexto um tanto quanto mais elevado, o autor de Enoque criou sua literatura 

apocalítica com bases nesse relato, mas evidenciando o mundo celestial. 

É provável que a figura do Filho do Homem adquira aqui um sentido messiânico, de 

libertador escatológico, não na linha do messianismo real-davídico, mas como indiví-

duo celestial, anjo, que pode até ser identificado com o Arcanjo Miguel, cuja espera 

como Salvador é bem atestada na literatura intertestamentária e nos rolos do Mar 

Morto (p. ex. Em 1QM 17,6-8). (SCHIAVO, 2006, p. 52). 

 

No contexto Joanino, o Filho do Homem, também tem forte influência do mundo ju-

daico, refletindo uma teologia bem estruturada. Esse termo perpassa todo texto, e, aparece 13 

vezes. (1,51; 3,13;3,14;5,27; 6,27; 6,53; 6,62; 8,28; 9,35; 12,23; 12,34b; 12,34c). Apenas para 

mapear todo o período de desenvolvimento dessa cristologia iremos basear o momento em que 

foi introduzido no texto. 

 

E1             13,31a 

E2 1,5 1 3,13 3,14 5,27 6,27  6,62 8,28 9,35 12,23 12,34b 12,34c  

E3      6,53        

 

Se esta construção estiver correta, podemos conjecturar que a cristologia se fortaleceu 

no E2, como também havíamos feito com o tema do Filho de Deus. Nessa fase a comunidade 

evoluiu e elevou Jesus da “baixa” para a “alta” cristologia. Além disso, referindo-nos agora 

sobre o desfecho desse tema “Filho do Homem”, acreditamos que seria em “6,53” que segundo 

a proposta de Vidal foi inserida na última fase da construção literária e que se refere ao argu-

mento sobre a “comida e bebida, que em João é associada não ao alimento físico, mas espiritual, 

levando-se em conta, que nem Jesus e seus discípulos, se alimentam do pão natural (Apenas 

Judas come, e Satanás entra nele, para trair o mestre “Jo 13, 27-28”), isso revela que a mesa é 

local de conhecimento e intimidade ligado ao cristo joanino.  

Após essa última fase, e ao olharmos a moldura proposta por João, vemos que ela evi-

dencia a ascendência da cristologia no evangelho. A visão dos anjos subindo e descendo “sobre 

o Filho do Homem, se encerra com a sua glorificação pessoal e a de Deus sobre ele. Com isso 
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entendemos que especificamente esse tema tende a identificar o relato ligado a angelomorfia 

cristológica de Jesus.  

 

Jo 1,51  E disse-lhe: Na verdade, na verdade vos digo 

que daqui em diante vereis o céu aberto, e os anjos de 

Deus subindo e descendo sobre o Filho do homem. 

A visão de Jacó?  - céu - Jesus 

Jo 3,13 Ora, ninguém subiu ao céu, senão o que desceu 

do céu, o Filho do homem, que está no céu. 

Céu – Jesus 

Jo 3,14 E, como Moisés levantou a serpente no de-

serto, assim importa que o Filho do homem seja levan-

tado; 

Moisés – Jesus  

Jo 5,27 E deu-lhe o poder de exercer o juízo, porque é 

o Filho do homem. 

Juíz – Jesus  

Jo 6,27 Trabalhai, não pela comida que perece, mas 

pela comida que permanece para a vida eterna, a qual 

o Filho do homem vos dará; porque a este o Pai, Deus, 

o selou. 

Vida Eterna - Jesus 

Jo 6, 53 Jesus, pois, lhes disse: Na verdade, na verdade 

vos digo que, se não comerdes a carne do Filho do ho-

mem, e não beberdes o seu sangue, não tereis vida em 

vós mesmos. 

Comer e beber - Jesus 

Jo 6,62 Que seria, pois, se vísseis subir o Filho do ho-

mem para onde primeiro estava? 

Subir – Céu - Jesus 

Jo 8, 28 Disse-lhes, pois, Jesus: Quando levantardes o 

Filho do homem, então conhecereis quem eu sou, e 

que nada faço por mim mesmo; mas falo como meu 

Pai me ensinou. 

Levantar - Jesus 

 Jo 9,35 Jesus ouviu que o tinham expulsado e, encon-

trando-o, disse-lhe: Crês tu no Filho do Homem? 

Judeu paralítico - Jesus 

Jo 12,23 E Jesus lhes respondeu, dizendo: É chegada 

a hora em que o Filho do homem há de ser glorificado. 

Glorificação - Jesus 

Jo 12,34b Respondeu-lhe a multidão: Nós temos ou-

vido da lei, que o Cristo permanece para sempre; e 

como dizes tu que convém que o Filho do homem seja 

levantado?  

Ouvido da Lei – Multidão 

Jo 12,34c Quem é esse Filho do homem? 

 

Quem é? - Multidão 
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Jo 13,31 Tendo ele, pois, saído, disse Jesus: Agora é 

glorificado o Filho do homem, e Deus é glorificado 

nele. 

Glorificação - Jesus 

 

O tema do Filho do Homem joanino, se conecta e mostra a empatia de Jesus por Nata-

nael um israelita fiel. E por isso seria compreensivo desde o início essa visão sobre Jacó (1,51). 

A comparação dos anjos subindo e descendo sobre o filho do Homem, foi apresentada por 

Ashton, onde apresenta uma tradução diferente referindo-se ao texto de Gn 28,12 onde ele su-

põe que “os anjos ao invés de descer sobre ela (escada), poderiam descer sobre ele (Jacó)” 

(Burney, 1922, apud ASHTON, 2007, p.245). 

Nas palavras de Ashton, que na verdade são ecos do texto de Burney, ele diz que João 

seguiu o pensamento de rabinos sobre o sonho de Jacó, assim quando se detiveram sobre o 

assunto, ele (Ashton e Burney) puderam também argumentar sobre isso. Evidentemente por 

meio da pesquisa desses rabinos seguidos por Burney que disseram em seus comentários "as-

cendendo e descendo sobre a escada ", enquanto também podia ser sugerido," ascendendo e 

descendo sobre Jacó ". (Burney, 1922, apud ASHTON, 2007, p.245).  

Essas explicações de acordo com Burney surgiram  dentro desse contexto e dessa 

busca, mas para eles, era preferível a primeira. O que não os impediu de oferecer uma leitura 

do último também: "Ascendendo e descendo sobre Jacó” isso traria uma implicação, onde a 

ação dos anjos, supostamente haviam condições de se entender, que eles estavam saltando e 

pulando sobre ele. Com isso foi proposto também direcionar sobre outro caminho, tanto para 

Jacó como para Israel (Cf. ASHTON, 2007, p. 245). Vejamos nas próprias palavras de Burney: 

A citação toma a forma de uma reminiscência livre. Parece claro, porém, que nas pa-

lavras "ascendendo e descendo sobre o Filho do homem", temos uma interpretação 

final da AB diferente da que é geralmente aceita, AB é regularmente levado a significar 

"sobre ela" (escada); mas há também a possibilidade da interpretação "sobre ele" (Ja-

cob), e isso parece ser adotado na citação de Jo. * Jacob, como o antepassado da nação 

de Israel, resume em sua pessoa a posse do Israel ideal, assim como o nosso Senhor, 

no outro extremo da linha, o resume como o Filho do homem. A passagem de Gênesis, 

na qual "a escada é uma imagem da conexão invisível, mas real e incessante na qual 

Deus, por meio do ministério de seus anjos, está com a terra, neste caso com Jacó" 

(Delitzsch), aponta para a frente para "a relação constante e viva sempre mantida entre 

Cristo e o Pai" (condutor). O ponto que nos interessa aqui é que a interpretação colo-

cada sobre a passagem depende do hebraico, em que, uma vez que ~Lsu' escada 'é mas-

culino, a força de AB é ambígua. (BURNEY, 1922, p. 115)19. 

                                                 

19The quotation takes the form of a free reminiscence. It seems clear, however, that in the words, 'ascending and 

descending upon the Son of man', we have an interpretation of the final AB diferente from that which is generally 

accepted, AB is regularly taken to mean 'on it’ (the ladder); but there is also the possibility of the interpretation 

' on him ' (Jacob), and this appears to be adopted in Jn.'s citation.* Jacob, as the ancestor of the nation of Israel, 
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Ainda de acordo com Burney diante dos debates entre rabinos que discutiam em um 

“midrash” a relação da ascenção e a descida sobre a escada ou sobre Jacó, esse era o pensamento 

de Rabbi Hiya e Rabbi Yannai respectivamente.  Além disso temos em Gn 28,13 outra questão 

que é a possibilidade de que dentro desse contexto “O senhor estava sobre ele/a” (éwyl'[' bC'änI 

hw"÷hy>), pode ser uma referência aqui tanto para a escada, ou Jacó. Com tudo isso esses estudiosos 

também supõem a ideia desses anjos estarem agindo como portadores entre o céu e a terra.  

Nesse aspecto pensou-se então, em fazer uma ponte usando Is 49,3 (E me disse: Tu és 

meu servo; és Israel, aquele por quem hei de ser glorificado). E o tema da glorificação percorre 

todo pensamento do Filho do Homem Joanino. Para “Burney” a viagem de Paulo em 2 Cor 

12,1-3) é paralela e por isso ele comenta que a visão de Jacó lança luz a passagem joanina 

(BURNEY, 1922, p.117). Seguindo esse caminho o sonho de Jacó poderia ser então uma visão 

ou como se pensou também uma viagem celestial, o que levou a comparar a visão de Daniel 

como também a de Paulo sugerida por “Burney” em 1Cor 15, 47-39. (Cf. BURNEY, 1922, p. 

117). Devido a toda essas pontas soltas, entendemos que ele representa um pensamento impor-

tante, mas seria preciso maiores descrições sobre a força da imagem de Jacó como viajante 

celeste.  

Já em contrapartida a maioria dos autores ainda preferem manter a interpretação do tema 

atual com relação a escada. “Enquanto no hebraico “nela/nele” (bô) se refere à escada, João 

aplica esse adjunto adverbial a Jesus.” (BEUTLER, 2015, p. 78).   

A dupla identidade do Filho do Homem, em João não é tão evidente, o humano que sobe 

as regiões celestiais talvez ressoe apenas na ressurreição, mas o celestial que desceu, parece 

mais aberta para comunidade.  Já que desde o prólogo, até a cruz não há sofrimento, mas dis-

posição para a morte, pela qual cumprirá toda vontade do pai. Nem mesmo no Getsemani, sentiu 

medo. Para Jesus bastava seguir seu destino, recordando o escrito de Ashton, que essa expressão 

reflete o ser celestial que descerá, e surgirá em forma humana.  

Portanto, essas percepções usadas pelos teóricos aqui apresentados, tanto “Filho de Deus 

e Filho do Homem”, podem ser unificados em Jesus dando-lhe a prerrogativa de um ser 

                                                 

summarizes in his person the ideal Israel in posse, just as our Lord, at the other end of the line, summarizes it 

in esse as the Son of man. The Genesis-passage, in which 'the ladder is an image of the invisible, but actual 

and unceasing connexion in which God, by the ministry of His angels, stands with the earth, in this instance 

with Jacob' (Delitzsch), points forward to 'the constant and living intercourse ever maintained between Christ 

and the Father ' (Driver). The point which concerns us here is that the interpretation put upon the passage 

depends on the Hebrew, in which, since ~L'su 'ladder' is masculine, the force of AB is ambiguous.  
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celestial, que se humanizou. Talvez aqui a teologia paulina de Fl 2,7 e seu esvaziamento “Ke-

nósis” fundamentou essa constituição teológica.  

O questionamento sobre a subida e descida do Filho do Homem, está no contato com o 

Segundo templo, assim como em Qumran. Em João temos as duas ideias; isso coloca Jesus em 

certo sentido em um status superior aos profetas do AT, inclusive de Moisés.  

A construção do texto Joanino, e as falas de Jesus, no (E2) deixam claro que a comuni-

dade estabelece sobre seu mestre a autoridade do enviado do céu, enfatizando que ninguém 

podia subir se não aquele que desceu. (Jo 3,13-14). Lembrando (Jo 6,53), a última fase do (E3) 

explica que o cristão deve estar em Cristo pois é nele que se tem vida. Assim das 13 vezes que 

é mencionado o “Filho do Homem” 11 vezes estão na boca de Jesus e duas seguidas na fala 

confusa da multidão, que não entende o que ele diz, e nem sabe quem ele é.  

Com isso a identidade do Cristo, está na intimidade daqueles que aceitaram esse sím-

bolo, e compreenderam a grande manifestação anterior da descida. Essa idealização do que era 

perfeito, e se esvaziou, pode lembrar o mundo das ideias de Platão, tanto em Fl 2,7, como em 

Jo 3,13-14, mostra que Jesus tem prerrogativas divinizantes. O Filho do Homem joanino, é 

possivelmente o ser divino da literatura mais complexa da teologia do Segundo templo e de 

Qumran. 

  

 

2.3. Messias 

 

A imagem messiânica na bíblia, tem suas ambiguidades. No Antigo Testamento, está 

envolto sobre o símbolo do rei poderoso e vencedor, que instaurará o novo reino de Israel 

com o arquétipo de Davi. No entanto, o Novo Testamento, parece dar a esse título alguma 

diversidade. O cristianismo propõe a esse signo, uma representação que ultrapassará os limi-

tes da Israel terrena, para a nova comunidade espiritual, onde a salvação divina se estenderá 

para o mundo, por meio desse Jesus Cristo “o Messias”.  

O ungido do senhor, se fez servo não para salvar apenas Israel. Esse novo conceito 

ampliado nos evangelhos, pois apontou para o desígnio de um homem em favor da humani-

dade, e essa é a composição que vem seguida pelo fio condutor do servo sofredor de Isaías. 

O problema é que o judaísmo tradicional não foi capaz de entender isso, e, esse foi um dos 
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apontamentos apresentados por diversos autores. “Em conclusão, o judaísmo palestino oficial 

na época de Jesus não havia incorporado à sua noção de Messias a ideia de um necessário 

sofrimento expiatório; talvez existissem, à sombra do judaísmo oficial, meios ou indivíduos 

para quem esta ideia não estivesse excluída, porém, não se pode demonstrar este fato como 

conhecimento certo” (CULLMANN, 2002, p. 86).   

É claro, que a religião oficial não poderia permitir que se fizesse uma releitura dos 

seus textos sagrados relacionados ao sofrimento messiânico, já que a imagem de um Deus 

poderoso e seu ungido vencedor, de certa forma foi o que manteve a união e a esperança 

escatológica em meio ao domínio estrangeiro. Imaginar que o messias prometido surgisse e 

seria um derrotado, traria ainda mais sofrimento a essa nação. A teologia do pecado, que 

consolou o povo do exílio ao pós-exílio, poderia esgotar com a fé do povo em seus líderes. O 

templo que estava de pé, e que fora restaurado, reafirmou a dignidade e fortaleceu a autori-

dade dos religiosos, sustentando ainda mais essa promessa de um reino vindouro.  

Porém, ao redor desse monumento, grupos de resistência haviam se formado. E, dis-

sidentes religiosos também estavam contrários ao sistema que havia se estabelecido e forma-

ram então seu próprio clã. Entre essas religiões marginais,  estava a seita de Qumran, como 

outros grupos, além da nova seita judaico cristã.                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                           

Evidentemente, seguiremos aqui, identificando o caminho que segue esse termo, en-

tendendo como ele pode se fundir com outras designações, sendo guiados é claro pelo estilo 

joanino, onde a forma ambígua de João amplia as discussões teológicas.  

O Cristo “Messias”, usado 19 vezes (1,17.20. 25. 41; 3, 28; 4, 25.29; 7,26.27.31.41.42; 

9,22; 10,24; 11,27; 12,34; 17,3; 20,31). Mostra sua importância para João. Faremos aponta-

mentos de alguns aspectos gerais. Segundo Barreto e Mateos, Cristo foi o título que João 

Batista recusou (1,20,25; 3,28). Foi usado pelo evangelista para Jesus desde o prólogo (1,17), 

e isso também aconteceu, com André, no seu primeiro encontro com Jesus “Messias e Cristo” 

(1,41), Jesus pronunciou esse termo apenas em sua oração, no final da Ceia (17,3). Novamente 

se aplica a esse contexto do discurso diante da samaritana (4,25s) que o reproduz como per-

gunta aos seus concidadãos (4,29).  Na ida ao templo, temos um sentido interessante, pois o 

povo também questiona (7,26.27.31.41.42; cf. 9,22;12,34). Os judeus angustiosamente pedem 

esta confirmação (10,24). Para esses autores, o seu reconhecimento como Messias é parte da 

formulação da fé em Jesus (11,27; 20,31) (MATEOS; BARRETO, 1989, p. 179).  

O Messias joanino tem em certo sentido um crescimento teológico dentro do seu texto. 

Apesar que até mesmo Ashton entende não ser um tema tão expressivo “messianidade não é 
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realmente aquilo que excita o interesse do evangelista ou estimula sua imaginação teológica” 

(2007, p. 148).  Mesmo se levarmos em conta que o termo está presente em muitos momentos 

no texto, claro que como complemento de outros temas assim como “Cristo”, termos como 

“Rabi” e consequentemente “mestre” como veremos abaixo. 

Mateos e Barreto, acrescentam os títulos, didaskale, ou um rabi como apelativo para 

“Mestre”, e, nesse contexto, é possível evidenciar vínculos com João Batista, e com o mestre 

de Israel “Nicodemos”. Este, ao ver o ato público de Jesus no templo, foi considerado um ato 

messiânico, portanto, também o reconhece como Rabi (mestre). Dentro desse espaço, o pró-

prio Jesus ironiza devolvendo-lhe o título (1989, p. 187). O que é interessante, entretanto, é 

que esse príncipe israelita é realmente um dos mestres, então a ironia joanina não refreia uma 

autoridade, apenas introduz outros olhares para esse pretenso valor. Portanto, não é que Ni-

codemos não seja alguém importante, mas tanto ele, como qualquer outro, que não se submete 

ao conhecimento do Cristo, está sujeito a não compreender o verdadeiro sentido do reino. Isso 

vale até mesmo para a elite sacerdotal que controla o templo, que perdeu a noção de Deus, 

porque não viu a sua glória em Jesus (1,14).   

A comparação com Moisés, estará nos evangelhos em muitos momentos, mas em João 

o paralelo entre eles está em uma disputa mais acirrada. Mateos e Barreto, ressaltam que para 

Jesus, a concepção do Messias como dominador está na linha da idolatria. A manifestação 

messiânica em (12,12ss), traz essa concepção do povo sobre o Messias como rei terreno com 

um governo eterno (12,34). Jesus despreza esse messianismo, pois ele veio servir o ser hu-

mano (6,11) tanto para lhe dar a vida, quanto para presenteá-los com o Espírito (19,30), e seu 

amor, (1,17) que é representado por sua graça e verdade (1989, p. 183).   

Jesus é o messias libertador, que não adere à violência e dá ao que o encontra a vida 

eterna (5,24) e, está em ligação com o reino dos céus, pois Jesus desceu e subiu (3,13) abrindo 

caminho definitivo aos seus súditos.  

O título messiânico e o de Filho de Deus quando estão em um mesmo contexto, podem 

em alguns casos serem identificados como gêmeos. Isso não é uma prerrogativa apenas joa-

nina, mas marcana também. Segundo Ashton: 

 Marcos coloca os dois títulos no início do seu Evangelho, e usa-os em mo-

mentos de clímax em sua história, enquanto João coloca-os no seu final, para 

resumir o conteúdo da fé que ele deseja promulgar: "Estes, porém, foram 

escritos para que creiais que Jesus é o Cristo, o Filho de Deus, e para que, 

crendo, tenhais vida em seu nome (20, 31)” (ASHTON, 2007, p. 143). 

Fazer esse tipo de associação com o messias, não é nada novo. O autor de Daniel, 

provavelmente também tenha feito algo parecido. Na opinião de alguns autores, isso pode ser 
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verdade. “A opinião tradicional, de que o um como um filho do homem é o messias, é ainda 

ocasionalmente defendida” (COLLINS, 2010, p. 157).  

A comunidade de Qumran também fala sobre o messias, e diante de todas as diver-

gências entre o judaísmo oficial e as outras comunidades, o que não faltaram foram figuras 

messiânicas. “Em 4Q52, diz que o céu e a terra obedecerão ao seu messias. O messias em 

questão é, provavelmente, uma figura semelhante a Elias” (COLLINS, 2010, p. 374). 

 Outro exemplo, foi de um messias diferente, que surgiu a partir de um grande líder 

conhecido como mestre de Justiça, que descontente com a condução do culto e o templo pre-

feriu se afastar e formar uma comunidade em Qumran. Esse tipificado messias, de alguma 

forma teve alguma aparência com o modelo messiânico anterior a Jesus, mas que hipotetica-

mente, foram relacionadas a ele acontecimentos parecidos. 

 Além desses, um outro exemplo seria Melquisedeque, que é apresentado com vários 

atributos, sendo também um personagem divino, um profeta escatológico, mas também um 

mediador angelomórfico. Almeida comenta que: sendo assim está também entre duas esferas, 

a terrena e celeste (2012, p.115). “Portanto, o que ele representa é um ser superior, e que ele 

pode ser caracterizado como o “messias celeste, embora seja também humano”. (MARTÍ-

NEZ, 2000, p. 75-76 apud ALMEIDA, 2012, p.115).  

Se os essênios criam ou não na ressurreição parece ainda incerto, mas que eles conhe-

ciam o tema, e era entre eles recorrente, isso é bem aceito pelos acadêmicos. Nesse ponto, as 

discussões e debates no mundo antigo já estão avançadas, já que em Ezequiel tem esse tipo 

de relato em seus escritos (37,1-14), além é claro de textos como Daniel e Enoque. Com isso 

podemos dizer que já havia uma forte tendência literária que daria força a esse pensamento. 

De acordo com Collins “A ressurreição aparece proeminentemente em 4Q521, o texto 

que fala de um messias que céu e terra obedecem. As obras maravilhosas do Senhor no tempo 

escatológico incluem ressuscitar os mortos (fragmento 2ii 12)” (COLLINS, 2010, p. 250). Se 

esse texto é conhecido na comunidade de cristãos é uma incógnita, mas se o judaísmo forma-

tivo já compreendia essa relação, esse texto apenas confirma a dimensão escatológica que o 

mundo do messias cristão estava vivendo. Além disso, Deus era quem podia dar vida. “Deus 

como aquele que dá vida aos mortos de seu povo (fragmento 7 + 5 ii), aqui podemos entender, 

quando Jesus ressuscitou Lázaro e orou a Deus para demonstrar que sua autoridade viria de 

Deus (Jo 11,42) e o motivo da ira (Jo 11, 47-51 e Jo 12, 9-12). (DIMANT, STRUGNELL, 

1990, p. 331-348 apud COLLINS, 2010, p.250)”. 
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Se considerássemos apenas Ezequiel, poderíamos falar de uma ressurreição nacional, 

já que o texto evidencia um país inteiro ressurgindo, isso se refere evidentemente a uma ação 

do Espírito renovando um povo. Mas o que os textos qumrânicos refletem são ações indivi-

dualizadas, podendo ser um despertar apenas ficcional. Porém, dentro da comunidade cristã 

isso se reverteu em um caso tratado de forma literal, como vemos nos quatro evangelhos, 

ainda mais fortalecido pela literatura paulina (1 Co 15,14).  

Com isso a ideia de um messias especial, humano e celeste, com poder de curar, e 

ressuscitar os mortos, complementa a identidade desse Jesus “chamado” Cristo. Por fim, a 

dúvida do valor do termo messiânico ligado ao nome de Jesus, é um problema para alguns 

teólogos. O próprio Ashton diz que o nome de Jesus ligado a esse termo, ou seja, “Jesus 

Cristo”, pode de alguma forma, denotar uma depreciação ao seu teor teológico, por deixar de 

ser um título, para se tornar um sobrenome.  

Mas, entendemos que pode haver outro viés, a comunidade associando ao nome de 

Jesus o título “Cristo”, teria intencionalmente o desejo de afirmar a autoridade messiânica em 

justaposição a uma manifestação e revelação divina. Sabendo que essa construção é posterior 

aos fatos que ocorreram na vida de Jesus, onde seus seguidores após todos os acontecimentos 

ocorridos reconheciam nele um aspecto divino. A crescente comunidade que foi se estabele-

cendo ao redor dessa figura histórica na Palestina, e o seu imaginário foi se tornando cada vez 

mais autêntico diante do discurso paulino, sobre o seu nascimento, vida, morte e ressurreição. 

Compreendeu-se que sua messianidade era um fato a ser estabelecido, e por isso, unir o sím-

bolo ao agente seria imprescindível para diferenciar de outros futuros pretendentes.  

Até mesmo, a comunidade mateana apresenta uma imagem que corresponderá, o mes-

sianismo do servo ao “Ebed”, pois, no momento da escolha entre o justo e o pecador, ela deixa 

claro quem seria o mestre. “Mat 27,17: Portanto, estando eles reunidos, disse-lhes Pilatos: 

Qual quereis que vos solte? [Jesus] Barrabás, ou Jesus, chamado Cristo?” Temos no aparato 

crítico, que em alguns dos manuscritos, o nome “Jesus” que aparece junto ao preso “Barra-

bas”, identifica, dois humanos, mas são os sobrenomes, que parecem identificar quem é quem 

dentro desse contexto, ou seja, enquanto o primeiro é um (Bar = filho, abas = papai), “um 

filho de um pai”, O jesus escolhido para o sacrifício, o que iria para o matadouro, como ovelha 

muda era “verdadeiramente”, usando aqui uma terminologia bíblica, o “Messias”, ou “Un-

gido”, ou seja o chamado “Cristo”.  Logo, o Jesus escolhido por Deus para salvar a humani-

dade era seu filho, com um título esperado pelo mundo, mas que ainda não poderiam entender, 

até que a ressurreição abrisse os seus olhos.  
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Portanto o fio condutor que o messias de Deus havia de seguir, é, o que vemos em 

Mateus, e que também está em João 20,31 de forma contundente.  Jesus “é” o cristo o filho 

de Deus.  Apesar de que o termo “Messias” propriamente dito, aparece apenas duas vezes em 

João, não é menos importante, pois ele também vem acompanhado da tradução “cristo” (1,41; 

4,25). Afirmando assim, que esse anúncio é para o mundo.  

Finalmente essa interpretação está em João 1,41 após a breve cristologia, e antes do 

título de filho de Deus, que como já mencionamos, sempre acompanha e testifica esse título. 

Em 4,25, o messias é revelado para a mulher quando o redator lembra que Deus é espírito e 

os seus adoradores devem adorá-lo como tal. Além disso, a mulher diz que sabe que o messias 

vem, Jesus então usa o “evgw, eivmi” para se revelar. Deixando transparecer, que o Messias ou 

o “Cristo”, seria a confirmação dessa autoridade de Jesus que é testificada pelos títulos que 

advém posteriormente.  

 

 

2.4. Profeta 

 

Na teologia judaica, o profetismo de maneira simplista pode ser explicado da seguinte 

forma: seria um chamado divino onde um ser humano recebe de Deus uma autoridade, para 

denunciar o pecado, e anunciar as suas boas novas. É o que vemos em Jesus, diante do templo, 

dos sacerdotes, dos fariseus, saduceus e escribas, quando ele denuncia os seus pecados, e 

anuncia a salvação, mesmo que eles não aceitem o discurso. Em contrapartida, o povo o re-

cebe melhor, saindo deste meio seus discípulos.   

No Antigo Testamento, o profeta “nabi” palavra derivada do verbo acadiano “nabú”, 

(chamar; proclamar)” (COENEN; BROWN, 2000, p.1879) viverá esse papel. Eles, são aque-

les que emitirão juízos de Deus, por causa do pecado dos reis (como Elias 1Rs 17,21), para a 

nação e aos sacerdotes como jeremias (Jr 2,1; 17,6 etc.) e outros. Mas também tinham a in-

cumbência de trazer o refrigério, pois mesmo denunciando o pecado, tinham que falar da 

salvação de Deus. Como foi obrigado Jonas para o povo de Nínive (Jn 3,1-4,11).  

Com esse imaginário vemos como foi importante também o ministério do Batista que 

antecedeu a Jesus de Nazaré. Por isso, para muitos era João e não Jesus o messias esperado. 
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Portanto, fica mais claro, quais foram os motivos joaninos de colocar na boca desse profeta 

do deserto, a negação do título de Cristo (Jo 1,20). E também ele mesmo renegando qualquer 

autoridade diante de Jesus (Jo 3, 30).  

No cristianismo esse profeta, ficará “conhecido” como profeta messiânico, onde Jesus 

será identificado por seu ministério e sacrifício. O mestre de Nazaré, formará um grupo de 

discípulos, entre homens e mulheres que fortalecerá a ideia do profeta anunciado no AT. Po-

rém, a comparação com esse modelo vem com Moisés e seu discurso (Dt 18,18).   

Diante da formação da comunidade, principalmente joanina, onde se uniram, alguns 

judeus e samaritanos além de outros grupos, esse Taheb tem expectativas além do profetismo, 

podendo ser também um futuro rei. “Entre esses Judeus e Samaritanos havia a esperança da 

vinda de um messias-profeta” (ALMEIDA, 2012, p. 67). Com isso, eles aguardavam um pro-

feta escatológico como Moisés. O taheb, era um profeta restaurador (LIEMAN, 2004, p.88).  

Esse Taheb, é um messias no sentido judaico do termo ou de um outro personagem, 

e qual? A questão não ficou resolvida. Um notável adendo feito ao texto do decálogo 

(Ex 20, 1-21) na edição samaritana o Pentateuco poderia confirmar a espera de um 

profeta (Ex, 20,21b) ... Esse acréscimo que equivale a Dt 18,15, provaria a crença 

na volta de um profeta que revelaria os derradeiros segredos divinos; confirma Jo-

sefo e com ele Marqah, um teólogo do século IV, assim como uma coleção de textos 

litúrgicos. (LÉON-DUFOUR, 1988, p.287).  

Podemos ver como essa definição ainda é controvertida, diante disso, será possível 

também idealizar um “rei-profeta” nesse espaço. Portanto, Lieman dirá, que Moisés era muito 

mais que um perturbador como por exemplo, ficou conhecido Elias (1 Rs 18,17), ele era na 

verdade um profeta-rei, ideia difundida no judaísmo, principalmente em tempos messiânicos 

que poderiam estar ligados ao conceito Mosaico, esse paralelismo também estaria combinado 

com o “profeta-legislador”, diante das tábuas da lei, intimamente firmada nessa imagem sobre 

Moisés. (2004, p. 88-89). 

Por conseguinte, vemos a diversidade temática que o profeta alcança nesse momento 

de dificuldades na sociedade judaica do primeiro século, essa amplitude no contexto demons-

tra o anseio de um personagem escatológico que representasse a voz de uma nação em deses-

pero.  

Dentro dessa expectativa, uma outra corrente, e que foi apontado por Cullmann, onde 

ele vê um assunto análogo entre o prólogo e o início da epístola de Hebreus, ou seja, a ideia 

de profeta está ligada ao filho de Deus. Do mesmo modo ele entende que existe um vínculo 

direto entre a noção de profeta e o servo “Ebed Iahweh”, o servo sofredor de Isaías, já que o 

sofrimento é parte integrante da missão do profeta escatológico (CULLMANN, 2002, p. 68).  
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Por sua vez, Morthon Smith, apresenta as discussões acerca do ministério de Jeus, 

comparando o seu ministério, ao dos profetas do AT, usa também o texto de Dt 18, relacio-

nando Moisés, depois Elias e Eliseu. Mas em seu texto, ele diz que diferente dos profetas do 

AT, Jesus não tem muitas atitudes de um profeta, parecendo muito mais um mago. 

No mundo antigo muitos rituais religiosos eram considerados magia, e até mesmo Ju-

deus e cristãos passaram por essa situação. “Moisés e Jesus foram ambos considerados mági-

cos por pessoas de fora, para o horror dos judeus e Cristãos qualquer ação ritual podia ser 

rotulada de "mágica" do uso judaico de filactérios para cerimônias de oração greco-romanas 

e a Eucaristia Cristã” (JANOWITZ, 2001, p.3). Nesse contexto, até mesmo uma palavra, ora-

ção, ou atitude como por exemplo. “por os dedos nos ouvidos, cuspir e por na língua, e sus-

pirar dizendo efatá” (Mc 7, 33-34) ou “cuspir no chão e fazer lodo” (Jo 9,6), eram considera-

dos sinais de magia. Por isso um grupo religioso contrário, poderia acusar de mago, alguém 

que utilizasse essa forma de curandeirismo. 

 Portanto, os próprios judeus, fazem esse tipo de acusação, diante dos milagres, e exor-

cismos de Jesus. Muitos textos antigos falam sobre as ações dos mágicos, contendo compa-

rações com os milagres do messias Cristão. Smith também apresenta um outro quadro, di-

zendo que Jesus foi identificado como quem praticou necromancia para obter o controle do 

espírito do Batista, e foi identificado em outra ocasião onde seu poder advinha de um demônio 

independente e sobrenatural, (SMITH, 1978, p.78) 

No terceiro, exemplo, Smith comenta sobre os milagres onde os espíritos não são men-

cionados, mas que são feitos pelo próprio Jesus, com seu poder divino. Como Deus na criação, 

ele simplesmente comanda e as coisas acontecem. Com isso em mente, ele apresenta o que 

chama de uma similar confusão aparente nas passagens do Antigo Testamento onde se refere 

ao “ba'al 'ob”, ou um "mestre de um espírito divino. Estes (‘ob) são comumente chamados de 

"espíritos dos mortos", provavelmente alguma deidade do submundo, e são referidos como 

objetos de adoração a quem os israelitas às vezes se voltavam, abandonando o Senhor. Eles 

podiam entrar em homens e viver neles, às vezes por um longo tempo. Neste caso o homem 

seria conhecido como "um quem tem um 'ob' (I Sam. 28.7)” apesar desse tipo de forma de 

magia, Smith comenta:  

A semelhança com o que se acreditava de Jesus é impressionante, mas exis-

tem diferenças também. O poder de Jesus está conectado com os mortos 

apenas por sua identificação com o batista executado, isto é, com um demô-

nio de um homem morto, não com uma divindade do submundo (SMITH, 

1978, p. 78)  
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É preciso separar essas relações, pois essas comparações entre magos e profetas po-

diam fazer milagres muito parecidos, as vezes até iguais, mas no caso do mestre dos Cristãos 

tinham algumas pequenas diferenças. “Outras comparações de Jesus, também se referem a 

Salomão em suas lendas judaicas, e que tinha controle sobre os demônios” (SMITH, 1978, p. 

79).  

Voltando às pequenas diferenças comentadas acima. A similaridade com João Batista 

tem muitos problemas, pois possivelmente João ainda estava vivo, quando Jesus começou seu 

ministério, além do fato de que os espíritos dos mortos eram usados para prejudicar as pessoas 

enquanto Jesus parecia mais um curandeiro. Outro detalhe importante que Smith ressalta é 

que os milagres de Jesus foram feitos não por fantasmas, mas por um ser sobrenatural, cha-

mado de Espírito Santo, o qual os oponentes diziam que eram “demônios”. Smith apresenta 

em seu texto o pgm 1,54 ff., que faz uma referência à descida de um espírito grandioso para 

dar poderes para o mago em fazer milagres, curas, e ao morrer subiria aos céus e não seguiria 

ao Hades.  (SMITH, 1978, p. 98).  

Com todas essas questões, João talvez tenha tentado ser mais aberto sobre o envio 

deste bom Espírito. O texto diz que o espírito não foi dado durante a vida de Jesus (João 7, 

39), com isso o herói pode se livrar da acusação de magia.  Mas, existe uma promessa, que 

depois de sua morte ele pedirá ao Pai para enviar o Espírito (João 14, 16; 26), ou ele mesmo 

enviará "do Pai" (Jo 15.26), "o espírito da verdade" que irá testificar à comunidade sobre essa 

verdade, e lembrar de tudo que foi ensinado. Esse discurso pode ser comparado a alguns textos 

mágicos, onde o mago envia ou pede a uma divindade para enviar um espírito, ocasionalmente 

para entrar em alguém, mais frequentemente conforme o Papiro Mágico Grego (PGM IV. 

3205f)20. “Outro texto, diz que enviará um demônio, em resposta aos feitiços sagrados para 

que o profeta fale a verdade. (PGM I. 3i2fif.)” (SMITH, 1978, p. 112).  

Mesmo contendo textos que apresentam os milagres de Jesus com formas e meios de 

ações mágicas, eles também demonstram diferenças, como já vimos. Parece que o contexto 

messiânico, profético e do filho de Deus nos evangelhos estão interligados.  

                                                 

20 Os PGM, ou (PMG, Papiros Mágicos Gregos), São em sua maioria do período do II séc a.C., e V d.C., são 

documentos sincréticos do mundo mágico e religioso que circulavam entre o mundo Greco-romano e Egípcio. 

Autores como Karl Preisendanz, Papyri Graecae Magicae. Die Griechischen Zauberpapyri. Sendo essa uma obra 

em alemão que apresenta os textos descobertos no Egito no séc XIX. Outros autores importantes são BETZ, Hans 

Dieter. The Greek Magical Papyri in Translation Vol. 1. Chicago: The University of Chicago Press, 1986. 

OGDEN, D. Greek and Roman Necromancy. Princeton: Princeton University Press, 2001.  
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O messias é um homem, como um rei, na tradição judaica um descendente de Davi, 

também era lembrado como sacerdote talvez a implicação esteja sobre essa pontecial descen-

dência de Arão, ou um profeta como Moisés, um ser celestial como o Filho de Deus. Compli-

cado é entender como os primeiros cristãos puderam chegar a formular a esperança numa figura 

tão complexa. A comunidade cristã, parece ter organizado esses personagens e adaptados ao 

seu messias. “Não se apartarão de nenhum conselho da lei para caminhar em toda obstinação 

de seu coração, mas serão governados pelas ordens primeiras nas quais os homens da Comuni-

dade começarão a ser instruídos, até que venha o profeta e o messia de Aarão e Israel” (1QS IX 

9-11). (MARTINEZ; LEUVEN,2009, p. 51). 

Um último apontamento que nos parece pertinente, seria um comentário importante so-

bre a mago e o profeta. Luck, em seu livro “Arcana mundi” diz que entre vários aspectos da 

comunidade cristã primitiva até a idade média, criou-se um critério, que não se deve ser levado 

ao extremo, mas basicamente a diferença poderia se apresentar com alguns aspectos, vejamos: 

A magia é manipuladora, a religião depende de sacrifícios e orações, a magia a fins específicos, 

enquanto a religião, a espiritualidade, salvação e vida eterna. Mas um fato que é interessante, 

está na forma de expressão (2006, p. 9). Ele comenta que um profeta ou líder comunitário, faz 

orações aos deuses em voz alta, em contrapartida os encatamentos dirigidos aos daemon são 

geralmente formulados silenciosamente, assobios ou sussurros mágicos. (LUCK, 2006, p. 9). 

Com essa visão poderíamos dizer que se essas diferenças fossem claras no primeiro 

século, seriam justificáveis as acusações dos judeus, e a resposta de Jesus, quanto às acusações 

de fraude religiosa, em Jo 18,20, quando interrogado pelo sacerdote, Jesus diz que falou aber-

tamente ao mundo, e ensinou nas sinagogas e no templo. Essa passagem fica ainda mais clara, 

quando fazemos um apontamento com a sua oração diante do sepulcro de Lázaro (Jo 11, 41-

43). Afinal, diante da multidão Jesus glorifica ao seu Deus que o ouve, separando de outros 

milagreiros que fazem encantamentos. Nesse aspecto ele faz orações e ministra para o povo em 

nome do Deus Iavé.   

Essas comparações mostram como a imagem do profeta nos evangelhos, estava perme-

ada de construções literárias complexas. Essa ambiguidade de textos e referências, deixa duvida 

sobre quais as fontes que o quarto evangelho usou, mas mesmo com tantas semelhanças com a 

magia, o discípulo amado seguiu mais de perto o conceito judaico de profetismo relacionado 

com Jesus e o AT.  
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2.5. Cordeiro de Deus 

 

 

 

O cordeiro de Deus, representa o símbolo de substituição do pecador pelo justo para a 

purificação do pecado. No evangelho joanino como também nos sinóticos, João Batista foi o 

personagem usado como uma figura profética que aparece anunciando os erros de uma soci-

edade e exigindo arrependimento, evidenciando a necessidade de atos de purificação. No mo-

mento em que Jesus é batizado, uma voz do céu anuncia sua filiação divina. Para Cullmann 

essa voz declara o destino do messias. “Está fora de dúvida que, para o autor do quarto evan-

gelho, a voz celestial era efetivamente um apelo dirigido a Jesus para que assumisse a missão 

do Ebed Iahweh” (CULLMANN, 95). Esse servo sofredor de Isaías, é aplicado pelo Novo 

Testamento como uma imagem direta para Jesus. O cordeiro santo e mudo que segue para o 

matadouro é semioticamente bem representado nas escrituras, e sua vida sem pecados revela 

o cordeiro santo de Deus. Entretanto, o fato de ser João Batista o batizador, e, por seu simbo-

lismo de autoridade e dignidade profética daria maior autenticidade a imagem do cordeiro 

que Jesus estava prestes a representar, complementando assim o sinal da mensagem de Isaías.   

O sacrifício do cordeiro pascal associada à imagem do Cristo, foi fundamental para 

estabelecer a autoridade de Jesus sobre a comunidade, e separar de outros pretendentes a 

messias. Cristo é a nossa Páscoa (1 Cor. 5, 7) e se não acreditarmos que Ele morreu e ressus-

citou ao terceiro dia “é vã a nossa pregação, é vã a nossa fé” (1 Cor. 15, 3). Essa afirmação 

paulina, antes da construção dos evangelhos, fundamentou a imagem iconográfica dos quatro 

evangelistas.  

A união da comunidade cristã, com Jesus, é um sinal de um casamento, representado 

por um noivo que está disposto a se sacrificar por sua noiva, e onde, termos como “núpcias 

do cordeiro” seja representativo. 

“E no terceiro dia” celebram-se “núpcias” em Caná da Galiléia, Traduzimos “núp-

cias”, porque pensamos nas núpcias messiânicas (cf. vv. 10-11) Na comunidade jo-

anina é conhecida a ideia das “núpcias do Cordeiro” (cf. Ap 19,7.9); e “Cordeiro” 

(1,29) é o primeiro título dado a Jesus na “semana inaugural”, que aqui chega à sua 

conclusão (1,19-2,11). Imaginação demais? Não esqueçamos que a Bíblia é a histó-

ria de um caso amoroso entre Deus e o povo... (KONINGS, 2005, p.100).  
 

Os evangelhos, apresentam novas perspectivas para os grandes símbolos do AT, e es-

ses modelos serão apresentados a partir de um olhar para Jesus. O cordeiro de Deus, também 

faz referência ao profeta messiânico, e principalmente ao servo sofredor de Isaías. Ashton 

dirá, que quando Jesus foi tirado da cruz, seu corpo está intacto, lembrando a imagem do livro 
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do Êxodo, sendo o verdadeiro cordeiro pascal (Jo 19,36; Ex 12,46). Assim a maior festa ju-

daica, também foi substituída. (2014, p. 143).  

