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Sinopse

Esta tese tem como objetivo demonstrar que o conflito existente na comunidade
joanina e presente no texto é uma estratégia literaria do autor para construir identidade e
fortalecer a fé dos seus leitores. Para isso escolhi uma pericope (Jo 8,31-59) onde verifico e
comprovo essa dindmica. O texto é produto literario, tem ldgica: inicio, fim, coesdo. E
também produto relacional, responde a uma logica redacional. O autor é o protagonista do
texto e nele revela sua teologia. Busco entender sua vida e tudo dele para saber do seu texto.
O texto é reflexo de uma realidade nas formas de expressdo que é redigido. HA muitos
conflitos no texto. Para entender o conflito devo olhar a partir de sua complexidade literéria.
Do conflito a revelacdo da verdade que liberta da incredulidade, do medo, da inseguranca,

da ideologia que escraviza, do mal que impede acolher Jesus, o Messias e Filho de Deus.

Palavras-chave: conflito, comunidade joanina, literatura e religido, identidade,
liberdade, verdade.
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Abstract

This dissertation has aimed to demonstrate that the conflict in the Johannine
community and the present text is a literary author's strategy to build identity and strengthen
the faith of its readers. For this | chose a pericope (Jn 8,31-59) where check and testify to
that dynamic. The text is literary product, is logical: start, stop, cohesion. It is also relational
product responds to a logic editing. The author is the protagonist of the text and it reveals
his theology. I try to understand her life and all of it to know of your text. The text reflects a
reality in the forms of expression that is written. There are many conflicts in the text. To
understand the conflict should look from its literary complexity. From conflict to the
revelation of the truth that freedom from disbelief, fear, insecurity, ideology that enslaves

the evil that prevents welcome Jesus, the Messiah and Son of God.

Key words: conflict, Johannine community, literary and religion, identity, liberty,
truth.
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INTRODUCAO

Talvez mais do que qualquer outro dos quatro evangelhos que foram incluidos
no canon da igreja cristd, o Quarto Evangelho (=QE)' é o mais misterioso e
problematico. Quem o escreveu? Para quem foi escrito? Onde? Quando? Quais foram
as circunstancias sociais e religiosas dentro das quais ele apareceu? Por que foi
escrito? Por que o QE é tdo diferente dos outros evangelhos, os chamados evangelhos
sindticos? O QE é histdria ou teologia? Se houve bastante concordancia sobre estas
questdes ao longo dos séculos entre a grande maioria dos teolégos, isto mudou com o
inicio do uso do método historico-critico nos estudos biblicos. Hoje em dia estas e
outras perguntas semelhantes ainda estdo abertas. Contudo, mesmo assim, tem havido
“progresso” nas pesquisas, as quais podem facilitar muito nossa tentativa de entender
a mensagem deste livro singular na biblioteca dos cristdos primitivos. E o que

intentamos realizar nesta pesquisa sobre a literatura e teologia joaninas.

Esse Quarto Evangelho, que na tradicdo catdlica é comparado a uma aguia que

com seus olhos penetrantes desafia o brilho do sol, nos transporta, desde sua primeira

! Ao longo deste trabalho usaremos esta sigla QE para referirmo-nos ao texto evangélico joanino.
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pagina até a contemplagdo de Deus em seu mistério eterno. Por trés deste Evangelho
estd uma comunidade que nasceu de modo simples, foi crescendo e adquirindo um
jeito préprio de ser e de agir, profundo na sua reflexdo e criativo na sua forma
literéria. E de fato o texto revela os tragos tipicos e peculiares dessa comunidade, que
n6s chamaremos de “a comunidade joanina ou do Discipulo Amado”.? Sua finalidade
teoldgico-literaria é expressa com toda a clareza no final: “Muitos outros sinais fez
Jesus ainda diante dos discipulos que ndo estdo escritos neste livro. Estes, porém,
foram escritos para crerdes que Jesus € o Messias, 0 Filho de Deus, e para que,
crendo, tenhais a vida eterna em seu nome” (20,30-31). Aqui fica patente a intencéo
querigmatica e, ligada a ela, a finalidade soteriol6gica. Trata-se da fé em Jesus Cristo
como “Messias e Filho de Deus”; nesta fé o homem alcanc¢a “a vida”. Esta finalidade é
a diretriz de toda a obra e se dirige aos cristdos que viviam ao tempo de sua redacgéo:
mostrar-lhes que Jesus de Nazaré, e nenhum outro, é o Messias e que s6 na fé, na
messianidade e na filiacdo divina de Jesus estd a salvacdo. Nenhuma outra questdo é
tratada de forma tdo ampla, como a pretensao de Jesus de ser o revelador e o salvador,

Ou seja, como a sua messianidade.

Mas, como realmente nasceu e se formou a comunidade joanina? O que significa
crer em Jesus Cristo no fim do | século? Como incorporou outros grupos e novos
membros em seu meio? Como ocorreu esse processo? Sabemos que, em torno do ano
80, quando o texto ainda ndo estava escrito, essa comunidade (composta de judeus

convertidos, samaritanos, pagdos e outros) se viu envolvida por iniameros conflitos

2 . ~ ~ .
Em toda esta pesquisa ndo usaremos o nome “Jodo” para designar o autor do Quarto Evangelho.

Entendemos que o texto é resultado da reflexdo e meditagdo de um grupo («circulo/escola joanina»)
de discipulos de Jesus. Demonstraremos que surgiram, ao longo da histéria da redacdo, autores
posteriores que resumiram uma tradicdo que tinham a disposicao e que teologicamente redigiram. A
linguagem, estilo e teologia do Quarto Evangelho sugerem a idéia de que no final da cadeia da
tradicdo esta a personalidade de um evangelista e, em seguida, de um grupo, de alto gabarito, que deu
ao todo um cunho pessoal.
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gue vinham de fora e de dentro da mesma. Nessa época 0 Templo de Jerusalém ja
tinha sido destruido, mas as liderancas judaicas decidiram eliminar todos os que
dessem adesdo a Jesus. O QE revela esse conflito, praticamente, a cada capitulo. E

nesse contexto que o autor desenvolve sua estratégia literaria e revela sua teologia.

Estamos certos que o autor escreveu o QE para fortalecer na fé em Jesus, como
Cristo e como Filho de Deus, uma comunidade ou um grupo de comunidades.® Esta fé
certamente estava sendo atacada e posta em perigo. Neste sentido o Evangelho é,
como “texto basico dos judeu-cristdos”, um “escrito de defesa ¢ de confisséo em favor
da fé, em perigo, na messianidade de Jesus”; um texto que buscava criar auténtica
identidade de discipulos de Jesus. Encontramos no texto uma terminologia comum,
insistente, que é a estratégia literaria em alguns verbos como buscar, procurar,
conhecer, ver, crer e seguir.’ O contexto escolhido torna-se uma tematica que
prevalece nos relatos e narrativas, € o tema do conflito, do drama, da crise; certo de
que a opcdo por Jesus é a realizacio do julgamento messidnico. E preciso fazer
escolhas: ser da luz ou das trevas, do alto ou de baixo, da carne ou do espirito, da
verdade ou da mentira, da vida ou da morte, da esfera de Deus ou do mundo, ser filho
ou ser escravo, ser de Deus ou do diabo. Dependendo da opcdo, se descobrira a

auténtica natureza e identidade do verdadeiro discipulo de Jesus.

Tt (nrelte; (“O que procurais?”, 1,38) sdo as primeiras palavras de Jesus aos
seus futuros discipulos, como também é a pergunta dirigida a Maria Madalena na
manha de ressurreicdo (20,15). A exemplo de Jesus, que convida os seus discipulos a

Vir e ver (épxecfe kol Oleabe. “Vinde e vereis”, 1,39), o autor do texto joanino

® 0O autor do QE dirige-se a uma comunidade cristd, todavia tem pretensdes de universalidade, como

verificaremos ao longo desta pesquisa.

* Cf. CULLMANN, Oscar. Das origens do Evangelho & formacéo da teologia crista, p. 93-104.
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convida, quase provocando, seus leitores a se aproximar, a conhecer e a decidir-se,
com fé renovada, aquele que se apresenta como “o caminho, a verdade e a vida”
(14,6).° E ainda o verbo permanecer (pévew) fala em favor deste sentido. E preciso
que as palavras de Jesus permanecam nos que nele creem (8,31; 15,7), para que
tenham parte na liberdade do Filho (8,35) e deem frutos em abundancia. Esta é a
condicdo para ser verdadeiro discipulo de Jesus. A alegoria da videira convida

insistentemente a permanecer em Cristo como ele permanece nos fiéis (15,4-10).

Ao longo dos capitulos deste trabalho demonstraremos que o autor do QE utiliza
de estratégias narrativas para escrever esta sua intencdo e criar identidade. Notaremos
que, de fato, por trés do texto transparece o contexto conflitivo de hostilidade a Jesus
que a comunidade joanina vivia em meio ao diversificado cristianismo primitivo.
Porque o cristianismo nascente ndo era uma realidade unitaria, como também o
judaismo neste periodo. Como escreve Josef Blank, ao lado do judaismo ortodoxo
coexistia também o heterodoxo. Basta pensar em Qumran; além da presenca e
influéncia helenistica naquele momento histérico.® E partindo deste contexto que
compreenderemos melhor os discursos joaninos. E, de fato, em particular, percebemos
que a discussdo com o judaismo da época ocupa certamente um lugar de destaque em
todo o QE; é muito Util para a sua interpretacdo e para se precisar exatamente 0s

pontos polémicos.

O ato de ver se apresenta como uma necessidade, todavia ao ato da visdo deve juntar-se o ato de fé,
esta atitude interior de crer com o coracéo. Por isso, a vida de Jesus narrada no QE, no pensamento do
autor, ndo tem por objetivo proporcionar simplesmente um quadro exterior, cdmodo, mas antes por
em evidéncia a identidade entre o Jesus encarnado e o Cristo eterno, em especial presente na
comunidade joanina, desafiado e desacreditado por alguns que duvidavam e até negavam.

¢ Cf. BLANK, Josef, O Evangelho segundo Jo&o, 4/1a, p. 61.
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Para concretizar nosso propasito:

O capitulo | tem como objeto apresentar o ambiente, o contexto, a situacéo e a
realidade do | século d.C. no qual viveu a comunidade joanina. Iniciamos, porém,
situando a pesquisa do QE no momento atual, principalmente no que se refere as
etapas de formacdo do texto joanino (sua origem e fontes), visto que a defini¢do de
uma teoria literaria nos interessa para fundamentarmos nossa tese. O conhecimento do
ambiente politico, cultural, religioso e social da Palestina deste periodo historico é
também de capital importancia para entendermos melhor os conflitos que haviam
entre 0s grupos e movimentos de entdo. Nossa intencdo € mostrar ainda que a teologia
e o estilo literario joaninos sdo reflexos do ambiente e da situacdo que a comunidade
enfrentava, isto €, foram determinantes para influenciar a redacao do texto evangélico;
que sera, em nosso entendimento, o estilo de controvérsia, de disputa e polémicas,
geradores de conflitos dentro e fora da comunidade do QE. Procuraremos ainda
definir quem sdo os judeus especificos do confronto com Jesus que aparecem no texto.
E por fim, apresentaremos nossa prépria teoria socio-literaria sobre as etapas da

redacdo do texto e a teologia joanina.

Uma vez conhecido o ambiente e o contexto da comunidade joanina, nos
interessa aprofundar melhor o texto que foi produzido a partir dessa realidade. Por
isso o capitulo Il se ocupa em descrever a estratégia literaria do autor demarcando a
pericope 8,31-59 dentro da estrutura de todo o QE. Veremos que esta pericope esta
bem inserida dentro de uma unidade tematica dos capitulos 7 — 8. O tema do conflito,
que percorre marcadamente estes capitulos, € o modo buscado pelo autor, que da

forma compacta e coerente e incita seus leitores a definirem-se diante da provocacéo
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contraria. Apresentamos ainda a divisdo da pericope, nossa propria traducdo e a

analise literaria de cada versiculo nela contido.

Depois de aprofundarmos o contexto da comunidade joanina e 0S recursos
literrios usados pelo autor para escrever sua mensagem aos seus imediatos
destinatarios, precisamos definir o que é conflito e como ele se desenvolve no seio da
comunidade. Apresentamos no capitulo 11l especificamente o conflito presente em
todo o Quarto evangelho, mostrando-o como chave de compreensdao da teologia
joanina. Tal conflito, visto como uma estatégia literaria do autor, é interpretado como
revelador da comunidade que o vivia e é gerador de identidade, como intenciona o
autor. Procuramos observar esta metodologia presente em quase todo o QE: h&a uma
estrutura dramatica e conflitual, estatica e dindmica cuja base € o desentendimento e a
controvérsia. O autor estrutura sua narrativa sobre relatos de conflitos. Desde o inicio,
no Prélogo, se delineia uma insisténcia no embate, usando do dualismo, de hostilidade
entre realidades e forgas opostas como trevas e luz, alto e baixo, verdade e mentira,
morte e vida, filhos e escravos, espirito e carne. Termos joaninos tipicos da sua
linguagem e teologia repetem-se ao longo dos capitulos como gléria, hora, sinal,
obra. Apoés este percurso por todo o texto joanino, seguindo a divisdo feita pelo autor
das duas grandes partes o Livro dos Sinais e o Livro da Gléria, faremos nossa leitura

dos conflitos presentes.

O conhecimento desta dindmica literaria joanina que percorre todo o QE
retornamos, no capitulo IV a nossa pericope 8,31-59 para ilustrar os motivos do
conflito existentes na comunidade joanina, destacando em particular as figuras de
Jesus, Abrado e o Diabo como os temas principais das discussdes dentro e fora da

mesma. O autor retne na unidade dos capitulos 7-8 o debate sobre a autenticidade do
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Jesus messianico, as resisténcias, ataques e defesas dos membros, leitores do texto

joanino.

Na Concluséo, enfim, apresentamos nossa tese de que o conflito gera identidade.
Interpretando a estratégia usada pelo autor concluimos que sua intencdo era conduzir
seus leitores a uma opcdo de fé sélida e consciente no Messias e Filho de Deus,
reconhecido em Jesus Cristo e negado pelos Judeus da Sinagoga e por membros da

prépria comunidade, aos quais ele dirige seu texto evangélico.



CAPITULO |
A COMUNIDADE JOANINA NUM CONTEXTO

PLURALISTA DO | SECULO

Neste primeiro Capitulo percorreremos uma trajetéria que nos ajudard a
conhecer melhor como estd a atual pesquisa sobre o Quarto Evangelho e a
investigacdo sobre as etapas da redacdo do texto evangélico. Nosso maior interesse,
porém, é aprofundar o conhecimento sobre a o ambiente no qual surgiu este
Evangelho. Pretendemos saber quem eram os judeus que frequentavam a comunidade
joanina, os de dentro e os de fora da mesma. A partir desse conhecimento
fundamentaremos nossa hipétese sobre os conflitos existentes nesse contexto e com
estes protagonistas para defender nossa tese da identidade dos membros da
comunidade do Evangelho joanino. O progresso da investigacdo ira modelando e
precisando as caracteristicas de toda a obra, contudo, neste inicio faz-se necessario

colocar as bases onde fundamentar toda a construcao.

Especificamente, no ponto 1.1 é abordada as origens e as fontes do QE.

Percorre-se a histéria (como um excursus) das etapas de redacéo, as varias hipoteses
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dos autores que desde o principio da pesquisa joanina formularam suas posigdes, e 0
progredir da pesquisa de ontem até hoje, tendo Rudolf Bultmann como o “divisor das

aguas” nesta pesquisa sobre a historia redacional e literaria do QE.

Continuaremos procurando a origem da comunidade na qual foi gerada a obra
(1.2): o ambiente plurietnico e religioso no qual nasceu e cresceu. Interessa-nos
também conhecer mais o género literario e a teologia caracteristicas do QE, com seu

estilo marcadamente de controvérsia e hostilidade (1.3.).

Trataremos ainda dos “judeus”, procurando saber quem eram eles e como
agiram e reagiram no confronto com a comunidade(s) joanina(s) (1.4.).” Afirmaremos
que havia uma numerosa quantidade de grupos, partidos e movimentos no primeiro
século; e é nesta pluralidade de idéias e expectativas de cada grupo que se encaixa a
comunidade joanina, a qual respira o “mesmo ar” e se “alimenta do mesmo pao”. O
que aconteceu antes e depois da destruicdo do Templo (ano 70 d.C) é muito
importante para compreendermos a comunidade joanina, inserida, vitima e
protagonista da sua prépria historia neste contexto social, politico, econémico,
religioso e cultural da Palestina. O que acontecia com um judeu que aceitasse e cresse
em Jesus como o Messias? A controvérsia se d& dentro dos limites do préprio

Judaismo; ¢ uma “briga em familia”, intra-eclesial, se poderia dizer.

O QE aparece, depois de todo esse percurso, muito ligado ao ambiente no qual

surgiu. A nossa escolha de conhecer melhor esse contexto foi proposital para dar

" O termo lovdaiot no QE tem sido motivo de controvérsia e discussdo por um tempo prolongado ao

longo da histdria e da pesquisa deste evangelho (cf. bibliografia em Raymond E. BROWN, El
Evangelio segun Juan |, também no artigo de Ricardo PIETRANTONIO: Los Tovdaiot en el
Evangelio de Juan, RevBib 47:1-2, 1985, p. 27-41). Com efeito, contrariamente aos Sin6ticos 0 QE
usa o termo muito freqlientemente (69 vezes). Ultimamente uma série de estudos aprofundou e tentou
esclarecer o panorama. Reenvio a nossa bibliografia a abrangente discussao sobre este tema.
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apoio e fundamento a teoria literaria que apresento no ultimo ponto deste capitulo
(1.5.). E um pressuposto fixo de que no se entendera a teoria literaria sem se entender

a realidade circunstante da comunidade joanina.

1.1 As etapas da redacao do Quarto Evangelho (Origens e

Fontes)

Pode-se afirmar que o redator do QE utiliza tradicdes e fontes comuns aos
evangelhos Sinoticos, contudo ndo se pode afirmar dependéncia literaria entre os
documentos.® Percebe-se que o texto foi “produzido”, isto ¢é, elaborado em varias
etapas; usou-se de material variado e existente na época e no lugar onde o autor ou 0s
autores viveram. Isso tudo, como escreve Brown, nos faz concluir que o Evangelho

ndo foi composicdo de um Gnico autor que escrevia suas recordacdes e reflexdes.®

A partir destes questionamentos foram levantadas varias hipdteses para
esclarecer as divergéncias. Teoria das mudancas, modificacbes acidentais e
reorganizacdo dos textos (Wikenhauser, Boismard). Teoria das fontes mudltiplas
(Macgregor, Morton, Bultmann). Teoria das redacdes mdltiplas (E. Schwarz,
Wellhausen, W. Wilkens, Parker). As discussdes antes de Bultmann giravam,
sobretudo em torno da paternidade e da origem do QE. O processo de descobrimento
das origens e das fontes do QE teve enormes avangos. Chegou-se & conclusdo que o
texto que temos hoje deve ser fruto de um longo e complexo processo redacional.

Tudo comegou por volta do ano 50 com relatos de Jesus narrados e interpretados

como sinais. Com o tempo foram sendo modificados com acréscimos e enxertos.

Aprofundamentos mais especificos sobre 0 QE e os Sindticos encontram-se em: BLINZLER, Josef.
Giovanni e i Sinottici. Rassegna informativa. (Studi Biblici 5), Brescia: Paideia Editrice, 1969.

® BROWN, Raymond. El Evangelio segun Juan I-XII. p. 26.

10 KONINGS, J. A meméria de Jesus e a manifestacdo do Pai no Quarto Evangelho. In: Perspectiva
Teoldgica 51, 1988, p. 177.
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Quanto ao problema da origem historica do QE, Bultmann o define como «o
enigma de onde se coloca o Evangelho de Jodo em relagdo com o desenvolvimento do
cristianismo das origens» e explica dizendo que néo se pode considerar pertencente a
nenhuma das trés raizes do desenvolvimento doutrinal que se pode distinguir na Igreja
primitiva, que sdo: o cristianismo helenistico (Paulo), o cristianismo judeu-helenistico
(I Clemente, o Pastor de Hermas, Hebreus, a Carta de Barnabé), ou o cristianismo

palestinés (os Evangelhos Sinéticos).™

O QE deve ser “despido”, segundo Bultmann, do seu revestimento estranho e
exotico que o evangelista pegou emprestado da sua fonte gnéstica (dos Mandeus, em
particular). Na verdade, Bultmann diz que a originalidade da literatura joanina teria
provindo, além de fontes comuns aos Sindticos, de fontes aramaica ou siriaca, de
natureza gndstica ou proto-gnostica; que os discursos de revelacdo, se ndo foram
compostos em lingua semitica, teriam sido ao menos pensados de acordo com o estilo
e a poesia semitica, com paralelismos e antiteses ocupando papel primordial, em
harmonia com o contetdo dualista. Dessa fonte proviriam ndo somente o prologo, as
palavras e o0s discursos do Jesus joanino, mas toda a linguagem dualista que
transparece no pensamento do redator e se encontra espalhada por toda a literatura
joanina.'? E continua dizendo que a tarefa do exegeta é simplesmente aquela de
assegurar que a carne ndo seja confundida com a pele, o mito entendido como a
mensagem. O instrumento literario, definitivamente, ndo é a prépria mensagem.™
Contudo, o trabalho de Bultmann é vulneravel em muitos pontos. N&o existe um

consenso entre os estudiosos do gnosticismo sobre as origens deste movimento nem

sobre a data em que comecou a circular. Ndo sabemos de fato se o gnosticismo era

1 BULTMANN, Rudolf. The Gospel of John. A Commentary, p. 4-7.
2 1d., p. 7-8; Encontramos as mesmas afirmagdes em Teologia do Novo Testamento, p. 438-440.
3 BULTMANN, Rudolf. Teologia do Novo Testamento, p. 70.
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suficientemente formado ja no final do Il século a.C., para que tenha exercido tal

influéncia como atesta a teoria de Bultmann.

Ja Charles Dodd, como resultado de sua ponderada e meticulosa investigacdo
diz que o QE apresenta contatos com uma tradicdo original aramaica, isto €, com 0s
inicios mesmo do cristianismo. Este Evangelho é o Unico que introduz termos
aramaicos em primeira m&o no seu escrito. Quando os Sindticos tém, em lugares, se
ndo paralelos, ao menos analogos, os termos Cristo, Pedro, o QE tem Messias,
Cefas.* Algumas variantes na traducdo de certos termos aramaicos se explicam talvez
por este mesma razdo; o termo matela’ (o mashal hebraico) é traduzido pelos
Sindticos com parabola (mapafolrr)), enquanto no QE se traduz com provérbio
(rapaouic), porém com o mesmo sentido de parabola (cf. Jo 10,6; 16,25.29). O termo
bisera’ (basar) que os LXX traduzem umas vezes com corpo (cdpa) e outras com
carne (cap&), o traduzem os Sin6ticos por corpo e no texto joanino com carne (cf. Jo
6,51; 19,18). Como também afirma Dodd que a tradicdo pré-candnica deste Evangelho
contém algumas expressdes que delatam uma ambientacdo judaica, mais precisamente
judaico-cristad.’® Também as indicacdes geograficas, nomes de lugares, indicactes
cronoldgicas, a situacdo politica da Judéia (narracdo da Paixdo) permitem constatar
uma tradicdo muito antiga, de um notavel conhecimento topografico da Palestina e de
Jerusalém, especificamente e de uma procedéncia de circulos judaico-cristdos em

contato com a sinagoga, '® possivelmente anterior ao ano 66 d.C."

1% Cf. Jo 1,41: Encontramos 0 Messias (que se traduz Cristo = Ungido): ebprikaper tov Meoolav, 8

éotv peBepunvevdpevor ypotoc.; Jo 1,42: tu te chamaras Cefas (que se traduz Pedro): ob kindnon
Knbag, 0 epunvedetal IIétpog.

5 Algumas alusdes a crencas difundidas no judaismo: o Messias devia permanecer como um personagem
desconhecido até que Elias ndo o identificasse (Ecl 48,1; Mal 3,1; 4,4; Jo 1,21.26); a opinido do Sumo
sacerdote qualificada de profecia e explicada por razdo de sua funcdo (cf. Jo 11,50s); a passagem de
Jo 1,48 com a possivel alusdo a histéria de Susana.

6 Os nomes Gabbatha junto a Pavimento: Jo 19,13 = no lugar chamado Pavimento, em hebraico
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Helmut Koester é outro autor que trouxe grandes avancos na pesquisa da fonte
gndstica para o QE e os Sindticos. Ele vé “parentesco” e proximidades literarias entre
0 QE e os escritos reconhecidamente pré-gnosticos da biblioteca de Nag Hammadi
(descoberta em 1947), em particular o Evangelho de Tomé e o Dialogo do Salvador.
Koester diz que os discursos e didlogos do Jesus joanino devem-se a um longo
processo de interpretagdo dos ditos originais de Jesus, processo cujos reflexos podem
ser encontrados seja nos evangelhos sinoticos, seja em outros escritos, como o
Evangelho de Tomé, O Dialogo do Salvador e o Apécrifo de Tiago.'® Segundo este
autor, o Evangelho de Tomé em seu desenvolvimento, € testemunho de uma trajetéria
que leva da primitiva interpretacdo espiritualizante dos ditos de Jesus ao
reconhecimento pleno do potencial gnéstico dessa compreensao de Jesus como mestre
de sabedoria divina. E que O Dialogo do Salvador tem estreitas relagdes com o
Evangelho Joanino remetendo assim a uma origem siria do mesmo, datada no século

1."° Aprofundaremos mais acuradamente esse tema adiante neste trabalho.

Gabbatha = €ig témov Aeyduevor ABbotpwrov, ‘Efpaioti d¢ T'upBabde. ;Golgotha junto a ao chamado
Lugar da Caveira: Jo 19,17 = saiu e chegou ao chamado “Lugar da Caveira”, em hebraico chamado
Golgotha = EfABer €l tov Aeydpevor Kpaviov Témov, 6 Aéyetol ‘Efpaioti I'oAyoda.
7 DODD, C. Historical Tradition in the Fourth Gospel, p. 423-432. Mais detalhes da teoria de C. Dodd
encontra-se na obra de PONGUTA, Silvestre. El Evangelio segtn Juan. Cartas de San Juan, p. 32-37.
8 KOESTER, Helmut. Ancient Christian Gospels: Their History and Development, p. 256-267. A
descoberta da biblioteca de Nag Hammadi possibilitou o acesso a varios escritos que auxiliam na
reconstrucdo da evolugdo dos ditos, discursos e didlogos que certamente circulavam na comunidade
joanina e estiveram presentes nas fases iniciais da composicdo do texto do QE. Eis alguns exemplos:
As palavras sobre a luz em Jo 11,9-10 e 12,35-36 encontram paralelo no Evangelho de Tomé 24b. Jo
8,52: “Se alguém guardar minha palavra, jamais provara a morte”, ¢ uma variante do Evangelho de
Tomé e é citado como dito de Jesus no Dialogo do Salvador 104 (147,18-20); Jo 16,24 (pedir —
receber — alegrar-se) é atestado como palavra de Jesus no Didlogo do Salvador 20 (129,14-16); a
recompensa dos que ndo viram e, contudo creram (Jo 20,29) aparece no Apocryphon de Tiago 12,31-
13,3. A afirmacdo dos discipulos de que Jesus esta agora falando abertamente e ndo mais em
parabolas (Jo 16,29) aparece como um dito de Jesus no Apocryphon de Tiago 17,1-6. O Evangelho de
Tomé, além disso, apresenta varios ditos de Jesus no estilo — Eu, raros nos Evangelhos Sin6ticos, mas
freqlientes no QE. Cf. KOESTER, Helmut. Introducéo ao Novo Testamento 2, p. 196.
«O Dialogo do Salvador é um testemunho importante de uma discussdo que o QE continua em seus
didlogos e discursos. Em toda essa tradicdo de interpretacdo, Jesus € lembrado como mestre de
sabedoria que permanece vivo em suas palavras e que desafia seus discipulos a descobrirem em si
mesmos como a verdade se tornou realidade em suas vidas. Somente no conhecimento do eu a
revelacdo se torna efetiva, porque aqui 0s crentes se tornam iguais a Jesus, na medida em que
alcancam o conhecimento de sua propria origem e destino. Aqui estdo as raizes da teologia gnostica.

19
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Voltando a Bultmann encontramos em sua obra a afirmacdo que o tema central
de todo 0 QE ¢é a revelagdo. O Revelador vem a terra para dizer uma coisa e uma so:
que Ele é o Revelador.?® Bultmann vé a mensagem central do QE como um convite &
fé e ndo quer permitir que esta mensagem fique obstaculada pelos seus rudimentares
equipamentos gnosticos. A fé crista significa crer em Jesus Cristo e reduzir este ato de
fé a uma afirmacdo ou a uma série de afirmacgdes significa fazé-lo tornar-se
irreconhecivel. Porque, depois de tudo, as palavras de Jesus ndo sdo afirmacdes
didaticas, mas um convite ou uma chamada a uma decisdo. A Unica finalidade da
vinda de Jesus sobre a terra, segundo Bultmann, é a de revelar, de sinalizar a presenca

de Deus no mundo e de provocar uma adequada resposta humana.

1.1.1 Teorias sobre as fontes literarias do Quarto Evangelho

Com relacdo as fontes literarias do QE Bultmann apresenta basicamente trés
fontes que serviram de suporte para a redacdo do Evangelho: dos Sinais (Semeia-
Quelle), dos discursos de revelacdo, o relato da Paixdo e da Ressurreicdo. O autor
percebe que na fonte dos sinais o inicio se da no capitulo 2,11 (“Esse inicio dos sinais,
Jesus o fez em Cana da Galiléia...”) e 4,54 (“Foi esse o segundo sinal que Jesus fez ao
voltar da Judéia para a Galiléia”). Também outros textos serviram para fundamentar
as afirmacbes de Bultmann: (2,18.23; 3,2; 6,2; 7,31; 9,16; 11,47; 12,18.37; 20,30).
Dessa maneira o evangelista teria selecionado um numero de milagres realizados por
Jesus: (2,1-12; 4,46-54; 5,1-9; 6,1-25; 9,1-7; 11,1-44) presente na fonte, juntamente

com algumas narragOes. E o texto 1,35-49 poderia ser o que introduziria a fonte dos

Paulo reconheceu isso em sua exposi¢do em 1 Corintios, e 0 autor do QE precisou entender-se com
essa tendéncia gnostica da interpretagdo dos ditos de Jesus». Cf. KOESTER, Helmut. Introducdo ao
Novo Testamento. Histdria e Literatura do cristianismo primitivo, p. 169-171.

Para compreender melhor a posi¢ao de Bultmann é preciso fazer, segundo Ashton, a distin¢éo que faz
entre fé e religido. A religido é encadeada na terra; a fé vaga livremente. A religido é o objeto proprio
do estudo histérico; a fé € uma questéo teoldgica.

20
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sinais. Bultmann acredita que foi a partir da fonte dos discursos de revelacdo que o
evangelista desenvolveu sua pregacdo. O texto primitivo, fruto do pensamento
gndstico oriental, foi modificado com uma conotagdo cristd, colocado na boca de
Jesus de forma cristianizada e desmitologizada.** Diz também que o autor pertencera a
um grupo gndstico de discipulos de Jodo Batista e depois se convertera ao
cristianismo e que as grandes influéncias semiticas no Evangelho se explicam mais
pelo uso das fontes do que pelo grego do evangelista. Finalmente, Bultmann postula a
intervencdo de um redator eclesiéstico. A sua influéncia foi de carater literario e
teoldgico; introduziu uma ordem prépria ao material deixado pelo evangelista. Porém,
a influéncia teoldgica foi mais importante: agregou referéncias aos sacramentos (ao
batismo: 4gua em 3,5; a eucaristia em 6,51-58; ao batismo e a eucaristia em 19,34-35),
a escatologia final nas passagens como 5,28-29 e 12,4-8. No que se refere aos dados

historicos, procurou harmoniza-los com os dados dos Sin6ticos.

Marie-Emile Boismard tem sua propria hipotese das fontes literarias do QE.
Apresenta-a dividindo-a em quatro etapas redacionais, com a intervencdo de trés
autores (Jol, JollA, JolIB, Jolll). Boismard aplicou quatro critérios para separar seu
procedimento: 1) as adicbes em forma de glosa, correcdo ou ratificacdo; 2) as
duplicacdes ou repeticdo de conteldos; 3) textos aparentemente deslocados de seus
contextos de origem; 4) textos estilisticamente semelhantes, com base numa lista de
mais de 400 caracteristicas de estilo. O autor descobriu como resultado da primeira
etapa de redacdo um evangelho inteiro, semelhante aos Sinoéticos, tendo a parte os
discursos préprios do QE. Sua segunda fase redacional teria sido realizada pelo
presbitero Jodo, autor das Cartas, com 0 acréscimo de passagens sindticas e de alguns

discursos de Jesus. Na terceira etapa, o0 evangelista teria efetuado a organizacdo do

2l BROWN, Raymond. The Gospel according to John (I - X11), p. 31.
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Evangelho a partir do ano judaico, além de revelar certa influéncia de Qumran. A
quarta etapa poderia ser atribuida a outro autor, o qual teria acrescentado as glosas e
invertido algumas passagens do texto.?> A grande contribuicdo de Boismard foi a de
realizar uma minuciosa e acurada critica literaria, o que estimulou e até facilitou o

estudo da historia das origens da comunidade joanina.

Rudolf Schnackenburg, outro pesquisador joanino, ndo considera a teoria
bultmaniana convincente no seu todo, mas admite a probabilidade do QE ter se
utilizado da fonte de sinais escrita. O autor do QE utilizou da tradi¢do e fontes orais
de forma livre e soberana. H4 um “primeiro estdgio da tradicdo” e depois foram
incorporados novos textos por um redator final. Este encontrou uma maultipla tradicdo
e foi formando lentamente seu evangelho sem que tenha chegado a dar uma concluséo
definitiva. Entre as tradi¢cdes que o evangelista foi elaborando, se podem reconhecer
somente com dificuldades fontes escritas. A utilizacdo direta dos Sinoticos ndo é
pensavel; s6 se pode pensar em um conhecimento parcial da tradi¢do sindtica. Para a
tradicdo propria ele utilizou de narragdes orais, de originalidade independente e
procedentes de informacdo muito antiga (os logia, por exemplo). Em algumas

passagens Schnackenburg admite elementos préprios da liturgia e do Kerygma.?

2. BOISMARD, Marie-Emile. L Evangile de Jean. Sinopse des quatre évangiles, vol. 3, 1977.

2 Cf. SCHNACKENBURG. Rudolf. 1l Vangelo di Giovanni I, p. 93-102. Schnackenburg, na sua
pesquisa, faz ainda um peculiar comentario as origens do QE dizendo que é um trabalho de
sincretismo, no qual os componentes helenisticos e gnosticos ndo podem ser eliminados. Segundo o
autor, torna-se extremamente dificil “encarnar” o QE a uma area bem definida e a um ambiente
claramente reconhecivel. Porque a inteira cultura do evangelista era sincretista, e a metade oriental do
Império Romano, a Gnica metade em questdo com lugar de origem do QE, contém diversas regides e
cidades similares: Siria e Antioquia, Asia Menor e Efeso, Egito e Alexandria. O problema é
ulteriormente complicado quando iniciamos a distinguir o ambiente do autor, o &mbito intelectual do
lugar de origem, e talvez também as fases do desenvolvimento do mesmo trabalho. Cf. ASTHON,
John, Comprendere il Quarto Vangelo, p. 103. Queremos esclarecer que para nos, o autor do QE tinha
um projeto, uma légica e ordenou seus escritos, seus ou recolhidos, mas também recebeu influéncia do
ambiente e da cultura que o circundava no seu momento histérico. Ele ndo é somente um simples
compilador, mas respondia as necessidades e desafios da comunidade no lugar e na situagdo em que se
encontravam. Ha no QE uma unidade estilistica e tematica, como demonstraremos mais adiante.
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Raymond Brown apresenta sua teoria sobre a formagdo do QE resumindo-as em
cinco etapas e ligando-as com a situacdo e problematicas vividas pela comunidade. A
primeira etapa é descrita com a existéncia de materiais independentes das tradi¢es
sindticas que traziam atos e ditos de Jesus; a segunda etapa 0s materiais com relatos
sobre palavras de Jesus que sdo desenvolvidos em meio a comunidade através da
pregacdo e do ensino oral; a terceira etapa trata a primeira redagdo do Evangelho a
partir da organizacdo dos materiais j& citados (provavelmente tal reacdo j& fora em
grego e ndo em aramaico). A quarta etapa mostra que uma nova redacao é feita diante
de problemas surgidos na comunidade, adaptando os textos para 0s novos objetivos e
interesses; quinta etapa € a redacdo final feita por um redator que ndo € o evangelista.

Tal redacdo acrescentou textos da tradigdo joanina.*

J. L. Martyn também apresentou sua teoria sobre a composicéo literaria do QE.
Segundo John Ashton, a obra de J. L. Martyn (History and Theology in the Fourth
Gospel) é provavelmente a mais importante e relevante monografia sobre o Evangelho
joanino depois do comentario de Bultmann. Martyn fundamenta sua teoria em trés
fases: 1) nesta fase inicial, a comunidade joanina (de judeus convertidos), vive e age
em um ambiente e em uma situagdo judaicos (a Sinagoga), e caracteriza-se pela
apresentacdo da tradicdo sobre Jesus em forma de homilias. Um dos pregadores
recolheu as tradi¢Ges e homilias sobre Jesus e elaborou um primeiro texto (esboco) do
evangelho; 2) nesta segunda fase acontece uma grave tensdo entre os que acreditam
em Jesus e o0s judeus (fariseus) e da-se uma ruptura. Tal rompimento conduz a
perseguicdo e até a execucdo de alguns membros da comunidade cristd seguidora de
Jesus por parte das autoridades da sinagoga. Nesta situacdo, a comunidade ¢ forcada a

reformular suas concepcdes sobre Jesus. Usam entdo do dualismo para apresentar

% BROWN, Raymond. El Evangelio segtn Juan | — X1, p. 36-42.
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Jesus: é Aquele que vem do alto (3,31), é desprezado pelos seus (1,11), quem O aceita
¢ odiado pelo mundo (17,14.16), os que n’Ele créem s3o chamados de verdadeiros
israelitas e ndo mais judeus (1,47); 3) a terceira fase é caracterizada pela tensao entre a
comunidade joanina e outros grupos afins. Pelo menos quatro grupos: a sinagoga dos
judeus, judeus a que procuram serem fiéis a Jesus, a mesma comunidade joanina e

outras comunidades de cristdos influenciados pelo judaismo.

1.1.2 As origens histéricas do QE (fases da redacéo)

Podemos considerar J. L. Martyn um que mais contribuiu na pesquisa joanina
com suas observagOes sobre a correlacdo entre a historia literaria do QE e a historia da
comunidade.” Diz Martyn que o QE narra a histéria de um evento real na vida da
comunidade de tal modo que pode ser visto como uma reconstrucdo de um episédio
no ministério de Jesus. Inicia com o capitulo 9 (a cura do cego mendicante), que
plausivelmente constr6i um drama. Todos os principais protagonistas, compreendido
Jesus, tem as préprias analogias na experiéncia da comunidade: o cego mendicante é
um convertido cristdo, O Sinédrio o conselho local judaico; Jesus € um profeta do
ultimo dia que fala em seu nome. Os pais do cego sdo membros da comunidade

joanina.

Tantos outros autores se debrucaram para descobrir as raizes historicas e
literdrias da comunidade onde nasceu o QE. Cada um deu sua contribuicao cientifica e
valida. Sénen Vidal é outro autor, mais recente, que conseguiu sintetizar varios

estudos (como as de Bultmann, Wengst, Brown, Culmann, Boismard) e harmoniza-los

% Cf. TUNI, José-Oriol. Escritos Joaninos e Cartas Catdlicas, p. 123-125; ASHTON, John.
Comprendere il Quarto Vangelo, p. 113-115.
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na sua teoria. Segundo Vidal,®

as tradigcdes basicas (TB) consistiriam em textos de
origem diversas, relativos a ac¢des/ditos de Jesus; sé&o os textos mais primitivos e,
portanto, mais proximos do Jesus Historico, e que estdo na base dos demais
Evangelhos. Nesta base estdo os relatos sobre Jesus e sobre Jodo Batista (1,19-33;
1,37-49; 3,23-30), tendo uma clara intencdo apologética; assim também o relato
independente da conversdo dos samaritanos em Sicar (4,5-41). A estes foi

acrescentada certa colecdo de milagres, que transparece em Marcos, bem como o0s

relatos da Paixdo, fonte comum também aos Sinéticos.

Para Vidal o primeiro escrito do QE seria o texto surgido do trabalho redacional
inicial, no qual foram unidas as tradi¢bes basicas (relatos sobre Jodo Batista, de
milagres, da paix&o), na forma de uma histéria da paixdo de Jesus, mas com a intencao
de ser uma etiologia da comunidade joanina (E1). A trajetdria do Jesus joanino é lida
como reflexo da trajetdria histérica da comunidade joanina. E seu contexto socio-
histdrico seria, portanto o do conflito com as autoridades farisaicas e a expulsdo da
sinagoga nos anos 80. Assim teria nascido o segundo Evangelho com a releitura dos
primeiros escritos sob nova 6tica (E2). Isto teria acontecido provavelmente na década
de 90 — 100, marcada por grandes perseguicOes aos cristdos em geral. Em seguida
nova edicdo teria sido feita pela comunidade joanina (E3) com novas glosas ao longo
do texto e o cap. 21. A comunidade atravessava um processo de institucionalizacéo
apostdlica. Ha um grande esforco com relagéo a ética do amor fraterno e a expectativa
pelos acontecimentos escatoldgicos futuros. Vidal conclui dizendo que o QE foi
escrito por varias pessoas num largo espaco de tempo entre uma redacdo e outra,

possivelmente unidos em torno de uma mesma tradicdo ligada ao discipulo amado.

% Teoria presente nas paginas de 13 a 40 do livro de VIDAL, Senén. Los escritos originales de la
comunidad del discipulo “amigo” de Jesus.
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A investigacdo sobre as fases da redacdo do QE conseguiu aprofundar e
conhecer melhor seus processos. A critica literaria (analises estilisticas) ofereceu a
possibilidade de delimitar os diversos documentos dentro de uma mesma obra ou
dentro de uma determinada tradicdo. Distinguiram-se no QE diversos niveis literarios,
como Vvimos antes nas numerosas passagens que ndo parecem suficientemente
pertinentes a seu contexto atual. Isso tudo levou a concluir que varias “aporias” sdo
presentes no texto e indicam fases historicas literarias na sua composi¢do. Uma escola
joanina, isto é, um grupo-autor foi elaborando o texto na base de releituras constantes
e que sdo constataveis, inclusive, na forma literria do proprio texto, como
provaremos mais adiante, na nossa pericope 8,31-49. A obra literéaria foi elaborada
lentamente numa tradicdo oral a partir de necessidades catequéticas, apologéticas,

missionarias, de busca de identidade.?’

Descobriu-se também que o QE tem uma peculiaridade, a qual ndo pode vir do
cristianismo primitivo ou somente de uma tradicdo oral; deve ter surgido de outro
meio cultural. Tal meio é que proporciona um documento base que vai ser 0 nucleo da
apresentacdo da pessoa de Jesus. Trata-se de um conjunto de discursos de um
revelador gndstico, que seria utilizado como base e, depois, constituiria o centro da
cristologia do QE. Para os textos narrativos, Bultmann propde como vimos
anteriormente, uma Semeia Quelle (fonte literaria dos sinais); para o relato da Paixao,
outra fonte. Contudo, para Bultmann, o ponto central do desenvolvimento do QE
constitui-se pelo conjunto dos discursos de revelagdo. Passou-se entdo, apoés
Bultmann, a novas pesquisas e avancos: do autor a historia da literatura joanina e aos
diversos momentos dessa historia como contexto social da comunidade (Sitz im

Leben), aonde véo surgindo os diversos niveis que compdem o Evangelho.

2’ RUBEAUX, Francisco. As raizes do Quarto Evangelho. In RIBLA 22, p. 64.
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Comegaram a aparecer novas hipoteses sobre as etapas que marcam a progressiva
redacdo do QE. Quanto ao lugar que ocupa no cristianismo primitivo temos o estudo
de E. Ké&semann, discipulo de Bultmann. A questdo gndstica continua crescendo como
objeto de aprofundamento e novas descobertas. Como também exegetas que escrevem
sobre um sincretismo geral existente na época da comunidade joanina. Conclui-se que
0 QE surgiu num contexto judaico, numa comunidade judeu-cristd, marcada por uma
forte polémica com uma ou varias determinadas formas de interpretar o judaismo e a

pessoa de Jesus Cristo.

Podemos dizer ainda que apds a descoberta dos manuscritos de Qumran e 0s
estudos comparativos com a literatura do QE, nota-se sempre mais uma aproximacéo e
até, certa influéncia. O aprofundamento desse estudo vai conquistando novos espagos
e pesquisadores e se afirmando como literatura paralela e contemporénea a
comunidade joanina, como também a forma de pensar e de estruturar a mensagem.
Aprofunda-se também a relacdo do QE com as chamadas cartas joaninas.”® Veremos

no ponto seguinte justamente o contexto no qual surgiu a composi¢do do QE.

1.2 A comunidade joanina e o seu ambiente socio-politico-cultural-

religioso no | século d. C.

O QE é produto literario do seu tempo e do seu espaco. O autor quer narrar a
vida, morte, ressurrei¢do e ensinamentos de Jesus segundo e direcionado as realidades
e necessidades do seu lugar e momento histérico. A mensagem do evangelista é,
portanto, influenciada e moldada pela situacdo em que sua comunidade vive. Por que

0 autor escreveu esta narrativa de determinada maneira? Por que incluiu certos fatos?

28 TUNI, José-Oriol, Escritos Joaninos e Cartas Catdlicas, p. 138-145.
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Por que omitiu outros? Encontramos as respostas a estas perguntas ao examinarmos o
contexto social, politico, cultural, religioso da comunidade joanina. E o conhecimento
deste contexto que nos ajudara a entender melhor a natureza e o sentido do Jesus do
autor joanino. Inclusive entenderemos melhor por que escreveu em 20,31: Esses foram
escritos para crerdes que Jesus é o Cristo, o Filho de Deus, e para que, crendo,

tenhais vida em seu nome.

Primeiro, num contexto mais amplo, precisamos compreender 0 contexto
histérico e politico no qual deve ser “investigado” o QE. O livro foi escrito no final do
século I do Império Romano. Augusto (antes Otaviano), filho adotivo de Julio César,
tornou-se primeiro imperador romano depois do colapso da republica romana e da
suposta cessacdo das guerras civis que dominaram a vida e a politica durante pelo
menos a segunda metade do século | a.C. Nesse periodo, portanto, é que nasceu Jesus
e viveu a comunidade joanina. Do ponto de vista de Roma e das poucas autoridades
romanas do século | que teriam ouvido falar deste grupo, Jesus e 0s movimentos
subseqiientes reunidos em torno dele eram grupos judaicos do Oriente. Para Roma,
escreve A. Overman, os movimentos de Jesus faziam parte do império do Oriente.
Estavam entre os povos, linguas e culturas diferentes com os quais Roma entrou em
conflito a partir do fim do século 1l a.C. os seguidores de Jesus e as comunidades a ele
congregadas viviam na fronteira do Império. O Oriente crescia em importancia

econdmica e politica para Roma.?

2 Andrew Overman diz que um exemplo desse crescimento se vé na carreira e nas realizagdes de
Pompeu, o Grande, que, se dizia, pacificou o Oriente, reorganizou-o administrativamente, fé-lo seguro
para comércio e viagens e governou terras orientais tdo longinquas quanto o rio Eufrates para a orbita
e o controle de Roma. Cf. OVERMAN, Andrew J. Igreja e Comunidade em crise, p. 16.
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1.2.1. A diversidade de grupos e movimentos (“cristianismos”)

Desse contexto histérico-politico maior vamos ao menor e mais especifico.
Perguntamo-nos como era a situacdo cultural, religiosa e social antes ¢ apds a “guerra
dos judeus” na Palestina do I século d.C. Sabemos que o periodo que se seguiu a
guerra judaica de 66-70 d.C. foi decisivo para a formacgdo da simbolica religiosa que
recriaria 0 judaismo (javismo) e as novas formas de cristianismo. As recentes
pesquisas exegéticas dialogam com as ciéncias sociais, (como a antropologia cultural,
a sociologia, a psicologia, a linglistica) para descobrir e compreender mais a fundo as
estruturas existentes na época da comunidade joanina, que condicionaram sua atuacao.
A identidade da comunidade do QE foi um processo que lentamente se organizou no
confronto e didlogo com tantas “forgas” contrdrias e em mudam;a.30 Elaine Pagels
chega a afirmar que os documentos encontrados em Nag Hammadi foram escondidos,
enterrados nos penhascos, porque seriam parte (causa, reflexo) de uma disputa critica
na formacdo do inicio do cristianismo. O que nos faz reconhecer que nos primardios
do cristianismo existia diversidade de textos, opinides, concep¢des, grupos. As forcas
existentes nos grupos de entdo, segundo Pagels, desempenharam um papel
predominante na rejeicao de outros pontos de vista como heréticos e na uniformizacéo
da “verdade”, ou da ortodoxia, como no caso da tradicdo catdlica que se
institucionalizou radicalmente insistindo que s6 poderia haver uma Unica igreja e fora
dela, “ndo ha salvagdo”.®" Apenas os membros desta igreja s&o os cristdos ortodoxos
(do “pensamento correto”). Quem quer que desafiasse o consenso, argumentando a
favor de outras formas de ensinamento cristdo, era declarado herege e expulso. Assim,

neste seguimento, quando os ortodoxos obtiveram apoio militar, algum tempo depois

%0 R. Brown pesquisou profundamente a “histéria da comunidade joanina”. Ele mostra a evolugio e as
etapas na formacao da comunidade no seu livro A comunidade do Discipulo Amado (1979).

3 Atribui-se a Ireneu de Lido a frase “Extra ecclesiam nulla salus”, contudo ndo existe uma comprovagio
histérica e documentaria que realmente seja ele mesmo o autor desta frase.
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de o imperador Constantino tornar-se cristdo no século IV, o castigo para quem se
desviasse do “pensamento correto” (da ortodoxia), era a classificagcdo de heresia e a

%2 Aprofundaremos isso mais adiante.*® Continuemos a

exclusdo da comunhéo.
verificar como foi o surgimento desta diversidade de grupos e dos conflitos nos inicios

do cristianismo primitivo.

Os anos que se seguiram — mais ou menos 30 — até o final do século | definiram
as estratégias das expressdes e formas religiosas (diversas) subsistentes. A guerra
ocasionou o desaparecimento de muitas seitas e movimentos menores, mesmo que
alguns elementos de escritos apocalipticos subsistiram numa nova diaspora. Os
zelotas, derrotados militarmente, saem de cena, embora alguns focos de resisténcia
armada judia ainda continuem se manifestando até 135; mas ndo temos confirmacdes
documentérias ou histdricas de que exista continuidade dos zelotas para estas novas
revoltas. Com o Templo destruido e a funcdo sacerdotal acabada — fundamentos do
poder, os saduceus desapareceram definitivamente. Os essénios, retirados no deserto
de Juda, talvez participaram da guerra, mas foram destruidos, todavia deixaram um
legado de escritos nas grutas de Qumran. Os samaritanos submergem na histéria como
um grupo menor e permanecem ate os dias de hoje sem muita expressdo. Os fariseus
sd0 0s Unicos que se estabelecem e se fortalecem depois do 70-pds guerra como um

movimento que da maior importancia a piedade e ao amor a Torah. Nasce o “judaismo

%2 Cf. PAGELS, Elaine, Os Evangelhos Gnosticos, xviii-xxi.

%% Como exemplo desta questdo na época em relacdo ao QE, cito Ireneu de Lido que escreveu a
Heraclido, o qual ja se tinha apropriado deste evangelho, interpretando-o dentro do “sistema teologico
gnostico”: “Tu, carissimo, nos tinhas pedido que expuséssemos as doutrinas secretas dos discipulos de
Valentim, e mostrassemos as divergéncias que ha entre eles e os refutdssemos. Mas, se para a simples
exposicao foi suficiente um livro, foram necessarios varios para a refutagdo. (...) Neste terceiro livro
aduziremos as provas tiradas das Escrituras para te fornecer argumentos oportunos para refutar
completamente todos os que de qualquer forma ensinam a mentira”. IRENEU DE LIAO, Contra as
heresias, Livro Ill, p. 245. Parece que inicialmente os cristdos de tendéncia gndstica aceitavam mais
facilmente o QE do que os cristdos ndo-gnosticos. Diante disso era preciso garantir sua “ortodoxia”.
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»3 em Jamnia por volta do ano 90 que significa a nova imagem e identidade

formativo
do judaismo.®® Nesse lugar acontece um sinodo que define o canon da Biblia hebraica
e exclui quem nédo se enquadra nas suas novas regras fixadas. Podemos dizer que o
rabinado é quem comanda e institucionaliza o judaismo conseguindo se impor também
fora da Palestina, na diaspora.*® Com o passar do tempo surge a Mishnah e o Talmude,
produtos dessa nova religiosidade e interpretacdes dos rabis fariseus.®” E nesse
contexto que o cristianismo tenta afirmar-se, num movimento que tenta se impor, em

meio a uma pluralidade judaica de movimentos e expressées que tornam a cena.®

Assim escreve Paulo R. Garcia:

O periodo que cerca 0 movimento de Jesus — em especial do
segundo século a.C. até o segundo século d. C — pode ser
considerado como um periodo de uma riqueza e, a0 mesmo
tempo, de uma conflitividade sem par na histéria do judaismo

e da cultura “israclita-judaica”.®

Podemos dizer que o cristianismo luta para se afirmar ndo somente diante do

desafio da nova configuracdo judaico-farisaica, mas também diante de outros

% Este termo “judaismo formativo” é de uso comum atualmente entre os estudiosos do judaismo e foi

criado por Jacob Neusner, dedicado especificamente ao aprofundamento do judaismo antigo. Neusner
entende por “judaismo formativo” o periodo que comega com o a elaboragdo da Mishnah no 2° século
depois de Cristo até a composic¢éo final do Talmud no 6° século depois de Cristo.
Seguimos neste trabalho exatamente esta compreensdo de judaismo formativo que é defendida na tese
do Prof. Paulo Roberto Garcia (Tese doutoral O S&bado do Senhor teu Deus. O Evangelho de Mateus
no Espectro dos Movimentos Judaicos do | Século, p. 44-49). Na perspectiva da sua proposta tambhém
aceitamos aqui esta definicdo, mesmo com criticas a NEUSNER, pois consideramos tardio demais o
nascimento deste tipo de judaismo. Ele nasceu bem antes do periodo que Jacob Neusner estabelece.
Pierre Grelot, um estudioso do judaismo da época de Jesus, diz que a reforma que os doutores fariseus
— ou mais exatamente, os da escola de Hillel — ali operaram, foi recebida em toda parte sem
contestacdo, tanto no Egito de lingua grega como na Mesopotdmia de lingua aramaica, onda as
comunidades judaicas eram numerosas e muito florescentes. A academia de Jamnia foi acrescida de
um tribunal (Beth din) que herdou, por forca das circunstancias, uma parte dos poderes outrora
confiado ao Sinédrio. Cf. GRELOT, P. A Esperanca Messianica no Tempo de Jesus, p. 142.
% NEUSNER, J. The formation of Rabbinic Judaism: Yavneh form A.D. 70-100, ANWR 1., 19.2, p.3-42.
% Paulo R. Garcia escreve que o “judaismo formativo” escondeu muitas tradigdes que reapareceram na

mistica judaica novamente depois de 4 séculos. Muitos movimentos e grupos conservaram suas

memorias mesmo depois da destruicdo do Templo em 70 d.C. Cf. GARCIA, Paulo Roberto. Jesus, um
w Galileu frente a Jerusalém: Um olhar histdrico sobre Jesus e os Judaismos de seu tempo, p. 264.

Id., p. 266.
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“cristianismos”. Como escreve Néstor O. Miguez em seu artigo,*® comunidades cristas
se formaram e se fortalecem antes da guerra. Algumas se dispersaram e buscaram
refugio em aldeias cristds da Galiléia e do sul da Siria. Certamente por ali encontraram
outras fontes literérias e entraram em contato com outras expressdes de cristianismos.
Tudo isso influenciou e determinou o rumo das comunidades cristds primitivas e 0s
textos que dai surgiram. Para nos interessa descrever as origens da comunidade que

chamamos de joanina por ter Jodo, o discipulo amado de Jesus, como seu fundador.