Em João, apenas dois versos falam do cordeiro (1,29 e 36). Os dois estão na boca de 

João o Batista, um no início do seu ministério, e o segundo final fazendo uma referência à 

morte sem nenhum osso quebrado (19,36). “Em Jo 1:29, 36, João Batista descreve a Jesus, a 

quem acabara de batizar, como Ho amnos tou theou, “o Cordeiro de Deus” ... Não se trata 

meramente de uma comparação, no qual se diz que Jesus é como um cordeiro; pelo contrário, 

ele é o Cordeiro de Deus” (COENEN, BROWN, 2004, p. 429). 

O cordeiro em Qumran, segundo Talmon, aparece como animal imolado para purifi-

cação. A respeito do memorial da comunidade, podem ser destacados a celebração do Seder, 

o ritual do cordeiro (Pessach) do templo de Jerusalém, o festival Mazzoth como explicado no 

pergaminho do Templo (11 QTª [= 11Q19] 17,6-11) (TALMON, 2006, p. 44)21. 

Por fim, o cordeiro é um símbolo da cristologia, que está intimamente ligado ao mes-

sias, ainda que Ashton, comente sobre a pouca relevância que messias e outros termos, sejam 

menos representativos, entendemos que a ideia do autor do evangelho foi diluir toda essa 

dinâmica entre esses sinais no contexto teológico joanino. Se percebermos o fio condutor 

dessas imagens podemos ver a mensagem clara do servo, messias e cordeiro marcando forte-

mente Jesus como o filho de Deus que morreu por seu povo.  

O tema da Páscoa-aliança leva em si o do êxodo e, com ele, implica todos os temas 

subordinados: a presença da glória na Tenda da Reunião ou santuário (cf. 1,14;2,19-

21), o cordeiro (1,29; 19,36), a Lei (3,lss), a passagem do mar (6,1), o monte (6,3), 

o maná (6,31), o caminho ou seguimento de Jesus (8,12), a passagem da morte para 

a vida (5,24), a passagem do Jordão (10,40). Está intimamente relacionado com o 

tema do Messias (1,17) que, como outro Moisés, haveria de realizar o êxodo defi-

nitivo e, portanto, com o da realeza de Jesus (l,49;6,13;12,13s;18,5.7;18,33-19,22). 

“O mundo” inimigo de Jesus e os seus (15,18ss), de onde ele ou o Pai tiram 

(15,19;17,6), é elemento do tema do êxodo (terra da escravidão). (MATEOS; BAR-

RETO, 1980, p.10).  

 

Portanto, a comunidade de João preferiu estabelecer como parâmetro a alta cristologia, 

mas sem perder o foco, no servo sofredor que deu sua vida em favor do reino de Deus, e 

seguiu a determinação de seu Pai, fazendo toda a sua vontade, ao diluir esses temas em seu 

texto, não deixou de apresentar o sacrifício, mas diminuiu o impacto, fazendo transparecer 

um profeta, messias e filho superior ao que os sinóticos haviam apresentado.  

                                                 

21 No texto de Talmon faltou o ª em 11QT, fizemos um acréscimo para que pudéssemos identificar o texto do 

Temple Scroll corretamente.  
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2.6. Templo Cristológico 

 

 

O templo de Israel era o símbolo da religiosidade judaica, e o cristianismo do primeiro 

século, foi diretamente contra toda autoridade que ele representava. Esse foi um dos grandes 

temas joaninos. Além da comunidade do discípulo amado, Qumran, também representava 

uma ameaça a estrutura institucional que estava por trás do templo. Já no (TB) identificado 

por Vidal, temos uma construção textual, que demonstra a contraposição com o templo. O 

problema é tão grave, que João levanta essa questão quando na festa de Caná, Jesus ao trans-

formar água em vinho, estava possivelmente apontando para o renovo espiritual da sua co-

munidade, e por isso precisava destituir o templo da memória, afinal ele já não existia mais, 

pois, teria sido destruído uns 10 anos antes, no mínimo.  

O discurso literário joanino, procurou um novo modelo na última fase da sua elabora-

ção textual. Por conseguinte, o capítulo 2, tira o centro do templo, e transfere para seu messias, 

quando da inserção do tema do filho do Homem (1,51), Jesus passa a ser o centro da fé cristã. 

Um dos primeiros conceitos da cristologia foi identificar Jesus como substituição ao templo, 

a nossa grande questão nesse momento, é saber se Jesus realmente era quem representava 

“substituição ou uma representação”.  

O Filho do Homem é aqui apresentado como o novo Beth-El do sonho de Jacó, que 

liga a terra e céu. Este texto provavelmente presume a tradição preservada nos cír-

culos rabínicos que Identificam Beth-El com o Monte do Templo em Jerusalém. O 

capítulo 2 fala da visita de Jesus ao Templo na Páscoa e da expulsão do comerciantes 

e cambistas de seus tribunais. Nesta cena Jesus refere-se ao Templo como "Casa do 

meu Pai" (τὸν οἶκον τοῦ πατρός μος). O evangelista então cita o Salmo 69:19, Al-

terando o tempo do verbo para deixar claro que o zelo de Jesus pelo Templo será a 

causa de sua morte. As autoridades pediram um sinal para justificar sua atitude, e 

Jesus fala de uma maneira velada de sua morte e ressurreição, referindo-se ao seu 

corpo como "Este Templo" (2, 20). A ligação irônica entre a morte de Jesus e o 

destruição do Templo aparecerá novamente no final da primeira metade do Evan-

gelho (11: 48-50). (KINZER, 1998, p. 2).  
 

Com o texto completo nas mãos, a comunidade é agora participante ou representante 

do templo de Cristo, e por extensão naquilo que representa o messias joanino. Como ele men-

ciona ser o tabernáculo em (1,14), espelhando o sinal humano encarnado, e a representação 

da glória de Deus no mundo, tentaremos chegar a uma conclusão para estabelecer quem é o 
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substituto do templo. “O verbo “estabeleceu morada” (eskenosen) significa, literalmente: “ar-

mou tenda entre nós”. No AT, Deus se manifesta a Israel, no deserto, na “Tenda do encontro” 

(Ex 26; Nm 7,89 etc.).  Mais tarde a tenda se tornou o templo de Jerusalém” (KONINGS, 

2005, p.81).  

O Cristo pode ser a representação viva do cuidado de Deus entre o seu povo, assim 

como foi no deserto, agora está novamente entre nós. Nesse caso a comunidade do discípulo 

amado, que assim irá expandir para o mundo (3,16). “Ora essa morada foi fixada, não em 

“Israel”, como para a Sabedoria, mas “entre nós”. Com esse “nós” pode-se pensar nos homens 

em geral” (LÉON-DUFOUR, 1996, p. 96). É possível pensar apenas nos crentes, porém Léon-

Dufour, nos faz refletir sobre todo o contexto do prólogo, que convida a ver nesse amplo dito 

“entre nós” toda a humanidade, pois o “logos” se fez humano entre os humanos. (1996, p.96).  

Pensando no capítulo 2 sobre a visita de Jesus ao templo, e as condições que provoca-

ram a sua ira, podemos levar em conta que os Judeus estavam usurpando o povo, e fazendo 

da casa de Deus, um lugar de mercado, enquanto Jesus o considerava: "tón oikon tou patrós 

mou" τὸν οἶκον τοῦ πατρός μοu (Casa do meu pai). Dentro do contexto, Kinzer entende que 

usar o termo “Este templo” (2,20)” pode ser um fio condutor para (11, 48-50), referente a 

perseguição e morte de Jesus. 

Nesse aspecto, kinzer também irá analisar que na viagem de retorno à Galiléia, Jesus 

oferece para uma mulher samaritana "água viva" (4,10, 14), o que simbolicamente pode ser 

explicado dentro do evangelho joanino como um sinal para o Espírito Santo (7,37-39). Assim 

seria, compreensível e explicável, o contraste da adoração neste Espírito com a adoração do 

templo de Jerusalém e Gerizim (4,20-24). Isso implicaria em que um novo e diferente tipo de 

templo estaria sendo estabelecido. Com base nesse argumento de Kinzer, podemos supor que 

o evangelho teria o interesse de substituir o templo pela imagem de Cristo, ou o que seria 

mais presumível, tentar tratarmos como uma metáfora, que vai descentralizar a expectativa 

de grupos judaicos na comunidade, estabelecendo as novas dimensões cultuais e formas de 

adoração dos cristãos.  

Na interpretação do capítulo 4, adoração é um dos temas importantíssimos, que refle-

tem um dos sentidos que João quer dar ao culto. Uns interpretam, que Jesus pode estar subs-

tituindo o templo. Neste caso os capítulos 7-10 também podem sustentar a complexa teologia 

joanina sobre Jesus e o novo Templo. Afinal ocorrem nesse bloco as discussões sobre as festas 

dos Tabernáculos que retratam Jesus cumprindo os principais temas das festas, e a represen-

tação sobre a "água da vida "(7, 37-39) e "luz do mundo "(8,12). Assim como o capítulo 9 
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representa a cura do cego, em sobreposição ao tabernáculo, onde o cego estava defronte ao 

templo, mas não enxergava, e mesmo Jesus abrindo seus olhos, ainda não o reconhecia, foi 

necessário um encontro face a face, onde definitivamente foram abertos seus olhos, a partir 

do discurso de Jesus (9,37-38).  

Nesse contexto continua o simbolismo da água viva, pois a cura ocorre quando o ho-

mem lava na piscina de Siloé (o ponto de partida para a procissão da cerimônia das águas 

durante a Festa de Tabernáculos). Kinzer entende que as imagens de luz e água estão ligadas, 

entre a Festa dos Tabernáculos, e o templo. O templo era iluminado nas noites da Festa, re-

cordando a coluna de fogo e a coluna de nuvem que levou Israel no deserto. Além de todo 

esse contexto, a água viva que ele também representa, sairia dele para seu povo. “Mas agora 

Jesus diz que esse rio de água viva fluiria de seu próprio corpo, aquele corpo que é o novo 

Templo” (KINZER, 1998, p.2). 

O culto precisava ser novamente estabelecido, mas a comunidade não via mais utili-

dade para o templo, por muitos motivos, entre eles a exploração e principalmente a falta de 

santidade. Kinzer não acredita que o templo celestial não é o que João queria representar, mas 

é possível que o contexto que Qumran dava ao tema possa ter sido usado ao inverso pelo 

discípulo amado para enfatizar o culto centralizado por sua comunidade. O modelo que é 

usado por Qumran, onde no Cântico de sacrifício Sabático os anjos são descritos como sacer-

dotes.  

“Segundo, e de modo inverso, os sacerdotes de Deus e a adoração a Deus tomam 

lugar no santuário celestial. Por intermédio desses cânticos, os sacerdotes na comu-

nidade de Qumrã poderiam harmonizar a si mesmos com suas contrapartidas, os 

sacerdotes celestiais (cf. 1QHª 11[3]:20-23; 19 [11]:10-14). Ademais eles estavam 

seguros de que, embora o culto de Jerusalém estivesse poluído e sem efeito, o louvor 

devido ao rei celestial estava, de fato, acontecendo no céu, o perdão era efetuado 

pela instrumentalidade dos sacerdotes celestiais e a realeza de Deus, que ainda es-

tava por ser realizada na terra, já estava estabelecida no céu”. (NICKELSBURG, 

2011, p. 301). 

 

Enquanto Qumran, tinha um culto transcendente, e, portanto, para ser inaugurado pre-

cisava purificar o templo, segundo Nickelsburg esse texto era central para a comunidade de 

Qumran. Dito dessa forma, poderíamos presumir, que os grupos religiosos desse período sou-

bessem dessa tradição.  

Talvez João tenha transportado essa ideia para outro nível, articulando metaforica-

mente, ou como entende Kinzer a purificação do culto particular, onde Jesus representa o 

templo. Também podemos sugerir aqui, que a comunidade pode ser o novo templo, (3,5-8), e 
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a presença de Jesus está no Espírito que representa a sua manifestação, para dar a comunidade 

força de culto. (14,17), não precisando mais do templo físico de Jerusalém.  

Fazendo agora outro apontamento, alguns autores discutem sobre essa substituição do 

templo, como Ken Brown faz, mas ele pergunta se a afirmação de João 1,14 pode ser consi-

derada verdadeira, já que essa relação para ele não é explícita. Ele recorda uma antiga tradição 

israelita "Na tenda sagrada [skhnh,] ministrei diante dele, e assim fui estabelecido em Sião" 

(Sir 24:10). (BROWN, K., 2010, p.41). Ele entende que não deve existir uma relação de subs-

tituição entre o templo e Jesus. Mas o que ocorre é uma nova interpretação.  

“Assim, ao nos voltarmos para 2:13-23, não surpreenderia que ele também tratasse 

o Templo mais positivamente do que é geralmente reconhecido, como uns apontam 

para a verdadeira identidade e papel de Jesus. Jesus e o Templo não são mutuamente 

exclusivos para João, mas sim mutuamente interpretativos” (BROWN, K., 2010, p. 

57).  

Para se aprofundar sobre essas relações, ou seja, onde não se formulam em João de 

forma substitutiva, mas como interpretação da novidade do evangelho. É preciso compreender 

a intenção metafórica do autor. E isso só pode ser dado, com a intimidade que esse redator 

tem com alguns textos. Portanto, ele assemelha o Cristo com esse mundo místico judaíco.  

“A familiaridade de João com Isaías é bem atestada por citações explícitas (por 

exemplo, 12: 37-41) e temas mais amplos (por exemplo, o uso de doxa,zw, u'yo,w e 
evgw, eivmi, por João) e Isaías está cheio de tais imagens de água. em suas descrições 

da restauração de Israel. Então, quando Jesus afirma, “aqueles que bebem da água 

que eu lhes darei nunca terão sede [diya,w]. A água que eu vou dar se tornará neles 

uma fonte [phgh,] de água jorrando para a vida eterna” (4:14), isso muito provavel-

mente invoca tais promessas, e reivindica ainda a prerrogativa divina do poder vi-

vificador. Responde à pergunta da mulher: “Você é maior que nosso ancestral 

Jacó?” (4:12), não está substituindo Jacó ou o seu poço, mas ligando Jesus ao Deus 

que dá vida a Jacó. A água viva também antecipa a nova criação, (KEN BROWN, 

2010, p.72). 

 

Por conseguinte, essas justificativas, são importantes, para colocar dentro do evange-

lho o valor a tradição, bem como prioriza a autoridade de Jesus. Ken, entende que Jesus não 

está rejeitando a adoração tradicional do Templo, mas reformulando a discussão: o “lugar” 

da adoração é apenas adequadamente entendido em relação ao objeto de adoração (2010, p . 

77). Com isso, Ken entende que as conexões da teofania e criação enfatizam a identidade e 

as prerrogativas divinas de Jesus. E reafirma no final de sua tese o seguinte: 

“imagens do Templo são focadas não na substituição de uma instituição, mas 

na encarnação da auto-revelação de Deus. Assim, é inteiramente apropriado 

que as aparições da ressurreição em João culminem na aclamação de Jesus 

como “meu Senhor e meu Deus!” (20:28) (2010, p.130-131).  

Na oração final de Jesus também ele fala da "glória" e "nome" que ele tem de Deus, 

pelo qual ele protege os discípulos e os torna "um" (17:22). Essa ênfase na coletividade está 

intimamente ligada às esperanças de restauração do Templo e à manifestação do Deus de 
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Israel diante de todas as nações, pois é exatamente assim que João descreve a morte e ressur-

reição de Jesus, segundo Ken.  

Com essas duas compreensões sobre nosso tema, vimos as possíveis diferenças e co-

nexões, mas o que pode nos ajudar a chegar a uma conclusão melhor, está na interpretação 

sobre o templo, que alguns viram no meio da comunidade de Qumran. O importante símbolo 

que chegou desta comunidade, era a presença de Deus e seu espírito, que não estavam mais 

ligados ao templo. Isso, ocorreu por causa da contaminação e da maldade dos sacerdotes que 

por sua ganância oprimiram o povo.  

Os líderes da comunidade de Qumran, preferiram abandonar o culto do templo de Je-

rusalém, e confiar apenas em Deus, pois agora em sua visão era impuro. Mesmo assim, eles 

entendiam que poderiam continuar a adorar seu Deus, em um novo espaço. “... o fato da 

ruptura não significou que era impossível substituir de alguma forma a Divina presença e o 

culto do templo. Assim foi que a comunidade veio para substituir o templo de Jerusalém; eles 

mesmos eram o novo templo” (Gärdner, 1965, p.16). 

Com todo este arcabouço teológico, nesse momento de degradação do templo em Is-

rael, os temas que traziam esperança para um novo culto e sua pureza em Jerusalém, estava 

agora distante. Segundo esse contexto, os sacerdotes e o templo oficial, estavam corrompidos 

e a atitude de Jesus justifica essa análise (Jo 2,13-21). Portanto o sonho de se realizar nova-

mente Ageu 2,9, ficou cada vez mais difícil. Entretanto “Os Manuscritos do Mar Morto for-

necerão uma alternativa onde a participação no culto celestial poderia substituir o culto insa-

tisfatório do templo” (COLLINS, 2010, p. 90). Portanto, obter novas formas de culto e ado-

ração seriam pertinentes para manter grupos menores coesos. Os Cânticos dos Sacrifícios 

Sabáticos, onde os céus se abrem e os humanos participarem do culto celeste, juntamente com 

os anjos, teriam uma perspectiva justificável diante do problema que separava muitos grupos 

religiosos.  

Não obstante isso, os Rolos do Templo reservam diversas possibilidades de cultos no 

templo, além de especificar quem seriam o público para adoração e qual templo. Em primeiro 

lugar a comunidade restringia-se a Israelitas fiéis.  

Começando pela tenda do tabernáculo, é possível compreender os três níveis de cami-

nho da santidade. Parece que o “três” percorre quase todos os níveis de constituições religio-

sas do templo e sacerdócio das comunidades de Qumran. Segundo Clarisse Silva, como: Hazt-

zer “átrio”; Qodes “santuário”, o Qodes haQodasim “Santo dos Santos. (2009, p. 39). O objeto 

que está no Santo dos Santos, também é constituído de três partes. A “arca” propriamente 
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dita, “propiciatório”, e os querubins. (2009, p. 42). Um detalhe importante mencionado por 

Clarisse, no contexto desse objeto, está na disposição da arca, do propiciatório e do querubim. 

Ela comenta que Iavé não falava com Moisés por cima da arca, pois ali seria o escabelo de 

seus pés, mas sim, sobre o propiciatório, e com isso os querubins seriam o sustentáculo do 

trono divino. Ela prossegue dizendo: “O trono vazio, paradoxalmente, indica a sua presença, 

e ao mesmo tempo, é um convite para que ele permaneça” (2009, p. 43). Assim também como 

haviam três tipos de sacrifícios, deixando claro que era inaceitável aparecer de mãos vazias. 

Haviam três motivos para apresentação de sacrifícios. Ação de graças (Todah); voto (Neder); 

e o sacrifício voluntário (nedavah).  

Existem mais algumas outras diversidades de ideias sobre essas tríplices representa-

ções, mas a que mais nos interessa agora, é que os Manuscritos do Mar Morto aparentemente 

nos apontam, e faz com que a situação se complique, pois aparentemente, esse documento 

trataria não apenas dois, mas até mesmo três santuários segundo Silva. “A primeira referência 

ao “santuário de YHWH” ...O segundo “santuário” é o de “Israel”, podendo ser o I (destruído 

pelos babilônios, e II templo (contaminado por estrangeiros), e por fim o da comunidade de 

Qumran” (Silva, 2009, p. 333). Aqui temos problemas de interpretação: 

“O “santuário de YHWH” e o “santuário de homem/Adão”, no entanto, seriam dois 

santuários ou seriam um e mesmo santuário? As principais teorias variam especial-

mente com relação ao “santuário de homem”. Entre aqueles que, por um lado, de-

fendem que esse é um santuário físico (ou construído por homens ou, por Deus, para 

os homens) e aqueles que, por outro lado, consideram que esse templo se configura 

na própria Comunidade de Qumran (santuário constituído por Deus para os homens 

ou concebido pelos homens para um novo culto a Deus)” (SILVA, 2009, p. 333-4).  

 

Tratar de forma ambígua todo esse contexto, pode ser uma solução, o que evidente-

mente amplia o caminho que devemos perseguir. Mas, olhando para todos esses aspectos, e 

relacionando isso com a comunidade joanina, essa dupla ou tripla interpretação pode ser fa-

vorável para o conjunto literário do evangelho, ou até mesmo comum ao autor joanino.  

Uma última e breve análise é sobre o trecho de Jo 19,34, que narra sobre a água e o 

sangue que saem do lado de Jesus. Poderíamos associar esse verso com o templo de Ezequiel 

47,1, onde a água corre dos umbrais do templo. Ou então João pode estar olhando para Eze-

quiel 36,25, onde seria aspergida a água purificadora que transforma corações de pedra em 

carne.  

Ao examinarmos com mais atenção esse aspecto de Ezequiel, em relação ao templo 

(47,1), Manning, irá dizer, que muitos estudiosos veem o uso de João do rio do Templo de 

Ezequiel como algo implícito para deve-se afirmar que Jesus é o novo Templo (2004, p.186). 



173 

Isto é, uma vez que o rio vem do templo em Ezequiel, e de Jesus no evangelho de João, 

devemos aqui aludir que Jesus aponta para si mesmo como o templo. Maning dirá que isso é 

certamente possível, especialmente porque nesse evangelho, o mestre se refere ao seu corpo 

como templo em Jo 2,19-21. Ele pensa que faz sentido, e é valido entender por meio de Jo 

7,37-39 em conexão com Ezequiel que o rio vem da presença de Deus e restaura a terra; Da 

mesma forma, a maioria das passagens que associam a entrega do Espírito com água descre-

vem Israel como os recipientes (Ne. 9,20; Isa. 32,15; 44,3; Eze. 36,25-27; 39,29; Zech. 12,10; 

para a exceção, veja Joel 2.28-29) (MANNING, 2004, p. 186).   

Apesar de Manning concordar, e até estabelecer pontos de contato, se fizermos uma 

análise um pouco mais profunda, partindo das relações de intertextualidade que até mesmo 

ele usa no início de seu livro, veremos que as referências que ali estão, podem até ter sido 

usadas por João, e tendem a exemplificar de forma mais completa o contexto de João (21, 1-

11), com o rio e a grande pesca, ao qual ele mesmo se refere. (2004, p.189). Nesse sentido 

temos uma metáfora sobre o grande rio, e grandes peixes, o que é usado também pelo autor 

do evangelho.  

Portanto, parece mais apropriado identificar as águas purificadoras de Ezequiel 

(36,25- 28), ali Deus é portador que envia essas águas. O sentido da citação pode ser algo 

como o contexto imediato que sugere Jesus como fonte (Jo 7,37-9). Com isso, temos sobre 

Jesus a fonte de água viva e do Espírito (Jo 1,23; 3,34-35; 4,13-14; 15,26; 16,7; 19,34; 20.22), 

(MANNING JR, 2004, p.175). O evangelho joanino compreende a promessa desta água como 

ação de Deus por meio do Espírito, para confirmação da sua manifestação dentro da comuni-

dade.  

“Além disso, a ideia de água vindo do lado de Jesus permite que João imagine o 

cumprimento dessa promessa quando o soldado 'perfurou seu lado ... e sangue e 

água sairam (Jo 19,34). Isso provavelmente serve para simbolizar a conexão entre a 

doação do Espírito (água) e a morte de Jesus (sangue); mesma conexão que é feita 

em Jo 7.39b: porque o Espírito Santo ainda não fora dado, pois ainda Jesus não ter 

sido glorificado”. (MANNING JR, 2004, p.185) 

Nesse aspecto, Jesus seria mais que o templo, ou seja, o próprio Deus enviando suas 

águas sobre o seu novo Israel. O evangelho é extremamente complexo quanto a essa imagem, 

já que alguns entendem ser as águas do batismo e o sangue da eucaristia.  Se assim for, o 

símbolo da igreja remete ao sinal que esse grupo recebeu a autorização de ser a comunidade 

de Deus, da mesma forma que Ezequiel 36,25-27, revela a Israel (Ez 36,27a) “E porei dentro 

de vós o meu Espírito”, associa-se (Jo 20,22), assim como (Ez 36, 28b) “vós sereis o meu 

povo, e eu serei o vosso Deus” é usado como eco particular em Tomé (Jo 20,28) “ E Tomé 

respondeu, e disse-lhe: Senhor meu, e Deus meu!”.  Evidentemente o tema aqui não se esgota, 
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mas ajuda a apresentar a grande complexidade que nos envolve. Ainda assim, parece que João 

nesse contexto João preferiu ver Jesus ao sair água e sangue dele, como o Deus que doou sua 

água e sangue, para o novo templo que é a comunidade do discípulo amado.  

Concluímos que a comunidade do discípulo amado entendeu que passou o tempo do 

culto em Israel, e que agora a comunidade joanina é o local do culto. Para se achegar ao 

templo espiritual e o verdadeiro santuário de Deus que o Rolo do Templo tenta representar, o 

grupo de João entendeu que por meio da fé em Jesus no contexto do culto da comunidade eles 

podem se transportar em adoração para o espaço celestial, porém dentro da nova congregação 

estabelecida pela fé em Jesus. 

O templo é a comunidade, assim onde ela estiver o Cristo está, portanto Deus por meio 

do seu Espírito conforme sua promessa de doação está presente (Jo 14,16; 15,26-27, 16,7 e 

1Jo 2,1). Assim o sopro de Jo 20,22, testifica-se na comunidade viva, fazendo-se real e con-

firmando assim a escatologia realizada que o evangelho apresentou.  

 

2.7. Logos 

 

Para fazer de Jesus o messias, João lançará mão de símbolos comuns de seu tempo com 

novos aspectos, assim poderíamos ver o Logos se tornar um sinal importante em seu escrito, 

como está no seu evangelho “E o Verbo [Logos] se fez carne, e habitou entre nós, e vimos a 

sua glória, como a glória do unigênito do Pai, cheio de graça e de verdade”. (1,14). Isso coloca 

Jesus ao lado de qualquer símbolo religioso e místico que pudesse existir em sua época, pois 

agora, o humano se tornou Deus, “O princípio era o Verbo, e o Verbo estava com Deus, e o 

Verbo era Deus” (1,1). O Logos joanino no prólogo, porém, está encerrando o livro, pois é a 

última parte da construção literária joanina, que descreve um argumento filosófico marcado por 

diversas discussões teológicas sobre a realidade divina.  

Um problema que ainda persiste, é se o autor do evangelho de João é judeu ou grego. 

Drane diz que pelas fontes aramaicas serem traduzidas para o grego, fornecem a justificativa 

para ser um autor judeu. Segundo ele se retirar o prólogo resta pouco de fundo grego (DRANE, 

1997, p. 11). Por sua vez, Charleworth levanta hipóteses de ser judaico diante de pesquisadores 

que após encontrarem os documentos de Qumran podem dar outra visão ao evangelho. Ele, 

entretanto apresenta mais uma suposição sobre as imagens que o evangelho descreve, e por 
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outro diz que existe a possibilidade de ter sido alguém que conhece da filosofia grega, justa-

mente pelo conceito de Logos, alinhando a João, com os pré-socráticos, com Heráclito ou com 

os Estoicos. (CHARLESWORTH, 2006, p. 100-101).  

Porém, como consideramos que o evangelho foi construído em três fases, podemos su-

por as duas hipóteses, já que se iniciou no espaço sírio-palestinense, e sua última fase foi pro-

vavelmente em Éfeso. Como entendemos que foram no mínimo dois autores, porque não seria 

um deles um judeu inclusive com prerrogativas sacerdotais, como levantamos a hipótese no 

início da nossa tese? E o outro, fosse um judeu com conhecimentos do grego, ou seja, um judeu-

Greco-Romano, no mesmo estilo de Paulo. E no término do texto, principalmente no período 

final da sua contrução, onde aparece o Logos, e se encerra com a teologia da elevação de Jesus 

com um status superior de messianidade, e sua conclusão da glorificação e exaltação, na tran-

sição da segunda para a terceira fase. Assim o evangelho do discípulo amado, de acordo com 

esses autores, nos daria a influência que justificaria e afirmaria as impressões gregas apoiadas 

na teologia judaica.   

Se estivermos certos, podemos seguir apresentando alguns aspectos. O Logos é [gr. 

lo,goj] significa “palavra”, “verbo”, “discurso” ou “razão”. Portanto, para a literatura joanina, é 

a palavra que participou da criação e que por meio dele, tudo se fez. 

 No discurso Platônico contra os sofistas, segundo Kanashiro, Platão fala do verdadeiro 

e falso Logos. “Ela representa uma variação desse pensamento, e que não seria apenas a união 

verbos e verbos, ou nomes e nomes, que dariam sentido e verdade, é necessário esse entrelaça-

mento para o sentido do que se pensa e se diz no discurso” (KANASHIRO, 2011, p. 137). O 

poder da palavra deve ser coerente e verdadeiro, foi esse tipo de debate desenvolvido na ampla 

literatura platônica.  

Mostrar e parecer sem ser, dizer algo, entretanto, dizer com verdade, são maneiras que 

trazem grandes dificuldades, tanto hoje como ontem e sempre. Que modo encontrar, 

na realidade, para dizer ou pensar que o falso é real sem que, já ao proferí-lo, nos 

encontraremos enredados na contradição? (PLATÃO, sofista, 236e, apud KANAS-

HIRO, 2011, p. 136). 

 

Ora, se João entende o sentido amplo do Logos, seja transcendente e imanente, e ao 

colocar no prólogo esse tema, não devemos pensar apenas no sentido Judaíco de Fílon, partici-

pante da verdade da fé que ele acreditava. João parece usar em seu texto um sentido mais amplo 

onde um tema se unirá a outro dando ao contexto a realidade da sua comunidade. O Logos é a 

identidade de Jesus ligado ao Pai, pois não adianta adorar o que não sabe “oida”, oi=da (saber, 

conhecer) Jo 4,22, pois os “alethinoi” avlhqinoi. (verdadeiros) adorarão o pai em Espírito e em 
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verdade (Jo 4,23). Assim não apenas o que Jesus fala, mas o que ele vive e ministra está pleno 

da verdade. 

Em outro contexto, agora no mundo da razão. Anzolin, nos diz que, Aristóteles entende 

o Logos como primordial para o homem político, que deve desenvolver na pólis ações práticas 

para o desenvolvimento do bem comum. Mas, ele não exclui o homem idoso por exemplo, 

mesmo não tendo toda a plenitude da consciência para desenvolver plenamente as ações do 

Logos, segundo a visão aristotélica. Como o escravo que também possuí um Logos para o exer-

cício do trabalho, ligado à sua ação serviçal, e, por conseguinte, como a mulher que desenvolve 

sua vida em torno da casa, da família e do processo doméstico e econômico (oikonomia). “To-

dos os indivíduos que compõem a pólis são “zôon politikon” por natureza”. (ANZOLIN, 2009, 

p.10). Nesse sentido, a razão e o entendimento do espaço em que vivem, cada pessoa da pólis, 

tem em suas deliberações no exercício do dever-ser, uma resposta para o viver bem.   

Assim o Jesus joanino pode ter adquirido esse entendimento pleno do seu agir na histó-

ria, pois ele entende qual a sua definição como homem de seu tempo em Israel e a vontade do 

pai na sua vida. E, portanto, sua dimensão divina no contexto dessa comunidade é doar-se e 

ensiná-los a viver bem. Mas, parece agregar um valor maior, do que o Aristotélico, onde no 

lava-pés, todos são iguais devendo um cuidar do outro (Jo 13,14).  

Após essas definições, voltamos ao tema primeiro, onde o Logos de Deus, é o discurso 

divino que entra no mundo, para em glória se manifestar aos homens, e mostra que essa razão 

no modelo filosófico, apresenta esse Deus, como o ser que se fez carne, e com isso ele “eske-

nosen” evskh,nwsen (habitou), ou seja, tabernaculou entre nós, fez sua morada no meio dos hu-

manos.  

A imagem que a comunidade tem de Jesus se torna primordial em seu texto, e tudo que 

ela precisa é consolidar sua fé diante do problema do fim do templo, e das divindades que 

advogam autoridade nesse tempo. E, além disso, as teologias das seitas permeiam sua comuni-

dade. Portanto, ela estabelece uma nova forma de autoridade com um dos termos cheios de 

imaginação, que pode se encarnar no profeta messiânico, que passará a ser filho de Deus, e ou 

Deus: 

O Logos encarnado pode representar a glória de Deus em substituição, ou como tem 

sido a discussão atual, uma representação do templo, já que este está corrompido segundo a 

tradição qumrânica. Os grupos dissidentes como o caso dessas comunidades, viam no templo 

um inimigo a ser combatido, e por isso pretendiam inaugurar outro espaço de culto, daí pensar 

em um templo celeste foi a solução. Com essa expectativa transcendente, é preciso pensar que 
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alguns estudiosos entendem que Fílon de Alexandria retratou o Logos como uma aparência 

angelomórfica, que não quer dizer exatamente um anjo, mas na verdade seriam as manifesta-

ções que ele “o Logos” representa, vejamos: 

Fílon de Alexandria retratava o Logos de Deus como um ser angelomórfico "o segun-

do Deus" (ConfLing 146; Som I 238-40; QinGn II 62) (Carrell 1997: 91-96; Casey 

1991: 79; Hurtado 1988: 44 -46). De acordo com Albl (1999: 205), este ponto de vista 

faz parte de um dos chamados "dois poderes na tradição do céu" Hurtado (1988: 46), 

estes textos refletem a personificação dos atributos divinos. Carrell (1997: 94) resume 

a situação da seguinte forma: Quando Deus assume a semelhança dos anjos ele se 

expressa como o Logos. O Logos é a manifestação de Deus e a forma do Logos é a 

forma de um anjo. Ao que parece, o Logos de Philo não é um anjo, mas o Logos pode 

aparecer angelomorficamente. (STEYN,2003, p.1107). 

 

Diante desse comentário, a teologia joanina, conduz o pensamento do Logos em direção 

a uma manifestação transcendental de Deus em Jesus, com os mesmos atributos divinos que 

serão encontrados na teologia qumrânica, em Moisés, Jacob, no templo celestial, e dos anjos 

filhos de Deus no AT, do segundo templo, e, assim como vemos em textos como por exemplo, 

o Apocalipse de Abraão e a aparição do Anjo “Javel”. “Fui enviado a ti para te fortalecer, para 

abençoar-te em nome de Deus, criador do céu e da terra, ele que tanto te amou”. (PROENÇA, 

2005, p. 826).  A aparição de anjos para cuidar de seu servo, caminhar com eles, ou ajudar na 

ascensão, teria um campo semântico comum na tradição do mundo antigo.  

Precisamos entender amplamente a ideia de logos nesse momento, por isso o conceito 

filosófico é importante, nesse sentido, o estoicismo, apresenta uma noção interessante, como a 

ideia de um ser que move e age por si, que é uma ideia natural, mesmo diante do seu raciona-

lismo. Para os estoicos não existe cegueira no destino, por isso acreditavam na astrologia. “Esta 

doutrina do destino e necessidade foi um dos principais pontos de controvérsia entre o Stoa e 

outras escolas filosóficas, especialmente os platonistas e os seguidores de Aristóteles, que de-

sejava manter a autonomia do ser humano, alma e a transcendência e providência dos poderes 

divinos”. (LUCK, 2006, p. 379). Essa visão estoica representa o conceito de autoridade do Lo-

gos capaz de agir no mundo. Provavelmente uma imagem como essa no mundo antigo, seria 

útil para a representação de poder. 

Contudo, o Logos joanino, pode ter paralelos com o Adoil de 2 Enoque eslavo, esse 

texto apesar das discussões e alguns apontamentos direcionando para o 10º ou 9º século da era 

cristã, a maioria dos estudiosos acreditam ser realmente muito anterior. “Há consenso de que 

ele seja judaico e não seja posterior ao primeiro século, por causa da importância conferida ao 

sacrifício animal” (COLLINS, 2010, p. 346).  
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Podendo então, ser uma obra contemporânea ao quarto evangelho, os temas discutidos 

ali podem ter sido debatidos por releituras, ou por meio da oralidade, entre os grupos, nos bas-

tidores religiosos deste mundo. O que realmente nos importa é apresentar como essa visão não 

era incomum e os paralelos são bem interessantes. 

Segundo Andrei, os dois textos foram influenciados pelo livro de Gênesis, tanto para 

explicar os detalhes de luz e trevas, na criação, e o papel primordial no contexto joanino e de 

Enoque, ainda que no texto do AT a criação se remete ao mundo, nos evangelhos e em 2 Enoque 

estão direcionados ao que vem antes, ao pré-mundo. (ORLOV, 2014, p. 107). Por conseguinte, 

Charlesworth dirá que: João 5,39 enfatiza que as Escrituras testemunham sobre Jesus, e o pró-

logo culmina na declaração de que ele é o "exegeta de Deus" (João 1,18). O Logos preexistente 

se manifesta nos logoi das Escrituras, dando testemunho de Jesus, por meio do Logos encar-

nado. (2006, p. 285).   

Nesse contexto, o Logos e o Adoil deixam transparecer como sendo ajudantes, ou seja, 

como executores das obras do pensamento e desejos de Deus, aqui como Adoil, o luminoso 

aeon levou toda a criação que ele desejava criar, e no prólogo joanino como Logos que não 

executa nada como um demiurgo, mas efetivamente como ajudante de seu pai. Portanto Deus 

no prólogo é o criador e sua palavra (ou discurso da razão) é o agente. Orlov, cita literalmente 

Raymond Brown que sugere que “ao dizer que é através da Palavra que todas as coisas vieram 

a ser, o prólogo está a distância do pensamento gnóstico, em que não Deus, mas um demiurgo 

era responsável pela criação material, que é o mal”. (ORLOV, 2014, p. 109).  

Ora, se tudo o que é criado é intimamente relacionado com a Palavra, pois foi criada não 

só através dele, mas também nele, o Novo Testamento, enfatiza o poder de Jesus. Orlov conti-

nua explicando que o poder do Logos envolve a criação continuamente, assim como o hino de 

Col 1,16 onde afirma que tudo foi criado por ele, nele e para ele. Parecem inspirar a Palavra e 

que será aplicada em João 15,5 que sem Jesus nada se pode fazer.  A percepção teológica desse 

símbolo não apenas no evangelho joanino, mas na tradição mística judaica parece atingir outros 

níveis. Até mesmo o Sumo Sacerdote tem representações angelomórficas pré-definidas pelo 

Logos. Onde dele emergem luz, que saem de seu peitoral, como iluminados são os seres celes-

tes. 

Em contrapartida, dentro desse pano de fundo, podemos também entender João 8,12 

como uma interpretação de diferentes motivos de luz do Antigo Testamento, por exemplo, o 

motivo de Deutero-Isaías ver no servo de Deus, uma luz para os pagãos (Is 49, 6) ou que a 

palavra de Deus é a luz sua vida (Sl 119, 105; etc.) (CHARLEWORTH, 2006, p. 285). Assim, 
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Jesus agiu profeticamente contra o templo, tentando expulsar mercadores, e mostrando seu zelo 

(2,12-22) e abrindo caminho para os gentios podendo encontrar seu Deus.  

O relato joanino sobre a criação e a manifestação de Jesus como o Logos e a glória de 

Deus que ele representa, vem preparar a substituição do culto, a nova perspectiva cristológica 

da representação do reino de Deus, para aqueles que assumem o testemunho de Cristo, deixando 

o culto judaico, para adentrar na fé comunitária joanina. Jesus é a palavra viva de Deus, a glória 

manifesta do Senhor, e, que tem a força para executar o pensamento do pai. Em Gn 1,1, o autor 

diz que Bereshit “tyviÞarEB.”, no princípio, a preposição “no” e o substantivo “princípio” unidos, 

se referem a algo no início ou no topo. Como raiz de “reshit”, temos “rosh”, que significa topo, 

cabeça22. Por conseguinte, é possível interpretar, que o redator de Genêsis argumentou que esse 

princípio na verdade era a mente de Deus. Assim, Gn 1,1 poderia ser “No pensamento, cabeça, 

ou mente, criou Deus os céus e a terra”. Justificando por essa análise, o que foi mencionado 

acima, a teologia joanina e de 2 Enoque que apresentamos aqui, representa o Logos como a 

palavra (no sentido de existência de ser) de ação e manifestação do pensamento de Deus.  

 

 

2.8. Sabedoria 

 

Aparentemente João, não conduz sua temática no prólogo apenas na direção do Logos, 

mas também pela sabedoria. “...parece que textos veterotestamentários relativos à Sabedoria e 

sua missão a humanidade influenciaram o Prólogo de João. (BEUTLER, 2015, p. 50). 

Esse tema sempre constituiu dificuldades para o entendimento teológico das comunida-

des judaicas do segundo templo. Assim, a sabedoria que no Antigo Testamento, recorre à ima-

gem da eternidade e da pré-existência de Deus, parece também que de alguma forma, João usa 

essa imagem particular para Jesus.  

A teologia da sabedoria de Israel foi anterior ao período helenístico, foi um conceito que 

atingiu internacionalmente o mundo antigo, assim tanto Israel como os povos ao seu redor pro-

jetaram novas concepções ideológicas sobre esse conceito. Essa tradição envolveu todo aspecto 

                                                 

22 Apresentação em aula, e o comentário do Professor Milton Schwantes, sobre o tema de Genêsis  e a criação. 
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vivencial do mundo antigo, ou seja, as famílias, e as relações sociais como um todo contribuindo 

para um enriquecimento geral das sociedades antigas.  

Tradicionalmente, deuses, personagens míticos ou governantes lendários de tempos 

passados eram considerados a origem e os transmissores da sabedoria – em Israel, 

Enoc e Salomão. Devido à sua relação com figuras assim, as tradições da sabedoria 

muitas vezes se diziam ser fruto da revelação divina, tanto nos tempos primordiais 

(Enoc) como na história da registrada (Salomão) a essas figuras eram atribuídos dons 

extraordinários, até divinos. (KOESTER, 2005.p.243). 
Na literatura sapiencial posterior do Antigo Testamento, a figura da Sabedoria é perso-

nificada e a relação desta sophia com Deus é descrita em imagens que retratam sua identidade. 

Na tradição judaica, a sabedoria foi dada a Salomão da parte de Deus. (1 Rs 3,5-14). Mas refe-

rindo-se ao procedimento teológico a sabedoria foi difundida com maior rigor no pós-exílio. 

Nesse contexto procura-se uma identidade da ação divina e sua relação com a vida do seu povo. 

“A sabedoria concebida em termos pessoais fica sendo a mediadora da revelação e uma mestra 

(Pv 8,1-21) que conclama (Pv1, 20ss; 8,32 e segs.) e convida os homens (Pv 9,1 e segs.). Criada 

antes de todas as obras da criação (pv 8, 22-31)” (COENEN; BROWN.2004, p. 2171). 

A sabedoria exerceu uma função no judaísmo como símbolo para glorificar e manter o 

status da lei. Trazendo edificação para aqueles que compartilhavam de seus ensinos. Posterior-

mente com o judaísmo helenístico percebeu-se que ao obter a sabedoria, ela traria felicidade e 

prazer. O prólogo Joanino ressalta a identidade divina do verbo e acrescenta a identidade sapi-

encial do seu mestre. Ele pode ter usado a tradição apócrifa para estabelecer a distinção entre 

os que seguem e os que rejeitaram a mensagem do messias.  

“Alternativamente, no entanto, o Prólogo pode ser visto corretamente como nada mais 

do que uma variante do mito, especialmente porque ocorre em uma passagem na seção 

Parábolas de 1 Enoque: "A sabedoria foi a fim de habitar entre os filhos dos homens, 

mas não encontrou um habitação; A sabedoria retornou a seu lugar e tomou seu as-

sento no meio dos anjos "(42: 1-2).”(ASHTON, p. 368).  
Em partes concordamos com Ashton, mas o engrandecimento teológico que é dado à 

filiação divina de Jesus, no prólogo pelo Logos, pode entronizar Jesus no seu lugar particular 

como aquele ao lado do Senhor, por meio da sua sabedoria como um atributo e não como per-

sonificação, dando-lhe o status real pretendido, talvez aqui, podemos superar a imagem de ou-

tros nomes da tradição judaica como Moisés, Enoque e qualquer outro símbolo desse período.  

A linguagem da sabedoria também é usada na vida e na ação do Jesus de João. Assim 

como a Sabedoria desceu para estar com os homens, "deliciando-se com os filhos dos 

homens" (Pv 8.31), assim Jesus: "aquele que vem de cima é acima de todos os outros" 

(João 3.31). Assim como a Sabedoria leva os homens à vida, 'Guardai os vossos olhos 

na Sabedoria, ela é a vossa vida' (Pv 4.13), assim Jesus é a fonte da vida. Assim como 

a Sabedoria tem longos discursos sobre si mesmos, assim Jesus, também convida para 

comer e beber em sua mesa. Tudo isso é meramente o esboço a que João atribui mais 

detalhes. As expressões mais importantes da cristologia da sabedoria ocorrem no pró-

logo. (WANSBROUGH, 20-?, p.24). 
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Nossas percepções podem trazer novo caminho para a identidade de Jesus na comuni-

dade joanina. Enquanto o Logos do prólogo parece identificar a eternidade de Jesus, pois ali o 

texto diz que “No princípio, era o Logos, e o Logos estava com Deus, e o Logos era Deus (Jo 

1,1)”, e um pouco mais adiante o Logos é identificado com Jesus “ E o Verbo se fez carne e 

habitou entre nós, e vimos a sua glória, como a glória do Unigênito do Pai, cheio de graça e de 

verdade  (1,14)”.  Assim ao descer e estar no meio do povo, surge também a possibilidade dessa 

nova identificação com a sabedoria.  

Portanto queremos agora compreender melhor o sentido da sabedoria que é um tema 

complexo, pois no Antigo Testamento, ela foi gerada (Prv 8,24). Essa discussão teológica é 

antiga, e ainda divide opiniões. Segundo Ken Brown, a Torá pode parecer a personificação da 

Sabedoria, onde seria possível uma leitura substitutiva. Os que aceitam essa via paralela, ten-

dem a afirmar que a exaltação de João e o Logos seria um confronto deliberado contra a Torá 

no Judaísmo, ou até mesmo podemos considerar uma superação. Se olharmos para João (1,17) 

existe realmente uma discussão literária problemática, pois Moisés trouxe a lei, e Jesus Graça 

e verdade. Um tema alinhado em todo evangelho. “…Mary Coloe argumenta que os rabinos 

buscavam a sabedoria de Deus na Torá, mas João afirma que é revelado em Jesus”. (BROWN, 

Ken, 2010, p. 38).  

Ken, ainda diz que é até perceptível ver a interação entre o Sinai e à Sabedoria, porém 

o discípulo amado, usa dessas tradições, para descrever a morada de Deus no meio da humani-

dade (Jo 1,14) não através da Torá de Israel, mas na humanidade de Jesus.” De fato, somente 

(Sir 24, 23-32) e (Bar 4, 1-2) personificam a própria Torá, e ambos o fazem apenas como uma 

extensão de suas personificações da Sabedoria. (Ken, 2010, p.38).  

Goff, ao comentar sobre a coleção de hinos da Hodayots, além da composição, ele tam-

bém fala sobre o ato da criação e seu mistério. 4Q4171i apresenta uma teologia onde a divin-

dade transcendente exerceu seu poder sobre o cosmos. Dessa forma, a realidade se desdobra de 

acordo com um cenário divinamente determinado. Com isso, ele acredita que esses hinos, são 

representações que esclarecem o ato de criação, feita por Deus, apresentando uma verdade re-

velada. Se esse mundo entende que Deus é transcendente, segue então, que os meios que ele 

usou para moldá-lo também devem ser revelados. (GOFF, 2004, p.265). De fato, a sabedoria 

só é acessível por revelação especial. Diz-se que ela abunda na presença de Deus (Sir 48:1; 

49,1). O Espírito da Sabedoria habita o Escolhido, que está perante o Senhor dos Espíritos 

(49,3). (COLLINS, p.264). Essa ideia de se revelar ou como podemos dizer também desnudar, 

é sobre essa manifestação da sabedoria que o autor do evangelho joanino se apoia.  
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Entretanto, João parece ter em mente, que seu mestre é essa revelação, tanto no prólogo, 

como em toda extensão do evangelho. E, agora, a figura da verdade ou “Aletheia” (A = não; 

letheia = coberto. E, que quer dizer no grego: desnudar, descobrir, revelar o coberto). Está agora 

definitivamente apresentado, e foi testificado por João Batista (Jo 1,15).   

Na leitura dos textos, que se referem a sabedoria na Torá, entendesse sua preexistência 

anterior e ativa na criação, ela também é participante da habitação com Israel, estava com Deus, 

manifestou-se na Torá e com glória, e foi predita em diversos textos pré-joaninos (Pv 8; Sir 24; 

Sab 7-9). É possível também identificar as diferenças, pois a Sabedoria não é encarnada e fre-

quentemente parece ser um ser criado (cf. Prov 8,22; Sir 24, 9; Sab 6,22; 8, 3). A encarnação é 

o ponto de João, já que as referências sobre a criação da Sabedoria podem ser indiretamente 

ligadas à imagem do quarto evangelho e do Logos, e ambos com Deus. Em alguns textos, a 

sabedoria é personificada como se distinta de Deus, assim como o Logos em João 1. (BROWN, 

Ken, 2010, p. 39).  

Himmelfarb, diz que a Sabedoria também se elogia e se compara a uma variedade de 

árvores florescentes. Mesmo que com diferenças isso nos faz lembrar (Jo 15). Assim como Ben 

sira explica que a Sabedoria é a Torá: "Tudo isto é o livro do pacto do Deus Altíssimo, a lei que 

Moisés nos ordenou "(Sir 24:23) (HIMMELFARB,2006, p. 31). Depois de introduzir um novo 

conjunto de comparações Sabedoria / Torá, apresenta-se como um rio para o mar (Sir 24, 25-

29), Ben sira fala do seu relacionamento com Sabedoria / Torá, levando adiante a imagem da 

água (2006, p.31). João também explica que Jesus é a fonte de águas vivas, uma água que jorra 

para a vida eterna (Jo 4,14).   

 

 

2.9. Glória 

Na concepção cristã, Jesus está repleto da glória do pai. O prólogo é uma referência para 

essa manifestação.  Na literatura de Israel, a glória de Deus se apresentou para legitimar o poder 

do “Filho de Deus”, trazendo salvação ao seu povo. 

Glória Gr, doxã [18]; doxazô, glorificar, manifestar a glória [23]; timaô, honrar [6]; 

timê, honra, estima [1]; phaneroô, manifestar [9]. I. Significado e uso dos termos. O 

termo gr. doxa traduz o hebr. kabod e conserva as suas acepções; riqueza, esplendor, 

pode ser divina ou humana. Neste último caso denota o brilho da posição social e a 

honra que se lhe tributa. No AT, a glória que manifestava a presença de Deus revestia 

formas visíveis; a nuvem no deserto (Ex 16,7.10) ou no Sinai (Ex 24,15s); o fogo 

voraz no monte (Ex 24,17), a coluna de nuvem ou de fogo que acompanhava o povo 

(Ex 40,38; Nm 14,14); podia ter caráter de ameaça (Ex 16,7ss; Nm 14,10-39), Moisés 
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quis ver a glória de Deus, mas não pôde ver o seu rosto, porque isso lhe teria causado 

a morte( Ex 33, 18'23;34,6-8). A glória de Deus, sinal de sua presença e comunicação, 

encheu a Tenda da Reunião sobre a qual pousou a nuvem (Ex 40,34s) e, mais tarde, o 

templo de Salomão no dia de sua Dedicação (IRs 8,10s). Na profecia de Ezequiel, a 

glória abandona o antigo templo (8,4;10,4.18s) e entra mais tarde no novo (43,1-5), 

assegurando a presença perpétua de Deus (43,7). (MATEOS; BARRETO. 

1980.p.116). 

 

O Novo Testamento apresenta o desejo de Deus, em fazer sua vontade e revelar a sua 

glória sobre o filho, enquanto Jesus tem a missão de revela-la em favor do Pai, que será ao 

mesmo tempo sua própria glorificação. Vejamos:  

Considere também a teologia do Logos do prólogo. O Filho não apenas transmite as 

palavras de Deus; o Filho é a Palavra de Deus - feito carne (1: 1,14) em quem a glória 

de Deus é encontrada. Na encarnação, o Verbo se torna carne e habita entre a huma-

nidade e, ao fazê-lo, desempenha na narrativa a descida do agente divino. Portanto, "o 

Pai" também ocupa um papel central no prólogo joanino; o unigênito é comparado 

com Moisés. (ANDERSON, 20-?, p.42) 

Nos sinóticos, a glória representa seu poder (Mt 6,13), a revelação apocalíptica (Mt 

19,28; Mc 13,26; Lc 21,27) e etc. A grande representação de sua força, equivale ao sentimento 

de Isaías (6,1) quando um grande sinal ocorre, como por exemplo, Jesus andando sobre a água, 

Pedro diz: "Afasta-te de mim, Senhor, eu sou um pecador" (Lc 5,8-11), ao ver que Jesus res-

suscitou as mulheres vendo o poder de Deus, fogem de temor e assombro (Mc 16,8).  

No evangelho joanino, essa representação portentosa de Jesus é bem contextualizada no 

capítulo (18, 4-8), quando, reunido aos discípulos, “sabendo todas as coisas” (18, 4), depois diz 

“Eu sou” (evgw, eivmi) (18,5). Por causa disso, Judas e os que vieram prendê-lo, recuam e caem 

por terra (18,6). Essa sequência manifesta a experiência divina do messias.  

Para chegar a essa sequência, é preciso observar que João costura o seu evangelho com 

esse fio condutor, reformulando-o desde o Prólogo (E3), "e vimos a sua glória" (1,14). Esse 

resumo é extremamente importante e espelha todo o conteúdo do evangelho. Ashton, diz que, 

“Kaesemann” não estava totalmente errado em enfatizar essa metade do verso 1,14; mesmo que 

o evangelista não possa receber o crédito com a sua composição, certamente expressa uma parte 

importante de sua mensagem. Por isso, podemos reconhecer que Jesus é a imagem da glória 

que ele tem do Pai como o único filho, sugerindo sua dimensão divina. “Se o motivo do segundo 

polo da glória, é uma maneira de insistir sobre a centralidade da ressurreição, o primeiro polo 

enfatiza a outra face paradoxal do Evangelho - que o Jesus terreno é o Senhor ressuscitado”. 

(ASHTON, 2007, p. 474).  

Quando João 3,13, explicita a ascensão do Filho do Homem, ele está invocando a divin-

dade, e a glorificação de Jesus “ao homem celestial preexistente e divino que desce do céu, 
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aparece sobre a terra, se incorpora à humanidade decaída e volta ao céu em glória” (CULL-

MANN, 2002, p. 243).  

A glória em João ocorre 19 vezes, e em nenhuma delas refere-se a falsa glória dos ho-

mens, e quando faz menção a esse contexto é negativa sendo, portanto, depreciativa. E quando 

está relacionada sobre Jesus, é a glória majestosa do Senhor, assim, compreende-se a diviniza-

ção messiânica do mestre. Não vemos esse termo em momentos como a ceia por exemplo, 

justamente porque João tem um olhar diferente desse momento. João parece preferir apontar 

que a Glória de Deus em Jesus, tem um foco especial, a sua transcendência. O termo é altamente 

ligado a cristologia alta sempre elevando o status de Jesus, até mesmo “glorificar” 23 vezes, 

são relações de sacrifício, e ou exaltação e glorificação de Deus em Jesus. Talvez por isso na 

mesa (Jo 13,31-32), João apresenta o “doxazo” doxa,zw (glorificar), só após o traidor deixar 

espaço da mesa, é que ele diz que o Filho do Homem será glorificado, assim agora se torna 

sinal da comunidade. Local agora de culto e reverência, onde é revelado a sua relação divina 

com o pai, apontando para a hora da sua exaltação na cruz.  

“No quarto evangelho o uso ordinário grego de doksa é comum (p. ex. 5.41, 

44; 7.18; 12.43); mas nos quatro lugares que falam de “ver” a glória de Deus 

ou de Cristo (1.14; 11.40; 12.41; 17.24) e no único lugar em que se fala de 

“manifestar” a glória (2.12), devemos reconhecer o significado bíblico do 

termo”. (DODD, 2003, p.276). 
Nesse aspecto, o clímax do primeiro milagre em Caná é apresentado de forma que se 

reconheça a manifestação da sua glória, e o meio pelo qual, os seus discípulos passam a crer 

(2.11); para iniciar as discussões diretas contra o templo, foi necessário esse primeiro sinal. 

Mesmo assim, nem os discípulos conseguiam compreender profundamente.  

Essa intíma relação da glória de Deus e de Jesus torna-se clara na aproximação a narra-

tiva da paixão. Ambos são alcançados pelo ato final da glorificação de Jesus na hora da morte 

e da ressurreição, unindo suas imagens: Agora o Filho do homem será glorificado, e nele o pai. 

Se Deus foi glorificado nele, o inverso também será verdadeiro (13,31-32).  

O Deus-Pai é glorificado no Deus-Filho, e vice-versa, essa construção tem o propósito 

de se auto-interpretar fazendo com que o nome do Pai seja glorificado sobre Jesus, dando ao 

seu nome também força e poder (12,28; 14,13; 15,8; 16,14; 17,1-5). O capítulo 17, parece cul-

minar na revelação da glória de Deus que estava ao seu lado, e que já existia antes da fundação 

do mundo. (17,5). É claro que a glória do Pai é expressa e revelada na glorificação do filho. 

“Em Jesus está presente o próprio Deus, mais precisamente em Jesus como ser humano, no qual 

não se percebe nada de extraordinário senão sua audaciosa afirmação que nele estaria presente 

o próprio Deus” (BULTMANN, 2004, p.483). João reuniu a "exaltação" de Jesus na cruz, com 
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a sua glorificação. Aqui o redator está se referindo à suprema expressão do amor de Deus na 

crucificação.  

Essa representação gloriosa do homem, já há muito tempo, estava sendo construída há 

muito tempo. Na tradição judaica Moisés carrega sobre si essa glória, quando Deus aparece 

diante dele na fenda da Rocha, a sua glória passou por ele, mas o seu rosto resplandeceu, sinal 

de que ele agora parecia ser maior que um humano, talvez anjo (Ex. 34, 33-35). “Uma aparência 

brilhante é uma característica por vezes associada a um anjo. O temor dos israelitas também 

pode se originar do medo associado ao ver um ser divino” (SULLIVAN, 2004, p.103).  

Entretanto, diante desse cenário, Moisés talvez devesse ser percebido como um anjo. 

pois, na tradição de grupos sectários de Israel, é presumível essa dualidade entre humano e 

divino. Sullivan continua dizendo que no Livro de Sirach 44 - 45, há uma lista de figuras vene-

ráveis como, Enoque, Noé, Abraão, etc., que são elogiados. E Moisés é igual em glória aos 

santos [αγίων], (Sr 45,2). Por fim, ele diz que: “...o fez grande em temor dos seus inimigos." 

Alguns notam que o termo "santos" aqui pode ser interpretado como significando anjos. Moisés 

claramente desfruta de um status exaltado, e isso pode ser àquela dos anjos, mas uma identifi-

cação não é explicitamente feita” (SULLIVAN, 2004, p.104).  

Nos evangelhos, quando os anjos surgiram na ressurreição, foram interpretados de di-

versas formas. Em João se lermos literalmente, o autor descreveu na cena “anjos de branco”. 

Ora essa descrição define a glória de Deus sobre eles. As discussões são extensas, e revelam 

muitas disputas internas. O poder de Deus, sobre as aparições de certas figuras históricas e 

angélicas são discutíveis, pois muitos grupos se sentiam legítimos donos dos valores e conceitos 

de Deus, segundo suas próprias reivindicações de fé, e dependendo das imagens construídas, 

eram unicamente para tentar legitimar um grupo em detrimento de outro.  

Nos textos de Qumran, os patriarcas, o templo celestial, os anjos e o sumo sacerdote, 

todos em algum momento foram elevados a seres especiais, carregando sobre si a glória [kavod] 

de Deus. Kinzer, vai nos dizer que, em Siraque, a própria sabedoria também será descrita em 

uma figura de linguagem geralmente reservada aos anjos “Na assembleia do Altíssimo, ela 

abrirá a boca e, na presença do seu anfitrião, ela se gloriará em meio ao trono que estava em 

uma coluna de nuvem” (Sir 24, 2 e 4).  Ele ainda complementa dizendo que o próprio Fílon fala 

do Logos de maneira peculiar e em um contexto semelhante. Ambos “Siraque e Fílon” podem 

estar se fundamentando em tradições que igualam o Anjo do Senhor com o “Kavod / Shem / 

Shekhinah” que residia no Templo e possuía uma forma humana. Se essas imagens estão no 
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imaginário joanino, podemos chegar a uma conclusão melhor sobre o verso (12,41) “Isaías disse 

isto quando viu a sua glória e falou dele”. (KINZER, s/d, p.5).  

O discípulo amado constrói um relato que coloca Jesus, no mínimo, ao lado dos maiores 

símbolos da tradição judaica. Entretanto, entendemos que ele ultrapassa esses signos. E, por 

meio da “doksa”, ele os reúne transmitindo a esse grupo um sinal que fundamenta a intimidade 

entre Pai e Filho, legitimando a fé da comunidade. 

 

 

2.10. Eu sou 

 

A alta cristologia joanina, tem muitos temas importantes, mas o “Ego eimi”  Εγώ εiμι 

(Eu Sou) é uma ponte entre a divindade e soberania do Pai, relacionada a filiação de Jesus, que 

não poderíamos deixar de comentar. Nos quatro evangelhos o “termo” aparece diversas vezes, 

tanto em sentido comum, entre uma conversa dos discípulos, e nas relações teológicas mais 

importantes na fala de Jesus. “O que a expressão semítica “Eu sou (o que sou)” exprime o 

autocredenciamento divino. O segundo Isaías aprofundou muito o sentido do nome “Eu sou”. 

Deus é aquele que é, os deuses são nulidades” (KONINGS, 2005, p.185).  

No capítulo 4 de João, Jesus é questionado sobre o profeta messiânico que judeus e 

samaritanos esperavam, e ele afirma categoricamente “Eu sou”. Nesse caso, temos uma discus-

são recorrente entre os exegetas. Léon-Dufour, diz “convém não traduzir “Eu sou” e sim “Sou 

eu”, como quando Jesus declara ser o pão, a vinha, o pastor”. (1996, p. 287)23. 

 Partimos do pressuposto que o “Eu sou”, poderia ser viável, diante do que o tema pode 

representar dentro de toda perícope. Jesus diz que venho trazer uma água viva (4, 10), e está 

sobre o poço de Jacó, e esse é o sinal de que nesse local, apenas se pode matar a sede tempora-

riamente, uma relação direta com a Torá.  

                                                 

23 Ele partiu do pensamento, e a ordem estabelecida por Bultmann. “Ele fez uma boa exposição dos diversos casos 

de emprego da fórmula Egó eimí. A nossa estaria classificada entre as fórmulas de reconhecimento (1996, p.107). 

Em contrapartida, Berger, argumenta que os temas nesse contexto, são argumentos simbulêuticos, apotegmas, 

discursos de revelação. (BERGER, 1998, p.360). E para nós que preferimos os apontamentos de Berger, acrescen-

tamos, as ideias de Vidal, essa ordem crescente vai se desdobrar, e então a revelação será compreendida no final, 

mas já foi apresentada, e assim a comunidade já está sendo despertada. Na mesma relação da exaltação e glorifi-

cação de Jesus relacionada aos temas ligados aos anjos, é como entendemos aqui.  
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Assim, o tema do “Ego eimi” tem de forma recorrente a força de um testemunho ascen-

dente.  “Se esse sentido se confirmar, as palavras de 4,26 transcende o messianismo e desem-

boca na cristologia Joanina em sentido pleno: Jesus se revela como Deus presente no meio dos 

homens” (BEUTLER, 2016, p.122). Podemos ter um sinal da divindade de Jesus aqui, pois esse 

conjunto temático, para nós segue o mesmo fio condutor na construção literária joanina, ou seja, 

a revelação já está pronta. O fiel é que precisa chegar ao conhecimento, ou novo nascimento 

(Jo, 3), ou melhor, ao nascimento do alto. Por isso em João, não é que se revela durante o 

caminho, é que só se entende a mensagem dentro de todo o contexto, pois é revelação divina. 

Assim, não se compreende em partes, mas no todo. Pois essas pistas só farão sentido completo 

na ressurreição.   

No capítulo 6, no discurso de Jesus, ele comenta que Moisés não deu um pão do céu, 

mas o Pai vos dá o verdadeiro pão do céu. E mais uma vez a afirmação vem com o termo “Eu 

sou” o pão da vida.24 (Jo 6, 35). A relação com Moisés demonstra, assim como em (Jo 3, 14) 

uma disputa de autoridade. E não apenas ali, mas nas tradições ao redor do templo, como a 

apocalíptica deram aos seres humanos status celestiais. De acordo com Idel: 

“esta literatura impulsionou uma série de figuras celestiais "fora deste mundo", para 

usar a frase de Culianu - a fim de permiti-los retornar com a credencial de terem tido 

uma entrevista com o monarca divino...foram atribuídos a Moisés, Abraão, Isaías e 

Enoque... Em alguns casos, profundas transformações da personalidade humana, in-

cluindo algumas mudanças corporais, são evidenciadas como resultado de suas visitas 

aos mundos superiores. (IDEL, 2005, p.29). 

Por conseguinte, essas discordâncias ficaram evidentes nas construções textuais, e 

mesmo que cada perícope tenham algumas peculiaridades, e são em si mesmo, representantes 

de um pensamento. A leitura completa do evangelho, pode responder a essas questões mais 

complexas, pois nelas também é possível encontrar um fio condutor, e nesse caso, o debate 

joanino relacionado a essas figuras importantes do judaísmo, estão conectadas, por isso, o ca-

pítulo 3, já responde as especulações judaicas, de “João 4; 6 e 8”, afinal “Jacó, Moisés e 

Abraão”, apesar de toda religiosidade ao seu redor e importância, e mesmo eles e outros via-

jantes celestiais, não puderam ter descido, apenas subido ao céu, porque são diferentes de Jesus, 

(3,14).  

                                                 

24 Schenackenburg afirma que essa expressão “eu sou o pão da vida” não faz parte dos textos judaicos sobre o 

maná, nem em Fílon. No caso, esta expressão tem paralelo num mito babilônico, onde o Deus do céu, Any provi-

dencia um manjar e uma bebida vivificante para Adapa. SCHNACKENBURG, Rudolf. El Evangelio Según San 

Juan. V. 1. Barcelona: Helder. 1980, p.72. Apud. 2010, ALMEIDA, p. 68). Mesmo assim, esse uso não impede 

das comunidades ao redor do templo, terem pensado em usufruir desse contexto, conforme o uso joanino.  
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Outro fator importante são os discursos, e muitas vezes representam uma missão, e no 

caso de Jesus ela é messiânica, e nos evangelhos isso acontece sempre, principalmente ao sair 

da boca de Jesus, como afirmam Mateos e Barreto:  

“...que começam por “Eu sou” são explicitações do seu ser e tarefa messiânica 

(6,35: o pão da vida; 8,12: a luz do mundo; 10,7.9: a porta; 10,11-14: o modelo 

de pastor; 11,25: a ressurreição e a vida; 14,6: o caminho, a verdade e a vida; 

15,1: a verdadeira videira)” (MATEOS; BARRETO, 1989, p. 220).  
Ashton, também exemplifica a ideologia formal do "Eu sou". Em sua visão, essa fórmula 

assim como as bem-aventuranças, é seguida por uma explicação ou justificativa. Esse tipo de 

assertiva serve principalmente para uma declaração do propósito real de uma comissão divina. 

Como exemplo podemos indicar: "Eu sou o pão de vida; quem vem a mim não terá fome, e 

quem crer em mim nunca terá sede” (6, 35). Esta afirmação sobre crer é antecipada em Jo 6, 29 

que dá ao leitor a garantia da vida eterna mediante a fé em Jesus (cf. 3, 15, 36, etc.). Não deveria 

haver dúvidas, pois o “Eu sou” é uma afirmação, que encontra semelhanças diretas e indiretas, 

na promessa de vida, dentro de todas as metáforas do evangelho que são centrais aos benefícios 

da fé (ASHTON, 2007, p. 127).  

No capítulo 8, mais precisamente nos versos 24 e 25, Jesus volta a afirmar que é o “Eu 

sou”. Os seus interlocutores não entendem, e ele continua usando de novo a metáfora de (3,14), 

nesse aspecto quando for levantado (crucificado), reconhecerão quem “Eu sou”. Léon-Dufour 

diz que Jesus não está se comparando ao Pai, mas afirma sua união com o Pai (1988, p.194). 

No olhar do autor do evangelho, Jesus não é o “Deus pai”, mas é seu “filho”, e possui seus 

atributos. Como disse em “Jo 8,24 Por isso vos disse que morrereis em vossos pecados, porque 

se não crerdes que eu sou, morrereis em vossos pecados”. Só quem possui os atributos divinos 

tem poder para perdoar, o que é uma afronta ao templo, e carrega uma nova perspectiva soteri-

ológica.  

Se estivermos certos, esse capítulo é uma discussão interna. O debate está no seio da 

comunidade, são judeus cristãos que ainda não chegaram à plena convicção de quem realmente 

é Jesus. Konings entende que essas críticas de 8,31-59 são por causa dos judeus que tinham 

abraçado a fé em Jesus (2005, p.190).  Mas, ainda estavam duvidosos. Por isso, o “Eu sou” não 

pode estar solto na mente da comunidade. O prólogo é a dimensão que dará o alicerce às afir-

mações de Jesus. “Ele é a palavra de Deus em pessoa, ele é o que Deus é (1,1). “Antes que 

Abraão viesse a ser, EU SOU”. Como Deus” (KONINGS, 2005, p. 190). Essa afirmação não 

quer dizer que Jesus é “o” Deus, mas tem a mesma dimensão divina, o que já é uma grande 

afronta ao pensamento judaico mais aberto, que de alguma forma conheciam as literaturas apó-

crifas, e apocalípticas onde temos nomes importantes da tradição judaica “(por exemplo, Jub 4: 



189 

17ss) fez dele um excelente candidato como destinatário do conhecimento divino. Conside-

rando que Enoque e Abraão, Levi e Isaías podem ascender ao céu durante suas vidas e voltar 

para contar de suas experiências” (ROWLAND; MORRAY-JONES, 2009, p.20).  

 

O discurso do evangelho agora se volta para Abraão (Jo 8,58), que em sua finitude fica 

em segundo plano. Se Israel nasceu da sua descendência, Jesus então é maior que ele, pois 

afirma, que antes dele existir “Eu sou”. O confronto parece continuar e o fio condutor ainda é 

o mesmo “Eu sou”. Assim temos um olhar joanino alicerçado pela divinização de Jesus, que 

superará qualquer símbolo profético do judaísmo. 

“Uma dessas polêmicas encontrada em 8,58 a 59, na declaração sobre “Jesus disse-

lhes:” Em verdade, em verdade eu vos digo: antes que Abraão existisse, eu sou “. As 

formulações do nome divino no Quarto Evangelho são conhecidas. O autor segue a 

reflexão de Odeberg (1929), que considera evgw, eivmi mas que procede de אני הוא vem 

da expressão, אהיה אשר אהיה ou seja, expressa uma especulação do texto exegético Ex. 

3,14. Odeberg cita como paralela a figura enigmática de Metatron que está dizendo ", 

ele me chama o pequeno Senhor" (ver 3In 12,5). Com a pergunta Ashton pretende 

indicar que o nome inefável de Deus que é entregue a um emissário divino e este nome 

é traduzido como evgw. eimi, dá como exemplo o texto do Apocalipse de Abraham 

(ApAbraham) aproximadamente contemporâneo do quarto evangelho. Deste último 

texto assinala os seguintes elementos: a) diz: "Eu sou ele" (ver ApAbraham 8,3); b) 

frases como "Eu sou seu protetor"; c) O nome de Deus "Jaoel" parece ser a fusão de 

dois nomes divinos Senhor e El. Jaoel significa o Senhor é Deus. (NUÑEZ. 2008, 

p.18). 

 

Nesse contexto, esse emissário emprestou o nome de Iavé, para fazer a obra de Deus. 

Esse anjo Jaoel, é o mais poderoso anjo, representante de Deus na terra, tem aspecto humano, 

esse anjo tem semelhanças com Jesus, (Jo 5,43; 10,25; 17,11; 17,1; 17,26). (Ashton, 1991, 

p.144. Apud. NUÑEZ, 2008, p.18-19). Essas afirmações, nos ajudam a compreender a com-

plexa visão de mundo da religiosidade que estava inserida o cristianismo. Por isso não era uma 

tarefa fácil manter firmes os cristãos que mesmo crendo nas palavras de Jesus, teriam que de-

cidir como seguir alguém que dizia ser o que a religião oficial condenava, e ainda tinha aspectos 

parecidos com religiões que estavam à margem.  

Portanto, aceitar a fé em Jesus, diante das relações identitárias que já estavam instaladas 

no mundo judaico era muito complicado. Porém, esse foi um dos propósitos do evangelho joa-

nino afirmar que eles deveriam conhecer a verdade, “Jo 8,36 Se, pois, o Filho vos libertar, 

verdadeiramente sereis livres”. Entretanto, um último conceito é apontado por Ashton que eleva 

a problematização do evangelho, pois ele diz que o evangelista pode estar equiparando, Deus e 

Jesus. 

 Seria interessante arriscar e ousar na interpretação de 8,58 com a alusão de Êxodo. 3: 

14 (Odeberg, Schnackenburg, etc) ou mesmo do oráculo divino em (Deut. 32: 39) e 
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segundo Isaías (Barrett, Harner, Williams), é que Jesus está realmente reivindicando 

o nome de Javé para si mesmo. Ele vai mais longe, contrariando a alegação de Ode-

berg, que diz "eu sou o pai". Pelo contrário, é uma afirmação implícita que o protetor 

ou Deus redentor, a divindade tribal de Israel, não é afinal identificado por todos como 

Deus criador, El Elyon, porém revisitou seu povo em um novo disfarce. (ASHTON, 

2007, p. 90).  

Esse é um grande problema que tentamos resolver com nossa tese, entender se Jesus era 

o filho, ou uma deidade como seu pai, e que na sua ascensão, se tornou divino e está ao lado do 

Pai em poder. O evangelho aponta para essa possibilidade, mas é um problema que devemos 

perseguir. 

 

 

2.11. Verdade “Aletheia”  

 

A verdade é um tema importante no evangelho de João, e muitos comentadores apontam 

seu uso relacionado ao pré-gnosticismo. Em contrapartida, após o Manuscritos do Mar Morto, 

temos também evidências de que o termo está ligado ao caráter judaico sustentado tanto pela 

tradição do oriente, tanto quanto pelo mundo grego. Dodd diz que o adjetivo alethes que signi-

fica “verdadeiro e verídico” é comum e fundamental no quarto evangelho e se encontra na lite-

ratura grega, assim como em (Jo 4,18 e 10,41). Sua associação natural, é aplicada depois de 

Homero onde as pessoas fazem afirmações verídicas, no sentido “Veraz” e ampliado para “sin-

cero”. (DODD, 2003, p. 229).  A sua etimologia é carregada de significados: 

Gr. alêtheia [25]; alêthês [14]; alêthinos [9]; alêthôs [7]. I. Significado dos termos. O 

termo alêtheia corresponde ao hebr. ’emet, cujo sema central é o de “firmeza, segu-

rança’', e adota suas mesmas acepções. Segundo os contextos, significa “verdade” 

(8,32;18,37) ou “fidelidade/lealdade” (1,14. 17;4,23.24); este último significado en-

contra-se, sobretudo, quando forma hendíadis com outro substantivo (1,14.17: charis; 

4,23,24: pneuma); v, infra, III. Correspondentemente, o adj, alêthês pode significar 

“verdadeiro” (10,41;19,35;21,24), “leal/fiel” (3,34: de uma conduta), “válido” 

5,31,32: de um testemunho). O adj. alêthinos, “verdadeiro, autêntico”, pode-se usar 

para indicar a excelência de uma realidade em comparação com outra que é só figura, 

anúncio ou antecipação da primeira (1,9: a luz; 4,23: os adoradores; 6,63: o pão do 

céu; 15,1: a videira); em outros casos, opõe-se simplesmente a “falso” {4,34: refrão; 

8,16: juízo; 17,3: Deus; 19,35: testemunho ). O adv. alêthôs como alêthinos, opõe-se 

a “falso” (1, 48;4,42;6,14;7,40;8,31) ou tem sentido intensivo (7,26; 17,8: com gi-

noskô). (MATEOS, BARRETO, 1989, p. 277). 

 

Essa palavra tem amplo uso na filosofia, bem como na teologia.  No mundo grego era o 

principal motivo da disputa entre grupos de pensadores, que em debates na ágora tentavam 

dissuadir seus ouvintes a concluírem sobre um assunto político importante, assumindo uma 

verdade particular.  
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Filósofos socráticos, participavam de debates orais com um grupo de Sofistas que ti-

nham na verossimilhança os valores necessários para ganhar com seus argumentos um debate 

público, que segundo Platão eram falaciosos. Muito do sistema jurídico atual, usam desse 

mesmo artificio para vencer algum tipo de debate. Até porque uma verdade nem sempre pode 

ser provada, então restaria uma boa retórica para convencer seus ouvintes.  

Apesar do cristianismo primitivo estar muito próximo do modelo epicurista, estoico ou 

até mesmo cínico, podemos também olhar para discussões paulinas e nos perguntamos se ele 

não usou a retórica sofista para convencer seus ouvintes, como por exemplo, no caso do areó-

pago (At 17, 23).  Podemos perceber então, que a busca da verdade sempre foi um problema 

para essas duas vertentes das ciências humanas (Teologia e Filosofia). 

Falando sobre o evangelho de João, é preciso pensar sobre o sentido desse termo asso-

ciado a outras palavras. Por conseguinte, o verbo de Deus no prólogo é cheio de graça e de 

verdade. “Os dois conceitos «graça» e «verdade» formam uma hendíadis. Não se trata da «graça 

santificante», mas da graça como «dom» - o dom da salvação. O conceito aletheia - verdade, só 

pode significar a realidade divina da revelação salvadora” (NEVES, 2003, p. 24). 

Esse contexto é uma parte dessa inquietude sobre a verdade. Para a comunidade do dis-

cípulo amado a verdade é a expressão de sentido que define quem Deus é, assim como o Antigo 

Testamento pretendeu fazê-lo.  

O prólogo joanino é um hino que retrata o poder criativo de Deus agindo por meio de 

seu filho o Verbo. Assim seu conceito de Deus humano divinizado, foi criado com a intenção 

de confrontar ou incluir-se sobre outras ideias e vertentes de pensamento. “..., mas é natural que 

o hino seja uma aplicação «cristã» a hinos não cristãos anteriores sobre o Logos helênico e a 

Sabedoria judaica dos Sapienciais. Assim se explica que a pessoa de Jesus Cristo esteja presente 

desde o princípio ao fim na pessoa do Verbo, mas só é identificada nominalmente no v. 17” 

(NEVES, 2003, p. 25). O Logos de Deus, é a afirmação da verdade, e esse hino apresenta Jesus 

como fonte do processo criador. O pensamento de Deus, se realiza na ação do filho, o Verbo 

que é cheio de graça e verdade. 

Na história da samaritana, o novo lugar de adoração, está na substituição do templo pelo 

espaço do culto cristão, o que vem sendo anunciado como Jesus novo templo, nesse capítulo 

parece dar a comunidade joanina esse novo status, pode então haver uma transição entre o tem-

plo, jesus e a comunidade, o que é interessante é que a comunidade só pode ser o templo, se 

Jesus for o centro de equilíbrio desse culto.  
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A verdade em João pode ter em algum momento contexto filosófico, mas em muitos 

deles o judaísmo também demarca o estilo do autor, e parece caber bem uma tradição rabínica 

antiga: “Curiosamente, o termo Emet é formado pela primeira, a do meio e a última letra do 

alfabeto hebraico; por isso, os rabinos concluem que a verdade sustenta a primeira e a última 

criação de Deus, e tudo que há entre elas” (BRITO, 2011, p.79). Essa imagem é representativa 

e declara a manifestação de Deus em Jesus no evangelho joanino.  

“Poderíamos conjecturar que as palavras de Jesus em (Jo 14,6) “Eu sou o caminho a 

verdade e a vida...” refletem essa posição. Se em João, Jesus se interpreta como a verdade, é 

porque a comunidade entende que ele realmente expressa em si mesmo a primeira e última 

vontade de Deus. (BRITO, 2011, p. 79). Talvez devêssemos recorrer, ao apocalipse de João 

“Eu sou o alfa e o ômega, o princípio e o fim” (Ap. 21,6).  

“O Jesus do quarto evangelho, na macronarrativa da samaritana, tem por fim apresen-

tar a verdadeira revelação cristã, à maneira do evangelista joanino, em contraste com 

a dos judeus e samaritanos. Desta forma, a macronarrativa termina por afirmar que os 

samaritanos, depois de terem ouvido a pessoa de Jesus, confessam que ele é mais do 

que um profeta: «nós próprios ouvimos e sabemos que Ele é verdadeiramente o Sal-

vador do mundo» (4, 42b)”. (NEVES, 2003, p. 26) 

Evidentemente, Jesus para o evangelho é maior que o imperador, pois é declaradamente 

o messias-profeta aguardado. Se os samaritanos puderam entender a realidade como outro sig-

nificado para aletheia, isso fez com que eles percebessem a realeza de Jesus. Já o desentendi-

mento do mundo fica bem transparente na conversa com Pilatos. “... corresponde a toda a 

«trama» do quarto evangelho sobre os crentes (ovelhas) que ouvem a voz e o mundo que se 

nega a ouvir para não acreditar (cf, lJo 4, 4-6)” (NEVES, 2003, p. 29).  

Pilatos corresponde ao pensamento do mundo em contraposição ao conceito espiritual 

joanino. Konings dirá, que ele pensava que Jesus sonhava com um reino dos filósofos (como 

imaginado por Platão) (2005, p. 330). O autor do evangelho, poderia ter feito essa leitura, mas 

como a aporia faz parte da sua teologia isso não fica claro, ainda mais com um mundo cheio de 

discussões teológicos, se lembrarmos do tema da verdade em Qumran.  

Após as descobertas dos Manuscritos do Mar Morto, muito do que era afirmado por 

João, foram reinterpretados. Portanto, seria mais fácil entender que o contexto hebraico desses 

textos pôde formar grande parte da teologia joanina, não apenas pelos textos que foram encon-

trados, poderiam ter sido usados como fonte, mas também pelos pensamentos que percorriam 

o mundo judaico desse período que eram de certa forma comuns. “A verdade é então, o desígnio 

salvífico de Deus que se manifesta no tempo final. Nos textos de Qumrã encontra-se também o 

discurso das “testemunhas da verdade” (1QS 8,6) aplicado aos membros da comunidade como 

portadores de sua mensagem” (BEUTLER, 2015, p. 425).  
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Essas testemunhas em Qumran, acreditavam terem recebido de Deus os segredos salví-

ficos e ainda tinham o direito de cultuá-lo em seu ambiente comum, onde também podiam ter 

um encontro celestial enquanto entoavam seus hinos e o adoravam.  

O quarto evangelista usou ou conhecia o pensamento essênio “o dualismo entre o bem 

e o mal, da luz e das trevas, da verdade e da mentira, da vida e da morte, um angélico príncipe 

da Luz ou o espírito da verdade dirigindo os filhos da luz contra os filhos das trevas; a Lei como 

água vivificante, etc.” (NASCIMENTO, 2010, p. 48).   

Apesar de todas semelhanças podemos ver também as diferenças entre eles. Carlos Jo-

sué explica que a comunidade de Qumran e o Mestre de Justiça centram a sua reforma na Lei 

mosaica e querem formar um grupo de “puros”, isolados dos filhos da iniquidade. Porém, para 

o autor do evangelho joanino, é Jesus Cristo quem revela o rosto do Pai e é Ele mesmo quem 

convida a todos a se tornarem filhos de Deus pela fé (Jo 1,12-13). (2010, p.48). Portanto, as 

divergências atestam também a discussão entre essas correntes de pensamento e seus grupos. 

O evangelho parece conhecer e discordar, podendo assim autenticar e justificar a fé em Jesus.  

Tanto o evangelho, quanto os textos de Qumran também mencionam o Espírito da ver-

dade que representa o poder de Deus. Em João, ele já está dentro da comunidade (Jo 14, 17), 

será enviado após a ressurreição para testificar sobre Jesus, (Jo 15, 26), e guiará todos para essa 

verdade (Jo 16, 13). Ele dá entendimento e discernimento da verdade e do erro (1Jo 4, 6). Já 

em Qumran diz: 

No tempo designado para o julgamento ... Ele irá purificá-lo pelo Santo Espírito de 

todos os atos ímpios e derrame sobre ele o Espírito da Verdade como águas de purifi-

cação, (para purificá-lo) de todas as abominações de falsidade e de ser poluído por um 

espírito de impureza ... (1QS 4.20, 21-22). 

 

Manning Jr, explica que os membros da Comunidade esperavam a conclusão da purifi-

cação em seus batismos de iniciação e que aconteciam diariamente. Eles usavam a ideia de 

Ezequiel 36, 25-27. Os rolos da comunidade como as Hodayot teriam sido utilizados com a 

visão de Ezequiel para descrever a presente e futura purificação e restauração que é significativa 

para ele.  