O movimento de Jesus, continua Paulo R. Garcia, teve grande impulso,
conforme o evangelista Lucas, no dia de Pentecostes (At 2,1-36), o anuncio da Boa-
Nova comegou com ardor e vigor seguindo a ordem dada por Jesus de evangelizar nas
sinagogas da Galiléia (Mc 1,14) depois da Ressurreicdo (Mc 14,28; 16,7; Mt 28,10).
Esta primeira etapa do anuncio da Boa-Nova do Reino entre os judeus (dos anos 30 a
40), segundo Carlos Mesters e Francisco Orofino, termina com a crise provocada pela
politica do imperador Caligula (37-41) e pela perseguicdo dos cristdos por parte do
“rei” Herodes Agripa (41-44).** Estas primeiras comunidades, antes e depois da morte
de Jesus, eram sustentadas e animadas por missionarios ambulantes (Mt 10,8; Lc
10,9). O crescimento, tanto geografico como numeérico, obrigou estas comunidades a
se organizarem com novas liderancas (At 6,2-6; cf. Lc 9,1-6; 10, 1-9.17-24; Mt 10,5-

15; Mc 6,7-13).

Ja nesta primeira etapa, onde os evangelhos tém sua origem, aparecem
divergéncias. Num extremo havia o grupo ao redor de Estévéo, ligados aos judeus da

diaspora (leitura da Biblia para incultura-la no mundo helenista) e no outro, havia o

0 MIGUEZ, Nestor O. Contexto sociocultural da Palestina. In: RIBLA 22, p. 32.
' MESTERS, Carlos e OROFINO, Francisco. As primeiras comunidades cristés dentro da conjuntura da
época — As etapas da historia, do ano 30 ao ano 70. In: RIBLA 22, p. 35.
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grupo dos judeus ligado aos escribas e fariseus de Jerusalém (defendiam a fidelidade
estrita a lei de Moisés e a “Tradigdo dos Antigos” — Mc 7,5; Gl 1,14). Entre estes dois
extremos existem outros grupos: alguns ligados as comunidades da Galiléia (cf. Mc
16,7; 14,28), outros ligados a Tiago e aos irmaos de Jesus (cf. Mc 3,31-34; Gl 1,19;
2,9; At 12,17; 21,28), outros ainda aos samaritanos (cf. Jo 4,39-42). Esta variedade de
grupos e tendéncias revela a riqueza da vivéncia da Boa-Nova do Reino, mas também

mostra que existiam conflitos e tensfes que se acentuavam cada vez mais.

1.2.2 A situacao politica-cultural-social da Palestina no | século

A conjuntura politica na Palestina tomou proporcdes graves durante 0 governo
do Imperador Caligula. Muitas revoltas e levantes aconteceram entre 0s judeus nesse
periodo. O sentimento anti-romano cresceu perigosamente fazendo ressurgir novos
movimentos nacionalistas. A rebelido contra Roma foi se fortalecendo. O Zelo pela
Lei e pelo Templo aumentou. Os zelotas se organizaram e movimentos messianicos
surgiram. Essa nova conjuntura politica e social repercutiu, logicamente, nas
comunidades cristds que, por causa disso, iniciaram missfes para fora da Palestina
(Asia Menor, Grécia e Italia).* No ano de 68 com o imperador Nero surgem novas
revoltas e até golpes militares. Vespasiano enfim vence e assume o poder romano e
seu filho Tito destréi o Templo de Jerusalém em 70. A estas alturas os apdstolos da
primeira geracdo ja morreram e as comunidades cristds entram numa nova fase. Novas
perseguicdes aos cristdos dilaceram as comunidades e isso tudo coloca em crise a
identidade de muitos grupos. Nesse contexto, judeus e cristdos se dividem mais
radicalmente e se tornam inimigos, ao invés de se unirem para resistirem a opressao

romana. Depois do ano 70, muitas doutrinas e religides diferentes, tanto gnosticas

*2d., p. 35-39.
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como mistéricas, comegam a invadir o Império Romano. Carlos Mesters e F. Orofino

descrevem muito bem esta realidade plurirreligiosa que se vivia no final do | século:

O que mais impressiona e chama a atencdo nestes primeiros
guarenta anos da histéria das comunidades cristds € a
diversidade de grupos, movimentos, tendéncias e doutrinas.
Parte dessa diversidade é heranga do judaismo: Fariseus (At
15,5), Joanitas (19,1-7), Prosélitos (At 13,43), Tementes a
Deus (At 10,1; 18,7; 22,12), Samaritanos (At 8,5-6; Jo 4,39-
40), movimentos messianicos (Mt 24,4-5.23-24), os falsos
irmaos (Gl 2,4; 2Cor 11,26), os chamados Balaamitas (Ap
2,14), desconhecidos para nds, e outros. Parte vem da origem
diversificada de pessoas e lugares; comunidades fundadas por
Jesus na Galiléia, outras fundadas por Paulo, Apolo, Pedro ou
Cefas (1Cor 1,12), outras ligadas a Jodo, a Tiago (At 12,9;
21,18; Gl 1,19; 2,9) e aos irmdos de Jesus (cf. Mc 3,31-35).
Outra parte é fruto da insercdo no mundo helenista e da
assimilacdo da sua cultura na vida das comunidades:
Nicolaitas (Ap 2,6), Gnosticos (Cl 2,16-19). Ndo é facil
reconstruir o ideario exato de todos estes movimentos e
grupos. Uns sdo aceitos com naturalidade, outros sédo

condenados como heréticos.*
Encontramos nos Evangelhos sinais que demonstram essas divisdes e
diversidade de grupos dentro das comunidades que produziram o texto. Notamos
problemas internos e externos que precisam ser “resolvidos”, problemas teologicos e

culturais que precisam ser esclarecidos. No QE nota-se uma surpreendente quantidade

de dados que oferecem a possibilidade de compor uma representacdo da natureza e da

*1d., p. 43. Flavio Josefo, historiador judeu do século | d.C. descreve também muitas das escolas mais
populares do judaismo de seu tempo: os essénios, em geral associados aos habitantes de Qumran e aos
Manuscritos do mar Morto, os fariseus, 0s saduceus e um grupo revolucionario, a quarta filosofia
(Guerra Judaica Il, 119-66; Antiguidades judaicas XVIII, 11-17). Além desses, Josefo descreve
alguns grupos menos oficiais, grupos populares que também alegavam ter tradi¢des, herdis e, acima
de tudo, expectativas para Israel. Esses grupos eram variadamente classificados como bandidos,
rebeldes, movimentos populares, sicarios ou mesmo zelotas. Outros grupos associados ao Templo,
como 0s samaritanos e numerosos grupos apocalipticos ndo mencionados por Flavio Josefo. Cf.
OVERMAN, Andrew J., Igreja e Comunidade em crise, p. 18-19.
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histéria da comunidade. Particularmente encontramos no capitulo 8 do QE um
declarado conflito entre Jesus e os “judeus” que reflete claramente o quanto a
comunidade se enfrentava com grupos divergentes no seu seio e no seu atrio, isto é,
dentro dela e fora dela. Controvérsias teoldgicas que ameagavam destruir e dilacerar a
unidade da comunidade, pois na pericope 8,31-59 chegam a violéncia, levando a

excluso os que ndo aceitavam nem acreditavam em Jesus do jeito dos joaninos.**

1.2.3 As razdes e as idéias da comunidade joanina neste contexto

(Gnosticismo, Qumran, Judaismo, Seguidores de Jodo Batista)

As motivagbes que encontramos no texto do QE sdo de defesa e afirmacao na fé
em Jesus Cristo, como que “proclamando” veementemente isso aos contrariadores:
“Esses foram escritos para crerdes que Jesus ¢ o Cristo, o Filho de Deus, e para que,
crendo, tenhais a vida em seu nome” (20,30-31). Como adesdo a uma pessoa, a fé é
sujeita & mudanca, a evolugdes e aprofundamentos, é uma atitude viva e dinamica.*
Nota-se e sente-se nestes versiculos a necessidade de confirmar a fé dos membros da
comunidade, talvez provados e abalados por doutrinas, idéias, interpretacdes
diferentes e perigosas que tomam conta das comunidades e tornam dificil a confissdo
de fé. Ora, somente na proclamacédo da fé em Jesus, Cristo, Filho de Deus, é que se
pode encontrar a vida plena. Da verdade confessada na fé em Jesus a vida plena. Se

alguém se afastar da verdadeira fé, também se afastara da fonte da verdadeira vida.*®

* R. Brown, no seu livro A Comunidade do Discipulo Amado, p. 74-95, identifica trés grupos que estdo
presentes na comunidade joanina: O primeiro seria aquele formado pelos que conseguiram se manter
na sinagoga e ndo foram expulsos. Evitavam confessar publicamente que Jesus era o Cristo (cf. Jo
9,20-22; 12,42). O segundo grupo seria composto por cristdos reconhecidos publicamente, contudo
tinham divergéncias teoldgicas doutrinérias que os cristdos joaninos consideram inaceitaveis (cf. Jo
6,60-66). O terceiro grupo estaria representado pelos nomes da lista dos doze apostolos, exceto Judas
Iscariotes (Pedro, André, Filipe, Tomé, Judas e Natanael). O autor do QE parece insistir num contraste
entre duas figuras paradigmaticas dos discipulos de Jesus: Siméao Pedro e o Discipulo Amado.

Poucas vezes o autor do QE usa o substantivo “fé”, usa mais o verbo “crer” (98 vezes). A atitude de
crer € uma exigéncia fundamental para o seguidor de Jesus na comunidade joanina.

% RUBEAUX, Francisco. As raizes do Quarto Evangelho. In: RIBLA 22, p. 65.
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Portanto a comunidade precisa definir-se, decidir suas verdades. Diante da real

ameaca de divisdo se exige uma confirmacao de fé, uma carta de identidade.*’

As idéias gnosticas circulavam entre os “pensadores” e se difundiam. Nao tinha
sistematizacdo nem se constituia em movimento organizado, mas havia basicamente
uma visdo e idéias que invadiram aos poucos as maneiras de pensar da época.”® A
comunidade joanina provavelmente teve contato e recebeu influéncia disto.*® Deste
pensamento gnostico baseado no dualismo grego de espirito e matéria e na
necessidade de se ter um intermediario entre a humanidade e a divindade, surgem
varias teorias “teologicas” e alguns grupos comeg¢am também a querer reler o evento
“Jesus de Nazaré” com os conceitos proprios deste modo de pensar. E possivel que a
comunidade do QE quisesse expressar a mensagem evangélica num vocabulario
préprio aos gndsticos, mas, se o fez, foi para reforcar diante da gnose as afirmacdes de
fé como a criacdo, a redencdo, que sdo obras do mesmo logos (Prélogo). A escola

joanina insiste ainda na encarnacdo como realidade historica e inseparavel da pessoa

" Senén Vidal escreve que a conclusdo do QE (20,30-31) tinha uma intencdo «etioldgica», de

justificacdo da fé comunitéria em Jesus como profeta messianico (ndo de tipo politico) que era a

confissdo fundamental dos grupos joaninos dos primeiros tempos da comunidade. Cf. VIDAL, S., Los

escritos originales de la comunidad, p. 18.
*8 Gnosticismo é a visdo de mundo baseada na experiéncia de Gnose, que tem por origem etimoldgica o
termo grego gnosis, que significa "conhecimento”. Mas ndo um conhecimento racional, cientifico,
filosofico, tedrico e empirico (a "episteme” dos gregos), mas de carater intuitivo e transcendental;
Sabedoria. E usada para designar um conhecimento profundo e superior do mundo e do homem, que
da sentido a vida humana, que a torna plena de significado porque permite o encontro do homem com
sua esséncia eterna, centelha divina, maravilhosa e cristica, pela via do coragdo. E uma realidade
vivente sempre ativa, que apenas é compreendida quando experimentada e vivenciada. Assim sendo
jamais pode ser assimilada de forma abstrata, intelectual e discursiva.
Enfatizamos somente como as formas gnosticas de cristianismo interagem com o QE — e o que isto
nos diz sobre as origens do cristianismo sem considerar a questdo sobre as origens do gnosticismo.
Podemos, contudo, reconhecer o Gnosticismo pela presenca de elementos tais como: o dualismo
metafisico; a existéncia de seres intermédios entre Deus e 0 homem; a intervencdo destes seres na
producdo do mal; o mundo material considerado como mal; o conceito da alma como prisioneira da
matéria, a necessidade do conhecimento adquirido por revelacdo para libertar a alma e conduzi-la a
luz; a limitagdo do ndmero dos que podem chegar a esta revelagéo; a figura e a fungdo do revelador
que salva. O gnéstico sabe o0 que éramos e 0 que seremos; de onde viemos e para onde vamos; de onde
somos resgatados; 0 que é nascer e 0 que é renascer. O conhecimento estd centrado no sujeito que
conhece; conhecer é essencialmente conhecer-se, ou seja, reconhecer o elemento divino que constitui
0 proprio ser e, através deste conhecimento, chegar a salvacdo. Cf. PONGUTA, Silvestre. El
Evangelio segin Juan. Cartas de San Juan, p. 63-64.
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de Cristo.”® Essas insisténcias caracteristicas do QE sdo, na verdade, definices de

identidade diante das teorias gnosticas a respeito de Jesus. Segundo Elaine Pagels, era

necessario defender-se contra essas teorias, por isso se forjavam armas teoldgicas e se

declarava publicamente o seguimento das linhas da sucessdo apostolica, visto que

também a autoridade eclesiastica estava ameagada e 0s proprios membros da

comunidade propagavam idéias contrarias:**

Jodo afirma, explicitamente, que escreve “para que creiais e
para que, crendo, tenhais vida [em nome de Jesus]”. Jodo se
opde a inclusdo do que o Evangelho de Tomé ensina: que a luz
divina brilha ndo s6 em Jesus, mas, pelo menos
potencialmente, em todos nés. Tomé encoraja 0 ouvinte nao
tanto a acreditar em Jesus, conforme Jodo exige, como a
buscar conhecer Deus por meio da propria capacidade que lhe
foi divinamente concedida, visto que somos todos criados a
imagem de Deus. Para os cristdos de geracfes posteriores, 0
Evangelho de Jodo ajudou a criar as bases de uma igreja
unificada, coisa que Tomé, com sua énfase na busca de Deus
pelo individuo, ndo fez. (...) A primeira geracdo de leitores
(entre os anos 90 e 130, aproximadamente) ndo chegou a um
acordo sobre ele ser um evangelho auténtico ou falso, e se
devia fazer parte do Novo Testamento. Seus defensores entre
0s primeiros cristdos o respeitavam como “o evangelho do
logos” — 0 evangelho da palavra ou razdo (logos, em grego)
divina — e escarneciam dos que se opunham a ele como

“irracionais” (alogos). Seus detratores, por outro lado,

%0 RUBEAUX, Francisco. As raizes do Quarto Evangelho. In: RIBLA 22, p. 65.
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N&o sabemos se a comunidade do QE e os lideres da mesma enfrentavam declarados confrontos com
as autoridades eclesiasticas, mas supomos que existiam reais conflitos quanto a autoridade e ao
governo da igreja dos primeiros anos do cristianismo com o qual o evangelista do QE teve que
enfrentar, como no tempo de Ireneu. Citamos em seguida o que Elaine Pagels escreveu sobre isso:
«As convicgdes e posicdes religiosas de Ireneu — como as de seus rivais gnosticos — influenciaram, de
modo reciproco, umas as outras. Se determinados gndsticos opunham-se ao desenvolvimento da
hierarquia na igreja, ndo devemos reduzir o gnosticismo a um movimento politico erigido contra esse
desenvolvimento. Os seguidores de Valentino partilhavam uma visdo religiosa da natureza de Deus
gue consideravam incompativel com a direcdo emergente na Igreja catolica — e por isso resistiram a
ela. As convicgdes religiosas de Ireneu, ao contrario, coincidiam com a estrutura da igreja que
defendia». Cf. PAGELS, Elaine. Os Evangelhos Gnésticos, p. 48-51.
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salientaram que a narrativa de Jodo difere consideravelmente

das de Mateus, Marcos e Lucas.”
Também é de nosso conhecimento que ainda com o judaismo rabinico de Jamnia
ou judaismo formativo a comunidade joanina teve que se confrontar e defender. O
texto joanino refere-se a expulsdo dos cristdos das sinagogas (9,22; 12,42; 16,2);
atitude essa tomada por esse judaismo oficial de JAmnia, que possivelmente, chegou a
incluir os cristdos (nozrim minim) entre as 18 béncdos, tratando-os como hereges. O
QE quis ser talvez uma resposta segura diante desta situacdo que viviam. Certamente
0s cristdos que eram ameacados e perseguidos encontrariam consolo nas declaracfes
do autor do QE, sobretudo nas passagens que dizem que embora odiados pelo
“mundo”, o amor que Deus sente por eles era permanente e incomparavel; que tinham

moradas, muitas delas, para eles junto do Pai.

Segundo Vidal a separacdo do «seio» do judaismo criou um grande trauma para
0S grupos joaninos, porém, teve também o sentido do trauma do «nascimento» a uma
nova existéncia, uma nova configuracdo, separada das praticas do judaismo (70 — 80
d.C. aprox.). Sua vida e sua estrutura tiveram que se fortalecer. Mais do que
renovacao interna, o que aconteceu foi superacdo e, substituicdo do mesmo. E neste
contexto, Jesus é apresentado como alguém que traz e pratica um novo culto do
templo (2,18-21), das festas (1,29), do sabado (5,9-16; 9,13-34), dos ritos de

purificacdo (2,6; 13,6-10). Os textos evangélicos como um todo, atesta Vidal, refletem

52 Cf. PAGELS, Elaine. Além de toda crenca. O desconhecido Evangelho de Tomé, p. 42-43. Certos
temas surgidos neste paragrafo, como a aceitagdo do QE no seio da igreja nascente e as suas
diferengas com os Sindticos, serdo mais aprofundadas nos capitulos seguintes da nossa pesquisa.
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bem esta situagdo de “denuncia” e “juizo”, resultados da tensa polémica contra as

autoridades judias (no caso, os fariseus).>®

Perguntamo-nos se também as idéias dos membros da comunidade de Qumran,
chamados essénios, influenciou a comunidade joanina ou se ambos reagem a um tema
em comum. E notéavel, porém, a presenca do estilo qumranico no texto joanino. O
autor do QE parece mesmo usar do referencial teérico dos essénios: o dualismo entre
0 bem e 0 mal, da luz e das trevas, da verdade e da mentira, da vida e da morte, um
angélico principe da Luz ou o espirito da verdade dirigindo os filhos da luz contra os
filhos das trevas; a Lei como agua vivificante, etc. Com esse modo de compreensdo se
procurou também declarar a fé em Jesus na comunidade, entretanto notamos que
existem enormes diferencas entre 0 QE e Qumran. Em sintese, podemos dizer que
para os membros da comunidade de Qumran o Mestre de Justica centra a sua reforma
na Lei de Moisés e visa criar um grupo de “puros”, isolados dos filhos da iniqiiidade.
Enquanto que para o autor do QE é Jesus Cristo quem revela o rosto do Pai e é Ele
mesmo quem convida a todos a se tornarem filhos de Deus pela adesao da fé (Jo 1,12-
13). Haveria alguns na comunidade joanina que teriam pertencido ao grupo de
Qumran?>* Teriam eles entrado na comunidade joanina depois da destruicio de
Qumran na época da guerra judaica p6s-70? Buscava-se um dialogo com esses de
dentro usando do vocabulario e métodos proprios dos essénios? Constata-se que 0sS
textos do QE apresentam tracos de releituras na perspectiva qumranica, portanto

também com Qumran existiu um dialogo e uma discusséo.

53 Cf. VIDAL, Senén, Los escritos originales de la Comunidad, p. 44-46.

% Raymond BROWN também reconhece paralelos entre o QE e o pensamento de Qumran. Segundo ele,
0s judeus que trouxeram estas idéias para a tradicdo joanina podem ter sido seguidores de Jodo
Batista, cujo ministério o levou para a contigiiidade geogréafica de Qumran no tempo em que ela
florescia, e cuja pregagdo tinha caracteristicas comuns importantes com o pensamento e com a pratica
de Qumran. Cf. BROWN, Raymond. A Comunidade do Discipulo Amado, p. 31.
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E o que dizer da tensdo que se nota no QE com os chamados seguidores de Jodo
Batista (1,6-8.15.19.39; 3,26-30; 5,33-36; 10,41)? Houve realmente um combate com
eles e entre eles? Ndo temos certeza da origem nem do momento historico em que
entraram na comunidade joanina, mas se vé que conflitos existiram em alguma fase da
comunidade. Vidal diz que estes relatos tinham como centro de interesse legitimar 0s
membros dessa comunidade diante dos grupos batistas como superiores. A figura
mesmo de Jodo Batista parece “cristianizada”. Ele rejeita para si titulos proféticos que
a tradigdo sinotica lhe aplica, rebaixando-se a si mesmo a um simples «testemunha»
da superioridade de Jesus. Para diminuir a forca das objecdes dos seguidores do
Batista, ndo se narra o batismo de Jesus, efetuado por Jodo; faz-se referéncia a ele
somente como sinal de reconhecimento de Jesus por parte de Jodo. Assinala-se assim
a substituicdo do rito batista (de Jodo) pelo cristdo (de Jesus).*® Isso se deu em meio a

conflitos e discussdes nas primeiras fases do desenvolvimento da comunidade joanina.

1.2.4 Conclus@es apds a analise dos contextos

Resumindo o que vimos até aqui podemos dizer que a comunidade joanina foi se
formando definitivamente ap6s o ano 70 d.C.*® O texto do QE é marcado pelo racha
criado pela Academia de Jamnia, nos anos 80-90 d.C. Vive-se em sérios conflitos
teoldgicos, eclesiais e sociais. A cristdos perseguidos, abalados nas suas convicgdes,
ameacados de morte, o autor do QE reafirma o valor da fé e reconstréi a sua
identidade. O escrito destina-se aos crentes (ad intra), mas guarda uma dimensao

missionaria (ad extra). As comunidades estdo implantadas em lugar onde a presenca

> Cf. VIDAL, Senén, Los escritos originales da la Comunidad, p. 15-16.

% A propésito de formagdo da comunidade, citamos John Ashton que concordando com Martyn, J. L.
apresenta trés periodos na histéria da comunidade: um inicial, um intermédio e um final. O periodo
inicial inclui a aceitacdo de um grupo messianico na comunidade da sinagoga. No periodo intermédio
parte do grupo nasce como uma comunidade separada fazendo experiéncia de dois traumas principais;
a expulsédo da sinagoga e o martirio. O Gltimo periodo é caracterizado por um movimento em diregdo a
configuragGes sociais e teoldgicas fixas. Cf. ASHTON, John Comprendere il Quarto Vangelo, p. 166.
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judia é muito forte, principalmente o judaismo rabinico, novo, que esta se estruturando
com toda a forca apds a destruicdo do Templo. O fato de o QE explicar costumes e
traduzir palavras da cultura judaica requer um lugar onde existe também uma presenca
helenistica significativa. A escola joanina no final do | século se teria aberta a esta

realidade e contexto maior onde vivia.

R. Brown destaca cinco fases da trajetéria histérica da comunidade joanina.>” A
primeira fase situa-se entre os anos 30 e 50. Compreende o periodo de transmissao
oral da tradicdo e da pregacdo do evangelho, quando nasce a comunidade. Muitos
judeus, inclusive alguns seguidores de Jodo Batista, aceitaram Jesus como o Messias,
como também os samaritanos se juntam a este grupo nesta fase. A alta cristologia da
preexisténcia de Jesus, prépria do QE, desenvolveu-se neste periodo. A segunda fase
compreende os anos 50 a 70. Esta alta cristologia, nesta fase, custou a expulsdo dos
cristdos joaninos do Templo e das sinagogas. A ruptura com os judeus ortodoxos lhes
trouxe consequéncias negativas como a rejeicao e o desprezo. Foi nesse periodo que a
comunidade se abriu ao mundo pagdo (cf. At 6 — 11; Jo 4,50). Desenvolveu-se
também a alta cristologia em oposicao aos discipulos que se apegaram a Jodo Batista.
A comunidade se fortifica e se anima na vivéncia do batismo e da eucaristia,
realidades que ndo existiam na comunidade judaica ortodoxa. A comunidade joanina
vai assumindo identidade prépria. A terceira fase, os anos 70 a 90, surge apos a
guerra judaica p0s-70. Talvez nessa época é que a comunidade joanina se fez presente
no Norte da Palestina, na Siria e em outras localidades. Acontece também nesse
periodo a assembléia de Jamnia, surge o rabinismo; os cristdos sdo expulsos da

sinagoga e perseguidos (cf. 9,22; 11,53-54; At 8,4). Nesta fase se encontra o primeiro

" Raymond BROWN, Introduc&o ao Novo Testamento, p. 508-510. Pablo RICHARD baseia-se também
em Brown, Chaves para uma re-leitura histdrica e libertadora, p. 24-26.
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esboco do QE (sem a forma atual). Periodo de divisGes, discuss@es e cismas, talvez se
discute opiniGes contrarias a alta cristologia, desvirtuando o evangelho,
espiritualizando-o. Provavelmente essa crise tinha a ver com as idéias gndsticas. Essa
crise mexeu com as bases da tradi¢do e exigiu mais capacidade de reflexdo e dialogo.
Na quarta fase, de 90 a 110, sdo escritas 1Jo e 2Jo com a finalidade de reagir as
tendéncias que ameacavam a unidade e a comunhdo da comunidade. Enquanto um
grupo colocava destaque na humanidade de Jesus e seu comportamento ético, o outro
ndo aceitou essa insisténcia e acabou se desvinculando (cf. 1Jo 2,18-19). A crise foi
superada e surgiu o trabalho de aproximacdo das diferentes tradicdes cristds. Teria
sido nessa época que se escreveram Jo 21 e 3Jo? Provavelmente. E a quinta fase, 110
a 120, na qual a alta cristologia é aceita pelas outras comunidades apostolicas e é
integrada na igreja apostolica sob a autoridade de Pedro. A Igreja como um todo se
enriquece com as reflexdes teoldgicas e cristologicas de ambas as tradicGes. A
integracdo da tradicdo do discipulo amado na tradicdo apostélica salva 0 QE com toda

a sua riqueza.

Brown nos alerta que todo o QE deve ser lido em niveis diferentes, de modo que
ele nos narre, tanto a historia de Jesus, quanto a da comunidade que cria nele. Isso ja
foi afirmado também por J. L. Martyn. Compreender que o QE se formou em fases
sucessivas € resultado de todo esse processo historico da pesquisa de tantos estudiosos
deste Evangelho. O proprio Brown resume sua teoria da historia da comunidade

joanina utilizando os resultados dos estudos cientificos do QE:

Primeiramente, o0s evangelhos nos falam como cada
evangelista concebia Jesus e 0 apresentava a uma comunidade
cristd no ultimo quartel do primeiro século, apresentacdo essa

que nos d& indiretamente uma visdo da vida da comunidade,
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no tempo em que o evangelho foi escrito. Em segundo lugar,
através da analise das fontes, os evangelhos nos revelam algo
sobre a histéria pré-evangélica do ponto de vista cristoldgico
do evangelista. Indiretamente, eles também revelam algo sobre
a histéria da comunidade, antes, no comego do século,
especialmente se as fontes usadas pelo evangelista fazem parte
da heranca da comunidade. Em terceiro lugar, os evangelhos
oferecem meios limitados para reconstruirmos o ministério e a

mensagem do Jesus histérico.”®
Com todas essas teorias até aqui apresentadas, adquirimos um conhecimento
geral sobre a situacdo da vida da comunidade, sua origem e desenvolvimento. E dificil
descer aos detalhes e para todos os estudiosos do QE sdo hipoOteses e teorias.
Aprendemos ainda que devemos evitar dedugbes demasiado imaginativas sobre a

histéria e a evolucdo da comunidade e do texto evangélico tal qual temos hoje. E

partindo, porém, dessas pesquisas e teorias que continuamos nossa pesquisa.

1.3 A teologia e o estilo literario joaninos

1.3.1 A composicédo priméria do QE

O autor do QE realizou um trabalho semelhante ao dos Sinéticos. Teve a sua
disposicdo material que formava parte do acervo das tradicdes sobre Jesus e foram

sendo utilizadas na redacédo de sua obra. Nas palavras de Josep-Oriol Tni:

Por uma parte a linguagem e o estilo sdo muito peculiares e
unitarios, o que parece apontar para uma forte personalidade
literaria. Por outro lado, o leitor tem a sensacdo de estar diante
de um escrito pouco elaborado, com frequentes

incongruéncias, com fragmentos sem conexdo que oferecem a

%8 Cf. BROWN, Raymond. A Comunidade do Discipulo Amado, p. 15.
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imagem de uma obra na qual a mensagem estd além do
veiculo literario que o aproxima do leitor. Este carater
paradoxal do evangelho de Jodo é parte de sua prépria
identidade.

Esta obra ndo apresenta simplesmente um conjunto de dados e tradi¢bes sobre
Jesus, mas ha um aprofundamento nestes dados e nestas tradicbes. E este
aprofundamento leva a um enriquecimento do sentido original da tradi¢do, em funcéo
das questbes e das preocupacdes da comunidade a qual este evangelho foi dirigido.
John Ashton sintetiza todas as teorias apresentadas pelos estudiosos nos ultimos
tempos da pesquisa joanina: Primeiramente a Fonte dos Sinais que foi provavelmente
um documento missionario, designado a promover a fé em Jesus como o Messias
prometido de Israel. Junto a Fonte dos Sinais foi acrescentada uma Fonte da paixao,
um indefinido namero de tradi¢Bes do tipo sindtico. O que organizou esse material (ou
0s varios autores ao longo dos anos iniciais da comunidade) agia como apologeta e/ou
pregador diante das novas realidades da mesma. Talvez no periodo que Brown chama
de Segunda Fase da composi¢do. Novas intuicbes eram recolhidas em forma de
narracdes e discursos que refletiam as situacBes contrastantes, de controvérsia e de
profecia. Brown defende a teoria de que um homem sé foi responsavel da composicédo
da atual configuracdo do Evangelho. Para atingir uma unidade estilistica que constitui
a notavel caracteristica do QE este Unico homem fez diversos ajustes, alguns
decididamente menores, outros que comportavam mudancas considerdveis. No final
desta chamada Segunda Fase o grupo joanino foi expulso da sinagoga. Esta
experiéncia foi recontada e construida em forma de diadlogo (caps. 5, 8 e 10) e
narragdo (cap. 9). Uma nova redagdo incorporou mais material novo, o que evidencia

a tensdo vivida na comunidade joanina (cap. 6) e talvez a diminuicdo da hostilidade

% TUNI, José-Oriol. Escritos Joaninos e Cartas Catdlicas, p. 26.
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para com os “judeus” (cap. 11). A comunidade entdo dedica mais aten¢do as proprias
questdes internas. As alegorias do vinho (cap. 15) e aquela da porta e do pastor (cap.
10, 1-18) constituem expressdo disso. A purificagdo do Templo, que originalmente
introduzia a narracdo da Paix&o, foi movida agora para a atual posic&o no capitulo 2.
Portanto, a teologia e o estilo literario que se reflete no QE foram obras de varios
redatores. Muitos comentadores do QE dizem, porém, que um redator final foi

responsavel pela ordem que temos hoje e pelo acréscimo do Gltimo capitulo (21).

Para nossa pesquisa interessa mais especificamente o aprofundamento do
capitulo 8, como ja acenamos anteriormente. Nesse capitulo (vv. 31-59) vemos um
relato de conflito e controveérsia, relido e recontado pelo evangelista para gerar

defini¢des solidas, claras, que compuseram a identidade da comunidade joanina.

1.3.2 O marcante estilo de “controvérsia e disputa” (polémicas)

As controvérsias se encontram em 2,13-22; 5,16-47; 7,14-24; 7,25-31; 7,32-39;
8,21-20; 8,31-59; 10,22-39. Tais controvérsias ocorrem, em grande parte, por ocasido
de uma festa judaica. Assim, 2,13, festa da Pascoa; 5,1, uma festa dos judeus; 7,2, a
das Tendas; 7,14, quando a festa estava pela metade; 7,37, o ultimo dia da festa;
10,22, a festa da Dedicacdo. Existem algumas controvérsias que ndo estdo delimitadas
quanto ao tempo (por ex. 7,25-31; 8,12-20.31-59), mas de fato, estdo encaixadas de tal
forma nos didlogos que Jesus manteve no templo de Jerusalém, que podemos pensar
terem acontecido durante as festas ou, pelo menos, na redagéo atual do QE e situadas
no tempo das festas dos judeus. Com efeito, segundo o autor, a atuacdo de Jesus se da

preponderantemente na Judéia, ndo na Galiléia, e mais concretamente em Jerusalém.

80 Cf. ASHTON, John. Comprendere il Quarto Vangelo, p. 160-165.
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Em todas essas controvérsias os interlocutores de Jesus sdo o0s judeus de
Jerusalém ou, mais concretamente, os fariseus. Dao-se predominanteme em Jerusalém,
no Templo (2,14; 5,1; 14; 7,9.14.28.37; 8,20.59; 10,22-23). Os interlocutores de Jesus
estdo de tal modo ligados no Templo que dificilmente se pode evitar a impressdo de
que o conflito de Jesus com os “judeus” esteja intimamente ligado ao Templo e ao
culto. As festas judaicas sdo o locus theologicus por exceléncia da teologia judaica.
Justamente ai nesse contexto de festas é que se podia, portanto discutir, questionar,

acusar, defender a teologia de ambas as partes em contraste.

As disputas de Jesus com os judeus de Jerusalém se centralizam em temas
doutrinais de acentuada importancia para o judaismo e com um aprofundamento que
ndo se encontra nas tradi¢Bes sindticas: o templo (2,13-22; cf. 4,20-24); o sébado
(5,16-19; 7,14-24; cf. 9,14-16); a legitimidade do testemunho de Jesus (5,30-40; 8,14-
20); Moisés e Jesus (5,41-47; 7,18-24; cf. 1,17; 6,32; 9,28-29); a Escritura (5,39-40;
cf. 1,45); a lei (7,19; 7,51); a circunciséo (7,22-24); a origem do Messias (7,25-31;
7,40-44; 7,45-52; cf. 12,34); a filiacdo de Abrado (8,3-59); a liberdade (8,31-36); a

filiagdo divina (8,41b-47); Jesus-Messias (10,22-29); Jesus-Filho de Deus (10,30-39).

As discussdes de Jesus com os judeus giram em torno das convicgfes judaicas
mais centrais para o judaismo, sobretudo depois da destruicdo do templo p6s-70.
Confessar Jesus Cristo colocava em xeque muitas das tradicionais convicgdes
judaicas. Nessas controversias 0 mal-entendido alcanca altos niveis de grosseria e
ironia como vemos espalhados nos debates de Jesus com os judeus. O autor do QE
pbe sua proposta de identidade nova na boca de Jesus (apelando para sua autoridade
de Mestre e Senhor); traca o perfil deste novo movimento em contraposi¢cdo com

aqueles que insistem em permanecer apegados ao tradicional nas questdes doutrinais
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acima citadas. E a centralidade de Jesus que se torna o motivo principal das
discussbes. E Jesus quem responde e ilumina, da sentido e reinterpreta a Lei, a
Escritura, o Templo, o Messias, Abrado e Moisés. Vemos que aqui o evangelista
procura fundamentar o diferencial que os distingue dos demais grupos e opinides
contrérias e contraditorias ao cristianismo joanino. O QE é um reflexo destas respostas
e definicdo de identidade que o autor procura fazer. E do ponto de vista teoldgico, 0s
dialogos e as discussfes de Jesus sdo uma ampliacdo das narrativas dos sinais; sdo um
prolongamento em profundidade. Parece-nos ser isto um projeto intencional do autor:
da situacéo de conflito real da comunidade chega-se a concepgéo da verdade, que nada
mais é do que o modo de conhecer e crer em Jesus Cristo. Certamente para os judeus e
0S grupos nessa categoria incluidos (em particular os da sinagoga judaica herdeira do
farisaismo da época de Jesus) existiam defesas e acusacbes, pois eles também
acreditavam que possuiam a verdade e viam Jesus como um “desordeiro”, um agitador
que desviava da correta doutrina (7,47-49). No dizer de Elaine Pagels o autor do QE
era quem considerava 0s adversarios e opositores como os fora da Verdade por ndo
aceitar e crer em Jesus Cristo. Os mesmos que depois serdo chamados de “heréticos”
pela Igreja nascente e autoritaria, na pessoa de Ireneu de Lido, como afirmamos

anteriormente.®*

E interessante recordar aqui, neste contexto, o uso do verbo “confessar”, porque
se trata de um verbo tipicamente joanino (9 textos dos 25 em todo o Novo

Testamento). Para a situacdo descrita acima, das controveérsias de Jesus com os judeus,

%1 O ensinamento ortodoxo da igreja nascente do primeiro século tinha semelhancas com essa chamada
heresia (gnosticismo). Era como veneno disfargado em leite, no dizer de Elaine Pagels. Entdo, Ireneu
escreveu os cinco volumes de sua densa Refutacdo e Fim da Falsa Pretensa Gnose para ensinar 0s
incautos a discernir entre a verdade que salva os fiéis, e 0 ensinamento gndstico, que os destréi em um
“abismo de loucura e blasfémia” (Ireneu de Lido, AH, 4.33.3). Cf. PAGELS, Elaine, Os Evangelhos
Gnosticos, 35. A mesma autora em outro livro seu escreve: «(...) os “padres da igreja” usavam o termo
“gnodstico” com mais freqiiéncia para se referirem com escarnio as pessoas a quem rejeitavam como
gente que alegava “saber tudo”». Cf. Além de toda crenca. O Evangelho desconhecido de Tomé, p. 41.
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este verbo no QE tem uma importéncia capital: confessar Jesus Cristo faz parte da
mesma fé verdadeira que identifica um crente e o faz pertencente, membro de um
grupo. Confessar Jesus como Messias (como Filho de Deus...) ndo € como se fosse
uma formula externa, meramente verbal. Constitui uma parte da mesma fé, digamos
que do mesmo perfil doutrinal da comunidade: “contudo muitos chefes creram nele,
mas ndo o confessavam por causa dos fariseus, para ndo serem expulsos da sinagoga”
(12,42). O texto afirma que creram nele, todavia a seqii€ncia parece dura: “preferiram
mais a gloria que vem dos homens do que a gléria que vem de Deus” (12,43). Este
“preferir mais a gloria dos homens” ndo é aprovado pelo evangelista, que dird numa
outra passagem: “Como podereis crer, vOs que recebeis a gléria que vem dos homens,
mas ndo procurais a gloria que vem do Deus tnico?” (5,44, cf. 8,54-55 e 7,17-18). A

confissdo é, portanto, um aspecto fundamental e constitutivo do acreditar.

Conseqlientemente, este conjunto de dados aponta para um fato importante no
que nés acreditamos ser: sublinha que o objeto da fé e da confissdo é Jesus, mas, ao
mesmo tempo, mostra que Jesus é apresentado no QE, na medida em que é acreditado
e confessado. Mas, entdo, € preciso afirmar que a identidade de Jesus neste Evangelho
vai sempre unida a esta confissdo. E que sem a confissdo, a identidade de Jesus é um
verdadeiro enigma. Assim também para a comunidade diante de outros grupos
antagoénicos: a identidade da comunidade é conhecida e afirmada na medida em que
confessa Jesus Cristo assim como aparece no QE. Desde o inicio este Evangelho
apresenta Jesus com uma verdadeira acumulacdo de titulos cristologicos. O Prologo

torna-se desta forma uma um hino doxologico. Ou se confessa Jesus ou se despreza
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Jesus; ou se aceita Jesus e vive-se na luz ou se rejeita Jesus e fica-se nas trevas. Esta

confissio cria identidade e cria comunhdo, unidade na Verdade e na Liberdade.®

1.3.3 Qual o objetivo do autor com este estilo?

Ja nos perguntamos antes e retornamos a questdo: Porque o autor escreveu um
evangelho? Sabemos que este é relativamente tardio (20 ou 30 anos depois dos
Sindticos) e que o carater polémico e apologético esta centrado em questdes
principalmente cristolégicas, mas também eclesioldgicas, escatologicas e éticas. Esse
estilo é muito claro no texto. O autor queria dar respostas a essas questdes.® Baseia-se
na sua condicdo de testemunha ocular e auricular (Jo 1,14; 19,35; 1Jo 1,1.3) e na
tradicdo da fé da Igreja. Os adversarios, ao contrario, por nao serem testemunhas, por
prescindir da tradicdo, chegaram a uma compreenséo falsa de Jesus. Para fundamentar
sua defesa, o autor do QE observa o passado de Jesus partindo do seu préprio
presente. Esta situacdo hermenéutica se caracteriza pela mistura de dois horizontes: o
do presente e 0 do passado. Quer dizer, procura-se ver a pessoa historica de Jesus de
Nazaré partindo das questdes que se discutem no presente. Os termos gnosioldgicos
do QE demonstram esse método joanino do reconhecimento histérico de Jesus.
Termos tais como: ver, escutar, conhecer, saber, dar testemunho, recordar. Ja no
Prélogo do QE nota-se que a comunidade joanina se apropriou de conceitos da

teologia e sabedoria judaicas e confessava a encarnagdo do Logos celeste repudiando a

%2 TUNI, José-Oriol. Escritos Joaninos e Cartas Catélicas, p. 86-87.

% Em recentes pesquisas sobre o Evangelho de Tomé, Elaine Pagels faz interessantes afirmacdes que
confirmam o que afirmamos e diz que muitos académicos estdo convencidos atualmente de que o QE,
provavelmente escrito no final do século I, resultou de um intenso debate em torno de quem Jesus era
—ou é. A autora comparou 0 QE com o de Tomé e chegou a conclusdo que o QE foi redigido no auge
da polémica para defender certas opinides sobre Jesus e rejeitar outras. Isso tudo faz conhecer e saber,
segundo a autora, do que este Evangelho é a favor e a que ele se opde. Cf. PAGELS, Elaine. Além de
toda crenca. O Evangelho desconhecido de Tomé, p. 42.
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visdo gnostica do evento da revelagdo, para a qual o critério de salvagdo era a rejeicao

radical da esfera terrena e humana.

Helmut Koester escreve claramente a esse respeito dizendo que a primeira parte
do QE (2 — 12) tem o objetivo de analisar critérios tradicionais para o reconhecimento
da revelagdo, como vimos anteriormente com Bultmann. Essa analise é introduzida
pela descricdo da reacdo das pessoas aos milagres de Jesus e pela critica dos “judeus”
a Jesus. A critica aos milagres e a polémica contra os judeus sdo, sem duvida, segundo
Koester, topicos ja presentes na tradicdo. O autor do QE, contudo, recorre a essa
tradicdo para discutir um problema fundamental, ou seja, o dilema da documentacéo
visivel da presenca divina, que € facilmente aceita porque confirma desejos e
preconceitos religiosos ja existentes, ou que é rejeitada porque ndao combina com

critérios teoldgicos preconcebidos.

Os desdobramentos posteriores demonstram que toda a polémica e os conflitos
que a comunidade teve de enfrentar ajudaram a definir a identidade da mesma e foi
decisivo na historia das comunidades joaninas separadas. Podemos dizer que a
Primeira Carta de Jodo é um testemunho importante desse desdobramento. A posicao
teoldgica do seu autor ainda esta muito ligada a do autor do QE. 1Jo ndo € uma carta
propriamente dita — diz Helmut Koester. Ndo ha enderego nem concluséo. Parece ser
de fato um tratado polémico que procura intervir na controvérsia sobre a interpretacao
da tradicdo joanina e do QE. O autor deste escrito identifica 0os oponentes como
pessoas que negam a validade do credo da comunidade (1Jo 4,2-3) e entra em debate
com eles. Vai além de uma simples defesa do QE contra uma interpretagdo gnostica;
ele expande a teologia joanina apropriando-se de outros conceitos que eram correntes

no cristianismo sirio e também nas comunidades da missé@o paulina. Segundo Koester,
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0 autor desta 1Jo é um politico da igreja dos circulos joaninos que nela trata de
aspectos préaticos da continuacdo do legado joanino. Por seus esforcos, a tradicdo

joanina, e especialmente o QE, seriam finalmente bem recebidos pela igreja em geral.

Podemos entender agora, mais que antes, para que foi escrito o QE e por que
encontramos tdo0 marcadamente esse estilo polémico e apologético centrado nas
questdes cristoldgicas como foco mais evidente. O autor queria dar respostas seguras a
essas questdes e iluminar os passos dos membros da comunidade no caminho certo,

segundo a verdadeira fé em Jesus Cristo, o Messias e Filho de Deus (Jo 20,30).

1.4 Os “judeus” no Quarto Evangelho e em 8,31-59

1.4.1 Quem eram os “judeus” do QE?

Precisamos distinguir e definir quem eram os Tovdaior do QE. O evangelista
parece ser de uma aversdo odiosa sem limites para com os judeus. Quem sao afinal os

Tovdaiot? O autor do QE era anti-semita? Os “judeus” eram o demodnio personificado

764

pelo autor?® No texto evangélico esses “judeus” sdo identificados com as autoridades

% Elaine Pagels diz que a intengdo do autor ao usar o termo “judeu” era para associar a figura mitologica
de Satands a uma oposi¢do humana especifica, implicando em primeiro lugar Judas Iscariotes, em
seguida, as autoridades judaicas e, por ultimo, “os judeus” coletivamente. Desde o inicio do QE o
autor traga as linhas de batalha entre os “filhos da Iuz” e os “filhos das trevas”, embora, neste caso, a
luz seja especificamente representada por Jesus. Depois de terem “os judeus” tentado apedreja-lo por
pronunciar blasfémias — reivindicandoo nome divino (8,58) — Jesus declarou: E necessario que
facamos as obras daquele que me enviou, enquanto é dia; a noite vem, quando ninguém pode
trabalhar. Enquanto estou no mundo, sou a luz do mundo (9,4-5). Pagels diz assim que os leitores do
QE sdo, portanto, avisados de que os fatos que ele descreve servem para julgar e condenar como
“filhos das trevas” aqueles que participaram da destruicdo de Jesus. Pagels conclui dizendo que as
varias descri¢des do diabo feitas pelo autor do QE e pelos demais evangelistas correlacionam-se com
a “histéria social de Satanas” — isto &, com a historia do crescente conflito entre grupos que
representavam os seguidores de Jesus e a oposi¢éo a eles. E que ao apresentar a vida e a mensagem de
Jesus nesses termos polémicos, os evangelistas pretendiam sem divida fortalecer a solidariedade do
grupo. Isso parece ser muito peculiar e real na comunidade joanina. Sobre as conseqliéncias que esta
forma apresentada no QE produziu ao longo dos séculos posteriores e a relagdo dos cristdos com os
judeus, iremos aprofundar no decorrer da pesquisa nos capitulos seguintes. Cf. PAGELS, Elaine. As
origens de Satanas, p. 141-149.
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judaicas: ndo com a gente de Jerusalém ou da Judéia, menos ainda com a nagéo
judaica no seu ambiente, mas simplesmente com os homens que tém o poder e a
influéncia que lhes conferem o direito de falar no lugar de todos os outros. Mas
porque tanta hostilidade para com eles? Devemos considerar a natureza
especificamente religiosa do antagonismo entre Jesus e os judeus neste Evangelho.
Entre tantos motivos, esse € o primeiro e o essencial. Como escreve John Ashton, a
finalidade essencial dos judeus no QE é aquela de representar e simbolizar a dureza de

coracio e a incompreensdo humana diante da revelacdo de Jesus.®

Percorrendo algumas pericopes do QE encontramos conflitos e controvérsias
declarados entre Jesus e os “judeus”. Deduzimos assim o quanto a comunidade teve
que se esforcar para travar um dialogo e buscar respostas solidas para confrontar-se
com o “diferente” de dentro e de fora, que nas questdes polémicas, ¢ assunto mesmo
de familia.?® O autor nos dé& a impressdo, porém, que o cristianismo e o povo judeu
pertencem a dois mundos totalmente diferentes. Jesus mesmo, sua mae e seus amigos,
sdo descritos de tal modo que se pode esquecer que eles sdo judeus. O Evangelho é
cheio de palavras duras contra os judeus: eles ndo conhecem Deus (8,19), tem o diabo
por pai e imitam suas obras (8,44), e mesmo se procuram o salvador, ndo o encontram,
porgue eles morrerdo nos seus pecados (8,21). K. Wengst nos faz entender melhor que
identificar qual o “judaismo” que se apresenta no QE implica em examinar a relagdo

concreta entre a comunidade joanina e aquilo que o préprio Evangelho chama de

6 Cf. ASHTON, John, Comprendere il Quarto Vangelo, p. 137.

% John Ashton chama de “ferozes rixas familiares”, como se tivesse acumulado muito rancor. Referem-
se aos desacordos internos no ambito do amplo arco da fé de Israel. Cf. Id., p. 138, 159.
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judeus e mundo.®” Com isso entendemos melhor ainda as causas da ruptura entre a

comunidade joanina e os “judeus”, que ndo aceitaram nem seguiram Jesus Cristo.

1.4.2 O posicionamento do autor do QE diante dos “judeus”

Fazemos notar também que o evangelista pée muita énfase na afirmacdo que
Jesus € o Messias, precisamente o que alguns judeus negavam. Com mais freqgliéncia
que os Sindticos o autor usa 0 nome Christds (Xpiotdg), € é o unico que transcreve o
nome Messias (Meooiag), 1,41; 4,25. Identifica a Cristo com figuras preanunciadas no
Antigo Testamento: o Servo de Javé (1, 29.34), o cordeiro de Deus (1,29), o rei de
Israel (1,49), o Santo de Deus (6,69). Na primeira parte do Evangelho apresenta Jesus
posicionando-o diante das instituicdes de Israel: a expiacdo, o Templo, o culto (2 — 4),
as festas (Sabado, Pascoa, Tabernaculos, Dedicacdo (5 — 10). Poderiamos justificar
essa atitude do evangelista como reacdo diante da incredulidade dos judeus. Ha uma
atitude polémica em relacdo a eles: em 10,34-36, com estilo rabinico, defende-se o
direito que tem Jesus de ser chamado Filho de Deus (cf. 8,44-47.54.55; 9,28). A
maneira mesma de usar a expressdo 0s judeus, denota esta atitude controvérsia
(aparece 70 vezes no QE contra 6 ou 7 vezes em cada um dos Sinoticos): em boa parte
se usa o termo técnico para designar as autoridades religiosas, especialmente as de
Jerusalém, que sdo hostis a Jesus. Em algumas passagens se vé claramente que o
termo os judeus ndo expressa 0 aspecto técnico, geogréafico ou religioso: em 9,22, por
exemplo, a0 mencionar os parentes do cego de nascenga, que eram provavelmente
judeus, se afirma que eles tinham medo dos judeus, ou seja, dos fariseus que
investigavam o assunto. Em outras passagens se alternam as denominagdes os judeus,

0Ss sumos sacerdotes, os fariseus: cf. 18,3.12.28; 8,13.18s; (os judeus | Mc 15,1 (o

7 WENGST, Klaus. Interpretacion del Evangelio de Juan, p. 31-39.
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Sinédrio). Ha também textos que falam positivamente dos judeus. Sobressai o texto
4,22 onde o Jesus joanino afirma de modo absoluto: a salvacdo vem dos judeus — e
ndo dos samaritanos ou dos pagdos. Noutros textos os judeus acreditam nele (8,31;
12,10-11). A familia de Lazaro, Maria e Marta é judia e amigos intimos de Jesus.
Nicodemos é judeu e admira Jesus. Outros duvidam ou interrogam-se sobre a verdade

de Jesus (7,15; 10,19.24).%

Observamos ainda que no QE desapareceram algumas classificacdes proprias
dos Sinoticos, como saduceus, herodianos, zelotas, publicanos, escribas, pecadores,
justos, pobres, ricos, etc. Esta diferenga dos Sindticos, que é uma simplificacdo e uma
generalizacdo, pode ser devida a mudanca de perspectiva histérica que aconteceu
depois do ano 70, ap0s a guerra judaica, como vimos no contexto socio-cultural
acima. O judaismo do tempo em que o Evangelho foi escrito era o judaismo farisaico.
Nesta época os judeus que creram em Jesus Cristo eram chamados de cristdos; quando
0s cristdos empregavam o termo judeus, sem ulterior qualificacdo ou explicacdo, se
referiam aos que haviam rejeitado a Jesus e permaneciam fiéis a Sinagoga. O autor
joanino usa este termo com uma forte conotacdo polémica: para ele os judeus
pertencem ao “mundo”, ou seja, ao grupo dos homens que se opdem a Jesus, que ndo
0 aceitam com a luz; a sua oposi¢do ndo € contra a raga ou a nacdo enquanto tais, mas
é contra a resisténcia em crer em Jesus. A obstinagdo dos judeus dos tempos da
composicdo do Evangelho se vé como a continuagdo da atitude das autoridades de
Jerusalém que manifestou hostilidade e rejeicdo ao Messias. A acusa¢ao mais evidente
que o autor faz aos judeus € a da incredulidade; ele ndo ataca, como fazem os
Sindticos, a hipocrisia ou as doutrinas e praxis morais dos fariseus. O problema da

observancia ou ndo da Lei ndo € o objeto da discussdo com os judeus. O que esta no

68 Cf. NEVES, Joaquim Carreira. Escritos de S&o Jo&o, p. 180.
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centro das controvérsias é o problema da fé, da fé em Jesus Cristo. E de natureza
essencialmente religiosa 0 motivo das controvérsias e hostilidade para com eles.

Aceitar a divindade de Jesus era um dos motivos para disputas e discussoes.

1.4.3 A polémica Judeus-Israel

Encontra-se também no QE uma insistente disputa que gera polémica e “altera”
0s animos: é a distin¢do entre os judeus e Israel. Nao os judeus, mas Israel é o que
representa a continuidade do Antigo Testamento no Novo Testamento: cf. 1.31: Jesus
se revela a Israel; 1,47: Natanael, ao aceitar prontamente a Jesus, ndo é chamado
judeu, mas um auténtico israelita. R. Brown diz que somente compreendendo a
agudeza da luta entre os “judeus” e a comunidade joanina ¢ que entenderemoS 0S
sobretons antagdnicos da cristologia joanina. Em sintese, a batalha entre a sinagoga e
a comunidade joanina era, no final das contas, uma batalha sobre cristologia. O Jesus
que fala “dos judeus” (13,3) e do que esta escrito “na Lei deles” (15,25; cf. 10,34) esta
falando a linguagem do cristdo joanino, para o qual a Lei ndo é mais sua, mas sim a
marca distintiva de outra religido. Aos olhos dos “judeus” os cristdos joaninos
estavam proclamando um segundo Deus, e assim violando um principio basico da
identidade israelita: “Ouve, 0 Israel, o Senhor nosso Deus é o unico Senhor” (Dt 6,4).
N&do é de admirar, portanto, que as autoridades judaicas pensassem que tais pessoas
deveriam ser expulsas das sinagogas (vemos isso claramente em 9,22) e até
exterminadas, diz Brown, por causa de sua blasfémia. Para os cristdos joaninos as

palavras dirigidas a Jesus tinham este sentido: “Nao te lapidamos por causa de uma
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boa obra, mas por blasfémia, porque, sendo apenas homem, tu te fazes Deus” (10,33;

8,58-59; 19,7).%°

Foram essas perseguicdes oriundas desses conflitos com os “judeus” que
“impulsionaram” a comunidade joanina a fundamentar sua identidade e fortificar sua
compreensdo de Jesus (teologia). Isso tornou a comunidade ainda mais inflexivel em
insistir na condicdo divina de Jesus: no seu hino comunitario, eles cantam “O Verbo
era Deus” (1,1), e na sua confissdo de fé eles aclamam Jesus como “Meu Senhor e
meu Deus” (20,28). Obviamente, esta teologia seria tranqiiilizadora em face da
perseguicao e expulsdo por parte dos “judeus” — o Jesus joanino prometeu; “Quem
vive e cré em mim jamais morrera” (11,26). Os cristdos joaninos, portanto, se sentiam
seguros, mais fortes e unidos, confiantes na Palavra escrita (Evangelho): “Nao se
perturbe nem se intimide o vosso corac¢do” (14,27), pois compartilhavam a mesma

visdo de Jesus (15,11), a qual criava unidade, pois quando se tem firmeza na propria

identidade n&o se vacila nem se perturba com o ataque do opositor.

Ja Grégory Baum diz que toda a hostilidade para com os “judeus” era por causa
do acento novo dada a escatologia. O autor joanino afirma que as promessas feitas ja
se cumpriram em Jesus Cristo, que a graga da salvacdo estd no presente, ndo no
advento futuro. Essa perspectiva historica, segundo Baum, obriga o evangelista a
adotar uma atitude de serenidade diante das perseguicdes e até da expulsdo. O
julgamento do mundo comeca na pessoa de Jesus. Os que ndo créem em Jesus ndo

receberdo a vida, e a célera de Deus pesa sobre eles (3,36)."