Sua interpretação é que a Comunidade se viu no exílio e terminaria em uma nova res-

tauração. O oráculo de Ezequiel como uma profecia que agora estava sendo concluída na vida 

da Comunidade, aguardava a conclusão no final da era. (2004, p. 51). Essa ideia de escatologia 

futura e presente também se passa em João, mas eles se veem já prontos a partir da ressurreição 

do mestre, o que faz com que João esteja a frente de qualquer grupo religioso do mundo judaico.  
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A construção imagética da purificação e restauração da comunidade para a novidade do 

reino dos céus dentro do grupo de Qumran, constitui um messias no estilo do mestre de Justiça, 

e João pode ver em Jesus esse personagem.  

Talvez o evangelho ofereça uma solução sugerindo que o perdão dos pecados é legi-

timado pelo Cristo ressurreto; ele compartilha o rendimento de sua morte com seus 

discípulos, permitindo-lhes perdoar. Tal “instituição de arrependimento” tem certos 

paralelos. Textos como Ezequiel 36, 25–27 e Sl 51, 3–14 já haviam falado de uma 

aspersão com água limpa e uma lavagem bem como um novo coração e um novo 

espírito, e textos como o 1QS II26 – III 12; IV 20f. argumentam contra os rituais de 

banhos purificadores que não são acompanhados pelo arrependimento, e também des-

creve o efeito do Espírito Santo – respectivamente a purificação de Deus pela aspersão 

com o espírito da verdade. Eles se lembram do derramamento escatológico do espírito 

e purificação dos pecados. Mas a maioria desses textos não são específicos - ou são 

menos específicos que João - quando mencionam o espírito. Referências do Novo 

Testamento fora de João geralmente conectam perdão dos pecados e da recepção do 

espírito com o batismo. (BECKER, 2015 p. 339-340).  

 

Entretanto, o evangelho tem em Jesus o messias que já purificou seus discípulos na ceia, 

ao lavar os seus pés, e não mais precisavam lavar o corpo, pois já estavam limpos, (Jo 13, 6 -

10). Reflete aqui uma contraposição desses grupos, pois não se tem mais o ato de purificação 

do corpo. Assim a comunidade do discípulo amado tem acesso ao poder de Deus quando soprou 

sobre os discípulos o Espírito Santo, podendo perdoar pecados (Jo 20,22). Além disso, essa é a 

comunidade que tem o testemunho verdadeiro (Jo 21,24), e que guarda sua palavra.  

Jesus para essa comunidade, é a realidade de Deus aberta para o mundo, a verdade que 

expressa o seu amor, onde os sinais que ele apresentou revelaram o poder de Deus para restau-

ração do mundo, e que um novo tempo havia chegado, mas era preciso entender a nova proposta 

dessa verdade divina.   

 

 

 

Conclusão 

 

A maneira como João se esforça para expressar sua visão de Jesus, está enraizada no 

judaísmo normativo, mas ao mesmo tempo estende ou amplia as fronteiras do pensamento sobre 

Deus em outras vertentes, e são apoiadas pelo judaísmo do segundo templo. A idealização da 

divinização humana de algumas seitas como de Qumran, perpassando pela filosofia de Fílo, 

além de algum conceito da filosofia helênica podendo até mesmo ter relações com um protog-

nosticismo, que não estamos aprofundando em nossa tese.  
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Portanto, a cristologia joanina pode ser explicada em função da intenção do autor, de 

construir por meios de seus signos a imagem divina de Jesus, para superar muitas das crenças 

atestadas do mundo antigo.  

Por conseguinte, o próprio Ashton vai assegurar que todo o evangelho é uma afirmação, 

ou uma miniatura do que é verdadeiro para a comunidade. Assim, essas construções pequenas 

dos evangelhos que estão inseridas nesse contexto, são afirmações do propósito para o qual ele 

foi escrito, "para que você possa crer, e crendo, tenha a vida em seu nome” (20,31). Além disso, 

eles fazem isso comprimindo a afirmação em uma declaração que identifica Jesus com o pro-

pósito de sua vinda ("para que tenham vida", 10: 10) (2007, p. 127). 

Como a adoração antecipada do judeu Jesus como Deus Aconteceu?  Como essa ve-

neração pode surgir dentro do judaísmo? A razão para esta pergunta é que, foi se en-

contrando cada vez mais estabelecida a "alta Cristologia" veio no início ao invés do 

fim do desenvolvimento.  Independentemente da Carta aos Filipenses Pré-paulino ou 

pelo próprio Paulo, em qualquer caso contém a confissão de que o judeu Jesus é o 

Senhor, que para um judeu como Paulo só pode significar que Jesus está identificado 

com Javé, o Deus de Israel. Mesmo que isso fosse simplesmente a visão pessoal de 

Paulo, tudo foi escrito muito mais cedo do que os Evangelhos com suas referências 

ao reino de Deus (WICHARD, 2015, p. 713). 

Portanto, as figuras apresentadas aqui, quais sejam: O Filho, Filho de Deus, do Homem, 

o Templo, Moisés, e outras, são testemunhas dentro do contexto literário joanino, onde ele usou 

o processo dialético para introduzir conceitos da revelação de Deus para a sua comunidade. As 

imagens do templo, suas instituições e as festas do judaísmo são vistos como espaço/tempo para 

momentos de debate, quase como uma “ágora grega”, onde se levantam questões importantes 

para a fé, em que Jesus como um “Sacerdote-filósofo”, possa defender o seu “status quo”, fa-

zendo com que todos ouçam suas palavras, e alcancem por meio dele, a plenitude exemplifi-

cada. 

Evidentemente, percebe-se que as coisas não deram muito certo, pois em alguns mo-

mentos, o debate interno deixou transparecer as divergências no grupo, e no final fica clara a 

separação.   

Nossa intenção na apresentação desse capítulo foi demonstrar como João interpretava 

as maneiras pelas quais Deus se revelou a Israel, por meio de Jesus, e seu discurso acima de 

tudo tinha o desejo de propor um novo olhar para a manifestação de Deus a partir de seu filho.  

O redator joanino se aproveitou de todos esses temas teológicos, e assim, foi acrescen-

tando conceitos sobre o “Cristo” inferindo sobre ele esses sinais, que tiveram a intenção de 

tomar para si a identidade da realeza divina, transformando-o em uma metáfora sobre o seu 

messias. 



196 

 Portanto, o Filho deixou de ser Israel (Jo 1,14), o Templo perdeu a identidade e sua 

centralidade (Jo 2,19), os patriarcas seriam agora um marco histórico judaico, e um exemplo 

para a expressão de uma fé apoiada na tradição que não deve ser apagada, pois elas agora apon-

tam para Jesus, e todo fundamento da comunidade está em Cristo (Jo 11,27). Todos esses temas 

levantados tomaram nova direção, e passaram a ser norteados pelas revelações dadas por Jesus, 

por meio da fé cristã e da teologia Joanina.  

Com isso, o redator, em busca da divinização do seu mestre, transcendeu o humano, e o 

fez transportando as imagens teológicas de entidades já representadas nas Literaturas do se-

gundo templo, de Qumran, e até mesmo da Torá. Com tudo isso, esses símbolos escolhidos se 

tornaram espelhos para a divindade revelada no evangelho, sendo que Jesus ao tomar para si 

essas imagens superou teologicamente e se identificou com a própria natureza de Deus.  

Todos esses caminhos de auto-revelação de Deus para a humanidade, desembocaram 

nas imagens elencadas na cristologia joanina. Assim Jesus e o Pai, “são um”, o mestre é agora 

divino, aparentemente maior que os patriarcas, e um com o Deus-Pai (Jo 10,30). Com essa 

teologia, a comunidade se identificou, e pode seguir seu caminho de fé, livrando-se do estigma 

do templo, e assumindo o templo de Deus para si mesmo (Jo 4,23-24). Afinal Deus é Espírito 

e por onde a comunidade está, lá o Senhor estará. Entre os adoradores em “espírito e em ver-

dade”. Verdade essa, que sustenta toda a criação e fundamenta a fé joanina.  

Diante disso a concepção da exaltação de Jesus parece ser fundamentada na sua identi-

dade divina que a angelomorfia fortalece, assim como sua glorificação será afirmada em sua 

ressurreição, trazendo consigo o sinal da deidade que será recebido nos céus, como vemos no 

sepulcro os sinais de sua ascensão. Sobre o verdadeiro sentido da divindade de Jesus será res-

pondida em nossa conclusão final e o que realmente significa essa deificação.  
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CAPÍTULO 3 

ANGELOMORFIA, A EXALTAÇÃO E A GLORIFICAÇÃO 

DE JESUS 

 

3. Questões Introdutórias  

 

 

Nossa pesquisa chega a uma importante questão que é a compreensão da exaltação e 

glorificação de Jesus, e que culmina em sua ascensão. Nossa hipótese é que esse conceito será 

fundamentado pela angelomorfia.  

Nosso objetivo é chegar a alguma definição a partir dos estudos de grupos religiosos 

místicos judaicos. A hipótese que tentamos identificar aqui, é que a seita de Qumran pode ter 

alguma relação com o evangelho, ainda que as simples discussões orais já esclareceriam mui-

tos detalhes sobre essa exaltação divina, entendemos ser importante nos aprofundar um pouco 

mais, talvez possamos encontrar alguma intertextualidade. Vejamos o que diz Nascimento: 
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Haveria alguns na comunidade joanina que teriam pertencido ao grupo de 

Qumran? Teriam eles entrado na comunidade joanina depois da destruição 

de Qumran na época da guerra judaica pós-70? Buscava-se um diálogo com 

esses de dentro usando do vocabulário e métodos próprios dos essênios? 

Constata-se que os textos do QE apresentam traços de releituras na perspec-

tiva qumrânica, portanto também com Qumran existiu um diálogo e uma 

discussão. (NASCIMENTO, 2010, p. 48). 

Se houve ou não uma relação, parece não ser a questão mais importante. O que real-

mente nos interessa é perceber o quanto houve circularidade da mentalidade a respeito do 

tema entre os membros de Qumran e a comunidade joanina, num sistema de trocas culturais, 

até se deslocar para Éfeso.  

A ascensão de figuras importantes do imaginário judaico como Moisés, os profetas e 

sacerdotes são relevantes na cultura apocalíptica e popular. Esses registros estão de alguma 

forma associados a grupos religiosos sectários, que fortalecidos por essa literatura foram im-

pulsionados a se separarem do judaísmo.  

Outro ponto importante que é possível evidenciar, são as relações com a identificação 

dos anjos em forma humana que permearam o imaginário de círculos judaicos desde antes do 

primeiro século, e seguiram ainda mais fortes diante dos grandes problemas religiosos e o 

enfrentamento com o império. Por isso, obteve uma forte presença também nas comunidades 

cristãs, e que envolveu o grupo joanino. 

Com esse olhar é que pretendemos apontar para a identificação de Jesus com os prin-

cipais personagens da história judaica, como o imaginário dos anjos dentro desse contexto 

simbólico, que podemos encontrar nos textos cristãos. Também não se pode esquecer que 

para João essa recepção oral e literária desses heróis nacionais e as formas angélicas podem 

ter aspectos apenas introdutórios de uma teologia maior, onde seu mestre, por ser aquele que 

vem de cima (Jo 3,13) tem uma correspondência com os princípios celestiais ligados ao con-

texto desses personagens. Porém, o Cristo passará a ser evidentemente maior que qualquer 

um deles, pois será identificado como um ser divino, sendo inicialmente reconhecido como 

Filho, até se tornar Deus (Jo 20,28).  

Nossa pesquisa tem mostrado um profundo misticismo nos textos do período do se-

gundo templo, bem como nos Manuscritos do Mar Morto. Em relação aos relatos de Qumran, 

e devido a sua fragmentação encontrou-se dificuldades para sua tradução. Apesar disso, al-

guns pontos são claros, como por exemplo, nos relatos que mostram a comunidade qumrânica 

expressando sua fé, onde espaço celestial e terreno parecem pertencer ao mesmo ambiente 

cúltico. Além disso, vemos também uma religiosidade fortemente marcada pelo mundo visi-

onário e suas viagens astrais, que nos ajudaria a fazer uma ponte com a tradição cristã. 
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É possível então aceitar algum contato entre a fé joanina e a teologia mística judaica 

de Qumran. Não como seitas que se reconheciam mutuamente, mas grupos que partilhavam 

de uma realidade comum onde os pensamentos continham algumas ideias próximas. Isso tal-

vez tenham refletido tanto na teologia joanina como paulina, pois esses grupos pareciam com-

partilhar dessas formas de contemplação do além-mundo.   

Sabemos que apesar de muitos textos conterem materiais idênticos o contrário também 

acontece. “Todavia, o confronto entre as duas literaturas também demonstra a existência de 

muitas diferenças e até contrastes” (ORRÚ, 1993, p.83). O que na verdade corrobora e pode 

confirmar as nossas hipóteses, já que a comunidade cristã era livre para incorporar em suas 

crenças algumas práticas e rejeitar outras considerando o que era pertinente à sua ideia de 

composição teológica. 

Entretanto, seria até possível que Qumran não fizesse parte do pensamento cristão do 

I Séc. d.C., talvez o gnosticismo judaico seria prudente aceitar dentro da realidade joanina. 

Diante disso vemos na perspectiva de Kummel uma relação interessante: 

“O universo conceitual de Jo não pode ser explicado mediante o judaísmo 

farisaico ou qumrânico, nem através da mística helenística ou da gnose pagã 

ou do mandeísmo primitivo, a forma mais provável para esclarecer do ponto 

de vista histórico-religioso o terreno do universo conceitual joanino, é uma 

forma judaica de gnose localizada na região sírio-palestinense. É uma gnose 

que manifesta forte caráter mitológico, como aquele que conhecemos pelos 

textos judaicos gnósticos ou pela comunidade de Qumran; uma gnose que 

utiliza o mito, essencial para Jo, concernente à descida e à subida do Envi-

ado”. (KUMMEL, 1982, p. 288). 
Essa afirmação nos parece simplificar demais uma teologia tão diversa, como até agora 

temos visto dentro do imaginário joanino. Por isso em nossa hipótese alguns pontos mostram-

se contrários, pois para nós todas essas relações são possíveis. O período de formação do texto 

é maior e o autor ou autores podem ter usado essas informações históricas e textuais distintas 

para sua construção literária conforme lhe fosse útil, justamente por ser uma comunidade até 

certo ponto nômade, até se estabelecer em Éfeso.  

Sabemos que o apocalipticismo influenciou a teologia cristã, e os documentos do mar 

morto, podem possivelmente fazer parte desse processo. Esse tema é uma nova interpretação 

da vida social desse grupo: “Nos últimos dois séculos (antes) da era comum, o apocalipticismo 

constituía uma visão de mundo distintiva com o judaísmo”. (Boccaccini, 2010.p33). Assim 

ela representa uma forma de pensar o mundo, e como procurar uma resposta para a vida do 

povo de Israel.  



200 

Muitos temas de Qumran derivam da situação sitiada dos sectários como um grupo mi-

noritário, na qual sua ideologia separatista tentava conservar-se viva e a salvo do modelo que 

para eles eram pecaminosos. Por isso, “o conceito de impureza era decisivo no encorajamento 

do autoentendimento da comunidade que afirmava ser o único remanescente justo e puro da 

humanidade ímpia e impura”. (BOCCACCINI, 2010, p.100).  A imagem de santidade desse 

grupo colocou barreiras entre as diversas seitas e Qumran. E os temas usados por eles para se 

distanciar do judaísmo do templo, acabou sendo também fonte para outros grupos, mesmo que 

essas outras comunidades não estivessem unidas, podemos perceber o processo de intertextua-

lidade ou oralidade entre eles. Vejamos alguns dos seus temas:  

 É por esse motivo, que esse grupo sectário, alegavam ser o único verdadeiro Israel. 

Toda uma série de textos expressam sua diferença dos demais, usavam além de cons-

truções sobre o pecado, o modelo dualista também poderia trazer essa lógica. 

Ele criou o homem para governar o mundo, e designou para ele dois espíritos para 

andar até o tempo de sua visitação: os espíritos da verdade e da injustiça. Os nascidos 

da verdade brotam de uma fonte de luz, mas os nascidos da injustiça brotam de uma 

fonte de escuridão. Todos os filhos da justiça são governados pelo Príncipe da Luz e 

andam nos caminhos da luz, mas todos os filhos da injustiça são governados pelo Anjo 

das Trevas e andam nos caminhos da escuridão (1QS 3.17-21, cf. Scroll, especial-

mente 1QM 14,9-13). (Wansbrough, s/d, p.21). 

A comunidade de Qumran criou um modelo de vida, em que quanto mais puros seriam 

ainda mais íntimos, e isso faria com que se sentissem associados ao mundo celestial. Com 

isso estar no mundo terreno, mas podendo acessar o espaço divino parecia ser em certo sentido 

fácil, bastava apenas seguir algum tipo de ritual, que abriria essa porta. Lierman diz que “mui-

tos textos atestavam, que os termos gregos e hebraicos poderiam traduzir palavras como 

“deus" e "anjo" especialmente para os judeus com relações essencialmente intercambiáveis” 

(LIERMAN, 2004, p. 237). Assim, na releitura da comunidade, homens e anjos tinham acesso 

comum ao seu espaço de convivência. “Os Manuscritos do Mar Morto, em particular, podem 

freqüentemente falar de anjos como, por exemplo, nos Cânticos dos Sacrifícios Sabáticos 

(4Q400-405). 11Q13 (HQMelch) col. 2, as linhas 10-12 parecem chamar um Melquisedeque 

escatológico e a corte celestial ao redor dele” (LIERMAN, 2004, p. 238). Essas são questões 

que serão levantadas nesse momento.  

Queremos apontar algo que é pertinente, justamente porque na ressurreição o mestre 

não apenas é exaltado, glorificado e há uma indicação de subida aos céus. Ele se encontra 

com sua comunidade, participa dos momentos que o autor caprichosamente nos convida a 

liturgia e ao culto, além disso deixa claro que pode ser tocado (Jo 20,27), participa da mesa 

com seus discípulos, e os convida ao trabalho ministerial (Jo 21, 15-18). João coloca o culto, 

e a vida cotidiana em relação, assim o mundo celestial e terreno, são agora faces da mesma 
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moeda. O culto faz com que seu grupo entre em contato com o mundo celestial, e a vida 

comunitária introduz o Cristo no seio de sua comunidade.   

Seguiremos abaixo, discutindo os temas que para nós são importantes para interpreta-

ção angelomórfica de Jesus na teologia joanina, e sua imagem divinizada onde ele aparece 

para seu grupo no final do evangelho.  

 

3.1. Angelomorfia  

 

Nesse primeiro momento, iremos apresentar a relação entre os anjos e a influência 

sobre o cristianismo primitivo. Iniciaremos falando de Fílon de Alexandria, pois entendemos 

que ele foi importante para as ideias judaicas e para o cristianismo, e possivelmente para a 

teologia joanina. E como partilhamos em muitos momentos dos dois primeiros capítulos de 

alguns de seus conceitos, entendemos que agora seria importante descrever sua influência na 

tradição angelomórfica. Portanto iremos descrever abaixo, o conceito desse autor, além de 

apresentar o processo angelomófico e os temas angélicos que circuncidavam a sociedade is-

raelita no período do primeiro século da era cristã.  

 

3.1.1. Fílon e a Angelomorfia 

 

Fílon de Alexandria (c.20 a.C.-50 d.C.) era um homem de cultura helenista, conhece-

dor de filosofia e história grega, foi também um estudioso da teologia israelita. “Na sinagoga 

judaica de língua grega de Alexandria ele se familiarizou com os serviços regulares da comuni-

dade religiosa e com a interpretação das Escrituras e a apologética do judaísmo helenístico” (BA-

GLI, 2018, p. 43). Sua obra é extensa, mas nos deteremos aqui nos assuntos pertinentes ao nosso 

estudo sobre a angelomorfia. Suas interpretações sobre o mundo terreno e celestial apresentam o 

culto alegoricamente sobre dois prismas teológicos dividido em macrocósmico e microcósmico, 

o que nos dá algum sinal para um processo de construção literária que pudessemos denominar, 

segundo Ashton de “dualismo correspondente” (Ashton, 2007, p. 327).  
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Esse símbolo dualista representa dois espaços ou contextos diferentes que se idêntifi-

cam, por exemplo: “Pois existem dois templos de Deus: um deles é o universo, no qual há 

também como Sumo Sacerdote seu primogênito, a palavra divina, e o outro a alma racional, 

cujo sacerdote é o homem real; a imagem exterior e visível de quem é que oferece as orações 

e sacrifícios proferidos de nossos pais.” (HIMMELFARB, 2006, p. 146). Nesse aspecto, céu 

e terra não são espaços distintos, mas correspondentes, fazem parte de um ambiente em ex-

tensão, mas isso só será entendido no final da ascensão na gloriosa manifestação de Deus em 

Jesus.   

 (On Dreams1.215) Na leitura macrocósmica, o templo é o universo, e o alto sacer-

dote é o Logos ("Palavra" na tradução citada acima) que ordena o universo. O ela-

borado manto que Êxodo ordena para os sumos sacerdotes para o universo e vários 

elementos do cosmos, tal como os materiais ricos usados na construção do taberná-

culo. Na leitura microcósmica, o templo é a alma, e o sumo sacerdote, o "homem 

real" da passagem citada acima, é o Logos que ordena a alma, a contrapartida do 

Logos que ordena o cosmos. Este Logos aparece, por exemplo, na interpretação 

alegórica de Fílon das cidades de refúgio. (FÍLON, On Dreams1.215, apud HIM-

MELFARB, 2006, p.146). 
O Logos para Fílon em nossa hipótese, reflete ao discurso sobre relações humanas e 

celestiais, e a palavra é a força motora do princípio da criação e tem íntima relação com Deus, 

o que é apresentado como um signo angélico. “Nosso principal interesse no corpus Filônico 

é a relação da palavra às tradições angelomórficas” (GIESCHEN, 1998, p. 108).  

A metáfora entre o espírito e a palavra fundamentaram a teologia do mundo antigo, 

abrindo caminho para a compreensão tanto da criação quanto de outros temas relevantes da 

angelomorfia. "Fílon quer o Logos, como objetivo da visão mística de Deus, e sirva como 

uma simples explicação para todas as manifestações angélicas e humanas do divino no Antigo 

Testamento ". (SEGAL, 1980, p. 169, apud GIESCHEN, 1998, p. 108).  Em João o Logos e 

Jesus são um e o mesmo. A fonte joanina parece repousar nessa filosofia, até mesmo a ideia 

de primogenitura parece repousar sobre o espectro do anjo, ou arcanjo. Gieschen usando das 

raízes judaicas no discurso de Fílon, entende que “(Heres 205) o pai criador privilegia o ar-

canjo que é a mais antiga palavra, e em (Agr 51) a sua direita e a lei, coloca sobre sua palavra 

e filho primogênito, o governo ou o guia conforme Êx 23,20”. (1998, p. 109). Essa construção 

literária do Êxodo coloca o arcanjo, o “primogênito” adiante do povo para guardar o caminho, 

além disso a palavra tem um sinal argelomórfico. “O que mais impressiona no [Conf 146] é 

que ele atribui as várias designações - Palavra, Anjo, Nome, Homem - a uma hipóstase: a 

Palavra. Todas essas designações merecem uma breve exposição porque esclarecem nossa 

compreensão das raízes angelomórficas da Palavra”. (GIESCHEN, 1998, p. 109/110).  
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Esse poder celestial, ou manifestação, considerada como palavra ou representação an-

gelomórfica na interpretação das imagens de Fílon, é também guia para o caminho, sendo 

assim uma viagem à eternidade. Ele então harmonizou o anjo de Gn 18, com Êx 23,20-21, 

colocando assim diversas tradições angelomórficas em um mesmo fio condutor que acabaram 

sendo representações teológicas entre o reino de Deus e sua presença no espaço terreno. 

Esta palavra angelomórfica funciona como um guia para liderar 

Abraão (e outros) para o conhecimento que facilita uma mística as-

censão e visão de Deus que, por sua vez, confere imortalidade. Segal 

argumenta que Fílon desempenhou um papel importante no desenvol-

vimento" à tradição de um único mensageiro angélico" da LXX. 

(GIESCHEN, 1998, p.109) 

Nossa hipótese sobre o evangelho joanino e os possíveis paralelos com Fílon, sejam 

eles diretos ou indiretos, podem ser vistos nas discussões teológicas que surgem em alguns 

temas do evangelho.  

Fílon como filho de seu tempo e com um espaço aberto para temas filosóficos do 

mundo greco romano em Alexandria, mesmo formado religiosamente na literatura hebraica 

em sinagogas existente no Egito, pôde mostrar sua visão de mundo por meio dessa filosofia 

e nas discussões teológicas judaicas. Essas discussões apresentavam percepções diferentes, 

que puderam auxiliar a religiosidade do mundo do primeiro e segundo séculos d.C. Enquanto 

isso, o pensamento joanino e seu mundo, foram ambientes propícios para novas percepções 

teológicas, usando instrumentos da teologia em comum da tradição, ou seja, ele pôde instru-

mentalizar as ideias do mundo místico judaico, da teologia do segundo templo, de Qumran, 

do gnosticismo e da filosofia de Fílon. Esse campo imagético extenso trouxe grandes contri-

buições para a literatura joanina.  

Uma de nossas teorias é que ao discursar no capítulo 15 sobre a figueira, João usa a 

teologia judaica sobre os reinos, talvez com breves embasamentos do pensamento Filônico. 

Por meio dos temas que Deconick nos apresenta. “Fílon já havia adaptado tal tema à mitologia 

judaica do Paraíso. De acordo com a alegoria de Fílon, as árvores do paraíso são virtudes que 

Deus plantou para a nutrição da alma e à aquisição da imortalidade (Leg. Al 1.97-98; Conf. 

Ling. 61; Migr. Abr. 36-37; Quaest. in Gen. 1,6, 1.56; Agr. 8.19). (DECONICK, 2001, p.98). 

O pensamento do mundo antigo sobre essas àrvores é de que são símbolos do reino e de uma 

relação de crescimento espiritual.  

Para entender melhor esse conceito em João, e verificar se é possível ver no evangelho 

essa ideia, seguimos então olhando para o capítulo de João 14 onde temos o início do discurso 

de Jesus após a ceia. Ali se fala do caminho para a vida eterna (14,6). No capítulo 15 da 
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“videira verdadeira” temos o ramo que produz, e quem permanecer nela receberá a eternidade 

e o pai será glorificado (15,8). Portanto, o conhecimento faz parte da mesma intimidade com 

o pai que está em Cristo (15,15). 

 Jesus comenta entre os capítulos 15 e 16, sua apreensão sobre as diferenças entre seus 

seguidores e seus perseguidores. “tenho-vos dito isso, para que em mim tenhais paz; no 

mundo tereis aflições, mas tende bom ânimo; eu venci o mundo (16,33). Na oração de Jesus 

(cap. 17) ele pede para o Pai que não os tire do mundo, mas os livre do mal. Santificar na 

verdade, é um tipo de paralelismo antitético que pode ser sinal do poder da compreensão sobre 

bem e mal, e seria uma concepção teológica que tem alguns parâmetros da alegoria Filônica.  

Entretanto, não seria necessário que os autores do evangelho tivessem esses textos em 

mãos, pois os conceitos que Fílon alegoricamente estabeleceu em seus temas, poderiam ter 

sido reflexo de um fluxo oral desta mentalidade. Em todo caso, a intertextualidade também 

seria outra fonte para todas essas discussões teológicas. Nesse aspecto, o pensamento religi-

oso que permeou o mundo greco-romano possibilitou ao discípulo amado novas percepções 

dialéticas que foram importantes para sua construção literária.  

“Não é de surpreender que Fílon liste as árvores no jardim por ser cinco: 

'Vida, Imortalidade, Conhecimento, Apreensão e entendimento da concep-

ção do bem e do mal (ζωής, αθανασίας, είδήσεως, καταλήψεως, συνέσεως 

καλοΰ καί πονηρού φαντασίας). Este jardim das virtudes traz à alma para a 

perfeita felicidade e imortalidade. (DECONICK, 2001, p. 98). 
Com esse olhar, e diante desses debates que vemos no evangelho, entendemos que 

João procurou fundamentar a permanência da comunidade em Cristo. Após os temas das ár-

vores, das tensões que lemos no texto dentro desse bloco, vemos como ele encerra o Livro da 

Glória. “E eu lhes fiz conhecer o teu nome e lho farei conhecer mais, para que o amor com 

que me tens amado esteja neles, e eu neles esteja” (Jo 17,26). O amor no contexto joanino, 

revela o conhecimento do que é perfeito, e estar em Jesus é sinal da imortalidade, pois o Cristo 

é imortal, afinal foi ressurreto (Jo 20) e adentrou na eternidade, e se tornou guia para os seus 

nesse caminho (Jo 14,6). Portanto, esse conhecimento que é uma idealização do alimento que 

fortalece a alma pode ser um dos conceitos filônicos relacionados ao encontro daquilo que é 

eterno25.  

Diante desse campo imagético que o pensamento de Fílon nos apresenta, e conforme 

interpretamos o olhar Joanino, podemos ter uma leitura sobre o sepulcro e a manifestação de 

                                                 

25 Para Fílon esses símbolos, como a árvore, o imortal, eterno, são sinais do reino de Deus, que João se apropria 

para apresentar o crescimento espirtual que a comunidade precisa adquirir.  
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Jesus de forma angelomórfica no encontro com Madalena, que nos daria a possibilidade de 

unir essa ideia, ou seja “o caminho para eternidade” com a arca da aliança como sinal da 

unidade com a imortalidade de Deus. Afinal ali no sepulcro, temos a presença divina e o sinal 

do Merkavá26 como contato com o reino dos céus. O paraíso e a imagem celestial com as 

vestes de luz dos anjos podem ser representação das vestimentas do próprio mestre e essa 

roupa iluminada ainda que não haja menção de alguma veste. Essa ausência no discurso abre 

um precedente de uma vestimenta celestial (Jo 20, 12-16). Além disso, também se confirma 

o encontro da Madalena com Jesus ali no jardim terreno, ao lado do sepulcro, que se tornou 

sinal do jardim celeste o Éden (O paraíso judaico, na alegoria de Fílon). 

As cinco árvores referem-se às cinco virtudes a que a pessoa se rende após 

sua ascensão. Ao fazê-lo, ele alcança a divindade e a imortalidade. Este é o 

esquema soteriológico de ascensão implícito no Logion 19b é explícito nas 

Odes de Salomao. Em Od 11, somos informados sobre um místico que, ao 

subir ao Paraíso, veste uma vestimenta de luz. (DECONICK, 2001, p. 97). 
Esse encontro do jardim celestial e o jardim terreno, é a representação do reencontro, 

do ser divinizado (Jesus), com o ser humano (Madalena, símbolo da comunidade confusa). 

Toda essa iconografia é a representação de dois mundos que se unem divinamente no novo 

espaço de culto terreno visitado pelos seres angélicos, o que pode ser denominado como já 

vimos anteriormente um dualismo correspondente. Não dois, mas uma extensão do mesmo, 

sendo então uma dupla perspectiva de mundo, superando até mesmo o pensamento platônico, 

onde o mundo das ideias (perfeito) e o mundo sensível (corrompido) estão em antítese. No 

caso de Fílon e de João são agora o mesmo. A diferença é que o natural segue ao encontro da 

perfeição celestial.    

 

 

3.1.2. Anjos e Seres celestiais 

 

O mundo antigo procurou intermediar o contato com os deuses, numa construção que 

foi se desenhando ao longo do tempo se desenhando e se intensificando. O conceito de deuses 

                                                 

26 O tema que já apresentamos no primeiro capítulo, e será novamente discutido abaixo.  
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e suas assembleias, foram se delineando a medida que os povos por não se conformarem com 

sua existência procurando entender seu próprio mundo, imaginaram deuses. Esse foi o ponto 

de fundamento para a crença em anjos. 

Essa influência no pensamento semita passou pelo mundo egípcio e o conceito de 

além-mundo. Por causa da diáspora, o pensamento babilônico introduziu alguns conceitos na 

mentalidade judaíta. Mais tarde, esta mentalidade assimilou outros elementos dos Persas, 

onde eles “começam a entender a participação dos anjos em suas histórias” (MARIANNO, 

2017, p. 24). Isso se deu em torno do séc. VI e III a.C.  

Em contrapartida, temos também a possibilidade que essa não tenha se originado fora 

de Israel, havia um conceito pré-determinado sobre seres celestes ou divinos, o que nos leva 

a considerar que a construção posterior deu sustentáculo ao pensamento já vigente nas ideo-

logias religiosas de Israel, levando-se em conta que o monoteísmo foi uma corrente posterior, 

e o politeísmo possa ter dado uma imagem de uma diversidade de seres povoando o céu. Mas, 

como já afirmamos acima, foi a diáspora que trouxe fundamentos para a teologia angélica 

(querubins, nefilins e outros). “Esses personagens são mencionados em documentos mais an-

tigos na Babilônia e nos povos do Antigo Oriente Próximo (MARIANNO, 2017, p. 24).  

O que são esses seres, é uma questão difícil de discernir. E como e onde agem, é 

também extremamente complexo. “Porém anjos e seres celestes que servem a Javé não são 

grupos distintos de uma mesma espécie” (MATOS, 2017, p. 157). Assim enquanto os seres 

celestes são grupos alados e com asas e representam a corte divina, “Malakhim” ~ykiÛa'l.M;; 

(mensageiros), anunciam a palavra de Deus entre os servos terrenos, e assim, podem ser re-

lacionados muitas vezes como humanos também. 

 Nesse aspecto, temos dois tipos de mensageiros, o humano que é enviado pelo seu 

chefe terrestre, e no âmbito divino aquele que é enviado por Deus. Assim dentro da própria 

teologia judaica temos algumas divergências sobre quem realmente foi enviado, mas isso se 

dá principalmente pelas ideologias dos escritores bíblicos.  

É preciso discutir qual a dimensão que esse tipo de mensageiro em um determinado 

texto tenha realmente relevância, pois é difícil de ser atestada. Por exemplo, A luta de Jacó 

tem dois olhares. “Embora o texto do profeta Oséias se refira à noção de que Jacó lutou com 

um anjo e prevaleceu (Os 12,4) a narrativa do Gênesis não nos dá tanta segurança para afirmar 

que Jacó lutou verdadeiramente com um anjo, pois o que se diz é que ele lutou com um ho-

mem, um ish (Gn 32,24)”. (MARIANNO, 2017, p. 30). Assim é muito complexo esse estudo, 

e é preciso delimitá-lo. Algumas coisas serão possíveis discutir aqui, como vemos abaixo:  
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...o dito de Jesus em Marcos 13,32 para tal "subordinação" de um como um 

filho do homem para Deus através de seus agentes é perfeitamente compatí-

vel com uma cristologia precoce em que a concepção do Cristo ressuscitado 

é análoga a um alto anjo (Daniel 7) ou o Filho do Homem nas Similitudes 

de Enoque. O anjo que tem poder sobre fogo (vs 18) não precisa ser expli-

cado como uma alusão a Mat 13, 40-42. (COLLINS, 1998, p. 194).  

As terminologias bíblicas também definiram que os anjos tinham suas formas inter-

cambiáveis, como anjos de Yahweh, ou anjos de Elohim, tudo isso devido aos grupos teoló-

gicos e seu período de elaboração. Ainda mais amplo seriam os diversos nomes, formas e 

ações designadas para cada anjo na Bíblia Hebraica, assim como na teologia do segundo tem-

plo e nos textos de Qumran. Portanto, seriam muitos tipos e formas de anjos que acabaríamos 

discutindo aqui, por isso delimitaremos quais tipos serão pertinentes em relação ao nosso 

tema e a proximidade que serão citados.  

Temos outras manifestações e formas que são interessantes e apareceram no evange-

lho joanino, como vemos também em outros relatos “De acordo com I Enoque 60, existe um 

espírito nomeado sobre o trovão e relâmpago (vs 14). Da mesma forma, existe um espírito do 

mar (vs 16), da geada (vs 17), do granizo (vs 18)” (COLLINS, 1998, p. 194). Nesse aspecto 

esse tipo de manifestação da natureza foi representado nos evangelhos como espírito ou anjo. 

Talvez esteja ai a origem da confusão da multidão em João 12,29, que aparenta ser proposital, 

pois tem sentido múltiplo entre anjos, Deus e seu Espírito, o que nos leva a uma reflexão 

angelomórfica como já foi estudado anteriormente. São essas e outras problemáticas que ire-

mos discutir neste capítulo. 

 

 

3.1.3. Anjo do Senhor 

 

A imagem do “mal'ak YHWH” (hA"ïhy> %a;’l.m;) Anjo do Senhor aparece em várias figuras 

nos primeiros livros do Antigo Testamento e atua não apenas como um porta voz de Deus, 

mas pode até mesmo ser considerado como o próprio Deus (por exemplo, Jz., 13.3 ff. e Gn. 

16:13)” (ROWLAND, 1982, p. 94).  Essa afirmação é reforçada pelo pensamento de Gieschen 

que diz quando Deus, ou Anjo do Senhor é visto, ou ouvido por um ser humano, isso não 

significa que um seja distinto do outro. “Pelo contrário, a segunda característica de vários 
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textos é, tanto Deus como o Anjo do Senhor são freqüentemente identificados como o mesmo 

ser; eles são apresentados como indistinguíveis” (GIESCHEN, 1998, p. 57). 

Apesar dessas evidências redacionais se percebe que na imagem construída sobre esse 

anjo, ou sobre o fato dele mesmo ser reconhecido como Deus, temos a expressão teológica 

que vai na contramão e afirma conforme a tradição judaica  “porquanto homem nenhum verá 

a minha face e viverá” (Ex 33,20), e no evangelho joanino, “ninguém viu Deus” (Jo 1,18)27. 

Entretanto, existe outro agravante que se percebe nos textos, o Anjo do Senhor aparece 

em forma humana. “Provavelmente a teofania mais conhecida que apresenta Deus aparecendo 

como homem foi com Abraão (Gn 18,1-19,1). Este texto é muito complexo e tem gerado uma 

grande variedade de interpretações tanto para exegetas judeus quanto cristãos” (GIESCHEN, 

1998, p. 59).  

A identidade do Anjo do Senhor como Deus é sempre enigmática, e confirmar tal 

ponto, não é confiável. Assim, Ashton diz que nos textos essa clareza não se distingui, e ele 

aponta para uma boa quantidade de seres celestiais que nos deixam confusos sobre quem 

realmente é o personagem ou entidade que fala com o receptor da mensagem, (Abraão, Agar, 

Balaão, manoa e etc.,). A única certeza nesses diálogos é que eles recebem recados divinos, 

e ao falar com o Anjo do Senhor, às vezes há uma substituição de personagem, ou seja, ora o 

receptor conversa com um anjo, ora com o próprio Deus.  

Em Êxodo 3, embora seja o anjo de Yahweh quem aparece a Moisés (v. 2), 

é Deus (v. 4) ou Yahweh (v. 7) que fala e, consequentemente, a discussão 

que se segue é com Deus (cap. 3) ou Yahweh (cap. 4). Em Juízes 6, o anjo 

do Senhor que aparece a Gideão começa: "O Senhor está com você" (v. 12), 

mas quando Gideão fala o próprio Senhor lhe responde, e então é endereçado 

diretamente por sua vez. Em Juízes 13 o anjo de Yahweh que aparece a es-

posa de Manoah é descrita por ela ao marido como um "homem de Deus 

"(homem divino?)," Cuja aparência era semelhante à de um anjo / mensa-

geiro de Deus, muito imponente” (ASHTON, 2007, p. 285).  
Todas essas descrições do Anjo do Senhor, mostra-nos como esse personagem é com-

plexo. Às vezes ele pode também ser identificado com outros anjos como veremos abaixo. 

Até mesmo seu símbolo pode ser uma referência para personagens humanos conhecidos, por 

isso ele serviu como sinal para deificação, ou seja, não que o personagem fosse homem e 

                                                 

27 Nesse aspecto, veremos outros textos dos mesmos livros sendo revisitados, onde os autores usaram de outras 

tradições para afirmar que os personagens viram a face de Deus ou mesmo Deus. Vejamos: “Passando, pois, o 

SENHOR perante a sua face, clamou: JEOVÁ, o SENHOR, Deus misericordioso e piedoso, tardio em iras e grande 

em beneficência e verdade; (Ex 34,6); ou “Quem me vê a mim vê o Pai; e como dizes tu: Mostra-nos o Pai? (Jo 

14,9).  
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Anjo do Senhor, mas a ideia que ele representa foi incorporada em muitos personagens im-

portantes inclusive em Jesus. Em João, às vezes Jesus é designado como filho de Deus, e em 

outras iguais a Deus. Essas ideias não são novas na literatura canônica.   

 

 

3.1.4. Miguel  

 

Um anjo guerreiro, essa é uma de suas designações, e com isso ficou conhecido tam-

bém como o protetor da nação de Israel conforme o livro de Daniel. Considerado em outro 

aspecto, um libertador escatológico, um agente de Deus, e que intervém do mundo celestial 

para o terreno em favor da ordem divina. Ele foi tão importante que se entende que ele carre-

gou o nome divino sobre si, mesmo que o texto não mencione claramente, sua influência 

encarregou-se de transparecer essa possibilidade “Miguel tornou-se identificado como o Anjo 

do Nome Divino do Ex 23,20-21” (GIESCHEN, 1998, p. 126). Outrossim, seria sua repre-

sentação como opositor a Belial, e como príncipe da luz contrário a Lúcifer.  

“É natural, portanto, que, no papel de protetor e salvador do povo na luta 

contra Satanás, Miguel seja considerado divino (elohim), uma espécie de 

superanjo acima de todos os demais. Por trás dessa tradição de Miguel como 

anjo guerreiro, há a tradição bíblica do Anjo de Javé que combate na frente 

do exército de Israel contra os egípcios. (SCHIAVO, 2006, p.46).  

Em outros textos, Schiavo nos diz que Miguel aparece como defensor como em Dn 

12,1 com o termo “hãmar”, uma figura sacerdotal, da mesma forma encontramos esse termo 

em outros textos jurídicos (Dt 19,16; Js 20,6; Ez 44,24; Is 50,8). Ele também argumenta que 

Miguel pode ter assumido funções sacerdotais como no Testamento de Levi, que ao dar a 

volta na terra pede a companhia do anjo para revelar-lhe o nome. E o anjo diz que é aquele 

que intercede por Israel (5,3). (SCHIAVO, 2006, p. 47-48).  

A imagem de Miguel é tão diversa, que em nossa hipótese ele se torna uma figura 

divinizada que pode ser comparada com a de Jesus para a nova seita cristã, mas tudo isso se 

deve a uma teologia bem anterior. Essa imagem ficou cada vez mais forte, dentro dos contex-

tos de sofrimento, conforme veremos abaixo. 