® Cf. BROWN, Raymond. A Comunidade do Discipulo Amado, p. 42-45; 49.
" Cf. BAUM, Grégory. Les Juifs et I’Evangile, p. 123, 148.
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Sintetizemos as varias teorias para responder as nossas perguntas iniciais: Quem
sdo afinal os Tovdaiot? Era anti-semita o autor do QE? Respondemos: O evangelista
ndo visava os judeus do tempo historico de Jesus, mas do tempo do final do I século e
do ambiente em que a comunidade joanina se encontrava. O Jesus joanino funde-se
com o Jesus histdrico, ndo apenas nesta nossa pericope (8,31-59), mas em todo o QE.
Assim sendo, devemos ter em consideragdo a propria tradugdo “judeus”. Nao se trata
de todos os judeus, mas apenas de alguns judeus responsaveis pela ortodoxia judaica,
tanto no tempo do Jesus histérico como no do Jesus joanino. Em vez de “os judeus”
deveriamos traduzir por “autoridades judaicas” em 1,19; 2,18; 5,16; 7,13; 9,22; 11,18;
18,31.36.38; 19,7.12. O proprio texto faz esta afirmacdo ao referir expressamente em
12,10-11 os sumos sacerdotes € em 18,12 “o destacamento, o comandante e oS

guardas dos judeus”.

E ainda: a questdo dos judeus contra Jesus e de Jesus contra 0s judeus é uma
questdo intra-religiosa, duma igreja particular — a joanina —, bem circunstanciada no
espaco e no tempo. Nao se trata, pois, de um anticristianismo de todos os judeus nem
de um antijudaismo de Jesus contra todos os judeus. Segundo D. G. Dunn, no
judaismo dos tempos do Jesus historico, cheio de facgdes religiosas, mas, sobretudo,
nos tempos apds o ano 70, s6 ha duas correntes religiosas dentro do judaismo que se
apresentam como herdeiras do verdadeiro judaismo, a do judaismo cristdo e a do
judaismo rabinico. Mas sabemos que ndo é totalmente verdadeira essa afirmacdo de

Dunn.”" Sabemos que existiam muitos outros grupos religiosos com tendéncias

™t Citamos D. G. Dunn que é apresentado por Joaquim Carreira Neves na sua obra sobre o QE. Segundo
Neves, a Universidade Catolica de Louvain (Bélgica) levou a efeito um “simposium” nos dias 17-18
de janeiro de 2000 sobre os textos “antijudaicos” do QE, a comecar por Jo 8,31-59, de parceria com 0
“Instituto Judaicum” de Bruxelas. Foram convidados 24 professores, especialistas no QE e no didlogo
entre cristdos e judeus. O resultado estd presente na obra de R. Bieringer e D. Pollefeyt (Eds.), Anti
Judaism and the FG, que apresenta treze textos sobre o assunto de especialistas da Inglaterra, Bélgica,
Holanda, Canada e Estados Unidos. Cf. NEVES, J. C., Escritos de Sao Jodo, p. 178, 182-183.
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diferentes dentro do judaismo. Como dissemos antes, judaismos e cristianismos. O
que é verdadeiro para nds € que a linguagem joanina é mais a linguagem duma
polémica intra-judaica do que anti-judaica. O autor procura, como Vimos nos
paragrafos anteriores, alertar seus irmdos de comunidade quanto a influéncia e ao
perigo de n&o aceitar Jesus Cristo como o Messias, Filho de Deus e Salvador. Por isso
0 tom hostil e ameacador usado nos dialogos e controvérsias. O intento ndo é o de
codificar os acontecimentos experienciados pela sua comunidade numa narrativa
critica, mas apresentar a sua propria compreensao de Jesus de modo a encorajar outros

a tornarem-se crentes e permanecerem firmes na fé.

Segundo Adele Reinharzt o QE constr6i um papel (negativo) para 0s que nao
escolheram a vida (filhos de Deus, da vida eterna) e, assim sendo, ajuda a definir
relagdes entre a comunidade e os que estdo fora dela. Estabelece-se, de fato, um fosso
entre as comunidades joaninas e judaicas, as crentes que se salvam e as suas
contrérias. Os judeus, como todos 0s demais, s6 tém a vida eterna se acreditarem em

Jesus como Cristo e Filho de Deus."

Klaus Wengst formula a sua hipétese sobre quem eram os judeus do QE
partindo de uma constatacdo: o evangelista adapta a sua exposi¢do as circunstancias
do seu tempo. Estamos de acordo com isso. Partindo da existéncia, depois da guerra
judaica, de um determinado judaismo uniforme, de conformagéo farisaica, tal como
aparece esbocado no QE, deduzimos que o autor joanino retrocedeu a imagem dos
judeus da sua época para o tempo de Jesus. O que escrevemos acima confirma esta
deducdo. Wengst nos da ainda uma ulterior confirmacédo desta hipotese demonstrando

que a regido mais provavel aonde o QE foi escrito (as zonas meridionais do reino de

"2 Citado na obra de NEVES, Joaquim Carreira. Escritos de S&o Jo&o, p. 185.
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Agripa I1)"® corrobora para justificar essa realidade de judaismo farisaico. Este autor
resume 0s pontos relevantes para uma ubicacdo da comunidade do Discipulo Amado
nestes itens: a linguagem da comunidade é o grego; a comunidade est4d composta de
uma maioria judeu-cristd; vive em um ambiente misto, porém dominado por judeus
inclusive o judaismo aparece investido de poder com autoridade; a comunidade esta
exposta as medidas repressivas de um judaismo que se consolidou depois do ano 70
sob a direcdo farisaica, excluindo todas as outras correntes e exercendo sua influéncia
desde o0 novo centro em Javne na Palestina até as regides proximas.’* Concordamos
com estes pontos que comprovam ainda mais a identidade dos judeus como

entendemos no QE.

1.5 Teoria socio-literaria

Apds este excursus pela historia da pesquisa biblica sobre o QE apresentado nos
quatro itens acima, expomos também uma teoria literaria a respeito das fontes, da
redacdo, da origem da comunidade, da sua autoria, da localidade e datacdo deste
Evangelho. Observamos o longo processo que o QE teve de percorrer para chegar ao
que temos hoje em nossas méaos. Tal processo foi determinante para constitui-lo. A
pré-histéria do texto, na medida em que a aprofundamos nos conduzira a uma opinido
gue nos assegure solidez para nossa pesquisa. O texto do Evangelho joanino parece
estar baguncado e desorganizado, todavia afirmamos que ha uma l6gica, uma ordem,

um autor (ou autores), uma estratégia literaria que segue coerente do inicio ao fim.

" As zonas meridionais do reino de Agripa Il sdo descritas por Flavio JOSEFO como sendo os
territorios de Gamala, Gualanitide, Batanea e Traconitide, ao norte da Jordania. Cf. JOSEFO, Flavio,
Guerra Judaica Il, p. 56ss.

™ Cf. WENGST, Klaus, Interpretacion del Evangelio de Juan, p. 48, 87-89.
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1.5.1 As fases literarias da redacéao

Varios estudiosos do QE se debrucaram sobre o texto e apresentaram suas
teorias literarias, como vimos anteriormente no item 1. Contudo, as divergéncias
continuam, as diferencas até se acentuam, entretanto, aos poucos, se chega a
denominadores comuns sobre 0 mesmo texto. Todos os dados recolhidos e descritos:
as origens e as fontes, as caracteristicas e 0s grupos de pessoas que a compunham, as
etapas ou fases da comunidade, os judeus do momento histérico da comunidade, os
motivos de controvérsias e outros dados, nos ajudardo agora a precisar e sintetizar

nossa propria teoria literaria do QE.

Inicialmente podemos dizer que o texto foi “produzido”. O autor (ou 0s autores)
elaborou-o em varias etapas, usando de material variado e existente na época e no
lugar onde o viveu. Muitas hipdteses foram levantadas para esclarecer as divergéncias
e diferencas, modificacdes e reorganizacbes dos textos no QE. Surgiram teorias sobre
as fontes e redacBes maultiplas e chegou-se a conclusdo que o texto atual é fruto de um
longo e complexo processo redacional. Apresentamos varios estudiosos e suas teorias
(R. Bultmann, C. Dodd, H. Koester, E. Boismard, R. Schnackenburg, R. Brown, P.
Richard, J. L. Martyn). Entre todos esses autores e suas hipoteses, encontramos no
trabalho de Senén Vidal um exemplo de analise séria e minuciosa que reconstréi a
génese e as sucessivas etapas da formagdo dos textos no QE. Como também na sua
pesquisa se afirma que o0s textos possuem um “solo” que lhes deu assento e sustento:

um grupo de cristdos seguidores de Jesus com uma experiéncia particular em conflito,
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em busca de identidade e consolidagio da fé no Messias encarnado, o Cristo Senhor. E

deste trabalho de Vidal que nos serviremos para fundamentar nossa teoria literaria.”

Como fizemos questdo de enfatizar antes, a partir dos anos 40 d.C. as diferentes
comunidades se espalharam pelo mundo de entdo. Havia uma diversidade enorme de
grupos cristdos, seguidores do Caminho (Jesus Cristo). Cada um deles conheceu,
recolheu, conservou e transmitiu as palavras de Jesus de acordo com a situacdo, 0
ambiente e a cultura em que viviam e de acordo com o0s problemas que estavam
enfrentando. O QE foi sendo escrito pouco a pouco, passo a passo, inclusive, conflito
a conflito, tudo isso dentro das etapas da historia das comunidades que se reuniram em

torno do Discipulo Amado.

Na primeira etapa, antes do ano 50, a comunidade joanina era formada por
cristdos judeus que comungavam a mesma fé das outras comunidades que surgiram
dos Doze discipulos. Seja J. L. Martyn® quanto R. Brown concordam com o fato de
que sdo esses os componentes primordiais.”” Esta comunidade joanina das origens
judeu-cristd compartilha a mesma fé e reconhece a Jesus como Messias, Profeta e Rei

de Israel. Tem o que hoje se denomina uma baixa cristologia, tal qual outras

> Sénen Vidal divide a redacdo do QE em quatro estratos: as tradicdes basicas (TB), o primeiro

Evangelho (E1), o Evangelho transformado (E2) e o Evangelho glosado (E3). E uma leitura e uma

interpretacdo contextualizada do QE. Cf. Los escritos originales da la Comunidad, p. 13-34.

J. L. Martyn foi um dos pioneiros que aprofundou o estudo do QE e defendeu a tese de que este

Evangelho deve ser lido em diversos niveis, para que se compreenda ndo somente Jesus, mas também

se descubra a vida e as lutas da comunidade joanina. Para isso ele mesmo elaborou uma reconstituicdo

das origens desta comunidade da qual nasceu o QE. Como vimos antes, Martyn distingue trés fases na
histéria da comunidade joanina: o periodo primitivo (antes da revolta judaica até um tempo qualquer
na década de 80; o periodo médio (talvez no final de 80); o Gltimo periodo (sem precisdo de data).

" Cf. BROWN, Raymond. A Comunidade do Discipulo Amado, p. 27. Nas paginas 176-177 Brown
apresenta um quadro com os agrupamentos religiosos diferentes que estdo fora e os que estdo dentro
da comunidade joanina: o mundo, “os judeus”, os adeptos de Jodo Batista, os criptocristdos, os
cristdos judeus, cristdos das igrejas apostdlicas. E nas paginas 172-173 o autor mostra 0 quadro com a
histéria das quatro fases da historia da comunidade joanina. Juntamente com Pablo Richard, Brown
concorda com a datagdo e as fases: 12 fase: 30-50; 22 fase: 50-70; 32 fase: 70-90; 42 fase: 90-100; 52
fase: 110-120.
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comunidades da Palestina nessa mesma época.’® O judaismo é obviamente a terra do
enraizamento judaico da comunidade. Encontramos também nestes inicios uma
tradicdo comum com os Sinoéticos, sinal que identifica e aproxima a comunidade

joanina a outras entre as primeiras comunidades cristés.

Posteriormente um segundo grupo foi se achegando ao primeiro, “engrossando”
a comunidade joanina. Eram judeus de concepgdes peculiares antitemplo (2,14-15.19-
20), no dizer de Mercedes Lopes, desprezados pelos fariseus como gente maldita que
ndo cumpre a Lei (7,49-50) e que nasceu em pecado (9,34). Esses judeus ajudaram a
abrir a mentalidade dos membros iniciais, acolhendo ainda os samaritanos no seu seio,
0S quais seriam um terceiro grupo. Pela presenca deles (samaritanos) e dos antitemplo
é que a comunidade do Discipulo Amado foi cada vez mais mal vista pelos lideres da

sinagoga judaica, os fariseus de ent&o."

1.5.2 O processo apés o conflito com a Sinagoga

A partir dos anos 70 (p6s destruicdo do Templo), um novo grupo entra na
comunidade joanina. O conflito com as “autoridades judaicas” vai se acentuando cada
vez mais, e 0s cristios sdo expulsos da sinagoga.!® Expulsos pelos fariseus,
apresentados como autoridades (9,13-17; 7,32.45; 11, 45-47.57). Tal enfrentamento se
da, portanto, entre a comunidade joanina e os chefes-lideres da sinagoga e ndo entre
Jesus e “os judeus”. Brown escreve que as autoridades judaicas eram tolerantes com
0S cristdos que anunciavam a ressurreicdo de Jesus (At 5,33-42), contudo ndo

toleravam os que criticassem o templo (ja destruido) e apresentassem Jesus como

8 Cf. RICHARD, Pablo, Chaves para uma re-leitura histérica e libertadora, p. 24.
¥ Cf. LOPES, Mercedes. A Confissao de Marta, p. 20
8 Cf. RICHARD, Pablo, Chaves para uma re-leitura histérica e libertadora, p. 31.
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igual a Deus.®! Todavia esse conflito com as autoridades do judaismo farisaico teve
dolorosas consequiéncias para 0os membros da comunidade joanina, deixando-os,
sobretudo desprotegidos ante o Império Romano. A participagdo na sinagoga garantia
a protecdo do sistema religioso judaico e a libertagdo da ordem de render culto ao

1.8 Devido aisso e a

imperador, exigido pelo imperador Domiciano, em fins do século
expulsdo da sinagoga, muitos da comunidade se tornaram criptocristdos,® pois ndo
confessavam publicamente sua fé em Jesus, tinham medo das autoridades e a
necessidade de permanecer dentro do sistema religioso-politico dominante os impedia

de crescer na fé.%* Havia ainda uma pressdo do movimento sediado em Jamnia que

buscava unificacdo judaica ao redor de um mesmo canon e de uma mesma fé.

A comunidade do Discipulo Amado viu-se diante de todos esses desafios, 0s
quais foram aproveitados para seu fortalecimento. O critério de pertenca a
comunidade ndo era mais a etnia judaica e se tornou o crer decididamente em Jesus;
ndo haviam cristdos de uma categoria inferior por seguirem Jesus Cristo, mas eram
acolhidos pelo fato de aceitarem que Jesus era o Messias encarnado, morto e

ressuscitado; também a prética liturgica foi um diferencial dos judeus da sinagoga; um

81 Cf. BROWN, Raymond. A Comunidade do Discipulo Amado, p. 48-49.
8 «As liderancas farisaicas receberam a incumbéncia de cobrar os impostos imperiais do povo judeu
que, antes, eram recolhidas no Templo. As familias, para serem reconhecidas como judias pelo
“mundo”, eram obrigadas a se filiar a uma sinagoga e a pagar 0s impostos que incidiam sobre todos os
judeus, particularmente aquele imposto destinado a cobrir as despesas da Guerra Judaica. Para o
Império, portanto, era fundamental em sua relagdo com o povo judeu o novo sistema de organizagdo
do judaismo: controle ideoldgico-politico e cobranca do imposto. (...) Em virtude da alianca
estratégica entre fariseus e império, os filiados a sinagoga tinham alguma prote¢do especial: estavam
dispensados de prestar culto ao imperador, eram reconhecidos como nagdo, podiam praticar
publicamente sua religido. Os dissidentes perdiam esses direitos especificos, o que fazia deles pessoas
vulneraveis e, no tocante as préticas politico-religiosas, subversivas. A comunidade joanina teve que
arcar com este peso quando, juntamente com outros segmentos do judaismo, viu-se excluida da
sinagoga». Cf. RODRIGUES, Maria Paula. “Um pecador quer nos ensinar?”, p. 20-21.
Possivelmente com estes criptocristdos a comunidade joanina teve varios enfrentamentos (Jo 12,42-
43; 7,13), justamente porque ndo tinham coragem de correr 0s mesmos riscos dos demais para
testemunhar sua fé em Jesus Cristo. Nicodemos e José de Arimatéia podem ser figuras representativas
desse grupo na comunidade. Dentro de toda a construgdo simbolica e teoldgica do QE podemos dizer
gue os criptocristdos assumem um carater negativo, como a noite em outras passagens do Evangelho.
8 Cf. RICHARD, Pablo, Chaves para uma re-leitura histérica e libertadora, p. 16 e LOPES, Mercedes,
A Confissdo de Marta, 25.
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novo calendario, um novo ritual (batismo), nova catequese. Uma comunidade que aos
poucos se tornava autdbnoma, independente, original, distinta do judaismo, mesmo

tendo saido dele.®®

1.5.3 O ambiente da comunidade do QE

Como lugar aonde se situava a comunidade joanina concordamos e seguimos 0
que Klaus Wengst defende localizando-a na parte meridional do reino de Agripa Il,
nos territorios de Gaulanitide, Batanéia e Traconitide, situados a leste e nordeste do
lago de Genesaré.®® A regido da Transjordania é o lugar mais adequado segundo as
caracteristicas presentes no QE, sobretudo as controvérsias com as autoridades
judaicas na sinagoga, a0 menos na época da composicdo do texto evangélico.®’
Também Brown a situa na regido da Transjordania.®® Tal regido parece encaixar-se
muito bem com a realidade e as situacdes que se encontram no texto. Klaus Wengst
apresenta varias razdes para justificar sua escolha, com as quais concordamos que sdo:
uma populacdo mesclada de nacionalidades, com predominio dos judeus-cristdos; a
lingua da comunidade € o grego; a comunidade esta exposta as medidas repressivas de
um judaismo que se consolidou p6s-70 sob a lideranca e autoridade dos fariseus. Essa
regido possibilitava ainda um contato com as seitas batistas e outros movimentos
messianicos ou revolucionarios. E possivel também que a comunidade tenha se
transferido para outra localidade onde recebeu influéncia de outors movimentos e da

cultura helenistica.

8 Cf. DESTRO, Adriana e PESCE, Mauro. Como naci6 el cristianismo juanico, p. 9-10.

% Embora Klaus Wengst ndo tenha uma prépria teoria sobre multiplas redacdes, seguimos aqui sua
teoria histdrico-econdmica, o que justifica o assentamento da comunidade joanina na geografia
palestinesa acima apresentada. A ubicacdo da mesma € justificada e melhor compreendida entendendo
a situagdo politico-econdmica da Palestina ap6s a destrui¢cdo do Templo no ano 70. Ver seu livro:
Interpretacion del Evangelio de Juan.

8 Cf. WENGST, Klaus, Intepretacion del Evangelio de Juan, p. 86-89.

8 Cf. BROWN, Raymond, A Comunidade do Discipulo Amado, p. 40, (nota 62).
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1.5.4 A evolucéo literaria e o conteudo teoldgico

Outra questdo a precisar antes de apresentar as etapas historicas da redacao do
texto € a evolucdo literaria e o contetdo teoldgico do QE. Tratamos disso no ponto 1.3
e percorremos as opinibes de varios autores sobre a teologia e o estilo literarios
joaninos. Agora colhemos o resultado e fazemos nossa conclusdo. O autor do QE fez
um aprofundamento dos dados e tradi¢Ges recebidos em funcdo das questdes e das
preocupacdes da sua propria comunidade. Novas intuicBes e novas narracdes foram
recolhidas ao longo dos fatos e situagdes contrastantes, de controvérsias e de profecia.

Novas redac6es foram incorporadas.

Depois do critico conflito com a sinagoga e com os fariseus, dedicou-se mais
atencdo aos problemas e dificuldades préprias da comunidade. Muda o foco da
intencdo do redator que compds e organizou os textos. Ha uma enorme diferenca entre
0 que podemos supor que o autor tenha herdado das suas fontes sinéticas (ou do tipo
sinGtico) e a sua cristologia decididamente nova e elaborada. O que comprova a mente
de outros autores capazes de reescrever a histéria de Jesus e da comunidade com a arte
literaria que nele encontramos.®® H4, porém, uma unidade estilistica e tematica no QE

que nos faz pensar num lugar e experiéncia comuns aos autores do mesmo.

Seguindo Ashton, apresentamos uma sintese de todo esse processo e uma “teoria
adotada”, com seus limites e apoiada no que se escreveu até hoje com a ajuda da

critica literaria e da critica das formas.®

8 Ashton fala de um sincretismo no qual as componentes helenistica e gnéstica ndo podem ser
eliminadas. Cf. ASHTON, John. Comprendere il Quarto Vangelo, p. 102.

% Estamos baseados na sintese apresentada por John ASHTON no seu livro: Comprendere il Quarto
Vangelo, p. 162 — 166.
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A fonte dos Sinais — foi provavelmente um documento missionario,
designado a promover a fé em Jesus como o Messias prometido de
Israel. N&o continha nenhuma das caracteristicas da alta cristologia

do Evangelho ja concluido.

Junto a fonte dos Sinais se unem também uma fonte da paixdo e um
indefinido ndmero de tradi¢bes do tipo sindtico, que certamente

incluiam ditos e poderiam ter acrescentado breves narragdes.

A comunidade que acolhe a fonte dos sinais e a sua mensagem era
constituida por pessoas de diversas opinides. Os opositores
religiosos que defendiam o evangelho tinham opinides prdprias que
influenciaram a compreensdo deles da mensagem relativa a Jesus.

Isto, por sua vez, conduziu-os a reavaliar a sua fé.

Se muitos demonstraram a propria simpatia pelo Evangelho, outros
eram ceéticos, até mesmo hostis. A pergunta radical deste grupo
levou os seguidores de Jesus a refletir sobre a sua nova fé e a

desenvolvé-la de modo inédito, totalmente novo.

De consequéncia o lider ou os lideres do grupo cristdo agiram
como apologistas e como pregadores (ou profetas). Naquela que R.
Brown chama de segunda fase da composicdo do Evangelho os
temas eram ‘“costurados” em um conjunto conceitual
surpreendentemente coerente. Enquanto isso algumas das novas
intui¢cdes do grupo eram recolhidas em narragfes e discursos que
refletiam as situacdes contrastantes nas quais surgiam. Algumas
dessas serdo unidas aos episodios da fonte dos Sinais ou
construidas ao redor dos ditos tradicionais disponiveis de qualquer
outra fonte. Entretanto, apesar das ébvias interrupcdes e jungdes
seja na narracdo que no discurso € de fato impossivel encontrar
uma passagem isenta de todos os elementos do vocabulario e do

estilo estritamente joanino (o que mostra a coerente unidade).

Até o fim desta segunda fase o grupo joanino foi expulso da
sinagoga. A primeira redagdo do Evangelho incluia recordagdes
desta experiéncia, ora construida em forma de dialogo (capitulos 5,
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8, e 10) e narracOes (cap. 9). Mas certamente ndo continha todo o
material & disposi¢do do evangelista. A secdo narrativa do capitulo
6, por exemplo, ndo aparecia na primeira redacdo e o ministério
publico terminava no final do capitulo 10. Também os capitulos 15

— 17 faltavam.

7. Na segunda fase incorporou-se mais material: isto evidencia a
tensdo presente na comunidade joanina (cap. 6) e talvez a
diminuicdo da hostilidade para com “os judeus” (cap. 11). A
comunidade dedica mais atencdo as proprias questdes internas. As
alegorias do Vinho (cap. 15) e aquela da Porta e do Pastor (10,1-
18) sdo uma expressdo disso. A purificagdo do Templo que
originalmente introduzia a narracdo da paixao foi deslocada na
atual posicdo no capitulo 2. A adaptacao do Evangelho aos diversos
objetivos comportou a introducdo de novo material destinado a

enfrentar novos problemas.

8. Muitos redatores puseram suas mdos na composicdo do texto.
Talvez houvesse um que foi mais constante e deu a forma a
estrutura e ao estilo que temos hoje. Contudo também se nota que
um redator final, diferente do deste ultimo (ou varios outros), foi

responsavel pelo acréscimo na Gltima fase da redacéo.

1.5.5 Etapas de elaboracédo do QE

1.5.5.1 Primeira etapa: A tradicao oral ao redor do Discipulo Amado

No QE encontra-se numerosas vezes um certo “Discipulo Amado” (13,23;
18,15; 19,26; 20,2.8; 21,7.20.24 e talvez refira-se a ele também em 1,35-40; 19,35). A
tradicdo posterior o identificou com o apdstolo Jodo, filho de Zebedeu e irmdo de

Tiago (Mc 1,19) e lhe atribuiu a autoria do QE. Ao redor desta figura “Discipulo
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Amado” se transmitiu e se escreveu o texto, ao longo de mais ou menos 70 anos,

testemunhando a fé dos primeiros discipulos e seguidores de Jesus (19,35; 21,24).%

Esta etapa é a chamada pré-evangélica (de 30 a 70 aprox.) que se estende desde
a criacdo da comunidade ao redor do testemunho do Discipulo Amado até o ingresso
dos judeus antitemplo,”® dos samaritanos, dos batistas e dos gentios. Nesta etapa
acontecem as primeiras hostilidades e controvérsias com os judeus da sinagoga e a

expulsdo dela (9,22; 16,2) por reconhecerem Jesus como o Cristo.”

1.5.5.2 Segunda etapa: O conflito com os judeus (autoridades farisaicas)

provoca uma releitura das palavras de Jesus

Esta é a época aonde aconteceu o conflito direto com a sinagoga (de 70 a 80
aprox.).’* Com a destruicio do Templo de Jerusalém (ano 70), desapareceram 0s
partidos religiosos judaicos que tinha participado ou ndo da rebelido contra Roma. Os
grupos que permaneceram foram os mais organizados e resistentes: fariseus e cristaos.
Os fariseus tomaram a iniciativa de reorganizarem a religido judaica a partir do culto
nas sinagogas. Isto foi criando dificuldades com as comunidades cristds que ja eram

mais abertas, tolerantes e acolhiam diversidades como galileus, samaritanos, judeus de

1 Quanto & autoria do QE h& um grande nimero de autores que pesquisaram e deram suas hipoteses.

Aqui seguimos a tradicional apresentada no texto acima, mesmo sabendo que muitos foram os
autores, membros de uma escola joanina que comungavam do mesmo método, da mesma teologia e da
mesma espiritualidade. Para uma mais detalhada tratacdo do autor do QE pode se consultar: Martin
HENGEL (La Questione Giovannea, 1998), Raymond BROWN (EI Evangelio segun Juan, p. 99-120;
A Comunidade do Discipulo Amado, p. 31-35), Rudolf SCHNACKENBURG (Il Vangelo di Giovanni,
p. 104-133). H& um autor que em 1993 defendeu ainda a tese da redag¢do de um Unico autor: Thomas
L. BRODIE, The Quest for the Origin of John’s Gospel: a Souce-Oriented Approach.

Os Atos dos Apoéstolos registram uma frequiéncia natural dos apéstolos ao Templo (At 2,46; 3,1)
enquanto que todos os evangelhos apresentam uma clara oposi¢do a esta instituicdo. No Quarto
Evangelho o conflito com o Templo é mais acentuado, tanto que logo no capitulo segundo inicia-se
com a intervencdo de Jesus contra ele. Nota-se uma rejeicdo pelo antigo modelo de templo. Este
conflito mostra o quanto haviam diferencas entre os cristdos da comunidade joanina e os judeus ainda
apegados a antiga alianca, simbolizada no Templo.

% Cf. BROWN, Raymond, A Comunidade do Discipulo Amado, p. 20. Também Senén VIDAL, Los
escritos originales de la comunidad , p. 42-43.

CF. VIDAL, Senén, Los escritos originales de la comunidad, p. 44-46.

92

94



78

origem helenista e até pagdos. Todos reunidos em nome de Jesus ressuscitado. A
comunidade do Discipulo Amado ndo podia nem queria assumir as propostas
restritivas adotadas pelos fariseus; assim se crescia e se acentuava a rivalidade entre
eles, chegando ao conflito direto que gerou a exclusdo-expulséo da sinagoga e da

comunh&o com este tipo de judaismo farisaico.*

Este conflito influenciou na transmisséo das palavras de Jesus e na formacao do
QE. Nesta fase se faz uma releitura de Jesus a luz da situacdo enfrentada no momento
conflitivo. Buscam-se respostas e solucdes para os problemas; tenta-se definir a
identidade desta nova comunidade. Neste processo os conflitos sdo propulsores de
configuracdo, séo eixos onde se fundamenta a visdo do autor sobre a verdadeira
identidade da comunidade joanina. “Radicaliza-se na afirmacgédo da divindade de Jesus
e se proclama que a entrada no reino ndo se baseava na descendéncia humana
(nascimento da carne), mas em ter sido gerado por Deus (3,3.5). Julga, contra seus
opositores, os judeus, que os que aceitaram Jesus sdo os verdadeiros filhos de Deus
(1,12)”.%® Nos versiculos da nossa pericope (8, 31-59) notamos essa polémica muito
presente. Os judeu-cristdos que reconheceram Jesus como Messias sentiam-se
divididos entre sua “filiagdo judaica” e sua pertenca cristd. Ha4 um conflito declarado
com os interlocutores, “judeus” da sinagoga (fariseus). Certamente os cristdos estavam
sentindo a pressdao dos amigos e parentes devido a exclusdo (9,22; 12,42) e das

consequiéncias nas relagdes religioso-culturais e socioecondmicas garantidas pela

% A expulsdo deve ter tido um significado muito diferente para os grupos que constituiam a comunidade
joanina, representando o ponto em torno do qual se formou uma identidade social particular e
ameacadora para os judeus (Cf. Jo 11,48). Senén VIDAL reforga dizendo que esta separagdo do “seio”
do judaismo foi um trauma que se tornou ocasido de um “nascimento” a uma nova existéncia. Cf. Los
escritos originales de la comunidad, p. 23, 44. Entendemos que logo apds a expulsdo iniciaram-se
perseguicOes. Todos os que confessavam Jesus como Cristo eram ameacados e perseguidos. Contudo,
também ao interno da comunidade joanina havia divergéncias, medrosos e resistentes diante de tudo o
que acontecia com eles. Crer e seguir Jesus Cristo tornava-se perigoso.

% MORETTI, Serenito A., O sinal da partilha no Quarto Evangelho (Jo 6,1-21), p.14.
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sinagoga. S@o tentados a desistir da op¢do de fé em Jesus, em nome da “filiagcdo

abraamica” como encontramos explicitamente em 8,33.39ss.

Como os cristdos se sentiam acusados de nédo serem filhos do pai Abrado e nédo
herdeiros da promessa? Era essa uma escravidao? Porque o autor escreve: “Se, pois, 0
Filho vos libertar, sereis realmente livres” (8,36)? O que entende o autor por liberdade
nesta situagdo? O que se precisava escrever para conscientizar os cristdos “em crise de
£6” de que ser cristdo era ser “verdadeiramente livre”?®’ Perguntas que o autor se fez e
respondeu com o texto evangélico. Do conflito a releitura das palavras de Jesus para
iluminar e fortalecer seus leitores de entdo. Essa etapa é de fundamental importancia
para a nossa tese, por isso a énfase dada. Aqui esta o cerne do conflito que gera

identidade. Aprofundaremos essa afirmagao nos proximos capitulos.

1.5.5.3 Terceira etapa: Os primeiros escritos comecam a circular nas

comunidades e a divisao interna da comunidade

Esta etapa acontece entre 0s anos 85 a 90. As comunidades se multiplicam e se
espalham pelas regides vizinhas. Para ajuda-las a situar-se em meio aos conflitos que
enfrentam o autor do QE, colocou por escrito o conjunto das tradi¢cdes sobre Jesus que

eram transmitidas oralmente: o Livro dos Sinais (1,19 — 12,54), o Livro da Gloria

% Johan Konings escreve: «Como Jo&o sobrepde os ouvintes histéricos de Jesus aos crentes posteriores,
podemos imaginar certos judeus que, na metade do primeiro século, haviam ficado impressionados
pela sabedoria e/ou a configuragdo profética da vida de Jesus, por seu amor radical e por seu martirio
— atitude altamente estimada pelos judeus piedosos (cf. 2Mc). Mas, quando, nas novas circunstancias,
a adesdo a Jesus pbde em xeque as referéncias judaicas tradicionais, esses admiradores pensam em
voltar a comunidade judaica rabinica. Alids, ofendem-se porque Jesus pretende liberta-los por sua
palavra: “Noés somos descendentes de Abrado e nunca fomos escravos de ninguém”. (...) A julgar pelo
termo eleutheroi, os “judeus” parecem exibir o estatuto de “homens livres”, no sentido politico e
social do Império Romano. Como é que Jesus lhes promete liberdade? (...) em vez de se inclinarem a
desistir de Jesus, os judeo-cristdos sdo convidados a continuarem firmes na fé que os une a ele. Entdo
serdo “verdadeiramente” livres. O “verdadeiramente” tem um efeito irénico e provocador, e o0s
interlocutores o percebem assim, como mostra o v. 33: eles entendem que Jesus sugere que eles ndo
sdo realmente livres. Por isso respondem com uma afirmacdo veemente de sua liberdade como filhos
de Abrado». KONINGS, Johan, “A Verdade vos tornara Livres” (Jodo 8,32), p. 169-170.
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(13,1 — 20,31). Esta foi a primeira redac¢do do QE, cuja concluséo se encontra no final
(20,30-31). Vidal faz um trabalho minucioso de pesquisa sobre os textos e suas fases,

explica onde deveriam ter sido criados os textos e onde estdo no texto atual.

1.5.5.4 Quarta etapa: Redacdo final do Quarto Evangelho

Alguns fatos acontecidos depois da morte do Discipulo Amado dentro da propria
comunidade também influenciaram na redacdo do QE. Havia grupos mais espirituais
que ndo aceitavam a humanidade de Jesus (1Jo 4,1-3; 2Jo 7); provocaram divisdes e
levaram as pessoas a esquecer o mandamento do amor, que mantinha unida a
comunidade. Estes conflitos transparecem nas Cartas de Jodo (1Jo 2,3-10; 3,11-24).
Nesta etapa, alguém com profunda sintonia com a teologia e espiritualidade joaninas
decidiu fazer uma edicdo final do Evangelho. Uniu o Livro dos Sinais e da Gloria,
ligando-os entre si, através de informacgGes contidas no cap. 12 (11,55 — 12,50).
Acrescentou o Prologo (1,1-18), fez um Apéndice (21,11-23), onde insiste na primazia
do amor (21,15-17) e fez nova Conclusdo (21,24-25). Esta edicdo final, seqgundo os
estudiosos, foi realizada ao redor do ano 100. A histéria do processo redacional do QE

nos permite propor o seguinte esquema:
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1,1-18 | 1,19a11,54 1155a 13,1a20,31 21,1-25
12,50
Prélogo |12 parte Momento de | 22 parte Epilogo
transicdo até )
LIVRO DOS umaunido |LIVRO DA GLORIA O Ressuscitado
Do Pai | SINAIS entre os dois | Revelagéo diante da comunidade ea
20 LIVROS comunidade
Inicio | Conflito Despedida | Testamento | A obra
mundo |dos |crescente dos seus | de Jesus consumada
e do Sinais | e 0pgdo Oracéo
de fé
mundo
ao Pai
1,19a(51a 13,1a 15,1a 18,1a
454 |1154 14,31 17,26 20,31

As duas grandes partes centrais do QE também apresentam divisfes. O Livro
dos Sinais pode ser dividido em duas partes. Na primeira parte, Jesus inicia a
revelacdo de si mesmo e do Pai, realizando os sinais (1,19 — 4,54). A segunda parte
insiste na tomada de posicdo diante desta revelagdo. Estes sinais acontecem
justamente quando surgem os conflitos com os judeus e a exigéncia de confirmar a fé
e consolidar uma identidade perfilando as pessoas que seguem Jesus e pertencem a
comunidade joanina (5,1 a 11,54). Enquanto que o Livro da Gléria pode ser dividido
em trés partes. A primeira parte traz o discurso de despedida que, na verdade, € um
longo dialogo entre Jesus e seus discipulos (13,1 a 14,31). A segunda parte € uma
insercdo de outros didlogos com os discipulos (15,1 a 16,33) e uma extensa oracao de
Jesus ao Pai pela comunidade, chamado Testamento de Jesus (17,1-26). Na terceira

parte, estdo a consumacéo e a glorificacdo da vida e da obra de Jesus (18,1 a 20,31).
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Notamos também muitas semelhancas e diferengas entre 0 QE e os Sindticos.
Provavelmente esta aproximacéo significa que ambos beberam de uma fonte comum.
De uma tradi¢do comum os Sindticos tiveram acesso e o0 autor do QE conheceu e usou
de todos eles, narrando-os de forma totalmente diferente, segundo as circunstancias

muito particulares da comunidade joanina.

1.6 Conclusao

O titulo deste capitulo I (A Comunidade Joanina num contexto pluralista do |
século) ja quis demonstrar o que pretendemos alcancar ao longo do mesmo, isto &,
uma compreensdo mais profunda, a partir da pesquisa recente e mais antiga do QE, da
situacdo complexa e do contexto pluri-cultural em que a comunidade do Discipulo
Amado teve que se estabelecer e sobreviver. Nem tudo o que aconteceu no ambiente e
na época do nascimento da comunidade foi colocado por escrito, mas algumas
situacdes de conflito em torno de questdes dentro do judaismo (sobre o Messianismo
de Jesus, por exemplo) foram determinantes para definir o estilo de controvérsias
contidas no Evangelho. O texto reflete a realidade. Temos de respeitar o texto como
produto do seu contexto e ndo lé-lo a partir de pressupostos ou idéias pré-concebidas

sobre a histdria do cristianismo primitivo como nos foi contada e acreditada até hoje.

Devemos muito de tudo o que concluimos ao trabalho do grande pesquisador
Rudolf Bultmann o qual definiu o problema da origem histérica do QE como “o
enigma de onde se coloca o0 QE em relagdo com o desenvolvimento do cristianismo
das origens”. Foi Bultmann quem nos ajudou a entender que o QE nédo foi composic¢ao
de um unico autor. Depois dele multiplicaram-se as teorias e as discussées sobre a

paternidade e a origem, as fontes e 0s géneros do texto joanino. O tema central, as
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influéncias, os géneros literarios, as fontes, as intengdes do autor, os destinatarios, o
lugar de origem, os membros da comunidade, tudo isso e muito mais continuam sendo
estudados cientificamente e novas teorias se apresentam no cendrio da pesquisa
biblica. Mas temos ja alguns pontos fixos, como os adotados neste trabalho: a data de
composicao, o lugar geogréfico, as fontes, o estilo literério, as tradi¢Bes e as fases da
elaboracdo e redacdo do texto (teoria literdria), quem eram o0s membros da
comunidade, quem eram os judeus frequentemente citados no QE. Tratamos
anteriormente da realidade que provocou conflitos e controvérsias, tdo presentes no
capitulo 8, aonde esta nossa pericope (31-59). Vimos que as disputas eram, na sua
maioria, de carater doutrinal, polémico, apologético, dentro do judaismo. Discute-se
sobre confessar a fé em Jesus e aceita-lo como Messias Salvador e Filho de Deus. O
evangelista usa de recursos e linguagem simbdlica, dualista. Tudo para dizer que a
Verdade ¢ Jesus Cristo; “aquele de quem escreveram Moisés, na Lei e os profetas”
(1,45). Ele é a causa da controvérsia declarada na sessdo dos capitulos 5 a 10, e mais

fortemente no capitulo 8.

Concluimos, enfim, apds este primeiro capitulo, que a comunidade joanina, por
seu inicio histérico particular, produziu o QE em continuidade e coerente com o
judaismo nascente, ndo em total ruptura com ele. Compreendemos melhor que havia
um esforco de dialogo e entendimento, o que gerou uma clara identidade da mesma
diante das ameacas concretas que tinha de enfrentar. Os conflitos registrados no texto
joanino sdo um reflexo deste esfor¢o. Era uma disputa “sadia” (intra-judaica), ndao era
uma guerra declarada contra os judeus ndo cristdos (anti-judaica); o antisemitismo
nasceu depois por erroneas interpretacdes destes conflitos presentes também no QE,
mas ndo sO. Entendemos melhor agora que os judeus da sinagoga, de tradicdo

farisaica, buscavam apo0s a destruicio do Templo — simbolo sagrado de uma
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instituicdo oficial — e os traumas dai decorrentes, a fidelidade as suas concepcdes e
interpretacdes judaicas.® Eles precisavam de autoridade e firmeza na definicdo e
condu¢@o de uma nova maneira de “ser e estar no mundo judaico” p6s-70. Era uma
questdo de busca de uma auténtica identidade, no sentido de verdadeira, reconhecida,
oficial. O movimento mais organizado, o dos fariseus, foi se impondo formando o
judaismo formativo,”® que por sua vez originou o judaismo rabinico (séc. VI).
Também os seguidores de Jesus necessitavam de uma organizagdo e consolidacdo que
ndo fosse “duvidosa, vacilante e vulneravel”; precisavam mesmo de uma solida
identidade. Esta foi buscada e adquirida na comunidade joanina com a redacdo do

texto do QE.

A comunidade do Discipulo Amado, entre outras, era uma “concorrente”
ameacadora da unidade do judaismo nascente pds-70. Era perigosa e por isso,
precisava ser “sufocada e destruida”. Eis ai um sério conflito para os membros da
comunidade. Podemos imaginar as discussdes e os debates entre eles, reflexdes
teolégicas a partir de um novo ponto de vista, um novo angulo™® de analise, uma nova
Otica chamada Jesus Cristo. Quantos movimentos e grupos intitularam-se o “novo
Israel”, quantos profetas vantavam-se de ser o Messias prometido, quanta confuséo!
Os fariseus aos poucos iam se afirmando como os novos “detentores do poder

religioso” tentando alcancar a autoridade, o governo e a unidade perdidos, por isso

% Conhecemos melhor hoje que o judaismo nascente pés-70 com a destruicdo do Templo era como que

um fendmeno plural marcadamente religioso, todavia, mesmo durante a existéncia do Templo haviam
diversos movimentos e partidos em contrastes entre si; € mesmo apés a destruicdo do Templo, ndo
houve uma total desorientagdo, os judeus mais devotos tinham alternativas de praticar a piedade e
concentraram-se na sinagoga para este exercicio de fé. Houve muitas rea¢des diante do drama tragico
de ficar sem o Templo. Temos conhecimento de movimentos como o0s essénios de Qumran, 0s
apocalipticos, os escribas remanescentes, 0s judeus da didspora. Cf. NEUSNER, Jacob. Formative
Judaism: Religious, Historic, and Literary Studies, p. 86s.

Jacob Neusner chama assim este periodo que vai da criagdo da Mishnah, no final do século I, até a
formacéao do Talmud Babildnico, no século VI.

J. Andrew OVERMAN faz a mesma observacdo sobre a situacdo conflitual e a participacdo da
comunidade na busca de definigcdo da propria identidade, porém, ele observa isso na comunidade do
Evangelho de Mateus. Cf. Igreja e Comunidade em crise. O Evangelho segundo Mateus, p. 35.

99

100
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toda novidade plural era esfaceladora;'® o Cristianismo também buscou se firmar

neste contexto como autodefesa e autoafirmacao.

Nos capitulos seguintes desta pesquisa aprofundaremos os conflitos existentes
também entre a tradi¢do do Discipulo Amado e a tradi¢do apostdlica, entre o judaismo
e a sinagoga. Para nos, os conflitos foram oportunidades de repensamento de si
mesmos, de Jesus Cristo, da igreja, em confronto e didlogo com os de dentro e os de

fora da comunidade e busca de defini¢do de identidade.

Sobre estas bases da conclusdo deste primeiro capitulo é que fundamentamos a

continuacgéo da pesquisa e da tese que nos propomos defender.

101 Em algum momento deste processo a postura dos lideres fariseus radicalizou-se com a violéncia, a
exclusdo, a expulsdo da sinagoga, a intolerancia com os impios (hereges) e até mesmo maldi¢es com
as “Birkat-ha-Minin” dirigidas aos que ndo seguiam a fé judaica e eram infiéis a Lei-Torah. (E que
ndo haja para os apOstatas esperanga (...), € que perecam de imediato os nazarenos e 0s hereges e
que sejam apagados do livro da vida...). Cf. SCHURER, Emil. Historia del Pueblo Judio, p. 596. Esta
mesma atitude foi depois assumida por Irineu de Lido, como ja acenamos antes.



CAPITULO Il
A ESTRATEGIA LITERARIA

NA PERICOPE JOAO 8, 31-59

Apresentaremos neste segundo Capitulo as diversas propostas de estruturacao e
divisdo da pericope 8,31-59 dentro do QE. A andlise literaria ocupara grande parte
porque serd seu aprofundamento que nos possibilitara conhecer em profundidade a
metodologia e a técnica literaria do autor. Faremos ainda uma prépria traducdo do
texto e concluir, ap6s toda a andlise, com consideracdes a respeito da estratégia
literaria do(s) redator(es). Interessa-nos conhecer em profundidade a pericope no seu
contexto, por isso vamos delimita-la e compreendé-la como uma estrutura dentro de
um projeto maior. O estudo das palavras e das formas no original grego nos ajudara a
descobrir qual era na verdade a problematica subjacente que se revela no texto que
temos em mao. O que pudermos apreender do préprio texto, pois ele mesmo revela a
razdo da polémica e do conflito, sera de grande valia para a compreensdo da estratégia

literaria do autor.
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Quanto a clara situacdo de conflito, presente nesta pericope, e as duras e até
agressivas palavras de Jesus contra os judeus, intentamos esclarecer desde o inicio
deste segundo capitulo, que o termo “judeus” no QE nao se refere ao povo judeu como
um todo. No primeiro capitulo ja apresentamos variantes e significados do uso, e
definimos nossa posicdo. Escrevemos assim: No texto evangélico esses ‘‘judeus” sdo
identificados com as autoridades judaicas: ndo com a gente de Jerusalém ou da
Judéia, menos ainda com a nagdo judaica no seu ambiente, mas simplesmente com 0s
homens que tém o poder e a influéncia que lhes conferem o direito de falar no lugar
de todos os outros.’®® John Ashton escreve ainda que os judeus no QE simbolizam a
dureza de coracdo e a incompreensdo humana diante da revelacdo de Jesus.’® A esta
altura entendemos aqui o termo como o reflexo justamente da polémica que levou a
ruptura entre a comunidade do Discipulo Amado e a Sinagoga no ambiente em que se

situava.

Sabemos que a lingua grega foi o grande veiculo de comunicacdo e transmissao
do Cristianismo nascente, quer como lingua franca quer na utilizacdo da producdo
literaria do canone sagrado. Portanto, para compreender melhor o Novo Testamento e
fazer uma boa exegese, é fundamental em primeiro lugar conhecer a lingua e 0s usos e
costumes da época. O QE é um dos textos que revela nitidamente a utilizacdo do
grego e através dele, a riqueza da mensagem cristd e as respostas para os desafios e

urgéncias que os membros da sua comunidade necessitavam.

192 cf, p. 59-60.
103 cf. ASTHON, John. Comprendere il Quarto Vangelo, p. 137.
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2.1 O texto grego da pericope Jo 8,31-59
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2.2 A traducao da pericope
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Dizia, pois Jesus para os judeus que criam nele: “Se vos permanecerdes

na minha palavra, verdadeiramente sois meus discipulos.
E conhecereis a verdade, e a verdade vos tornara livres”.

Responderam para ele: “Nods somos semente de Abrado e jamais fomos

escravos de alguém. Como podes tu dizer: tornar-vos-eis livres?”

Jesus lhes respondeu: “Verdadeiramente, verdadeiramente eu vos digo:

quem comete o pecado é escravo.

Ora, 0 escravo ndo permanece na casa para sempre, mas o filho ai

permanece para sempre.
Se, pois, o Filho vos tornar livres, sereis realmente livres.

Bem sei que sois a semente de Abrado! Mas procurais matar-me: minha

palavra ndo penetra em vos.

Proclamo o que vi junto do Pai; e vos fazeis o que ouvistes junto ao
pai!”
Eles responderam e lhe disseram: “Nosso pai ¢ Abrado”. Jesus lhes

disse: “Se fosseis filhos de Abrado, farieis as obras de Abrado.

Agora, porém, procurais matar-me, a mim, um homem que vos falei a

verdade que ouvi de Deus. Isso, Abrado ndo fez!
Vos fazeis as obras de vosso pai.” Disseram-lhe: “Nao nascemos da
prostitui¢do; temos s6 um pai: Deus”.

Disse-lhes Jesus: “Se Deus fosse vosso pai, vos me amarieis, porque sai
de Deus e dele venho. N&o venho por mim mesmo, mas foi ele que me

enviou.

Por que ndo compreendeis minha linguagem? E porque ndo podeis

escutar minha palavra.

Vs sois do diabo, vosso pai, e quereis realizar os desejos do vosso pai.

Ele foi assassino desde o principio e ndo se mantinha na verdade,
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porgue nele ndo ha verdade. Quando fala a mentira, fala do que é seu,

porque é mentiroso e o pai da mentira.
Mas porque eu digo a verdade, ndo me acreditais.

Quem dentre vos me pode convencer de pecado? Se digo a verdade, por

que ndo me acreditais?

Quem é de Deus ouve as palavras de Deus; por isto ndo ouvis: porque

ndo sois de Deus”.

Responderam os Judeus e disseram-lhe: “Nao dizemos nods justamente

que tu és samaritano e que tens demdnio?”

Respondeu Jesus: “A mim, nenhum demdnio me possui, mas honro

meu Pai, enquanto vés me desonrais.
Eu ndo procuro a minha gldria, hd quem [a] procure e quem julgue.

Verdadeiramente, verdadeiramente vos digo, se alguém guardar a

minha palavra, de maneira nenhuma vera a morte na eternidade.”

Disseram-lhe, pois os Judeus: “Agora sabemos que tens demonio.
Abrado morreu, e os profetas morreram, e tu dizes: ‘Se alguém
guardar a minha palavra de modo algum experimentara da morte na

eternidade’.

Es tu, porventura, maior que nosso pai Abrado, que morreu? Os profetas

também morreram. Quem pretendes ser?”

Jesus respondeu: “Se me glorifico a mim mesmo, minha gldria nada ¢&;
Quem me glorifica ¢ meu Pai, de quem voés dizeis: ‘E o nosso

Deus’.

Contudo, vOés ndo o reconheceis, mas eu o conhego bem; e se eu
dissesse ‘Nao o conhe¢o bem’, seria mentiroso, como vos. Mas eu

conheco bem e guardo sua palavra.

Abrado, vosso pai, exultou por ver o meu Dia. Ele o viu e encheu-se de

alegria”.

>’ Disseram-lhe, entdo, os judeus: “Nio tens ainda cinqiienta anos e viste

Abrado?”
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%8 Jesus lhes disse: “Verdadeiramente, verdadeiramente vos digo: antes de

Abrado nascer (vir a existir), Eu Sou”.

®  Entéo, ergueram pedras para arremessar contra ele, mas Jesus ocultou-

se, e saiu do templo.

2.3 A pericope e sua localizagcdo no Quarto Evangelho

Como ja dissemos anteriormente, o QE supde uma determinada comunidade
cuja fé nele se reflete e manifesta a intencdo do autor que o escreveu. Pensamos que
este autor escolheu um conflito especifico, entre muitos outros existentes no contexto
da mesma, e com arte literaria (que chamamaos de estratégia) colocou por escrito. Mais
do que construir um plano “conceitual” da pericope, nos interessa descrever o plano
“literario”. Ha uma diversidade muito grande de planos para o0 QE. O que revela a
complexidade do texto joanino e suas possibilidades de leituras e interpretacoes.
Absteremos-nos em aventurar numa apresentacdo da status quaestionis da situacao
atual das pesquisas. Adentraremos de imediato na descricdo da nossa pericope no seu

contexto e sua delimitacao.

A primeira questdo que apresentamos para conhecer o contexto é a de saber se
o0s capitulos 7 — 8 formam uma unidade literaria. Seria o capitulo 7,1 um verdadeiro
inicio e 8,59 um fim desta unidade? O capitulo 9 é uma continuacdo da temética e do
contetido presentes nos capitulos anteriores (7-8). Ou serd que os capitulos 7-8 fazem

parte de uma se¢do mais ampla?

O capitulo 8 esta dentro do grande bloco chamado Livro dos Sinais (1,19 —
12,50), e especificamente na sec¢do 5,1 — 12,50 também chamada de a obra de Jesus e

o conflito com o judaismo. O bloco central do Livro dos Sinais, capitulos 7 e 8, tem a
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aparéncia de uma coletanea de material disparatado. Consiste numa série de diadlogos
de controvérsias, muitas vezes sem conexdo evidente, além duma referéncia geral ao
conflito entre Jesus e os Judeus. Ndo existe discurso longo e continuo, comparavel
com os dos capitulos 5, 6 e 10. O tom de todo o conjunto é notavelmente polémico. O
debate em suas primeiras fases desenrola-se amplamente sobre o plano das idéias
messianicas judaicas, embora passe para outros setores antes do fim. O autor reuniu
aqui boa parte do que ele tinha a dizer em resposta as objecdes judaicas contra as
pretensdes messianicas sustentadas por Jesus. Existem naturalmente outras passagens
de controvérsias no QE, mas dificilmente se achara outra em que o aspecto de
controvérsia seja tdo agudo e tdo extenso, como se estivesse dentro de um tribunal; e

isto por si ja da certa unidade a todo o episodio.

2.3.1 Jo 7 € um inicio de nova secao?

Para Schnackenburg o tema principal do cap. 7 é o contraste entre as forcas da fé
e da incredulidade.'® E para alguns exegetas que tomam como critério da divisdo do
QE as festas judaicas, este capitulo constitui um novo inicio porque faz mencéo a festa
das Tendas.® O estudo de 7,1-13 nos mostra que esta passagem apresenta as
caracteristicas de uma introducdo a uma nova secdo: indicacbes topograficas e
cronoldgicas, introducdo de novos personagens: 0s amigos de Jesus. A férmula de
transi¢ao petd tadta (depois disto) se encontra igualmente no inicio de outras secdes
como em 5,1 e 6,1. Nota-se enfim que com o capitulo 7 assiste-se a uma mudanca de
género literario: Jo 6 constituiu-se por uma série de didlogos. Aqui se inicia outra

nova narrativa.

104 cf. SCHNACKENBURG, Rudolf. 1l Vangelo di Giovanni, Vol. Il, p. 257-266.
1% por exemplo: MOLLAT, D., L’ évangile et les épitres de Jean; BOISMARD, M.-E. Le prologue de
Saint Jean, p. 136.
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A ameaca de morte pesa sobre o desenvolvimento dos capitulos 7-8,
determinando o clima do encontro de Jesus com os Judeus em Jerusalém. Esta ameaca
é lembrada desde o predmbulo (7,1), depois Jesus a comenta para a multidao, que
protesta e reconhece (7,19-20.25; 8,37.40); efetivamente querem prendé-lo, por varias

vezes, e 0 capitulo 8 termina com uma tentativa de apedrejamento (7,30.32.44; 8,59).

2.3.2 Fim da unidade?

Onde termina a unidade iniciada no capitulo 7? Aqui ndo ha muito acordo entre

os exegetas. Alguns dizem que termina em 8,59 (como Dodd),*®

outros o prolongam
até 10,42 e outros ainda até o capitulo 12. Orientamos-nos para um final no capitulo
oitavo como se fossem um bloco dentro da grande secdo dos capitulos 2 a 12, como o
divide Dodd.'®" Léon-Dufour escreve que os capitulos 7 e 8 devem ser lidos de uma s6
vez, em razdo da sua unidade de tempo (a Festa das Tendas — 7,2), de lugar (0 Templo
—7,14) e de acdo (Jesus ensina — 7,14). Segundo este autor a pergunta dos Judeus feita
a Jesus em 8,25 (“Quem és tu?) subjaz ao texto dos capitulos 7 € 8 e que 0
ensinamento de Jesus progride ao longo dos capitulos para culminar no “Eu Sou” de
8,58; esta proclamacdo final responde, em outro plano, ao pedido dos irmé&os
“Manifesta quem tu és!” (7,4). Paralelamente, as tentativas reiteradas de prender Jesus
(7,11.30.32.44; 8,20) acabam no gesto de apedrejar Aquele que, esquivando-se de

seus agressores, deixa o Templo (8,59).%

Xavier Léon-Dufour escreve no seu comentario ao QE que o processo de

condenagdo de Jesus inicia nos capitulos 7-8 como sendo o primeiro ato, cujo tom ja

106 Cf. A interpretacdo do Quarto Evangelho, p. 448-459. Autores que também pensam assim: Sjef van
TILBORG. Cf. Comentario al Evangelio de Juan, p. 148; Francis. J. MOLONEY, The Gospel of
John, p. 232-234.

197" Detalharemos mais adiante esta divisio que Charles H. DODD faz no livro: A Interpretagdo do QE.