As dificuldades do povo e o martírio que foram comuns, e usados interpretativamente 

no contexto da escravidão no Egito, como no período babilônico, e persa, e que se mantiveram 
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de forma subsequentes, fortaleceram a teologia do pecado e da retribuição,28 e foram discuti-

dos e reformulados pela história de Israel. Portanto, além disso, foram também capazes de se 

apoiar literariamente em um agente divino que intermediasse em favor desse povo. Todo esse 

imaginário precisava de um símbolo que fosse representativo do cuidado de Deus para com 

sua nação, assim Miguel é o intermediário e protetor, conforme a literatura de Daniel, ainda 

que ele não está no texto do Êxodo, a imagem tirada do anjo do Senhor, compõe essa ideia 

que será construída posteriormente em outros textos para o arcanjo.  

Por meio desse contexto, vemos que há uma imagem dos santos que receberam como 

o reino do altíssimo como retribuição (Dn 7,27).  Para Collins, esse conceito revela a imagem 

dos santos como anjos e uma unidade com um como o filho do homem como Miguel, que 

pode ser um grande símbolo desse signo (COLLINS, 2010, p.161). Ele complementa: 

O que é interessante é que há uma figura de um salvador celestial que repre-

senta a comunidade dos justos no nível sobrenatural. Essa figura é especifi-

cada de várias maneiras em textos diferentes. Miguel é nomeado explicita-

mente em Daniel 10-12 e 1QM. Melquisedec em 11QMelch, “aquele filho 

do homem” nas Similitudes de Enoque, o homem vindo do mar em 4 Esdras 

13 e o filho do homem no Novo Testamento preenchem essa função com 

nuances variadas. (COLLINS, 2010, p.161).  

Miguel é um estereótipo de anjo sumo sacerdote: Oferece orações e as boas ações no templo 

celestial, Segundo Himmelfarb  isso mostra que não se tem mais o interesse no culto do templo de 

Jerusalém, portanto constrói-se uma nova ideologia onde “o mundo continua bem sem o templo ter-

restre, o que parece compatível com uma variedade de atitudes em relação ao sacrifício na terra no 

período do judaísmo helenístico” (Himmelfarb, 1993, p, 34). O texto de 3 Baruque, contempo-

râneo dos evangelhos, parece ter sido escrito próximo de 70 d.C., e revela toda essa discussão 

histórica e teológica das religiões judaicas.  

A importância desse anjo foi tomando cada vez mais corpo na história do povo de 

Deus, além de guardião, parece que ele começou a assumir o status de intercessor entre o 

povo. Gieschen aponta em direção à evidência de que “os outros arcanjos seriam intercessores 

entre os seres humanos com Deus (Tob 12, 5; 1En. 9, 1-3), enquanto Miguel seria o principal 

intercessor, diante é claro do seu status exaltado”. (GIESCHEN, 1998, p.129). 

                                                 

28 A tradição aponta para essa teologia do pecado, para justificar ao povo no período do sofrimento na escravidão 

o designio de Deus diante das suas falhas, e na mesma medida a teologia da retribuição segue confirmando as 

bênçãos e maldições ligadas ao acertos e erros do povo e seu consequente resultado diante do Deus de justiça, 

se fizer o bem recebe o bem, se fizer o mal e pago com o mal. ( Gn 12,3; Nm 22,6 Dt 11,26-28; Dt, 28; Dt 

30,19, Js 8,34 etc).   



211 

Com esse processo de desenvolvimento e apropriação de autoridade, “Miguel tem sua 

relevância e importância cada vez maior a ponto de se tornar mediador entre o povo e Deus 

conforme o Testamento de Levi 5.5 e T. Dan. 6.1” (GIESCHEN, 1998, p. 129).  Essa crescente 

evolução de sua imagem pode ser comparada ao Espírito Santo e Jesus como intercessor e 

mediador entre Deus e os homens. O que pode sugerir a reivindicação dêutero-paulina de tal 

atributo para Jesus.  

Algumas evidências rabínicas sugerem fortemente que esse papel de Miguel 

como um anjo de intercessão levou a orações sendo dirigidas a ele em vez 

de diretamente para Deus. Várias das características dos papéis mediadores 

de Miguel são visíveis no anjo que aparece em um texto intrigante do docu-

mento de José e Asenath (primeiro século a.C., ao segundo século d.C.).  

Asenath sabe que sua oração arrependida foi ouvida quando ela vê o movi-

mento de uma das estrelas no céu: [14.2] E Asenath continuou olhando, e 

eis que, ao lado da estrela da manhã, o céu estava rasgado, e uma grande e 

inexprimível luz apareceu. (GIESCHEN, 1998, p. 129). 

Todos esses temas e discussões sobre Miguel, são importantes para o âmbito de nossa 

pesquisa. Destacamos em primeiro lugar a autoridade sacerdotal que foi atribuída a diversos 

personagens inclusive a um anjo, e que desembocou em uma discussão direta com a imagem 

de Jesus, e pode estar no evangelho joanino, como evidentemente também está no Apocalipse 

de João. 

Mas o que é revelador é a aparente semelhança que Jesus tem com o anjo. No Apoca-

lipse a imagem de Jesus, quando comparada com o Miguel do livro de Daniel, é idêntica. 

Enquanto o evangelho já identifica Jesus como quem vem do alto (Jo 3,13), o que mostra 

outra relação importante, de uma deidade que se manifesta no meio do povo como um ser 

divinizado em carne e osso.  

Além disso o símbolo do Filho do Homem que também se aplica em Miguel e Jesus, 

coloca outro ponto interessante nessa conexão teológica. A imagem de um ser angélico ou 

com aspectos divinos que no mundo celeste participa da história da humanidade compõe aqui 

um ponto de intersecção da viagem celestial de um ser divino para a terra, e de um humano 

para o céu.  Com todas essas conexões o anjo guerreiro e Jesus são peças de duas teologias 

que se identificam, mas o evangelho de João quer ultrapassar a identidade do anjo, dando a 

Jesus o status de um humano divinizado e deidade superior.  

 

3.1.5. Gabriel  
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Esse é o anjo da revelação dos oráculos divinos, ou da anunciação, aquele que ficou 

conhecido proeminentemente nos evangelhos, (ainda que em João ele não seja mencionado). 

A sua relevância para a história do messias cristão é bem conhecida na tradição, sendo tam-

bém amplamente apresentado nas construções literárias anteriores, e seu personagem foi mas-

sivamente discutido e enaltecido nas redações posteriores.  

Gabriel, mostrou-se importante para entendermos o poder desses seres angelicais nas 

manifestações e construções do imaginário divino, principalmente em relação à glorificação 

de Deus no mundo material.  

O nome do outro anjo principal conhecido, Gabriel (גבריאל) significa 

"Homem de Deus" ou "Poder de Deus" ou "Deus se mostrou poderoso 

". Gabriel, sem dúvida, contribuiu para o crescimento de tradições so-

bre anjos. Embora Miguel seja mencionado nestes capítulos, é Gabriel 

que é proeminentemente visível e ativo como o anjo intérprete para as 

visões que Daniel recebe (7,16-18,23-27,8,15-26,2,21,27, 10,4-

12,13). (GIESCHEN, 1998, p.131).  

A imagem dos anjos no AT, são elaboradas por diversas referências, e John Collins 

nos diz que em Daniel o anjo Gabriel é “como a aparência de um homem (8,15; 10,18), tem 

voz de homem (8,16), é “como a semelhança dos filhos dos homens” (10,16). Anjos são sim-

plesmente homens em 9,21; 10,5; 12, 6.7” (COLLINS, 2010, p. 159). Esses atributos que se 

adequam não apenas à Gabriel, mas aos anjos, podem ser redirecionados à imagem de Jesus 

como um ser angelomórfico nos evangelhos. Vejamos o que diz Adela Collins: 

Foi sugerido anteriormente que o autor do Apocalipse provavelmente iden-

tificou um como um filho do homem em Daniel 7 com o anjo revelador do 

capítulo 10, a quem ele interpretou como Gabriel. "'Esta identificação não é 

incompatível com a compreensão de um como um filho de homem como o 

anjo principal. Gabriel aparece em alguns textos simplesmente como um dos 

vários anjos ou arcanjos importantes. Muitas vezes, no entanto, um desses 

anjos é representado como o anjo principal e este é às vezes o principal, 

Gabriel. J. Daniélou reuniu evidências consideráveis que tradições ligando 

Gabriel e Miguel com o nome de Deus foram incorporados em escritos cris-

tãos, muitas vezes com os títulos transferidos para Cristo. (COLLINS, 1996, 

p, 185). 
Por sua vez, John Collins afirma que “Em 1 Enoque 6,1, o “Filho do Homem” tem a 

aparência de um homem, e sua face está cheia da Graça, como um dos santos anjos” (2010, 

p. 159). Essa reflexão também é aplicada por ele aos evangelhos que estão vinculados nos 

sinóticos, mas em nossa hipótese, são também refletidos no evangelho do discípulo amado. 

Numa simples olhadela no prólogo, especialmente 1,1; 1,14, podemos perceber certa unidade 

com 3,13. Ali se mostra Jesus no início da criação, cheio de Glória e que veio do alto respec-

tivamente. Essa unidade é reflexo de uma teologia complexa, que pode ter vindo até mesmo 

de outras tradições ou literaturas. Em todo caso se contiver alguma influência de tradições 
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periféricas, pode ser que aponte a presença de um ser como um anjo na criação, conforme 

mencionamos anteriormente.  

Esta é uma figura angelomórfica muito especial. Por conta da indiscutível 

ligação com o aparecimento da Glória em Ezequiel 1.26-28 e 8.2, Gabriel 

pode aparecer como a glória em Ezequiel, a fim de enfatizar seu status exal-

tado ou ele pode ter sido entendido como a Glória de Ezequiel. Uma das 

principais descrições de Gabriel em Daniel 10-12, no entanto, é sua roupa 

de linho (10.5, 12.6, 7). Esta é a característica distintiva da figura angelo-

mórfica como descrito no caso de Ezequiel 9-10 que supervisiona os seis 

Anjos destruidores (9.2, 3, 11, 10.2, 6, 7). Talvez a melhor maneira de en-

tender o esplendor de Gabriel em Daniel 10 é vê-lo como um fenômeno se-

melhante a Ez 8.2. Há uma figura angelomórfica muito exaltada, no qual 

esperaria ver o trono divino, que funciona como um revelador. GIESCHEN, 

1998, p. 132-133).  

Dentro desse aspecto, Gabriel tem muita relevância, pois sua imagem no contexto do 

AT, de acordo com Gieschen no contexto do AT, pressupõe um anjo que carrega a glória de 

Deus. Sua roupa de linho pode representar um anjo de forma humana, sendo uma representa-

ção que pode levar a imagem do evangelho de João no sepulcro, se considerarmos que os 

anjos usavam vestes no contexto de João 20, 11-13, e não estão apenas sobre o resplendor da 

luz conforme é nossa interpretação (tema discutido no nosso primeiro capítulo).  

Por fim, Gieschen também dirá que Gabriel é um anjo revelador e intercessor por ser 

um arcanjo, como é dito em 1Enoque 40,6-9. Portanto, ele diz que Gabriel tornou-se conhe-

cido como o anjo intérprete que respondeu à oração com revelação. Outro aspecto importante 

que deve ser mencionado, é sobre uma tradição Judaica que Gieschen entende, que se desen-

volveu de maneira peculiar dentro do cristianismo judaico, estendendo-se sobre o mandeísmo, 

maniqueísmo e até mesmo o Islamismo.  

“Talvez o mais exaltado dos papéis de Gabriel seja sua associação com 

a criação. Quispel e Fossum já defenderam uma conexão entre a evi-

dência Mandeísta e judaica sobre o papel de Gabriel na criação. No 

terceiro livro do Right Ginza no mandeísmo o demiurgo Ptahil é dado 

nome ocultos (que detinha o poder de criar) e é assim identificado 

como Gabriel: [9 3.19] Ele chamou Ptahil-Uthra, abraçou-o e beijou-

o como um poderoso. Deu nomes a ele que estão escondidos e prote-

gidos em seu lugar. Ele lhe deu o nome de Gabriel o Apóstolo; e ele o 

chamou, deu ordem e falou com ele: "Levanta-te, vai, e desça ao lugar 

onde não há shekiná ou mundos. Chame adiante e crie um mundo, 

estabeleça-o para você e faz com que as coisas sejam [...] "(GIES-

CHEN, 1998, p. 133-134).  

Evidentemente essa é uma tradição posterior, mas que pode ter sido alvo das interpre-

tações que atingiram também a teologia literária que permeavam os evangelhos, já que pare-

cem partir da tradição Judaica e são relevantes para o cristianismo. Fílon fez essas interpreta-

ções do Antigo Testamento sobre a criação onde ele vê ou dá para o Logos uma manifestação 
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angelomórfica. A complexa identificação do Anjo do Senhor na literatura Judaica faz com 

que se crie diversas especulações, até mesmo Miguel e Gabriel por vezes parecem ser seme-

lhantes entre si, e com o Anjo do Senhor. No entanto, o mais importante seria perceber quais 

as principais especificações angelomórficas que o mundo do Antigo Oriente Próximo entende 

sobre os seres angelicais.  

Essas interpretações, nos ajudam a delinear um espaço literário imprescindível para 

compreender melhor essas relações interpretativas do evangelho de João, ligadas às manifes-

tações angelomórficas existentes ali, segundo nossa hipótese. Nesse sentido Gabriel é um anjo 

que tem profunda participação nas crenças angelomórficas do cristianismo primitivo. 

Essas manifestações angélicas em João, são um conjunto de textos que representam 

ora Gabriel ora Miguel e o Anjo do Senhor, que mesmo no AT, são confundidos entre si. O 

evangelho de João usa os anjos sem se preocupar com qual ser celestial o contexto está se 

relacionando. O que realmente importa, é que esses sinais da manifestação divina no meio do 

povo, e na leitura da comunidade, servem principalmente para glorificar o pai no filho e so-

brepor Jesus em relação aos anjos, ou qualquer símbolo divinizado (patriarcas, deuses, impe-

rador e etc) nesse período.  

 

3.1.6. Espírito Santo e o Paracleto  

 

No cânon bíblico o Espírito se apresenta como uma manifestação divina que auxiliou 

o homem, como vemos em diversos contextos bíblicos tanto no AT, quanto no NT. Mas para 

entender sua importância na literatura, e na religiosidade judaica, é muito mais complexo do 

que parece. Não trataremos aqui do Espírito como ruah (hebraico) ou pneuma (grego) termos 

correlatos para Espírito. Nossa opção será discuti-lo no contexto angelomórfico.  

Nesse sentido, o Espírito tem sua etimologia intercambiável com os seres angélicos, 

sendo eles bons ou maus.  Outro fator, importante é lembrar como já apresentamos anterior-

mente a conexão do anjo de Iavé ou Elohim, ou seja, se o Espírito tem aspecto divino, pode-

mos perceber um fio condutor que indica um conceito angelomórfico. Voltando ao tema an-

terior sobre os anjos, também aparece em textos de Qumran a discussão dualista da etimologia 

do Espírito: “...veio a ser empregado em todo o judaísmo como termo coletivo para os seres 
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celestiais (e.g. Enoque Et. 15:4,6). “Espíritos” (com ou sem o epíteto “maus”) também deno-

tava os demônios tão familiares no judaísmo (e.g. Enoque Et. 15: 6-10)” (COENEN; 

BROWN, 2004, p. 719).  

Com essas concepções, o Espírito pode ser imagem de manifestações angelomórficas, 

e parece até mais simples essa identificação com algumas das aparentes descrições que se tem 

do Espírito de Deus, se tratando desse dualismo sobre o Espírito (bom/mau), e que se tornaram 

temas angélicos. Quando se trata do Espírito Santo de Deus, ele ensina, exorta e guia. Em 

contrapartida, o espírito maligno também parece agir de forma idêntica, mas incitando práti-

cas pecaminosas. Seria então o Espírito Santo de Deus e Satã, dois anjos, dois espíritos ou 

dois deuses?  

Embora o Espírito (Heb: רוח; Gk: πνεύμα) seja difundido no AT, geralmente 

não é apresentado como uma hipóstase divina. Este fenômeno, no entanto, é 

encontrado em alguns textos judaicos. A sabedoria de Salomão identifica o 

Espírito com a Sabedoria hipostatizada: "Quem aprendeu seu conselho, a 

menos que você tenha dado sabedoria e enviado o seu Espírito Santo do alto 

"(9.17; cf. 1.4-6; 7.7, 22; 12.1). O espírito parece ser um agente hipostati-

zado da criação em Judite 16.14: "Você enviou seu Espírito e os formou"... 

a identificação do Espírito (santo) com um anjo em particular - especial-

mente um anjo nomeado contribui para o entendimento do Espírito como 

uma distinta hipóstase divina (GIESCHEN, 1998, p. 114).  

Diante disso, podemos entender que o Espírito Santo foi em algum momento reconhe-

cido como um agente angélico, mas se tornou diferente da imagem de anjos como Miguel e 

Gabriel por exemplo, que defendem e anunciam respectivamente. No caso do Espírito Santo 

ele é o ser que instrui o ser humano na sabedoria.   

Muitas tradições do Espírito foram associadas aos anjos, o que representaram inter-

mediações entre si. Se no Salmo 8,5, o termo “Elohim”, foi uma reinterpretação para “Ange-

los” na LXX (8,6). Temos também a união de termos como anjos e espíritos como um ser.  

A ligação entre as tradições do Espírito e dos Anjos pode ser melhor de-

monstrada olhando alguns exemplos representativos de como os espíritos 

foram entendidos como anjos, considerando que a nomenclatura dos anjos e 

espíritos está intimamente relacionada em escritos judaicos e cristãos. Sl 

104.4 (LXX 103.4) une estes dois termos de uma maneira que podem exercer 

alguma influência sobre intérpretes posteriores: tAx+Wr wyk'äa'l.m; hf,ä[o Tradução: 

ele faz seus anjos espíritos. ό poiw/n tou.j avgge,louj auvtou/ pneu,mata Tradução: 

aquele que faz dos anjos seus espíritos. (GIESCHEN, 1998, p. 115).  

A imagem e função do Espírito Santo está entrelaçada com a dos anjos nesses textos, 

em que parece haver uma ideia diferente do Logos e os anjos em Fílon, onde ele é usado 

metaforicamente. Muitos textos fazem a divisão entre dois espíritos, como por exemplo, o 

Testamento dos XII patriarcas, dos manuscritos de Qumran, Jubileus e etc. “No Testemunho 

de Judá, dois espíritos o da verdade e do erro (20,1) ... e as vezes correspondem ao “anjo das 
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trevas” que é chamado Satã... e outro nome semelhante “anjo da Luz” identificado como Ar-

canjo Miguel” (RUSSELL, 1997, p. 154). Esse contexto evidencia temas complexos sobre o 

Espírito.  

Russel afirma que os manuscritos de Qumran apresentam uma teologia que explica 

que Deus criou o homem para governar o mundo e lhe deu dois espíritos e que deveriam andar 

com eles, até o tempo de sua visitação. “o Espírito da verdade e da falsidade o Espírito da 

verdade guiado pelo Espírito da Luz, e o da falsidade pelo Anjo das trevas (1QSIII.17-19)” 

(RUSSELL, 1997, p. 154).  

Apesar de todo esse contexto, o escritor da sabedoria de Salomão, irá definir de forma 

diferente o conceito do Espírito. Isso se deve por seu nacionalismo, pois assim tem em seu 

conceito uma comunidade judaica privilegiada que receberá de Deus o seu Espírito.  

Este livro define a Sabedoria divina de muitas formas, e que é importante perceber, é 

a ligação que até mesmo os evangelhos fazem nesse sentido, entrelaçando esse modelo ao 

Espírito, e conectam também Jesus e a sabedoria. Portanto, esse texto considera um Espírito 

de Deus; um Espírito santo; sendo aquele que também foi criador do homem, e até mesmo 

seu mestre e guia. “Ele habita perto do trono de Deus, faz homens amigos de Deus, e lhes dá 

imortalidade (1:5,7; 7:23-38; 8:1, 7, 13; 9:4, 17). A sabedoria é um reflexo da luz eterna, um 

espelho da atividade de Deus e a semelhança de sua bondade (7:25s)” (RYLAARSDAM, 

1957, p. 41). Há uma grande semelhança com o Cristo dos evangelhos, onde Jesus e a sabe-

doria em muitos momentos são identificados.  

A partir disso, um termo importante tornou-se identidade muito próxima a esse Espí-

rito divino, a saber, o paracleto. Mas ainda é considerado pouco provável estabelecer uma 

correlação mais compreensível desse personagem no evangelho. “Não fica claro de onde João 

deriva o título “paracleto”. É bem possível que ele mesmo tenha cunhado o título afim de 

expressar uma única palavra as várias funções que atribuía ao Espírito” (COENEN; BROWN, 

2004, p. 737).  

Quando olhamos para o evangelho de João e segundo Charlesworth, a interpretação 

deste paracleto pode ser uma elaboração de diversos pensamentos. No entanto, o Espírito no 

contexto da comunidade de Qumran compõe-se muitas vezes de uma figura angelical que foi 

descrita nos pergaminhos. Além disso, foi lhe dado títulos que o identificavam como príncipe 

das luzes, ou o espírito da verdade que é o mesmo que guia os filhos da luz. O Espírito de 

Deus, o paracleto e Jesus podem estar interligados. No evangelho o paracleto e Jesus estão 

relacionados e em certo sentido são idênticos na ação, contribuindo na comunidade com as 
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mesmas ideias e ações (Jo 14). “Foi adaptado em João para a figura de Jesus, (a luz do mundo, 

a verdade) e o Paracleto (o Espírito da verdade). A comunidade cristã é constituída, não pela 

fé em uma interpretação da lei que é a verdade para Qumran, mas pela fé em Jesus que encarna 

a verdade” (CHARLESWORTH, 1972, 7-8).  

No processo de intertextualidade sobre a imagem do Espírito Santo, João desenvolveu 

um conceito diferente no qual, se realmente o paracleto é uma representação do Espírito da 

verdade, é pertinente pensar que esse Espírito veio do mundo celestial e que estava ao lado 

de Deus.  

Em termos de origens de rastreamento entre os pergaminhos para o conceito 

do vocabulário associado ao Paracleto, os resultados dessa tentativa são es-

cassos. Betz conectaria o Paracleto no Quarto Evangelho com o Príncipe das 

Luzes (l OS 3: 20 e CD 5: 1 8) e títulos similares omo Príncipe da Luz em 

1QM 1 3: 10, onde em todos os três casos a palavra hebraica traduzida como 

"príncipe" é sar, como em Dan 10: 2 1; 1 2: 1. Este ser celestial é um daqueles 

chamados anjos em outros lugares, seres que de acordo com a literatura in-

tertestamentária foram criados por Deus no início do processo criativo em 

cuja existência e tarefas parecem que tais relatos são essenciais e vitais para 

a função do universo. (CHARLESWORTH, 1972, p.43) 

Com esse olhar, vemos um fio condutor onde se relacionam o Paracleto, Miguel e o Espírito 

da luz. aqueles que estavam no início da criação. Porém, a comunidade do discípulo amado, recorre a 

uma dimensão superior para a identificação do paracleto, da mesma forma sobre Jesus e as identidades 

que ele se assemelha (Messias, Filho do Homem e etc), Desse modo o paracleto e Jesus que, de certa 

forma tem a mesma essência, são superiores a qualquer espírito ou anjo. Afinal se o Espírito está ao 

lado de Deus, o livro de Atos contemporâneo ao evangelho joanino, também o colocará ao lado. (At, 

7,56-57).  

Quando enfatizamos o caráter pessoal do Espírito Santo em João, talvez seja 

esclarecedor afirmar que nos Pergaminhos de Qumran o Príncipe da Luz e 

Anjo da Luz, possivelmente Miguel, é identificado com o Espírito da Ver-

dade (3: 2 1). Isso, no entanto, é apenas um paralelo, não uma fonte. João 

fala de dois paracletos e pressupõe um certo esquema trinitário. Não há dois 

anjos de luz no Pergaminhos. Até agora nenhuma passagem nos Manuscritos 

do Mar Morto foi descoberto que diz explicitamente que um anjo intercede 

com Deus em nome do homem enquanto o diabo o acusa. Quanto à origem 

do paracleto em João, Qumran é um beco sem saída. Os paralelos rabínicos 

são bastante tardios, mas eles uma vez se referem ao Espírito como snygwr, 

o equivalente do grego sinegoros, praticamente idêntico com paracletos (Lev 

R. 6: 1 09a). Além disso, em um caso, o Espírito intercede em favor do povo 

para apaziguar a ira de Deus (Dt R. 3: 12). Em lugar nenhum da literatura 

rabínica, no entanto, encontramos dois paracletos. (CHARLESWORTH, 

1972, p. 148).  

Entretanto, no NT o Espírito de Deus tem autoridade para ensinar os irmãos, e Jesus 

alerta que aqueles que conhecem o Espírito, mas blasfemam contra ele não terão perdão (Mt 

12, 31-32). No evangelho Joanino ele ensinará e fará lembrar tudo que se deve falar (Jo 14, 
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26). Essa teologia elaborada pelo cristianismo primitivo, exalta o Espírito de Deus e o coloca 

como um ser superior aos anjos de luz e trevas, e superior aos anjos como Gabriel (Enoque 

24,1) e Miguel, que em muitos textos estão nos céus e as vezes aparecem ao lado de Deus.   

[...] a concepção do paracleto em João é de origem judaica e deve ser exa-

minado em uma perspectiva judaica. De acordo com o Antigo Testamento, 

um anjo intercede no céu em favor do homem (Jó 16:19; 33: 23; Zc 3:3). 

Somente em fontes cristãs judaicas, no entanto, encontramos o paralelo 

exato para a ideia subjacente em João. Segundo a Ascensão de Isaías, o Se-

nhor e um segundo anjo, o Anjo do Espírito Santo, Estão de pé diante do 

trono de Deus, e são adorados como seres divinos e adorando eles mesmos 

a Deus. (CHARLESWORTH, 1972, p. 149).  

A partir daí a manifestação do Espírito na comunidade, e sua participação no céu, e ao 

lado do trono divino, estava presente nas correntes teológicas cristãs primitivas. Na ascensão 

de Isaías, o relato que corresponde ao período próximo aos textos do Novo Testamento entre 

o I ou II séc. d.C., o anjo do Espírito está à esquerda do trono, revelando sua autoridade e 

superioridade perante aos anjos de Deus, enquanto em Atos 7,55 “Jesus está do lado direito”.  

Central para a teologia deste documento é a relação entre os dois anjos prin-

cipais (o Amado e o Anjo do Espírito Santo), bem como a veneração destes 

anjos ao lado da Grande Glória. O Anjo do Espírito Santo é certamente mais 

do que um ministro angélico com uma função pneumática. Apesar da polê-

mica contra a adoração dos anjos neste documento (7, 21; cf. 8, 5), Isaías é 

encorajado a adorar o Anjo do Espírito Santo (9,37). Este anjo também rei-

vindica autoridade divina quando declara a Isaías "Eu salvei você" (11.34 

Etiope). Embora existam associações claras unindo a Cristo, o Santo Espírito 

e o Pai como os focos de adoração (8, 18; 9, 27-42), há também uma clara 

distinção entre as duas figuras angelomórficas e a Grande Glória: os primei-

ros são subordinados ao último. (GIESCHEN, 1998, p. 235). 

Dentro desse contexto, o pensamento recorrente aqui, parece compreender que Jesus 

e o Espírito são superiores a qualquer ser angélico, mas são subordinados a essa Grande Gló-

ria, como Deus pode ser identificado. A manifestação do Espírito Santo é um ser semelhante 

ao Cristo de João.  

As dependências literárias no período posterior aos evangelhos podem ser difíceis de 

ser confirmadas em alguns textos, ainda que essa intertextualidade seja aparentemente visível 

dentro das diversas discussões teológicas. Segundo Gieschen, não existe dependência entre 

alguns sinais do paracleto, mas alguns paralelos são encontrados entre eles. Podemos ver o 

paracleto como Espírito da verdade (João 14,17; 15.26; 16,13); a imagem da verdade em 

Qumran está relacionado ao ser celestial angélico e o Espírito. “...o contexto dos textos de 

João e de Qumran é um dos conflitos em que o Paracleto julgará o Governante do Mundo 

(João 16,11). e o Príncipe da Luz (Miguel) indicará o Anjo das Trevas (1QS 3,14)”. 
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GIESCHEN, 1998, p. 291. Essas imagens são identificáveis entre si e demonstram o olhar 

desse mundo para com o sinal da divindade e seu espírito em favor da comunidade.  

A relação do Cristo e o Espírito são idênticos e suas correspondências apresentam a 

unidade entre a ação de um homem divino. O Espírito da verdade que é guiado para continuar 

a sua obra, portanto, esse Espírito irá guiar a comunidade desse ser divinizado.  

“O Paracleto permanece como mestre e guia dos discípulos na verdade (Jo 

14.17, 26; 16.13); o príncipe da Luz / Anjo da Verdade / Espírito da Verdade 

socorre, normatiza, ilumina, e transmite a verdade para a comunidade de 

Qumran (1QS 3.19-25; 4.1-7).  Este último papel é semelhante à figura do 

anjo intérprete, proeminente na literatura apocalíptica, que é especialmente 

útil para nossa compreensão das idéias usadas para descrever o Paracleto, o 

ensino correto é uma preocupação vital com o Paracleto em João (14,26; 

15,26; 16,14-15). (GIESCHEN, 1998, p. 291). 

Essas discussões também se encontram na imagem pneumatológica de Hermas. O anjo 

do Espírito profético também é comparado ao Espírito de Deus. “Anjo Pneumatológico de 

Hermas, especialmente Mandato XI. O Anjo do Espírito Profético discutido ali, além das 

várias outras figuras angelomórficas, é equiparada e é uma manifestação do Espírito Santo” 

(GIESCHEN, 1998, p. 291). Essas ações desse Espírito parecem ser identificáveis no evan-

gelho joanino, “O Paracleto, O Espírito Santo e o Espírito da verdade joanino”, paralelamente 

correspondem ao mesmo ser e cada uma dessas concepções representa uma ação específica e 

complemento da ação de Deus nas literaturas judaicas e na fé cristã, ou seja, consolador, 

anunciador, guia e etc., segundo o pensamento de Gieschen (1998, p. 291).  

Com esse olhar vemos que o Espírito de Deus é o mediador que foi enviado por Deus, 

para continuar a obra de Jesus. Essa teologia se fortaleceu por meio de um contexto que se 

iniciou com tradições judaicas, entre elas “Torá”, literatura do “Segundo Templo”, e foi re-

formulada por “Qumran”; o evangelho se apropriou e compreendeu sua força pneumatoló-

gica. A partir desse contexto a teologia cristã identificou-se e se apoderou desses atributos, 

que eram anteriormente identificáveis com outros seres angelomórficos e o reproduziu para 

o Espírito de Deus. O autor de João para poder dar a esse Espírito uma ação mais poderosa, 

deu-lhe um título com maior amplitude, assumindo assim a autoridade para ensinar sua co-

munidade e guiá-la no caminho da verdade: o Paracleto.  

 

 

3.1.7. Conceitos Gerais - anjos 
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Após todas nossas reflexões, queremos nesse momento apresentar uma breve conclu-

são explicando que muitos dos aspectos angelicais foram criados para estabelecer uma relação 

mais íntima entre Deus e os seres angelicais. Miguel, Gabriel e outros foram os intermediários 

de assuntos espirituais recebendo inclusive capacidade para resolverem problemas sociais e 

políticos, que o judaísmo enfrentou e usaram desses instrumentos para explicar o sofrimento, 

justificar a escravização e apresentar respostas satisfatórias ao povo tentando manter a fé e 

compromisso com Israel.  

Entretanto na literatura contemporânea a João, temos Jaoel identificado como um anjo 

que atua como mediador dos patriarcas no Apocalipse de Abraão. Esse mesmo anjo além de 

guia eleva Abraão aos céus. “O anjo leva Abraão aos céus nas asas de um pombo” (COLLINS, 

2010, p. 322). Esse anjo é poderoso e até se constrói sobre ele uma imagem grandiosa “o anjo 

Jaoel é enviado “em semelhança de homem” ... O nome é evidentemente um substituto para 

Yahweh... suas funções celestiais incluem prender tanto o Querubim quanto Leviatã” ... Jaoel 

guarda semelhanças com Metatron da literatura Hekhalot... Metatron29 é o pequeno Yahweh” 

(COLLINS, 2010, p. 324-325). Portanto os anjos têm uma longa história na religião israelita.  

O anjo do Senhor pode ser um Representante de Deus e pode até ser considerado como 

o próprio deus conforme já foi mencionado por nós citando (Rowland, 1982, p. 94). Na lite-

ratura de Tobias também temos um ser angélico, Rafael que possui um nome que significa 

“Deus que cura”. Diante de tantas assolações esse nome reflete um ato de cuidado de Deus 

para com Israel no período pós-exílico. Esse anjo aparece no contexto, diante da glória do 

Senhor, sendo assim: “identificado como "o Anjo do Senhor" (12,22). Aqui, temos a evidên-

cia que mostra que o Anjo do Senhor foi considerado um anjo distinguível de Deus” (GIES-

CHEN, 1998, p. 135).  

Com todas essas considerações vemos como os anjos tiveram um papel importante 

para que a comunidade cristã pudesse criar uma identidade sobre Jesus. Em nossa hipótese 

houve uma superação teológica do mestre sobre os seres celestiais em autoridade e elevação 

dentro do evangelho joanino, e colocou também o Espírito Santo e ou paracleto como o Es-

pírito superior a qualquer outro, sendo ele testemunha, guia e aquele que ao lado de Deus 

conferiu poder para Jesus fazer sua obra.  

                                                 

29 Metatron, é um anjo do texto de 3 enoque 12, uma literatura posterior do início da idade média, que pode ter 

sido influenciada pelo Apocalipse de Abraão.  
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Por fim, queremos falar sobre homens que se tornaram anjos. Sebastiana Nogueira nos 

diz que no início do livro de 2 Enoque, em seus 35 capítulos, há um relato completo de as-

censão celestial, cujo o personagem principal - Enoque foi elevado ao sétimo céu, onde ele 

encontra-se com Deus e o vê assentado no trono (2011, p. 274).  

A ascensão de Enoque e a sua transformação em um anjo é o mais importante tema do 

livro. Segundo Sebastiana Nogueira, Trata‐se de um relato em primeira pessoa, atribuído a 

alguém importante da Bíblia Hebraica, Enoque. A viagem é descrita com minuciosos detalhes 

(2011, p 273). Os anjos o carregam‐no para cada um dos sete céus e mostram o conteúdo de 

cada um deles. O interessante aqui, é que ele como diversos outros viajantes são elevados aos 

céus e tem anjos guardiões com eles. Isso pode explicar a presença de dois anjos no sepulcro 

em João (20,11-13), essa parece ser uma tradição literária bem comum nesse período. 

O livro revela um relato de ascensão com pluralidade de céus, onde os anjos são men-

cionados frequentemente. Um detalhe que nos pode escapar é a possibilidade de ascensão de 

um ser humano fisicamente, dado que Enoque instruiu seus filhos sobre o seu desapareci-

mento. Sebastiana nos aponta que durante a ascensão Enoque é guiado por dois “homens”, 

outra relevante informação que tem um paralelo considerável com o evangelho joanino, po-

deriam ser os dois anjos aguardando Jesus (20,11-13). Importante nesse relato tão detalhado 

é o momento em que o visionário alcança o espaço mais alto dos céus e então se tem a des-

crição da entronização da divindade. “A transformação do visionário em status angélico neste 

relato é dada pela troca de vestimentas. Cumprido o processo, Enoque afirma que sua aparên-

cia depois disto se torna como a de qualquer dos gloriosos ser diante do Altíssimo” (NO-

GUEIRA, 2011, p. 274). Essa afirmação coloca os sinóticos e o evangelho de João muito 

próximos dessa tradição.  

Em João 20,13-18 deixa-se transparecer que o messias já tem outras vestes, pois é bem 

registrado que as roupas com as quais ele havia sido sepultado, está bem anotado no evange-

lho que ficaram no sepulcro e foram identificadas pelos apóstolos (20, 1-10). Portanto, é pos-

sível ver aqui que na ascensão de Enoque e de Jesus, eles foram transformados. 

 

3.2. Carruagens, palácios e viagens celestiais 

A literatura do mundo antigo constituíu uma vasta coleção de textos que ensinaram 

como os humanos podiam alcançar o mundo celestial. Nesse momento iremos falar de alguns 
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textos que fizeram com que o judaísmo e o cristianismo pudessem vivenciar esse contato entre 

os dois mundos.   

 

3.2.1. A Merkavá 

 

A rica e proeminente tradição judaica iniciou o processo do encontro entre o humano 

e o divino. Em um primeiro momento o ser humano subiria aos céus para encontrar Deus, que 

desceria para falar com seu povo revelando sua mensagem por meio de um líder ou profeta. 

“Na visão do Pentateuco e no dos profetas, nos sonhos e devaneios é Deus quem desce, não 

o homem quem sobe. Ezequiel tem a visão da merkavá, a carruagem celestial, na Babilônia, 

às margens de um rio, e não nos céus” (LEITE, 2010, p. 8). Entretanto, houve também outras 

tradições do imaginário judaico onde o carro de fogo levou o fíel até os céus, como no caso 

de Elias em 2 Reis. Esse também é o lugar onde Deus se assenta e o viajante pode ter uma 

visão da sua glória.  

Essa imagem gloriosa não se limita apenas ao carro de fogo de Elias, mas também à 

visão nos livros de Ezequiel e Daniel.  A subida que também faz parte desse contexto é re-

presentado por outros textos: “…referência ao tema do trono-carruagem em que o vidente é 

introduzido na gloriosa presença do Deus altíssimo ou numa visão (cf Dn 7) ou como no ápice 

de uma viagem celeste (cf. 1 Henoc 14,60.71; Test. de Levi 5;2 Henoc 20-21; Apoc.de Abraão 

18)” (RUSSELL, 1992, p. 117). Podemos perceber que essa forma literária se desenvolveu e 

apresentou diversas imagens onde a Merkavá foi usada para manifestar a glória de Deus.  

O Novo Testamento mesmo de que forma simbólica, parece ter apontado que o próprio 

Jesus seria a nova carruagem de Deus, ou seja, seria ele mesmo a Merkavá do Senhor ou como 

está escrito no evangelho de João. “E o Logos se fez carne e habitou entre nós, e vimos a sua 

glória, como a glória do Unigênito do Pai, cheio de graça e de verdade”. (Jo 1,14). Jesus 

carrega sobre seu corpo e sua vida, a glória de Deus. O Evangelho joanino apresenta esses 

traços conforme o texto se desenrola. Sua fala em Jo 1,51 deixa transparecer a sua intimidade 

com o mundo celestial.  

Em Jo 12,29 a confusão do povo sobre quem falava com o mestre, como dito anteri-

ormente, pode identificar a presença dos anjos como participantes das ações de Jesus. No 
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capítulo 18, ao falar e usar o termo “Eu sou” mostra-se o aspecto da divinização do mestre, e 

assim os homens caem por terra. Quando os anjos aparecem no sepulcro, a imagem é parecida 

com a Merkavá de Ezequiel. Esses seres celestiais que estavam ao redor do espaço onde ficou 

o corpo do mestre (Jo 20,11-12) podem representar também a carruagem do Senhor. Portanto, 

é possível imaginar que seu corpo seria a representação da glória de Deus.  

Podemos também sugerir que João poderia ter usado uma tradição antiga, onde Deus 

se assenta nas asas dos querubins e voa (2 Sm 22,11; Sl 18, 10). Já em Ez 10, 15-22, os anjos 

guiam as rodas da carruagem e nesse momento a glória de Deus se manifestou sobre eles, 

ainda que ali não esteja o corpo, ou uma presença de Deus de maneira antropomórfica.  

“Na curta referência ao trono-carruagem divina em um fragmento da Ca-

verna 4 em Qumran há uma breve menção do trono, embora o interesse prin-

cipal do autor está no movimento da carruagem e seus assistentes angélicos: 

“Os querubins abençoam a imagem do trono-carruagem sobre o firmamento, 

e eles louvam a (majestade) do firmamento de fogo sob o assento de sua 

glória”. Do que é agora existente parece que nada é dito sobre o que está 

sentado no trono. Ou o escritor considerou que o trono celestial estava vazio 

ou ele aceitou a descrição de passagens como Ezequiel 1.26f. mas não viu 

uma de forma incluir uma referência à figura humana em sua descrição da 

teofania”. (ROWLAND, 1982, p.86). 

Nossa hipótese, é que o evangelho entendeu que uma imagem como essa está no se-

pulcro. Com isso a carruagem angélica aguarda a chegada do mestre para que possa haver a 

ascensão, o espaço vazio entre os anjos reflete o aspecto dessa presença gloriosa de Deus na 

ausência, afinal em João fica claro que “Deus é Espírito (Jo 4,23-24)”.  Na manifestação de 

Jesus, no quadro posterior, ele aparece como um Humano divinizado. Portanto, podemos su-

por que a carruagem de Deus veio buscar seu filho divino para ascender aos céus e glorificá-

lo, para depois em seu retorno a terra fosse louvado com o cântico de “Senhor meu, e Deus 

meu” (Jo 20,28). 

 

 

3.2.2. Hodayoth 

 

Conhecidas como hinos de ação de graça, as hodayoth foram encontradas em Qumran. 

Sobre sua autoria é praticamente impossível se ter uma resposta. Algumas suposições foram 

levantadas, entre elas pensou-se na possibilidade de ser o mestre de Justiça.  

Como textos dos manuscritos do mar morto, esse material “...foi descoberto na caverna 

1, sobrevivendo em dois manuscritos originalmente separados, bem como sessenta e cinco 
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fragmentos. São dezoito colunas com aproximadamente trinta hinos existentes. Os hinos pro-

vavelmente datam do primeiro século aec.” (SULLIVAN, 2004, p. 162). Segundo Wilken, 

foram encontrados na gruta n.° 4 outros fragmentos e publicados em obra póstuma de E. L. 

Sukenik: “Wss hongulwt hgnwzwt” Jerusalém, 1954 (WILKEN, s/d, p. 316). Esses textos 

deixaram evidências de pelo menos dois autores.  

Na leitura desses cânticos percebe-se que seu texto sugere que o ser humano, mesmo 

pecador e nascido do barro pode ser purificado e santificado para ter um encontro com os 

seres celestiais. Algumas passagens dão graças exatamente por essa pureza, pois o ser humano 

poderia estar em comunhão com esse ser celestial. “Uma vez transformados da condição hu-

mana, eles aparentemente acreditavam na possibilidade de serem identificados com os anjos 

no céu” (SULLIVAN 2004, p. 163).  