108 Cf. DUFOUR, Xavier L., Leitura do Evangelho Segundo Jo&o II, p. 146.
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fora dado pelo capitulo 5. Este processo prosseguira até o capitulo 10, onde se
reconhecem nos vv. 24-33 as formulagdes do interrogatorio sinético diante do
Sinédrio (comparar Jo 10,24.25.36 e Lc 22,67.69.70). Diz este autor que aqui o debate

converge para a afirmacdo feita por Jesus da sua relacio Ginica com Deus, seu Pai.*®

2.3.3 (7,1-8,59) € uma unidade com inicio e fim

Fundamentemos com mais argumentos esta unidade: o tema do pecado liga
quase organicamente os capitulos 8 e 9 (8,21.24.34; 9,24.31) e dois outros temas
encontram-se somente na unidade 7-10: oyiopa éyéveto (7,43; 10,19 — surgiu divisdo)
e a acusagdo dawpoviov &yxeilg (7,20; 8,49.52; 10,20 — Tens demodnio). Ainda outros
temas dao conformidade a esta se¢do como: ypiotog (9,22; 7,26-31 — Cristo), néunm
(9,4.7; 7,29; 8,42 — envio), mopa Beov (7,29; 9,16.33 — de Deus), papioaiot (9,13.15;
8,26.40; 7,32.45.47 — fariseus), nd0ev éoti (7,27.28; 9,29 — de onde é). Verificamos
também que ha coeréncia nesta unidade a causa da semelhanca de lugar, de tempo e
de publico aonde acontecem os fatos e os didlogos.*® Constata-se que nos capitulos 7-
8 se trata de uma controvérsia com Jesus, enquanto no capitulo 9 trata-se de uma
dissensdo a propdsito de Jesus, como também o comeco desse capitulo é claramente
um diferente género literario. Os irmaos de Jesus e a multiddo aparecem no capitulo 7,
e 0 cego tdo somente no capitulo 9; diferentes indicagdes cronoldgicas encontramos
no capitulo 7 (14.37) enquanto que no 9,14 se faz mencdo ao sdbado. Ou um pouco
mais a frente, em 8,59 o autor descreve a tentativa dos judeus de apedrejar Jesus.

Entretanto, segundo a halakah judaica, é proibido apedrejar qualquer um no dia de

199 1d., p. 148. Dufour traz mais uma confirmagéo da unidade 7-8: «O personagem principal é Deus, que
no capitulo 7 designa por “Aquele que me enviou” (7,16.18.28.29.33), e depois, no capitulo 8, num
desligamento progressivo, por “o Pai” (8,16.18.19.27.28.38.42.49.54)». Cf. 1d, p. 150.

10 cf. MANNS, Frédéric. La vérité vous fera libres, p. 17-18. Ha ainda GOGUEL M. que defende a
separacdo de Jo 9 do capitulo 8 por uma simples razdo de ordem psicoldgica, pois, diz este autor, se
Jesus vem se escondendo desde o inicio, ndo se apresentaria em publico, logo em seguida.
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sébado. Como confirmagdo, constatamos ainda, como faz J. Martyn, que distingue
dois ciclos em 5 — 10: o ciclo A comecga no cap. 5 e o ciclo B no cap. 9. Cada ciclo
fala da ruptura do sébado e termina com um ato de violéncia contra Jesus.''! E,
portanto, mais provavel que se deva separar 9 de 7-8, mesmo se o capitulo 9 segue
naturalmente esses capitulos, como subentende a conjuncdo ka1 pela qual se inicia,

mas se desloca do processo intentado contra Jesus nos caps. 5-8 para o miraculoso, o

que nos assegura e confirma ser uma nova unidade dentro do bloco dos caps. 5-12.

Na leitura dos capitulos 7-8 notamos também que a tentativa derradeira de
apedrejar Jesus (8,59) surge como o ponto culminante das varias ameacas contra ele, e
isto conduz efetivamente a saida de cena. Sdo significativos os termos com o0s quais €
descrita sua retirada: 'Incodg 6¢ ékpopn kai £ERABeV €k 10D igpod — mas Jesus ocultou-
se, e saiu do templo. O episddio em seu conjunto comecou com Jesus év kpvnt®d (7,4
— escondido, as ocultas). Seu comparecimento a festa foi a principio o0 pavepdg AL’
év kpumtd (7,10 — ndo publicamente, mas as ocultas). Depois, no meio da festa, de
repente aparece em publico, enfrentando oposicdo e ameacas. Muito feliz o contexto
deste episodio, terminando com a rejeicdo do desafio de Jesus e sendo completado
pela sua retirada, mais uma vez, para um lugar oculto. Assim, as palavras év kpvnt® €
gkpupn podem se tidas como uma inclusio desta série inteira de diadlogos dentro de
uma unidade dramatica, tendo como cenario bem significativo a Festa das Tendas.
Johan Konings fala de uma argumentacéo polémica crescente até o final do capitulo 8,

havendo temas centrais entre os capitulos 7-8, como o da origem e do afastamento de

11 ¢ J. L. MARTYN, History and Theology in the Fourth Gospel, p. 49-50.
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Jesus, da clandestinidade/ocultamento, exatamente como escrevemos acima, presentes

no inicio e no fim da unidade.'*

Outra inclusdo que reforca nosso argumento da unidade ma 7-8 é a delimitacéo

no inicio e no fim dos capitulos:

859 » ... e - - . .
ot €é0nrovv avTov ot Tovdaiotl drokteivar — Porque os judeus o queriam matar

71 % ¥ ; o , s s s g
npav ovv AtBovg iva Bdrwotv én’ avtév — Ergueram pedras para arremessar

contra ele

4., > ~ e .
avéPn Incodg gic o iepov — Jesus subiu ao Templo

859 ‘Incodg €ERADeY €k T0D igpod — Jesus ocultou-se, e saiu do templo.
Schnackenburg escreve que o capitulo 8 est4 bem unido & Festa das Tendas.'*
No inicio temos a autorevelacdo de Jesus como ‘a luz do mundo’, uma expressio que
poderia unir-se simbolicamente as luminarias desta Festa. Existem ainda outras claras
referéncias com o capitulo 7** e, menos diretos, também com o capitulo 5.**° Quanto
ao conteddo, o capitulo 8 pressupfe a situacdo descrita no capitulo 7. Entre 0 povo

existiam grupos inclinados a crer em Jesus; mas sdo contraditos por outros que fazem

12 cf. KONINGS, Johan. Evangelho segundo Jodo. Amor e fidelidade, p. 171.
13 A festa das Tendas (ou das Cabanas ou Tabernaculos) é uma das mais importantes entre as quatro
festas principais do ciclo anual judaico (Pascoa, Pentecostes, Tendas, Dia das Expiagdes). De origem
agricola, ela corresponde a festa da colheita que se celebrava no outono (Ex 23,16): habitava-se entéo
em cabanas construidas com folhagem, semelhante aos abrigos que se usavam nos vergeis no
momento da colheita. Por sua vez, elas recordavam a vida dos hebreus no deserto no momento da
saida do Egito (Lv 23,42s). Na época do Novo Testamento, a festa das Tendas coroava o Ano Novo e
era celebrada de 15 a 21 tishri, isto €, mais ou menos no fim de setembro.
A situagdo (“ensinando no templo”): 8,20 com 7,14-28; os interlocutores (Fariseus): 8,13 com 7,32-
47; a pergunta sobre a proveniéncia e a meta de Jesus: 8,14 com 7,28s.34; a ‘ciéncia’ de Jesus e a
‘ignorancia’ dos outros: 8,14-19 com 7,28s; a unidade de Jesus com Aquele que o enviou: 8,16.18
com 7,28b.29.
15 Tema da popropia (testemunho): 8,13s.17s com 5,31-47; o tema ligado a esse do kpivew (julgar):
8,15s. com 5,22.30; 7,24.

114
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objecBes a messianidade de Jesus. No final prevalece a incredulidade dos circulos
dirigentes. Os temas da filiacdo de Abrado (vv. 37-47) e da relagcdo de Jesus com o
patriarca Abrado (vv. 48-58) deixam transparecer que aquilo que importa ao
evangelista é o debate teolégico com o judaismo, um diadlogo oficial e de alto
conteudo teoldgico, que era de atualidade no seu tempo. Provavelmente se acrescenta
também o interesse pelos “os judeus que tinham acreditado nele” (v. 31). Esta

polémica continuaré nas disputas do capitulo 9.**°

Léon-Dufour também constata unidade nos versiculos do capitulo 8.
Primeiramente na oposi¢ao “livre/escravo” que comanda o todo; em seguida uma
espécie de inclusdo mostra-se no emprego do condicional: “Se permanecerdes..., a
verdade vos tornard livres” (v. 31s) e “Se o Filho... sereis realmente livres” (v. 36). A
liberdade que a verdade (o Filho) da é concedida aos discipulos de Jesus; tais sdo 0s

dois pontos a desenvolver: ser discipulo e tornar-se livre."*’

Notamos ainda, como faz R. Brown, que a historia narrada no cap. 9 é completa
em si mesma e pode ser colocada em qualquer lugar, ndo importa qual visita de Jesus

a Jerusalém.™® Isto parece confirmar-se pela dupla inclusdo que af se encaixa:

V-2 tic fluaptev, tva TvPAOG YevvnO1); — Quem pecou, para que nascesse cego?

V-4 &i TogAoi fte, 0Ok v elyete Guaptiov: — Se fosseis cego, nio terieis pecado

V-1 TVPAOV €K YEVETTC. — cego de nascenca

V-39 {var TVPAOL YévavTol — para que tornem-se cegos.

1® cf. SCHNACKENBURG, Rudolf. Il Vangelo di Giovanni, Vol. I, p. 319-320.
Y7 cf. LEON-DUFOUR,X. Leitura do Evangelho Segundo Jo&o 11, p. 200.
18 cf. BROWN, Raymond. The Gospel according to John, p. 376.
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Frédéric Manns diz que no QE encontra-se um esquema que se repete em varios
capitulos do mesmo, se trata de uma tendéncia do autor joanino em educar a fé. Em
geral, o autor parte do Profeta Messidnico, faz uma discussdo midrashica desta
identificacdo, depois fala de Jesus, Filho do Homem. Este esquema encontra-se
claramente nos capitulos 7-8 e no capitulo 9, o que nos leva a descobrir unidades

diferentes em 7-8 e no 9:**°

Jesus, Profeta Discussao Jesus, Filho do Homem
7,31.40 7,52; 8,13 8,28
9,17 9,28.34 9,35

Charles Dodd divide os capitulos 7-8 em se¢Bes com titulos genéricos, mas
consegue ver unidade de conteddo dentro deste mesmo bloco. Apresento aqui a

estrutura geral como Dodd faz.'?

7,1-10 Introducéo

11-13 Cena durante a Festa das Tendas, na auséncia de Jesus.

14-24 Jesus na Festa. Primeiro didlogo: tema, Moisés e Cristo.

25-36 Segundo dialogo: as pretensGes messidnicas de Jesus. Os interlocutores sdo
principalmente “hierosolimitas’, a “multidao”, “fariseus” ou “judeus”. Jesus faz apenas
duas breves intervencgoes.

37-44 Terceiro didlogo: introduzido por um dito oracular de Jesus e continuado pela
“multidao”. Tema, as pretensdes messianicas de Jesus.

45-52 Quarto didlogo: O mesmo tema continua. Os interlocutores sdo os “sumo-

sacerdotes e os fariseus”, seus vmnpéton (oficiais, auxiliares) e Nicodemos. Jesus esta

fora da cena.

19 cf. MANNS, Frédéric. La vérité vous fera libres, p. 22.
120 cf. DODD, Charles H., A Interpretacdo do Quarto Evangelho, p. 449.
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8,12-20 Quinto dialogo: introduzido por um dito oracular de Jesus. Tema, natureza e
valor dos argumentos em favor das pretensdes de Jesus.

21-30 Sexto didlogo: consistindo, sobretudo de um discurso de Jesus, interrompido por
breves comentarios e perguntas dos ‘“judeus’. Tema, 0 desafio de Jesus aos lideres
judeus.

31-59 Sétimo e ultimo dialogo: tema, Abrado, sua “raga” e Cristo. Interlocutores, Jesus ¢

os “judeus”.

Notamos que existe uma coeréncia nos temas e nada se diz em contrario ao lugar
dos dialogos e disputas, 0 que nos da mais certeza quanto a unicidade deste bloco dentro

do Livro dos Sinais.

Outra andlise que nos permite ver que o contexto do cap. 8 € 0 mesmo do cap. 7

sdo as afirmac0es repetidas de que Jesus se achava em perigo de vida, e ainda mais as

vérias tentativas para prendé-lo ou para elimina-lo imediatamente;**

"1 Jesus estava evitando a Judéia, 6t £(fTovv avtov oi Tovdaiot

amokTeIval. — porque os judeus o queriam matar.
13 0 povo da Judéia tinha medo até de pronunciar seu nome,
o ToV eoPov TV Tovdaimv. — por medo dos judeus.
19 Jesus pergunta: ti pe {nteite dmokteival; — Porque procurais matar-me?
725 Os de Jerusalém se surpreendem com a audécia daquele,

ov {ntodowv dmokteivay, — Este que procuram matar?

7 4 ke LD 7 1 5 1 s 1 3 LY \ ~
30 {ftovv oLV avTOV Tdoal, Koi o0deig EMEPaiey Em” aOTOV TNV YETPO,

Procuravam, entdo, prendé-lo, mas ninguém lhe p6s a méo,

732 goldados s&o enviados para prendé-lo.

7 44 by \ k4 b4 9 ~ 4 9 I4 b 9 b o 2 9 Y
" nveg 08 fifelov €€ avTdV macat avtdv, AAL’ ovdeig EPalev €’ adTOV

tag xeipag. — Alguns queriam prendé-lo, mas ninguém lhe p6s a mao.

837 ntetné pe dmoxteivan — Procurais matar-me.

211d., p.450s.



102

840 rteiné pe dmoktsivan — Procurais matar-me.

859 Apav odv Aiboug tva Pidmoy én’ adtoév apanharam pedras para atirar nele

Segundo Dodd, o imediato capitulo 9 possui algumas semelhangas com certas
partes dos capitulos 7-8. Um “cisma” (oyliopa) entre os ouvintes de Jesus é
mencionado também em 7,43 como aparece em todo o capitulo 9. O autor diz que este
tem por si mesmo um caréter distinto e que existiu como unidade separada, mas foi
unificado (diria “costurado”) aqui dentro do projeto geral do evangelista. Para ele os
capitulos 9-10 formam uma unidade com sequéncia de narracéo, didlogo e mondlogo.
Contudo, no capitulo 9 aparecem palavras-chave que indicam a conexdo com 0
episédio precedente como @&¢ it Tod kdéouov — sou a luz do mundo (9,5, repetindo
8,12) e a idéia de que a luz causa um julgamento, no sentido de que separa 0s que
preferem as trevas a luz porque suas obras sdo mas, e os que se chegam a luz, para que
suas obras sejam manifestadas, como feitas em Deus. Este tema é abordado de modo
alusivo nos capitulos 7-8.1% Todas essas analises e interpretacdes do contexto no qual
0 capitulo 8 esta inserido sdo, na sua maioria, as reflexfes que Dodd faz no seu
comentario ao QE. Entretanto, Bultmann tem outra maneira completamente diferente

de contextualizar este mesmo capitulo.

Bultmann praticamente observa de modo acurado que todo o texto do capitulo 8
sdo fragmentos, quase que despedacados, juntados ao longo do mesmo, fazendo
conex0es com outras partes do capitulo 5 ao 12. Como se o texto original tivesse sido
perdido e reconstruido na maneira como encontramos no Evangelho.*?® Segundo ele, a
pericope 8,21-29 (discurso sobre a luz) ndo deveria fazer parte deste capitulo, mas

deveria estar colocada depois de 7,31-36. E que 12,34-36 seria uma natural

2214, p. 459-463.
123 Por isso encontram-se tantas pequenas introducdes e conclusdes ao longo do texto: Introducéo 6,1s =
Conclusdo 8,20; 7,1 =7,30; 7,37 =7,43; 7,32 =7,52; 9,1 = 10,19-21; 10,22 = 10,39.
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continuagdo de 8,28. E conclui dizendo que 8,21-29; 12,34-36 eram originalmente
partes do discurso sobre a luz. Ele tenta compreender o capitulo 8 a partir do seu final,
como sendo uma conclusdo e chave de entendimento para o seu inicio. Nota
fragmentos que se alternam, se contrastam e se completam na polémica discussao
entre Jesus e os Judeus; temas sobre a gloria (30&a), Jesus e Abrado, filhos de Abrado,
filhos de Deus e filhos do deménio, liberdade e serviddo, verdade e mentira."?* Essas
consideracGes de Bultmann ndo alteram nossa afirmacdo de que ha unidade no bloco
dos capitulos 7-8. Confirma-nos, porém, que o autor reuniu diversos fragmentos,
como ele chama, e deu um sentido original, unificando-os ao redor de uma mesma

polémica e obedecendo a sua intengéo.

Ja Raymond Brown, por sua vez, traz mais confirmacdes sobre nossa opinido.
Ele insere o capitulo 8 dentro do grande bloco 7,1-10,21 tendo a Festa das Tendas
como a ocasido para todas as discussdes e temas, e antes da mengdo de uma outra
festa, a da Dedicacdo em 10,22. De 8,12-59 pra frente é introduzido a substituicdo do
tema da luz da festa quando Jesus proclama ser ele proprio “a luz do mundo”.
Segundo Brown, volta o clima judicial de testemunho defensivo contra as acusacdes
judaicas, e a situacdo torna-se deveras tensa, com insinuacGes de ilegitimidade e
acusacOes de que o demdnio é o pai dos oponentes. Conclui-se com uma das mais
espetaculares afirmagoes atribuidas a Jesus no NT: “Antes que Abrado existisse, Eu
Sou” (8,58), o que conduz a uma tentativa de apedrejamento de Jesus. Para Brown o
capitulo 9 continua alguns temas proprios da Festa das Tendas, como o tema da “luz
do mundo” (9,5) e a referéncia a piscina de Silo¢ (9,7.11), que manteve Jesus em

Jerusalém. Isso demonstra a unidade do bloco do capitulo 7 ao 10, por possuir temas

124 Ccf. BULTMANN, Rudolf. The Gospel of John. A Commentary, p. 312-315.
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que circulam e se aprofundam trazendo novos niveis de compreensdo tipicos do

método e da teologia joanina.

Ana Flora Anderson apresenta uma estrutura do bloco 7-8 ao redor da Festa das

Tendas que reforgca ainda mais nossa afirmacdo de unidade. Esta autora vé na rejeicao

da verdade que liberta o centro fundamental deste bloco:'?

A FESTA DAS TENDAS 7,1-13

A — A origem da revelagdo e o ensinamento de Jesus: 7,14-24
B — A origem misteriosa do Messias; 7,25-36
C — A AGUA: Jesus comunica o Espirito: 7,37-44
D — OS FARISEUS RECUSAM CRER EM JESUS 7,45-52
C’ — A Luz: Jesus é o revelador, fonte da vida: 8,12-20
B’ — A origem e a missdo do Messias; 8,21-30
A’ — A origem da revelacdo e a verdade que liberta: 8,31-59

Observando toda a secdo 7-10 fica evidente que o ambiente € 0 mesmo:
Jerusalém; e a situacdo é também Unica: a Festa das Tendas. H4 uma continuidade de
temas que se sucedem e se aprofundam, mesmo com pedacos de textos combinados,
isto €, com fragmentos “costurados”. Podemos assim resumir: H4 um progresso na
revelacdo do mistério de Jesus, que no meio da Festa se atribui uma doutrina superior
e uma origem transcendente (7,14-36), e no Ultimo dia se declara fonte de agua viva
(7,37-52) e a luz do mundo (8,12-20); ele € o revelador do Pai (8,21-30), que conduz a
verdadeira liberdade (8,31-38), € o Enviado definitivo de Deus, superior a Abrado, que
se proclama “Eu-Sou” (8,39-59). A esta progressiva revelacdo da identidade
sobrenatural de Jesus, por outro lado, corresponde a uma crescente hostilidade dos

Judeus que, invés de acolher a sua mensagem, persistem na incredulidade, rejeitando a

125 cf. ANDERSON, Ana Flora, O Evangelho da Verdade que Liberta, p. 51-63.
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luz, como ja dissemos antes. A atitude incrédula dos seus parentes na pericope

introdutoria (7,1-13) prelude a esta situacdo dramatica que se verificard em Jerusalém.

2.3.3.1 (7 — 8) onde o tema do “conflito” constrdi unidade

Concluimos dizendo que nossa pericope 8,31-59 encontra-se bem localizada na
unidade dos capitulos 7-8. Nesses dois capitulos estdo elementos comuns a tradicao
evangélica sobre Jesus de Nazaré — conflito, controvérsia, drama com a familia,
ensinamento no Templo, desconfianca e incredulidade dos Judeus —, demonstrando
assim gue a apresentacdo joanina é determinada pela intencdo e pelo conhecimento do
autor.*?® O quadro narrativo reproduz uma situacdo especifica de conflito entre Jesus e
as autoridades judaicas durante seu ministério em Jerusalém. Mas o texto destes dois
capitulos reflete também as polémicas que, na época do evangelista, opunham os
meios oficiais do judaismo aos discipulos de Jesus. A Festa das Tendas, como
veremos mais adiante, é o contexto da esperanca e da crise decisiva. A crise se da no
encontro com o homem de Nazaré. Nesse encontro é preciso discernir e aceder ao ato
de fé na sua origem e mediacdo. Esse encontro acontece no julgamento: a

manifestacdo da mentira e das aparéncias, e revelacdo da verdade.

Segundo Sénen Vidal, foi justamente essa crise e esse trauma (como ele chama)
da separagdo do “seio” judaico a ocasido para um novo ‘“nascimento” a uma nova
existéncia, quando tiveram que se configurar como novas comunidades. A vida e a
estrutura comunitarias tiveram que fazerem-se fortes. Vidal “recompde” o QE a partir

dos diferentes estratos literarios que descobre subjacentes no texto evangélico. Os

126 Johan Konings supde que o autor do QE usou de material da tradicdo evangélica. Com relagdo a
incredulidade dos parentes de Jesus: Mc 3,20-21.31-35; similares a discusséo rabinica sobre o sabado
(7,22-24): Mt 12,5; Mt 12,11 (=Mc 3,4 = Lc 6,9); Lc 13,11; 14,3. Como também um suposto
conhecimento do autor quanto ao nascimento do Messias em Belém: Mt 1-2; Lc¢ 1-2. Cf. Evangelho
segundo Jodo, p. 172.
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divide e nomina-lhes “Evangelho 1” (E1), Evangelho 2 (E2) e Evangelho 3 (E3).*?’

Nossa pericope, dentro da unidade 7-8, encontra na teoria de Vidal uma confirmac&o:

Foi com esta nova situacdo, provavelmente por volta do ano
80, que surgiu a primeira versdo do evangelho como obra
“etiologica” (justificativa) dessas comunidades joaninas,
obrigadas a legitimarem-se frente & ameaca do judaismo. Na
sua base descobre-se ndo apenas o trabalho de um autor, mas
também a atividade, cada vez mais crescente, de uma ‘escola’
em volta dele, e um dos aspectos importantes desta escola
residia na reflexdo das Escrituras. Seguindo as raizes
profundas judaicas, ndo se fez uma ‘ctiologia’ em forma de
tratado, mas sim de narrativa sobre as origens (no estilo das
grandes obras historiograficas ‘etiologicas’ do AT),
recompilando e interpretando as tradi¢des anteriores da

comunidade.

E essa a chave para a compreensdo desta versdo do Evangelho.
O seu tom geral ja ndo é, como nas “tradi¢bes basicas”, a
renovacdo interna do judaismo, mas a superacdo e

substituicéo dele.

Assim se explica a tensdo polémica, ao longo de toda a obra,
contra as autoridades judaicas. Os textos refletem muito bem a
situacdo de ‘denuncia’ e ‘juizo’ que os grupos joaninos estdo
sofrendo nesses momentos (cf. especialmente 7,1-52; 9,1-34;
18,28-19,16), com o efeito natural do ‘medo’ (cf. 7,13; 9,22;
12,42; 19,38; 20,19) e das divisdes internas entre eles (cf. a

figura dos “cristios ocultos” em 3,1-11, etc.).*”®

Vidal nos ajuda a compreender que nossa pericope surgiu como resposta e busca
de definicdo diante de uma situagdo conflitiva e plural. Esta claro para nds que os
capitulos 7-8 revelam uma férvida e radical vontade de definir a verdadeira identidade

de Jesus; as palavras enderecadas aos Judeus soam duras aos nossos ouvidos, mas era

127" Apresentamos anteriormente a teoria de Senén VIDAL no Primeiro Capitulo.
128 Cf. VIDAL, Senén, Los escritos originales de la Comunidad, p. 23-24.
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preciso esse tom para se criar unidade e identidade coesa, visto a situagdo de ruptura
ao interno da comunidade joanina. Confirmaremos isso mais adiante, nas
considerac@es, no final deste capitulo. Continuaremos a compreender exegeticamente

a pericope para reconfirmar o projeto do autor com sua estratégia literéria.

2.4 Diviséo da pericope 8,31-59

A pericope divide-se em duas partes. A primeira (8,31-47) comega com 0
convite de Jesus a ater-se a sua mensagem, que dard a liberdade, o que provoca
indignada reacdo; seus antagonistas afirmam que basta pertencer a linhagem de
Abrado para ser livre; Jesus responde gque esta linhagem néo garante a liberdade (8,31-
36). Jesus nega que os judeus tenham por pai Abrado, porque ndo o imitam no seu
modo de agir, e insinua que na verdade tém um pai diferente (8,37-40). Ao
compreenderem 0s judeus que Jesus, atribuindo-lhes outra paternidade, refere-se
veladamente a idolatria, proclamam-se fiéis ao unico Deus. Jesus, entdo, tomando por
argumento sua conduta homicida, os vai encurralando até lhes declarar que seu pai, a
guem imitam na sua conduta, é o Inimigo, o homicida desde o principio. Eles nédo

procedem de Deus (8,41-47), mas do Diabo.

A segunda parte (8,48-58) registra o contra-ataque dos Judeus; em suas trés
tentativas (8,48.52.57) acusam Jesus de loucura, explicita ou implicitamente. Jesus
responde, em primeiro lugar, afirmando que a vida que ele possui e comunica exclui a
morte; é, portanto, superior a que se recebe de Abrado (8,52-56). Diante do
comentério depreciativo dos Judeus, Jesus avanca sua afirmacdo decisiva: como

Messias, é anterior a Abrado (8,57-58). Termina a pericope com a tentativa de
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apedrejar Jesus e sua volta a clandestinidade (8,59).'* A figura de Abrado, como
vimos antes, confere uma certa homogeneidade as varias unidades tematicas

desenvolvidas nestes versiculos (vv. 31-59). Articulagdes principais:

a) a «verdade» libertara aqueles que cumprem as obras de Abrado (vv. 31-41a);

b) os Judeus néo séo filhos de Deus, mas do diabo (vv. 41b-47);

c) Jesus se proclama «Eu-Sou, existente antes de Abrado (vv. 48-59).*%

Podemos também esquematizar assim: Convite a liberdade e ofensiva de Jesus:

8,31-36: A linhagem de Abrado ndo € livre, mas escrava
8,37-40: Dois pais?

8,41-47: Procedem do Inimigo, e ndo de Deus.

8,48-58: Contra-ataque judaico e resposta de Jesus
8,49-51: Jesus, o doador da vida definitiva

8,52-56: Abrado e o dia do Messias

8,57-58: O Messias, anterior a Abrado

8,59: Remate: Tentativa de apedrejar Jesus

Brown os estrutura dividindo-os da seguinte forma:***

- Introdugdo (7,1-13);

- Cena 1, discurso pronunciado no meio da Festa (7,14-36), subdividido em: direito de

ensinar (vv. 14-24); origem de Jesus (vv. 25-36);

129 Cf. MATEOS, Juan — BARRETO, Juan. O Evangelho de S&o Jo&o, p. 387.
130 cf. POPPI, Angelico, | QUATTRO VANGELI. Commento Sinottico, p. 614.
131 cf. BROWN, R.E., Giovanni. Commento al vangelo spirituale, p. 263.
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- Cena 2, Jesus no ultimo dia da Festa (7,37-52) se proclama fonte de agua (vv. 37-

52), reacdes do povo e do Sinédrio (vv. 40-52);

- Cena 3, discursos misturados (8,12-59): discursos no tesouro do Templo (vv. 12-20);

ataque contra os Judeus incrédulos (vv. 21-30); Jesus e Abrado (vv. 31-59).

De La Potterie distingue trés discursos de Jesus, que correspondem as trés cenas
de Brown: 7,14-36; 7,37-52; 8,12-59. Panimolle parte da analise estrutural e em base
aos elementos literarios aponta a unidade do capitulo 7, centrado na rejeicdo de Jesus-
Messias por parte dos Judeus, distinguindo 6 cenas: o capitulo 8 representa o segundo
ato do drama, também subdivido em 6 cenas.** Léon-Dufour, depois da introducéo
(7,1-13), indica a unidade de lugar, de tempo e de acdo para duas séries simétricas de

controvérsias e de proclamac6es, separadas por 8,12:

a) Controvérsia e proclamacéo (7,15-30),
b) Exortacédo (7,31-36),

¢) Proclamacéo (7,37-52),

d) Eu sou, a luz do mundo (8,12),

a’) Controvérsia e proclamacéo (8,13-20),
b’) Exortacdo e proclamacéo (8,21-30),

¢’) Abrado e Jesus, ultima proclamacao (8,31-59); esta secdo € subdividida em

duas partes (8,31-45) e em varias articulagdes.'*

No seu comentario, o autor distingue no capitulo 8 duas partes principais: 0

testemunho de Jesus (vv. 12-30); a filiacdo divina de Jesus (vv. 31-59)."** A divisdo

132 cf. PANIMOLLE, S.A., Lettura pastorale del vangelo di Giovanni, p. 246-253; 321-325.

133 Cf. DUFOUR, X. L., Leitura do Evangelho Segundo Jo&o II, p. 36-39.

B34 1d., 11, p. 323-324. Também as indicagdes de lugar (v. 20 1@ yolopviakio € V. 59 &k Tob igpod)
confirmam esta nossa divis&o.
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do capitulo 8, que é nossa escolha neste trabalho, articula-se em trés partes. A
particula temporal maiwv (de novo) aparece nos versiculos 12 e 21. A presenca de duas
conclusdes tipicas nos versiculos 20 e 30 como também a mudanca de auditério no

versiculo 31 orienta verso uma divisdo tripartida deste capitulo:

w.12-20:

oAy TODTO TO PIHOTO ELAANGEY

De novo Estas palavras ele as pronunciou
w.21-30:

TOALY TaDTo AVTOD AAAODVTOG

De novo Tendo ele assim falado

w. 31 -59:

Eleyev oDV 6 Incodg mpdg Todg memoTevkoTog avTd Tovdaiovg:

Dizia, pois Jesus para os judeus que criam nele.

2.5 Andlise da pericope Jo 8,31-59

Faremos neste trabalho somente a analise dos versiculos 31 a 59 desta pericope,
que ja é extensa e merece acurada atencdo. Para melhor a analisarmos dividiremos em
trés partes (vv. 31-4la; vv. 41b-48; vv. 49-59). Inicialmente faremos uma
apresentacdo da analise da composicéo, as partes da pericope para, em seguida, fazer a
analise literaria. Interessa-nos salientar a técnica literaria usada pelo Redator desta
pericope presente nos paralelismos, nas inclusdes, nos quiasmos, na forma de
apresentar o didlogo, as objecdes no dialogo-debate. No final teremos uma viséo de

conjunto que resumira a estrutura bem organizada do autor.
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vv. 31 —41a

A declaracdo inicial de Jesus esta na forma de dois paralelismos (vv. 31-32), que

por sua vez, estdo compostos em forma de quiasmos:

31. gav duelc petvnte év 1@ AOY® @ €ud, Se vos permanecerdes na minha palavra,

4AN0GG pabnrai pov €ote, verdadeiramente sois meus discipulos.
32. xoi yvooeche v aAn0eiay, E conhecereis a verdade,
Kai 1 Ao EhevBepmdael LUAGC. e a verdade vos tornara livres.

A objecdo dos Judeus (v. 33), também se da sob a forma de paralelismo:

33. onéppa ABpadp Eopev No6s somos semente de Abrado
000EVL OEOOVAEVKOALEV TAOTOTE jamais fomos escravos de alguém
TG 6V AEYELS Como podes tu dizer:

Ot élevbepot yevioeohe; tornar-vos-eis livres?

A resposta de Jesus (vv. 34-36) retoma estas objecGes em sentido invertido. A

estrutura desta resposta € sob a forma de um paralelismo antitético:

34. mtiic 6 moldV TV apapTiov Quem comete 0 pecado
d0DAGG 0Ty THG ApapTiog. é escravo do pecado.
35. 0 8¢ 00DA0G 0V pévet €V Ti) oikiq i TOV aidva:
O escravo ndo permanece sempre na casa,
0 v10g pével €ig TOV aidva.
mas o filho ai permanece para sempre.
36. dav ovv O LidC Vudc Erevdepdon, Se, pois, o filho vos tornar livres,

dvtog levbepot Ececbe. Sereis realmente livres.

No centro encontra-se a oposi¢do entre 600A6¢ (escravo) e viog (filho). O tema

de éhevbepow (libertar, tornar livre) é igualmente oposto a i auaptia (0 pecado), o
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que nos permite precisar o sentido de gievbepow. Tendo respondido a segunda
objecdo dos Judeus, Jesus passa a primeira: omépua APpadu éopev (NGS SOMOS

semente de Abrado).

Outra apresentacdo da forma quiastica, apresentado por Jerome Neyrey, que
confirma esta centralidade do escravo e do filho, pode ser feita do seguinte modo, com

os versiculos 31-37:%

A. Se v0s permanecerdes na minha palavra. (31a)

B. Conhecereis a verdade, e a verdade vos tornara livres. (32b)

C. NoOs somos semente de Abrado. (33a)

D. Jamais fomos escravos. (33b).

D’. Quem comete o pecado ¢ escravo; 0 escravo ndo permanece na casa para
sempre; mas o filho ai permanece para sempre. (34-35)

C’. Sei que sois a semente de Abrado, mas procurais matar-me. (37a,b)

B’. Se, pois, o Filho vos tornar livres, sereis realmente livres. (36)

A’. Minha palavra néo penetra em vos. (37¢)

Jesus inicia com uma palavra no condicional “se” (éav) — “Se permanecerdes na
minha palavra...”, mas conclui com um juizo, uma sentenca declarativa: “Minha
palavra ndo penetra em vos”. “Permanecer” ¢ também parte do meio da sec¢do, onde se
argumenta que “o escravo” nao permanece na casa do pai. Podemos interpretar a a¢ao
de Jesus, com este jogo de palavras, como um juiz que questiona indiretamente seus
interlocutores. Seria alguma aluséo a Ismael e Abrado? Jesus, o filho e Deus, seu Pai?

Veremos mais adiante na analise literaria.

Na seqiiéncia encontramos uma nova estrutura nos versiculos 37-38:**

135 Cf. NEYREY, Jerome H. The Gospel of John, p. 158.



113

37. oida 811 oméppo APpady éote: Sei que sois a semente de Abrado,

GALG CnTeité pe amokteivan, mas procurais matar-me,

Ot O AOY0G O €UOC OV YOPET €V LLIV. porque minha palavra ndo penetra em vos.
38. éym 0 Edpaka Topd TG TOTPL AUAD Proclamo o que vi junto do Pai;

Kol Vpeic ovv & frovoate mapd Tod ToTpdg moleite. e vos fazeis o que ouvistes junto ao pai

O motivo da hostilidade dos Judeus é expresso no centro sob uma forma que
reenvia implicitamente ao versiculo 31: 0 Ad6yoc O &uog ov ywpel &v vuiv. O
paralelismo antitético final faz ressaltar a diferenca entre Jesus e os Judeus
empregando mapa tanto com o dativo como com o genitivo. Encontramos ambém nos
versiculos 38-40 outra estrutura quiastica. O comego e o fim falam de “fazer”
(roieite) dando assim unidade e coesdo tematica. O inicio refere-se ao diabo, fazer o
que ele fez: mentir, matar; e no final aparece Abrado fazer o que ele ndo fez: néo
matar. Um verdadeiro filho de Abrado provara que ¢ seu filho imitando (“fazendo”)

como ele fez (sobretudo a hospitalidade e ndo o homicidio).

A. Proclamo o que vi junto do (meu) Pai; e vds fazeis o que ouvistes junto

ao (vosso) pai. (38)
B. Abrado € nosso pai. (39a)
B’.Se fosseis filhos de Abrado, farieis as obras de Abrado. (39b)

A’ Porém, agora, procurais matar-me a mim. Isto Abrado ndo fez. (40)

136 Sequndo Vidal é claro que estes vv. 37-38 marcam um corte com relacdo ao anterior: as palavras
seguintes, que eles introduzem, ndo podem estar dirigidas aos “judeus que tinham acreditado” (em
Jesus) [v.31]. A objecdo do v. 33 oferece a ocasido para tratar em vv. 37-47 o tema da auténtica
procedéncia dos “judeus” incrédulos: diante da sua afirmacdo de ser o povo eleito, «descendéncia de
Abrado» e «filhos» de Deus (cf. v. 41), se desmascara sua origem “diabdlica”, demonstrado na sua
rejeicdo a «verdade» da revelacdo e na intencdo de assassinar o Enviado divino. Cf. VIDAL, S. Los
escritos originales de la Comunidad, p. 440.
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A objecdo dos Judeus ja no versiculo 39 retoma a palavra matep (pai). Na sua
resposta (vv. 39b — 41a) ndo fala mais de onepua, mas de texva. Sua argumentacdo

desenvolve-se, desta vez, sob a forma concéntrica:

39b. &i téxva tod APpadpu €ote, Ta Epya ToD APpaay Emoteite:
40. viv 6¢ (nteité pe amoxteiva,
avOpwmov 0¢
Vv aAnBetov HUiv AeddAnka,
v fikovca
mapa Tod Beod-
0070 APBpadp ovK €moincev.

41. Hueic motelte Ta Epya ToD TATPOG LUDV.

Se fosseis filhos de Abrado, farieis as obras de Abrado.
Agora, porém, procurais matar-me,
a mim, um homem
gue vos falei a verdade
gue ouvi
de Deus.
Isso, Abrado ndo o fez!

V6s fazeis as obras de vosso pai

wv. 41b - 48

Com o v. 41b passamos a uma nova objecdo dos Judeus. Esta objecdo é

conectada a unidade precedente pela palavra-chave matép (v.41a.b.) de duas partes:

1. mMueig ék mopveiog ov yeyevviueba, — Nao nascemos da prostituicao

2. &va matépo Exouev TOv Oeov. — temos s6 um pai: Deus.
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Jesus responde a segunda objecdo, versiculo 42: el 6 6e0¢ Tt VLDV MV

fyamdte av éué — Se Deus fosse vosso pai, vds me amarieis. Seguindo dois

paralelismos entremeados por um versiculo (vv. 42-43):

42. &ym yap €k Tod Oeod EERADOV Kol Ko
000¢ yap an’ épovtod EARALOa,
AL EKETVOG e AMECTEIAEY.
43. ot TV AaALdY TV €TV OV YIVOOKETE;

411 00 dUVaGOE AKOVEY TOV AOYOV TOV EULOV.

Porque sai de Deus e dele venho.
N&o venho por mim mesmo,
mas foi ele que me enviou.
Por que ndo compreendeis minha linguagem?

E porque n&o podeis escutar minha palavra.

O primeiro paralelismo trata de Jesus (¢y®). No centro e encontra uma mencao

de envio pelo Pai. Enfim, o Gltimo paralelo trata dos Judeus. Ha, portanto, uma

oposicdo implicita entre estes dois paralelismos. Depois de ter respondido a segunda

objecdo, o autor retorna a primeira. E repete a mesma estrutura, v. 44:

VUETG €k TOD TTatpOg Tod StaPforov €0t V6s sois do diabo, vosso pai,

Kol TG EmBupiog 10D maTpdg VUMV BEAETE TOETY.  quereis realizar os desejos do vosso pai.

gKeivog avOpmmoKTOVOS v Al ApyC, Ele foi assassino desde o principio

Kol &v T} dAnBeiq ovk Eotniev, e ndo se mantinha na verdade,

Ot 00K 0TV AANOsa &V OOTO. porque nele ndo ha verdade.
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Nos vv. 41-44 o tema da paternidade (ratep, matepa) € intenso e repetido com

énfase. Jesus diz que Abrado ndo pode ser o pai deles e revela a sua verdadeira

paternidade, a do diabo. Jesus diz que eles ndo podem ter Deus como Pai porque eles

ndo amam o filho de Deus nem o escutam quando fala por meio do seu Enviado.

A. Vs fazeis as obras de vosso pai. (41a)

B. N&o nascemos da prostituicdo; temos um so pai: Deus. (41b)

B’.Se Deus fosse vosso pai, v0s me amarieis, porque sai de Deus e dele

venho. N&o venho por mim mesmo, mas foi ele que me enviou. (42-43)

A’. Vs sois do diabo, vosso pai, e quereis realizar os desejos do vosso pai.

Ele foi assassino desde o principio. Quando fala a mentira, fala do que é

seu, porque é mentiroso e o pai da mentira. (44).

vV. 45-46

137

45. gym 6¢ 6t TNV dAn0elay Aéym, 0O ToTEVETE oL

46. Tig &5 UMV EAEYYEL e TTEPT AUOPTIOG;

el aAnBstov Aéyw, dati VUETS OV TOTEVETE oL,

Mas porgue eu digo a verdade, ndo me acreditais.

Quem dentre v6s me pode convencer de pecado?

Se digo a verdade, por que ndo me acreditais?

O versiculo 47 termina a resposta de Jesus estruturada de forma concéntrica:

¢ n

o OV
¢k toD 0eod

Td prjrata Tod Beod drovet:

137 Cf. NEYREY, Jerome H. The Gospel of John, p. 162.

Quem é
de Deus

ouve as palavras de Deus;
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S0 TOUTO VUEIC OVK AKOVETE, por isto ndo ouvis:
0t1 €K TOD Og0D porque de Deus
0VK £0TE. nao sois.

Em seguida os Judeus fazem nova objecéo (v. 48) que forma palavra de ligagéo
com a terceira parte (vv. 49-59): dnekpiOncav oi Tovdaiol kai elmoy odT@H: 00 KAAGS
Aéyopev Mueilc 811 Tapoapitng &1 oL kol doupdviov Exelc; — Responderam os Judeus e

disseram-lhe: “Nao dizemos nods justamente que tu és samaritano e que tens demonio?”

A estrutura do todo desta segunda parte (vv. 41-48) integra elementos paralelos

em uma construcao concéntrica:

av.4la Nuelg ék mopveiog odK esmen —nés ndo somos da prostituicdo
bv.41b ena patera ecomen ton Qeon — temos sé um pai: Deus

b’ v. 42b eij 6 QeoR patnr vuev fv — Se Deus fosse vosso pai

a’Vv. 44 umeil ek tod patrofll tod diabolou — Vés sois do diabo, vosso pai
a’’ v.44b Otav AoAf tO weddog — Quando fala a mentira

b’ v. 47 0 v £k tod BeoD — Quem é de Deus

= b’e a’ pdem em oposi¢do o Pai de Jesus e o Pai dos Judeus.

= a’’ e b’ pdem em oposi¢do a filiagdo do diabo e a filiagdo de Deus.

O paralelismo entre dtav Aodf) T yeddog € 0 v ék Tod Oeod Serd importante e

precioso quando tratarmos de interpretar o dtav AoAfj 0 yeddoc. Notamos que o
verbo ayamdte, que se encontra no v. 42b (b’) é retomado durante o desenvolvimento

do paralelismo pelo sindnimo: axovewy dos vv. 43, 47.
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vv. 49 — 59

Aowpoviov ouk “exw (A mim, nenhum demdnio me possui) religa esta unidade a
precedente. A resposta de Jesus nos vv. 49-50 desenvolve duas idéias sob a forma de

paralelismos entremeados por um versiculo:

49. dopoviov ovk” exw
OAAL TLL® TOV THTEPN OV /I antitético
kol Vpell” atipalete e

50. £yw 8¢ ouvg (etd TAHY 60Eay pov /I sintético

goTL O (eT@V Kal KpLvwy

49. A mim, nenhum demonio me possuli,
mas honro meu Pai,
enquanto vés me desonrais.
50. Eu ndo procuro a minha gléria,

Ha quem [a] procure e quem julgue.

No v. 51 inicia uma declaracdo de Jesus que é seguida de um quiasmo no v. 52:

51. aunv aunv Aéyo vuilv, Verdadeiramente, verdadeiramente vos digo
€4v T1g TOV EUOV AOyov Tnp1on, Se alguém guardar a minha palavra

Bdvatov ov un Bewpnon €ic TOv aidva. de maneira nenhuma vera a morte na eternidade.

O tema da d0&a (gloria) é retomado a partir dos versiculos 54-55, sob a forma

quiastica:

54. &av &ym d0&aowm EUanToV,
1 06&a oL 0VOEV E0TIv:

g€otv O Tatp pov 6 60EAC®V pe, OV DUEIC AEYETE. ..
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55. kai ovk €yvoKate oavToV,
gy 82 olda adToV.
KOV €lnm TL 00K 0100 ATV,
goopat dpotog LUIV yedoTNc:

GALA 0100 aDTOV Kol TOV Adyov adTod Tnpd.

54. Se me glorifico a mim mesmo,
minha gloria nada é;

Quem me glorifica é meu Pai, de quem vos dizeis...

55. e vOs ndo o reconheceis,
mas eu o conhego bem;
e se eu dissesse ‘Nao o conheco bem’,
seria mentiroso, como Vvos.

Mas eu conhego bem e guardo sua palavra.

Os dois quiasmos menores (vv. 54-55) comegam por €av (se). A assindética do
primeiro quiasmo £otwv 6 motip (€ o0 Pai) é paralela a aAAa (mas) no segundo. O
motivo pelo qual Deus ndo é o pai dos Judeus exprime-se no centro: eles ndo o
conhecem. O modo de conhecimento de Jesus manifesta-se por outro verbo: éy® oida
(eu o conhego). O fim do v. 55 kai tov Adyov avtod thpd (guardo sua palavra)
parece fazer inclusdo com o v. 51: gav Tig tov €uov Adyov tnpenon (se alguém

guardar a minha palavra). No v. 56 inicia um novo sujeito e outra estrutura quiastica:

ABpadp nyoAlidoato Abrado exultou
tva €10m por ver
TNV NUEPOV TNV EUNV, o meu Dia.
Kai £1dev Ele 0 viu

Ko Exépn. e encheu-se de alegria.
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Segundo Jerome Neyrey, este Ultimo bloco (vv. 48-58) apresenta uma nova
forma que ndo é mais a quiastica, mas sim a retdrica, em dois paralelos com desafios

de uma parte e respostas também desafiadoras da outra:**®

A. Tu tens um demonio. (v. 48) A.” Agora sabemos que tens um demdénio
(v. 52b)

B. Eu ndo tenho nenhum deménio. Eu ndo | B.” Se eu me glorifico a mim mesmo,
procuro a minha gléria; ha quem a | minha gloria nada é; quem me glorifica é
procure e quem julgue. (vv. 40-50) meu Pai, de quem vos dizeis: ‘E o nosso
Deus’. (v. 54)

C. Se alguém guardar a minha palavra, | C.” V6s ndo o conheceis... Eu 0 conheco e

nunca vera a morte. (v. 51) guardo a sua palavra. (v. 55)

D. Abrado morreu, e os profetas. (v. 52) D.” Abrado vosso pai, exultou por ver o
meu dia; ele o viu e encheu-se de alegria.
(v. 56)

E. Es tu maior que nosso pai Abrado, que | E.” Antes de Abrado vir a existir, eu Sou.

morreu... Quem pretendes ser? (v. 53) (v. 58)

Finalmente o ultimo versiculo (59) desta pericope, que apresenta uma tentativa
de matar Jesus, forma uma inclusdo com 7,1 (6t é{Mtour altov ol ‘Tovdaiol
amokTelvaL — porque os judeus o procuravam matar). A saida do templo retoma 7,14
("Hon 8¢ thig €opthic peoovong avéPn ‘Incolc elc 10 Lepov kal €didaoker — Quando a
festa estava pelo meio, Jesus subiu ao Templo e comecou a ensinar) que fala da
subida ao Templo: fipav obv Aibovc tva Bérwotv én’ odtdv: Incodg 88 dkpvpn Kai
€ENABev éx 10D iepod — Entdo, ergueram pedras para arremessar contra ele, mas

Jesus ocultou-se, e saiu do templo.

138 Cf. NEYREY, Jerome H. The Gospel of John, p. 164-165.
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Apresentaremos agora, graficamente, uma visao de conjunto de toda a pericope:

31-4la:

Declaracdo de Jesus av — se

Objecao

Resposta

Declaragéo

Objecao

Resposta

41b — 47 :
Objecdo a
b

a omeppa ABpadap — semente de Abrado

b SeSouAeukauey — escravos

b’ ULO¢ eAcvBepwon — 0 Filho vos tornar livres

a’ olda &1L omepuo APpady — sei que sois a semente de

Abrado

0¢ TTHP MUV ABpodp — nosso pai é Abrado

a’  elg tekvo tod APpadap £0té — se fosseis filhos de Abrado

b  ToLeite ta €pyo Tod maTpdg vudY—Vos fazeis as obras de
VOSSO pai

Nueig €k mopveiog ovk... — A0 nascemos da prostituigdo

gva matépa Eyopev TOv Ogov. — temos um so pai: Deus

Declaracgdo de Jesus

b,

b”

0 Pai de Jesus ei¢ 6 Oebd mathp DUV V... €y6d &k ToD Og0d
se Deus fosse vosso pai... eu venho de Deus
o0 Pai dos Judeus VUElG €K ToD TatpOg ToD SofoAov €0t
Vs sois do diabo, vosso pai
filiacdo do diabo Otav AaAf) TO yeddog
Quando fala a mentira
filiagdo de Deus 0 MV €k oD Beod Ta ppaTa...

Quem é de Deus ouve as palavras de Deus

Palavra-ligacdo (v. 48) Aoupdviovexel T —tens um deménio
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49 — 59 :

Declaragéo de Jesus eyw &av—Eu... Se

Objecdo dos Judeus a APpadp acredavery — Abrado morreu
b TLvo oeuTOV ToLEiC; — Quem pretendes ser?
Resposta de Jesus b’ gav 60EkOW €pouTOVY — Se me glorifico a mim
mesmo
Declaragéo a’ APBpaap qyoariidooto — Abrado exultou
Objecdo ABpadp €dpoke T ; — vistes Abrado?
Resposta a”’ TpLY ABpadu — Antes de Abrado

b’ ey eyl — Eusou

A simetria € clara entre as partes A e C. Somente nestas partes aparece o tema

de Abrado. Em seguida, as declaracdes de Jesus, contém elementos similares.

2.6 Analise literaria de Jo 8,31-59

1. O anudncio do sujeito: vv. 31 — 32

Eleyev 0OV 6 Incodg TPOg TOVC MEMGTEVKOTOS (11’)1@139 ‘Tovoaiovg:
gav Opeic peivire v 1 Aoyo 16 nd,

aAN0GG pabnrai pov £ote,

Kol yvooeshe v aAndsiay,

Kol 1 AnOeia EhevBepmdaetl UAGS.

Dizia, pois Jesus para os judeus que criam nele:

“Se vos permanecerdes na minha palavra,

1 iotedo com dativo de pessoa, dar crédito a alguém, distingue-se de motedo com acusativo,
expressdo técnica para denotar a adesdo a Jesus. Cf. MATEOS, Juan — BARRETO, Juan, O
Evangelho de S&o Jodo, p. 384.

140 efvnte £v, significa genericamente permanecer em/dentro de; aplicado a uma mensagem, no sair de
/ater-se. Os paralelos com 15,4.9 (ueve &v) identificam “ater-se & mensagem” com “manter-se unido a
Jesus” e “manter-se no seu amor”. Cf. MATEOS, Juan — BARRETO, Juan. Id., p. 384
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verdadeiramente sois meus discipulos.
E conhecereis a verdade,

e a verdade vos tornara livres”.

O versiculo de introducdo desta unidade apresenta varias caracteristicas do
vocabulério joanino: o QE frequentemente usa ovv (pois), para as transicoes;**' o
verbo motevw (crer) e o nome Tovdaiol (judeus) aparecem marcadamente na obra
joanina.**? Ihiotedw € construido aqui com o dativo. O participio perfeito
nsmcrvaérag,143 (que criam nele) que denota a duracdo de uma agdo acabada,
significa que os Judeus tornaram-se crentes e permanecem até o momento ao qual se
refere o discurso. Parecem ser os Judeus convertidos, mas que estdo duvidosos ou
querendo voltar atrds na sua adesdo a Jesus Cristo. Schnackenburg pensa que esses
TEMOTEVKOTUG Sejam judeus-cristdos, 0s quais corriam o perigo de seguir (“dar
ouvidos™) as polémicas judaicas contra a pessoa de Jesus.*** Em relagdo aos perigos
de crer (“abragar a f€”) e descrer (“voltar atrds”), Johan Konings diz que ndo basta ter
passado a crer, mas se deve perseverar, continuar crendo em meio as solicitacfes
contrérias.’* Esses memotevkdtac se ofendem porque Jesus pretende liberta-los por
sua palavra; deram mais importancia a seu pai Abrado que Jesus. Precisa de uma

adeséo firme, sem tergiversar; precisa assumir a ruptura, “nascer de novo” (3,8).'%

L Jo 4,8; 5,12; 6,67; 7,28.33; 8,21.25.

2 Metevov: Mt: 11, Mc: 14, Lc: 9, Jo: 98. / Tovdaiou: Mt: 5, Mc: 6, Lc: 5, Jo: 71.

143 presente também em At 15,5; 21,20. ITictevom, “crer”, [acreditar], também “ser persuadido de”, e, por
conseguinte, “pdr a confianga em, confiar”... A forma verbal memotevkotag encontra-se no perfeito
modo participio acusativo plural voz ativa, (tendo crido; pode ter também o sentido de que ja nao
acreditavam mais). Cf. VINE, W. Dicionéario Vine, p. 518. O perfeito neste caso, como em Jo 20,29,
ndo € intensivo, mas descreve 0 processo chegado até o final no presente, como o aoristo o faz para o
passado (cf. Jo 20,29).

144 cf. SCHNACKENBURG, R. Il Vangelo di Giovanni, p. 349

145 Bultmann tem uma frase comentando este versiculo que diz: «It is not immediate assent but steadiness
faith that gives character to genuine discipleship». Cf. The Gospel of John, p. 434.

146 Cf. KONINGS, Johan. Evangelho Segundo Jodo, p. 186-191.
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A condicdo exigida para ser discipulo é de permanecer na Palavra; Mevewv £v
(permanecer em) faz parte do vocabulario joanino.™*’ A construcdo éav (se) + aoristo
conjuntivo é seguida de um presente na apodose, depois de dois futuros e exprime
uma repeticao no presente. Poderiamos parafrasear assim: “Se vocé€s persistirem em
permanecer na minha Palavra”. O acento € colocado, portanto sobre os
relacionamentos pessoais. A repeticdo dos pronomes t® éu@d (na minha) e pod (meus),
confirma este ponto de vista. Sabe-se que pevewv gv significa estar na esfera, dentro do
raio de acdo de qualquer um. A expressao pevewv &v 1@ AOy® (permanecer na
palavra) encontrara paralelo em 15,4: puevewv év gpot (permanecer em mim): a Palavra
e Jesus sdo uma coisa s6, segundo a afirmacdo do Prélogo. A forma condicional éav

5 (se vos permanecerdes) demonstraria sua fidelidade e no seguimento do

petvnte
discurso atesta que ha uma diferenca entre eles e os verdadeiros discipulos. Francis
Moloney diz que o0 uso de éav peivnte seguido do aoristo conjuntivo indica um desejo

de Jesus que uma acdo ja iniciada seja levada até sua iminente fruicdo, isto &,

realizacéo plena.'*°

A Carta de 1Jo 3,5-6 fara um paralelo entre pevewv €v (permanecer em) com
ywookewv (conhecer). Enfim, podemos notar que este conceito de pgvewv € um de
correspondéncia: ele traduz a resposta dos cristdos a iniciativa divina expressa pelo
mesmo verbo. Assim como Jesus permanece no amor do Pai, do mesmo modo 0s

discipulos devem permanecer no seu amor (15,10). E, portanto, uma atitude de

17 Mevew: Mt: 3, Mc: 2, Lc: 7, Jo: 40.«Mévo, permanecer [ficar, estar fixo ou assentado, ficar firme de
pé, habitar, esperar]». A forma verbal pgivnte encontra-se no aoristo modo conjuntivo voz ativa, (que
vOs permanecais). Cf. PEREIRA, Isidro. Dicionario Grego-Portugués, p. 304.

48 Uma pesquisa lexicografica sobre a palavra “permanecer” mostra que a raiz estd sempre ligada ao
tema da fidelidade no tempo: tanto para Deus como para o homem (Sl 102,12.24; Is 40,8). Em Jo 5,
38, o contrario: “sua [de Deus] palavra ndo permanece em vos”. Cf. DUFOUR, X. Leitura do
Evangelho segundo Jodo, p. 201.

149 Cf. MOLONEY, F. The Gospel of John, p. 277.
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dialogo que este verbo exprime.** Aquele que permanece na Palavra e que observa 0s
mandamentos torna-se aAnddc¢ pabntng (verdadeiramente discipulos). O termo
pobne (discipulos) enfatiza uma vez mais a relacdo pessoal que une o discipulo ao
seu mestre.™ O acento parece colocar-se sobre o advérbio d¢indéc (verdadeiramente)
que prepara dkﬁeaam (verdade), a qual vem logo em seguida. O autor demonstra
grande sensibilidade com o aspecto sonoro do texto. R. Schnackenburg escreve no seu
comentéario que somente permanecendo na Palavra de Jesus se conseguira ser seu
verdadeiro discipulo: «O crente deve colocar-se inteiramente na esfera da influéncia e
da acdo da Palavra de Cristo e deixar-se guiar por ele aguela unido com Deus que é
anunciada e significada pelo uéverv (cf. 14,21.23s; 15,4-10). A fidelidade no crer,
exigido pela situacdo concreta, nasce da forca da Palavra de Cristo que fez morada
no crente, que é Palavra de Deus (1Jo 1,10; 2,14) e realidade cheia de Espirito (1Jo
2,24.27). O cristdo deve escuta-la e fazé-la sua (cf. Jo 6,45), conservando-a e

observando-a (cf. Jo 8,51).*%

130 pedro Figueiredo no seu livro sobre os Discursos de Jesus no Evangelho de Jodo escreve assim sobre
0 permanecer no Amor/Palavra: “Significa abragar completamente quem Ele é e o que Ele faré para
salvar o mundo, submeter-se totalmente a Ele como discipulo dEle. Um crente em Jesus deve ter um
estilo de vida que mostre seu Senhorio em todos os sentidos...”. Cf. A4 questdo do Aodyos e os
Discursos de Jesus no Evangelho de S&o Jodo, p.140.

11 RENGSTORF, pofntig TWNT 4, p. 417-465.

152 Sobre o sentido preciso de éAffeia hd uma literatura abundante entre os estudiosos. Muitos deles
reconhecem que o autor do QE faz desta palavra a sintese da nocédo biblica de nax e da concepcgédo
grega. Assim pensam R. Schnackenburg (Il Vangelo di Giovanni Il, p. 265-280) e F. Manns, (La
vérité vous fera libres, p.68). Schnackenburg no seu comentdrio ao QE faz um excursus sobre o
conceito de verdade e conclui com estas palavras: «... Em todos os aspectos a “verdade” nos escritos
joaninos deve ser considerada como um conceito tirado da linguagem da época e aplicado de modo
flexivel, para dar uma contribuicéo esclarecedora, a teologia joanina da revelacéo salvifica em Jesus
Cristo. O conceito servia a Jodo para um colegamento com a concepgao biblica de revelagéo e para
um confronto com aquela judaica, e também para a atividade de proselitismo entre os seus leitores
helenisticos ndo judeus». Il Vangelo di Giovanni Il, p. 375. Outro que aprofundou exaustivamente o
conceito de éMibewe no QE é DE LA POTTERIE, La vérité, 2: p. 789-866; também TUNI
VANCELLS, La verdad, p. 125-164.

133 SCHNACKENBURG, R. Il vangelo di Giovanni II, p. 350-351.



126

Ao discipulo promete-se o conhecimento da verdade. O verbo no futuro
71\/(1)08068154 (conhecereis) esclarece-se melhor em 7,14: aquele que aceita o
ensinamento de Jesus pode progredir na descoberta da verdade. Com o verbo
ywookewy (conhecer) — o qual precisa ser compreendido em sentido biblico — estamos
sempre na esfera das relagdes interpessoais. Este verbo é caracteristico da alianca (Os
13,4-5). Aqui é conceito de correspondéncia para exprimir o conhecimento que o Pai
tem de Jesus e o conhecimento que Jesus tem dos seus (10,14-15). O conhecimento da
verdade ndo significa, portanto, somente a oposi¢do a uma doutrina errada, mas ela
inclui uma resposta, um modo de vida correspondente a verdade. Da aceitacdo da
verdade depende a libertacdo. O verbo ekevbepow (libertar) é empregado somente

pelo autor joanino e por Paulo em todo o Novo Testamento.

A esséncia da liberdade encontra-se na verdade libertadora de Jesus. No
contexto do conhecimento humano, muitas sdo as verdades reinvidicadas e
procuradas, no entanto, no contexto divino referente a salvacao, existe uma so verdade

capaz de libertar as pessoas do poder impregnado pelo pecado.

AMBeio (verdade) — repetida duas vezes — é complemento do verbo yvwoeobe,

(conhecereis) pois sujeito do verbo £ievbepwoer (libertard). Se aAfdsio € sujeito de

1% DE LA POTTERIE, I., “Owa et ywooko”: les deux modes de la connaissance dans le quatriéme
évangile, p. 217-247. I'ivokwm, conhecer [saber, compreender]. A forma verbal yvooecfe encontra-se
no futuro modo indicativo voz média. No futuro € um verbo depoente. Apresenta-se sobre a forma
média, mas com significado ativo.

E'\evlepow: Jo: 2, Paulo: 5; élevBepoc: Jo: 2, Paulo: 16, Mt: 1. E'AgvBepow, “tornar livre”... € usado
acerca da libertacdo de: a) pecados (Jo 8,32.36; Rm 6,18.22); b) a lei (Rm 8,2; Gl 5,1s); ¢) a
escraviddo da corrupgdo (Rm 8,21). £kevbepmoer encontra-se no futuro modo indicativo voz ativa
(libertard). O conceito antigo de liberdade é de pertenca, de inclusdo. Na lingua latina € 0 mesmo
vocabulo que significa “filhos” e “livres” (liberi) — em oposicdo aos ndo-livres, os escravos. Na
literatura paulina, a “liberdade dos filhos” refere-se a “adogdo filial” e & “heranga”. Um estudo do
conceito grego apontaria nesta mesma diregdo: além de ser qualidade dos filhos-de-familia, da a
possibilidade de participar ativamente na vida da polis, ou seja, na politica, na responsabilidade civil,
no voto democrético (se for o caso, como em Atenas) etc. Pertence ao campo semantico dos direitos
familiares e civis, a permanéncia em casa e a cidadania. Cf. GORGULHO, G., Testemunho do
Evangelho da Liberdade, p. 168; KONINGS, Johan. Evangelho segundo Jodo, p. 187-188.

155
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um verbo, exprime naturalmente, uma realidade dindmica. A verdade ndo sera,
portanto um simples conceito intelectual, ela traduzira a revelagdo salvifica trazida por
Jesus. A verdade que Jesus aprendeu junto do Pai, ele a doa livremente para seus
discipulos. Novamente vemos aqui um conceito de correspondéncia expresso pelo
termo aAn0sio. A expressdo aindsio. edevbepwoer (a verdade vos libertard) tera seu

paralelo em 6 viog elevBepwoel (0 Filho vos libertard), no mesmo nivel 6 viog e

arnbeia (Filho=verdade).

Esta forma verbal &levbepwost (libertard) encontra-se no Futuro modo
Indicativo, concordando com o verbo “ywvwokw” (conhecer), que se encontra no
mesmo tempo e modo, sendo que, a libertacdo do pecado, nesta oragdo, € sinbnimo de
salvacdo. Libertacdo das consequiéncias maléficas e destrutivas do pecado. Essa
libertacdo operada pela verdade ndo é de ordem politica. Jesus se recusou a ser um
Messias politico (18,37);**° ela é um dom da verdade aqueles que observarem e
permanecerem na sua Palavra; é o resultado dos relacionamentos pessoais que
envolvem o discipulo com seu mestre. Este dom ndo é um acontecimento
escatolégico, mesmo se 0s verbos no futuro ywvaceste e eElevbepwost (conhecereis e
libertara) parecem situa-lo no amanhd. A escatologia joanina é uma escatologia
realizada; € no tempo presente que se realiza esta libertacdo por aqueles que aceitam

de viver em comunhdo com Jesus.

1% No seu comentario ao Légos, Pedro Figueiredo, traduz o versiculo 32 com preciséo de detalhes,
aprofundando sua compreensdo: “E conhecereis (conhecer na base de uma experimentagdo,
compreendereis, sabereis, experimentareis, entendereis, reconhecereis, percebereis, alcancareis,
atingireis) a verdade (o real, 0 genuino, o que ndo é sonho, o concreto, 0 que é auténtico, o veridico, 0
veraz, 0 que é apto para algo, o que é fidedigno, o que é fiel, 0 que é exato e auténtico), e a verdade
vos libertara (soltara, desembaragara, desatard, desprendera, desamarrard, “estar livre” em contraste

com “o ser escravo”, “desobrigara”, Cf. FIGUEIREDO, Pedro. 4 questdo do Adyog e os Discursos de
Jesus no Evangelho de S&o Jo&o, p 71.
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Paulo fala igualmente da liberdade. Como o autor do QE, ele a entende como
vivida em Jesus (Gl 2,3), mas compreendida com pequenas diferencas que lhe sdo
proprias. A libertagdo ndo é contraria a escraviddo, mas ela é em vista de uma nova
submissdo a Cristo (1Cor 9,19; Rm 1,1). Para Paulo, é livre aquele que pertence a seu
libertador (Rm 6,18-22; Gl 5,1). A nocdo paulina de liberdade poderia se resumir
nesta frase: “Tudo ¢é vosso; mas vos sois de Cristo, e Cristo ¢ de Deus” (1Cor 3,22-
23). Para Paulo como para o evangelista do QE trata-se de uma libertagédo do pecado
(Ef 6,12). Mas o raciocinio de Paulo é diferente do QE. Paulo admite que a lei do
Antigo Testamento deveria libertar o homem, mas na realidade ela o submeteu (Rm
7,1); o que deveria ser salvacdo tornou-se maldi¢do (Gl 3,10). E é Cristo quem veio
nos libertar desta maldigdo. O homem encontra o caminho da vida ndo mais através da
lei e sim por meio de Jesus Cristo (Rm 10,4). Com Paulo nota-se claramente esta
controvérsia com os judaizantes; no QE isto jA se mostra superado. Enfim, Paulo
insiste sobre a cruz que nos mereceu a libertacdo (Gl 3,13). A perspectiva joanina é
ligeiramente diferente: a libertacdo ¢ dom feito por Cristo vivente na Igreja aqueles

que nele acreditam.

2. Afiliacdo de Abrado: w. 33 — 41

A promessa de libertacio oferecida por Jesus, os Judeus replicam que a

liberdade é uma questdo de nascimento. Sua objecéo € dupla:

2 r b 9 r 1 7 r 1 9, r b b K \1
v. 33 anekpiOnoov mPoOg avTOV > oméPLLAL %8 ABpadp €opev, xoi ovOeVi >

0 6

, 160 _ 161~ \ns o« an ,
dedovievKapEY % rémote: TG oL Aéyelg Ot EAevBepot YevioeahE;

17 Amekpinoay mpog abtov. Amekpivopar sempre denota reagdo verbal, que vai da resposta (com dativo)
até a réplica/oposicdo (com mpog), cf. Lc 6,3; At 58. 2516. O contexto impede identificar
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Responderam para ele: “Noés somos semente de Abrado e jamais fomos escravos

de alguém. Como podes tu dizer: tornar-vos-eis livres?”

Jesus responde a estas objecGes comecando pela dltima:

v. 34 i & MoV T Guopticv SoDLOC otV Tiic dpaptioc.

Quem comete o pecado é escravo do pecado.

v. 37 oido 8t oméppa APpadp ote

Bem sei que sois semente de Abrado.

A objecdo dos Judeus demonstra bem que eles compreenderam que a promessa

de libertacdo significa que eles sdo escravos. Para eles, é do nascimento que se € livre

ou escravo. Aqueles que sdo da raca de Abrado ndo precisam mais se tornar livres,

eles j4 o sdo e se orgulham disso.'®® Apesar da ocupacdo romana e a histéria de

158

159
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simplesmente os que replicam a Jesus com os que acabam de prestar fé plena. Nao é raro no QE a
extensdo ou mudanca do sujeito sem indicagdo gramatical alguma (6,15; 11,45; 13,6). Cf. MATEOS,
Juan — BARRETO, Juan, O Evangelho de S&o Jodo, p. 384.

Tnéppa TWNT 7, p. 537-547. «[atog, substantivo neutro], “semente”, (deriva do verbo), omelpw —
“semear”... No Grego secular, o grupo sperma comumente se usa no sentido literal de “semear
sementes de plantas” (Homero, Xenofontes), e, figuradamente, de “gerar filhos” (Euripedes, Sofocles,
Platdo); no NT o mesmo ocorre das duas formas. No presente texto a forma usada é a figurada, no
sentido de “descendéncia”, ou “posteridade”.» Cf. COENEN, Dicionario Internacional de Teologia
do NT, p. 2308-2310. No Dicionario VINE encontramos: «omeppia, cognato de oneipw, “semear” (em
portugués, “esperma, espermatico”), tem os seguintes usos: a) agricola e botanico (por exemplo, Mt
13,24.27.32; b) fisiologico (Hb 11,11); c¢) metaforico... alude a “descendéncia, posteridade”, acerca
de: (1) a descendéncia natural (por exemplo), Mt 22,24.25; Jo 7,42; 8,33.37; At 3,25; Rm 1,3; 4,13;
16,18; 9,7; (2) descendéncia espiritual (Rm 4,16.18; 9,8; Gl 3,29.» Cf. VINE, W. Dicionério Vine, p.
983.

«o0devi, ovdepia, ovdev, adjetivo [triforme], ninguém, nenhum, nada...». Cf. PEREIRA, I. Dicionario
Grego-Portugués, p. 416. O adjetivo oddevi surge com a idéia de reforgo.

«dovledw», “estar escravizado, servir de escravo”. Cf. RIENECKER, F. Chave Linglistica do NT, p.
176. «E usado muitas vezes sem associacdo com escraviddo (por exemplo. At 20,19; Rm 6,6; 7,6;
12,11; Gl 5,13)». Cf. VINE, W. Dicionério Vine, p. 610. A forma verbal 8edovlevkapev encontra-se
no perfeito modo indicative voz ativa, (nds temos sido escravizados, nds temos estado escravizados;
nds temos servido como escravos).

«mmote, [advérbio], “nunca, jamais, mesmo agora”, € usado em Jo 1,18; 5,37; 1Jo 4,12. Cf. VINE,
W. Dicionario Vine, p. 1013.

6 mowdv, participio presente, de conduta permanente com a permanéncia do estado (sotiv).
Transcrevemos aqui um paragrafo do livro de Léon-Dufour sobre o sentido que a palavra “liberdade”
tem no patriménio judeu, o que pode ajudar-nos a compreender qual o significado poderia ter para os
interlocutores de Jesus: «Desde sua eleigdo, os israelitas ndo reconhecem outro mestre que além do
Deus unico; eles ndo estdo submetidos a nenhum idolo. Tais sdo seus privilégios de nascenga: “Israel
nasceu escravo, nasceu na escravidao?” (Jr 2,14). Esta compreensdo da liberdade, essencialmente
religiosa, havia sido aprofundada na tradigio judaica através da experiéncia do Exodo. Os hebreus
conhecem no Egito a “casa da escravidao” (cf. Ex 13, 3.14; 20,2; Lv 26,45; Dt 5,6; 6,12), de onde o
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dominagGes estrangeiras anteriores em lIsrael, eles afirmam sua liberdade baseada na

filiacdo de Abrado.'®

Mas, se 0 dominio estrangeiro ndo pode pdr em causa o estatuto
de liberdade fundado sobre a descendéncia de Abrado, outra escraviddo o
compromete, a do pecado. O cativeiro em que o povo hebreu caiu havia sido

compreendido como significando ndo somente o castigo de suas faltas, mas a

decadéncia que acarreta o acostumar-se com o mal e do qual s6 Javé pode livrar.'®

O autor do QE reflete esta tradicdo da linguagem. Certamente, tanto para 0s
ouvintes como para Jesus, a liberdade exprime a relagdo viva com Deus, mas para 0S
primeiros é uma posse de direito, inaliendvel, enquanto na realidade ela requer a
fidelidade nos atos. A invocacdo do perddo pelas faltas cometidas € um leitmotiv da
prece de Israel; alem disso, o tema do resgate € constante nos Salmos e nos escritos
proféticos, e ligado frequentemente ao risco da morte. Jesus apresentou aqui a
liberdade como fruto da verdade plenamente acolhida; negando que eles sejam

escravos, os adversarios falam como se se considerassem isentos de todo pecado.

Xnépua (semente) designa o conjunto dos descendentes de um mesmo ancestral.

O termo traduz um ambiente patriarcal. Notamos que a expressdo oméppo APpadp

Deus de Israel tirou seu povo fazendo-se o oxx — libertador (cf. Lv 26,13; Ex 6,5-7). Ora, tal libertagao
ndo desemboca em qualquer independéncia (em grego avtoypagia), mas na mudanca radical de
“senhor”: ¢ para “servir YHWH” que os hebreus deixam de ser escravos dos egipcios; eles passarao
“da serviddo ao servi¢o”; a liberdade reencontrada é servigo a Deus, pela fidelidade a Lei da Alianca.
Esta conviccdo € tdo enraizada que motivou até o combate do povo pela sua liberdade politica. No
século | da nossa era, na época da primeira revolta contra o ocupante romano (66-74), foram cunhadas
moedas com uma inscri¢do onde se exprimia a fé popular: “Pela liberdade de Sido”. A proposito dos
companheiros de Eleazar mortos em Massada “defendendo a liberdade”, o historiador Josefo explica:
“Eles julgam que Deus ¢ o tnico chefe e tinico mestre”. Eis por que os judeus se encolerizam contra a
proposta de Jesus: eles ndo tém de se tornar livres, eles ndo sdo escravos de ninguém.». Cf. LEON-
DUFOUR, X., Leitura do Evangelho segundo Jo&o I, p. 202.

A afirmacdo dos Judeus de que nunca foram escravos mostrava a sua cegueira espiritual. Estavam
cegos e entenebrecidos no seu orgulho religioso, pois os descendentes de Abrado foram escravos de
diversas nacOes: Egipcios (Ex 3,6-10); Babildnicos (2Cr 36,11-21); Assirios (2Rs 15,29; 17,6; 2Cr
28,16-21; Is 7,1-17); por diversas vezes, no periodo dos juizes, dos Filisteus (Jz 13,1; 1Sm 13,19-22) e
até na época em que se encontravam eram “Sovlot” — (escravos) do poder e da tirania dos Romanos.
165 Cf. Sl 130; 141,3; 3 Jr 13,15-27, onde se I no versiculo 23: Pode um etiope mudar a sua pele? Um

leopardo as suas pintas? Podeis vos, também, fazer o bem, vds que estais acostumados ao mal?

164
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(semente de Abrado) ndo comporta um artigo. O perfeito dedovAevkapev (fomos
escravos) designa os efeitos presentes de uma agdo passada. Em outras palavras os
Judeus estdo dizendo: “atualmente ndo somos escravos”. A resposta de Jesus ¢
introduzida por aunv aunv Aéyo ouiv. (Verdadeiramente, verdadeiramente eu vos
digo). Esta formula evidencia a autoridade daquele que fala. Seu Sitz deve ser
procurado nos Testamentos dos Doze Patriarcas. Nesta obra, cada Patriarca, antes de
transmitirem suas Ultimas palavras e vontades, emprega esta formula. E, portanto, com
autoridade que Jesus recusa o principio apresentado pelos Judeus. Para ele, é o pecado

que torna escravo e pouco importa a qualidade dos ancestrais.

Preferindo usar a férmula moidv v auaptia (quem comete o pecado) antes que
o0 verbo aupoptave (peco) para falar do pecado, o autor faz uma escolha significativa
que nos faz pensar. De um lado, o verbo nowiv (fazer) — caracteristico do Evangelho
joanino — aparece seis vezes nesta pericope. E ainda, o termo apaptia (0 pecado)
preferido ao verbo aupoptavewy (pecar), enfatiza a personificacdo do pecado, porque se
pode tornar-se escravo deste poder.'®® guaptio (0 pecado) ndo designa este ou aquele
pecado particular, mas o pecado como atitude fundamental de oposi¢do a Deus. “Fazer

o pecado” significa cometer o pecado por principio e em desprezo da lei. 1Jo 3,4

colocara no mesmo plano auaptio e avopia (pecado e trasgressao/sem lei).

No versiculo 35: 6 6& 0DA0Gg 0V pével €v T oikig €ig TOV aidva- O VIOC PEVEL €1G
tov aidva (Ora, 0 escravo ndo permanece na casa para sempre, mas o filho ai
permanece para sempre), Dodd pensa que se trate de uma pequena parabola que era

independente na sua origem. Esta parabola, aparentada aquelas dos Sinéticos, proveria

186 TTowev Mt: 84, Mc: 47, Lc: 88, Jo: 110.
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de um “reservatério comum da tradi¢do”.*®” Os artigos 6 8¢ Sodroc, 6 vidg (0 escravo
e o filho) corresponderiam ao artigo genérico do estilo das parabolas (Lc 12,39; Mt
24,43; Mc 3,27). Também a oposi¢do filho-escravo seria em favor da identificacéo
deste versiculo com uma parabola. Efetivamente, encontram-se paralelos em varias
outras parabolas: dois filhos em Mt 21,28-31; dois devedores em Lc 7,41; dois servos
em Mt 18,23. Enfim, se poderiam ainda citar certos elementos provenientes de

parabolas que se assemelham ao v. 35:

Lc 15,31:
TEKVOV, 60 TTdToTe Pet’ duod &l — Filho, tu estas sempre comigo.
Mt 17,25-26:

Ao TOV VIOV AVTOV T ATO TAOV AAAoTpiwV... — Dos seus filhos ou dos estranhos?

dpaye €élevbepot giotv oi viol. — Logo, os filhos estéo livres (isentos).

Frédéric Manns responde a Dodd dizendo que o artigo 6 viog (o filho) é normal e
que estamos em um ambiente patriarcal onde ¢ viog designa o filho primogénito.
Quanto ao artigo 6 6¢ dodrog (0 escravo), é devido a uma interpretacdo teologica, a

qual transparece também em &ic Tov oidva’®

(para sempre). Manns continua
objetando que ndo ha necessidade de apelar a uma parabola para explicar o v. 35, e
que este poderia se tratar simplesmente de um provérbio. Dentro do contexto de

onéppo APpaap (semente de Abrado), diz este autor, o contraste odAog - O vIOG

(escravo — filho) poderia ser também uma alusdo a Isaac e Ismael. Sabe-se que para o

%7 Dodd individua no QE sete pequenas parabolas deste tipo: 12,24; 16,21; 11,9s; 8,35; 10,1-5; 3,29;
5,19-20a. Cf. The Historical Tradition, p. 379-382. Supomos que o autor do QE tenha textos comuns
aos Sindticos como material independente que usou na “compila¢do” do seu proprio texto evangélico.

168 MANNS, Frédéric, La verité vous fera libres, p. 77.
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autor do QE o titulo 6 viog proveniente do ambiente patriarcal, tera um significado

cristolégico importante.*®®

No lugar da oposi¢cdo homem livre-escravo, o v. 35 apresenta aquela do filho e a
do escravo. O filho é naturalmente o homem livre. O tema do filho, como aquele da
casa, € tradicionalmente ligado aquele da liberdade e da serviddo. A comparacdo
contém, portanto, uma ameaca para Israel e teria na sua origem talvez a mesma
significacdo que a pardbola dos vinhateiros homicidas (Mt 21,33-41). Dever

abandonar a casa como um escravo, é ser excluido da salvacéo.

No versiculo 36 ¢av ovv 6 vidg Vudg Ehevdepdon, dvimg élevdepot Ececbde (Se,
pois, o Filho vos tornar livres, sereis realmente livres), a construcdo av + conjuntivo
sequida do futuro, enfatiza mais uma vez os relacionamentos pessoais (cf. v. 32). A
libertacdo € apresentada como uma participacdo na filiacdo do Filho e se opbe a
“apaptia (pecado) que representa o poder da serviddo. Aqueles que o Filho libertar,
serdo livres 6vtog (realmente, na verdade). Este advérbio € idéntico quanto ao seu
significado a ainbd¢ (verdadeiramente) e indica que ndo se deve procurar a

verdadeira libertacdo no nivel da realidade empirica, mas € dom do Filho.

Podemos dizer que a tradicdo sapiencial identifica a verdade a Sabedoria (cf. Pr
22,21; 23,23; Ecl 12,10), e a apocaliptica, ao “mistério” do designio de Deus (Dn
10,21). No QE a palavra conota o conhecimento imediato que o Filho tem do Pai. A

proposicdo aqui parece nova: se antes da vinda do Filho o judeu fiel aspirava a

189 Segundo Mateus e Barreto, «apés mencionar Abrado, a alusdo aos seus dois filhos é clara: Ismael,
nascido da escrava, e lIsaac, da mulher livre (Gn 21,9s; Gl 4,30). Ser da linhagem de Abrado ndo
assegura a qualidade de homem livre. O filho-escravo de Abrado foi expulso da casa para que ndo
herdasse com o filho livre. O filho livre é o0 que nasce da promessa de Deus, de sua palavra fiel. Por
isso, ser filho livre de Abrado é ser filho de Deus, nascer dele. A liberdade nasce da origem divina.
Neste sentido, somente Jesus é livre, porque somente ele é o Filho de Deus». Cf. O Evangelho de Sao
Joao, p. 90.
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guardar a Lei divina e a permanecer nela (cf. SI 119,17.57...), agora ele é chamado a
permanecer na palavra anunciada pelo Filho que saiu de Deus. Por isso, o Filho toma
neste versiculo 36 o lugar que tinha a verdade personificada (cf. 1,14; 14,6); é o que 0

advérbio “realmente” (6vtwc) vem enfatizar.

Jesus, como Filho de Deus, move-se na liberdade que esta condigdo Ihe confere.
A luz de sua relacdo imediata com o Pai, tudo fica relativizado: a Lei (5,16.23),
Moisés (5,46; 7,19), Abrado (8,56.58), as institui¢cbes (37b-39). A partir dessa sua
experiéncia, Jesus convida a deixar-se libertar, a receber a condicdo de filhos, para
viver com o Pai em relagdo semelhante a sua. Deus j& ndo serd o Soberano que faz o
homem sentir sua inferioridade e o submete, mas o Pai que Ihe comunica sua vida e 0

faz livre.

w. 37 -41la

V.37 oida éti oméppa ARpady £oTe- Bem sei que sois a semente de Abrado!

0

G (reiné pe Gmokteivan, Mas procurais matar-me,

811 6 AOYoC O EpOC 00 YOPEL T &v VYLiv. minha palavra ndo penetra em vos.

Depois de ter refutado o principio que é ser livre ou escravo desde o nascimento,
Jesus retorna sobre a questdo da raca e a aprofunda. O pecado manifesta a pertenca a
uma outra linhagem. Certamente, os Judeus sdo filhos de Abrado, mas a Palavra de
Deus ndo penetra neles. Porque esta incompatibilidade inspira-lhes projetos
homicidas? Denunciada por duas vezes (vv. 34-40) é ainda mais grave porque, cada

vez, é relacionada com a missdo daquele que se procura matar, o Enviado que diz o

0" Amoxteivon matar. Aqui infinito aoristo ativo.

10 verbo yopéw pode significar “ter lugar”, “aceitar” ou “progredir”. O contexto imediato empenha-se
em conservar o primeiro sentido: embora Jesus desejasse que permanecessem em sua Palavra (8,31),
ele constata que ela ndo penetra mesmo neles. Juan MATEQOS - Juan BARRETO traduzem com n&o
vos cabe na cabeca, ndo cabe em v0s, referido a uma mensagem. Cf. O Evangelho de Sao Jodao, p.

385.
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que viu junto do Pai (v. 38) ou a verdade que ouviu de Deus (v. 40). Aos que
recusavam o testemunho de Deus em seu favor, Jesus censurava: “Nunca ouvistes a
sua voz, nem contemplastes a sua face” (5,37); aqui ele poe sua fidelidade ao Pai em
contraste com a dependéncia de seus interlocutores de um “pai” (subentendido “o
deles”) que logicamente ndo pode ser o patriarca. De onde a réplica: “Nosso pai ¢
Abradao” (v. 39). Se os judeus ndo protestam contra a acusagdo de tramarem a morte
de Jesus (cf. 7,20) € por que s6 pensam no que reinvidicam, a descendéncia de
Abrado. Diante desta reinvidicagdo, Jesus ndo pode deixar de denunciar a incoeréncia
de suas atitudes: Abrado néo agiu assim, ele acreditou em Deus, obedeceu e transmitiu

avida a Isaac.!™

Jesus continua seu debate “esclarecedor e delimitador” e repete textualmente a
primeira objecdo dos Judeus: onépua ABpadu €ote (sois a semente de Abrado). Ele
reconhece a pertenca deles a esta grande familia que tem por pai Abrado. Ao nivel
empirico, ndo se pode contestar. Todavia, é pelos frutos que se julga a arvore. Os
projetos homicidas sdo o indice de uma outra filiacdo, por isso Jesus faz sua denincia
bem clara. Entretanto, novamente aqui o fracasso do dialogo entre Jesus e os Judeus é
sublinhado. O autor usa de preferéncias termos que traduzem os relacionamentos
interpessoais: 0 Aoyoc O €uog, &v vuiv (a minha palavra, em mim). Os Judeus
enrijeceram-se e se fixaram nas palavras de Jesus sem ir além do significado literal. A

Palavra de Jesus ndo pode mais penetrar neles. Essa mesma idéia reaparece sob forma

diferente no versiculo 38:

5 N ey e 173 \ ~ 3 ~
€YD a Edpaxa " Tapd T® TaTpl AAAD:

Proclamo o que vi junto do Pai;

2 Cf. Gn 12,1-9; 15,1-6; 22,1-19.
3 ¢hpaxa, vi pessoalmente, perfeito intensivo, que denota visdo ou experiéncia imediata e pessoal; cf.
1,18.34; 8,38.57; 19,35; 20,29.
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Kol DUEC 0OV & fKoVGaTE Tapd TOD TOTPOS TOLETTE.

[

e vos fazeis o que ouvistes junto ao pai

A frase, construida na forma de um paralelismo com o versiculo 37, como
anteriormente, reforca a idéia que a filiacdo se manifesta pelas obras. Jesus revela o
que ele viu junto do Pai. mapa + dativo implica uma relacdo direta e imediata entre a
fonte e o ser que dela provém. Esta construcdo € usada para falar da saida (vinda) de
Jesus de junto do Pai.'™ Jesus vive na presenca do Pai. Nota-se ainda que 6pdw (ver)
faz parte dos verbos que traduzem epifania. Para falar de filiacdo dos Judeus, o autor
emprega mopa + genitivo. A insisténcia no pronome ¢é significativa, pois ndo se trata

do mesmo pai nos dois casos.

Koi Dpgic odv & fkovcare mopd tod matpog moieite (e vos fazeis o que ouvistes
junto ao pai ou assim como também vds fazeis o que aprendestes do (vosso) pai).
Aqui se adota a leitura mais bem testemunhada que op&e o Pai de Jesus ao pai dos
Judeus. As numerosas variantes neste e nos seguintes versiculos devem-se a
interpretacdo de moweite (fazeis) como imperativo em lugar de indicativo. A
interpretacdo como indicativo conserva o paralelismo quiastico com 8,37: procurais
matar-me / minha palavra / vos exponho a palavra / fazeis o que aprendestes do
(vosso) pai. Também nos versiculos 40-41a encontramos outro paralelismo parecido

com este: procurais matar-me /vos falei a verdade / fazeis as obras do vosso pai.

Ewpako mapd 1@ matpi (0 que vi junto do Pai) corresponde a 5,20: 6 matnp...
deikvvov avtd (t@ viov) 6 avtoc moiel — 0 Pai... e lhe (ao Filho) revela tudo o que

faz; (cf. 3, 11.32 - édpakev). O Filho fala, comunica o que viu (ouviu) do seu Pai e faz

114 Cf. Jo 16,27; 18,8.
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suas obras como viu (ouviu) pessoalmente. A mensagem de Jesus é sua maneira de

agir, isto é, a verdade que aprende de Deus, seu pai, € um modo de agir (cf. 5,195s).

No versiculo 39, os Judeus se escondem e se defendem atras da sua afirmagdo: 6
ot p Mudv ABpadau oty (N0sso pai € Abrado). Eles reclamam Abrado como seu pai
espiritual. O pronome fudv (nosso) traduz o orgulho deles em ter um tal pai como

Abrado. Na sua resposta, Jesus expde claramente o motivo do ddio dos Judeus:

v. 39 el téxva oD ABpadp éote, Se fosseis filhos de Abrado,

0 Epya 100 APpadip émoteite'” farieis as obras de Abrado.

O condicional é introduzido por &i + indicativo. Depois de ter retomado a
objecdo nos mesmos termos dos Judeus, Jesus a retoma novamente em um estilo livre
indireto. Znéppo (semente) torna-se téxva (filhos) e Appadu (Abrado) torna-se tod
ABpaap (de Abrado). Texvov ndo designa somente a crianga, mas também as pessoas
grandes que fazem parte de uma mesma familia. Esta frase, em estilo indireto livre, é

uma espécie de mimesis irbnica.

Fazer as obras de Abrado significava escutar e amar a Palavra e Deus, tal como
Abrado escutou e amou; significava amar a justica, e ter Deus como a fonte de toda a
revelacdo; era muito mais do que levar uma vida de beatitudes, era acreditar no

Messias e na obra redentora do Calvario; era procurar por todos os meios satisfazer os

5 «moito... fazer, realizar.» A forma verbal contrata émoicite encontra-se no imperfeito modo indicativo

voz ativa, (fazieis). Cf. PEREIRA, Isidro. Dicionario Grego-Portugués, p. 465.
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desejos e o querer de Deus. Ao invés disso, eles ndo tinham Abrado, nem mesmo Deus

como Pai, mas tinham a Satanas como Pai, porque procuravam fazer as suas obras.*"

vwv. 40-41
VOV 8¢ (NTelTé pe dmokteival, Agora, porém, procurais matar-me,

avOpwmov O¢ v aAndelav HUiv AeddAnka, amim, um homem que vos falei a verdade

fiv fikovoa Topd 1o B0 que ouvi de Deus.
T0UT0 APpadp ovK £moincev. Isso, Abrado néo fez!
VUEIC TolElTE T EPya TOD TATPOG DUADV. V6s fazeis as obras de vosso pai.

No versiculo 40 o tema da hostilidade dos Judeus é retomado. Como no v. 37,
este tema € explicado assim: “Vocés procuram matar-me, a mim, um homem que vos
disse a verdade que ouvi de Deus”. A adi¢cdo “a mim, um homem” poderia ser
considerada como um simples aposto. As inten¢ées homicidas dos Judeus explicam-se
assim: é porque este homem pretende ser o revelador vindo de junto de Deus que eles
querem se desfazer. As palavras &vOpwmov (a2 mim, um homem) e wapa tod Oeod (de
Deus) sdo contrérias, se opdem. Este contraste é intencional. Nas outras passagens
onde se diz que Jesus revela o que viu, sempre aparece napd tod matpog (do Pai).
Somente aqui neste versiculo 40 temos a expressao mapa tod Heod (de Deus). O termo
Beod (Deus) €, portanto, usado com o propésito de fazer antitese com &vOpwmnog
(homem). Outro argumento em favor desta oposicao intencional pode ser tirado do v.
44, como veremos mais adiante. Jesus diz do Diabo que ele é &vOpwmoktovog
(assassino, homicida). E os Judeus sdo declarados filhos deste &vOpomoktovog

(homicida) porque querem matar este dvOpwmov (homem) que se diz Deus. Notemos

76 Segundo MATEOS e BARRETO, na tradicio judaica, “as obras de Abrado” designavam a
benevoléncia, a modéstia e a humildade. Mas afirmava-se também entre os rabinos que quem ndo
realizava estas obras realizava, porém, as dos seus antepassados, que eram idolatras. Se eles fazem o
contrario de Abrado, pois querem matar aquele que comunica a verdade de Deus, devem ser filhos de
outro pai. Prepara-se a acusagdo contida no paragrafo seguinte. Cf. O Evangelho de S&o Jodo, p. 392.
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ainda que 8,40 € a unica passagem do Novo Testamento em que Jesus se apresenta ele
mesmo como “homem”. O autor joanino exprime assim a queixa fundamental dos
Judeus contra Jesus: Ihe acusam essencialmente de ser um homem que se pretende

Deus e Revelador.

O final do versiculo 40 nédo € facil de interpretar: Tobto ABpadu odk énoincev
(isto Abrado ndo fez). A que se refere todto (isto)? Provavelmente a intencdo
assassina dos Judeus. Seja qual for a intencdo, o uso do verbo moiwciv (fazer) €

intencional. Abrado é o homem do nowiv (fazer).

3. Escutar a verdade : vv. 41 — 47

O autor inicia uma nova tematica nestes versiculos de 41 a 47: o tema da

verdade.'”” O verbo marcante é motévw (crer).

v. 41b NUETS €k mopveiag ov yeyevvnueba, N&o nascemos da prostituicéo;

&va matépa Exopev tOV Oedv. temos s6 um pai: Deus.

O 10 &pya t0d moTpog VU@V (as obras do vosso pai) do versiculo 4l1a ficou
ambiguo, porque os Judeus retornaram ao ataque: eles néo s&o nascidos da mopveiac'’®
(prostituicdo). Esta palavra designa um relacionamento sexual com uma prostituta
sagrada ou profana.'” Jesus refuta a filiacdo deles de Abrado, entdo eles apelam ao
seu Pai: Deus. Ndo admitir que eles séo filhos de Abrado equivale a dizer que eles séo
infiéis a esta alianca entre Abrado e Deus. Esta alianca foi representada como um

casamento de Javé com seu povo (Os 2,21; Jer 2,2). Abandonar Javé para servir 0s

77 para Bultmann Jo 8,41s é para ser situado depois de 8,56-59.

178 E possivel que aqui se faca referéncia ao “boato” e acusacio (segundo a tradigio de entdo) de que
Jesus fosse filho ilegitimo de Maria. Cf. MOLONEY, F. The Gospel of John, p. 281.

9 Cf. MALINA, Bruce. Does porneia mean fornication? In: NT 14, 1972, p. 5.
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idolos, € cometer adultério (Ez 16,15s). Isto eles compreendem muito bem: idolatria

se comparava a prostituicéo.

Jesus rejeita a pretensdo dos Judeus de ser filhos de Deus com o mesmo
argumento deles: ser filho de alguém significa parecer-se com ele, comportar-se como

ele. A unica prova de filiagdo é a semelhanga com o préprio pai.

VvV, 42-43

&l 0 Oedg matnp VUMV NV, Nyomdte dv dué  Se Deus fosse vosso pai, vos me amarieis,

80 porque sai de Deus e dele venho.

gyt yap k Tod Beod SEfAGOV kai fike !
000¢ Yap an’ épovtod EAnAvba, N4o venho por mim mesmo,
GAL EKETVOG e AMECTEIAEV. mas foi ele que me enviou.

STt TV AaAldy TV Eunv oV yivdokete;  Por que ndo compreendeis minha linguagem?

611 00 dvvacOe dxodev TOV Adyov OV Eudv. E porque ndo podeis escutar minha palavra.

A construcdo &i + indicativo indica um irreal. Jesus retoma quase textualmente a
objecdo dos Judeus. Muda somente o verbo e acrescenta vudv (v0sso). O verbo
ayamawm que geralmente significa amar, pode também ter o sentido de aceitar o
ensinamento. No Testamento de Benjamim 3/1 (cf. Testamento dos Doze Patriarcas) o
verbo “amar” € colocado em paralelo com a expressdo “guardar os mandamentos”:
AyannoaTe KOP1o... Kol puAa&ate evioda avtod (Amai o Senhor... e guardai os seus
Mandamentos).’®* Nos outros Testamentos, o verbo dyomdw é repetido o final da
instrugdo que o Patriarca da no sentido de aceitar o ensinamento moral (cf. Test José

10/1; Test Ben 3/1; Test Dan 2/1; Test Rub 3/9).

1800 verbo fjke tem o valor de um pretérito perfeito, significando “chegou” (cf. Jo 4,47/ Mt 24,50; Lc
12,27; Hb 7,9). Também tem o sentido de emprimir a manifestagao subita de uma divindade.

181 A traduco do grego encontra-se no livro Apécrifos e Pseudo-epigrafos da Biblia, p. 397. E o grego,
citado no livro de Frédéric MANNS, La verité vous fera libres, p. 85.
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O aoristo &&fil0ov (sai) denota a acdo de vir como uma realidade que se deu
num dado momento. “Hxw (vim) — verbo usado pelas teofanias — reforca a significacéo
de £EqABov. OV yap (e por isso ndo) € aqui uma conjuncdo negativa causal.
EAAvOa e anéoteitdev (venho e enviou) sdo também expressdes religiosas que podem
ser usadas por teofanias. A vinda de Jesus € ao mesmo tempo um envio. A missdo de
Jesus coincide com a sua descida do céu. As duas realidades se identificam: estar no
mundo e ser enviado. Jesus é a propria luz da sua missdo.'®® O autor retoma quase
textualmente 7,28b-29: kal am éuavtod odk éANAvOw, aAL’ €0ty GANOLYOC O TéRlng
ue... olda adtoév, 6tL map’ adTod elpl kakelvog pe améotelier (NAO vim por minha
propria vontade, mas é verdadeiro aquele que me enviou...; Eu, porém o conheco
porque dele venho e ele foi quem me enviou). Esta repeticdo € uma maneira de

enfatizar o texto.

A fé na origem divina de Jesus, vindo do Pai, esta ligada a acolhida as suas
palavras: Aolav v gunv ov ywvookete (ndo compreendeis minha linguagem). O
autor usa aqui um termo familiar (AaAwav) insistindo na dimensdo dos relacionamentos
pessoais: Jesus acolhe quem obedece a sua Palavra (axovewv — escuta, acolhe +
acusativo). A incapacidade dos Judeus de se submeter e acolher (ouvir) a Palavra de
Jesus prova que Deus ndo é seu Pai. A frase que Jesus diz ¢ surpreendente: “Vos ndo
podeis ouvir minha Palavra” (v.43), o que é mais grave que a reprovacao anterior:
“Minha Palavra ndo penetra em vo6s” (v.37); pois Jesus ndo diz: “vos ndo quereis”,
mas “vos nao podeis”, como se eles fossem vitimas de um determinismo. Escreve

Léon-Dufour: Se eles ndo podem ouvir, é porque se tornaram incapazes; endureceram-

182 A missdo de Jesus se assemelha & misséo da Palavra de Deus na literatura sapiencial: Pr 1,20-23; 9, 1-
16; Eclo 24,3-8.
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se por causa deste “determinismo do pecado que se nutre de sua propria substancia”.

Tornando-se surdos aos mandamentos de Deus, se fecham a toda nova palavra.'®®

Segundo Mateos e Barreto, 0s motivos que impede os Judeus de ouvir e acolher
a Palavra de Jesus sdo: Jesus, pela sua conduta, exige que eles fagam uma ruptura com
a ordem injusta que sustentam e na qual ocupam posi¢do de dominio. Jesus «pds a
descoberto a sua ambicdo de honras e prestigio (5,39.43s); acusou-os de ndo
cumprirem a lei que Moisés lhes dera (7,19), lancou-lhes em rosto a sua infidelidade a
Moisés (5,45-47) e as Escrituras de julgarem sem justica (7,24); predisse-lhes a ruina
(7,34), responsabilizando-os pelo desastre que ameaca o povo (8,21). Censurou-0s por
pertencerem a uma ordem opressora contraria ao plano de Deus (8,23); chamou-0s
escravos, negando que sejam filhos de Deus (8,24). Eles, aferrados ao sistema que
respalda os seus interesses, se fecham a sua mensagem. Nao podem suportar o0 modo
de falar de Jesus. Colocam seu estado de privilégio acima do homem, e cada vez que

Jesus o recorda a eles, defendem-se, atacando-o».*8*

Tendo revelado aos Judeus a origem deles e desmascarado a sua situacao, Jesus

pode em seguida revelar a sua origem e sua posi¢ao em relacdo a Deus, seu Pai:

. ~_ ~ 3 ~ 4 185 Y
V. 44 VUETG €k TOD TaTpOG TOD O1OAoV  €0TE

b} \ 9 r ~ Y e ~ r 1 ~
Kol Tég EmBupiag 1D moTpdg dudv Béete'*® motEv.

183 Cf. LEON-DUFOUR, X., Leitura do Evangelho Segundo Jo&o II, p. 207.

%4 1d., p. 393.

185 «dLaforog, “acusador, caluniador” (derivado de SuaPdriw, “acusar, difamar”), é um dos nomes de
Satands». Cf. VINE, W. Dicionario Vine, p. 562. O autor do QE ndo pretende aqui dar uma defini¢do
metafisica do diabo como de uma personalidade em acdo, um ator na historia humana. Jesus, aqui,
exprime-se como um judeu, segundo a crenga judaica de seu tempo. Na Biblia, o diabo ndo aparece
como uma espécie de divindade maniquéia; criatura, ele estd submisso a Deus, mas exerce desde as
origens uma influéncia nefasta sobre os humanos para separéa-los do Criador. Sua agdo consiste agora,
segundo o redator do evangelho joanino, em impedi-los de crer na palavra do Enviado.

«Berw, “querer, desejar, pretender”, implicando volicdo e propdsito, muitas vezes determinagdo, é um
verbo que ocorre em Mt 9,13; 12,7; 17,12; Mc 6,19; 9,13; Lc 10,29; 14, 28; 23,20; Jo 3,8; At 24,27,
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gKetvog avOpomoKTOVOC Vv G’ dpxiic, Kol &v Tf dAndeia ovk Eotnkey,'®’
Ot 00K €oTv AAN 0l £V aOTd. dtav AaAf] TO YeDOOG, K TAV 101wV AaAET,
OTL YyevoNg €0TIV Kal O ToTnp avTOoD.

V06s sois do diabo, vosso pali,

e quereis realizar os desejos do vosso pai.

Ele foi assassino desde o principio e ndo se mantinha na verdade,

porque nele ndo ha verdade. Quando fala a mentira, fala do que é seu,

porgue € mentiroso e o pai da mentira.

Encontramos neste versiculo a presenca de numerosos hapax: eémbyiia (desejos),

avOpomokTovog (assassino), am’apyfic (desde o principio), yeddog (mentira), Yedotng

(mentiroso). Isto é muito significativo para compreendermos melhor a fonte que o

autor usa e a influéncia sobre o texto, conforme sua intencdo. No final deste capitulo

aprofundaremos mais essa questao.

A expressdo €k tod motpog tod SoPorov (do diabo vosso pai) criou muitas

dificuldades de interpretagdo entre muitos exegetas.’®® Existem muitas leituras

comparando-a ao Gn 3 e a Caim, como sendo ele o primeiro nascido do Diabo.'® A

187

189

25,9; Gl 4,17; 1Tm 5,11; Hb 12,17; 13,18.» Cf. VINE, W. Dicionario Vine, p. 549. A forma verbal
Oglete encontra-se no presente modo indicativo, na voz ativa.

«otékw, ficar, ficar firme [estar, estar em pé, permanecer, estar firme].» Cf. REINECKER, Chave
Linguistica do NT, p. 176. A forma verbal eotnkev encontra-se no Imperfeito, na voz ativa. Indica a
estabilidade na qual é preciso viver, cf. 1Cor 15,1; 16,13; 2Ts 2,15.

Segundo L. Dufour, atrds do designio homicida, Jesus discerne “os desejos de vosso pai”, por
escutarem o Divisor, eles sdo “dele (¢x)”, seus filhos no sentido semitico da palavra, e explica: A
expressao “filho de...” provém da mentalidade semitica que concebe a historia como uma imensa
genealogia, ndo limitada a procriagdo fisica, mas implicando também a filiagdo espiritual. Assim Jesus
fala dos “filhos dos fariseus” para exprimir que 0 comportamento de seus ouvintes equivale ao dos
fariseus. Fala também dos “filhos do Maligno” (Mt 13,38), dos “filhos dos assassinos dos profetas”
(Mt 23,13), dos “filhos da luz” (Lc 16,8; Jo 12,36). Cf. LEON-DUFOUR, X., Leitura do Evangelho
segundo Jod&o I, p. 207.

Frédéric MANNS apresenta uma tradicdo conservada no Targum que diz assim: Caim seria nascido de
Eva e de Sammael, portanto da prostituicdo. Seria esta uma hagada: Caim, que era mau, matou seu
irmdo. E porque o fez? Por que suas obras eram maés... quem mata seu irmdo é um homicida
(AvBpwmoktovog). Com efeito, segundo o Targum Pseudo-Jonathan | (TJ) Gn 5/3, Caim e Abel
ofereceram seus sacrificios no 14 nisan. Este é 0 mesmo dia que Caim matou Abel. Para Jodo também,
Jesus foi morto no 14 nisan. Um outro detalhe é relevado por Manns: em TJ | Gn 4/8 Caim matou



144

prova que os Judeus sédo filhos do Diabo é que eles querem fazer as émiBvpiag do seu
Pai. Do mesmo modo que o autor preferiu usar mow@v v auaptiav (fazer, cometer o

pecado) no lugar de apaptévewv (pecar), ele usa aqui moteiv tag émbvpiog™

(fazer,
cometer desejos). Parece-nos que neste dialogo existem fatos particulares que Jesus
reprova nos seus adversarios.’™* Em@vpiac (desejos) é encontrada com freqiiéncia nos

catalogos de vicios e de virtudes e reaparece no Testamento dos Doze Patriarcas.'*?

A literatura sapiencial ja tinha apresentado o Diabo como assassino. Notamos,
como dissemos antes, que a expressio avopomoktovoc am’apyiic'”® (assassino desde o
principio) pode ser um paralelo com Gn 3,15. A convic¢do de que a morte foi uma
irrupcdo em seguida do pecado de Addo é atestada em Sab 2,24.'°* Desde o Eden,
onde Addo foi tentado pela serpente (Gn 3,19). A esta crenca a Primeira Carta de Jodo
faz eco: “Quem comete o pecado ¢ do demdnio, porque o demodnio € pecador desde o
principio — an’ dapyfg (3,8). A epistola permite definir de onde procede a vontade
assassina do diabo: ndo imediatamente do desejo de tirar a vida de um homem, mas do
6dio, da auséncia de todo amor: “Todo aquele que odeia seu irmdo ¢ homicida” (3,15).
Eis o que Jesus insinua em 8,42, quando reprova os judeus por “ndo ama-lo”. O diabo
é homicida porque impele os homens ao 6dio. E se o Diabo é homicida é porque ele

“ndo se mantinha” (permaneceu) na verdade e ndo ha verdade nele.

Abel com uma pedra. Jo 8,59 nos mostra os Judeus que ajuntam pedras para atirar sobre Jesus.
«Embuuie, «g, substantivo feminino, (ecmibuuéw), desejo, paixdo». O substantivo encontra-se no
acusativo plural. Cf. PEREIRA, 1., Dicionério Grego-Portugués, p. 211. «Desejo (ardente, insaciavel
ou morbido), anseio, anelo, na sua maioria, desejos maus; € usado nos seguintes versiculos para aludir
a “desejos” bons: o0 “desejo” do Senhor concernente a ultima Pascoa (Lc 22,15); o “desejo” de Paulo
estar com Jesus (Fil 1,23); o seu “desejo” de ver outra vez os santos em Tessalonica (1Ts 2,17). Com
relagdo a “desejos” maus, “concupiscéncia”, aparece em: Cl 3,5; 1Ts 4,5». Cf. VINE, W. Dicionario
Vine, p. 549.

EmBupLe. é explicado por epaptic em Rm 7,7.

192 Test Jud 13,3; 14,1; 16,1; Test Aser 3,2; 6,5; Test Jos 3,10; 7,6-8; Test Rub 2,4.

108 «qvBpomoktovo ™, adjetivo, literalmente, “homicidio culposo ou involuntario, assassinio”(formado de
[evBpwToT], “homem”, e [ktelvw], “matar” [assassinar], é usado acerca de: Satanas (Jo 8,44); aquele
que odeia a seu irmdo, e que, sendo “homicida”, ndo tem a vida eterna (1Jo 3,15)». Cf. VINE, W.
Dicionario Vine, p. 694.

«Foi pela vontade do diabo que a morte entrou no mundo».

190

191

194
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O verbo no imperfeito designa comportamento constante, ndo ato do passado,
porque neste Gltimo caso o aoristo teria sido preferivel. O autor estigmatiza um estado.
A expressdo “ele ndo se mantinha na verdade” ganha toda a sua forga na retomada em
ordem inversa: “porque nele ndo ha (estd) verdade” e com a mudanca do imperfeito
(“ndo se mantinha”) por um presente (“ndo ha/esta”): trata-se da constituicdo mesma
de seu ser. Ao denunciar este ser profundo do diabo, Jesus descreve sua atividade: ela
consiste, desde o Eden (Gn 3,1-5), em proferir a mentira e a gera-la no mundo. E
importante enfatizar que esta acusacdo de Jesus aos Judeus e a que os Judeus fazem a
Jesus (Oueig ék tod matpog tod Swforov — vOs sois do diabo, vosso pai) é
classificada, pelos estudos antropoldgicos, como sendo feiticaria ou bruxaria.
Contudo, este tipo de acusagdo ocorre com freqiiéncia no Novo Testamento com
diferentes conotacdes.’®™ Jesus, porém, quando usa este tipo de acusacdo é para
“desmascarar” e revelar que os Judeus fazem coisas mas, como mentir ¢ assassinar.

Sua estratégia ¢ expor a verdadeira natureza deles, isto €, que sdo “filhos do Diabo™.

A segunda parte do versiculo 44 juntamente com o versiculo 45 apresentam

mais dificuldades de entendimento e se presta a diferentes interpretacdes.

o ~ 196 ~ 197 ~  aQr ~
VV. 44-45 Otav AoAf] T 1O yeddog, | &k TV 1dlmv AdAET,
OTL YedoTNC £0TIV Kol O TOTp aOTOD.

Eym 0& OTL TNV ANy AEYm, OV TOTELETE LOL.

195 Cf. NEYREY, Jerome H. Bewitched in Galatia: Paul in Cultural Anthropology, p. 53; The Gospel of
John, p. 162. 1) Outros acusam Jesus de possessdo demoniaca: Mc 3,23; Mt 12,22-37; Lc 11,14-23; Jo
7,20; 8,48.52; 10,20; 2) Jesus acusa outros de possessdao demoniaca: Judas (Jo 6,70 // Lc 22,3; Jo
13,2.27); Pedro (Mc 8,33); Outros (Jo 8,44; Mt 12,43-44; Lc 11,24-26; Mt 13,38-39); 3) Paulo acusa
outros de possessdo demoniaca: Falsos Apdstolos (2Cor 11,3.13-15); Pregadores judaizantes (Gal
3,1); Elimas, 0 mago (At 13,8-11); 4) Jodo, o Batista, foi acusado de estar possuido pelo demdnio (Mt
11,18; Lc 7,33); 5) Falsos profetas, Anticristos (1Jo 2,18.22; 3,8-10; 4,1-3; 2Jo 7).

19 «Aaréw, falar..». Cf. PEREIRA, I. Dicionario Grego-Portugués, p. 341. A forma verbal AaAfj

encontra-se no presente modo conjuntivo voz ativa, (que ele fale).

«leddoc, €oc ou ouc, substantivo neutro (oeddw), mentira, erro, , falsidade, acdo enganosa. E

encontrado em 8,44 (literalmente, “a mentira”); Rm 1,25, onde representa, por metonimia, idolo,

como, por exemplo, em Is 44,20; Jer 10,14; 13,25; Am 2,4 (plural)». Cf. VINE, W. Dicionario Vine,

p. 785.

197
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Quando fala a mentira, fala do que € seu,
porque é mentiroso e o pai da mentira.

Mas porque eu digo a verdade, ndo me acreditais.

Duas possibilidades de traducdo se nos oferecem:

1. Quando um homem diz uma mentira, ele fala do que Ihe esta dentro (do

seu fundo), porque ele é mentiroso como seu Pai (0 Diabo).

2. Quando ele (o Diabo) profere a mentira, ele fala do que Ihe é préprio (do

seu fundo), porque ele € mentiroso e o pai (da mentira).