Portanto, ao entoar a hodayot, o súdito espera adentrar no espaço celestial para adorar 

em meio aos anjos, onde piedade e pureza refletem uma relação que esse grupo possui diante 

do além-mundo. “E ali também temos breves, mas significativas, referências à comunhão 

daquele que ora com os anjos e seres celestes. Este é o caso em 1QH 11,19-23; 14,12-14; 

15,10-12” (NOGUEIRA, 2005, p. 25).  

Dentro desse contexto, queremos compreender qual seria a possibilidade do evangelho 

de João usar um exemplo como da Hodayot (1QH) em sua construção literária. É preciso 

destacar, entretanto, que existem muitas diferenças entre eles. Mas temos no prólogo (Jo 1, 

1-18) e no discurso de despedida (Jo cap. 14-17) alguma semelhança com o modelo da hoda-

yot.  

Segundo Charlesworth, esses documentos produziram ensinos teológicos que teste-

munham oradores com relacionamento pessoal e apaixonado por sua divindade. Eles até fa-

lam sobre si mesmos e instruem os seus discípulos, onde a oração e o louvor estão diretamente 

ligados ao seu Deus. Quando analisamos os cânticos podemos ver essa intimidade entre os 

membros da seita. “Ambos oradores celebram a revelação dos mistérios divinos – uma divul-

gação do "conhecimento" ou "verdade" salvadora de Deus. A linguagem doxológica serve a 

uma variedade de propósitos: esclarecer, corrigir equívocos, consolar, declarar coisas que 

estão por vir, etc” (CHARLESWORTH, 1972, p. 12). Todo esse contexto, reafirma a ideia de 

que essa mediação com o espaço divino faz com que esses adoradores se sintam privilegiados 

e são realmente os escolhidos. Esse conceito, em nossa hipótese está dentro do contexto lite-

rário joanino, com o prólogo em Jo 1,11-13, ou até mesmo no tema da unidade em Jo 17.   
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Podemos também destacar que o membro da seita se auto intitula guardião dos segre-

dos de Deus e é privilegiado por ser separado. “O orador na hodayoth afirma com confiança 

que Deus manifestou seus "maravilhosos mistérios" a ele, ensinou-lhe o conselho de sua ver-

dade” e lhe deu compreensão” (Charlesworth, 1972, p.12).   

A comparação com o Evangelho e as cartas joaninas mostram também um processo 

poético de exaltação de Deus e sua comunidade.  

O primeiro hino da hodayoth tem alguns paralelos interessantes com os do 

prólogo do Evangelho de João (nota-se seu desenvolvimento, principal-

mente nos discursos joaninos). Central para ambos os documentos é o pen-

samento de Deus se revelando - sua divina "glória" e "nome" – fazendo ele 

próprio conhecido no mundo dos homens. Em ambos, esses oradores o fa-

zem somente porque Deus, em sua graça e verdade, desejou que alguns ho-

mens venham a conhecê-lo e recebam esse conhecimento em fé, e são assim 

habilitados a viver perpetuamente diante dele e proclamarem sua glória. 
(Charlesworth, 1972, p.18).  

O evangelho de João mostra em todo momento uma intimidade entre Jesus e o pai, 

entre os segredos dos céus e as revelações dadas pelo mestre aos seus discípulos, assim como 

ao discípulo amado a certeza revelada na ressurreição dentro do sepulcro (20,8).  

Um último ponto a analisarmos, é a hodayot como cântico de oração, que tem no agra-

decimento uma forte expectativa de unidade com Deus. Com algumas relações diferente dos 

salmos ela raramente agradece por livramentos, mas se eleva a oração por ser participante da 

bondade e cuidado em que ela foi recebida por Deus.   

Na tradição bíblica, os salmos de ação de graças são ligados a hinos de queixa como 

formas correlacionadas de fala. “Não é por mero acaso que a comunidade de Qumran não 

produziu uma coleção de textos que começou "Ouça meu clamor, ó Senhor"... mas eles são 

contidos dentro do quadro de ação de graças”. (NEWSOM, 2004, p. 207). E isso é um exem-

plo de que, mesmo passando por situações adversas, eles entendem que são agraciados por 

pertencerem a um grupo seleto onde Deus cuida e preserva. 

Por conseguinte, muitos desses textos de Ação de Graças se iniciam com “Eu agra-

deço”, ainda que possam ter dimensões diferentes nos evangelhos e inclusive em João, onde 

vemos o narrador exemplificando o agradecimento de seu mestre em (Jo 6,11; 6,23). Mas, na 

ressurreição de Lázaro (Jo 11,41), a oração em público revela sua intimidade com o pai, quase 

como o mestre de Justiça. Diferentemente, porém, o mestre, depois de ser instruído, pode 

voltar e revelar os segredos que descobriu aos seus amigos que estão sobre seus cuidados. 

Depois que Deus instrui o indivíduo exaltado nos mistérios celestiais, 

Deus aparentemente o indica para ensinar aos outros. Samuel Thomas 

explica que em algumas das Hodayot "o protagonista é chamado a 
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traduzir ou interpretar sua própria experiência para aqueles sob sua 

tutela." O orador em 1QHa XII, 28-29 declara que depois que Deus o 

ajudou a entender os "maravilhosos mistérios” e “mostrou-se” a ele, 

Deus então “iluminou os rostos de muitos” através dele. Na coluna X, 

15, lemos: “Mas você me fez uma bandeira para os eleitos de justiça 

e um perito (ou mediador de conhecimento) de mistérios maravilho-

sos”. O motivo do aprendiz celestial que se torna o mestre também é 

encontrado nos salmos não-canônicos da coleção do 4Q381. (LAR-

SEN, 2013 p. 98).  

O comunicado de Jesus sobre sua ascensão e futuro encontro com o pai no final de 

nossa perícope (20,17-18), além do reencontro com os discípulos na sua volta, apresenta dois 

momentos diferentes na perícope posterior (Jo 20, 19-31). É pertinente lembrar que os discí-

pulos estão em um local secreto e em dois períodos que podemos considerar litúrgicos, dado 

apresentado pelo autor: “primeiro dia da semana (20,19); e oito dias depois (20,26)”, respec-

tivamente. Pode ser um paralelo que se revela ao culto celestial no evangelho. Evidentemente, 

temos aqui um contraponto com o sábado, mas em João nasce um novo período litúrgico, 

onde se manifesta os maravilhosos mistérios do reino dos céus aos membros da comunidade 

joanina.  

 

3.2.3. Hekhalot 

 

O período que essa literatura se desenvolveu está longe do problema do nosso texto, 

mas as fontes que formaram seu conteúdo estão baseadas nas principais redações e discussões 

teológicas que são anteriores ao próprio evangelho de João.  

O principal motivo de utilizarmos esse tipo de texto está ligado ao despertamento que 

ele trouxe para uma concepção teológica importante da mística judaica, pois quando o misti-

cismo ligado à Merkavá apareceu na cena literária, o fez de maneiras mais complexas do que 

seus antepassados proféticos. Os principais temas pós-bíblico do misticismo da Merkavá fo-

ram descobertos na literatura apocalíptica de Qumran. “A literatura que primeiro apresenta 

em grande escala o misticismo da Merkavá é chamado de Hekhalot ("Palácios Divinos") que 

é composta principalmente em Eretz-Yisrael na época do Talmude e do início do período 

geônico (cerca de 200-700 d.C.) (GRUENWALD, 2014, p. 3). Com essa contextualização 

fez-se necessário apresentá-lo aqui, afinal sua construção também foi dependente da literatura 

do período da Antiguidade. No entanto, com esse olhar posterior, pode nos apresentar ques-

tões importantes dentro do nosso texto de pesquisa. 
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“...as “viagens celestiais” a partir de fontes judaicas antigas (terceiro 

século a.C.) até a literatura de Hekhalot entre o terceiro e oitavo século 

da era cristã demonstrando que o que se observa nas ascensões medi-

evais tem, em grande parte, sua base em tradições anteriores que re-

montam a literatura intertestamentária” (SEBASTIANA, 2011, p. 

269/270). 

Os hinos onde a literatura Hekhalot estão amparados consistem em cânticos e orações 

diante do trono da glória de Deus, local onde seus servos cantavam. Esses hinos faziam parte 

do ritual angélico. Gruenwald comenta que o hebraico moderno usa o termo shir cujo seu 

significado é "poema", podendo também ser interpretado como um encantamento melódico 

de palavras. No entanto, no hebraico bíblico esse aspecto musical não é necessariamente in-

cluído em conexão com canções, como o “Cântico de Moisés” e o “Cântico de Davi”, e muitos 

salmos. (GRUENWALD, 2014, p. 11). Ele complementa: 

“...é interessante notar o que Platão disse sobre o assunto. Ele comenta: 

“Nossa música foi então dividida em vários tipos e padrões. Um tipo da can-

ção que foi por nome de um hino (νομα δἐ ὕμνοι) e consistiu em orações aos 

deuses.” Evidentemente, havia música nos hinos gregos, mas sem encanta-

mento característicos”. O interessante termo Shiroth Hekhal mencionado em 

Amos 8, 3, é o mais próximo antecedente bíblico do termo moderno Shirat 

ha-Hekhalot usado em conexão com os hinos Hekhalot (GRUENWALD, 

2014, p. 12). 

Os cânticos também faziam parte da revelação e do ponto de partida das viagens celestiais. 

Nesse caso para adentrar entre os palácios era preciso entoar cânticos e orações, além de palavras de 

mistério. Esse ritual fazia com que o viajante conhecesse os segredos ocultos do mundo místico.  

Finalmente, a literatura Hekhalot e a literatura rabínica posterior é evidência 

clara de que alguns místicos judeus usaram uma variedade de rituais, inclu-

indo meditação em Ezequiel 1, com o propósito de experimentar a ascensão 

ao céu e uma visão de adoração celestial. No entanto, esta literatura começa 

em meados do século III d.C., e mostra dependência de todos os itens acima 

vertentes, exceto o NT. Um padrão de desenvolvimento no uso de material 

da merkavá pode ser claramente visto nas primeiras descrições da ascensão 

visionária (por exemplo, 1 Enoque) (MAINNING, 2004, p.159). 

No contexto literário de Ezequiel e os relatos de Qumran foram importantes para fundamentar 

essa literatura, mas o que é interessante ressaltar, é que esses textos não foram importantes apenas 

para construção das hekhalots. Se considerarmos que o evangelho joanino tem uma nova constituição 

teológica para seu tempo: o templo terreno é substituído pelo templo celestial e a comunidade é esse 

templo. Vemos nesse contexto, que esse é um pensamento pré-existente na comunidade. Usamos aqui 

as hekhalots para deixar essa imagem em aberto em nosso estudo, mesmo que essa literatura seja 

posterior.  
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3.2.4. Os Cânticos dos Sacrifícios Sabáticos 

 

Os Cânticos dos Sacrifícios Sabáticos, ou Liturgia Angélica, foi uma grande obra des-

coberta entre os Manuscritos do Mar Morto. Uma liturgia que foi construída para ser usada 

em treze sábados consecutivos de um quarto do ano solar, textos que interpretavam a relação 

de uma comunidade sacerdotal angelical em um ambiente de culto. Nesse aspecto, era um 

ambiente onde o louvor e a adoração se conectavam com o mundo celestial e anjos e humanos 

poderiam adorar juntos. 

Essas viagens de anjos ao encontro com a comunidade apresentou uma questão: “as 

músicas eram dedicadas às carruagens (merkavá) do reino celestial, uma crença nos relatos 

bíblicos da visão do trono de Deus como carruagens (esp. Ezequiel 1)” (FLETCHER-LOUIS, 

2002, p. 252). Com dificuldades para chegar a uma resposta concreta, esses escritos encon-

trados em Qumran, poderiam também ser apenas uma liturgia que expressa uma teologia an-

gélica.  

Nesse caso, vemos essas questões em rolos como o 4Q400-407, já que os textos não 

estão em boas condições, complicando sua tradução. Segundo o texto de Sullivan, relatando 

as opiniões de Newsom e Fletcher-Louis, onde temos essa divergência de pensamentos, eles 

apresentam algumas interpretações do texto sobre: adoração, formato, e espaço de culto. “Por-

tanto, Newsom acredita que é um momento de adoração que apenas reflete o culto divino. 

Enquanto Fletcher–Louis vê uma transposição de barreiras e através dos hinos, os humanos 

se tornam anjos e adoram no mundo celestial” (SULLIVAN, 2004, p. 151).  

Essas duas visões sobre o mesmo texto demonstram as dificuldades para compreender 

uma comunidade como essa, que conviviam entre as tradições judaicas conhecidas, e tem 

também sua própria interpretação de mundo. Apesar disso, esse grupo parece compreender, 

conviver, ler e possivelmente participar de cultos extáticos. Muito de sua teologia era comum 

às escolas judaicas, já que os textos apocalípticos faziam parte da diversidade religiosa do 

judaísmo desse período. 

É preciso ressaltar que nesses cânticos também encontraremos uma identificação teo-

lógica dessa comunidade sacerdotal com a glória de Deus e as disputas espirituais entre o bem 

e o mal. “Nesse caminho temos o sumo sacerdote desempenhando o papel do guerreiro divino 

que também será crucial para uma melhor compreensão de passagens na Hodayot”. (FLET-

CHER-LOUIS, 2002, p. 84). 
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De qualquer forma, o pensamento de Davila corrobora com nossa hipótese, de que 

esse culto onde se entoam os cânticos acontecem não apenas imaginativamente, mas também 

no ambiente onde a comunidade se encontra, que passa a ser considerado seu novo templo: 

“templo macrocósmico concebido no modelo do Tabernáculo terrestre e do Templo em Jeru-

salém. (Claro, os compositores do trabalho vê o contrário: o templo cósmico é o arquétipo e 

modelo para os santuários terrestres.)” (DAVILA, 2002, p.1).  Portanto, podemos supor que 

a comunidade está vivendo nesse mundo, mas é participante do verdadeiro culto, pois está 

diretamente vinculada ao culto celestial. E essa visão se reflete no contexto de Ezequiel e sua 

visão de um templo novo. Davila irá lembrar que Fílon de Alexandria disse que “o universo 

é o verdadeiro templo, com os anjos servindo como sacerdotes” (Spec. Leg. 1: 66-67). 

Olhar os textos fundantes do judaísmo ajudaria perceber esse fio condutor na religio-

sidade do grupo de Qumran. Afinal, essa inspiração pode ser assistidas nos textos da Torá, 

onde o próprio Moisés, que do bloco do capítulo que vai de Ex 35 ao 40 foi inspirado por 

Deus no monte para criar o tabernáculo, as vestes e os utensílios, assim como também pode-

mos entender essa mesma visão do autor em Hebreus 8,5. Tais visões foram influenciados 

por outras teorias literárias do mundo antigo, sendo evidentemente uma relação de intertex-

tualidade. 

Com todo esse ambiente, suas revoltas religiosas e problemas sociais, o grupo de Qum-

ran se sentiu separado, e procurou recriar sua fé, recorrendo à uma expressão de santidade 

que entrou em conflito com outras vertentes religiosas, e principalmente o judaísmo. 

Diante disso recorreu a uma visão religiosa com uma interpretação um tanto quanto 

literal de que envolvia muitos outros grupos religiosos ao seu redor, já que nos cultos de 

ideologias judaicas enviavam uma adoração da terra entoada para os céus, e nessas literaturas 

consideradas oficiais os anjos desciam para revelar segredos aos humanos, como já relatamos 

anteriormente.  

Evidentemente esses dois modelos eram comuns no judaísmo. Aparentemente esses 

conceitos funcionaram para a comunidade de Qumran, como inspiração para fundamentar 

suas relações místicas em um único local, ou seja, no seu espaço natural, e a transcendência 

para a vida da comunidade nos céus foi uma relação de superioridade espiritual.  

A comunidade acreditava que a comunhão com o templo celestial era possí-

vel. A subida de Enoque e Levi são examinados, seguido por uma excelente 

discussão da “Subida do Maskil” (seção 3.4), como pode ser obtida a partir 

do 4T491, 4T471, 4T427 e 1QH. A conclusão deste capítulo é que nas can-

ções, os adoradores sentem-se que eles se tornaram um com os anjos porque 
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o Maskil age como um mediador, tendo ascendido ao céu, entre o reino ter-

reno e o celestial. (SULLIVAN, 2008, p.88).  

Possivelmente, pode ter ocorrido alguma correspondência a essa manifestação no 

evangelho joanino. Não que seja necessário um envolvimento ou conhecimento estrito dos 

textos dessa comunidade, mas uma relação entre essa ideologia e uma tradição oral que possa 

efetivamente ter existido. O contexto de João 4 revela uma comunidade que não tem mais o 

templo e nem o monte Gerizim como locais de culto, mas, segundo o que apontamos até aqui, 

a verdadeira adoração está refletida no meio da comunidade. Um mesmo aspecto podemos 

ver nos cânticos do sacrifício sabático.  

Devemos analisar também que na terceira fase de João o evangelho se reorganiza e 

parece fundamentar sua teologia sobre a divindade de Jesus nesse momento. Assim o prólogo 

é colocado no início para apontar a eternidade de Jesus, sendo então um ser cheio da glória 

de Deus (Jo 1,1-14), ou seja, o divino no meio da congregação de crentes, nesse caso cristão.  

É importante ressaltar que temos aqui um cântico. É assim que é descrito o prólogo. E 

no centro do evangelho temos um texto com um modelo próximo a uma construção que apa-

renta ser outro cântico que está ali nos capítulos 14-17, onde ele instrui seus discípulos como 

um mestre. Outro fato é que ele está revelando a unidade da comunidade joanina, em conexão 

com Jesus e o Pai.  

Seguindo a isso, temos no sepulcro a imagem da carruagem celestial, revelada pela 

visão dos anjos e o vazio entre eles, como um possível sinal da presença de Deus. Se levarmos 

em consideração essa primeira aparição, apesar de divino, Maria tenta segurá-lo, no entanto, 

ele pede para não o fazer, pois está ascendendo ao céu e não pode ser tocado. Uma relação de 

purificação para ascensão e encontro nos céus.  

Com essa imagem podemos fazer mais uma leitura, ou seja, tentar encontrar certa re-

lação ou pelo menos uma tradição idêntica entre João e os cânticos dos sacrifícios sabáticos. 

Jesus tem as duas aparições no cenáculo (20,19-31) em oito dias, onde ele adentra como um 

ser humano divinizado. No próprio culto de Qumran, esses cânticos são entoados em treze 

sábados. No evangelho essas duas aparições são ideias com similaridades, onde o ser celestial 

aparece e revela-se a uma parte do grupo (20, 19-23), e na segunda aparição Tomé entoou um 

louvor, pois o havia tocado (20,26-28). No evangelho não são os sábados, mas o primeiro dia 

da semana; os encontros dessa comunidade com o ressuscitado se revelam a cada sete dias da 

semana.  

No evangelho de João sete sinais foram feitos por Jesus, que dão ao mestre não apenas 

um símbolo taumatúrgico, profético, messiânico, mas também divinizado. O bloco de sinais 



231 

(2,1-11; 4,46,54; 5,1-10; 6, 1-15, 6,16-21, 9,1-7, 10,40-11,54), são evidências desse cresci-

mento teológico. Queremos enfatizar aqui, que na última fase da construção do evangelho 

temos outro sinal importante, a multiplicação dos peixes (21,1-13), o que representa para nós 

o sinal derradeiro da graça de Deus sobre a fé da comunidade de João e a renovação da aliança 

de Jesus com o símbolo da liderança de Pedro.  

Voltando aos setes sinais, temos nos Cânticos do Sacrifício Sabáticos uma grande re-

ferência ao sete. Isso não é diferente da teologia judaica, nossa questão aqui, seria apenas para 

acrescentar novos conceitos sobre o mesmo tema. “O cântico em Qumran (Col. ii (= 4Q403 

1 i; 4Q404 1) falam de sete bênçãos, cânticos, sinais e exaltações” (MARTÍNEZ; TIGCHE-

LAAR, 1999, p. 806/807). É evidente que não seria necessário João ter sido influenciado por 

esses textos, pois essa ideia percorreu toda a religiosidade judaica. Nesse caso, o sinal joanino 

é um símbolo da comunidade do judaísmo formativo, e da religiosidade periférica, da mesma 

forma que é a seita cristã iniciática, assim ele bebe dessas fontes como também de um proto-

gnosticismo. O que nos mostra que o evangelho joanino é pertencente a mais comum das 

raízes religiosos do seu tempo, como também das mais diversas.  

 

 

 

 

3.3. Humanos Divinizados 

 

Após o período de escravização babilônica, persa e depois durante o período grego, 

repercutiu na tradição judaica grandes discussões teológicas sobre o sofrimento que passaram 

os judeus dentro e fora de Israel, diante disso eles puderam criar um ideal libertador com 

referenciais escatológicos acreditando em um futuro melhor. Porém outros grupos foram di-

recionados para um mundo particular, por meio do qual eles criaram uma teologia que os 

identificassem com o universo celestial.  

Essa nova teologia passou pela influência exercida pelos seus dominadores, e as inter-

minentes dominações foram importantes para seu desenvolvimento. Essa pequena nação fi-

cava entre as duas mais poderosas da antiguidade - Egito e Babilônia - e que desenvolveram 

uma teologia muito importante em cada período histórico em tempos de dominação. Podemos 
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afirmar até que elas foram necessárias para que Israel pudesse filtrar dessas potências sua 

formação religiosa e contextualizar para fortalecer suas convicções. Assim como foi com o 

período posterior com o domínio persa e grego.  

Nesse contexto podemos concluir que cada potência trouxe parte do desenvolvimento 

e algum conceito para o entendimento do mundo celestial judaico que foi adaptado para as 

convicções que já haviam sido desenvolvidas. Assim como o apocalipticismo se desenvolveu 

olhando para o passado e recriando a imagem para o futuro. Já que todas as nações perderam 

sua força e Israel continuou viva como uma nação e todas essas imagens, foram ressignifica-

das e deu-se o mérito para Iavé como Senhor do tempo histórico e mantenedor de seu povo 

escolhido.  

Nesse aspecto, conceitos do além-mundo, onde deuses, anjos e humanos divinizados 

estavam presentes, passaram por todas essas relações de convívio e conflito teológicos. A 

partir daí homens importantes da história judaica se tornaram representantes de um sinal mís-

tico da presença de Deus no meio do seu povo. Com isso líderes do passado tornaram-se 

ícones importantes e reflexos das manifestações de Deus para guiar seu povo, além dos seres 

celestiais que vieram para auxiliar e ensinar o caminho para se chegar a presença de Deus.  

Os visionários que, por meio de suas visões ou revelações, apresentavam o futuro e o 

desejo de Deus para seu povo. Até podiam discernir os mistérios do mundo e da vida humana. 

Além disso, tinham também outro interesse, que era revelar grandes verdades que os 

humanos não conseguiriam alcançar sozinhos. Esse talvez seja o principal motivo que, para 

se chegar a plena descoberta, é preciso de uma entidade superior. Possivelmente tenhamos 

aqui uma resposta para compreender a literatura joanina, quando ela enfatiza um aspecto di-

vino em Jesus “Jo14,6 Disse-lhe Jesus: Eu sou o caminho, e a verdade, e a vida. Ninguém 

vem ao Pai senão por mim”. Nesse sentido, vale a pena pensar em que dimensão está esse 

discurso. “Verdades que estão além da capacidade do homem de deduzir de suas circunstân-

cias são reveladas diretamente por meio da manifestação dos conselhos divinos”. 

(ROWLAND, 1982, p,17). Assim, Jesus é divino e pode apresentar um caminho que os levará 

à verdade. 

 

3.3.1. Mestre de Justiça 
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A figura do Mestre de Justiça apesar de não ter sido para o seu grupo um símbolo 

estritamente de um humano divinizado, nos ajudou a compreender o sentido desse processo 

de divinização de outros personagens da Torá e também do Espírito Santo a partir de suas 

relações como esse grupo.  

Portanto, ele foi muito importante na história da comunidade sectária de Qumran, se 

tornando um líder que não concordou com as novas instituições religiosas do templo e prefe-

riu se retirar, vivendo separado do templo oficial. “o Mestre da Justiça, que com toda a pro-

babilidade viveu no segundo metade do século II a.C., foi um sacerdote anti-hasmoneu de 

Linhagem Zadoquita. Em protesto contra inovações cúlticas e de calendário em Jerusalém e 

no zelo pietista pela pura observância da lei”. (BROWN, 1972, p. 1). 

A ideia de que esse mestre fundou, ou chegou na comunidade um período de 20 anos 

depois parece incerta, o que parece mais claro é que foi um importante membro que organizou 

e estruturou a comunidade. Sua importância se percebe nos textos, pois alguns deles parecem 

se referir a essa figura histórica.  

Esse personagem se configurou como alguém que recebeu as revelações eternas de 

Deus. “A interpretação disso diz respeito ao Mestre de Justiça, a quem Deus deu a conhecer 

todos os mistérios das palavras dos seus servos, os profetas” (COLLINS, 2010, p. 221).  Esse 

personagem teve uma grande importância nesse grupo, pois foi para eles uma espécie de me-

diador, além de um interprete das revelações misteriosas que a comunidade acreditava. “Isso 

é evidente nas seguintes linhas, atribuídas ao Mestre da Justiça. Arbel completa: “Essas coisas 

eu sei pela sabedoria que vem de ti e tu desbarataste os meus ouvidos a maravilhosos misté-

rios” (1QM 1:21)” (ARBEL, 2003, p. 154).  

A identidade do Mestre é uma incógnita; Greig entende que ele é um homem de carne 

e osso e não se identifica com uma figura messiânica no sentido apocalíptico. Ele afirma que, 

por sua ambiguidade, não se pode interpretá-lo como objeto de fé como em comparação ao 

Jesus ressurreto. “Temos, portanto, que procurar um líder religioso ousado e neo-ortodoxo 

que uma vez estava falando contra a usurpação da "Casa de Absalão" e que a comunidade 

sentiu que poderia confiar nele contra o ímpio Sacerdote”. (GREIG, 1955, p. 123).  

Apesar disso, nossa hipótese é que seu discurso contrário ao templo reflete as mesmas 

discordâncias do mestre cristão. Ele era o mediador dos segredos e revelador para a comuni-

dade. Segundo Collins, não temos nenhuma informação se ele precisava dos serviços de um 

anjo para interpretá-lo (2010, p. 221). Portanto, o mestre de Justiça foi um líder que não acei-

tou as novas concepções do sacerdócio e do templo, que em sua opinião se prostituiu e não 
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mais expressava esse desejo divino. Essa mesma convicção e de forma mais áspera podemos 

ver nos evangelhos, quando Jesus expulsa os vendilhões do templo (Jo 2). Afinal, o mestre 

de Justiça denuncia o sacerdote iníquo.  

Outro fator interessante é a relação do paracleto com o Mestre de Justiça. Nos estudos 

sobre o Espírito Santo, entende-se que sua ação é relacionada ao Espírito da verdade, que 

exorta e ensina a comunidade a seguir o caminho da salvação. Entretanto, ele também não só 

intercede, mas indica o seu adversário. Essa ação do Espírito em João associa Jesus ao Espí-

rito e, segundo Leaney, é com esse olhar que podemos ver o mestre de Justiça.  

Assim, um membro da seita de Qumran, ou a seita agindo corporativamente, 

pode agir como um paracleto e deve agir de forma a repreender um compa-

nheiro, e assim ajudar a remover sua culpa, se este último tiver sido desco-

berto em alguma violação do halakah da seita. Betz consideraria o Mestre 

da Justiça um ser por excelência que repreende e convence, e toda a seita 

espera ser um repreendedor e convicto corporativo, que é um paracleto, no 

final do julgamento. Tal interpretação esclarece a maneira pela qual o mi-

nistério de Jesus é apresentado no Quarto Evangelho; há um julgamento que 

está ocorrendo nos bastidores. (LEANEY, 1972, p. 38).  

No evangelho de João, o paracleto é aquele que ensina e vai continuar a obra na co-

munidade conforme Jesus executou seu trabalho (Jo 14,26; 15,26; 16,7, 1 Jo 2,1).  Portanto o 

mestre é o espelho das ações do Espírito no grupo, assim como o inverso também é verdadeiro 

e tudo que os membros da fé praticarem serão identificados pelas similaridades com que o 

Paracleto os fará lembrar do mestre, afinal o próprio evangelho compara Jesus com o para-

cleto (Jo 14,16; 1Jo 2,1).  

 

 

3.3.2. Moisés 

 

Moisés, como o grande personagem da autoridade religiosa judaica, entrou em con-

fronto direto com a imagem do mestre da nova seita cristã.  Podemos ver talvez de forma mais 

concreta a imagem de Jesus como um Segundo Moisés. Isso era profundo na esperança de Is-

rael, como também na concepção da Torá Samaritana. O profeta que havia de vir seria um 

segundo Moisés: “O Senhor vosso Deus suscitará um profeta como eu (Dt 18.15)”. Ao falar 

sobre a figura Mosaica, lembremo-nos dos samaritanos. Possivelmente existiu entre os judeus-

cristãos, samaritanos e os cristãos joaninos que já fazia parte desse movimento uma divergência, 

onde o redator em Jo 4 apresentou o problema. Nossa hipótese é que Jesus foi descrito como 
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ser divino e por meio dos debates que existem no texto joanino, sua figura testificou-se como 

representativamente maior do que Moisés.  

Na verdade, não se trata de uma rejeição joanina diante do grande símbolo que repre-

senta Moisés. O que acontece é que qualquer personagem em relação a Jesus é menor dentro 

do contexto do evangelho. Contudo, a mensagem é usada como espelho para que toda imagem 

representativa de um líder judeu passe a ser apenas uma parte da imagem de Jesus. Como ex-

plica Ashton: “...as numerosas referências no Evangelho sobre Moisés e ao "Profeta", que foi 

para sucedê-lo e mostrar que Jesus foi considerado pela comunidade como de alguma forma 

suplantando Moisés e tomando o seu lugar” (ASHTON, 2007, p. 446). 

Assim, a construção literária joanina reforça nossa tese. Basta analisar a forma como é 

desconfigurada qualquer possibilidade de autoridade vinculada a outro líder desse período, 

como João Batista, por exemplo, que em seu discurso no início do evangelho nega ser o Mes-

sias, Elias ou qualquer outro profeta. Nesse ínterim, Jesus é aclamado por seus discípulos. Por-

tanto, no caso de Moisés, o seu caminho é naturalmente comum, pois primeiro ele é humano, 

enquanto João identifica Jesus como sobrehumano desde o princípio e mais ainda, veio de 

cima/alto (Jo 1,1-18; 3,5-14).  

Uma vez que essas semelhanças e diferenças entre Jesus e Moisés são estabelecidas, é 

possível ver outras ligações menos óbvias, mas talvez profundas. Em Mateus, Jesus é possivel-

mente o segundo Moisés ao dar uma nova Lei no Sermão da Montanha, enquanto para o discí-

pulo amado Jesus é maior pois já existia antes da criação conforme o Prólogo.   

Seria também possível mostrar o que João imagina de Jesus. Apresentar o mestre em 

comparação ao grande símbolo da religiosidade judaica, nos dá a possibilidade de compreender 

como esse evangelho procura clarificar a imagem de Jesus como sinal de Deus para seu povo. 

As comparações entre o líder da lei e o mestre Cristão, nos faz perceber, como João entende 

sobre o seu Senhor: Moisés escreveu sobre Jesus (1,45), ele levantou a serpente, e o Filho do 

Homem será levantado (3,14) ,ele acusa, o Cristo não (5,45), não deu pão do céu, Jesus é o pão 

do céu (6,32), nas últimas três vezes que foram comparados, temos uma grande divergência 

entre eles, Moisés deu a lei (7,19),  a circuncisão (7,22), e mandou apedrejar (8,5).  Com essa 

imagem vemos a importância de Jesus como Salvador e libertador de Israel, livrando-os da lei. 

Voltamos agora para o prólogo e vemos que nele a ênfase é a autoridade que João vê, 

em seu mestre, sobre qualquer pessoa, ou até mesmo um humano que se torne divino diante de 

uma vida honrada, como o caso do Moisés divinizado, que se apresenta em breves relatos do 

AT, a teologia do segundo templo e de Qumran. Muito provavelmente por isso, temos no 
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evangelho segundo João alguns temas onde se sobrepõe Jesus, “Jo 1,17 Porque a Lei foi dada 

através de Moisés, graça e verdade através de Jesus Cristo”. Demonstrando, assim, essa di-

vergência entre essas personalidades. Desde que se entenda que a Lei de Moisés tem menor 

vigor, que a graça e a verdade pregada por Jesus.  

Apesar do que temos visto sobre João, é preciso considerar que muitos textos do período 

do segundo templo são ligados a Moisés e muitos deles falam sobre sua divinização, além de 

uma visão de um sumo sacerdote. Josefo diz que Moisés era um “homem divino” (FLETCHER-

LOUIS, 2002, p. 295). 

Entretanto há uma dimensão sobre os temas levantados sobre a deificação de Moisés 

que se encontra no 4Q374, pelo texto, que ocorreu no monte Sinai. As cenas que temos do líder 

mosaico que estão correlacionados à sua angelomorfia. Segundo Fletcher-Louis, referem-se à 

fala direcionada ao povo sobre sua intermediação e transmissão da palavra de Deus. Evidente-

mente há representação de uma teofania em Ex. 24,18; 33,7-11. Ou como se sugere Nm 6,25 

onde o rosto de Deus é visto no rosto de Moisés. O que Deus tem sido para Moisés, Moisés é 

agora para o povo (FLETCHER-LOUIS, 2002, p. 146). Temos então outro importante indica-

tivo sobre a vida e a identidade de Moisés relacionado à angelomorfia: basta compararmos com 

a visão do filho do Homem de Dn 7,13.  

Fletcher-Louis ainda sustenta, que a visão de Fílon sobre o Deuteronômio Samaritano, 

e toda mística ao redor dele, podem indicar a imortalidade de Moisés. No pensamento samari-

tano e nas tradições rabínicas com todas essas posições geralmente indicam uma vida angélica. 

(2002, p. 146). Apesar disso, João parece usar o termo que coloca uma discussão importante na 

comunidade (Jo 3,13) que pode ser diretamente ligada ao prólogo, pois diz que o Filho do Ho-

mem já havia vindo do céu. Se essa interpretação estiver correta, a comunidade tem Jesus em 

um nível maior que Moisés. 

Apesar de entender que o evangelho do discípulo amado efetivamente coloca Jesus em 

superioridade, lemos também que outros textos judaicos apresentam o valor que Moisés tem na 

história de Israel. Concomitantemente, ele é uma grande referência para a espiritualidade dos 

grupos religiosos judaicos. Sua imagem é representativa para a manifestação da glória de Deus 

e um mediador para seu povo. 

A figura do Louvor dos Pais, cuja carreira oferece o melhor modelo 

para o ofício do escriba é Moisés (Sir 45: 1-5). Apesar do breve trata-

mento, não pode haver dúvida de que Moisés é a figura mais exaltada 

na história de ben Sira: ele é igual aos anjos (Sir 45: 2), Deus mostrou-

lhe parte de sua glória (Sir 45: 3), e ele falou com ele face a face (Senhor 

45: 5). É digno de nota que Ben Sira nunca chama Moisés de profeta, 
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embora ele descreve o poder das palavras de Moisés (Sir 45: 3) e a co-

municação direta de Deus para ele (Sir 4 5: 5). Ainda assim, são outros 

aspectos que o papel de Moisés que Ben Sira enfatiza. A carreira de 

Moisés culmina na entrega da Torá e da missão de ensiná-lo: "Ele fez 

ouvir a sua voz e levou-o para a escuridão, e deu-lhe o mandamento 

face a face, a lei da vida e conhecimento, para ensinar Jacó a aliança, e 

Israel seus julgamentos " (Senhor 45: 5) (HIMMELFARB, 2006, p. 33). 

 

É possível observar em outros textos como no Êxodo 7,1 e 34,29-39, que identificam 

Moisés como um ser humano com aspectos divinos. “Correspondendo às biografias gregas da 

época, e seguindo biografias judaicas mais antigas de Moisés, Moisés não é somente profeta 

e sacerdote, mas também taumaturgo, místico e mediador da sabedoria divina, isto é, o “ho-

mem divino”. (BAGLI, 2018, p. 44). Portanto de alguma forma foram inspiração para glorifi-

cação de Moisés.  

Voltando a Siraque (43,23-45,5) fala-se sobre Jacó, Isaque e depois tece elogios ao le-

gislador judeu que será exaltado e glorificado pelo Senhor. Em uma das narrativas do 2º séc 

a.C., temos um sonho e uma visão interpretada por Jetro onde ele é divinizado. Em outro texto 

importante como: “A tragédia de Ezequiel - Exagoge”, onde temos uma linguagem que deve 

ser comparada com a passagem bem conhecida em Ezequiel, e nela Moisés recebe toda a regra 

e autoridade sobre o universo ou cosmos e os anjos se prostram diante dele (linhas 68-89). “Esse 

texto é mais ou menos o mesmo período como coleção de sabedoria de Siraque” (FLETCHER-

LOUIS, 2002, p. 7). Nesse contexto, Moisés é entronizado no monte Sinai por um ser angélico 

e que a ele entrega sua autoridade celeste.   

O texto chega a ser surpreendente em relação à tradicional narrativa do Êxodo 

e o status de Moisés. Estamos diante de uma entronização e divinização de 

Moisés em termos angelomórficos.3 A primeira parte (68-82) consiste em: 1) 

A visão do ser celestial no trono, 2) A entronização de Moisés, 3) A visão 

cósmica (terra, mundo inferior, céu), 4) Despertamento. Na interpretação de 

Jetro (83-89) temos: 1) O bom sinal divino, 2) O domínio cósmico de Moisés. 

(MACHADO, 2005, p. 28-29). 

Esse impacto do legislador de Israel no imaginário judaico foi tão expressivo, que é 

difícil separar em muitos textos seu aspecto divino ou angelomórfico. É preciso lembrar que na 

tradição judaica Moisés é como um Deus diante do Faraó em Êxodo 7,1. Um ser divinizado ou 

angelomórfico que apareceu com o rosto cheio da glória de Deus (Ex 34). Os efeitos de sua 

identificação são sugestivos até mesmo em paralelo ao tema da criação, e como o guerreiro 

divino, apesar de seu conteúdo estar em fragmentos 4Q374, que é uma tradição sobre o Êxodo 

e o Sinai que atestam sobre isso:  

Frag. 2 col. i 3 […] … […] 4 […] todas as terras 5 […] você irá dizer 6 […] 

e ele tomou posse 7 […] Sinai 8 […] … Frag. 2 col. ii 1 juntos e… […] 2 e as 
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nações se levantarão da ira […] 3 através das suas ações e através da impureza 

das ações de […] 4 e [você] não terá nem remanescentes nem sobreviventes, 

mas seus descendentes […] 5 e ele plantou para [u] s, seus escolhidos, em uma 

terra, mais desejável do que todos países,… […] 6 e ele o fez como um Deus 

sobre os poderosos, e a causa de cambalear (?) para o Faraó ... [...] 7 derretia-

se e os seus corações tremiam, e as suas tripas dissolvidas. [Mas] ele teve pena 

de […] 8 e quando ele deixou seu rosto brilhar para eles os curar, eles fortale-

ceram [seus] corações novamente, e na época [...] 9 e ninguém te conhecia, e 

eles derretiam e tremiam, eles cambaleavam no momento [e] [10] […] para 

eles […] pela salvação… […]11 […]… […] Frag. 7 1 […] seu… Em branco 

[…] 2 […] um mediador para o seu povo […] 3 […] nuvens e acima de […] 

4 […] … […] Frag. 9 1 […] … […] 2 [… o di rge que ele cantou quando […] 

3 […] quando yhwh falou com ele 4 […] … de… […] 5 [… al] quem […] 

(MARTÍNEZ, TIGCHELAAR, 1999 p. 741).  

Esse texto, é apresentado como ponte por Fletcher-Louis como uma expansão midras-

hica, e assim nesse seu contexto podemos também imprimir uma identidade com a teologia dos 

salmos, parecendo ser concordante com a divinização de Moisés.  

“...guerreiro divino nos textos bíblicos (cf. esp. LXX Sl 17: 8) e Moisés no 

4Q374. Onde Moisés deveria ter um efeito teofânico em outros seres humanos 

4Q374 é consistente com o seu papel como agente teofânico, o efeito de sua 

presença sendo comparável a de um anjo (por exemplo, Dan 8: 15-18; 10: 4-

11; Apoc. Abr. 10: 1-5), para o qual existe um específico paralelo no terceiro 

século a.C. texto Artapanus” (FLETCHER-LOUIS, 2002, p. 138).  

No entanto o texto de Artapanus, um judeu egípcio do 2ºou 3º Séc a.C., destaca a vida 

de alguns dos patriarcas e Moisés. Nesse caso ele tinha poderes de beneficiar a humanidade 

com sua habilidade para invenções (Artap. 3.4). O trabalho de Artapanus parece que ajuda a 

revelar uma nova fonte de pesquisa que apresenta o Egito com uma forte comunidade grega em 

seu país. Isso pode ajudar a entender o contexto em que foi escrito seu texto. “Assim Moisés 

ensinou aos Egípcios, e aos gregos influenciou na cultura e até mesmo o chamaram de Hermes” 

(KOSKENNIEMI, 2003, p. 25). Todo o poder de Moisés é apresentado no texto, com o respeito 

dos dois povos, e ele é capaz de grandes proezas. É possível fazer um paralelo e entender algu-

mas similaridades desses textos, como alguns autores tentam apresentar. 

Em Artapanus, em uma angelofania similar, o Faraó é revivido com a ajuda 

do divino Moisés. Então, também, no 4Q374 frag. 2 Moisés restaura aqueles 

que suportaram sua aparência teofânica através do brilho do seu rosto curando 

e fortalecendo seus corações. Esta deve ser uma referência ao brilho da face 

de Moisés e à sua descida do Monte Sinai em Êxodo 34: 29-35. Nas linhas 7-

8 aqueles que têm experimentado de Moisés, a maravilhosa aparência divina, 

serão os primeiros no julgamento para restauração, portanto, os israelitas no 

Monte Sinai, talvez sejam os "poderosos" da linha 6 (FLETCHER-LOUIS, 

2002, p. 138). 

Entretanto existem outros fatores sobre essa relação angélica, que se concentra na falta 

de compreensão sobre quem é e o que está acontecendo. É uma característica recorrente da 
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forma angelomórfica em que, a princípio o anjo não é reconhecido a princípio para quem ele se 

apresenta. Esse não reconhecimento pode também acontecer com o humano angelomórfico.  

“Assim, por exemplo, nas Antiguidades Bíblicas de Pseudo-Fílon 61: 8-9 a 

aparência de Davi é transformada pelo anjo que lhe dá o poder para matar 

Golias e ao retornar ao seu povo "ninguém o reconheceu". Mais cedo no 

mesmo pseudepígrafo glorioso de Moisés a descida do Monte Sinai está rela-

cionada como segue (12: 1): E Moisés desceu. E quando ele foi banhado de 

invisível luz, ele desceu para o lugar onde a luz do sol e a lua é; e a luz do seu 

rosto superou o esplendor do sol e a lua, e ele nem sabia disso. E quando des-

ceu aos filhos de Israel, eles o viram, mas não o reconheceram. Mas quando 

ele falou, então eles o reconheceram. . . E depois Moisés percebeu que seu 

rosto se tornara glorioso, ele fez um véu para ele mesmo com o qual cobriu 

seu rosto. Claramente este texto fornece um paralelo próximo ao frag 4Q374 

(FLETCHER E LOUIS, 2002, p. 139).  