Preferimos a primeira possibilidade e nos apoiamos em &6tav (quando). Com
efeito, 6tav pde 0 acento sobre os relacionamentos interpessoais e poderia traduzir-se:
“Quando algum dentre vos...” Esta solugdo estd em continuidade com a acusagdo
precedente. E mais, o paralelismo 6tav (quando) com 6 ®v £k tod Bgod (quem é de

Deus — v. 47) parece também em favor desta interpretacéo.

‘Ot yevong €otiv kol 6 matnp avtod (porgue é mentiroso e pai da mentira),
aqui o grego apresenta ainda mais uma dificuldade que é na verdade uma
ambigiiidade: “Ele ¢ mentiroso e pai dele [a0toD]”; que designa o pronome avTod? Se
¢ masculino, ele se relaciona a “mentiroso’, se € neutro, a “mentira”. Como ¢ dificil de
conceber que o mentiroso possa ser pai de si mesmo, é preferivel a segunda leitura: o
diabo estd na origem de toda mentira. Mais explicitamente, para compreender essa sua
natureza desde o principio apresento as obras fundamentais que caracterizam os que 0
seguem e imitam sua condura, tais sdo: o “avdpoktovia” — (0 homicidio) e a
“Yoeddoc” — (a mentira, acdo enganosa), daqui se compreende a afirmagdo de Jesus

em 10,10 : 6 khéntng ook Epyetar el un tvo kKAEym koi 0Oomn kol dmoréon: &yw RAOovV
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va Conv &mowv kai mepiocov Exmov. “O ladrdo ndo vem se ndo a fim de furtar,

matar e destruir; eu vim para que tenham vida e a tenham em abundancia.”

Esse comportamento do diabo é, por outro lado, descrito como o inverso do de
Jesus: ele fala “do que lhe ¢ proprio” [ék t®V idiwv Aodel], enquanto Jesus fala de
acordo com o0 que ouviu do Pai [éym a éopoka mopa Td matpi AoAd] € “nao de si

mesmo”. Ele € homicida desde o comeco, Jesus livra da morte (v. 51). Ele profere a

mentira, Jesus diz a verdade (vv. 40.45.46).

Eyo 8¢ &t v dAfbeiov Aéym, od mioteveté pot (Mas porque eu digo a verdade,
ndo me acreditais). A rejeicdo do filho que manifesta a servidao (cf. 8,34) dos
ouvintes do pai da mentira. Sua palavra faz aparecer suas alienacdes. Jesus fala e eles
ndo podem suportar sua palavra, a verdade. A rejeicdo do Revelador confirma o que
Ele mesmo havia dito a seus irmdos na Galiléia: “A mim, o mundo me odeia, porque
dou testemunho de que suas obras sdo mas” (7,7). Jesus continua sua defesa, mas os

versiculos seguintes (46-47) delineiam uma virada:

vv. 46-47 Tig €€ DUAV EAEYYEL HE TTepl apapTiog;
el aAnBstov Aéym, d10Ti VUETS OV TOTEVETE Lo,
0 ®V €k Tod Beod 0 pripata Tod Beod dodel
Oud ToDTO VUETG OVK AKOVETE,

Ot €k ToD 00D 0VK £0TE.

Quem dentre vds me pode convencer de pecado?
Se digo a verdade, por que ndo me acreditais?
Quem é de Deus ouve as palavras de Deus;

por isto ndao ouvis:

porgue ndo sois de Deus.
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“Quem dentre vos pode convencer-me de pecado?” [tig & DudV EAEyyeL pe mepi
apaptiog;]. Parece ser uma transicdo que recapitula o que precede, tudo converge para
a pessoa de Jesus e para seu proprio mistério, como ressalta a objecdo “Quem
pretendes ser?” (v. 53). As declaragdes de Jesus irdo num crescendo, € 0 mesmo
acontece com as reagdes que elas suscitam. O verbo é\éyyer (convencer), aqui no

presente, tem um duplo significado:

= Juridico: sentido de “convencer alguém de uma falta”, de onde “reprovar”.
Assim néo se pode convencer Deus de erro em seus julgamentos (SI 51,6; Rm 3,4).
Também o sentido de que o processo € contra Jesus que é inocente. Toda a narracao
da Paixdo de Cristo enfatizara esta inocéncia (18,38). Ainda em 16,8s se diz que vird o

dia em que o Paraclito “convencera do pecado” o mundo que se recusa a crer.

= Teoldgico: no sentido de que se Jesus é o enviado do Pai, ele é sem pecado.

Mais uma vez trata-se do motivo da rejeicdo de Jesus que é exprimida por: gk
0D Beod oVk €oté (porque ndo sois de Deus). Jesus nega aos Judeus a paternidade
divina que eles reclamam. E isto por causa das obras deles: 0 &v ék tod Ogod ta
pnuata tod Bgod dkovel d1d Todto VUElG ovk dkovete (Quem é de Deus ouve as
palavras de Deus; por isso ndo ouvis). J& vimos antes que essa expressao £k tod 0god
(—de Deus; também encontrada em 1,13; 7,17; 8,42), designa uma origem
propriamente divina e equivale a “filho de” (cf. nota n. 163). O motivo da obediéncia
a Palavra de Deus forma assim o centro desta frase construida na forma de um

quiasmo.

Notamos a progressdo da argumentacdo de Jesus num crescente, como

afirmamos anteriormente:
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V.37 06110 Mdy0og O €UOG OV YMPET €V DUAV.

Porque minha palavra ndo penetra em vos.

V.43 61100 dvuvache dkovE TOV AOYOV TOV EUOV.

E porque ndo podeis escutar minha palavra.

V. 47  du0 TodTo VUEIS 0VK GKovETE, OTL €K TOD 00D OVK £0TE.
Por isto ndo ouvis, porque néo sois de Deus.

Esta parte (vv. 41-47) mostra com clareza e dureza a oposi¢cdo dos Judeus a
Jesus e chega ao &pice da hostilidade, evidenciando assim a diferente origem de cada
um; para isso usa principalmente um vocabulario de revelacdo (£&fABov ka1 EAnivka
— sai e vim) e uma linguagem dualista (ainfeio yeddoc — verdade/mentira). A

expressdo ék tod (de, proveniéncia) aparece quatro vezes para indicar a origem-

proveniéncia verdadeira e a natureza profunda.

4. Conservar/observar (permanecer) a Palavra: vv. 48 — 59

Nesta quarta parte, aonde Abrado reaparece, 0s temas parecem se suceder sem
muita logica. Os Judeus que ouviram Jesus dizer lhes atribuir a paternidade do Diabo,

homicida e mentiroso, passam novamente ao ataque:

v. 48 o0 kahdc' ™ Aéyopev fueic dtt Sapapitng el ob kod Soupdviov Exelc;

N&o dizemos nds justamente que tu és samaritano e que tens demoénio?

A acusacdo de ser um Samaritano € um caso Unico no QE. Esta unida a acusacgao

de estar possuido.?® Seria esta uma alusdo a certos profetas samaritanos mencionados

198 « KoA@g, advérbio (kadw ™), bem, justamente, de modo conveniente. O significado aqui é; “ndo temos

razdo em dizer...?” (Barrett).» Cf. REINECKER, F. Chave Linguistica do NT, p. 176.

A acusacdo de ser “um samaritano” ¢ uma acusagdo de “heresia”; provavelmente por causa dos
contatos que as comunidades joaninas tiveram com o mundo samaritano (cf. 4, 5-42). Os padres
gregos, escreve F. MANNS, pensam que a acusagdo de ser um Samaritano significa que o Cristo, para
os Judeus, ndo conservou a pureza da fé. Cf. La verité vous fera libres, p. 92.

No Evangelho de Lucas a mesma repreensdo é feita a Jodo Batista (Lc¢ 7,33). Senén Vidal traduz com
“estas louco” (igual em 7,20; 8,48.49.52; 10,20), j4 que a enfermidade mental se considerava uma
possessdo diabdlica. Cf. VIDAL, Senén, Los escritos originales de la Comunidad, p. 429, 443. Neste

199

200
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por Justino e Origenes que vieram da Samaria € seu poder se explicaria por uma
influéncia demoniaca??®* Ou se trataria de uma possessao devida ao servico aos fdolos
ou & magia que igualmente se acusavam aos Samaritanos? E dificil de responder com
seguranca. Nos Sinoticos, a acusacdo de “possesso” ¢ dirigida contra Jesus quando de
seus exorcismos (Mc 3,22 par.), enquanto que aqui no QE, ela é suscitada pela mera
palavra de Jesus. O que nos esta claro, porém, é que os Judeus ndo podem aceitar a

pretensdo de Jesus de proclamar-se vindo de Deus.

E significativo que Jesus, na sua resposta, retoma somente a segunda parte da
acusacdo e vai preterindo a acusacdo de ser Samaritano. Para sua defesa, ele apela a
sua dedicacdo absoluta a gloria de seu Pai. Ele ndo mostra interesse algum por sua
pessoa, sendo na medida em que a honra do Pai fica comprometida, e ela 0 é, ja que o

Enviado representa Aquele que o envia. Ele remete-se Aquele que sabe defender sua

prépria gléria e que faz justica ao oprimido.*

v. 49 €YD daLdvViov ovk &Y,
AL TIL® TOV TATEPO LOV),
Kol VUETS ATindleTe pe.
v. 50 €Y® 0& o0 {NTd TNV 40V pov-

gotv 0 NtV Kol kpivov.

A mim, nenhum demdnio me possuli,
mas honro meu Pai,

enguanto vos me desonrais.
Eu ndo procuro a minha gldria,

ha& quem [a] procure e quem julgue.

contexto, a acusagdo assume uma forca especial de descrédito (cf. v. 44). André Chouraqui confirma
esta compreensdo. Cf. A Biblia, lohanan (O Evangelho Segundo Jodo), p. 134.

201 Cf. Justino, Apol. 26,3; Dial. 120,6; Origenes Contra Celso, VI, 11. Dositeu se fez passar por “o filho
de Deus”.

2 Cf. S17,9; 26,1; 43,1; Sb 3,1-8.
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Jesus retoma textualmente a segunda parte da acusagdo dos Judeus para nega-la.
A esta acusacgdo Jesus op0e sua atitude profunda: honrar o Pai. A atitude dos Judeus é
contréria a de Jesus (tiu® — atipaleté, honro — desonrais). A insisténcia no éym (eu)
parece subentender uma antitese: ndo sou eu quem estou possuido, mas vocés... Como
em 5,41-45, a consciéncia que Jesus tem de honrar o Pai e a acusa¢do dos Judeus se
contrapdem aqui. Mas se os Judeus o acusam, ele ndo enaltece sua propria gléria.
A6k (gloria) é um termo técnico que designa o modo de aparigdo externa da
santidade de Javé. Entre o Pai e o Filho ha uma epifania interna, de maneira que
aquele que vé o Filho vé aquele que o enviou e que aquele que desonra o Filho,

desonra o Pai.

Assim Jesus conduz o processo diante de seu Pai que é 6 {nt@v kol kpivev
(quem procura e julga). Estes dois termos sdo proprios das expressdes juridicas.
Trata-se, portanto, de um verdadeiro processo que acontece no momento. Isto é
indicado também pelo uso do participio presente. {nt@v (procura) designa aqui uma
inspecdo judicial. Kpivov (que julga) é um tema que percorre todo o QE e significa

que Deus restabelece o direito.

Tendo refutado seus adversarios, Jesus lanca novamente um apelo a escuta e

observancia da sua Palavra. Mais uma vez, ele fala com autoridade:

V.51 auiv apiy Aéym dpiv, £av tic tov uov? Adyov mpnion, ™

z 205 3 r 206 > \ 2~ 207
O(XVU.TOV oV Un OSOJpTlGn €1C TOV a1Vvda.

203
204

equdv pronome possessivo acusativo singular.

«tvpéw, guardar, conservar. Denota: a) “zelar ou velar por, cuidar de” ( At 12,5.6; 16,23; 25,21... o
part. pres. € traduzido em Mt 28,4 por “guardas”, literalmente, “os que guardam”; ¢ usado acerca do
poder “guardador” de Deus Pai e Jesus, exercidos sobre o Seu povo (Jo 17,11.12.15; 1Ts 5,23,
“conservados”; 1Jo 5,18, onde “aquele que ¢ nascido de Deus” ¢ “conservado” por Jesus (Jd 1). Cf.
REINECKER, F. Chave Linguistica do NT, p. 177. tpnon encontra-Se no aoristo conjuntivo voz
ativa, (que ele guarde).

2% @avatog, “morte”, é usado nas Escrituras para descrever: a) a separacio da alma do corpo, o ultimo
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Verdadeiramente, verdadeiramente vos digo, se alguém guardar a minha palavra,

de maneira nenhuma vera a morte na eternidade.

Este apelo completa aquele do v. 31. Aqui novamente temos a insisténcia nos
relacionamentos pessoais que sao exigidos do discipulo. A mesma construcdo &av +
conjuntivo com o pronome pessoal exprime esta idéia. Jesus promete que aqueles que
permanecerdo unidos a ele ndo verdo a morte. A expressao Oempeiv Oavotov (ver a

morte) revela a ruptura total que acontece pela morte.

Os Judeus retomam a promessa de Jesus em estilo indireto e mudam Oeswpnon
(verd) em yevontar Oavatov (experimentara, provard a morte). Esta Gltima expresséo,
incomum no Antigo Testamento, e, todavia conhecida e usada pelos Rabinos, o
Targum e o Novo Testamento.?%® Evidencia o aspecto amargo da morte, seus efeitos
dolorosos sobre as pessoas. A expressao que os Judeus usam em estilo livre indireto

feita por Jesus, demonstra a dificuldade do didlogo e seu caréater vivaz.

Aqui Jesus salienta o0 dom da vida eterna. Entendemos que estas palavras ndo
significam que os verdadeiros cristdos ndo morrerdo de morte natural, mas significa,

sim, que todo aquele que cré em Jesus Cristo, quando fechar os seus olhos neste

cessar de funcdes e a volta para o p6 (Jo 11,13; Hb 2,15; 5,7; 7,23); b) a separacdo do homem de
Deus; Addo morreu no dia em que desobedeceu a Deus (Gn 2,17), e, por conseguinte, todo o género
humano nasce na mesma condicao espiritual (Rm 5,12.14.17.21), da qual, porém, aqueles que creem
em Cristo sdo livres (Jo 5,24; 1Jo 3,14). A “morte” é o oposto da vida; nunca denota ndo-existéncia.
Assim como a vida espiritual ¢ “existéncia consciente em comunhdao com Deus”, assim, a “morte”
espiritual é “a existéncia consciente na separagdo de Deus”. “A morte, em qualquer dos sentidos
supramencionados, sempre é usada na Escritura, visto como a conseqiiéncia penal do pecado, e, j& que
sO os pecadores estdo sujeitos a morte (Rm 5,12), foi na qualidade de portador do pecado que o
Senhor Jesus se submeteu na cruz para esse fim (1Pd 2,24)». Cf. PEREIRA, I. Dicionario Grego-
Portugués, p. 262.

«@eopéw, ver [observar, examinar, contemplar, examinar ou considerar com inteligéncia]». Cf. Id., p.
266. Em alguns manuscritos a forma verbal Oewpnon aparece no futuro modo indicativo voz ativa
Bewproet, (ele verd). Cf. NESTLE, E., Novum Testamentum, p. 277.

«Awcw wvog, subst. masc/fem., tempo, duragdo da vida, eternidade...» Cf. PEREIRA, I. Dicionario
Grego-Portugués, p. 19.

Jo 2,9 usa yebopar + acusativo, provavelmente influenciado pela construcdo do hebraico. Na LXX é
construido yedoper € igualmente construido com o acusativo: 1Sm 14,29; Jn 3,7; 2Sm 3,35.
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mundo, abri-los-a num lugar glorioso, onde ndo havera mais sofrimento, nem morte, e
onde a presenca de Deus estard com eles por toda a eternidade. O teor destas palavras
tem como objetivo demonstrar que todo aquele que cré em Jesus, e guarda a sua
Palavra, jamais sofrerd o dano da segunda morte, que consiste na condenacédo eterna.
Por outras palavras, Jesus estava dizendo que a vida ou a morte, o céu ou o inferno
dependem do acolhimento que dermos & Palavra de Deus.’”® Mc 9,1 conserva uma
tradicdo muito proxima de Jo 8,51: dunv Aéyw vpiv 8t elolv Tiveg 0de  thV
£0TNKOTOV 0OfTveg oV U1 yevowvtal Bavatov €wg av dmwaotv v Pactieiav Tod Oeod
EnAvbviav v duvauer (Em verdade vos digo que estdo aqui presentes alguns que ndo

provarao a morte até que vejam o Reino de Deus chegando com poder).

Observamos que para Marcos a promessa é limitada no tempo: alguns nédo
provardo a morte até que eles vejam o Reino vindo com poder. O evangelista do QE,
ao contrario, ndo determina nenhum limite de tempo: €ic tov aidva (na eternidade,
jamais). Para Marcos, 0 acento é sobre o acontecimento escatoldgico; para o autor
joanino a escatologia ja esté realizada. A promessa de ndo ver a morte é ligada a uma

219 (se alguém guardar a minha palavra).

condicdo: €av tic Tov £uov Adyov thpnon
Aquele que conserva a Palavra vive atualmente nos Gltimos tempos que a morte e a
Ressurreicdo de Jesus inauguraram. A Palavra é, portanto, portadora de vida. Aquele

que ndo a conserva permanece na morte. ®avatos (morte) tem aqui o sentido preciso

gue possufa na comunidade joanina.?**

290 contetido do v. 51, como escreve F. Bruce, entrou de diversas formas na tradigdo oral de geracdes
posteriores. O Evangelho de Tomé, por exemplo, inicia com estas palavras: “Estas sdo as palavras
secretas que Jesus, aquele que vive, falou, e Didimo Judas Tomé registrou; ele disse: Quem encontrar
a interpretagdo destas palavras jamais provara a morte”.

210" A expresso tepeiv é conhecida também pelos Sindticos: Mt 19,13; 23,3; Mc 7,9.

211 0 autor do QE usa 6avatoc no sentido empirico em 11,4; 12,33; 18,32; 21,19.
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Os Judeus, novamente, ao ndo compreederem as Palavras de Jesus, replicam de

uma forma agressiva e grosseira, dizendo:

v. 52 gimav o0t ol Tovdaior Vv dyvakapey 8Tt Sopdviov Exelc.
5 \ s g 212 Ve ~ PR r
APBpadp améBovev ™ Kai ol Tpoetital, Kai oV AEyeEls:
,, N . 213
€Qv TIG TOV AOYOV pov tmpnon”,

5 3\ , 214 14 > \ >~
oV un yevontarl” " Bavdtov gig TOV aidva:

Disseram-lhe, pois os Judeus: “Agora sabemos que tens demonio.
Abrado morreu, e os profetas morreram, e tu dizes:
‘Se alguém guardar a minha palavra

de modo algum experimentard da morte na eternidade’.

Palavras estas dos judeus que demonstram uma profunda ignorancia quanto ao
ensino de Jesus, pois ndo compreendiam que Jesus falava do porvir e da eternidade, e
nao falava da morte natural, que ¢ mencionada pelo autor dos Hebreus 9,27: “kai ka6’
6oov andkertan Toig avOpdmolg Gmaé dmobavelv, peta 6& todto kpioig”. (E como € um
fato que os homens devem morrer uma sé vez, depois do que vem o julgamento). Na
mente dos Judeus existia uma profunda desordem quanto a ressurrei¢do e a eternidade
da alma. Alguns, tais como os Saduceus, rejeitavam as doutrinas da ressurrei¢do e do
poOs-vida, tal como rejeitavam a existéncia dos anjos e dos deménios; outros como 0s
Fariseus, ainda que crendo na ressurreicdo, ndao tinham uma idéia clara da mesma,

assim como também ndo tinham uma idéia clara do primeiro e do segundo grande

212 «coumoBUmoke ™, morrer». A forma verbal camédaver encontra-se no aoristo modo indicativo (morreu).

Cf. REINECKER, F. Chave Linguistica do NT., p. 176.
«tepew, guardar, manter, observar». A forma verbal tvpfion estd no aoristo modo conjuntivo voz ativa,
(que ele guarde, observe). Cf. Id., p. 177.

«yebopat, “provar” (o sabor), e, portanto, figuradamente: “participar de”, “desfrutar”,
“experimentar”..., “provar” emprega-se no sentido literal em... Mt 27,34; Jo 2,9; At 10,10; e Cl 2,21...
O sentido figurado. 1Pd 2,3 retoma as palavras do Sl 34,8, quando diz: “J4 tendes a experéncia de que
o Senhor é bondoso...”. A forma verbal yedonte encontra-se no aoristo modo conjuntivo voz média.
Cf. COENEN, L. Dicionario Internacional de Teologia do NT, p. 851-853.
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214



155

evento de Cristo. Da mesma forma se encontrava o povo, numa profunda confusao,

fruto da falta de conhecimento e de esclarecimento por parte das elites religiosas.

Em seguida os Judeus invocam o exemplo de Abrado e dos profetas que

morreram. E pdem logo em seguida a seguinte questao:

v.53 U2 ob peilov &l 1od natpdc Hudv ABpady, Sotic dnébavey;

Kol o1 Tpoetital anéfavov: Tiva ceanToV TOLELS;

Es tu, porventura, maior que nosso pai Abrado, que morreu?

Os profetas também morreram. Quem pretendes ser?”

O verbo dnéBavev (morreu) que apareceu no v. 52 é usado agora como paralelo
de yedontar Oavdrov (experimentar4d da morte). O deslocamento de sentido €
manifesto. Jesus tinha falado de Oswpsiv Oavatov (ver a morte). Os Judeus retomaram
esta frase e puseram ygvopar (experimentar, provar) e finalmente danoBauveiv
(morrer). O tema principal é, portanto, aquele da morte. Compreende-se gue Jesus na

sua resposta insiste sobre o tema da vida e da gléria.

v. 54 €0V €Y d0EAGm EROVTOV, 1] 0OE LoV 0VOEV E0TIV
Se me glorifico a mim mesmo, minha gléria nada é;
g€otv O atp pov 0 SoEALmV pe, OV VUEg Aéyete OTL Bedg UMV €0TLY,

Quem me glorifica ¢ meu Pai, de quem vos dizeis: ‘E nosso Deus’.

v.55 Kai 00K &yvaKaTe odToV, £Y0) 88 0100 DTOV.

Contudo, vds ndo o reconheceis, mas eu 0 conhego bem.

Jesus ndo responde diretamente a questdo que seus adversarios colocaram; ele

comeca por remover a insinuacdo deles. Ele ndo busca a sua propria gloria, mas

25 A pergunta dos Judeus é feita com a particula p#, a qual atrai uma resposta negativa, como em Jo
4,12,
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aquela do Pai. O tema da d0&a (gléria), que é um tema de epifania, contrasta com as
idéias de morte que os Judeus insistem. Se Jesus é capaz de doar sua vida, é porque o
Pai a glorificou. Aqui temos um traco de estilo livre indireto presente em Aéyete Ot
0e0c MUV €otwv (de quem vés dizeis: ‘E nosso Deus’). N30 hé artigo diante de 0eog
(Deus). Jesus reafirma assim sua relacdo com o Pai. Se ele repete que ndo busca sua
propria gloria (cf. 8,49s), a formulacdo ¢ nova em razdo do verbo “glorificar”
[60EGlw]: o Pai efetivamente “glorifica-0”. Ndo ¢é isso implicitamente declarar-se
“maior”? Deus glorifica seu Enviado fazendo-o praticar no mundo as obras que
irradiam a gléria divina, e ele o glorificara plenamente no momento da exaltacdo
(13,21s; cf. 12,28). O uso de éyvokate (conheceis ou reconheceis) é intencional; é
contrario a oido (conheco) que aparece logo em seguida.?® O modo de conhecer Deus
dos Judeus ndo é o mesmo de Jesus. Jesus frustra a ilusdo dos Judeus e desmascara

sua ignorancia de Deus:

V.55  &yd 8¢ oido anToV Kdv gim G611 00K 01da avTOHV,

goopat dpotog LUV yevoTNG!

GAAGL 0180, A TOV KOd TOV Adyov 00ToD Tpd.

Eu o conhego bem; ¢ se eu dissesse ‘Nao o conhego bem’,
seria mentiroso, como Vvos.

Mas eu conhego bem e guardo sua palavra.

O verbo oida (conhecer) é retomado trés vezes, o que demonstra uma maneira

de salientar fortemente. Este conhecimento de Jesus exprime-se concretamente: oida

218 Cf. DE LA POTTERIE, L., “cidn e ywookw™: 18s deux modes de La connaissance dans Le quatriéme
évangile, Biblica 40, p. 709-725. Uma ligeira diferenca distingue 0s verbos oléx € ywwokw: traduzido
Ywodokw por “reconhecer”, palavra que sugere uma mudanga no conhecimento, ao passo que oldw
pode ser traduzido tanto por “saber” como por “conhecer (bem)”.
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avToOV Koi Tov Adyov avtod tpd. (Eu 0 conhego e guardo/conservo a sua palavra). Se
Jesus conserva a Palavra do Pai, ele tem o direito de exigir dos outros que conservem
sua prépria Palavra. Jesus diz a verdade que “sabe” por experiéncia, os interlocutores,
que se pretendem ligados a Deus, ndo aprenderam a conhecé-lo (ywwoxm); eles ndo o
reconhecem. Jesus salvaguarda assim a honra de Deus que o0 enviou e que deve ser
reconhecido através de suas palavras e atos. Se Jesus nao € um “mentiroso”, € porque
ele mesmo “ndo se faz”, ele tem uma relagdo com o Pai que o faz falar e agir. Eis o

que a proxima discussao vai expor através da proclamacédo do Eu Sou (v. 59).

F. F. Bruce comenta esses versiculos e diz que a base da afirmacdo de Jesus de
que ele conhece a Deus ndo é somente que desde a eternidade ele é o Filho do Pai,
mas também sua obediéncia perfeita a vontade do Pai. A desobediéncia é uma barreira
ao conhecimento de Deus, “no conhecimento de quem estd nossa vida eterna”. Eu o
conheco e guardo sua palavra sdo duas frases correlativas, mas ha a implicacdo
subjacente: Eu o conheco porque guardo sua palavra. Se a vida é conhecer a Deus
(17,3), aqui fica igualmente claro que guardar a sua palavra (do modo como ela é
comunicada por seu Filho) é o caminho para a vida eterna. O que Jesus deixa
transparecer de si proprio? Exatamente o que ele é em esséncia: o Verbo vivo e
vivificante.?!’ Depois de ter se situado em relacdo ao seu Pai, Jesus responde ent&o &

questdo dos Judeus situando-se em relagdo a Abrado:

27 Cf. BRUCE, F. F., Jodo. Introdugéo e Comentario, p. 180.
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V. 56 ABpadi 6 Tathp @V fyeridoato’ Abrado, vosso pai, exultou
tva €1om por ver
TV NUEPOV TNV EUNV, 0 meu Dia,
Kol ldev ele o viu
Ko éxdpn219 e encheu-se de alegria.

Abrado apresenta-se aqui como um testemunha de Jesus. E interessante notar

que os Judeus, na sua resposta, retornam a Palavra de Jesus: ABpadu €idev (Abrado

viu) torna-se ABpadp édpoxac No versiculo 57: eimav ovv oi Tovdoiot mpdg odTOV-

nevikovto &t ovmm £xelg kai APpaap eopaxag (Disseram-lhe, entdo, os judeus:

“Ndo tens ainda cinqlienta anos e viste Abrado?”). Isto da a ocasido para Jesus

revelar-se, como vemos no v. 58:

Auny aunv A&ym vuiv, Verdadeiramente, verdadeiramente vos digo:

<220 \ . 221 5\ s ~ . . ,
piv 0 ABpaap yevésOBor™ €ym eipd. antes de Abrado nascer (vir a existir), Eu Sou”.

218

219

220

221

«O jubilo havia invadido Abrado tanto no momento da promessa que lhe foi feita (Gn 17,17; Jub
15,17) como na hora do nascimento de seu filho, chamado Isaac em razdo da alegria que ele suscitava.
Abrado estava entdo voltado para a realizacdo daquilo que a presenca de lsaac anunciava para o
futuro. Como poderia ele “ver” o dia de Jesus, quer dizer, segundo as representacdes judaicas, o dia da
aparicdo do Messias? (Cf. Hen 61,5; 4Esd 13,52). Jodo atualiza o “dia do Filho do Homem” (cf. Lc
17,24). Segundo Cirilo de Alexandria (PG 73,933) e Agostinho (In loan. 43,16): esse dia referia-se a
Encarnagdo (e a Ressurreicao); segundo Criséstomo (PG 59,305) ou Sto. Tomas (n. 1287), a Paixao.»
Cf. LEON-DUFOUR, X., Leitura do Evangelho segundo Jodo I1, p. 215, nota 119.

Para o autor do texto evangélico, Abrado, na sua fé, encontra-se plenamente alegre, porque
contemplou antecipadamente ndo somente as promessas, mas a salvacao da qual Isaac era a figura.
Ainda, no Antigo Testamento, a alegria é quase sempre associada aos andncios de salvacao; cf. Is 9,2;
35,1s; Is 44,23s; Br 4,22 e sobretudo Sf 3,12.17: “Grita de alegria, filha de Sido... YHWH, heroi
salvador, esta no meio de ti”.

«mpiv [preprosi¢do], “antes, anteriormente, em dias passados” (etimologicamente cognato de pro,
“antes”, tem a forga de conjung¢do (por exemplo, Mt 1,18; 26,34; Jo 14,29)». Cf. VINE, W. Dicionério
Vine, p. 400.

«ylyvopor OU yivouat, tornar-se, ser [aparecer, manifestar-se, surgir, ser feito, acontecer, vir a
existir]...». Cf. FREIRE, , p. 297.«... Aoristo “vir a existir”. Infinito usado com preposig¢do para
expressar tempo “antes de”...». Cf. REINECKER, W. Chave Linguistica do NT, p. 177. A forma
verbal yevijoBau encontra-se no aoristo infinitivo voz média. E um verbo depoente, tem forma média,
mas significado ativo.
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Os Judeus decidiram entender as palavras de Jesus como se ele quisesse dizer
que era contemporaneo de Abrado. Uma afirmacéo desta era absurda demais para ser
levada a sério. Ele ndo tinha dito ter visto Abrado, mas que Abrado vira seu dia
antecipadamente, e que isto enchera de alegria. Os adverséarios de Jesus, porém,
disseram que ele nascera ontem (por assim dizer), ele era mais jovem que muitos
deles; como poderia Abrado té-lo visto, ou ele a Abrafo??*> Os cinqiienta anos
estimam sua idade em termos gerais. Sem duvida, ele tinha bem menos de cinquenta
anos, mas em comparagdo com a antiguidade de Abrado a diferenca entre cinqienta e

trinta era desprezivel.”?

O manuscrito D possui mpiv (antes) sem yevésOou (nascer, vir a existir). Esta
forma mais breve é mais enérgica. Jesus apropria-se do nome divino éyo &ipi (Eu sou)
usado de maneira absoluta e firme demonstrando também sua preexisténcia em
relagcdo a Abrado. Esse modo de revelar-se mostra novamente o estilo epifanico com o
€ym eipi e Jesus declara a sua eternidade, anterioridade. Nao passou a existir quando
da sua encarnacdo, mas a sua existéncia é eterna. Assim como o Pai se serviu da
declaragdo “Eu Sou”, da mesma forma, Cristo também a empregou, para denotar a sua
existéncia continua, que o tempo ndo pode medir, nem circunscrever. No versiculo 57:
gimav ovv oi Tovdoiot Tpog odTdV: mEVIRKOVTO ET1 0D EYE1 Kol APpodpl EDPAKOG
(Disseram-lhe, entdo, os judeus: “Nao tens ainda cingiienta anos e viste Abrado? )

notamos o mal entendido total dos Judeus quanto a identidade e origem de Jesus.

Essa proclamacgéo de Jesus “Eu sou” ndo feita por um imperfeito como na boca

do Precursor (1,15.30), mas no presente. Jesus diz que ele existe, sem mais (cf. 1,1),

222 Alguns manuscritos, entre eles o Papiro 75 e o Sinaitico, tém na verdade, “Abrado te viu?” As dez
referéncias a Abrado, mencionado somente neste capitulo do Quarto Evangelho, ddo unidade ao
didlogo dos versiculos 31-59.

22 Cf. BRUCE, F. F Jo4o. Introducdo e Comentario, p. 181.
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antes de Abrado ter nascido. O “éyem &ipui” soa como a retomada da expressao Xii "ix,
reservada ao préprio Deus. Isto nos da a entender que Jesus se identifica com YHWH,
contudo em todo o QE, Jesus ndo se situa no mesmo plano que o Pai: ele é seu
Enviado e depende dele em tudo. A férmula “Eu Sou”, porém, ndo pode deixar de
evocar o Nome divino;?** dai seu carater paradoxal, tipico da estratégia literaria
joanina, pedindo uma interpretacdo em funcéo do que diz o contexto. Todo o capitulo
8 de fato tende para este fim. E no Filho que Deus pode ser reconhecido e encontrado
como Pai; é pelo Filho que o mistério do Unico demonstra ser mistério de comunh&o.
Léon-Dufour escreve que quando Jesus declara “Eu Sou”, ele ndo se designa Deus, ele
proclama a relacdo vivificante que para o Filho é absoluta; que em lugar de falar da
“esséncia”, convém exprimir-se em termos relacionais: Deus é essencialmente relagdo

entre o Pai e o Filho. A experiéncia de Jesus é a sua relacdo indestrutivel com o Pai.??

Johan Konings chama “autocredenciamento” essa maneira de falar, que diz ser
um modelo, modo que também Jesus usa. Deus ndo precisa de nome, basta que revele
sua presenca para Israel, como em Ex 3,11-14, na vocacdo de Moisés. Também Jesus
ndo da outra explicacdo a ndo ser o que ele diz e faz; é o que € ele é no seu agir
existencial e histérico. Ndo existem palavras que consigam expressar ou definir o qué
ou quem é Jesus. SO vendo e experimentando. «Deus é aquele que é, é o que ele é, 0
que ele se mostrou e mostrara. Jesus é o que ele € no seu agir existencial e historico, e

nisto é que se deve crer. “Eu Sou”, mas também “eu o sou”, a saber, tudo o0 que sua

224 Encontra-se no livro do Exodo 3,14 a frase: “EU SEREI QUEM SOU... Assim diras aos filhos de
Israel: EU SOU me enviou até vos”. Este mnx ux mn € diversamente traduzido. Trata-se de dois
verbos, todos os dois no presente, ou mais exatamente no imperfeito hebraico (em oposicdo ao modo
que exprime uma a¢do concluida). Em portugués, isto poderia ser traduzido tanto pelo futuro quanto
pelo presente. Em vez de traduzir como de costume por “Eu sou aquele que €” (Tradugdo da Biblia de
Jerusalém), a TEB traduz: “Eu sou quem eu serei”, indicando assim com razdo que ndo se trata da
esséncia atemporal de Deus, mas de sua fidelidade no tempo em relagdo ao povo. Esta compreenséo é
a que preferimos neste trabalho. Também Johan Konings traduz assim: “Eu serei/estarei o que
serei/estarei”; “Eu estarei (contigo/convosco) como aquele que (sempre) estd ai”. Cf. Evangelho
Segundo Joao, p. 185.

25 Cf. LEON-DUFOUR, X., Leitura do Evangelho Segundo Jo&o II, p. 216-219.
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atuacdo sugeriu como missdo divina, escatolégica, dom de Deus. Jesus pronuncia a

presenca de Deus em sua pessoa, e esta é a Ultima palavra da discussdo».??®

Na primeira parte do capitulo 8, o autor fixou o principio desta relagdo reciproca
quando apresentou o testemunho de Jesus como sendo o de DOIS. Na continuagdo do
texto, a freqiiéncia nos labios de Jesus das palavras “veridico” e “verdade”

(8,14.16.26.34.44.45.46) sustenta nossa interpretacdo da formula, se se leva em conta

0 matiz que elas tém em hebraico de “solidez”.?*’

Esta afirmacdo de Jesus “Eu Sou” levou os Judeus a um procedimento violento,
procurando apedreja-lo. Como sé se matam por lapidagdo os “blasfemos” (Lv 24, 13-

16), Jesus tem de ser lapidado, pois pronuncia uma blasfémia com sua afirmacdo. O

Gltimo versiculo (v. 59) termina a pericope com uma noticia-moldura: fpov®?® odv

229 ¢, 30

AiBovc?® tva Borwow?® én’ adtov: Incodg 88 ékpoPn®t koi SEfAOEVZ £k Tob iepod,
(Entéo, ergueram pedras para arremessar contra ele, mas Jesus ocultou-se, e saiu do

Templo) os Judeus procuram matar Jesus que sai do templo e se esconde. A expressao

226 KONINGS, Johan. Evangelho segundo Jo&o, p. 184-185, 190.

22T Ao contrério, a mentira equivale para a Biblia & inconsisténcia, ao nada (8,44 [3x].55.Cf. SI 4,3; Jr
16,19... Os idolos sdo, para os profetas, a expressdo maxima da mentira/nada: Jr 2,5.11; 10,8...;
Rm1,25).

«Lpw, erguer, levar embora, carregar para longe, suportar [sustentar]...». Cf. REINECKER, W. Chave
Linguistica do NT, p. 163. A expressdo verbal fjpav encontra-se no aoristo modo indicativo voz ativa.
Bultmann escreve dizendo que é supérfluo perguntar aonde alguém pegaria as pedras no templo.
Segundo ele, o templo estava em constante progresso e constru¢do. Cf. BULTMANN, R. The Gospel
of John. A Commentary, p. 328, nota 3. André Chouraqui confirma esta idéia dizendo que o templo é
ainda um canteiro de obras, onde, com facilidade, encontram-se pedras para jogar num adversario. Cf.
CHOURAQUI, A., A Biblia. lohanan, p. 156.

«Barrov, lancar [jogar, atirar, arremessar]». Cf. FREIRE, A. Gramatica Grega, p. 296. A forma verbal
BaAiwowv encontra-se no aoristo modo conjuntivo voz ativa, (que eles lancem).

«kpOTTW, “esconder, ocultar, cobrir, guardar segredo”, (em portugués, “criptico”, etc.), é usado: a) em
seu significado fisico (por exemplo, Mt 5,14; 13,44; 25,18); b) metaforicamente (por exemplo, Mt
11,25; 13,35, “coisas (ocultas)”; Lc 18,34; 19,42; Jo 19,38». Cf. VINE, W. Dicionario Vine, p. 609,
676. A forma verbal ekpOfn encontra-se no aoristo modo indicativo voz passiva.

EEepyopar, “vir para fora” ou “ir para fora ou adiante’, “sair” (formado de ek, “para fora de” e epyopat,
“ir” ou “vir”), ocorre, por exemplo, em Mt 2,6». Cf. VINE, W., Id.. 1062. A forma verbal £&fjABev
encontra-se no aoristo modo indicativo voz ativa, (ele saiu).
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EENMOev éx tod igpod (saiu do Templo) é, provavelmente, mais que uma simples

indicacdo topografica.”®® Jerusalém torna-se simbolo de rejeicdo da Revelacéo.

2.7 Consideracfes sobre a estratégia literaria de Jo 8,31-59

1. Apos a anélise estrutural, linglistica e literaria da pericope 8,31-59 podemos
concluir que a linguagem que o autor utiliza se desenvolve com um ritmo lento e leve.
Frases curtas, mas claras e densas. O grego nao é apurado como o de Paulo. Prefere-se
a parataxe, poucas preposi¢cdes dependentes, antepde-se o verbo ao sujeito, repete-se
com frequiéncia o pronome pessoal. O autor procede em espiral; 0s seus pensamentos
retornam constantemente. Acontece um aprofundamento dos temas sem entediar o
leitor que vai progredindo na compreensdo da pessoa de Jesus, sua identidade, sua
origem e sua missdo. Conduz o leitor a tomar uma decisdo, a posicionar-se, a fazer sua
escolha. Agudeza e sinteticidade sdo caracteristicas da sua maneira de escrever.
Utiliza ainda categorias e representacdes proprias do judaismo (semitismos), do

mundo cultural da gnose, do helenismo.

2. O Autor-Redator da pericope 8,31-59 usa com frequéncia uma linguagem
figurada, simbdlica, com metéaforas, ironias, mal-entendidos e duplos sentidos para
descrever o mistério e a identidade de Jesus, sobretudo para falar de sua origem divina
e sua unido com o Pai. Nos dialogos (debates) que analisamos, o interlocutor (Judeus)
se apresenta quase sempre como quem ndo entendeu a figura ou a metafora e as
compreende s na sua significacdo verbal ou material. Isto, porém permite a Jesus (0

Redator) explicar seu pensamento mais completamente e explanar sua doutrina

233 |Léon-Dufour interpreta este versiculo relacionando com o que se 1& no livro do profeta Ezequiel que
Jesus sai da mesma forma que a gloria de YHWH saiu de sobre o limiar do Templo e depois deixou a
Cidade (Ez 10,4.18; 1123). Cf. LEON-DUFOUR, X., Leitura do Evangelho segundo Jo&o Il, p. 218.
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(Verdade). Esta técnica literaria é muito presente na nossa pericope, como também em
outras partes do QE. Por exemplo, aquela de “jogar” com o duplo sentido das
palavras. Assim Oavatog (morte) pode designar a morte natural como também o
estado daquele que ainda ndo esta sob o dominio da Ressuscitado. ‘Hugpa (dia) pode
significar o dia escatologico, mas também o dia presente. ‘Opaw pode significar ver,
como também ser o testemunha de uma revelacdo. Atras desses duplos sentidos se
perfila o cumprimento da Escritura. Os Judeus ficam e se detém no sentido empirico
ou tradicional das expressdes, enquanto que a comunidade joanina reinterpreta estas
expressdes em funcdo do evento que ela viveu ou do conflito que esta vivendo. Faz-se
necessario este confronto “agressivo” como recurso literario provocador de identidade
(até mesmo afirmacbes depreciativas, sarcasticas, incrédulas). Desse modo a
comunidade salienta sua semelhanca e sua diferenca com o Judaismo, isto é sua

propria e auténtica identidade.

3. Certamente a técnica literaria usada pelo autor dos capitulos 7-8 era de acordo
com a mentalidade religiosa e a maneira de pensar de seus leitores, no caso 0s
destinatarios do texto, membros da prépria comunidade dele. O texto deveria conduzir
pela sua prépria construcdo ao sentido profundo da compreensdo de Jesus Cristo. As
inclusdes, por exemplo — significativamente presente nestes versiculos 31-59 —
mostram que os leitores eram capazes de compreender que uma alusdo feita no fim de
uma passagem corresponderia a um pormenor similar no comeco da mesma. Como
escreve Raymond Brown, é uma espécie de embalagem de passagens que consiste em
amarrar o inicio e o fim.2* Por exemplo, como escrevemos antes, «as palavras év
kput® e ékpvPn (escondido, as ocultas) podem ser entendidas como uma inclusio

desta série inteira de didlogos dentro de uma unidade dramatica, tendo como cenario

24 Cf. BROWN, R. E., Evangelho de Jo&o e Epistolas, p.18.
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bem significativo para todo o conjunto a festa das Tendas»; a ameaga de morte no
inicio de 7,1 acaba com a decisdo de apedrejar Jesus (mata-lo) no final em 8,59; e
ainda outra inclusdo com paralelos, ser discipulo (v. 31) e tornar-se livre (v. 36); nos

versiculos 31 e 35 h& paralelo no uso de pevewv (habitar, morar, permanecer);
dovdewv (servir) no v. 33 e Sdodhog (servo, escravo) nos vv. 34-35; OTMEPWUK

(semente/descendéncia) no v. 33 e o aliado “filho” (vLO¢) nos versiculos 34-35.

4. Pela andlise vimos também que o autor reuniu na unidade dos capitulos 7-8
boa parte do que ele tinha a dizer em resposta as objecfes judaicas contra as
pretensdes messianicas sustentadas por Jesus. Que o0 aspecto controvérsia é agudo e
extenso, como se estivesse dentro de um tribunal em pleno processo de acusacao, num
debate ataque-defesa. As indicacdes de lugar, de publico, de tempo e de tematicas
comprovam a escolha literaria intencional do autor e confirmam a homogeneidade

desta unidade.

5. Notamos que a conclusdo do capitulo 8, com a saida de Jesus do templo,
encerra-se uma etapa no processo joanino sobre a identidade de Jesus. O processo na
verdade terminard com a condenacdo oficial pronunciada por Caifas (11,57), mas
neste capitulo 8 ficamos sabendo da insistente necessidade que o autor tinha de
confrontar o leitor, seu imediato destinatario (cristdo convertido membro de sua
comunidade), com a incredulidade dos Judeus, que revela a dificuldade dos mesmos
no crer e aceitar Jesus diante das “pressdes e ameacas” internas e externas. Nao
sabemos exatamente 0 que se passou historicamente na comunidade no periodo em
que o texto foi “produzido”, mas ao escrevé-lo, 0 autor quis dar ao acontecimento do
passado ou do presente um alcance atual de definicdo identitaria. 1sso podemos

deduzir.
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6. O inicio da nossa unidade mostra que o autor dirige-se aos judeus que “nele
tinham acreditado” (v. 31). O problema surge das questdes entre os judeus crentes que
continuavam a discutir, nas comunidades joaninas, sobre a relacdo com o judaismo e a
fé crista, entre Abrado como “pai” ¢ Deus-Javé — Pai” entre Jesus-Messias-Filho e sua
relagdo com “Deus-Javé-seu Pai”. Este grupo que cerca Jesus, os que “nele tinham
acreditado” se transformara, aos poucos, no mais agressivo. Parece uma contradigao.
Mas seguindo a coeréncia da ironia joanina, este grupo pode ser os que “tinham
acreditado” e agora “ja ndo acreditam mais” (Gramaticalmente esta traducdo ¢
possivel). Pelo texto podemos encontrar alguns motivos da discérdia: uma teologia
chamada “alta”, sobre a pessoa do Pai e sua relacdo com o “homem” Jesus, enquanto
que a teologia dos Judeus partia apenas de Abrado, seu pai na fé. Para o Jesus joanino,
o fato dos Judeus ndo darem o “salto” da fé cristd tem a ver com o “pai da mentira” —

Satd — que lhes fechou as portas.

7. Do ponto de vista dos Judeus, era normal recusar a adesdo a alguém que nédo
temia transgredir o sabado e ameacar assim a estabilidade do judaismo; e Jesus ainda
pretendia estar em relacdo de subsisténcia com Deus, cometendo um atentado contra o
estrito monoteismo. Mas isso era um problema deles. O que interessa realmente ao
autor é discernir a Verdade sem medo de assumi-la publicamente na vida. Vimos que
o autor “apela” a uma linguagem dura e agressiva, ilustrando o diabo como o mentor
da recusa a aceitacdo da Palavra do Filho do Pai. O jogo de palavras entre ser filho de
Abrado e ser filho do diabo é marcante. Esse foi, ao nosso ver, um recurso enfatico e

decisivo de grande alcance na mente dos seus irmé&os joaninos.

8. Conhecendo melhor a literatura, conheceremos mais 0 autor € seu meio, seu

contexto e precisar as idéias que circulavam na sua época como também as
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representacdes admitidas e entendidas por todos do seu ambiente. Pelo percurso que
fizemos com a anélise literaria da pericope 8,31-59 notamos a insisténcia nos temas
sobre a paternidade de Abra&o e a paternidade do Diabo. Constatamos que o tema de
Abrado é uma espécie de hapax legomenon em todo o QE. Isto nos provoca a
continuar a pesquisa para descobrir a origem e a fontes literarias do autor e quem
sabe, saber um pouco mais da sua intengdo ao “produzir” este texto. A estratégia
literdria do autor revela-se na arte de descrever uma dupla apresentacdo de Abrado,
isto, 0 ponto de vista dos Judeus e o ponto de vista de Jesus (comunidade, autor). Tal
apresentacdo € compreendida e apresentada num sentido restrito nacionalista judaico.
Os Judeus achavam que sabiam tudo de Abrado e isto bastava para se orgulharem de
serem seus descendentes. No entanto, ser filho ndo bastaval! Este sentido nacionalista
da expressdo oneppa ABpaav (semente de Abrado) é severamente criticado. As obras
é gue demonstrariam tal pertenca e filiacdo. Esta € a possibilidade apresentada por

Jesus (autor, comunidade).

9. Para o autor do QE, a filiacdo de Abrado é condicionada, isto €, se assemelha a
um pacto. Mesmo um filho de Abrado pode se tornar escravo se ele peca. Mas se ele
observa e permanece na Palavra de Deus, entdo conhece a Verdade e ndo vera a morte
eterna. Vimos 0 quanto o texto insiste nos relacionamentos pessoais entre Mestre e
discipulo. O Mestre se empenha em libertar seu escravo se este guardar seus
mandamentos. A auténtica heranca de Abrado é o Messias. E sobre ele que repousa a
bengdo dos patriarcas; € ele que conduz e introduz na Terra prometida. Isso era muito
claro: entre Jesus e Abrado ndo ha contradicdo, mas uma linha continua. Todavia,
Jesus preexiste a Abrado e Ihe é superior (“Abrado, vosso pai, exultou por ver o meu
Dia. Ele o viu e encheu-se de alegria” (v. 56); “Antes de Abrado nascer (existir), Eu

Sou” (v. 59).
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10. Seguindo este raciocinio, vemos uma confirmacdo desse recurso usado pelo
autor na questdo de ser filho e ser escravo, permanecer na casa e ndo permanecer nela,
em ser Ishmael ou ser lIsaac, ser semente de Abrado e ser filho da prostituicdo.
Somente poderia entender este jogo de palavras e as referéncias por detrds do texto
aqueles que tinham esse “conhecimento”, esse “entendimento”. Mais especificamente:
sabemos que Abrado teve dois filhos, Isaac e Ishmael; Isaac, nascido de uma mulher
livre, era livre; mas Ishmael, nascido de uma mulher escrava, era escravo; enquanto
Isaac permanecia na casa de seu pai, Ishmael foi mandado embora; Quem era o
herdeiro? Quem era o filho legitimo? Talvez fossem questdes que os judeus da época
de Jesus se colocassem. Jerome Neyrey fala ainda de uma “lenda” que Ishmael tentou
matar Isaac.”® Exatamente como os Judeus querem e tentam matar Jesus. Tudo esta
presente nas entrelinhas do texto joanino que, com grande dificuldade, vamos hoje
descobrindo (“escavando”). Mas o autor do texto sabia muito bem o que, por que ¢
para quem escrevial Os membros da sua comunidade poderiam entender e se
identificar, devido suas atitudes controversas, com Ishmael, o escravo, o filho da
prostituicdo, o filho do diabo, fazer suas obras..., e outras alusdes metaféricas que o
autor utiliza como estratégia literaria. O critério de distingdo era delineado com o
texto, criando fronteiras e demarcagdes: quem permanecia na “Palavra” era da
“verdade”, quem a rejeitava era da mentira. Se a palavra da verdade ndo permanecia
neles (ndo encontrava lugar, ndo penetrava — 611 0 Ad0yog O €UOG OO YWPEL &V VUiV,
como diz o texto), entdo ndo eram livres nem verdadeiros discipulos, eram

nemotevkotag, deram sua adesdo no inicio e voltaram atras.

11. A analise literaria do v. 44, onde Jesus acusa os Judeus de serem filhos do

Diabo, nos permitiu detectar a presenca de numerosos hapax: emifyia (desejos),

25 Cf. NEYREY, Jerome H. The Gospel of John, p. 159; “Jesus the Judge”, Biblica 68, p. 509-511.
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avBponoktovog (assassino, homicida), an’apyfic (desde o principio), weddog
(mentira), yevotng (mentiroso). F. Manns admite que a hagada de Caim e Abel esta
subjacente a este texto e que, segundo o Testamento dos Patriarcas Tj | gn 4,5 Samuel
é 0 pai de Caim. E ndo seria impossivel que a mencdo de avBpwmoktovog am’ apyfig
(assassino desde o inicio) seja uma discreta alusdo a Gn 3,15. Como também a idéia
dos méritos de Abrado é bem desenvolvida no Targum. Possivelmente liam-se nas
sinagogas estes textos e ficaram fortemente impregnados nos Judeus que fica dificil
distinguir a exata influéncia na redacdo do texto joanino; considerando que alguns
destes textos targumicos sejam anteriores ou contemporaneos ao tempo e ambiente das
comunidades joaninas.”® O autor fez leituras atualizantes de temas biblicos
confrontando a realidade e as necessidades dentro e diante do seu contexto conflitivo

comunitario.

12. Helmut Koester escreveu dizendo que alguns textos antigos podem dar-nos
chaves interpretativas e de compreensdo para entender o processo de composi¢ao dos
textos joaninos, tais como: Papyrus Egerton 2, o Evangelho de Tomas, o Diadlogo do
Salvador e o Apdcrifo de Tiago. Para nossa pericope, ele diz que o Evangelho de
Tomas possui paralelos que mais se aproximam de controvérsias. Segundo Koester, 0
autor do QE modificou e reescreveu os textos com apurado recurso metodolégico

literario.?®’

13. Notamos que o autor aplicou procedimentos hermenéuticos na redacao desta

pericope, usando técnicas que sdo0 muito parecidas com as rabinicas. A luz das

236 Cf. MANNS, F., La verité vous fera libres, p. 145-147. 169s. Neste estudo, Manns fundamenta sua
documentacdo e tem esta preocupacao quanto a datacdo dos documentos de tradigdo targumica, se sdo
“anciennes” € se ha a probabilidade de terem influenciado de algum modo o meio do qual nasceram
os Evangelhos. Manns ainda levanta a questdo se ndo seria legitimo perguntar-se: Jo 8,31-59 ndo seria
um Midrash do Salmo 118? Trataremos disso mais adiante na pesquisa.

27 Cf. KOESTER, Helmut. Gnostic Sayings and Controversy Traditions in John 8:12-59, p. 97-110.
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Escrituras, parece habituado a técnica propria da sinagoga de seu tempo. Em fungéo
de Jesus Cristo, centro das Escrituras para os cristdos, e em funcdo do seu objetivo, o
autor estrutura seu texto com o dinamismo proprio de todos 0s grupos que buscam sua
identidade. Definem-se em relagdo aos outros. Reafirmam seu perfil diante das
ameacas de desintegracao e divisdo internas. Ha intencdes apologéticas e missionarias
dentro do texto, mas ha, sobretudo, uma definicdo da fé auténtica em Jesus Cristo,
ruptura que continuava o proprio exemplo de Jesus. Sua apresentacdo como filho de

Deus, preexistente, Enviado do Pai ndo foi compreendida, e por isso, rejeitada.

14. Mevew, ywvookely, aindeio (permanecer, conhecer, verdade) sdo, como
vimos na analise literaria, termos de correspondéncia, dialogo e alianca. Eles
convidam a entrar no Reino que esta presente na Pessoa de Jesus. O &v (em) que
acompanha o verbo pevew (permanecer) tem um sentido local: é na Palavra que se
deve permanecer. Como vimos no v. 37, Jesus repreende os Judeus incitando-0s ao
dialogo: “Minha Palavra ndo penetra em vos”. H& um choque entre a mentalidade
hermética dos Judeus e a novidade libertadora de Jesus. E pergunta: “Porque ndo

compreendeis minha linguagem? E porque néo podeis escutar minha palavra” (v. 43).



CAPITULO IlI
DO CONFLITO QUE GERA IDENTIDADE

A COMPREENSAO DA COMUNIDADE JOANINA

O panorama do ambiente sdcio-religioso-politico, da época da comunidade
joanina, como aprofundamos anteriormente, era plural e multiforme religiosamente.
Diferentes grupos e correntes buscavam afirmacdo e um perfil identitario definido
dentro deste quadro diverso e antagdnico dentro e fora dele mesmo. A caracteristica
principal do préprio judaismo do século I — mesmo sabendo que havia diversos
“judaismos” — € seu carater flexivel, com tendéncias sociopoliticas e religiosas
diferentes, hostis e rivais. Esse aspecto fragmentario e sectario do judaismo acentuou-
se e fortificou-se ainda mais com a destruicdo de Jerusalém e do Segundo Templo, em
70 d.C. Dentro mesmo do cristianismo primitivo encontra-se também uma
multiplicidade de correntes — “cristianismos”. Frangois Vouga afirma que ja no
periodo entre a morte de Jesus e 0s inicios da atividade de Paulo quatro grupos
diversos distinguem-se: uma pregacao itinerante na Galiléia, um grupo sapiencial

sempre na Galiléia, um grupo judeu-cristdo em Jerusalém e um grupo helenista em
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Jerusalém e depois em Antioquia.?*® Desde o inicio, os diversos grupos que seguiam
Jesus foram caracterizados por fatores de conflitos internos. Os contrastes internos,
entre tendéncias de Paulo e de Tiago, entre os chamados judeu-cristdos e os étnico-
cristdos, sdo testemunhados, por exemplo, nas cartas de Paulo e na literatura pseudo-
clementina e abafados pela versdo pacifista dos Atos dos Apostolos. A pregacédo
mesmo de Jesus, como aquela de Jodo Batista, de Paulo, de Pedro, de Tiago aparecem

“empastadas” no conflito (cf., por exemplo, Lc 12,51 // Mt 10,34; 1Ts 3,4).

O conflito externo, em breve, se verifica em duas frentes diversas: aquela entre a
comunidade dos seguidores de Jesus e comunidades judaicas de proveniéncia, e
aquela entre seguidores de Jesus e os gentios. Os Atos dos Apostolos criam um cenario
no qual as trés frentes de conflito sdo representadas no interior da cidade da Asia
Menor segundo uma concepg¢do que se pode definir como “conflitos de integragao”.
Entretanto, nos perguntamos, qual € mesmo a raiz destes conflitos internos e externos?
Trata-se somente de uma dindmica necessaria para a construcdo da identidade? Ou a
dimensdo conflitual é um carater inelimindvel da percepcdo que Jesus tinha da

239

realidade”™ e que ao menos uma parte dos seus discipulos concordou com ele?

Descobrimos nesta pesquisa uma comunidade joanina, que neste contexto do |
século, como outros grupos também, precisavam de um ponto de equilibrio para se
reorganizar e se estabelecer, forjar a identidade prépria, tendo em Jesus Cristo, a
novidade e a garantia de unificacdo, autonomia, firmeza, liberdade. Notamos em
grande parte do QE sinais de conflito e rupturas dentro e fora da comunidade que o
gerou. O evangelista, ao redigir a historia de Jesus, pensava na historia desta

comunidade de maneira “inclusiva”, ou seja, a histéria de Jesus, seu sofrimento, sua

28 Cf. VOUGA, Frangois. Il cristianesimo delle origini. Scritti, protagonisti, dibattiti, p. 36-52.
239 Cf. Lc 16,3 // Mt 6,24 // 2Clem 61,1 // Tomas 47; Lc 12,49-53.
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perseguicdo e sua rejeicdo, € a mesma histéria vivenciada pela comunidade do
Discipulo Amado.?*® Como diz Bruno Maggioni, o autor faz, conscientemente — como
aparece em mais do que uma oportunidade —, uma leitura pos-pascal e pré-pascal; 1€ a
histéria de Jesus a luz do “depois”, ou seja, numa perspectiva que € contemporanea do
leitor.*! Sua intencéo era de encorajar, exortar e confirmar seus irmaos na Verdade e
na verdadeira fé em Jesus Cristo diante da hostilidade e das ameagas. A consciéncia
da facciosidade caracteristica desse periodo e desse contexto da histéria de Israel e da
histéria da comunidade joanina € fundamental para o entendimento correto do

cristianismo joanino descrito no QE.

3.1 O conflito: chave hermenéutica de compreenséao

Na perspectiva das ciéncias sociais, os conflitos ndo sdo considerados somente
na sua funcdo destrutiva, mas também na sua dinamica de correcdo, construcdo e
unificacdo. As organizag6es sociais, de fato, podem ser concebidas como um conjunto
de partes (camadas, niveis, grupos, classes) em interacdo e em competicdo e 0s
conflitos podem ser definidos como «relacBes de oposicdo» de tais partes.®*? O
conflito pode ser sintoma de situacdes histdricas complexas, de processos de trocas,
cambio ou de substituicdo de uma forma organizativa por outra. Uma leitura do
conflito implica, portanto, a avaliagdo de normas, proibi¢des, hierarquias, igualdades-
irmandades, mecanismos e solucdes simbélicas contrastantes.?** Cada conflito pode

suscitar contemporaneamente entendimentos e desacordos, até a separagéo,

20 cf. MARTYN, J. L. History and Theology in the Fourth Gospel, New York, 1968.

%1 Cf. MAGGIONI, Bruno. O Evangelho de Jo&o, p. 254, In: Os Evangelhos 11, com R. FABRIS, 1992.

2.0 conflito pode assumir formas muito diversas e mais atenuadas de confronto fisico, isto &, por
exemplo, a competicéo ou a disputa verbal, o debate ideoldgico, a ameaca.

23 para um estudo mais aprofundado da analise antropolégica do conflito, principalmente no cristianismo
primitivo, reenvio aos autores seguintes, em nossa bibliografia: Destro-Pesce, 1995, p. 39-63. 2005
(artigo); Theissen, 1996; Filoramo, 2005, p. 129-148.
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contraposicOes de classes, guerras violentas e armadas. Muitas sdo as modalidades
possiveis de conflitos seja nas sociedades e grupos mais conservadores, seja naquelas

gue conhecem muitas mudancas e trocas culturais.?**

Para que haja um conflito os sujeitos em confronto devem possuir visoes,
concepgOes ou perspectivas que ndo se correspondem, mas se contrastam. O
cristianismo primitivo, j& de nosso conhecimento, é caracterizado por desenvolver-se
em uma época de concepcdes plurais e ndo por um tempo de concepg¢des monoliticas,
estaveis, sem paixdes ou tendéncias competitivas. O conflito era a mola propulsora de
evolucdo e de renovacdo na busca de afirmagdo e construcdo de identidade. Assim
entendemos a comunidade joanina mergulhada nesse contexto e afirmamos que o
conflito é a chave hermenéutica de compreensdo da histéria de si mesma. Segundo

Mauro Pesce,

a producdo de conhecimento e autoconsciéncia que acontece
durante um confronto polémico representa um momento
fundamental de constru¢cdo da memoria, de «destruicdo de
conhecimento» do passado, realizada em fungdo de uma sua
reconstrucdo a luz dos éxitos do conflito. Esta-se diante,
portanto, de uma «re-invencdo da histdria», através
intervencdes reinterpretativas e adocdes de dados inéditos. E
como dizer que, nas contrariedades, a historia passa atraves de
uma nova investigacao filtrada pelas situa¢Ges contingentes ou
estreitamente dependentes do confronto. Do confonto-conflito
emergem ou se originam também impulsos para a construgdo

do futuro. Segundo esta perspectiva, os sujeitos conflitivos

2 Transcrevemos no original inglés um paragrafo de Jeffrey R. S.: relacdes entre Religido, Identidade e
grupos internos em conflito: «According to social identity theory, identity competition plays a central
role in the inception and escalation of intergroup conflict, even when economic and political factors
also are at play. Individual and group identity competition is considered a byproduct of individuals’
efforts to satisfy basic human needs, including various psychological needs. Religions often serve
these psychological needs more comprehensively and potently than other repositories of cultural
meaning that contribute to the construction and maintenance of individual and group identities». Cf.
SEUL, J. R. ‘Our is the Way of God’: Religion, Identity and Intergroup Conflict, p. 553.
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miram criar um fundamento justificativo e explicativo do
presente e do futuro exatamente a partir das questdes e dos

temas disputados (legitimidade, erro, limitagdes, concessoes,

etc. das varias partes em causa).””

Neste sentido, os acontecimentos vividos na comunidade sdo repensados a luz
da fé em Jesus Cristo. Os fatos, descritos nos textos, sdo membros concretos de uma
realidade organica mais abrangente. Segundo Klaus Berger, textos ndo sdo “agdes
simbolicas” ou “sinais”, pelos quais o homem procura controlar sua situagdo social,
mas fazem parte de uma realidade de muitas dimensbes (abrangendo também a

social). E verdade, diz Berger, que sdo uma parte “aberta” e reveladora.?*®

Do ponto de vista da analise socioldgica, devemos pensar que os seguidores de
Jesus na comunidade joanina eram de varios tipos: aqueles estreitamente ligados a ele,
0s parentes de Jesus, e aqueles que eram definidos simpatizantes, mas ndo O seguiam
radicalmente.?’’ O conflito com os “Judeus” nesta comunidade conduziu com
probabilidade a uma reconstru¢do da memoria do inicio e a uma invenc¢do da historia
precedente e, portanto, também a uma transformacdo do passado em funcdo do
presente. O estilo de vida comunitéria cristd exigia uma radical transformacdo do
modo de vida. Isso acarretaria consequentemente um agir criticamente em relacdo as
“instituigdes basicas” de entdo, no caso o judaismo de tendéncia farisaica, em aberta
disputa. Naturalmente, quanto maior era o grau de envolvimento pessoal requerido aos
membros da comunidade, tanto maior era a tensdo que se criava de um lado com as
estruturas parentais e do outro com as institui¢Ges sociais e religiosas. O conflito era

inevitavel!

2% Tradugdo nossa do original italiano. Cf. DESTRO, Adriana — PESCE, Mauro. Forme culturali del
cristianesimo nascente, p. 157.

246 Cf. BERGER, Klaus. As formas literarias do Novo Testamento, p. 6.

27 Cf.1d., p. 15
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Isso nos faz entender melhor que a propria comunidade estava em constante
evolugdo, em continua busca de autoconstru¢do. Havia um dinamismo normal de
entradas e saidas, e até expulsfes dos membros. Os conflitos estavam na base dos
grupos e das tendéncias contrastantes na busca de autodefinicdo, aperfeicoamento e
identidade. Mauro Pesce diz que a estrutura do QE, diferentemente dos Sindticos, é
dramética (rejeicdo da maioria, acolhimento de poucos), e que segundo o Prélogo do
Evangelho (1,11-12), precede a toda a vivéncia de Jesus. Depois de ter vivido uma
dramética experiéncia de perigo e de insucesso, e depois de uma fase de
desorientamento e fraqueza, os seguidores de Jesus se congregam através de um
mecanismo de tipo iniciatico. E esta forma de discipulado que estd em condigdes,
segundo o autor do QE, de fazer nascer grupos de seguidores de Jesus. Assim como
Jesus preparou os discipulos através de um periodo inicial bastante longo
(representado na narragdo que vai do capitulo 1 ao 12) para depois submeté-los a um
particular rito de iniciacdo que acontece em uma Unica noite (capitulos 13-17). Tudo
permite aos discipulos, segundo Pesce, de entrar nas duas fases finais da formacéo do
discipulo: aquele da prova fundamental e aquela do re-nascer ou «nascer do alto»
como diz o Evangelho (3,3-8), em que o Espirito provoca no individuo uma nova

identidade.?*®

O modelo do discipulo joanino conduz, atraves de conflitos internos e externos,
pessoais e sociais, a ideais opostos: a adesdo ao Mestre Jesus e a Oposicdo ao
«mundo». Quanto mais a adesdo a Jesus € forte tanto mais aumenta o conflito com o

mundo circunstante. O conflito, efeito da relacdo opositora, é tanto mais forte quanto

28 Cf. DESTRO, Adriana — PESCE, Mauro. Forme culturali del cristianesimo nascente, p. 34-38. As
diversas fases do processo iniciatico, segundo Mauro Pesce, sdo sintetizadas nos seguintes pontos: 1)
O primeiro momento € aquele da escolha dos discipulos (Jo 1,3-5,10); 2) Segue depois uma longa fase
na qual os discipulos assistem ao que 0 Mestre faz e as suas pregagdes publicas sem ter uma atuagdo
direta; 3) O processo iniciatico final se divide em quatro se¢8es: um rito inicial, um discurso seguido
de oragédo, um periodo no qual os discipulos se dispersam, um rito final da comunicacao do Espirito.
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mais os ideais dos dois grupos contrastantes aparecem irrenunciaveis. Notamos no QE
um Jesus que age de maneira radical e pergunta aos Doze, quando a maioria 0
abandona: “Talvez vocés também querem partir?” (6, 68). Pedro faz a escolha
confirmando a sua pertenca a Jesus e ao objetivo final do discipulado: aquele de
alcangar a vida, isto ¢, o renascimento, “Tu tens palavras de vida eterna” (6, 68).

Como escreve Bruno Maggioni,

0s personagens sdo reduzidos a tipos de fé ou da
incredulidade. O leitor é forgado ao confronto: além de outras
coisas, ele pode também ver como se progride na fé e como se
progride na incredulidade. “Jodo percebe uma semelhancga
entre a situagdo dos cristdos e a dos contemporaneos de Jesus.
Além do mais, descreve o processo da fé ou da recusa. O leitor
pode, portanto, ndo somente se situar num ou noutro campo,

pré ou contra Jesus, como também, aprender como se progride

4 . 24
na fé ou como se progride, aos poucos, na recusa da luz”.?*

Nossa tese é que o autor do QE descreve Jesus como mestre que prepara 0S
proprios discipulos em oposicdo ao mundo externo; quer modificar a sociedade
religiosa (habitos, concepc¢oes, relacdes) mediante a modificacdo dos discipulos que
tem diante de si. Aquilo mesmo que Jesus padeceu em primeira pessoa de rejeicdo,
perseguicdo, humilhacdo e aparente fracasso, que culmina no capitulo 12 com a
inteng¢do dos “judeus” de mata-lo, é o caminho a ser seguido pelos seus discipulos. No

caso, 0s membros da comunidade joanina.

Entendemos assim, que o discipulo, antes de alcangar o renascimento, deve de
fato passar por um estado de degradagdo ou anulamento. A humilhagdo o predispde a

uma fase na qual experimenta a verdade da doutrina de Jesus e da comunidade crista:

9 Cf. MAGGIONI, Bruno. O Evangelho de Jodo, p. 255.
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“Sem mim nada podeis fazer” (15,5).%>° Notamos que o escopo declarado do QE é a
fé, mais precisamente, a fé em Jesus, Messias e Filho de Deus, como também para um

fim de significado salvifico: “Para que tenhais vida em seu nome” (20,31).%*

3.2. Estrutura dramatica e conflitual do QE?*?

O quarto evangelista tem algumas caracteristicas estilisticas significativas e
marcantes. No seu Evangelho, estilo e teologia estdo intimamente tecidos. O Jesus
joanino fala de modo mais solene e poético do que nos Sindticos. Como escreve
Brown, ainda que provenha do alto e fale daquilo que é “verdadeiro” ou “real” (ou
seja, realidade celeste), Jesus, o Verbo encarnado, deve usar uma linguagem terrena
para veicular sua mensagem. Para lidar com tal anomalia, ele emprega com frequéncia
uma linguagem figurada ou metaférica para descrever-se ou apresentar sua
mensagem.”>® Demonstra uma apurada técnica literaria usando de palavras com duplo
significados, ironia, inclus@es, transicdes, notas explicativas e paréntesis (1,41-42;
2,9; 3,24; 4,8; 6,71; 7,39; 9,7.14.22-23; 11,5.6.13.51-52; 12,16.33). Quando em um

dialogo, o interlocutor entende mal sua metafora e “apanha” apenas o sentido material,

20 Segundo a tese de Mauro Pesce, o iniciando, atravessando o “abaixamento” atinge o ideal do
“elevamento” (renascimento). O que acontece com Jesus constitui o processo pelo qual o discipulo
deve passar, representado pelos passos rituais: envolvimento com Jesus, a adesdo, a dispersdo e a
negacdo. Somente através de uma radical separacdo com o “mundo de baixo” serda possivel um
renascimento do alto (3,37), uma ascensao (20,19-23). Esse processo é o ideal religioso joanino (cf.
4,21-25) e a “marca” deste tipo de discipulado. Cf. PESCE, M., Forme culturali del cristianesimo
nascente, p. 45-46.

O “nome” estd sempre imbricado num movimento revelatério; Deus que se manifesta, e isso,
exatamente, como acdo salvifica, amor, Pai. Além do mais, exprime a intencdo de uma relacdo
concreta entre Deus e o homem. “No nome” (especificamente pregar, crer) significa a consciéncia da
disposicdo salvifica de Deus, o estar no ambito de sua poténcia protetora, em conformidade com a sua
intengdo. Portanto, 0 QE é um evangelho que pretende oferecer a revelacdo de Deus e juntamente
indicar a estrada que conduz a comunh&o com ele. Cf. MAGGIONI, B., O Evangelho de Jodo, p. 255.
Na apresentacdo da estrutura conflitual do QE usarei, em grande parte, dos trabalhos de pesquisa dos
alunos no curso do Prof. Paulo Roberto Garcia: Exercicios exegéticos no Evangelho de Jodo. Segundo
semestre de 2009 — UMESP.

%3 Cf. BROWN, R., Introducéo ao Novo Testamento, p. 459-463.
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Jesus se aproveita desse desentendimento e explica seu pensamento de forma mais

completa e, portanto, desenvolve sua doutrina.

Dodd diz que no QE a narrativa € uma apresentacdo dramatica de idéias
teoldgicas, pois as cenas narradas, inclusive, sob certo aspecto, as da Paixdo, sdo
tratadas como “sinais” ou simbolos de realidades invisiveis; e este carater simbolico
penetra bem profundamente dentro de todo o esquema da obra. O autor encontra a
realidade eterna decisivamente revelada e incorporada numa pessoa histdrica, que de
fato viveu, trabalhou, ensinou, sofreu e morreu, como consequéncias historicas atuais
e diretas. Para descrever essa realidade, o autor usou de certa liberdade, continua

Dodd, no processo de apresentar o valor simbélico dos fatos.?*

O autor joanino, frequentemente, supde que o leitor perceba diversas camadas de
significado na mesma narrativa ou na mesma metafora. Compreendemos isso se
aceitamos as circunstancias histdricas nas quais o texto foi composto, como vimos no
estudo do ambiente e contexto da comunidade do Discipulo Amado. Este Evangelho
foi cuidadosamente elaborado para ilustrar temas escolhidos pelo evangelista: existe
um significado apropriado para o contexto histérico do ministério publico de Jesus;
contudo, existe também um segundo nivel que reflete a situacdo da comunidade crista.
Para nds, o autor, usa de estratégias literarias bem definidas, como o drama e o

conflito num contexto forense, para transmitir sua mensagem.

No0sso objetivo nesse capitulo é apresentar o tema do conflito que, acreditamos,
percorre o Evangelho inteiro, e ver como ele se reflete na estrutura do livro. Parto do
pressuposto de que se pode ler como tal, ou seja, como escrito em que as partes estdo

em funcéo de um plano ou estrutura de conjunto visada pelo autor, a qual, por sua vez,

4 Cf. DODD, C. H. A interpretagdo do Quarto Evangelho, p. 571-572.
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vem iluminar o sentido de cada parte do conjunto.?> E necessério notar que, conforme
muitos criticos recentes, semelhante trabalho €, como escreve C. Dodd, na melhor das
hipdteses, precario, isto é, totalmente baseado em nossa leitura e interpretacdo do
texto. Aceitamos o texto como chegou até nés hoje,?*® mesmo sabendo que 0 mesmo
ndo representa a ordem planejada pelo autor; supbe-se que a ordem original sofreu
algumas deslocacOes primitivas que redundaram em incongruéncias e disjungdes
suficientes para prejudicar, ou mesmo destruir, toda e qualquer continuidade que o
tema pode ter possuido algum dia.?’ Afirmamos, apoiados em R. Brown, que o
Evangelho atual é considerado trabalho de duas pessoas (ou mais), um evangelista,
que compds o corpo do Evangelho, e um redator, que mais tarde fez os acréscimos. E
que aquele(s) que se deu ao trabalho de acrescentar algo a obra do evangelista

concordava substancialmente com ele e era da mesma escola de pensamento.*®

O panorama que apresentaremos de todo o QE mostrara que os capitulos
formam um todo orgénico, isto &, a hipdtese de que este Evangelho constitui uma obra
unitaria e sua estrutura corresponde a uma intencdo preferentemente histérico-
narrativa, ou antes, a uma concepcdao teoldgica, como veremos no final. Interessa-nos
dizer ainda que € determinante para nés, em nossa compreensdo e leitura, a pré-

historia do texto e as circunstancias historicas da comunidade, destinataria do

%5 B. MAGGIONI escreve: «E inegavel que o relato de Jodo é conduzido de modo a deixar aparecer a
progressiva autorevelacéo de Jesus e dai a progressiva manifestagdo da fé e da incredulidade. Por isso,
0 QE tem um carater dindmico e dramatico. Cada episddio contém uma revelacdo de Jesus que obriga
a tomar posicdo: ou a fé ou a incredulidade. E os episédios sdo concatenados de modo a constituirem
um crescendo: Jesus desvela sempre mais seu proprio mistério e os espectadores sdo forcados ou a
amadurecer e purificar sua fé, ou a fechar-se numa incredulidade sempre mais consciente e decidida.
A dramaticidade do relato torna-se ainda mais evidente se temos presente que, para Jodo, optar a favor
ou contra Cristo é a antecipac¢do do juizo final». Cf. O Evangelho de Jodo, p. 259.

Johan Konings diz que para saborear um texto no sentido em que foi escrito faz-se necessario reviver
o0 texto a luz do momento presente o impacto que produziu nos primeiros destinatarios. Portanto, é
preciso captar perguntas, circunstancias, preocupacdes, cultura, tensdes e conflitos vividos por esses
mesmos destinatarios. Cf. KONINGS, Johan. Evangelho segundo Jodo, p. 15.

%7 Cf. DODD, C. H. A interpretacéo do Quarto Evangelho, p. 379.

%8 Cf. BROWN, R. E. Introdug&o ao Novo Testamento, p. 499.
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Evangelho. Por isso e para isso, definimos no inicio nossa teoria literaria e

apresentamos as fontes e as etapas de elaboracdo-redacdo do mesmo texto evangélico.

O Primeiro Livro, o dos Sinais, é estruturado seguindo temas comuns num
processo logico. Temas que se repetem e, se aprofundam de forma crescente. Os
temas recorrentes sdo os de vida, luz e julgamento, a paixdo e a gléria de Cristo e
semelhantes. As obras de Cristo, em sua totalidade, sdo “sinais” de sua obra acabada.
E como diz Dodd, cada ato, cada “sinal” diverso de Cristo contém em si toda a
verdade do Evangelho. Cada episddio é composto de narracdo e discurso. Os fatos
narrados recebem uma interpretacdo de seu significado evangélico nos discursos.?*
Vemos nos, no texto, verdades enunciadas de forma dramatica, isto €, uma estratégia
literaria percorre toda a narrativa do ministério de Jesus atraves de conflitos e
controvérsias. Notamos uma insisténcia marcante no drama, no juizo, na disputa, no
conflito, como que se o autor estivesse construindo uma obra, que chamamos de
identidade comunitaria, usando do confronto existente na realidade comunitaria com
“adversarios” nominados “Judeus”, “Mundo”, “Satanads”. Também o Segundo Livro, o
da Gloria, estrutura-se de forma concéntrica nos mesmos temas do Primeiro. O
conflito, iniciado desde o principio, chega ao cume, realizando a “hora” de Cristo com

a sua execugdo, “sinal” da sua gloria, ressurrei¢ao e exaltagao.

3.2.1 Prélogo—-Jo 1, 1-14

Compreendemos o Prologo do QE, este hino cristoldgico, como uma reflexdo

sobre a preexisténcia de Cristo na criagdo a partir de sua mediacdo na historia. Temos

%9 Cf. DODD, C. H. A interpretagdo do Quarto Evangelho, p. 495. Os discursos “sio o meio que o autor
utiliza para revelar ao leitor o sentido dos acontecimentos”. Por meio dos discursos o autor nos explica
o0 sentido dos gestos de Jesus (nos discursos do Livro dos Sinais) e o sentido de sua morte (nos
discursos de despedida). Cf. CONZELMANN, H. Teologia del NT, p. 401.
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presente sempre a trajetoria concreta, historica, de Jesus. Os titulos de Jesus a
exprimem. A histéria esta presente para preencher com o conteddo certo os titulos de
Cristo e, mais fundamentalmente ainda, os proprios titulos de Deus, sua natureza,
revelada exatamente por Cristo. Este € um pensamento marcante no evangelho
joanino. Acreditamos que foi exatamente a reflexdo sobre o papel Unico
desempenhado por Jesus na histdria da salvacdo que levou a descobrir sua natureza
divina, sua preexisténcia, sua funcio criadora.?®® Neste sentido, o Prélogo do QE é a

conclusdo do Evangelho: exprime a histdria de Jesus compreendida na fe.

O Prélogo, que constitui de qualquer modo a estrutura programatica ou ideal de
toda a narrativa evangélica,?®* resume a vivéncia de Jesus em uma frase: “Veio entre
0s seus, mas 0s seus ndo o receberam” — ei¢ ta 6 fABev, kal ol 1doL adTOV 0OV
Tepérefor (1,11).%°% E exatamente porque existe esta rejeicdo de acolhida e
hospitalidade, que Jesus concede somente a alguns — aqueles que O acolheram — de se
tornarem «gerados por Deus» — 6oou 8¢ €rafov adTov, Edwker adTol €Eovolay TékVe
Beod yevéobar, Tolg mLoTEVOLOLY €lg TO Broue adtod — mas a todos que o receberam,
deu o poder de se tornarem filhos de Deus: os que créem em seu nome (1,12). Na

estrutura mesma que estd na base da construcdo do Evangelho, existe, portanto, a

260 Naturalmente ndo foi alheia a esta reflexdo a contribuicdo dos hinos veterotestamentarios & Sabedoria
e de certos textos sobre a Palavra. Como escreve Brown: “O pano de fundo dessa narragdo poética da
descida do Verbo ao mundo e do eventual retorno do Filho para junto do Pai (Jo 1,18) encontra-se na
imagem veterotestamentaria da Sabedoria personificada (especialmente Eclo 24 e Sbh 9), que se
encontrava no inicio com Deus, quando da criagdo do mundo, e veio habitar com os seres humanos
quando a Lei foi revelada a Moisés”. Nesta pesquisa e neste contexto, compreendo aqui 0 Logos
joanino como o Dabar revelador de Deus. Cf. BROWN, R. Introdu¢@o ao Novo Testamento, p. 464.
Os conceitos teoldgicos do Prologo sdo retomados e desenvolvidos no decurso de todo o Evangelho.
A teologia do Proélogo prepara a do QE, indica seu significado profundo, e oferece a chave para captar
seu verdadeiro significado. “A historia explica a teologia e a teologia interpreta a histéria”. Em outros
termos: no Prélogo afirma-se que o Logos € a luz que brilha nas trevas, que se tornou carne, que foi
rejeitada, que manifestou sua gldria. O Evangelho nos diz como e onde se manifestou como luz, foi
rejeitado e revelou sua gléria. Cf. BARRETT, C. K., The Prologue of St. John’s Gospel, p. 28, 48.

A expressao entre os seus se entende de fato preferivelmente como visando a Israel (cf. Ez 37,27).
Mas, como sempre, as distingdes ndo sdo nitidas. O pensamento do autor do QE é global; apenas os
acentos mudam. No horizonte esta a encarnagdo, mas ndo devemos pensar somente nesta; ha também
a manifestacdo do Logos na historia universal e na historia de Israel mediante a Lei e os profetas.
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contraposicdo entre aqueles que rejeitaram e aqueles que acolheram. Ulrich B. Mller
diz que do Prélogo (1,18) o arco se estende até o final do QE, onde Tomé confessa:
“Meu Senhor e meu Deus” (20,28) e que o objetivo deste Evangelho ¢ a comprovagao
da fé de que Jesus é o Filho de Deus, ou seja, € ressaltar a origem autenticamente
divina de Jesus (11,27; 20,31), que justifica sua obra na terra, justamente porque 0s

judeus contestavam (6,41; 7,28s).%

Logo nos vv. 4-5, o hino parece indicar a funcéo e a realidade que o Logos vai
encontrar. Ele € a vida e a luz. Toda a realidade, a histdria e os homens possuem vida
no Logos. Nele a histdria encontra seu significado, a consisténcia a qual aspira, a raiz
do préprio existir e o fim ao qual tender, a possibilidade de realizar-se — numa palavra,
a salvagdo. E o Logos ¢ a luz dos homens, o que nos revela o sentido do nosso existir,
0 projeto para o qual somos feitos e ao qual devemos tender, sob pena de extravio
total. E, portanto uma luz que se torna salvacdo, mas que se pode tornar também
condenagdo. E julgamento. Justamente porque a historia esta cheia de contradic@es,
um drama da luta entre luz e trevas, que o Logos vem para separa-las e vencer. Quem

acolhe a luz se aproxima de Deus e quem a rejeita se afasta dela.

Pensando em termos historico-narrativos, vemos aqui que O recurso ou O
apelativo a imagem da hospitalidade rejeitada pelos «seus — T i6i» € 0 sintoma que

quem escreve quer evidenciar um forte estado de conflitividade.”®* Isso mostra a

3 Ulrich Mller diz ainda que os cristdos na comunidade joanina negam que Jesus é o Cristo,
consequentemente o Filho de Deus. N&o se pode ter em mente uma negacao da messianidade de Jesus
no sentido judaico ou uma negacdo de ser ele Filho de Deus, como se 0s adversarios fossem gentios.
A negacéo tem de ser entendida como uma atitude especificamente cristd. Os adversarios contestam
que Jesus cumpra as expectativas indicadas com os titulos “Cristo” e “Filho de Deus”. De acordo com
1Jo, eles relacionaram o Redentor de maneira insuficiente com o Jesus terreno, ndo o identificaram de
maneira conseqiiente com Jesus. Eles ndo conseguem aceitar que Jesus Cristo veio permanentemente
“na carne” (até a morte), e parecem estar negando uma conseqiiente identidade com o Jesus terreno. E
na verdade uma discussdo intrajoanina, pois surgiu do agucamento de alguns pensamentos joaninos.
Cf. MULLER, Ulrich B., A encarnac&o do Filho de Deus, p. 59-63; 74-78.

264 B, Maggioni afirma que a experiéncia que esta na base desta leitura é o que aconteceu a Jesus no meio



183

importancia e a gravidade para a concepcdo do autor que serd apresentada nos
primeiros doze capitulos do QE. A oposi¢do dos adversarios culmina, na visdo do
autor, com a vontade de matar Jesus que, como acenamos antes, se manifesta desde
5,18 e tem no capitulo 8 um épice de tensdo e ruptura, e vai até o capitulo 12.%° O
autor evidencia também que o conflito é provocado por aqueles que estdo contra
Jesus. O proprio Jesus ndo parece ser responsadvel pela desavenca. Ele se esconde,
escapa quando tentam prendé-lo para maté-lo (visto antes no cap. 2 = 7,1.30.44;

8,20.59; 10,39; 11,54; 12,36).

Este ir contra Jesus, que é rejeicdo, reflete justamente uma incapacidade do
proprio homem de compreender e de acolher Deus na revelacdo, isto €, acolher Jesus —
carne e sangue do v.12 (sdo semitismos que mostram isso; cf. Mt 16,16). S&o capazes
de fé os que nasceram de Deus, ou seja, que possuem certa afinidade interior com as
coisas de Deus (cf. 8,47; 10,26; 8,23; 10,4; 18,37). Observo ainda que o autor usa dois
verbos (éyvw — reconhecer, v. 10 / nmapérafor — acolher, v. 11) para descrever a
resposta que o homem deveria dar & manifestacdo do Logos.?*® O permanente combate
entre revelacdo e incredulidade revela-se neste hino com estes termos; é a moldura na

qual se desenvolve o drama da narragdo evangélica.

do judaismo. Mas se prolongou depois na comunidade cristd. Esta entrou em contato com uma visao
religiosa mais universal, que falava de luz e de rejei¢do da luz. Além desta experiéncia cristoldgica e
eclesial, comecou-se a ler o Antigo Testamento encontrando nele o mesmo esquema de
comportamento: a continua contradicdo a palavra de Deus. E, portanto, uma constante que acompanha
todas as manifestacdes do Logos, e ainda, uma experiéncia religiosa universal. Cf. MAGGIONI, B., O
Evangelho de Jodo, p. 283.

265 Esta vontade de matar Jesus aparece em: 5,18; 7,1.19.20.25; 8,37.40.59; 10,31.39; 11,8.53; 12,10.36.

266 580 dois termos importantes que o resto do QE fara entender. Reconhecer ndo é somente escutar a
palavra de Jesus e também ndo somente captar seu sentido, mas compreender que suas palavras vém
do Pai (assim, p. ex. em 8,27-28.43). Trata-se, portanto, de reconhecer ao ouvir a palavra e ao ver 0s
sinais, que Jesus é o Filho que vem do Pai. E, portanto o mistério da pessoa de Jesus, sua origem, que
vai sendo compreendida e reconhecida. E acolher implica abertura, disponibilidade e seguimento: ndo
um acolhimento passivo, mas ativo.
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Os vv. 6-9 tratam do testemunho de Jodo Batista. Parece ser uma interpolacéo
ulterior que quebra o desenvolvimento do tema trevas-luz. O que interessa nele aqui €
seu testemunho a respeito de Jesus. O v. 8 precisa que Jodo nédo era a luz.
Possivelmente alguns lhe atribuiam esta posicao, que na realidade € atribuida a Jesus
(a luz verdadeira — Hv t0 ¢&¢ 10 aindivév). Observamos que, ao mesmo tempo, que
rejeita esta interpretacdo do papel do Batista, o autor ndo lhe nega autenticidade
religiosa e importancia. Considera-o como enviado de Deus. Se existe polémica nestes
versiculos (Reflexo de situagcdes conflitivas na comunidade joanina?! Seriam
seguidores do Batista?), ela é cautelosa e ndo nega afinidades que ligam Jesus ao
Batista. Antes, o Batista é apresentado (talvez resposta ao conflito) como aquele que
vé e entende quem € Jesus, 0 anuncia a quem ndo o viu e compreendeu, e suscita

discipulos para o Cristo.?*’

3.2.2 Primeira parte: o Livro dos Sinais (Jo 1,19 — 12,50)

3.2.2.1. Reconhecimento gradual acerca de quem € Jesus — Jo 1,19-51

Num esquema proprio e em uma atmosfera de legalidade, o autor joanino mostra
um reconhecimento processual sobre a pessoa de Jesus.’®® Havia confusdo e
desentendimento sobre sua identidade, por isso, no primeiro dia (1,19-28) se apresenta
Jodo Batista explicando seu papel, rejeitando identificagdes laudatorias e predizendo a

vinda daquele de quem ele € indigno. No dia seguinte (1,29-34) Jodo Batista explica o

%7 Testemunho é um conceito importante no QE. Tem sempre por objeto a pessoa de Jesus, seu
significado profundo é sempre cristol6gico. O testemunho remete & histdria: supde o ver, mas néo o
simples ver fisico (como o dos judeus que viram, mas ndo compreenderam), mas o0 ver que sabe
perceber a presencga de Deus em Jesus. O testemunho se produz sempre no contexto de um conflito, de
oposicdo, de litigio: aqui no Prélogo, a oposicdo entre luz e trevas, aceitacdo e rejeicdo. De algum
modo sempre se trata de um litigio: um processo movido contra Jesus e mais tarde contra os
discipulos. O autor do QE entende que estd sempre em andamento o processo entre 0 mundo e 0
Logos, entre fé e incredulidade.

268 Esquema de dias separados (1,29.35.43; 2,1).
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papel de Jesus, reconhecendo-O como Cordeiro de Deus, que preexistia, o Eleito de
Deus. No outro dia (1,35-42) Jesus é seguido por André e outro discipulo de Jo&o
Batista. André sauda Jesus como mestre e Messias, e Simado (irmdo de André) é
levado até Jesus, que o chama de “Cefas”. No dia seguinte (1,43-51), Jesus encontra
Filipe, que por sua vez encontra Natanael, e Jesus é identificado sucessivamente como
aquele descrito na lei mosaica e nos profetas, como o Filho de Deus, o Rei de Israel.
Todavia, Jesus promete que eles verdo coisas bem maiores e fala de si mesmo como o

Filho do Homem sobre quem os anjos descem e sobem.

Notamos nestes versiculos iniciais certa énfase teol6gica do autor como se
estivesse respondendo e justificando quem é Jesus Cristo.”®® Jodo Batista é interrogado
pelos “Judeus”; ele testemunha e ndo nega — uma indicacdo de que algo da
comunidade foi modelado num contexto forense. J. Konings diz que estes “Judeus”
sdo uma delegacdo (provavelmente formada por sacerdotes e levitas), enviada para
“investigar e fiscalizar”, o que da a entender que o autor e sua comunidade ja ndo se
incluem nesse grupo.?”® N&o pode ser de forma alguma acidental que o autor coloque
nesse inicio da narrativa confissdes sobre Jesus sob muitos titulos tradicionais que
encontramos espalhado nos Sinéticos.?’* Energicamente o Batista afirma que ele ndo é

0 Messias, nem Elias ou o profeta; sua resposta insiste no carater de confissdo. Isso

269 Maggionni diz que este primeiro encontro dos discipulos com o Senhor ndo é descrito como uma
vocagdo, mas como uma descoberta do mistério de Jesus: observe-se que o verbo dominante é “ver”.
Estes versiculos retinem os tragos caracteristicos do discipulo segundo o QE: é aquele que acolhe o
testemunho, segue, vem, vé, permanece e torna-se testemunha. Cf. MAGGIONI, B., O Evangelho de
Jodo, p. 296.

Konings diz também que a preocupacao dessa delegacdo é que o Batista esta introduzindo um rito que
ndo pertence aos ritos costumeiros do judaismo e que sugere a chegada do tempo final, implicando
graves mudancas, entre elas o desaparecimento do Templo. Cf. KONINGS, Johan. Evangelho
segundo Jodo, p. 88-89.

Segundo Schnackenburg, os numerosos titulos messianicos presentes nesta secdo demonstram o
interesse querigmatico e talvez até litirgico do autor. Cf. SCHNACKENBURG, R. Il vangelo di
Giovanni, p. 380s. Johan Konings diz que esses titulos dados a Jesus fazem deste capitulo uma
“minicristologia”. E casualmente s3o sete: Cordeiro de Deus, Cristo-Messias, mestre, filho de José,
Filho de Deus, Rei de Israel, Filho do Homem. Cf. Evangelho segundo Jodo, p. 98.

270
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repercute a circunstancia da comunidade do Discipulo Amado, em que confessar Jesus

como o Cristo e Senhor era de importéncia vital (tempo de perseguicdo e apostasia).

Supomos que naquele ambiente e época havia diversos conceitos a respeito do
Batista e, mais, que no mundo judaico do tempo de Jesus existiam expectativas acerca
do profeta Elias.?”> Como nos questionamos no Prélogo, também aqui encontramos as
mesmas perguntas e chegamos a suposic¢des: é possivel que no seio da comunidade
joanina existiam discipulos do Batista que o consideravam como o profeta do tempo
final e isso causasse discussdes.?”® Nas outras respostas de Jodo Batista, diz Konings,
que a insisténcia no carater desconhecido daquele que vem depois dele (1,31-33)
lembra o tema judaico do Messias desconhecido: ninguém o conhece, talvez esteja
escondido nas grutas do deserto... Mas, esclarece este autor, coaduna-se também ao
carater “iniciatico” (como vimos anteriormente) do QE: o autor quer conscientizar o
judaismo e, sobretudo, sua propria comunidade, “seduzida” pela Sinagoga, a respeito
do desconhecido dos “judeus” em relacdo a Jesus; e conclui: o verdadeiro

conhecimento do Messias e da salvaco s6 se encontra na comunidade crista. "

Na cena dos vv. 35-39 encontramos um didlogo entre os discipulos de Jodo
Batista e Jesus.””® Nesta breve conversa o autor usa a terminologia “procurar-

encontrar” e insiste no verbo “permanecer” tdo caracteristico do estilo joanino.

22 Na época do NT, e ja anteriormente, a voz viva dos profetas estava emudecida; seu lugar era tomado
por uma lei escrita e pela interpretacdo dos mestres. Mas algumas correntes esperavam como sinal do
Ultimo tempo uma volta do profetismo, ou seja, de um profeta maior que todos e que, de certa
maneira, reassumisse a voz de todos os profetas antecedentes. Alguns esperavam tal profeta sem lhe
definir os contornos, outros pensavam na volta de Elias.

E possivel que o comentario do autor situando o batismo de Jo&o Batista em Betania, do outro lado do

rio Jorddo, faca alusdo a alguma comunidade de seguidores de Jodo Batista naquela regido e da

existéncia de membros da comunidade joanina que pertenceram, conheceram e seguiram a

comunidade do Batista.

2% Cf. KONINGS, Johan. Evangelho segundo Jodo, p. 91.

275 Sabemos pelo texto que um desses discipulos do Batista era André e o outro podemos supor que fosse
0 Discipulo Amado. No contexto de apresentagdo identitario da nossa tese nos & conveniente e
possivel que seja ele mesmo. Como depois escrevera que foi testemunha desde o principio, por isso
entende e cré com mais propriedade e autoridade que os outros.

273
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Questionamos-nos: Serad que nao existiam cristdos que entravam e saiam com grande
facilidade da comunidade joanina? Havia grande inconsisténcia no ficar na
comunidade e seguir radicalmente Jesus. Por isso a insisténcia no “permanecer”.
Quem permanece com Jesus pertence a comunidade. A prépria busca dos discipulos e
a afirmagdo “encontramos o Messias” (vv. 41 e 45) nos soa como uma profissdo de fé,
isto ¢, uma afirmac¢do que ¢ demonstragdo para os “vacilantes” de que Jesus ¢ mesmo
0 Messias esperado, o Cordeiro de Deus. E para esses que duvidavam, como Natanael,
0 modo mais concreto de averiguar é dito por Filipe a ele — e a comunidade: “Vem ¢

ve” (v. 46).

3.2.2.2 No sinal?’® inicial de Cana — Jo 2,1-12

Provavelmente este capitulo 2 esta inserido dentro da unidade 2—4, concebido e
elaborado pelo autor como um todo coerente: inicia e conclui com a narracdo de um
milagre em Cana (2,1.11; 4,54). A secdo desenvolve os temas da revelacdo e da fé,
como dissemos antes. O evangelista continua sua apresentacdo da identidade de Jesus
mostrando-o através dos sinais e palavras. Tudo parece ter sido escrito sob o signo da

novidade: em vez da agua da purificacdo, o vinho novo; em vez do templo, o corpo do

276 O autor do QE ndo usa dbvoyug, “agio poderosa” (que ajuda a estabelecer o reino de Deus), que & a
denominacdo sindtica de milagre, mas &pyov, “obra”, ou omuelov, “sinal”’. A descricdo
veterotestamentaria do éxodo do Egito fala das “obras” de Deus (Ex 34,10; Dt 3,24; 11,3) e dos
“sinais” que Deus realizou por intermédio de Moisés (Ex 10,1; Nm 14,22; Dt 7,19). No uso joanino
mais caracteristico, obras e sinais sdo feitos miraculosos (ou afirmacdes sobre o futuro: Jo 12,33;
21,19) que manifestam quem é Jesus, seu objetivo e/ou sua relagdo com o Pai. “Obra” expressa a
perspectiva divina naquilo que estd sendo realizado, tornando-se, assim, uma descri¢do apropriada
para o proprio Jesus aplicar a seus milagres. “Sinal” indica o ponto de vista humano no qual a atengao
esta voltada ndo tanto para o miraculoso em si (que pode ndo conduzir a verdadeira fé: Jo 2,23-24;
4,48; 12,37), mas para aquilo que é revelado pelo milagre para 0s que conseguem enxergar mais
longe”. Diz Konings: «O “sinal” ndo recebe seu sentido de si mesmo, mas daquilo que “assinala”».
Cf. BROWN, R. E., Introducdo ao Novo testamento, p. 466, nota 15. Ver também F. MUSSNER, |
Miracoli di Gesu. Brescia, 1969. KONINGS, Johan. Evangelho segundo Jodo, p. 103.
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ressuscitado; em vez da &gua do pogo de Jaco, a agua da vida; em vez do culto em

, .. s 277
Jerusalém ou no Garizim, o culto “em espirito e verdade”.

Nesta sec¢éo (2, 1-12), o autor joanino faz questdo de concluir o relato com uma
frase que manifesta claramente sua intengdo: “Este foi o principio dos sinais, realizado
por Jesus em Cana da Galiléia. Manifestou sua gloria e seus discipulos creram nele”
(v. 11). O primeiro dos sinais, ou melhor, o archétipo (apymv tév onuelwr), 0 modelo
de todos os outros: convite evidente para lermos este sinal a luz dos que seguirdo e,

mais amplamente, & luz de todo o livro dos sinais, até o capitulo 12.

Manifestou sua gléria: concluimos que o sinal, e, portanto, o significado
fundamental do texto sdo cristolégicos e vai na direcdo messianica. Nupcias e
banquete sdo temas messianicos (cf. Is 54,4-8; 62,4-5). Jesus é o Messias; a nova
alianca substitui e supera a antiga. Prevalecem estes dois motivos: a abundancia de
vinho e sua surpreendente superioridade. Como escreve Konings: “O sinal de Cana
ndo aponta para um fornecimento espetacular de vinho, mas para a missdo messianica
de Jesus, a qual ele assinala”.?"® Aparecem ainda outros termos teolégicos que ser&o

279

constantes no decorrer do QE: a hora®” (v. 4) e a gloria (v.11). Desde Cana da

Galiléia, Jesus se revela como tendendo a sua hora; €, portanto, a luz do momento

27T Notamos nesta unidade 2—-4 que o autor elaborou estrategicamente sua narracdo: em contraponto as
revelacBes de Jesus, ha reacdes dos discipulos, da multiddo e de trés personagens representativos, por
assim dizer trés mundos situados na frente de Jesus (Nicodemos, uma mulher Samaritana, um pagao)
que refletem situacbes ou pessoas-membros existentes no seio da comunidade em conflito.
Aprofundaremos adiante cada um destes “modelos” representativos na perspectiva literaria do autor.

278 Cf. KONINGS, Johan. Evangelho segundo Jodo, p. 103.

2% O autor usa o termo “hora” (¥ Gpa) com o artigo definido e na forma absoluta: ndo se refere a uma
hora especifica do dia, mas a0 momento decisivo no qual uma pessoa é chamada a realizar uma tarefa
gue s6 compete a ela e para a qual desde sempre foi destinada. O proprio autor o afirma mediante a
comparagdo da mulher que esta triste porque chegou a sua “hora”, mas logo se alegra porque deu a luz
uma crianga (16,21). Com referéncia a Jesus, o termo “hora” indica o momento no qual ocorre a sua
oferta total na cruz e se realiza o plano da salvacdo desejado por Deus, isto é, o evento pascal. Cf.
CASALEGNO, Alberto, Para que contemplem a minha gléria, p. 233.
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final que se compreende a natureza da gloria que em Cana, pela primeira vez, torna-se

manifesta.

Podemos ainda perceber no texto sinais de um possivel conflito entre a
comunidade joanina e a comunidade da Galiléia (em Cand) ligada aos familiares de
Jesus que, segundo os testemunhos tiveram muita influéncia em algumas comunidades
de Jerusalém, na qual Tiago, irmdo de Jesus, foi uma autoridade decisiva. Sénen
Vidal, afirma: «El relato original era como la ‘leyenda etioldgica’ de la comunidad
cristiana de Cand da Galilea: com el, la comunidad explicaria sus origenes,
remontandolos a um signo de Jess durante um banquete».?®® Seria mesmo um
conflito real que levou o autor a dar resposta atraves do seu texto? Flavio Josefo
apresenta registros historicos de que outros irmdos de Jesus sucederam Tiago em
Jerusalém?! e, ainda que eles foram considerados figuras proeminentes nas igrejas da
Palestina no século 11.*2 R. Brown diz também que Tiago, o irmdo do Senhor, foi
seguido durante sua vida por um numero de cristdos judeus em Jerusalém que eram
mais conservadores que Pedro e Paulo (Gl 2,12), e que depois de sua morte se tornou
o herdi por exceléncia para os cristdos judeus do século Il que gradualmente se

52
separaram da ‘Grande Igreja’.”®

280 \/IDAL, Senén., Los escritos originales de la Comunidad, p. 202.

281 Cf. JOSEFO, Flavio. Antiguidades XX ix 1:a8§ 200-203; Eusébio, Historia Il xxiii, 11-19.
%82 Cf, CESAREIA, Eusébio. Historia 11 xi, xx, xxxii; 1V xxii 4.

28 Cf. BROWN, R. E. A comunidade do Discipulo Amado, p.79.
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3.2.2.3 A purificacdo do Templo — Jo 2,13-22%%

Encontramos aqui um novo relato de conflito. Jesus, de fato, executa uma
fortissima dendncia e um ataque decidido com a intencéo de renovar alguma coisa que
ndo aprova. Ele ndo procura tentar convencer ou agir politicamente para operar uma
mudanca, mas agride e ataca com chicotes, expulsando animais do Templo, revirando
bancas dos cambistas. Também nas suas palavras, a atitude é agressiva, sobretudo na
resposta aos judeus no v. 19 aonde ele chega a dizer-lhes: “Destrui este templo”.?®® E
um desafio extraordinariamente forte. A esta acdo conflitiva de Jesus segue uma
reacdo dos judeus de tipo verbal que se transforma em zombaria.”®® E evidente que a
acdo de Jesus partia do pressuposto de que o Templo e seu culto estavam totalmente
contaminados. Para essa contaminacdo tinham contribuido, certamente, a
mercantilizacdo e a politizacdo do Templo j& desde a época de Herodes. Porém, a

visdo de Jesus, assim como a do autor do texto, era muito mais global e radical.

E interessante que a aco de Jesus seja dirigida contra os vendedores de animais
para o sacrificio e contra os cambistas, mas que, segundo o autor, o ataque verbal
acontega entre Jesus e aqueles que ele define “os Judeus” (vv. 18 e 20). Sdo esses os

reais adversarios da comunidade joanina que estdo por trds da narrativa criada pelo

%84 Essa se¢do que trata da atitude de Jesus em relagdo ao Templo tem paralelos em duas cenas sindticas:
a purificacdo do templo (Mc 11,15-19.27.28 e par.), que acontece ndo longe de Jesus ser condenado a
morte, e as falsas testemunhas durante o julgamento do Sinédrio na noite anterior a crucifixdo, que
disseram que Jesus destruiria o santuario do templo (Mc 14,58; Mt 26,61; cf. At 6,14).
Luis F. Ribeiro diz que o dito, como é encontrado na tradigdo joanina, indica ter sido reescrito por um
filtro deformador. Nele Jesus ndo é o sujeito da ameaca/profecia de destruicdo do Santuério. Os
préprios judeus sdo responsabilizados pela destrui¢do do Templo — “Demoli vés . Para o autor do QE,
0 Templo deixava de ser o edificio reformado por Herodes, o Grande. Jesus falava do seu préprio
corpo (“Ele falava, pois, acerca do Templo do seu corpo”, 2,21). O autor transformara um logion
misterioso de Jesus hum anuncio pascal. O Messias ndo poderia matar a si mesmo para a redencéo de
Israel. Cabia a Israel imolar o Cordeiro. Ao Messias e a Javé couberam a segunda parte do logion,
trazer o messias de volta a vida: “em trés dias levantarei ele”. Cf. RIBEIRO, L. F., A ameaca de Jesus
ao templo herodiano, In: Religido de visionarios. NOGUEIRA, Paulo Augusto (org.), p. 144.
286 Nos Evangelhos Sindticos, a palavra sobre a destruigio e a reconstrugio ¢ usada na boca de “falsas
testemunhas” que acusam Jesus (cf. Mc 14,58.62; 15,29 par.; At 6,13-14), enquanto que aqui esta na
prépria boca de Jesus. Uma diferenga que demonstra a estratégia e a intencéo do autor neste relato.
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autor e disputam controvérsias e polémicas. Observamos que é significativo o fato de
encontrarmos este ato conflitivo de Jesus com os “Judeus” logo no capitulo Il do QE,
e ndo no final da atividade de Jesus, como nos Sinéticos: Mt 21,12-13; Mc 11,15-19;
Lc 19,45-46. E notavel a intencdo do autor em esclarecer desde o inicio a oposi¢éo a
religiosidade dos templos que culmina na forte afirmacéo, desconhecida nos Sin6ticos,
sobre o culto «em espirito e verdade» que ndo tem necessidade nem do Templo de
Jerusalém, nem daquele sobre o monte Garizim (4,21-24). O evangelista € nitidamente
mais critico e mais radical em relacdo ao culto do que os Sindticos. Ha, portanto, uma
declarada incompatibilidade entre Jesus e os “Judeus” e os seus que ndo o recebem
(cf. 1,11). O que Jesus realcava com sua acdo, portanto, na habilidade literaria do
autor, era que o recurso ao culto do Templo para a expiacdo do pecado de Israel era
um engano, ja que a Unica restauragdo possivel do povo pecador era a oferecida pelo
acontecimento salvifico do Reino de Deus. Nessa situacdo de contaminacdo, a
renovacdo da instituicdo do Templo para a nova época messianica exigia, mais
acentuado na comunidade do discipulo Amado, ndo uma simples purificacdo de
determinadas deformacdes das praticas rituais, mas uma purificacdo radical do todo,
que comportava mesmo a destruicdo do Templo atual. Isso é o que expressa com toda

claridade em 2,19: “Destrui este templo, e em trés dias eu o levantarei”.”’

%87 Segundo Senén Vidal, o tom geral desse texto mostra que se trata, com toda probabilidade, de uma
reinterpretacdo do dito original jesuano depois da destruicdo efetiva do Templo de Jerusalém,
entendendo o dito como uma profecia de Jesus referida a esse acontecimento. Porém, a destruicdo do
Templo atual devia seguir-se a construcdo do novo templo do reino messianico. Dele fala também
com clareza o dito referente ao Templo (Mc 14,58; 15,29; Jo 2,19); e, também ai se trata de um
elemendo essencial do dito original. Vidal defende ainda que o paralelismo entre a primeira parte do
dito, sobre a destruicdo, e a segunda, sobre a construcdo, mostra que se tratava de um templo real, ndo
de um meramente metaforico, o que enquadrava com a esperanca isrelita acerca do novo Templo de
Jerusalém renovada para os tempos da restauracdo de Israel (Ez 40-47; Ag 2,7-9; Tb 13,15-17; 1
Henoc 90,28-29; 11Q19[11Q Rolo do Templo] 29,8-10). A interpretacdo metafdrica de 2,20-22 em
referéncia a Jesus ressuscitado é claramente posterior e, muito provavelmente, teria a intencdo
etioldgica de justificar a separagdo da comunidade cristd joanina do &mbito do judaismo, apresentando
a Jesus como o superador do culto judaico. Cf. VIDAL, S., Jesus, o Galileu, p. 180-181.
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3.2.2.4 Breve sumario da fé e ndo-fé — Jo 2,23-25

Logo apds a narracdo do relato da expulsdo dos vendilhdes do templo segue-se
um breve sumario. Como aparece em outras partes do QE, é um sumario que avalia a
situacdo do ponto de vista da fé e da incredulidade. Esta pequena nota, feita pelo
autor, encerra o episddio anterior e engancha-se no episodio seguinte de Nicodemos e
constitui sua premissa. Mais do que premissa: Nicodemos é um dos muitos que créem
em Jesus, pelo menos conforme parece, mas Jesus ndo tem confianca neles: sua fé é
insuficiente, inadequada. Observamos a dupla ocorréncia do verbo “crer” (mLoTeveLr)
nos vv. 23-24. A fé que muitos tém em Jesus corresponde da sua parte, uma néo-fé
neles. Esta posicdo € um elemento importante para entender o desenvolvimento
inteiro. Por que serd que Jesus ndo esta satisfeito com a fé deles? Qual é a fé que ele

exige?

O autor avanga uma primeira explicacdo, ficando, porém exterior ao problema
que aqui nos ocupa: Jesus ndo se fia neles, porque conhece o homem em
profundidade. E verdade. Inicialmente vamos encontrar a fé da multiddo, a qual da
parte de Jesus corresponde desconfianca. Mais adiante (3,11-12) os papéis vao se
inverter: serdo 0s homens que ndo acreditam em Jesus. Ai aparece a razdo que Jesus
teve em ndo se fiar deles. Uma coisa é ler os sinais de Jesus conforme a propria
cabeca, outra coisa é 1é-los na perspectiva que Jesus pretende. Esta interpretacdo do
texto denota quanto o evangelista tinha em mente o proposito de apresentar modelos
de fé, pois, provavelmente, havia pessoas na comunidade que acreditavam, mas nao se
podia confiar totalmente nelas: eles se detinham no aspecto miraculoso do sinal e ndo
percebiam o significado; acreditavam em Jesus, mas tinham medo de assumir

radicalmente, tinham uma fé insuficiente. Johan Konings diz que o detalhe “crer no
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seu nome” significa declarar-se por Jesus (“nome” = “pessoa”) e que o autor joanino
pensa justamente numa fé “cristologica”: fé¢ em Jesus Cristo, professando o nome dele
em meio a um ambiente hostil, como é o que cerca sua comunidade. Essa fé exige

mudanca vital de vida e de comunidade.?®®

3.2.2.5 A fé inadequada de Nicodemos — Jo 3,1-21

Nicodemos, fariseu, membro do Sinédrio, vem a Jesus “durante a noite” (ou
seja, porque ele ainda ndo pertence a luz) e reconhece-O como um “mestre que veio
da parte de Deus”. Com essa designacao, Nicodemos quer apenas dizer “exaltado por
Deus”, quando na verdade Jesus veio de Deus. Por conseguinte, Nicodemos € o porta-
voz de uma fé inadequada, o0 que se torna evidente quando Jesus explica que somente
0 nascer do alto capacita alguém para entrar no reino de Deus, isto €, nascer da agua e
do Espirito. O Jesus joanino fala da verdadeira vida de Deus adquirida somente
quando alguém ¢ gerado por Deus (“do alto”), o que acontece quando alguém ¢
batizado na agua e recebe o Espirito Santo. Nicodemos pensa no nascimento natural
de uma mulher judia que torna alguém membro do povo de eleito, povo que o AT
considera filho de Deus (Ex 4,22; Dt 32,6; Os 11,1). Tal linhagem ¢€ rejeitada em 3,6,

pois a Unica coisa que a carne pode gerar ou fazer nascer é carne.®

O Jesus joanino, portanto, substitui radicalmente aquilo que estabelece os filhos

de Deus, questionando qualquer status privilegiado proveniente de uma parentela

288 Cf. KONINGS, Johan. Evangelho segundo Jodo, p. 113.

289 Neste episdio encontramos trés palavras gregas suscetiveis de duplo sentido: &vwéev (de novo ou do
alto); yevvmpfjvaL (ser gerado, nascer, fisicamente ou no sentido espiritual); mvebua (vento ou espirito).
Esta é uma das técnicas literarias do QE; o autor joga com o duplo sentido dos termos, mas revela um
significado teoldgico: uma mesma realidade pode ser entendida no nivel carnal e no nivel espiritual.
Encontramos ainda no dialogo com Nicodemos alguns aspectos do assim chamado dualismo joanino:
p. ex. as expressdes de cima/de baixo, carne/espirito. O autor fala de dois mundos opostos, de duas
esferas.
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natural. A ironia tipicamente joanina paira sobre 3,9-11: ao Nicodemos que chega
dizendo “Sabemos”, mas incapaz de compreender, Jesus, falando em lugar daqueles
que verdadeiramente créem, contrapde: “Falamos daquilo que sabemos, ¢ damos
testemunho do que vimos”. A certeza de Jesus sobre a necessidade de nascer do alto

proveém de sua propria vinda do alto.