A leitura desses textos mostra um processo intertextual importante, como essa ideia per-

correu não apenas a teologia de Israel, como também a cultura da diáspora. Além disso, a ora-

lidade é um forte aliado a essa influência cultural e religiosa. Tudo isso nos ajuda a perceber 

certa conexão com o evangelho. Pois mediante o texto de Pseudo-Fílon, os rostos iluminados 

de Davi e Moisés não se deixaram reconhecer. “Nesse sentido Maria não reconheceu os anjos 

e Jesus. Jo 20,11-15. O conceito tem nuances idênticos e uma reformulação teológica seme-

lhante. A diferença é que Jesus não havia ainda se encontrado com o Pai (cf. Jo 20,16-17). 

Assim ele poderia ser divinizado antes de subir ao pai, e seria guiado pelos anjos. 

 

3.3.3. Os Patriarcas 

 

 

Dentre os debates teológicos que estiveram presentes no primeiro século estava o tema 

da divinização dos patriarcas. A teologia judaica procurou reproduzir e fortalecer sua tradição, 

inclusive com a inserção do martírio nas histórias, além da construção do imaginário dos hu-

manos divinizados. Abel, por exemplo, através de sua morte, diante do poder opressor de Caim, 

recebeu status angélico e autoridade para se assentar no trono. No Testamento de Abraão, temos 

o tema de Abel que se assenta no trono de Deus e de onde julgará o mundo, e seu Pai Adão 

assentado no portão, onde se encontram duas filas, um portão imenso e um portão estreito, por 

onde caminham os seres humanos, por esses dois espaços. “A imagem do trono e seu ocupante 

tem alguma semelhança as outras teofanias judaicas, mas a principal diferença sobre esta cena 

de julgamento é que não é Deus quem se assenta no trono, mas o Justo Abel” (ROWLAND, 
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1982, p. 107).  O martírio é uma forte influência na tradição judaica, apesar da diferença entre 

o martírio na babilônia e a idealização do martírio de Abel. Fato é que a morte injusta coloca o 

personagem que a sofre em elevada exaltação nos céus. Por isso, seu direito ao trono para julgar 

é referência importante para nosso contexto. 

Em muitos aspectos, a forma deste trabalho se assemelha a outros apocalipses. 

Há a descrição da jornada celestial em uma carruagem celestial. Mas ao entrar 

no mundo celestial Abraão é confrontado pelo trono de Abel e não pelo trono 

de Deus. Essa diferença não deve disfarçar o fato de que há certas semelhanças 

entre esta cena do trono e outras teofanias. A descrição do trono de Abel (o 

Cristal do pavor) se assemelha a descrição do trono de Deus em 1 Enoque 

14.18 (viu um alto trono e sua aparência era como cristal). O fato de que o 

homem celestial é dito estar brilhando como o sol tem algumas afinidades com 

1 Enoque 14.20 (cf. Rev. 1.16), onde a vestimenta de Deus é comparada à luz 

do sol. O livro de julgamento pode ser comparado com cenas de julgamento 

como Daniel 7,10f. e Apocalipse 20.12. Nós também temos a transferência 

(embora temporário em rec. A.) do direito de julgar, e a imagem emerge de 

uma cena teofânica que não menciona Deus. Em vez de Deus, Abel o filho do 

primeiro homem, é aquele que se assenta em um trono como o trono de Deus, 

exercendo julgamento sobre as almas dos homens. Assim, parece que temos 

uma essência totalmente judaica. (ROWLAND, 1982, p. 107-109). 

Entendemos que Abel por ter sido morto injustamente, recebendo o direito de julgar as 

nações. Essa conotação de autoridade e julgamento do mártir irá ultrapassar a tradição judaica, 

e influênciará o cristianismo primitivo chegando até na tradição cristã nos textos apócrifos.  

Da mesma forma, Abraão, Isaque, Jacó, e até mesmo José são dignos de nota. A seguir, 

falaremos apenas de Abraão e Jacó por serem citados no Evangelho de João. Entendemos que 

por esse motivo temos um processo dialético no quarto evangelho acerca dessas duas figuras 

da religião judaica. 

 

 

3.3.4. Jacó  

 

O patriarca Jacó é um desses personagens simbólicos que na teologia popular se tornou 

divino e, talvez por isso, João faça referência a ele em alguns trechos. Como já nos detivemos 

no assunto sobre a imagem da escada de Jacó em João 1,51, faremos alguns poucos apontamen-

tos, tentando apenas delinear agora a teologia sobre a angelomorfia deste patriarca, e apresentar 

também a substituição da autoridade de Jacó para Jesus, na narrativa da mulher samaritana (cap. 

4).  
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A partir desse olhar entendemos que o mestre cristão e o pai da nação israelita, parecem 

ter sido envolvidos pelo tema da autoridade de Deus sobre eles, não sobre a escada. São eles 

que possuem o atributo de receber o peso da glória de Deus sobre si. Mas é no segundo embate 

entre os dois que o evangelho joanino exalta a autoridade de Jesus e diminui a do Pai Jacó.  

Jesus ao chegar a Samaria (cf, Jo 4,6) está cansado e assenta-se sobre a fonte. 

A preposição usada pelo redator pode ser uma resposta antecipada para a per-

gunta da samaritana: Jesus é maior que Jacó? Por isso o uso da preposição evpi. 
“sobre, acima, ou por cima” da fonte de Jacó, tem um sentido muito impor-

tante. Essa construção vai ajudar a confirmar a autoridade e a filiação divina 

de Jesus. Por isso em nossa interpretação seria correto dizer que Jesus está 

“sobre” e não “junto” a fonte. Como já dissemos no início desse capítulo, fonte 

e poço podem ser usados com o mesmo objetivo, a fonte tem sentido corres-

pondente a um olho d’água que pode ser considerada como uma nascente. No 

verso (11 e 12) poço é uma palavra que representa um local com água estag-

nada como uma cisterna (BRITO, 2011, p. 57).  
O autor está apresentando uma ideia corrente na teologia cristã, na qual Jesus supera a 

imagem de Jacó que deixou o poço para o povo, que é um grande símbolo tanto da religiosidade 

judaica quanto samaritana. “O poço, na tradição judaica, converte-se em elemento mítico, que 

sintetiza os poços dos patriarcas e o manancial que Moisés abriu na rocha do deserto. É figura 

da própria lei, que se considerava observada já pelos patriarcas e formulada mais tarde por 

Moisés” (MATEOS; BARRETO,1989, p. 208). A partir daí, podemos entender que a 

fonte/poço é um símbolo da lei dada por Moisés estabelecida pela tradição dos patriarcas, nesse 

caso Jacó. 

O símbolo das águas e fontes na antiguidade era representado por muitos deu-

ses pagãos, inclusive gregos. Não seria estranha então a comparação do texto 

diante do “poço/fonte”. Já que na antiguidade muitos deuses eram representa-

dos como senhores das águas, e das fontes, e entre eles estavam também rela-

cionadas algumas deusas. Como nos explica Heinz-Mohr: “Entre os Gregos, 

as fontes são divindades femininas, que se veneravam como doadoras da fer-

tilidade, como deusas da salvação, amas divinas e divindades protetoras do 

casamento”30. Poderia ser então que mesmo de forma inconsciente. João es-

tava estabelecendo um poder centralizado em Jesus que substituiria toda forma 

de religiosidade tanto no judaísmo, como também aos deuses masculinos e até 

femininos no mundo pagão. (BRITO, 2011, p. 59).  

Nesse aspecto é que devemos entender a forma como João trabalha esses dois símbolos 

(Moisés e Jacó), afinal, eles aparecem na tradição israelita sentados sobre as fontes que também 

eram signos de tradições míticas de deidades pagãs, mas que eles superaram dando a lei. Vem, 

então, Jesus e se sobrepõe a eles, revelando a graça de Deus.  

                                                 

30 HEINZ-MOHR, Gerd. Dicionário dos Símbolos. São Paulo: Ed. Paulus, 1994.  p.167. 
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Jacó, porém, é um personagem muito além da tradição da Torá, sua imagem ultrapassará 

o conceito de um líder e chefe de clã. No texto de José e Asenath, “temos a oração de Jacó, que 

o identifica como "terreno”, “anjo "e" imortal "(linha 19)” (GIESCHEN, 1998, p. 160). Oríge-

nes em seu comentário ao Evangelho de João, provavelmente escrito no final do primeiro para 

o segundo século da era cristã, apresentou um personagem com uma identidade angelomórfica. 

“Ele contém uma declaração da identidade angelical do patriarca Jacó o que é inequívoco” (FLET-

CHER-LOUIS, 2002 p.27). 

O texto tem uma impressionante identificação do patriarca como um ser divinizado, o que im-

pressiona é que o próprio Jacó se autointítula: Primogênito, que havia descido do céu, e um tabernáculo 

entre os homens. Essa representação é relevante diante do contexto do evangelho joanino, vejamos:  

Eu, Jacó, que falo contigo, sou também Israel, anjo de Deus e um espírito 

dominante. Abraão e Isaque foram criados antes de qualquer trabalho. Mas, 

Eu, Jacó, que os homens chamam Jacó, mas cujo nome é Israel eu sou quem 

Deus chamou Israel, que significa, um homem vendo a Deus, porque eu sou o 

primogênito de todos os seres vivos a quem Deus dá vida. E quando eu estava 

chegando da Mesopotâmia Síria, Uriel, o anjo de Deus veio e disse que "eu 

[Jacó-Israel] tinha descido para a terra, e eu tinha o tabernáculo entre os ho-

mens e que eu havia sido chamado com o nome de Jacó. "Ele me invejou e 

lutou comigo dizendo que o seu nome, é o nome que é antes de cada anjo, 

deveria estar acima do meu. Eu disse a ele o nome dele é o que ele realiza 

entre os filhos de Deus. "Você não é Uriel, o oitavo depois de mim? E eu, 

Israel, o arcanjo do poder do Senhor e do chefe capitão entre os filhos de 

Deus? Eu não sou Israel, o primeiro ministro diante do rosto de Deus? E eu 

invoquei meu Deus pelo inextinguível Nome (OTP 2:699-714 e ver esp. Smith 

1968, apud FLETCHER-LOUIS, 2002, p. 27).  

Portanto, por meio desse relato devemos pensar na associação das imagens do texto de 

Jacó-Israel como uma linguagem que lembra o próprio tabernáculo do Logos em João 1,14. 

Como Fletcher-Louis argumenta. Ele também se refere “ao anjo Jacó-Israel como ministro di-

ante da face de Deus, segundo o pseudoepígrafo de Origenes”. (FLETCHER-LOUIS, 2002, 

p.28).  

Segundo nossa hipótese, todas essas reflexões podem ter passado pela escola de João. 

Evidentemente não apenas essa, mas muitas histórias ligadas a angelomorfia e divinização hu-

manas, já estavam perambulando por esse mundo antigo. O conceito divino de Jesus, não veio 

sozinho, mas muito bem amparado por uma ampla teologia ao redor de Israel. 
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3.3.5. Abraão 

 

Apesar de Abraão e Isaque serem os primeiros pais, lemos acima que Jacó foi o primo-

gênito, segundo essa tradição literária. Porém, o que nos importa agora é entender a importância 

de Abraão a partir da leitura do evangelho de João no capítulo 8, onde parece ter um eco de 

uma discussão sobre a autoridade. Jesus é anterior e superior a Abraão, esse é o contexto básico 

da teologia Joanina. No capítulo 8,54-56, Jesus diz que Abraão rejubilou-se ao ver o seu dia; os 

judeus estranharam, comparando a idade do rabi e o período histórico dos acontecimentos de 

Abraão. Mas existe uma tradição que acredita que Abraão viu sua descendência.  

Podemos supor que ele atribui semelhante pré-visão de Jesus ao patriarca 

Abraão; a tradição judaica interpretou Gn 15,18 como uma pré-visão geral que 

Abraão teve da história de seus descendentes (Talmud: Gn rabba 44,22). Certo 

é que os judeus imaginavam Abraão numa espécie de beatitude celestial (cf. 

Lc 16,22-31), em que ele poderia ver o “dia” de seu descendente, o Messias, 

Jesus não deve ser contraposto a Abraão; nele se realiza o que Abraão espe-

rava. (KONINGS, 2005, p. 190). 
Jesus ainda complementa e encerra no verso 57: “Em verdade em verdade vos digo, 

antes que Abraão existisse Eu Sou”. No evangelho de João, Jesus é maior que Jacó (4,12); fez 

obra superior a Moisés dando o pão do céu (6,31) e agora é anterior ao Pai Abraão dos judeus.  

O relato no Apocalipse de Abraão é organizado para falar da ascensão do Pai de Israel 

e para desmistificar o sacrifício do templo. A intenção do texto é comparar essa subida de 

Abraão com a grande experiência mosaica no Sinai. Esse texto também é contrário aos sacrifí-

cios do templo por toda a idolatria que se percebe na história de Israel no primeiro século. Ele 

apresenta em seu relato o sacrifício de Gênesis 15 e o jejum de quarenta dias no deserto. Fa-

zendo uma ponte com Êxodo 19-20 e a presença de Deus em fumaça e fogo ligando assim as 

duas passagens.  

Portanto, nesse contexto podemos identificar o descontentamento com o templo, além 

de uma questão importante “Os capítulos 1-8 narram a história da conversão de Abraão da 

idolatria” (COLLINS, 2010, p. 321). Dessas situações, a resposta divina virá na restauração do 

final dos tempos.  

O sacerdócio é a representação terrena da manifestação divina, e o templo, que era o 

local dessa intermediação está corrompido. Textos como Jubileus apresentam Enoque, Abraão 

e outros na função de sacerdotes. Essas conexões podem colaborar para destituir a autoridade 

do templo. 
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Na esteira dessa guerra santa, a comunidade joanina apresenta a glorificação de Jesus e 

tenta transpor a autoridade do templo judaico para o novo templo joanino. “Um corolário para 

essa questão é o papel especial de Abraão e seus descendentes, o povo que rejeita a idolatria. 

Essas questões são definitivamente postas em foco pela destruição do templo” (COLLINS, 

2010, p. 324). No período da destruição do templo, textos como esse foram fundamentais para 

Israel procurar uma nova forma de servir ao seu Deus, já que em seu imaginário o templo foi 

destruído por causa do seu próprio pecado.  

Seguindo esse caminho, muitos debates teológicos dentro do evangelho de João se apre-

sentam nas festas, onde podemos encontrar Jesus. Em algumas ocasiões ele precisou sair para 

não ser apedrejado, como no caso dessa discussão direta sobre sua descendência e existência 

em relação ao Pai Abraão. Vejamos:  

Na mesma narrativa, Jesus afirma que ele existe antes de Abraão, novamente 

implicando sua identidade divina (8,59). Os judeus entenderam corretamente 

sua afirmação como igualdade com Deus. No entanto, eles o desonraram e 

procuraram apedrejá-lo (8,58-59). Porque Jesus é a encarnação do Senhor no 

meio deles, é possível que a sua partida do templo de Jerusalém no verso 59 

('Jesus ... saiu do templo') lembra a partida divina do templo em Ezequiel 10, 

18-19 (11,22-23). À luz deste pano de fundo, as duas instâncias do divino se 

afastam dos templos sagrados antes de suas destruições estão provavelmente 

interrelacionadas. Motyer concorda: Pode ser que alguns leitores ouçam as 

implicações da visão de Ezequiel da partida do Merkavá de Jerusalém, que 

anunciou a destruição da cidade em 587 a.C., (Ezequiel 10) - especialmente 

desde uma partida equivalente antes da destruição final em70 d.C. tornou-se 

uma questão de lenda popular, chegando até mesmo ao historiador romano 

Tácito (KASULA, 2016, p. 48-49).  
Podemos ver uma importante mensagem aqui: Jesus ao se distanciar do templo, faz com 

que a glória de Deus e a restauração de Israel não sejam confundidas. Um duplo signo se desfaz, 

Abraão é a representação no AT da aliança do povo de Israel com Deus, e o templo é sinal da 

religião judaica. A saída do Cristo desencadeia a substituição de uma aliança com o antigo Israel 

e com a antiga religião. Surge uma nova aliança com todo aquele que aceitar a fé em Cristo 

pode entrar na comunidade do povo de Deus. 

Mais uma ideia se destaca a partir desta passagem: Jesus, como glória [shekinah] de 

Deus que se afasta do templo. “Para João, "Eu Sou" partiu do Templo, esse "espaço sagrado" 

não é mais a morada da Presença Divina. “A Shekinah não está mais lá, mas agora é encontrada 

onde quer que Cristo esteja, porque mais tarde (10,36 faz isso provavelmente, se não inequivo-

camente claro) o próprio Cristo é o Santificado, o altar e o Templo, o lugar da Shekinah” (KA-

SULA, 2016, p. 49). Apesar dessa afirmação, entendemos que Jesus como símbolo da shekinah 
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saiu do templo antigo e inaugurou um novo templo nesse momento, sendo então a sua comuni-

dade.  

 

3.3.6. Sumo Sacerdote 

 

A história de Israel se fundamenta na tradição de um líder espiritual que não apenas 

participa da vida religiosa, mas da vida social e do poder jurídico, em muitos momentos com 

status de uma realeza.  

De volta do Exílio babilônico, o desejo de reforma do templo exigiu que uma liderança 

fosse firmada; e o ofício do Sumo Sacerdote do Segundo Templo tornou-se indispensável para 

os judeus. “Em um período em que o líder político por excelência do povo - isto é, o rei - 

pertencia à esfera do passado, ou provavelmente para o futuro, o Sumo Sacerdote poderia ter 

absorvido várias características ou pelo menos funções da liderança real” (XERAVITS, 2003, 

p.165). Essa é uma concepção corrente, pelo menos a literatura judaica aponta diversas vezes 

seu poder de decisão política e liderança na sociedade.  

Todavia, essa relação ultrapassou o limite terreno até chegar ao mundo celestial. “Fílon 

e os rabinos compartilham uma tradição em que Levítico 16,17 (nenhum homem deve estar 

-na tenda da reunião a partir do momento em que ele (o sumo sacerdote) en (וכל אדם לא יהיה)

trar...) é tomado para significar que o sumo sacerdote não é um homem, mas é angelical” (FLE-

TCHER-LOUIS, 2002, p. 17).  

O Sacerdote tem uma importância na história de Israel que em muitos momentos su-

planta a autoridade real. Torná-lo supra-humano mostra bem esse conceito.  

Margaret Barker argumentou provocativamente que muito do que é peculiar 

de Fílon na especulação do Logos é derivada do templo de Jerusalém e sua 

teologia sacerdotal. Embora, como veremos, a crença em um reino do sacer-

dócio angélico é particularmente cara aos círculos místicos e apocalípticos 

exemplificado pela comunidade de Qumran, a teologia foi compartilhada além 

dessas comunidades. Então, por exemplo, é claramente presumido na carta de 

Aristeas, uma obra propagandista que demonstra pouco interesse em questões 

apocalípticas, mas para quem o sumo sacerdote é uma minuciosa figura do 

outro mundo. No relato da carta do templo judaico e seu serviço a visão do 

sumo sacerdote "faz se assombrado e estupefato "e dá a impressão de que" 

alguém tinha entrado na presença de um homem que pertencia a um mundo 

diferente”. Além de textos como estes, onde explicitamente é o sacerdote que 

se torna angelomórfico, um estudo detalhado de outros indivíduos angelomór-

ficos mostra quanto tempo novamente a humanidade comum foi transcendida 

em virtude de um privilégio sacerdotal. (FLETCHER- LOUIS, 2002, p. 28). 
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Nos sinóticos e no evangelho de João, Jesus tem aspectos sacerdotais. Evidentemente, 

colocar no mestre essa autoridade vai muito além de uma disputa com o templo de Jerusalém, 

vai contra toda e qualquer religião estabelecida naquele período. 

A imagem do sacerdócio de Israel estava associada às vestes rituais e muitos textos do 

Novo Testamento apresentam Jesus usando tais ornamentos (Lc 8,44; Jo 19, 23). “Por outro 

lado, uma passagem em Fílon sugere que era de fato comum pensar que os poderes espirituais 

animados residiam nas roupas do Sumo Sacerdote.” (FLETCHER- LOUIS, 2002, p. 370). Em 

Lucas, Jesus ao encontrar com a mulher do fluxo de sangue, toca-o na orla de suas vestes e é 

curada. Entendemos que esse é um símbolo de uma vestimenta sacerdotal (Lc 8, 44), demons-

trando assim poder sobre a lei e superando o signo do pecado, ao purificar a mulher necessitada. 

“Em De Migratione Abrahami Fílon diz que se alguém examina o "Sumo Sacerdote do Logos" 

descobrirá sua vestimenta sagrada por ter uma beleza variada (πεποικιλμένην) derivada de po-

deres pertencentes a alguns para o reino do intelecto puro, e percepção sensorial” (νοητδν καΐ 

αισθητών δυνάμεων) (FLETCHER- LOUIS, 2002, p. 370). Em João o sinal de seu Sumo Sa-

cerdócio, vai além do poder curativo, pois na hora de ser crucificado, o texto apresenta uma 

imagem importante. O relato diz que a última parte da túnica de Jesus é tecida de alto abaixo e 

sem costura (Jo 19, 23), a;nwqen “anothen” (novo/alto), essa é a mesma palavra  que trouxe 

confusão para Nicodemos “ nascer de novo, ou do alto?” (Jo 3,5-8). Mas agora em relação a 

sua roupa, “assim o mestre do discípulo amado confirma sua preexistência e autoridade como 

sacerdote celestial.  

A comunidade de Jesus também é convidada a ser um grupo sacerdotal, assim como em 

2 Pd 2,9, onde foram escolhidos para ser povo santo e eleito. Os qumranitas entendem que são 

especiais, separados e possuem vestes santas.  

“Os adoradores estão vestidos em trajes celestiais e divinamente comissiona-

dos a compartilhar esse conhecimento revelado com os outros. Os autores de 

Qumran aparentemente encontraram inspiração nos textos bíblicos e possivel-

mente também nas tradições conhecidas do templo para esses conceitos”. 

(LARSEN, 2013, p. 110).  
Com essas tradições talvez seja possível reler no final do evangelho joanino uma cena 

que possa representar essa imagem. Pedro, ao ser avisado que Jesus estava na praia pelo discí-

pulo amado, está nu, mas antes de entrar nas águas e nadar até Jesus, se cobre com sua túnica e 

mergulha. Uma cena incomum, mas simbolicamente expressiva, pois para ser tratado e reinte-

grado como líder, precisou se vestir, comer e ser comissionado pelo mestre para apascentar suas 

ovelhas (Jo 21).  
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No grupo joanino, a santidade é uma experiência para todos, mas é um princípio de 

conversão. É necessário ser participante dessa santidade, pois é um espaço para os santos, con-

forme a carta joanina: “1 Jo 2,20   vós tendes a unção do Santo e sabeis tudo”. A comunidade 

de Qumran também tem algo em comum com essa ideia. 

Socialmente, o fragmento 35 distingue dois grupos; "o Santo aqueles "(linha 

2) entre quem Deus santifica um grupo interno que agem como sacerdotes; 

que possuem uma (particular) "pureza" entre (todos aqueles que são "lim-

pos". Como vimos, esta divisão é provavelmente paralela a isso na regra da 

comunidade, 4QMMT e 4QSapiencial Trabalho A (4Q418 frag. 81linha 4); 

entre Israel que são "santos" e Arão, que é "santo dos santos". Em uma ins-

peção próxima a mesma divisão está presente no primeiro dos cânticos do 

sábado. Nas linhas 3 e 10, o texto reconstruído deve provavelmente ler "Ele 

estabeleceu" entre os eternamente santos o mais sagrado dos santos e eles se 

tornaram para ele sacerdotes". Ele os estabeleceu [para] Ele mesmo como o 

mais santo na santidade dos santos "(cf. linha 19). A divisão entre sacerdócio 

e leigos também está presente nas linhas 16-17 onde o mais sagrado dos 

santos, o sacerdócio, são definidos: para além de expiar por toda a comuni-

dade ("aqueles que se arrependem de pecado ") e ensinar os leigos (FLET-

CHER-LOUIS, 2002, p. 295).  

 Nesse contexto Arão também é um sacerdote importante e tem sua imagem ligada a um 

sacerdócio celestial. Essas imagens fluídas percorrem toda a teologia do mundo antigo e vemos 

isso em João em todo tempo. No capítulo 20,22 Jesus sopra seu Espírito sobre os discípulos 

repartindo com eles sua autoridade, fazendo deles santos e emissários da sua palavra, santifi-

cando e excluindo, conforme o poder do Espírito decidir sobre eles.  

 

3.3.7. Melquisedeque  

 

Na história de Israel personagens intrigantes podem ser mais bem explicados pela tradi-

ção mística do que pelo discurso oficial registrado nos textos canônicos. É assim que podemos 

entender melhor o contexto teológico em que se manifesta a história de Melquisedeque. Ele 

aparece subitamente no livro do Gênesis (14,18) sem sabermos de onde ele veio. Temos depois, 

uma nova descrição de sua existência também no salmo 110,4.  Nos textos canônicos cristãos, 

especificamente em Hebreus, esse personagem volta a aparecer 9 vezes, e então se constrói um 

paralelo melhor, tentando levar a comunidade a entender o caráter e a qualidade cristã baseada 

na vida sacerdotal. Muito dessa elaboração serve para revelar a forma e o modelo do verdadeiro 

clérigo da comunidade que é Jesus, o que na realidade pretende apontar para ele como o “sa-

cerdote do céu”.  
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 Esse personagem enigmático na história religiosa percorre caminhos importantes. Nos 

manuscritos do mar morto ele tem designações angélicas, divinas e até mesmo um “superanjo 

guerreiro” (SCHIAVO, 2006, p. 59). Nesse aspecto podemos procurar entender quais os senti-

dos que ele pode ter sido usado tanto nas escrituras, quanto nas comunidades judaicas.  

Muitos autores31 procuraram decifrar essas relações extra canônicas e a formação de 

certos personagens dentro do contexto histórico e social, evidentemente essas construções so-

freram diversas influências, como pode ser visto em muitos textos que são estudados atual-

mente. Portanto em Qumran vemos uma forte relação com a imagem do sacerdote e os seres 

celestiais.  

Nos manuscritos de Qumran, há referências a Melquisedeque no Apócrifo do 

Gênesis (1QapGn 22,12-18), que comenta o episódio de Gn 14; e, mesmo que 

a reconstrução seja difícil, aparece duas vezes também no Cântico do Sacrifí-

cio Sabático, sendo ele apresentado na sua função sacerdotal e como anjo” 

(SCHIAVO, 2006, p.60).  

Essas duas imagens (Sacerdote e Anjo) parecem ajudar na representação do Gênesis, 

afinal um personagem que aparece e desaparece sem deixar nenhum vestígio pode muito bem 

revelar essa relação espiritualizada da teologia judaica. 

Entre tantas questões pertinentes, podemos apontar aqui um tema que, segundo Ashton, 

Carbullanca e outros, pode ajudar a entender qual a semelhança entre Melquisedeque e Jesus 

no evangelho de João. Partimos do termo Elohim, que também está ligado a angelomorfia. No 

salmo (8,5) temos “Elohim” que muitas vezes é uma designação mais genérica para deuses, que 

aqui parece percorrer um âmbito mais complexo, na septuaginta é traduzido por “anjos” (ange-

los), e assim podemos ver esse verso usado também em hebreus (2,7). Em relação à tradução 

grega, pode-se entender melhor o contexto que a religiosidade antiga vivia. Em uma reflexão 

de João 10, J. Emerton em seu texto “Interpretation of the Psalm 82” faz o seguinte comentário 

dizendo:   

Elohim é traduzido por anjos, essa interpretação também está na peshita Siri-

aca que sugeriu em sua versão nos vv. Deuses (Elohim) 1b e no 2 seriam anjos. 

Então basicamente ficaria assim a tradução. “Deus está na congregação de 

Deus (Elohim) e julga entre os anjos (Elohim)”. (Emerton, 1960, p. 329-332, 

apud Ashton, 2007, p. 92).  

Essa referência coloca o termo Elohim com dupla função, e pode ter um conceito direto 

com a fala de Jesus sobre o evangelho de João (10,34-5), “Respondeu-lhes Jesus: Não está es-

crito na vossa lei: Eu disse: sois deuses?   Pois, se a lei chamou deuses àqueles a quem a palavra 

                                                 

31 Além de Schiavo, encontramos também em Carbullanca, Ashton e outros, relatos sobre a forte influencia desse 

personagem no contexto sacerdotal e seu poder no contexto social das comunidades religiosas de Israel.  
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de Deus foi dirigida (e a Escritura não pode ser anulada)”, essa discussão com os judeus que 

queriam apedrejá-lo, mostra a força e a penetração que a teologia do salmo 82 teria na religio-

sidade do mundo judaico. A partir disso é possível perceber alguma relação com Melquisede-

que, senão vejamos: 

A função de Melquisedec, libertador celestial e chefe das hostes celestiais, é clara-

mente paralela à do Arcanjo Miguel mesmo que eles não sejam identificados explici-

tamente, ou à do Filho do Homem, do 1Enoque, que virá para julgar. Esse Elohim se 

ergue no meio a assembleia divina (Sl 82,1-2), expressando sua realeza sobre os seres 

celestes e julgando outros elohim (no plural): pode-se referir a Belial e ao seu lote. 

(SCHIAVO, 2006, p. 63-64). 

Essa autoridade sobre os seres celestiais é uma realidade teológica dos evangelhos. Em 

João 1,51 os anjos sobem em descem sobre ele; em João 6 ele anda sobre as águas (onde muitas 

vezes tem sentido simbólico de manifestações demoníacas) e os seus discípulos não se ame-

drontam como nos sinóticos, demonstrando que a comunidade joanina já reconhece que ele é 

um ser celestial com grande poder, superior aos outros “Elohim”.  

 Outro tema importante é o emissário como um profeta escatológico, e a tradição literá-

ria de Israel menciona nessa mesma categoria, Moisés e Elias. “Mas é possível entendermos a 

partir dos textos de 11QMelq que a figura de Melquisedeque pode ser descrita assim também, 

ou seja, como “profeta escatológico”, sendo confirmado no verso 6, que o menciona, e ele é 

representativo também em Is 61,1-3” (Carbullanca, 2008, p. 25).  

Já a figura angélica de Melquisedeque é mencionada em Gn 14,18; Sl 110,4, em que 

podemos apontar também uma relação com Is 61, “depois utilizado por Lc 4,18-19” juntamente 

com o texto de Dt 15,2 que podem ser reinterpretados escatologicamente. Esta relação é funda-

mental; segundo o pesher de Melquisedeque como o Profeta, como diz Carbullanca: 

Melquisedeque não é um personagem da história patriarcal, mas possui outro 

estatuto; agora ele é um da corte divina, no cumprimento de um papel celestial. 

O pesher vincula a figura de Melquisedeque como o profeta escatológico de 

Is 61,1-2 em quatro oportunidades (vv. 6.9.13.20).  E nas três primeiras 

Melquisedeque é explicitamente mencionado. E na quarta se refere como um 

evangelizador, que em 1QHa XXIII fr.1 surpreendentemente está aplicado ao 

Mestre de Justiça. Isto revela que a figura de Melquisedeque foi compreendida 

desde a perspectiva do profeta escatológico e, por conseguinte estaria referida 

a uma mesma pessoa que atuou durante o período final da história (CARBUL-

LANCA, 2008, p. 26).  

Por fim, tanto Carbullanca quanto Ashton, ao estudarem o texto de Qumran, entendem 

que esses emissários têm status divino. Com isso, Elias, Melquisedeque, Enoque esperam o 

tempo para serem enviados por Deus para cumprir seu mandato. Em nossa hipótese, esses textos 

servem para demonstrar a teologia da comunidade que entende que o profeta messiânico é re-

presentado agora pelo seu Cristo. Portanto, o quarto evangelho desenvolveu sua teologia por 

meio desses diversos recursos literários e possivelmente também com alguma fonte oral, o 
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mundo apocalíptico e a literatura de Qumran podem ter ajudado nessa construção. Melquisede-

que é chamado de Sacerdote do Deus altíssimo, mesma forma como Jesus é apresentado no 

evangelho Joanino implicitamente em muitos momentos.  

 

 

3.3.8. Enoque 

 

A história do personagem Enoque, apesar de bem construída, é uma colcha de retalhos 

de relatos antigos. Segundo a tradição ele foi o sétimo depois de Adão, muito provavelmente o 

processo de intertextualidade recriou seu contexto histórico. Alguns o associam com o rei En-

menduranki dos sumérios, pois também foi o sétimo, e rei de Sippar onde havia o culto ao deus 

Sol (Shamash). Enoque esteve sobre a terra por 365 anos, o que pode ser linkado ao calendário 

solar, até ser elevado aos céus, “da mesma sorte foi a história de Utnapishtim, ele foi tomado 

pelos deuses, assim como Enoque” (COLLINS, 2010. p. 77-78).  

Enoque é uma figura com muita representatividade e com autoridade na tradição ju-

daica, quase comparada a Moisés. Os relatos extracanônicos fazem dele um ser celestial impor-

tante, de quem a teologia cristã utilizou diversos temas paralelos, como vemos abaixo: 

Enoque tem uma teologia complexa, contém temas como o filho do homem, 

Filho de Deus, e a subida aos céus, a ascensão para contemplar "a Grande 

Glória" e seu mistério celestial 1 En. 16,3.  Em 1,47; 3 a visão de Enoque está 

sobre o trono da glória e vê aberto os livros dos vivos, e via o coração dos 

santos exultando. (BRITO, 2017, p. 349).  

Para que ele pudesse subir aos céus, os anjos conduziram e protegeram o viajante nessa 

ascensão, onde lhe foram revelados diversos cômodos e outros céus. Sendo assim, a ele foi dado 

o título filho do homem no livro das similitudes: “o Filho do Homem é identificado com o 

próprio Enoque, que em 1En. 71,14, subindo aos céus, é assim cumprimentado por um anjo”. 

(SCHIAVO, 2005, p.118).  

O texto de 2 Enoque apresenta a ascensão celestial de Enoque ao sétimo céu onde ele 

vê Deus sentado no trono. Essa cena lembra o contexto Joanino, evidentemente esse tipo de 

redação é reflexo de uma teologia comum nesse período, vejamos: “A ascensão de Enoque e a 

sua transformação em um anjo sendo guiado por dois homens” (SEBASTIANA, 2011, p. 274). 

Esses homens parecem muito mais seres celestiais. Esse texto, é difícil de datar: “mesmo ha-

vendo discussões sobre o período, a maioria dos autores sugerem o primeiro século d.C.” 
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(COLLINS, 2010, p. 346-347). Pensando nele como um texto contemporâneo aos primeiros 

escritos cristãos, isso nos ajuda a perceber o mundo em que o cristianismo estava situado. 

Em outro contexto, vemos que esse personagem se torna cada vez mais especial, pois 

ao se deparar com Deus, as necessidades humanas deixam de existir, e com isso mais uma 

característica semelhante a Jesus reaparece ele não tem fome, vejamos:  

Uma feição consistente da caracterização de Enoque é a sua identidade divina 

ou angélica. Em 2 Enoque 22, 8-10 ele ganha acesso à presença de Deus de-

pois da ascensão aos sete céus [...] e assim Enoque agora tem uma aparência 

angelomórfica. No que se segue, Enoque não precisa mais de comida ou dor-

mir (56: 2; 23: 3, 6), o seu rosto é resplandecente (37: 2) e ele se torna onisci-

ente (40: 1-2, 4-13)”. (FLETCHER-LOUIS, 2002, p. 20) 
A partir desse contexto, podemos perceber que o texto de Enoque mostra que o evange-

lho joanino, está muito próximo aos temas discutidos nesse período, e que contrariavam as 

autoridades do templo. Pode-se então, entender o motivo pelo qual surgiram esses grupos sec-

tários. Com esse pensamento, a construção e formação teológica joanina se fundamentou pro-

vavelmente contraindo muitos discípulos em várias regiões, de diversas seitas, como é possível 

perceber nos indícios do evangelho.  

 

 

3.3.9. Glória de Deus e de Adão 

 

Na concepção cristã, Jesus está repleto da glória do pai, levando sobre si essa condição. 

O prólogo joanino é a referência para essa presença portentosa do filho de Deus, como sinal da 

glória que no AT se manifestou no meio da congregação de Israel.   

No AT, a glória de Deus se apresenta em uma gama de textos, tendo a arca da aliança 

como objeto que representava essa manifestação. Ao ser levada pelos filisteus trouxe grande 

sofrimento a Israel e o nascimento de uma criança no meio do caos foi, simbolicamente, repre-

sentada com o nome de Icabode [foi-se a glória] (1Sm 4,21-22). Parte da história que identifi-

cava essa glória tinha também outros aspectos, além da salvação de Israel (Is 60,1-2; Ez 39,21-

22). Significava entre outras coisas a conversão das nações (Sl 96,3-9; Zc 2,5-11), entretanto, 

o que normalmente seria apenas uma referência a Deus, foi possível ser relacionado aos seres 

celestiais (Ez 8,2, 1,7 e Dn 10,5-6 etc) (Cf, COENEN; BROWN, 2004, p. 900).   

Nos textos do período do segundo templo e de Qumran temos diversos relatos que tam-

bém falam da glória de Deus. Em diversos aspectos os humanos foram transformados em seres 
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angelomórficos; personagens famosos da história israelita e sacerdotes chegaram ao símbolo 

da divinização. 

Como a sociedade desse momento histórico precisava fortalecer a identidade da sua 

divindade e estabelecer as ordens sociais e religiosas, o culto passa a ser uma reivindicação de 

status de poder. “Aplica-se também as realidades do céu: Deus, seu trono, e os anjos. Em tais 

casos, a glória pode-se empregar com um significado diluído com epíteto que pode ser aplicado, 

na linguagem da liturgia e dos hinos, a quase qualquer conceito que se vincula com Deus”. (Cf, 

COENEN; BROWN, 2004, p. 900).  

Como em qualquer momento da história israelita, os problemas com as tradições pagãs 

e as ideologias míticas desses deuses formaram as principais discussões teológicas em cada um 

dos seus contextos. Além, é claro, das grandes lutas sociais, que foram responsáveis pela cria-

ção de textos apocalípticos que trouxeram a esperança escatológica Israelita. 

Os principais líderes religiosos passaram a ser o sinal da manifestação gloriosa de Deus 

no seio das comunidades judaicas, fortalecendo sua receptividade dentro da fé israelita. Com o 

tempo, esses pensamentos e construções influenciariam as comunidades cristãs que viriam em 

um momento posterior.  

Como a glória de Deus era um sinal esperançoso para paz e o renovo de Israel nos mes-

mos moldes da arca da aliança e da grandeza de Moisés como líder político, e até certo ponto 

sacerdotal, além de Aarão, seu irmão, temos algumas reconstruções simbólicas para o renovo 

do templo e da autoridade religiosa: 

Na Sabedoria de Jesus ben Sira, o sumo sacerdote não só encarna a Glória de Deus, 

como ele também é o verdadeiro supra-humano. “Ele manifesta a beleza única e supera a 

 de Adão (49: 16-50: 1 Heb). Isso não é apenas porque ele está ambientado em um (תפארת)

paraíso restaurado - o Templo – E vestindo as roupas que Adão usava, mas porque ele recapi-

tulou a Glória do povo de Deus, Israel (44: 1- 49: 15)” (FLETCHER-LOUIS, 2002, p. 91).  

O tema da Beleza divina é recorrente nos escritos do AT, (1Cr 16,29; Sl 29,2; Sl 96,9), 

onde revela-se a imagem da santidade que é revestida da glória do Senhor. Portanto, quando 

encontramos nos textos do AT uma referência a beleza de alguns personagens importantes, 

como por exemplo: José Gn 39,6; a criança Moisés Ex 2,2; o jovem Davi 1Sm 17,42 etc., a 

intenção do autor é revelar o sinal dessa glória divina.   

Em contrapartida, Isaías 53,2 fala do tema pensando no Servo Sofredor, em que nele 

não haveria forma ou beleza alguma para que o desejassem, o termo “Toar” (ra;To) forma/beleza, 

mostra que o servo está desfigurado. “Não é de admirar que muitos dos primeiros pais da Igreja 
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tenham dito que o relato dá a impressão de que Isaías tivesse estado sentado aos pés da cruz”. 

(HARRIS; JR; WALTKE, 2001, p. 1629).  

Mas esse servo com sentido messiânico em Isaías não é bem visto, nem pela tradição 

sectária judaica, nem pela tradição oficial do templo, tampouco no período de sua construção 

literária, quanto mais pelo olhar do primeiro século da era cristã. “Olhar para ele era desprezí-

vel”, essa é a descrição de Isaías ao falar do servo sofredor (Is. 53,2)32. Seguindo no mesmo 

verso de Isaías o termo “Hadar” (rd'h') ornamento – honra – esplendor, tem por inferência a 

ideia de Glória da natureza e bondade de Deus. Nesse caso Isaías lembra que o messias “estará 

fora da glória”. Talvez devêssemos entender as denúncias do profeta, que parece criticar a ex-

ploração sacerdotal, e a condenação do servo que não é culpado do status quo da sociedade 

israelita, mas paga com o martírio, evidentemente a teologia do pecado responde pela causa do 

sofrimento messiânico e o desfiguramento. O martírio é símbolo da santificação e uma das 

reflexões teológicas que apontou para a construção da identidade angelomórfica do ser humano 

aos céus.  

Portanto, não deve ser deixado de lado o que é mostrado em João. Mesmo no momento 

da crucificação o mestre não demonstra sofrimento, nem dor, nem tampouco a comunidade do 

discípulo amado descreve Jesus desfigurado. Nesse sentido, João pode ter aderido de certo 

modo esse conceito teológico sacerdotal do período do Segundo templo, como também o mo-

delo da gnose judaica, ou o gnosticismo nascente. O mestre Jesus vai para cruz intacto. A morte 

do crucificado em João é um momento apoteótico33. Apresenta nessa imagem uma relação de 

confronto com o império com sentido de um sinal vitorioso: 

Nesse sentido o discípulo amado ao despir o Cristo capítulo (19,23-24), e 

deixá-lo na cruz, (19,26-30) sem aparente sofrimento, mas sendo observado 

por todos e entregando seu espírito como a um presente ao Pai parece revelar 

a “glorificação e exaltação” do Cristo. Além da serenidade na cruz, a sua nu-

dez evidente no texto, para nós revela o confronto direto do filho de Deus 

cristão, diante do Divi filius romano (Augusto) (BRITO, 2017, p. 191).  

A afirmação de João 4,42 se confirma em Jo 19,30 não houve morte por parte do poder 

imperial, que seria o caso da vitória do mal, mas entrega do Espírito ao Pai, e de forma inversa 

revela o início da ascensão divina suplantando o imperador.  

                                                 

32 Possivelmente o autor e os leitores poderiam ter entendido que havia no relato de Isaías um descontentamento 

com a cultura religiosa e social de Israel, e uma denúncia contra o opressor que escravizava o mais fraco. 
33 Em muitos momentos nos evangelhos Jesus fala da sua crucificação como sinal da glória de Deus. (Jo 3,14; 

8,28; 12,32).  
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A imagem da glória é importante para associar essa descrição joanina com essa presença 

de Deus na vida de Jesus, assim como a estética do belo revela a divina glorificação no filho. 

Esse é um dos imaginários teológicos para que a presença de Deus se mostre na história dos 

personagens bíblicos, sendo então, uma idealização da perfeição para o encontro celestial. 

Durante o período tardio do Segundo Templo, de fato, encontramos a visão de 

que (antes da queda) Adão (e Eva) possuía uma divina ou uma glória angélica 

[...] Sua forma era um exemplo fisionômico de beleza divina (Sib. Or. 1:20); 

Sua posição na Terra era a de um rei angélico (2 Enoque 30:11), a quem os 

anjos adoravam no céu (Vita Adae et Evae 12-16 etc. . .) Assim como o sumo 

sacerdote Simão em Siraque 50 encarna tanto a Glória de Deus quanto a beleza 

de Adão, portanto, por exemplo, na versão grega de 3 Baruque Adão estava 

vestido da Glória de Deus antes dele cair (4:16), (FLETCHER-LOUIS, 2002, 

p. 91). 

Esses conceitos evidentemente trouxeram outras discussões, onde o poder e a manifes-

tação da glorificação e exaltação de um ser humano possivelmente estão presentes. “Portanto 

em Qumran os herdeiros eleitos adquiririam toda a glória de Adão (Cf. 1QH17:15; cf CD 3:20). 

E a apocalíptica sugere a participação dos salvos na glória. Os rabinos preferiam descrever a 

salvação como visão da glória de Deus”. (Cf. COENEN; BROWN, 2004, p. 900).  

Substancialmente a glória de Deus era representada no primeiro momento da sua criação 

e o ser humano, parecendo fornecer subsídios para ser chamado de coroa dessa criação (Cf, 1Co 

11,7). Nesse aspecto o primeiro homem carregava sobre si a glória de Deus.   

Ben Sira fecha seu longo tributo aos dignitários do AT com esta exaltada afir-

mação sobre Adão: "Sem e Seth foram honrados entre os homens, e Adão 

acima de todos os seres vivos na criação "(Sir 49.16). Essas atribuições reve-

rentes limitam a afirmação de que esses indivíduos eram supra-humanos ou 

angélicos. 2 Enoque (primeiro século d.C.) assume o papel de Adão como 

guardião da criação de Deus para um grau pronunciado. Ele identifica expli-

citamente Adão como um dos deuses anjos principais sobre a criação, prova-

velmente por meio de uma exegese de Salmo 8: (GIESCHEN, 1998, p. 153). 

Adão é o primeiro ser humano criado, e esse conceito faz dele o mais importante hu-

mano. Além disso, ele é símbolo da glória: “O status de Adão é notavelmente maior do que um 

anjo principal no documento judaico a Vida de Adão e Eva (primeiro século d.C.)” (GIES-

CHEN, 1998, p. 154).  

Dentro disso, o pecado faz com que a glória de Deus se perca, havendo ai um signo 

muito importante para essa glorificação, que parece ser uma vestimenta. “Em alguns manuscri-

tos da vida grega de Adão e Eva (o nome errôneo Apocalipse de Moisés) dizem que Adão 

perdeu "grande glória" com o qual ele estava vestido antes de cair” (FLETCHER-LOUIS, p.17). 

Essa imagem é representativa, pois mostra que o ser humano teria status divino e vestes celes-

tiais.  Gieschen indica que essa adoração não se originou apenas nesse período contemporâneo 

do cristianismo primitivo, ou floresceu no gnosticismo, ela tem raízes profundas. “Muitos 
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exegetas judeus já pensavam sobre uma ideia interessante sobre a manifestação visível de Deus 

na forma humana em diversos momentos do pentateuco e, até mesmo com a figura angelomór-

fica da Glória em Ezequiel 1,26” (Gieschen, 1998, 154).  

Essas relações textuais nos mostram que a imagem transcendente da glória de Deus no 

ser humano pode também estar em textos que refletem as vestes sagradas, ou como conhecemos 

as “vestes sacerdotais”.  Vejamos: 

No primeiro capítulo do texto grego Abel é dado o nome Amilabes (1: 3). ST. 

Lachs sugeriu que isso é uma corrupção do hebraico (מעיל לבש) “aquele que 

veste a vestimenta", ou מעילי לבש, "aquele que veste minha vestimenta ".65 

Isso refletiria tanto a tradição que Adão não usavam vestes de pele (עור: Gen 

3:21), mas vestes de luz (אור) e da terminologia técnica para o manto sacerdo-

tal (מעיל) em Êxodo 28: 4, 31. (FLETCHER-LOUIS, p. 18). 

Por meio dessas imagens, poderíamos supor que o encontro de Jesus e Maria Madalena 

é reflexo desse pensamento, afinal Jesus saiu do sepulcro sem as vestes humanas, e se encontrou 

com sua discípula, sem ser mencionado algo sobre suas vestes.  

 

 

3.4. Entre a Terra e o Céu 

 

Falamos até agora sobre o contexto terreno e as relações divinas, portanto entendemos 

que chegou o momento de compreender como o pensamento religioso desse primeiro século 

pode desenvolver uma teologia que fosse fortalecida por meio do contexto entre o céu e a 

terra respectivamente. Assim foi preciso procurar vestígios de uma visão onde Deus teria um 

elo com a humanidade já a partir do mundo celestial.  

 

 

3.4.1. Jardim do Éden 

 

Já discutimos no primeiro capítulo essa imagem que temos no sepulcro em relação ao 

Éden.  Nossa hipótese é que esse jardim é uma das reflexões usadas por João para estabelecer 

o novo começo da comunidade de fé. O processo de intertexualidade em conexão dialógica com 

o livro de Ezequiel e João são bastante pertinentes. Muitas imagens desse livro do AT fazem 
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analogias com o livro de Gênesis e os simbolismos que depois foram trabalhados no evangelho 

joanino. Assim podemos ter um fio condutor entre Ezequiel e João.  

O profeta Ezequiel parece estar em foco no evangelho do discípulo amado. Seus escritos 

podem nos dar um norte sobre a imagem do jardim do Éden. Himmelfarb diz que o profeta 

Ezequiel ao profetizar no contexto do exílio babilônico, após a destruição do templo, tem uma 

visão dele restaurado no futuro. “Em uma passagem ele descreve um fluxo que flui do templo 

em termos que lembram o Jardim do Éden” (HIMMELFARB, 2013, p. 11).  

A narrativa de João nos aponta que o sepulcro estava ao lado de um jardim. O cenário 

do encontro de Jesus e Maria Madalena reflete a imagem do Éden, o que parece representar a 

humanidade que, separada do paraíso pelo pecado, agora estava novamente encontrando com 

seu Deus nesse jardim e refazendo sua aliança.  

Uma similar transfiguração do jardim com sua árvore da vida e seus rios para 

a vizinhança do templo aparece também no Livro dos Vigilantes no final do 

terceiro século e a Sabedoria de Ben Sira no início do segundo século a.C., 

para o autor do Livro dos Vigilantes quanto a Ezequiel, o ressurgimento do 

Éden no templo está no futuro escatológico, mas Ben Sira afirma que a pre-

sença do Éden no templo no mundo já foi realizada (HIMMELFARB, 2013, 

p.11).  

O futuro escatológico no livro dos vigilantes e essa presença já realizada em João, re-

fletem os elementos que vemos na versão do Éden de Ben Sira. Essa duplicidade está unificada 

na teologia joanina e se torna fato para a comunidade, pois ela se torna o templo e a nova 

sociedade do Éden espiritual nesse âmbito diante da imagem descrita na perícope de João 20,11-

18.  

O termo jardineiro aparece uma vez, ou seja, é um hápax (20,13) se mostra importante 

por provocar a confusão na leitura de Maria Madalena e o encontro com o mestre. Ela o chama 

de Senhor (Kyrios), sinônimo para deidade, mas é um reflexo da confusa interpretação do es-

paço simbólico de quem ainda não tem uma visão completa do reino. Ao mesmo tempo, esse 

jardineiro pode refletir o cuidador do jardim até que seja ele revelado.  

Outro texto que usa imagens edênicas é o 1QHa XVI, mas aqui o locutor se 

descreve como o guardião do jardim, uma figura adâmica escolhida para cui-

dar das ternas plantas - sua comunidade - através de seus ensinamentos. Base-

ando-se em passagens bíblicas como Ezequiel 47 e Isaías 5, o jardineiro coloca 

o jardim (usando uma linha de medição e linha de prumo, linhas 22-23) e ir-

riga-o. Os seguidores do autor, que ele descreve como “árvores da vida em 

uma fonte secreta” (linhas 6–7), são regados pelas palavras que Deus deu ao 

jardineiro. Ele usa as metáforas da “chuva temporã”, “uma fonte de água viva” 

e “um rio que corre” para descrever seus ensinamentos (linhas 17–18). Sua 

mensagem eficaz faz com que a pequena “plantação de árvores frutíferas” se 

torne um “glorioso Éden” (linha 21). Dada a combinação de imagens edênicas 

(incluindo alusões a querubins e a espada flamejante), referências a medidas 
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e linhas de prumo e alusões a Ezequiel 47: 1–12, com toda a probabilidade o 

autor pretende colocar a si mesmo e sua comunidade em um cenário de templo 

provavelmente o templo escatológico esperado que Ezequiel imaginou. O ora-

dor do salmo é um agente de Deus enviado para compartilhar as “águas secre-

tas” dos mistérios de Deus, o que permitirá que seus seguidores morem no 

lugar sagrado. (LARSEN, 2013, p. 99).  

A imagem desse jardineiro ajuda a perceber o que poderia ter sido dito em João, ele 

cuidou e regou até que se fosse revelado o segredo do Éden. No entanto, encontramos todos 

esses símbolos ao percorrer o quarto evangelho do início ao fim, como é comum em João, 

pois ele nos dá pistas e revela-se ao final. Assim temos: uma fonte de água viva (cap. 4), o 

rio que jorra (cap. 7) a figueira verdadeira e seus frutos (cap. 15) e por fim os anjos no sepulcro 

(20). Tudo isso é apresentado cuidadosamente ao longo do evangelho, até a chegada desse 

jardineiro divino. Só se consegue compreender toda essa linha teológica no final, pois todas 

essas representações simbólicas vão se alinhando conforme compreendemos esse campo lite-

rário joanino. 

Nesse contexto, o Jardim do Éden tem uma outra grande imagem, o sacerdócio. de que 

falamos anteriormente. Podemos ler em João que os anjos sem vestes são um símbolo da 

glória resplandecente, assim como Jesus que se apresenta sem vestes terrenas, que pode ser 

um sinal das vestes celestiais ou gloriosas como símbolo do novo sacerdócio. Flectcher- Louis 

mostra que um dos mais importantes textos bíblicos que apresenta a crença em um sacerdócio 

angelomórfico é Malaquias 2,5-7. Ele fala de um pacto, em que o sacerdote tinha verdadeira 

instrução, sem nenhum erro nos lábios, andou em integridade e honestidade e trouxe muitos 

da iniquidade. “Porque os lábios de um sacerdote (כי שפתי כהן) devem conhecimento de guarda 

 porque ele é ,(ותורה יבקשו מפיהו) e as pessoas devem buscar instrução de sua boca ,(ישמרו דעת)

o anjo do Senhor dos exércitos (מלאך ידווה צבאות הוא)” (FLETCHER-LOUIS, 2002, p. 13). 

Nesse espaço temos a metáfora do jardim do éden renovado e um novo sacerdócio de Deus 

no mundo, por meio da comunidade joanina, que remete à veste gloriosa de Deus, perdida no 

Éden, mas restaurada em Cristo. 

 

 

3.4.2. Vestes da Glória 
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No Éden, a glória de Deus estava sobre Adão; e isso pode revelar que suas vestes ou 

a glória divina revestiam o primeiro humano, “sua natureza angélica está intimamente ligada 

com a ideia de que ele tinha um corpo angelical luminoso antes da queda” (GIESCHEN, 1998, 

p. 153). Ao pecar, também perdeu essa glória que o cobria, e se encontrou nu. Essa construção 

imagética parece fazer parte não apenas do Gênesis, mas de muitos outros textos antigos.  

“Os sectários de Qumran consideravam-se em comunhão com os anfitriões 

celestes e atribuíam a si mesmos status (quase) angélico.  Além disso, a glória 

celestial de Adão (ou: Logos) foi ritualmente encarnada na pessoa do Sumo 

Sacerdote, e a ideia, que suas vestes eram simbólicas dessa glória” 

(ROWLAND; MORRAY-JONES, 2009, p. 324).  

Nossa hipótese é que os anjos em João 20,11-13 estavam vestidos dessa glória pois não 

se mencionam as vestes como roupa, mas parece ser um resplendor de Deus. Em Gênesis 3,7, 

após o casal comer o fruto, os olhos foram abertos e descobriram sua nudez. Então, eles fazem 

um cinto (tro)gOx]) “hãgorã”, de folhas de figo. “Para homens, a hãgorã ou o hãgõr era a peça do 

vestuário do qual pendia a espada (1 Sm 18,4) [...] Esse cinto militar era altamente valorizado 

como troféu de batalha (2 Sm 18,11)” (HARRIS, GLEASON; WALTKE, 2001, p. 427).  

Podemos conjecturar que o autor por meio de metáforas, quer nos dizer que o homem, 

quando se afastou de Deus começou a guerrear, e consequentemente buscou em suas próprias 

forças o poder sobre o mundo procurando escravizar seus irmãos, e se tornou inimigo de si 

mesmo.  

No entanto, em Gênesis 3,21, que narra o encontro com Deus e a revelação do seu pe-

cado, fato esse que foi responsável, pela maldição sobre a mulher e consequentemente sobre 

toda a humanidade. Por isso, antes de serem tirados do Éden, Deus faz uma roupa para os dois. 

O texto diz (rA[à tn<ToKu) “kuttõnet or” levantamos aqui uma hipótese: comumente se traduz 

“túnica de pele”, pensamos que poderia ser “túnica sobre a pele”; já que (rA[à) “ ‘ôr”. “A palavra 

indica 55 vezes a pele humana. Embora possa designar aquilo que cobre o corpo” (HARRIS, 

GLEASON; WALTKE, 2001, p. 1097).  Nesse sentido defendemos a ideia de que a roupa 

criada no Éden por Deus não necessitou sacrificar nenhum animal, mas era uma roupa especial 

ou de linho. Se for uma roupa de pele ou couro, evidentemente houve sacrifício. Mesmo sendo 

difícil essa possibilidade, ela é relevante, mas não crucial para entender principalmente o que o 

texto revela. O que realmente importa para nossa tese é que Adão e Eva saíram do Éden vestidos 

de túnica (tn<ToKu) “kuttõnet”. 

“kuttõnet é uma vestimenta parecida com um camisão [...] feita geralmente de 

linho [...] de sacerdotes pois esse termo aparece para se referir as vestes 
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sacerdotais. A túnica de Adão foi feita de pele [...] as mulheres também ves-

tiam túnicas (2 Sm 13.18; Ct 5,3) [...] usadas especialmente pelos sacerdotes 

(Êx 28,4; etc) (HARRIS, GLEASON; WALTKE, 2001, p. 757).  

As vestes sacerdotais são referências comuns aos homens, entre eles Arão está sempre 

ligado a esse termo. Mas em relação as mulheres normalmente ao usar kuttõnet (2 Sm 13,18) 

vemos uma aplicação para veste das virgens ou princesas. Porém, para nós fica claro que o 

Adão foi o primeiro sacerdote após o Éden. “Na verdade, afirma que o culto sacrificial começou 

com Adão; o primeiro homem também foi o primeiro sacerdote”. (HIMMELFARB, 2006, p. 

56). 

Seguindo por esse contexto, seu campo semântico e as imagens relacionadas as vestes 

sacerdotais nos guiam pelo caminho onde veremos que Kuttõnet aparece como vestimenta re-

ligiosa para os homens em toda extensão da literatura hebraica, e está diretamente ligada ao 

termo xitona do grego túnica. “(Cf, o acadiano kitinnu ou kitintu, uma vestimenta feita de kitû, 

“linho”, o aramaico kittûnã tem o mesmo sentido que o hebraico). A palavra foi emprestada do 

grego xitõn (HARRIS, GLEASON; WALTKE, 2001, p. 757).  

Verificando esse trecho na Septuaginta, o termo usado para roupa sacerdotal é xiton. 

Portanto, no NT ele aparece aqui em “João 19, 23 Tendo, pois, os soldados crucificados a Jesus, 

tomaram as suas vestes e fizeram quatro partes, para cada soldado uma parte, e a túnica. A 

túnica, porém, tecida toda de alto a baixo, não tinha costura”. Assim podemos ver que Jesus foi 

o sacerdote sacrificado mesmo em santidade e pureza, para purificar o mundo. E ficou nu diante 

da humanidade. A túnica de alto a baixo é sinal de uma veste feita como referência do mundo 

celestial.  

No sepulcro fica evidente que Jesus estava como os anjos, com vestes espirituais, já que 

os tecidos mortuários foram transpassados e deixados de lado. “A roupa dos sacerdotes huma-

nos é como a glória no décimo terceiro cântico se é, de fato, o que está acontecendo - é uma 

expressão de sua mística comunhão com o kavod divino, que, por sua vez, facilita a união entre 

a adoração da comunidade e a liturgia dos anjos. (ROWLAND; MORRAY-JONES, 2009, p. 

325). Diante disso, temos na saída do Éden um símbolo que fez com que a humanidade perdesse 

sua roupa celestial, daí o sacerdócio terreno foi a alternativa divina para restaurar a comunhão 

com a divindade. As celebrações de Qumran entendiam dessa forma, por isso o culto de adora-

ção tentava resgatar essa intimidade.  

O evangelho de João pode ter representado esse resgate ao colocar no sepulcro a imagem 

do Éden, os anjos e Jesus não apenas com vestes sacerdotais, mas com a primeira veste de Adão, 

ou melhor, com um corpo luminoso e glorioso do Éden.  
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3.4.3. Ascensão  

 

 

O desejo humano de estar entre os seres celestiais e viver eternamente fez com que os 

religiosos desde cedo pensassem como poderiam ultrapassar esse limite entre o terreno e o 

celestial. Povos como egípcios, gregos e etc., imaginaram uma vivência no além-mundo. Na 

tradição judaica, a eternidade e a ascensão se delinearam por muitas influências e por novas 

perspectivas do mundo do antigo oriente próximo.  

A ascensão de Elias é um dos textos mais conhecidos da bíblia hebraica, mas não está 

sozinho no imaginário judaico. Existe um corpo literário que relata essas histórias sobre a 

subida aos céus, como os apocalipses judaicos e cristãos que são do terceiro século a.C, e 

segundo século d.C., dentre os quais citamos:  “1 Enoque 1-36 (o Livro dos Vigilantes), 1 

Enoque 37-71 (as Parábolas de Enoque), 2 Enoque, o Testamento de Levi 2-5, 3 Baruque, a 

Ascensão de Isaías, o Apocalipse de Abraão, o Apocalipse de Sofonias, o Testamento de 

Abraão e o Apocalipse de Paulo” (HIMMELFARB, 2013, p. 260). Além das viagens celesti-

ais de Enoque, Moisés e outros, temos também a viagem astral de Paulo (com um contexto 

diferente do nosso, e que não explicitaremos aqui). “Especulações sobre a ascensão ao trono 

de Deus são refletidas em escritos que datam do século III a.C. Esses escritos estão respalda-

dos nas experiências de Ezequiel 1 e Isaías 6” (SEBASTIANA, 2016, p. 40).  

Na ascensão de Isaías, texto escrito entre o primeiro e o segundo século da era cristã, 

descreve a subida do profeta, e em cada um dos primeiros seis céus em que ele passa com o 

intuito de chegar diante do Senhor, existe um anjo que louva a Deus que está no sétimo céu 

“Quando Isaías ascende, ele é progressivamente transformado, até que ele atinge o sétimo 

céu”. (DECONICK, 2001, p. 66). No Evangelho não temos exatamente essa percepção, se 

Jesus precisa ainda ser transformado. A menção de não o tocar (Jo 20,17) parece apenas re-

fletir que ele está purificado para ascender aos céus acompanhados dos anjos, ou da merkavá, 

se entendermos a iconografia que a cena aparentemente revela.  

Muitas são as formas para essa subida entre elas a imagem sacerdotal desse viajante. 

Podemos destacar, entre tantos textos, o de 2 Enoque, onde está representada sua imagem do 

viajante sendo considerado um sacerdote. “Os capítulos finais de 2 Enoque (21-23) são 
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dedicados à sucessão do sacerdócio após a viagem celestial de Enoque, é impressionante que 

em 2 Enoque, como no Testamento de Levi e Aramaico Levi, a unção precede o vestir com 

vestes sacerdotais” (HIMMELFARB, 2013, p. 41). Assim as vestes são outro exemplo claro 

para a subida. Jesus e os anjos tem seu aspecto resplandecentes como vestes (Jo 20, 11-17) 

que apresentam a glória de Deus desde a criação.  

Essa unção que precede as vestes, talvez seja o que João exemplificou na unção de 

Maria sobre Jesus. “Jo 12,3 Então, Maria, tomando uma libra de ungüento de nardo puro, de 

muito preço, ungiu os pés de Jesus e enxugou-lhe os pés com os seus cabelos; e encheu-se a 

casa do cheiro do unguento”. E na repreensão de Judas, o mestre a defendeu dizendo que 

teria sido guardado para sua sepultura (Jo 12,7). Os temas vão se encaixando se percebermos 

que João constrói imagens conceituais teológicas ao longo de seu relato.  

Podemos pontuar outro relato que se constrói por todo corpo do evangelho. Deconick 

diz que existe uma metáfora da bebida que, na literatura judaica, está associada a ascensão 

dos viajantes. Esse fenômeno segundo ele indica uma sabedoria oculta.  

Em 1 En. 48.1-2, por exemplo, Enoque vê no céu “a fonte da justiça” e ao 

redor havia muitas fontes de sabedoria e todos os sedentos beberam e fica-

ram cheios de sabedoria. Depois de beber dessas fontes, suas moradas se 

tornam com os santos, justos e eleitos (cf. 1 En. 49.1; 4 Ezra 1.47; 2 Bar. 

59,7; Memar Marqa 2.1; Hipp., Ref. Haer. 5,27,2-3; Philo, Leg All. 1,82-84; 

Odes Sol. 11. 6-13). (DECONICK, 2001, p. 96). 

Por sua vez, o texto de 4 Esdras 14,38-41 expressa uma transformação do ser humano 

após a bebida, que modifica o viajante celestial. No texto, uma voz diz para Esdras beber o 

copo com aparência de água com cor de fogo, e ao beber esse viajante adquire o conheci-

mento. Deconick continua mostrando que a transformação ao beber também se encontra em 

outros textos. 

No Logion 108. representa o coração dessa linguagem transformacional do 

misticismo: Quem beber da minha boca se tornará como eu. Eu mesmo devo 

torne-se ele, e as coisas que estão escondidas serão reveladas a ele Quando 

o místico encontra Jesus e bebe a bebida celestial, ele deve ganhar todo o 

conhecimento oculto e experimentar uma metamorfose mística divina. O 

processo de imortalização também é caracterizado mitologicamente no Lo-

gion 19b, onde encontramos a referência ao retorno de alguém ao Paraíso 

(DECONICK, 2001, p. 96). 

O único momento que temos claramente Jesus bebendo é na cruz. O relato diz que é 

um vinho acre ou vinagre (Jo 19, 29), uma referência ao Sl 69,22, mas que talvez também 

possa refletir essa outra tradição. Mas em todo caso, se Jesus já era tratado por João como um 

ser divino, a comunidade ainda não poderia ser. Portanto, o tema de Jo 4,10b, “eu lhe daria 
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água viva”, poderia representar a preparação para a comunidade se tornar uma espécie de 

sacerdócio para intermediar o culto celestial.  

Guardadas as devidas proporções, poderíamos dizer que existe uma similaridade na 

liturgia de Qumran, que revela o momento da ascensão, que também fala de um sumo sacer-

dote ascendendo aos céus, dupla de anjos da guarda que o acompanha. Além disso: “As Can-

ções do Sacrifícios Sabáticos de Qumran. [...] descreve em detalhe estonteante a mobília do 

templo celestial, os sacerdotes angélicos e suas vestes, e a liturgia celeste, as palavras de 

louvor faladas pelos anjos no céu” (HIMMELFARB, 2013, p.275). Na descrição de João, 

temos a dupla de anjos, que também podem representar a carruagem (Merkavá), as vestes 

angelicais resplandecentes, e a de Jesus (Sumo-Sacerdote). É fato que não estamos aqui de-

fendendo uma dependência dos Cânticos dos Sacrifícios Sabáticos, mas um processo de si-

milaridade é possível, além disso não temos claramente palavras de louvor angelical, mas 

também é verdadeiro que dentro de todo evangelho temos a adoração da comunidade. 

Entretanto, a aparição de Jesus no encontro com toda a comunidade no cenáculo, re-

vela um modelo cúltico, que tem por fim um momento de adoração humana para com o Divino 

(Jo 20,23), sendo agora um espaço e tempo litúrgico, já que estão reunidos e um ser angélico 

como uma imagem fantasmagórica (atravessando paredes) visita-os duas vezes em oito dias 

(período entre cultos).  

 

 

Conclusão 

 

A comunidade joanina usou o conceito angelomórfico sobre o Cristo, para lhe conferir 

pleno poder e glória. A imagem que emerge sobre o messias cristão, o declara maior que Moi-

sés, os patriarcas e o Sumo sacerdote, sendo fundamentada em Jo 1,1-3; 3,13-14, pois sobre 

esses versos estão os sinais da sua pré-existência (antes da criação) e sua descida do céu, para 

então depois voltar de onde veio. São esses dois pontos que fazem com que ele seja não apenas 

um humano divinizado, mas Deus. Já que a teologia do segundo templo e de Qumran, enten-

diam que o humano com alguns requisitos também poderia ser divino, nesse processo caberia 

outros conceitos como: Mestre, libertador, profeta, sacerdote, mártir ou até mesmo Rei. 
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Entretanto, em relação ao seu Mestre “Rabi” ele possui todos esses símbolos acrescen-

tando-se o poder da ressurreição e com o mesmo estilo dos grandes personagens judaicos as-

cendeu ao mundo celestial. Outrossim, será o contato com sua comunidade que os fará acessar 

o céu, usufruindo de uma bebida, que não foi feita de produtos naturais, mas espirituais (Jo 

4,10) dada por ele. Portanto, ligando assim seu povo e o reino divino, onde o culto terreno e 

celestial se unem, todas às vezes que estiverem reunidos em oração e adoração.  
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CONSIDERAÇÕES FINAIS 

Iniciamos nossa tese com uma expectativa, entender a imagem que a narrativa nos apre-

sentou dentro do sepulcro em João 20,11-18. O quadro delineado pelo autor nos mostrou uma 

diversidade de assuntos, mas nossa tese estava fundamentada na exaltação, glorificação e as-

censão de Jesus, construção essa que trazia uma afirmação joanina da superação teológica e 

divinização do mestre sobre qualquer personalidade de Israel, ou mesmo de uma divindade 

pagã. Para isso, tratar dos seres celestiais foi importante para chegarmos ao nosso objetivo. 

No primeiro capítulo, fizemos a exegese, e dentro do campo literário encontramos glo-

sas e interpolações, o que é comum quando entendemos que o evangelho foi construído por 

mais de uma mão. Imprescindível para nós, foi perceber como o evangelho joanino se apropriou 

de teologias e ideias filosóficas recorrentes em seu tempo. Outro ponto importante é deixar 

claro que não nos detemos sobre o gnosticismo, mas entendemos a importância de alguns de-

bates sobre o tema em João.  

Primeiro construímos um trabalho exegético, onde diversos temas foram surgindo, entre 

eles referências usadas pelo discípulo amado advindos das tradições da Torá, que apontam para 

o Jesus divino. Um dos temas importantes e que nos ajudou a perceber um texto amplo e coeso 

em João foi o das curtas aparições dos anjos nesse evangelho, mas que configuravam impor-

tantes debates joaninos sobre a exaltação e a glória de Jesus, justamente porque esses termos 

têm relação não apenas com a Bíblia Hebraica, mas com os textos do segundo templo, e os 

Manuscritos do Mar Morto.  
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Ao seguir esse fio condutor (Jo 1,51; 12,29; 20,12-13), vimos que todos esses textos 

estão envoltos em um contexto narrativo de aura gloriosa e em imagens de transcendência, onde 

Jesus se tornara o mediador entre os dois mundos, ainda que aqueles grupos não estavam pre-

parados para entendê-lo, e apenas no capítulo 20 essa revelação vai acontecer. Com esses textos, 

nossa hipótese é que o redator entendia que Jesus era o acesso ao culto celestial e a comunidade 

estaria ligada ao céu por intermédio dele. 

Outro fator importante foi a comparação com o templo. Imaginamos a possibilidade de 

um redator que poderia ter saído de algum grupo religioso, seja ele, oficial ou sectário de Israel, 

mas há grande possibilidade de ser íntimo dos grupos sacerdotais, pois o texto sugere uma ami-

zade com alguém desse santuário israelita (Jo 18,15). Portanto, existe a possibilidade de que 

um gênio religioso pudesse estar por trás da pena do autor. Nesse contexto, podemos reinter-

pretar o sentido e a importância do templo, além da redação que discorre com certo teor de 

dualismo correspondente, em que a comunidade parece ser o local central para o verdadeiro 

culto em correspondência com o culto celestial.  

Para ficar mais claro, entendemos que o autor do quarto evangelho idealizou um novo 

templo para desmistificar a autoridade que esse símbolo representava para o mundo judaico, e 

nas linhas literárias joanina, ele apontou primeiro para o Cristo (Cap 2), e depois criou metafo-

ricamente uma ponte e reproduziu para a comunidade a partir do cap. 4, 23, e no decorrer do 

evangelho e com liberdade, fazia alternadamente construções redacionais, em que ora a imagem 

era reproduzida para o Cristo e como espelho posteriormente refletia à comunidade.  

Nossa hipótese é que essa expressão de Jesus para a samaritana (adoradores em Espírito 

e em verdade), coloca a comunidade como o local do novo culto terreno e em contato com o 

celestial, e que vai culminar com o cenário das portas fechadas, após a ressurreição e também 

depois (oito dias) quando a reunião da comunidade faz com que o Cristo ressurreto se faça 

presente no seio desse grupo (Jo 20, 19-31).  

O sepulcro que é ao mesmo tempo o local da ressurreição, da manifestação da ausên-

cia/presença de Deus, não pode ser o local da adoração. João toma o cuidado para que isso não 

ocorra. Sua liberdade poética e literária, apresenta outro local, pois a tumba não era o lugar da 

comunidade. Seu local é o Éden, foi ali o encontro do novo Adão e Eva, a imagem do jardim 

(20, 15-17), como também a casa (cenáculo).  Ainda assim a importância do sepulcro é indis-

cutível. É o lugar da ausência do corpo, da imagem da arca da aliança (20, 12-13), da prova de 

fé (Jo 20, 8), esse é contexto que nos leva a entender que é na ausência que Deus se faz presente. 

Essa nova arca, seria a merkavá de Deus. Em nosso terceiro capítulo apresentamos a merkavá 
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como o local onde Deus se assenta, para encontrar seu servo, ou sobre as asas dos querubins 

voa (2 Sm 22, 11; Sl 18, 10). Em Ez 10, 15-22, os anjos são guias e rodas e nesse mesmo texto 

não se consegue ver Deus, portanto se na literatura judaica essa ausência se imagina a gloriosa 

presença de Deus, em João podemos imaginar a apropriação desse conceito. Como no texto 

joanino nenhuma imagem tem apenas um sentido, Jesus é também a merkavá divina, pois ele 

carrega a glória de Deus sobre si (Jo 1,14).  

Temos outro sinal fora da Merkavá. Que andando pelo Jardim, parece representar o di-

vino nesse novo Éden (Gn 3,8). Deus está passeando na viração do dia. No evangelho até 

mesmo a comunidade confusa pôde ter um encontro com Deus. A imagem da ausência/presença 

de Deus está no sepulcro, e a imagem humana de Deus se faz presente no Jardim. O Deus 

espírito e o Deus humano é sinal de um dualismo correspondente joanino, que tomamos a li-

berdade para entender a construção do quarto evangelho em diversos aspectos do nosso texto. 

Com isso Jesus pode se fazer um com Deus, e ao mesmo tempo, distinto, como a comunidade 

pode se fazer um com Jesus e separada. A filiação de Jesus diante de Deus, que se mostra 

evidente no evangelho joanino, além de apresentar a humanidade de Jesus e sinal da sua divi-

nização. São esses signos que justificam e legitimam a fé do grupo, e os fazem povo de Deus.  

A imagem do filho enviado pelo pai que veio do alto (Jo 3,13), entra em choque com a 

tradição judaica oficial. O argumento dessa filiação passa pelo modelo judaico de paternidade 

entre Deus e Israel, mas que Jesus ultrapassa essa ideia assumindo para si esse direito. Essa é 

uma discussão latente no evangelho, e que deixa os judeus indignados, pois era inconcebível 

um ser humano ser considerado filho de Deus, entretanto a nação poderia assumir metaforica-

mente esse papel. 

O processo de filiação divina passou por diversas construções mitológicas, desde o 

Egito, Grécia, Roma e etc. Talvez por isso, Israel não se sentia confortável com essa ideia. No 

entanto, alguns grupos sectários já produziam materiais que abordavam essa temática e recria-

vam ideias com seres humanos, com aparecia celestiais e vice-versa, tornando-os filhos divinos.  

Para sustentar sua fé e religiosidade, além de se inspirar nessas histórias mitológicas ou 

discussões teológicas periféricas, como já apresentamos no decorrer do nosso texto, possivel-

mente a filosofia Aristotélica trouxe subsídios para a fundamentação desse contexto. Portanto 

a teoria do esperma masculino irá se encarregar de levar o “Logos” e pneuma do Pai, para 

fecundação. Como também, o Logos é para Fílon uma ideia angelomórfica, um segundo Deus. 

Unindo esses dois pensamentos a teologia joanina parece ter encontrado um porto seguro para 

sua imagem deificada do Cristo.  
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O Logos (verbo) no Prólogo é Deus. No evangelho Jesus, é o Logos, e supera todos os 

patriarcas, e até mesmo Moisés. Na literatura do segundo templo e de Qumran, Moisés é divi-

nizado, assim como outras personalidades importante de Israel, inclusive Adão. Ainda assim 

faltam para todos eles algum complemento messiânico apontado na Torá, enquanto em Jesus 

há diversos títulos cuidadosamente ligados a ele: Messias, Filho de Deus, Filho do Homem, 

Filho de Davi, Sumo-Sacerdote, Templo, Profeta, Cordeiro de Deus, e etc., todos formando 

uma imagem perfeita do Deus encarnado.  

Outro tema importante que encontramos no evangelho é a roupa sacerdotal.  Essa peça 

parece ser complemento da vestimenta adâmica anterior ao seu pecado. Nesse aspecto, ela é 

representante da Glória de Deus, em textos apócrifos o humano do Éden era divino. E no jardim 

(Jo 20), não se fala nas vestes, elas ficaram no sepulcro. Onde Jesus encontrou Maria Madalena 

e nada é mencionado, isso parece representar a glória de Deus sobre Jesus. Até mesmo os anjos 

no sepulcro não se mencionam as vestes, mas a brancura, sinal da glória.  

No capítulo terceiro, a angelomorfia foi a centralidade do nosso trabalho. Dentre os di-

versos temas, foi importante falar sobre a imagem de sacerdócio divino, que também é asso-

ciada a Jesus. Esse é o status com o qual ele passa a ser representado até sua divinização total. 

Vejamos algo interessante, parece que algumas dessas imagens vão sendo abandonadas pelo 

mestre no caminho e entregue à sua comunidade.  Se Jesus iniciou seu ministério se comparando 

ao templo (Jo 2), podemos entender que ele deixa de ser templo terrestre, para a comunidade 

assumir essa imagem, (Jo 4), assim como ele saiu do símbolo sacerdotal terreno, a comunidade 

assume essa responsabilidade. Podemos então, inquerir, que até a sua glória ele repartiu com 

eles (Jo, 17, 22).  

Essa afirmação nos permite olhar para a comunidade que era o templo, se tornando tam-

bém o sacerdócio terreno, pois após o sopro do sacerdócio divino de Cristo, receberam autori-

dade para perdoar pecados (20,23) e estar junto ao Cristo, que por sua vez está junto de Deus 

(Jo 17,21). Diante disso, entendemos que esse poder se concretiza após a ressurreição, por causa 

do discurso da unidade pelo sinal anterior, onde ele diz ser um com o pai, e ser um com a 

comunidade, ou seja, um espaço imanente/transcendente (Jo 17,21-20,23). Esse quadro se tor-

nou possível, por tudo que foi construído ao longo da história de Israel, entre a teologia judaica 

e os grupos sectários. O Novo Testamento, inclusive o Evangelho joanino é o resultado desse 

processo dialógico.  

Quando Tomé adora a Jesus representa a revelação da glória de Deus que está sobre ele, 

sua aparição em certo sentido propõe de alguma forma a aparência angelomórfica e a adoração 
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no seio da fé cristã. “A adoração aos anjos, não pode ser aceita, e a comunidade compreendeu 

aquele momento. Como não é aceitável um judeu adorar outro que não seja Deus, Jesus deve 

estar naturalmente acima dos anjos. E isso distingue claramente entre o ser angelical e o Deus 

verdadeiro, e por isso ele pode ser adorado”.  

Tomé adora ao Jesus divino culminando na alta revelação, glorificação e exaltação pas-

sando a ser considerado como Deus. “Senhor meu e Deus meu!” (20,28). A confirmação dessa 

divinização está no cântico do prólogo. O eco do prólogo percorreu todo o evangelho e culmi-

nou na boca de Tomé. Jesus não aponta para si como Deus, mas a comunidade entende que ele 

é Deus.  

Por fim, a ascensão de Jesus é um enigma no evangelho. Em nenhum momento temos 

uma subida, como nos sinóticos. Aqui João fundamenta aquilo que no decorrer da nossa tese 

foi exposto: Não existe apenas uma escatologia futura (5,24; 11,24; 21, 22), mas a escatologia 

presente ou realizada também é uma realidade em João (5,24-25; 11,25-26; 20, 19-28). A as-

censão em Jo 20, 16-17, é apenas um discurso do qual efetivamente não se tem o relato. Algu-

mas similaridades que podemos encontrar sobre isso, podem ser vistas nos cânticos dos sacri-

fícios sabáticos, onde a adoração e a comunhão da seita são um espelho do culto celestial e do 

encontro do grupo nos céus.  

Não temos como perceber essa imagem apenas com um olhar no texto, ou seja, uma 

estrutura como o Cântico dos Sacrifício Sabáticos, mas no mesmo processo em que menciona-

mos em nosso trabalho, onde foi proposto que a construção do discurso crescente que usamos 

para identificar o anúncio da manifestação da exaltação e glorificação de Jesus por onde se 

apresentaram os temas dos anjos. Hipoteticamente poderíamos ter as imagens desse cântico. 

Assim o prólogo seria o início da entronização do ser divino em forma de Logos por meio do 

cântico (1,1-14), por onde essa exaltação apresenta sua descida em forma de tabernáculo no 

mundo e no meio da comunidade, e no centro do evangelho seus ensinos em um cântico (Jo 

cap.14 ao 17), e por fim sua ascensão entre dois anjos e o espaço vazio que formam a merkavá 

(Jo 20,11-18). Com que a comunidade passa a estar em contato real e espiritual com o mundo 

celestial.  

Por fim, todas essas construções mostram que desde o início do evangelho e todas as 

suas imagens, e as leituras teológicas que fizemos sobre Jesus, o colocam como superior a qual-

quer símbolo anterior da história de Israel. Como dissemos no princípio da nossa tese a mini-

cristologia que está no primeiro capítulo já antecipa o que estará sendo tratado da história de 

um supra-humano (Cordeiro de Deus, 1,29 e 1,34; Filho de Deus, 1,34 e 1,49; Mestre, 1,38 e 
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1,49; Messias, 1,41; Jesus de Nazaré, Filho de José, 1,45; Rei de Israel 1,49; Filho do Homem, 

1,51). Tudo isso será fundamentado pela afirmação do Logos divino que estava com Deus e era 

Deus (1,1-2), e se fez templo cristológico (2, 19), Sumo-Sacerdote (3,1); superior aos patriarcas 

(Moisés 3,13-14; Jacó 4,12-14; Abraão 8,53- 58), Mestre de Justiça (14 ao 17). O Eu sou (8,24-

25) é um atributo divino, ainda que seja uma condição filial confirmando sua autoridade (18,6) 

onde os homens “caíram por terra”, sinal de superioridade humana, sendo maior do que o im-

perador (4, 42), e a merkavá divina (1,14), e por fim Deus da comunidade (20,28).  

Diante de todas essas questões nossa hipótese é que em João, Jesus é maior que todas 

as identidades divinas da história de Israel e do mundo pagão, assim como um ser angelomór-

fico superior aos anjos (Miguel, Gabriel e outros), e estando ao lado do pai, como filho e Deus 

conforme essa hipótese dualista correspondente da leitura feita de J.L. Martin apresentada por 

Ashton. Assim como interpretou Fílon, entre a angelomorfia e o Logos, sendo um e o mesmo. 

Mas ainda assim, Jesus se corresponde ao pai pela Glória que está nele, sendo então Jesus e o 

Espírito Santo divindades superiores, a direita e a esquerda respectivamente, mas subordinadas 

a Deus que está no centro como a Grande Glória. 

A nossa tese percorreu todo esse caminho, para entender melhor a ascensão que é a 

confirmação da divindade de Cristo. Mas sua presença efetiva no seio do novo templo que é a 

comunidade parece ter se fixado entre céu e terra, não houve despedida, nem promessa vin-

doura, nas imagens da intimidade da comunidade vemos a iniciação que pode fazer o elo ne-

cessário para a continuação do culto terreno e espiritual, que parte desse processo místico/sim-

bólico e está na aquisição da bebida celestial (4,10b).  Entretanto ele ascendeu aos céus (20,17-

18; 21,22-23), mas quando os membros desse culto se reúnem na terra, ele é entronizado no 

meio deles, (20,19-31; 21,1-25) e assim ele permanece presente no culto e na adoração da co-

munidade, como um ser espiritual (Jo 4,23).  
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