Nicodemos é uma figura paradigmética na situacdo de conflito que a
comunidade joanina vivia.?*® Sua trajetéria é um emblema: depois da conversa com
Jesus, o didlogo se torna um monologo e Nicodemos desaparece na escuriddo de onde
saiu, até reaparecer ainda hesitantemente como um seguidor oculto em 7,50-52 e, por
fim, publicamente em 19,39-42. Nicodemos é o modelo do cristdo que ainda néo
compreendeu “em profundidade” a radicalidade da fé em Jesus. Precisa conhecer do

“ponto de vista pascal”; isso acontecia, porém com os que eram “iniciados”.

Em 3,17-21 é também enunciado o principio fundamental de que Cristo veio
para dar vida e luz e ndo para julgar, mas que, quando a luz aparece, os homens
inevitavelmente julgam a si préprios pela sua atitude perante ela; o dom do Pai pode
ser acolhido ou recusado. Neste sentido, Cristo é 0 agente do juizo, como se dira mais
adiante em 5,27. Kpioic (juizo) é em parte, segundo Charles Dodd, um processo de
separacgdo ou discriminacdo (como de fato a etimologia do termo grego implica), e ndo

pode ser por acaso que o autor do QE tenha salientado neste episodio o efeito da

2% B, Maggioni diz que Nicodemos é uma pessoa representativa, e fala como porta-voz: N6s sabemos.
Pronuncia seu juizo com autoridade, seguro: Ninguém pode realizar os sinais que tu fazes, se Deus
ndo estd com ele. Seguro, sim, mas pode ser que nesta seguranca se esconda a razdo Ultima de sua
incompreensao. Ele pensa que ja entende Jesus; mas leu a atuacdo deste dentro do esquema de sua
prépria teologia. Assim Ihe escapou a forca de renovacao a qual pretendia conduzi-lo a revelagdo de
Jesus. (...) A oposicdo Jesus-Nicodemos exprime outra, mais ampla: Jesus x a multiddo
hierosolimitana. E tudo isso, por sua vez, manifesta o conflito entre Jesus e seu povo, entre Jesus e 0s
homens, entre a luz e as trevas. Cf. MAGGIONI, B., O Evangelho de Jo&o, p. 309-310.
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presenca e das palavras de Cristo dividindo seus ouvintes.?* Todo o discurso nesta
secdo parece mesmo conduzir a uma continua e acirrada contraposi¢do entre a
revelacdo de Deus e a incapacidade de compreender do ser humano. Para nés € um
claro conflito. O v. 18 aprofunda o verbo julgar/condenar do v. 17, diz Konings.
Quem aceita esse dom, quem na fé adere a Jesus ndo € condenado por ele. Mas quem
ndo cré ja se condenou a si mesmo. No fim, prevalece a revelacdo; ndo sobra mais
espaco para a discussdo, s6 para o sim ou 0 ndo. Assim sendo, nos parece que o autor
apresenta este dialogo de Jesus com Nicodemos como uma importante referéncia para
avaliar a prépria fé (ndo basta crer em Deus e seu Messias: que Deus? e que

Messias?).?

3.2.2.6 Rivalidade entre seguidores de Joao Batista e de Jesus — Jo 3,22-30

Esses versiculos narram um novo testemunho de Jodo Batista no contexto de
uma discussdo com o judaismo. A oposicao dos discipulos de Jodo Batista a Jesus
oferece ocasido para o Batista esclarecer, mais uma vez, quem ele precisamente nao é
e a grandeza daquele para quem ele prepara. A imagem € do melhor amigo do noivo,
vigiando e protegendo a casa da noiva (Israel), esperando ouvir o aproximar-se do

noivo (Jesus) para leva-la a casa dele.

Diversos estudiosos ja pensaram e disseram que este texto esta fora de lugar. Os
vv. 31-36 atrelam-se a 16-21 sem levar em consideracdo o paréntese acerca do Batista.

Contudo, isso ndo impede, ao nNosso ver, que sua inser¢do aqui, imediatamente apos o

21 cf. DODD, C. H. A interpretacdo do Quarto Evangelho, p. 457.

%2 Johan Konings diz que Nicodemos deve ser visto a luz da separacdo entre cristios e a sinagoga
judaica nos anos 90. Para o autor do QE nascer da agua e do Espirito significa aderir a comunidade de
Jesus, deixar de ser fariseu e dignitario judeu, cortar os lagos com os seus. E completa: “E muita coisa
para alguém que, medroso, procura Jesus durante a noite. Vai ficar sem nada, despojado qual crianca
recém-nascida. Por isso, os que se assemelham a Nicodemos escondem sua fé (Jo 12.42)”. Cf.
Evangelho segundo Jodo, p. 115-117.
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didlogo com Nicodemos, faca sentido e seja proprio da estratégia literaria do autor do
QE.?* Jodo Batista é apresentado como modelo da atitude correta que Nicodemos e,
mais amplamente, Israel, o mundo helénico e o ser humano em geral sdo chamados a
assumir ante Jesus: aceitar com alegria a novidade de sua revelacdo, superando a
prépria cultura e os proprios projetos e aspira¢fes (poderiam ser préprios de alguns
membros da comunidade joanina?). Deste modo, o Batista ja ndo € apenas testemunha
de Jesus, mas também o verdadeiro discipulo de Jesus, aquele que soube superar a si

mesmo para aceitar com alegria o Cristo.

3.2.2.7 O conflito com os Samaritanos — Jo 4,4-42

O dialogo com a mulher samaritana e o que se segue &, segundo R. Brown, o
primeiro exemplo completo da habilidade dramatica do autor do QE. O episodio é

descrito assim:?*

Uma personagem, que é mais do que um individuo, fora
desenvolvida a fim de funcionar como porta-voz de um tipo
particular de encontro de fé com Jesus. A imagem concentra-
se em como alguém chega a fé e nos muitos obstaculos que se
interpdem ao longo do caminho. Sentindo-se ofendida pelo
modo injusto como os judeus tratam as mulheres samaritanas,
ela refuta o pedido de Jesus por um pouco d’agua. Jesus nao
responde a objecdo dela, mas fala daquilo que ele pode dar-
Ihe, ou seja, agua viva, que ela interpreta erroneamente como
agua comum, perguntando de forma desdenhosa se ele pensa
ser maior do que Jacd. Segundo a ironia joanina, Jesus é
maior; uma vez mais, porém, recusa ser desviado e explica que

estd falando da &gua que jorra para a vida eterna, uma agua

23 Johan Konings novamente nos diz que esta narracdo do novo testemunho de Jodo Batista se encaixa
no quando da “catequese” iniciada no didlogo com Nicodemos. Cf. Evangelho segundo Jo&o, p. 120.

294 Uso as proprias palavras de Raymond BROWN no seu comentario a esta passagem da Samaritana, por
estar escrita de forma bem elaborada. Cf. Introducéo ao Novo Testamento, p. 470.
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que extinguird de uma vez por todas a sede. Com um togue de
mestre, Jodo mostra-a fascinada com a comodidade de ndo
mais precisar ir ao poco. A seguir, no estilo tipicamente
joanino, Jesus muda o foco para o marido dela, a fim de
progredir noutra direcdo. A resposta da mulher é uma meia-
verdade, e o onisciente Jesus mostra que sabe que ela teve
cinco esposos e vive com um homem que ndo é seu marido. A
continuacdo da histéria mostra que o esforco de Jesus para
conduzi-la a fé nao seré bloqueado pelo obstaculo de uma vida
que estava longe de ser perfeita; mesmo assim, isso é algo que
ela deve reconhecer. Confrontada com tdo surpreendente
conhecimento de sua situacdo, a mulher finalmente passa para
um nivel religioso, procurando evitar provas ulteriores,
levantando uma polémica teoldgica entre judeus e
samaritanos, a saber, se Deus deveria ser adorado no templo
de Jerusalém ou no Monte Garizim. Uma vez mais Jesus ndo
aceita ser esquivado, pois, embora a salvacdo venha dos
judeus, vira o tempo, e é agora, em que tal problema sera
irrelevante, pois o culto em ambos os lugares santos serdo
substituidos pela adoragdo em Espirito e em verdade.
Agilmente a mulher procura de novo, evitar o problema
pessoal mudando de perspectiva para o futuro distante, quando
vier o Messias. Jesus, porém, ndo a deixara escapar. O “Eu (o)
sou” de Jesus desafia-a com uma forte exigéncia para que

creia.

Jodo agora (Jo 4,27-39) adota a técnica do palco duplo,
quando narra a reacdo dos discipulos que voltam também ao
palco central, enquanto a mulher desaparece atras do pano,
indo para a aldeia. Embora os discipulos tenham estado com
Jesus, a incompreensdo deles acerca do alimento de Jesus € tdo
obtusa quanto o mal-entendido da mulher acerca da agua. A
pergunta indecisa da mulher — “Nao seria ele o Cristo?” —
significa que ela procura confirmagdo, que é oferecida pelos
samaritanos da aldeia, os quais alcancam a fé quando se
encontram com Jesus (Jo 4,40-42). As palavras deles & mulher

— “Ja ndo ¢ por causa do que falaste que cremos. Nos mesmos
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o ouvimos” — refletem a teologia joanina de que todos devem
ter um contato pessoal com Jesus.

Um dos temas presentes neste episodio € o da expectativa messianica dos
Samaritanos (vv. 25-26; cf. 29), que nos interessa, dentro de nossa perspectiva e
leitura para evidenciar os motivos do conflito que transparecem no texto. Estes
versiculos contém uma explicita autorevelacédo de Jesus. O contexto em que se da nao
¢ a expectativa messianica dos judeus, e sim, dos Samaritanos; é provavel que o texto
reflita o andncio das primeiras comunidades missionarias na Samaria ou mesmo
probleméticas proprias do seio da comunidade do Discipulo Amado.”*® Podemos
supor, como faz Sénen Vidal, que este relato seja provavelmente etioldgico ou
justificativo da fundagéo da comunidade joanina de Sicar, na qual o agente principal
havia sido uma mulher, cujo labor missionério se desejou limitar mais tarde

introduzindo missionarios homens.?%

A luz das expectativas messianicas tipica dos Samaritanos compreendem-se
melhor algumas afirmacBes messianicas espalhadas no didlogo com a mulher: o
reconhecimento de Jesus como profeta (v. 19), a proclamacgdo do novo culto (vv. 23-
24), as palavras da mulher: “Sei que deve vir um messias, chamado o Cristo; quando
ele vier, nos fara conhecer todas as coisas” (v. 25). Com a proclamagdo messianica:
“Sou Eu, que estou falando contigo”, Jesus declara ser aquele que realiza a
expectativa dos Samaritanos. Ele é o profeta, o revelador, o restaurador do verdadeiro

culto.

2% Os Samaritanos descreviam o Messias como uma figura humana, mortal, e pensavam que estivesse
sepultado no Garizim. Inspiravam-se de modo particular em Dt 18,15-18. Assim, eles esperavam o
Messias como um novo Moisés, redivivo. Ele serd profeta, dard a conhecer toda coisa escondida, e
ensinard a Lei aos judeus e a todo o mundo. Era esperado também como revelador e restaurador
religioso (de familia sacerdotal e restauraria o culto), mas também restaurador politico.

2% Cf. VIDAL, Senén, Jesus, o Galileu, p. 153.
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Os vv. 27ss apresentam os temas da fé e da missdo. Os discipulos chegando e a
mulher saindo. Eles ndo compreendem; pensam no alimento terreno. Jesus aproveita a
incompreenséo deles para fazer uma de suas mais elevadas revelagdes. O v. 34 nos faz
conhecer mais a fundo a consciéncia que Jesus tinha de si mesmo e um dos pontos
importantes de identidade apresentado pelo autor do texto: a filiagdo de Jesus se revela
na obediéncia a vontade do Pai. E a vontade do Pai é a “missdo” = a salvagdo se
destina a todos. O evangelista mostra também que o encontro com Cristo se torna
contagioso, se torna testemunho. Observe-se, entretanto que o autor sublinha o
conceito de que Ihe é caro: a fé se torna contagiosa, 0 encontro com as testemunhas de
Cristo é somente o primeiro passo. A verdadeira fé surge quando alguém se encontra

com Cristo (v. 42).

A Samaritana é, como o foi Nicodemos, um outro modelo tipico para a
comunidade joanina. Seguindo a incompreensao e a confusdo cada vez mais crescente
da Samaritana no didlogo com Jesus, Konings escreve: «O iniciado — cristdo instruido
— sabe que Jesus é maior que Jacé. E sabe também que a “4gua viva” ndo ¢é a agua da
mina no fundo do po¢o, mas a 4gua do batismo e tudo o que o batismo significa. A
Samaritana ndao sabe. Como Nicodemos, ela representa 0s que estdo sendo instruidos.
Jesus continua a iniciagdo: ‘Todo o que bebe dessa agua, terd sede de novo; mas quem

beber da 4gua que eu darei, nunca mais tera sede’ (4,13-14)».%%’

3.2.2.8 Uma fé que contrasta: o funcionario real — Jo 4,43-54

Na sequéncia dos temas joaninos, o texto transicional (4,43-45) fala de uma fé

inadequada que ndo honra um profeta em sua propria patria (cf. Mc 6,4; Lc 4,24). Os

27 KONINGS, Johan. Evangelho segundo Jo&o, p. 126.
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versiculos iniciais (vv. 43-45), porém, causam certo problema. O v. 44 parece
contradizer o v. 45; de fato, os galileus ndo desprezam Jesus, mas acolhem-no tendo
visto os milagres realizados em Jerusalém. Dai pensar-se que 0 v. 44 seja uma glosa
introduzida por um redator. Todavia, pensamos que esta glosa tenha de fato sentido e
seja um comentario intencional do autor. Pela leitura dos capitulos anteriores sabemos
que muitos judeus, em Jerusalém pareciam acreditar em Jesus depois de verem 0s seus
sinais (p. ex. 2,23), mas sabemos que sua fé ndo era verdadeira. Assim também na
Galiléia: os galileus acolhem Jesus tendo visto seus sinais, mas, mais uma vez, ndo se

trata de fé verdadeira: isso aparecerd com clareza na multiplicagdo dos pées (6,14-15).

Nesse contexto é que entendemos porque o autor apresenta mais um modelo de
fé para mostrar o resultado de quem confia na palavra de Jesus. De fato, Jesus censura
uma fé por demais voltada para milagres, sinais visiveis (v. 48). Ndo obstante, realiza
o milagre. O autor usa desta narrativa, talvez recebida de uma fonte ja existente, para
apresentar a comunidade este modelo, que € a0 mesmo tempo um convite a crer na
palavra, exortacdo para chegar a fé verdadeira, o crer sem ver (cf. 20,29), alusdo que

notamos ser costumeira no QE, segundo propdsitos tracados pelo autor.

Bruno Maggioni diz exatamente que a solucdo literaria desta aporia esta no fato
de nos encontrarmos diante de um relato preexistente, que recebeu retoques quando
foi inserido na trama do QE. O evangelista utiliza a fonte inserindo de préprio punho
0 V. 48 neste contexto. Depois, continua contando a historia como a recebeu, inclusive

a insisténcia na realidade do milagre; pois também isto cabe bem na sua oOtica
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teoldgica: para o autor, de fato, a realidade histérica dos sinais ndo & menos

importante que seu significado cristoldgico.?*®

3.2.2.9 No sébado, Jesus cura e d& a vida, provocando um aspero dialogo — Jo 5,1-
47299

Encontramos no capitulo 5 a narracdo de um milagre, uma elaborada revelacdo
de Jesus, e uma violenta reacdo dos judeus. A combinacdo de um milagre com um
discurso-didlogo que comeca baseado no valor de sinal do milagre € uma técnica
joanina (cf. cap. 6 / tipica conexdo entre sinal e palavra prépria do estilo joanino).3®
Aqui, por ocasido de uma andnima “festa dos judeus”, que ¢ também em um sabado
(5,9), Jesus cura um paralitico que estivera esperando para ser curado junto a piscina
de Betesda. Sua ordem de tomar o leito viola a lei sabética. A explicacdo que Jesus da
aos “Judeus” ndo se baseia em raz6es humanitarias, como em Lc 13,15-16; 14,5, mas
na sua autoridade, como em Mc 2,28 e par. Deus é o Pai de Jesus, e o Pai deu ao Filho
o poder sobre a vida e sobre a morte. Os “Judeus” reconhecem o que estd sendo
reinvidicado: “Entdo os judeus, com mais empenho, procuravam mata-lo, porque,

além de violar o sébado, ele dizia ser Deus seu proprio pai, fazendo-se, assim, igual a

Deus” (5,18).

Eis aqui o paradoxo, o escandalo que origina a discussdo que vai seguir e
possivelmente era motivo de conflito na comunidade: a palavra que salva vem de

Deus ou ndo vem de Deus? Quem é esse que, com desculpa de um milagre, manda

2% Cf. MAGGIONI, B., O Evangelho de Jo&o, p. 319.

% DODD, C. H. A Interpretacdo do Quarto Evangelho, p. 391ss.; BARRETT, C. K. The Gospel
according to St. John, 209ss.; BROWN, R. E., The Gospel according to John, p. 205ss.

300 Sypde-se que inicialmente havia uma narragdo de milagre, analogo ao relato sinético da cura do
paralitico (Mc 2,1-12). Possivelmente, o autor do QE, elaborou esta narragdo conforme seu projeto e
tradicdo, dentro de seu contexto. Uma analise atenta mostra que os vv. 2-3a contém muitos tragos e
termos que ndo correspondem ao estilo habitual joanino. Mas o evangelista utiliza este relato e
reelabora-o. O que confirma nossa tese de estratégia literaria para criar “identidade”.
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violar o sabado, isto é, a vontade de Deus? Quem é esse gque induz as pessoas ao
pecado? O repouso absoluto do sdbado, muito complicado no tempo de Jesus por
causa da casuistica farisaica, era considerado pelo povo de Israel como uma ordem
desejada por Deus mesmo.*®* Era o sinal de alianca entre o povo e Deus, pelo qual se
reconhecia a pertenca de Israel ao seu Senhor. Assim podemos entender a
desaprovacdo que o gesto de Jesus suscitou: violar o sabado significava violar o ponto
central da Lei, da fé e da esperancga de Israel. Isso tudo foi ocasido de confronto e
debate dentro da comunidade; questionava-se a atitude “escandalosa e inaceitavel” de

Jesus. 302

Diante disso, uma letal antipatia aumenta para com Jesus, e uma reinvidicagao
de divindade prevalece de forma clara. Transparece aqui com mais forca a hostilidade
contra Jesus e a acusacao aos discipulos da comunidade joanina de diteismo, ou seja,
de fazer de Jesus um Deus, violando assim, outra fundamental Lei de Israel: o Senhor
nosso Deus é Unico. Johan Konings diz que indevidamente os “judeus” perseguem
Jesus com esse 6dio mortal. Jesus ndo se declarou igual a Deus; sdo esses “judeus”
que assim interpretam.*®® Na continuacéo do debate a resposta é sutil (5,19-30): o
Filho nada faz por si mesmo, mas o Pai entregou-lhe todas as coisas. Jesus ndo faz

nada por si mesmo: eis a afirmacdo introdutéria (v. 19), que é amarrada na conclusdo

0L A Escritura fala com clareza: “Quem fizer neste dia qualquer trabalho sera exterminado do meio do
povo” (Ex 31,12-18; cf. 20,8-11; Nm 15,32-36; Ez 20,12-20).

%02 Johan Konings comenta este episodio encaixando-o dentro do bloco 5,1-12,50 e intitula-0 a obra de
Jesus e 0 conflito com o Judaismo. Para ele, o autor realga o conflito com a incredulidade dentro do
contexto da fase “catequese joanina”: Jesus ndo € mais apenas apresentado como aquele a quem se
dirige a fé, mas como aquele que enseja um conflito e, portanto, uma opcéo. Cf. Evangelho segundo
Jodo, p. 134.

Continua Konings: «Se no AT o rei e os justos sdo chamados de “filhos de Deus”, eles podem
considerar Deus como Pai. O povo eleito chama Deus de “nosso Pai” (Is 63,14; 64,7; cf. Tb 13,4). No
AT, o Livro da Sabedoria conta que o justo é perseguido pelos impios porque chama Deus de Pai (Sh
2,10-22). Assim, os perseguidores em Jo 5,18 tornam-se iguais aos “impios” que perseguem o justo de
Sb 2 por chamar Deus de Pai! Ironia: os “judeus” (= o judaismo dominante no tempo de Jodo) néo
admitiam o Livro da Sabedoria entre as Sagradas Escrituras (¢ deuterocandnico). Portanto, ndo se
podiam reconhecer no texto de Sh 2. Mas os cristdos conheciam esse texto e o aceitavam como
Sagrada Escritura». Cf. Id., p. 138-139.

303
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(v. 30). O Pai, que ama o Filho, Ihe mostra todas as coisas e age nele (v. 20). O Filho,
que é obediente, faz em tudo a vontade do Pai. Do Pai desce o amor e do Filho sobe a
obediéncia: eis o circulo de comunh&o entre Pai e Filho. Em 5,31-47, cinco
argumentos sdo apresentados como testemunho, como se fossem langados em debates
sinagogais:*** Deus testemunhou em favor de Jesus, bem como Jo&o Batista, as obras
que Jesus realiza, a Escritura e, finalmente, Moises, que escreveu sobre Jesus. Com
isto 0 autor responde & pergunta que estd na base de todo o seu relato: Quem é Jesus
para nds? Eis a resposta: nele se revela a acdo salvifica do Pai e nele nos é oferecida a

Unica possibilidade de termos a vida e de escapar do juizo.

3.2.2.10 Divergéncias acerca da eucaristia e rompimento da korvwvia — Jo 6,1-71

O cap. 6 representa no QE uma sintese da atividade de Jesus na Galiléia; contém
uma das mais altas revelacdes a respeito de Jesus; é um exemplo tipico da opcéao de fé
que se impBe a pessoa humana. Seu contetdo é variado: o milagre do péo (6,1-15), a
caminhada sobre o mar (6,16-25), o discurso sobre o pdo da vida (6,29-59), a crise
(6,60-71).3% A estrutura literaria evidencia temas importantes que perseguimos desde
0 inicio de nossa pesquisa: a 0posi¢cdo entre Jesus e 0 mana, entre a revelacdo de Jesus
e a expectativa dos judeus, entre a antiga e a nova economia. Como num movimento

ondulado, gue volta sobre 0 mesmo tema precisando-o cada vez mais; é uma continua

304 B, Maggioni diz que nesta Gltima parte do discurso (vv. 31-47) est4 a idéia de um tribunal imaginério,
no qual se desenvolve um processo contra Jesus e 0s judeus, a fé e a incredulidade. Quando o autor
escrevia, o tribunal ndo era a Palestina e sim 0 mundo, o coracdo humano. Diz ainda que ndo é
somente Jesus quem fala, mas o evangelista, quem, pregando a sua propria comunidade, quer destacar
um testemunho contemporaneo. E o testemunho do Pai, que, porém, assume forgas diversas, p. ex. as
obras, e as Escrituras. Cf. MAGGIONI, B., O Evangelho de Jo&o, p. 334.

Segundo uma observagdo de C.K. BARRETT, os vv. 60-71 encerram o ministério na Galiléia e
resumem seu resultado. Coisa semelhante acontecerd em 12,37-50 com relagdo ao ministério na
Judéia. Os dois ministérios se concluem sob o signo da faléncia, da incredulidade de muitos e da fé de
poucos. Cf. The Gospel according to St. John, p. 248-249.
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contraposicdo entre o verdadeiro pdo que € Jesus e as outras expectativas de salvacéo,

um conflito entre a revelagdo do Cristo e as resisténcias do homem.

Sabemos que os judeus esperavam para 0 tempo messianico a renovacdo do
milagre do mana. Por isso, confrontados com o milagre do pdo, véem em Jesus o
profeta esperado (Dt 18,15; cf. Jo 1,21). Querem fazé-lo rei e, Jesus some (vv. 14-15).
Esta nota pode ser uma reminiscéncia historica da situacdo da comunidade ou de
discussOes dentro dela sobre a messianidade de Jesus. O autor quer acentuar que 0
entusiasmo da multiddo, apds o milagre da multiplicacdo do péo, era falso. A multiddo
ndo viu no milagre um sinal que revelava Jesus, na sua missdo messianica, mas uma
prova que confirmava a preconcebida e equivoca esperanca messianica deles. A
multidao “se interessava pelo pao, mas ndo pelo Messias que da o pao.” Este episddio,
como um todo, evidencia a oposi¢do entre a concepgdo messianica da multidédo e o

verdadeiro significado de Jesus, a presenca salvifica de Deus no meio deles.*®

Pode-se observar nitidamente que ao longo deste capitulo retomam-se tematicas
que j& nos sao familiares; p. ex. a solene e repetida revelacdo cristoldgica contida no
Eu Sou, a insistente afirmacdo da obediéncia de Cristo em sua relacdo ao Pai, a
oposicdo ao judaismo e as suas expectativas, a relacdo entre palavra e sinal, e outras
mais. Observamos também que, de fato, encontram-se “acaloradas observagdes e
murmuragdes” dos judeus sobre a identidade de Jesus.*®" Parece que essa reagdo
desfavoravel é contra a pretencéo das origens celestes do Filho do Homem defendidas

pelos membros da comunidade joanina, como também demonstra divergéncias na

%06 Cf. MAGGIONI, B., O Evangelho de Jodo, p. 340-342.

%07 Nos vv. 41-42 os judeus ndo conseguem convencer-se da origem divina de Jesus. No v. 52 mostram
que ndo entendem o significado de “sangue” e “carne”. Nao compreendem o sacramento, nem que a
comunhdo com Cristo € o Gnico caminho de salvacao e que a verdade do homem é um projeto de
doacé&o.
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compreensdo que tinham a respeito da eucaristia.*®

Tudo isso “eleva a temperatura”
do conflito e esse processo conduzira até o nivel da opcao e da confissdo de fé (6,59-

71).

Exatamente no v. 59 notamos a descri¢do do autor do “fechamento” deste
dramético episddio. Aconteceu numa reunido sinagogal em Cafarnaum. O autor, na
fala de Jesus, dirige-se a propria comunidade, na pessoa dos “judeus”, que certamente
estava ja excluida da Sinagoga. Nesse contexto, escreve o autor, muitos “discipulos”
acham “duras” as palavras de Jesus, isto ¢é, inaceitaveis, incompreensiveis e
escandalosas. Jesus, porém, sabem muito bem o que eles “murmuram” (v. 41). Eles
sdo ainda da carne, isto €, humanidade fechada sobre si e precisam de conversdo, quer
dizer, ser, compreender, agir e pensar segundo o Espirito, que “vivifica” (v. 63). Jesus
ainda sabe quem s@o os que realmente creem nele (v. 71). Ao dizer isso o autor
intenciona advertir seus “irmdos” de comunidade para que permanecam firmes na
verdadeira fé. E Pedro quem, em nome de todos, faz a confissdo de fé: “Nods cremos
firmemente e reconhecemos que tu és o Santo de Deus!” — fuelc memLoTeVkoper Kol
Eyvodkopler 4Tl ob €l 6 dytoc tod Beod (V. 69).3%° E mesmo com esta resposta decisiva
de Pedro, Jesus recorda a precaridade de todo compromisso humano: um dos
discipulos haveria de entrega-lo, era um diabo! O autor identifica assinalando o nome

do traidor.

%08 podemos dizer que esta secdo 6,1-71 mostra também uma situacdo de conflito que existia entre as
comunidades cristds em relagdo a lideranca petrina e joanina. Aqui Simédo Pedro e os Doze estéo entre
aqueles que ndo se vao, pois reconhecem que Jesus tem palavras de vida eterna. (Assim, ndo obstante
sua falha em ndo falar de “apdstolos” nem oferecer uma lista dos Doze, o QE inculca respeito por
eles). A cena sindtica confessional refere-se a Pedro como “Satanas” (Mc 8,33; Mt 16,23), mas, em Jo
6,70-71, Judas — Jesus ja o sabe — é 0 demdnio que o entregara.

%9 johan Konings observa que no grego, os verbos memiotedkoper kol Eyvdkaper estdo no tempo
perfeito, com efeito no presente: “Nos temos fé firme e conhecimento estabelecido”. Cf. Evangelho
segundo Jodo, p. 164.
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3.2.2.11 Discussbes sobre a origem do Cristo — Jo 7,1-52

Nesta se¢ao o conflito com os “Judeus” ¢ colocado dentro da festa das Tendas e
continua num crescente, tendo seu apice no capitulo 8, até o capitulo 12, com
repetidas tentativas de prendr e matar Jesus.*'° Essa festa de oito dias, por ocasi&o da
qual os judeus subiam a Jerusalém, além de celebrar a colheita da uva de
setembro/outubro, era marcada por oragdes pela chuva. Uma procissdo diéria, partindo
da piscina de Siloé, levava dgua como uma libacdo ao Templo, onde a corte das
mulheres era iluminada por tochas imensas — dai os temas da agua e da luz.
Recusando um pedido de “seus irmaos”, com sabor de descrenca, Jesus sobe a
Jerusalém por iniciativa prépria e secretamente (7,1-10). Idéias a seu respeito
provocam divisdes (7,11-15), refletindo o tema joanino de que Jesus leva as pessoas a

julgar-se, como vimos anteriormente ja em 3,17-21; 5,27.

Justamente os irmaos de Jesus, seus parentes, ndo acreditam nele.®**

Querem ver
prodigios e milagres (cf. 2,23-24; 4,48). Jesus responde com firmeza e cria uma
ruptura entre o que o mundo espera dele e o que ele mesmo vai fazer. Jesus tem outro

projeto que comanda seus passos e agdes. Nos vv. 7-8 realca ainda mais sua diferenga

310 Dodd assim escreve sobre a unidade dos capitulos 7-8: “Quando comparado com outros episodios do
Livro dos Sinais, esta secdo aparece dominada pelo motivo do conflito. (...) A tentativa derradeira de
apedrejar Jesus (8,59) surge como o ponto culminante das varias ameacas contra ele, e isto conduz
efetivamente a saida de cena”. Cf. DODD, C. H. A interpretacéo do Quarto Evangelho, p. 451-452.

A questdo do parentesco de Jesus parece ser mais um conflito presente no seio da comunidade joanina
gue se manifesta também aqui. O motivo da controvérsia é novamente a busca da verdadeira
identidade de Jesus e consequentemente, a identidade dos seus seguidores, da comunidade que 0s
congrega. Logo de inicio notamos que a afirmagdo de Filipe dada a Natanael (1,45-51) parece ser uma
oportunidade apresentada pelo autor para esclarecer que a identidade socio-familiar ndo serve para
conhecer a natureza de Jesus e a sua funcgdo religiosa, e ainda induz Natanael a negar a possibilidade
que Jesus seja “o Messias”: “de Nazaré pode sair algo de bom?” (1,46). O critério ultimo de
identificacdo para o QE se revela aqui, talvez, no caso extremo e emblematico de Natanael. Os
vinculos parentais dos discipulos ndo determinam, portanto a estrutura interna do grupo, mesmo se
tem sua importancia. A logica do grupo religioso dos discipulos e a légica da politica parental sdo em
certa medida interconexas. O critério estruturante e dominante, todavia, é aquele do discipulado e nao
aquele parental. Isso nos é confirmado ao analisar todo o QE e verificarmos que o fato de se conhecer
a origem familiar de Jesus ndo € suficiente para se conhecer a sua proveniéncia nem sua identidade. A
linguagem joanina, por exemplo, no capitulo 6 do “eu sou o pdo descido do céu” demonstra o
desentendimento dessa afirmacdo e a estratégia literaria do autor: o parentesco ndo serve para
identificar a verdadeira natureza de Jesus.

311
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em relacdo ao “mundo” (= “judeus” e/ou “irmaos”). O fato mesmo de serem seus
parentes, diz Konings, ndo faz desaparecer o abismo entre a logica de Jesus e a dos
irmdos. Isso é muito importante para os destinatarios do texto joanino, que sdo

parentes dos judeus da Sinagoga, 0s quais rejeitam Jesus. 2

No didlogo de Jesus com os “Judeus” em 7,16-36 recordamos a hostilidade
anterior por causa da violagdo da lei mosaica e culmina com uma adverténcia de que
ele ndo permanecerd por muito tempo, e voltard para aquele que o enviou.’ A
substituicdo do tema da &gua da festa vem ao proscénio no dltimo dia da festa das
Tendas (7,37-39), quando Jesus anuncia que dentro dele mesmo (a leitura mais
provavel) brotardo rios de agua viva, ou seja, o Espirito que sera recebido quando ele
for glorificado (cf. 19,34). Percebemos aqui muitas divergéncias sobre a identidade de
Jesus, as quais refletem as discussdes em torno de Jesus e sua comunidade na época
em que o QE foi escrito. Por exemplo, ja antes de ele aparecer na Festa “alguns
diziam: ‘Ele ¢ bom’; outros diziam: ‘ndo, ele engana o povo’ (7,12). Quando ele
apareceu, alguns disseram: ‘“sera que os chefes reconheceram que ele ¢ o Messias?”;
mas logo surgiam objecGes (7,25-27). No decurso do debate, “muitos creram nele”,
mas os fariseus permaneceram hostis (7,31-32). Depois da proclamacdo da agua viva,
“alguns dentre a multiddo, que ouviram estas palavras, disseram: ‘Este ¢
verdadeiramente o Profeta’; outros disseram: ‘Este é o Messias’, mas de novo
fizeram-se objecOes, e originou-se um oyiopa (7,40-43). Essa divisdo a respeito de

Jesus levou a uma tentativa frustrada de prendé-lo (7,40-49), mas ninguém faz nada

312 Cf. KONINGS, Johan. Evangelho segundo Jodo, p. 173.

313 «“Ir4, por acaso, aos dispersos entre 0s gregos?” (7,35), seria uma indicagio irénica do futuro dos
cristdos joaninos depois da expulsdo da sinagoga? Até que ponto é mordaz a objecdo em 7,42 de que 0
Messias deve vir de Belém? Conhece o autor do QE a tradigdo de que Jesus nasceu em Belém
(encontrada alhures somente em Mt 2/Lc 2)? Ele acredita que o lugar do nascimento terreno é
irrelevante, dado que Jesus veio do alto, ou tenciona ambos os significados?» Cf. BROWN, R.,
Introdugdo ao Novo Testamento, p. 475.
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porque, diz o autor, “ninguém jamais falou como este homem!” Os fariseus entdo,
furiosos, acusam os guardas de se deixarem seduzir por Jesus e os amaldicoam. Aqui
neste detalhe, diz Konings, o leitor joanino, ao contrério, é convidado a simpatizar
com os que pelos fariseus sdo excluidos da salvacdo, pois sua prépria comunidade esta
sofrendo semelhante excluséo pelo rabinismo dominante.** No final volta & cena,
ironicamene, Nicodemos defendendo Jesus, mas ainda ndo confessando que € um dos

que creem (7,50-52).

3.2.2.12 Morrereis no vosso pecado: a recusa de Jesus — Jo 8,21-30

Nestes versiculos a incompreensdo dos judeus é trés vezes sublinhada: ndo
compreendem as palavras de Jesus que aludem sua volta ao Pai, e ironizam (v. 22);
perguntam-lhe (também com ironia?): Tu, quem és?, como se Jesus nao o tivesse dito
com clareza e repetidamente (v. 25); enfim, numa anotacdo pessoal que pretende ser
uma avaliacdo global, o autor diz que eles ndo compreenderam que Jesus falava do Pai
(v. 27). Aqui, notamos que Jesus estabelece uma verdadeira “distancia” entre si e os
judeus: eles ndo podem segui-lo na sua volta ao Pai (v. 21), eles sdo daqui debaixo (v.
23). Portanto, dois mundos diferentes: a incompreensdo-separacdo € reconduzida a

diferenca de origem.

Jesus pronuncia uma grave ameacga: Morrereis no vosso pecado (vv. 21-24).
Com esta expressdo, atribui aos judeus uma obstinagcdo que parece ter algo de
definitivo, quase um pecado sem esperanca. O pecado deles ¢é a idolatria, entendida
como uma busca de si mesmo, que encontra seu alimento na concepg¢édo erronea de

Deus e no medo: o conceito de um Deus-patrdo, cuja presenca seria uma limitacdo da

34 KONINGS, Johan. Evangelho segundo Jo&o, p. 180.
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liberdade humana. O pecado deles é também, para o autor do QE, a recusa de Jesus,
que podemos chamar de “escatologica”, porque se recusa a realidade ultima e
definitiva. Podemos dizer que o evangelista 1€ a recusa “presente” a luz de suas
incalculaveis conseqiiéncias futuras. E a recusa de acolher a luz e de escutar a
verdade: recusa a luz porque ela revela as obras malignas (3,20); a recusa a verdade
porque & gloria de Deus preferimos a gloria que vem dos homens (12,43); ou,
definitivamente, a recusa a verdade, porque verdade (8,45). A Unica possibilidade de
subtrair-se a ameaca de morte seria: crer que Eu Sou (vv. 24.28), a condicdo

indispensavel para obter a salvacéo.

3.2.2.13 O cego de nascenca |: paradigma de iluminacdo®'® — Jo 9,1-41

Todo o capitulo 9, que narra como 0 cego de nascenga recuperou a vista, € uma

obra de arte da narrativa dramatica joanina,*'® onde acontece um dialogo sob a forma

317

de uma cena judiciaria.””" O tema da “luz do mundo” (9,5) ¢ a referéncia a piscina de

Siloé (9,7.11) provéem uma relacdo com a festa das Tendas que, evidentemente,

315 “Tluminagdo” era um termo primitivo para a conversao batismal (cf. Hb 6,4; 10,32 // Ef 5,8-14; Justino
Apologia 1.61.13). As perguntas e respostas em 9,35-38 podem refletir um interrogatério batismal
joanino que levava o crente a confessar o nome de Jesus como o Filho do Homem que veio do céu. Na
arte primitiva das catacumbas, a cura do cego de nascenca era um simbolo batismal.

Segundo Alberto Casalegno, provavelmente esta pericope constituia, na origem, um texto auténomo,
que foi inserido nesse momento da narragdo pelo autor para aprofundar a identidade de Jesus e
desvelar os mecanismos que comprometem a abertura para a fé. O texto constitui uma unidade
literaria, inclusa pelos termos “cego/cegos” “pecar/pecado”, nos vv. 1.41. Muitas expressoes ddo
unidade ao texto: “estou no mundo” e “vim a este mundo” (vv. 5.39), “abrir os olhos” (sete vezes), o
termo “ver” que traduz os lexemas: PAémewv (nove vezes), avaprénewv (quatro vezes), Oewpeiv (uma
vez), opav (uma vez), os verbos “lavar-se” (quatro vezes) e “conhecer” (onze vezes). A insisténcia
com que é sublinhada a realidade do milagre também da unidade a narracéo (vv. 6-7.11.15.27). Cf.
CASALEGNO, A., Para que contemplem a minha gléria, p. 288.

Este episddio segue-se ao encontro polémico entre Jesus e as autoridades judaicas em Jerusalém, no
Templo (7,1-8,59), e estd a este intimamente ligado seja pela falta de novas coordenadas
espaciotemporais, seja pela expressdo de transi¢do “ao passar ele viu”, que se encontra em Mc 1,16;
2,14 e Mt 9,9.27. A ligacdo com os caps.7 e 8, relativos a polémica com os judeus, também é indicada
pelos seguintes elementos literarios: a frase: “sou a luz do mundo” (9,5) estd relacionada com a
expressdao: “Eu sou a luz do mundo” que Jesus proclama no ultimo dia da festa das Tendas (8,12). O
cego fica curado lavando-se na piscina de Siloé (9,7), cuja &gua possui grande importancia na liturgia
da festa (7,37-38). Os adversarios com 0s quais 0 cego se confronta também séo os mesmos da festa,
isto é, os judeus/fariseus (9,13.15.16.18.22.40;cf.7,1.2.11.13.15.32.35.45.47.48; 8,13.22.31.48.52.57).
Também os temas da fé, da incredulidade e do juizo tém funcéo de ligacao.
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manteve Jesus em Jerusalém. Como no relato da Samaritana (4,4-42), o cego de
nascenca é mais do que um individuo; foi também elaborado para ser o porta-voz de
um tipo especial de encontro de fé com Jesus. O cego, tendo-se lavado nas aguas de
Siloé (o nome ¢ interpretado como “o enviado”, AmectaAuévoc — uma designacao
joanina de Jesus), ilustra também que é iluminado no primeiro encontro, mas
consegue ver quem € Jesus somente mais tarde — depois de padecer tribulagdes e ser

expulso da sinagoga.

A intensiva série de perguntas a que o cego é submetido, a crescente hostilidade
e a cegueira dos inquisidores que o expulsam da sinagoga, a progressiva percepcao de
Jesus do cego sob interrogatério (v.11: “um homem chamado Jesus”; v.17: “E um
profeta”; v. 33: um enviado de Deus), e a ansiosa tentativa dos pais em evitar tomar
partido a favor ou contra Jesus — tudo isso é magistralmente desenvolvido num drama
que ilustra a técnica literaria do autor e revela sua estratégia em apresentar o conflito
como o caminho para a “iluminacdo”.*'® Justamente aquele homem que antes era cego
e mendigo é intimado, perante seus superiores, a negar a Unica coisa da qual ele tem
certeza. Tal atitude — podemos assim interpretar — sugere ao membro da comunidade e
ao leitor do texto sua propria situacdo no mundo: iluminado no batismo e chamado a

confessar Cristo diante dos homens.>*°

Estamos lembrados de que os capitulos 7-8 apresentam Jesus “manifestado ao

mundo” como vida e luz, mas incompreendido e rejeitado. Aqui no capitulo 9,

%1% para Senén Vidal este episodio do cego de nascenca aponta para a separacdo da comunidade de
discipulos do meio do judaismo. Cf. VIDAL, S. Los escritos originales de la Comunidad, p. 111.

319 E significativo que a postura do homem é bastante ativa no interrogatério diante do Sinédrio. N&o se
intimida e responde com firmeza. Isso é tipico das comunidades cristds quando colocadas diante da
oposicdo — ndo calar, mas salientar a evidéncia de sua fé (At 4,13). Isso é fator decisivo para entender
0 comportamento diante das opressdes da sociedade. A comunidade ndo era passiva. Mesmo que ndo
reagisse violentamente, ela desenvolvia sua propria defesa.
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predomina o aspecto da luz.**® As palavras-chave que indicam a conex&o com o
episodio precedente sdo @®d¢ iyt Tov KO6cuov — eu sou a luz do mundo (9,5, repetindo
8,12). A cura do cego é também concebida pelo autor como um “sinal” do triunfo da
luz sobre as trevas, no sentido do Prologo: a pd¢ aAn0wov (verdadeira luz) brilha nas
trevas, e as trevas, longe de a “vencerem”, sdo derrotadas e dispersadas. Aqui, como
nos diz Charles Dodd, o tema é ligado de modo subtil, segundo o estilo do autor, aos
discursos sobre a vida, pelo reaparecimento do simbolo da agua. Assim como 0s
homens ingressam na vida verdadeira atraves do nascimento pela agua, assim recebem
eles a verdadeira luz lavando-se com &gua. Mas precisamente como a agua da
“purificagdo dos judeus” se muda em vinho, ¢ como a agua do pogo de Jacd ¢
suplantada pela 4gua que Cristo d&, assim a agua da piscina produz a luz somente se

se trata do verdadeiro “Silo¢”, o Aneotoduévog (enviado), o Filho que o Pai enviou.

Como vimos em 3,17-21, que Cristo veio ndo para julgar, mas para dar a luz e
quando essa luz aparece, ela inevitavelmente leva 0os homens a julgarem-se perante
ela; e o préprio Cristo é o agente do juizo (kpicic), aqui também na cena judiciaria do
cego, o homem que Jesus iluminou defende a causa da luz e ao ser “expulso”, € Cristo
que 0s juizes rejeitam. Comeca entdo, o que Dodd chama de peripeteia dramatica.**
Jesus repentinamente inverte as posi¢cdes contra os juizes e pronuncia a sentenga: “Eu
vim a este mundo para um julgamento: para que 0S Cegos possam ver e 0s que véem se

tornem cegos... Se fosseis cegos, ndo serieis culpados; mas, uma vez que afirmais:

‘Somos os homens que veem’, o vosso pecado ainda existe” (9,39-41).

320 Das 72 vezes em que ocorre a utilizagdo do termo dc (luz) no NT, 33 estéo no Quarto Evangelho.
%21 Cf. DODD, C. H., A interpretagdo do Quarto Evangelho, p. 463-464.
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3.2.2.14 O cego de nascenca ll: a cura como Protesto contra o Templo

Encontramos ainda no episddio do cego de nascenca reflexos de outros conflitos
existentes na comunidade joanina. A questdo da cura, por exemplo, levanta questdes
que demonstram claramente um acirrado protesto da comunidade (ou de alguns
membros) contra o Templo. A primeira questdo ¢é sobre o lugar de Deus na sociedade
e no mundo. Ao curar 0 cego Jesus protesta contra sua expulsdo e mostra que ao ser
ele expulso, eles expulsaram o proprio Deus do Templo e, portanto, toda possibilidade
de manifestacdo do divino no Templo. E mais: Jesus, ao curar 0 cego, desmascara que
0 poder restaurador ndo estd no Templo, mas fora dele. Deus ndo estd no Templo, mas
fora dele, e ele pode ser encontrado na pessoa de Jesus. Esses detalhes parecem
responder a questdes de controvérsias dentro da comunidade. O autor esta querendo
dizer que o Templo ndo tem importancia como lugar da presenca de Deus entre 0s
homens, mas Deus estd na comunidade dos discipulos (talvez alguns, apegados ainda
aos esquemas antigos, discutiam e “brigavam” por isso). E na comunidade que
acontecem os milagres divinos. O lugar onde Deus estd é onde estd o sofrimento,
como meio para manifestad-lo. O lugar de acdo do divino ndo é o Templo, mas um
homem excluido do Templo. A construcdo grega salienta esta esfera de acdo divina:
“nele” [év adt@)]. O campo de acdo divina € o homem, ndo o Templo. O lugar aonde
Deus age — ou revela-se [pavepéw] — é o homem “impuro”,**? ndo o Templo “puro”.
Assim, desta forma, usar os elementos “impuros” (cuspe, a liga formada pelo cuspe e
0 p6) como meio para curar o0 homem “impuro”, ou amaldi¢goado por Deus, foi uma

das mais elevadas formas de demonstragdo que a impureza nao estd na perspectiva de

%22 v 21,16-24. Cuspir na terra e fazer o lodo com o0 pé e o cuspe (quem recebia o cuspe de alguém devia
ser condiserado impuro, c¢f. Nm 12,14) e coloca-los nos olhos do cego, Jesus coloca em relevo que
aqueles que tém sido alcancados por sua luz ndo deveriam ser considerados impuros, mesmo que
houvessem sido excluidos da sinagoga. A comunidade da béngdo ndo mais freqiientava a sinagoga,
mas a comunidade de discipulos de Jesus, a comunidade joanina.
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Deus, mas de grupos de influéncia rabinica dentro da comunidade joanina e da
sociedade israelita. Aquilo que para o homem é impuro, para Deus é instrumento de
operacdo de milagre. Na realidade, os impuros sédo os que estdo fora da comunidade

joanina.

Podemos imaginar o desentendimento e as polémicas por causa destas questdes.
A propria pergunta dos discipulos (9,2), ti¢ fuapter, obtoc f| ol yovelg adTod, (vu
Tuprog yervndf (Quem pecou, ele ou seus pais, para que nascesse cego?) demonstra
que, mesmo entre aqueles que eram membros da comunidade pode haver uma
mentalidade de exclusdo.*?® Portanto, a intencéo do autor, que vivia este dilema na sua
comunidade e buscava um maneira de como lidar com esta mentalidade, era
apresentar um Jesus que ndo excluia ninguém, mas acolhia indiscriminadamente, e a
prépria enfermidade do cego era oportunidade para manifestar o amor e a compaixao
de Deus Pai (essa era a “obra de Deus”). Como também a comunidade reinvidica para
si 0 lugar de manifestacdo de Deus no mundo. No texto, Jesus reinvidica este posto.
Ele é ¢dc eipL tod kéopov (sou a luz do mundo — 9,5)*** para iluminar e acolher a
todos.**> A comunidade de excluidos do Templo, se pensarmos no livro depois do ano

70 d.C., tinha como missdo muito mais que Israel. Sua missdo agora incluia 0 mundo.

323 Os rabis tinham desenvolvido o principio que ‘ndo ha morte sem pecado, e nio ha sofrimento sem
iniquidade’. Eles foram capazes ainda de pensar que uma crianga poderia pecar no Utero ou que sua
alma pudesse ter pecado numa condigdo preexistente. Eles também afirmaram que punicéo terrivel
veio sobre certas pessoas por causa de pecado de seus pais. Cf. Nota da NIV Study Bible — New
International Version. Grand Rapids, Michigan: Zondervan Bible Publishers, 1985.

A auséncia do artigo antes de “luz” salienta a diferenca de qualidade de luz que Jesus é quando
comparado com o Templo e Israel. Jesus é luz eficaz que ilumina eficientemente 0 mundo, curando
seus enfermos, seja a enfermidade dificil ou ndo. O Templo nunca foi palco de uma cura durante toda
a sua historia. Era um lugar decadente como luz para os povos. Israel, por sua vez, era uma nagao
tributaria, dependente de outros povos para sua sobrevivéncia. Nao tinha influéncia sobre os povos ao
seu redor. Era também luz decadente, hd muito tempo.

%% Dt 10,18; 14,29; 24,17; Pr 15,25.

324
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3.2.2.15 O Bom Pastor contra os falsos pastores — Jo 10,1-21

Na sequéncia narrativa, o discurso metaférico sobre o bom pastor, parece ser
direcionado aos fariseus, acusados de ser cegos em 9,40-41.3% Jesus é o portdo através
do qual o pastor vai até suas ovelhas e as ovelhas vém ao aprisco e saem para o pasto;
e Jesus é 0 modelo de pastor, que conhece suas ovelhas pelo nome e estad disposto a
dar a vida por elas. Pode ser que na vida da comunidade joanina alguns cristdos
haviam introduzido pastores humanos (guias espirituais?) que pareciam rivalizar-se
com as prerrogativas de Cristo. Pode ser também que o autor faca alusdo ao fato
anterior, isto €, de o cego ter tido mais confianca em Jesus e sua comunidade do que

nos fariseus.

No v. 6, 0s ouvintes, nos diz Konings, parecem ser os fariseus de 9,40. Eles ndo
entendem o que Jesus quer dizer. Entdo Jesus explica o que estava querendo dizer com
a cena pastoril (vv. 7-18). Aqui Jesus parece dirigir-se aos membros da comunidade,
candidatos a fé, mais do que aos chefes dos judeus. A primeira explicagdo: “A porta
sou eu” apresenta Jesus como a passagem obrigatéria, justamente porque eXistem
ovelhas que pretendem ir sem passar pela porta que é Jesus. Sdo os falsos pastores,
“ladrdes e bandidos” (v.1) que vieram antes dele. Tais pastores falsos podem ser
lideres anteriores, reis hasmoneus, herodianos, mas, sobretudo, nos parece tratar-se de
lideres do judaismo restaurado, com 0s quais a comunidade joanina tinha que se

confrontar no momento histérico da redacdo do Evangelho.*’

326 A parébola do Bom Pastor esté ligada & histéria do cego de nascenca, que terminava com a acusagao
de cegueira dirigida aos fariseus. A eles, guias cegos, falsos pastores, € que a parabola se refere. Para
confirmar esta conexdo, podemos observar que em 10,21, conclusdo da pericope do Bom Pastor,
aparece exatamente uma referéncia ao milagre do cego.

%27 Cf. KONINGS, Johan. Evangelho segundo Jodo, p. 205.
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Na secdo 10,19-21 o autor descreve uma situacéo de desconhecimento total da
pessoa de Jesus e uma espécie de “cisma” surge entre seus ouvintes, que ¢ em si
mesmo um aspecto do processo de kpicic. O pastor estd “fazendo a separacdo entre
ovelha e ovelha, entre carneiros e bodes”, como Ezequiel anunciou que ele faria
(34,17). Na secdo 10,22-42, o autor situa Jesus dentro de outra festa judaica, a
Hanukkah ou da Dedicagdo que celebra a consagracdo do altar e a reconstrucdo do
templo de Jerusalém pelos Macabeus (164 a.C.), depois de varios anos de profanacao
sob governos sirios. O tema dessa festa € substituido quando Jesus, no pértico do

Templo, reinvidica ser aquele a quem o Pai consagrou e enviou ao mundo (10,36).

Os pontos levantados contra Jesus por declarar-se Messias e a blasfémia por ter
dito que era o Filho de Deus (10,24) assemelham-se, na substancia, ao inquérito do
Sinédrio, narrado pelos Sin6ticos pouco antes de Jesus morrer (cf. 10,24-25.36 e Lc
22,66-71). Confrontado com tentativas de apedreja-lo e de prendé-lo, Jesus declara:
“Eu e o Pai somos um” (10,30); “O Pai estd em mim e eu no Pai” (10,38), bem como
na frase: “Eu sou o Filho de Deus”. A pergunta surge espontaneamente do discurso
precedente. Jesus falou de si mesmo como o pastor do rebanho. Em Ezequiel o pastor
¢ “Davi”, isto €, o Messias. Justamente dentro do contexto, os judeus perguntam: “Es
tu 0 Messias?” A afirmacdo de Jesus € quase explicita, mas no decurso do didlogo,
ficamos sabendo o que o Messias realmente é: o Filho que, sendo um com o Pai, é 0
Doador da vida eterna. A cena (10,22-42) comega com a pergunta: “Se és o Messias,
dize-nos abertamente?” (10,24). Segundo Dodd, o Unico lugar nos Sinoéticos em que
uma pergunta semelhante é feita € Mc 14,61 (//Mt 26,63; Lc 22,67), onde o Sumo

Sacerdote pergunta: “Es tu o Messias, o Filho do Bendito?” A isto Jesus responde
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categoricamente: “Eu sou”. De modo semelhante, aqui ele diz claramente: Yid¢ 100

@cov (Filho de Deus — 10,36).%%

Interessa-nos notar aqui que o autor do QE reescreve uma tradicdo comum
recebida e a insere aqui em um momento crucial em que a pretensdo de Jesus é
afirmada de modo decisivo para o publico que, em ddvida, 0 questiona sobre sua
identidade. O que provoca uma reacdo imediata que o conduz as tentativas de
apedrejamento e morte. Nos versiculos finais desta secdo (10,40-42), o evangelista,
por inclusdo, agora faz Jesus voltar através do Jorddo para onde a historia comecou
em 1,28 e serve-se dela para repetir mais uma vez que o Batista € inferior a Jesus.
Segue-se a isso uma avaliagdo do ministério de Jesus, em termos de fé e

incredulidade.

3.2.2.16 O dom da vida conduz a decisdo do Sinédrio de que Jesus deve
morrer — Jo 11,1-54

Essa secdo serve de ponte entre o Livro dos Sinais e o Livro da Gloria. Jesus da
avida a Lazaro (11,1-44), da mesma forma que deu vida ao cego (v. 37), perfazendo,
assim, o maior de seus sinais; contudo, este seu ato de dar a vida conduz o Sinédrio a
decisdo de matar Jesus (vv. 45-53). Reconhecemos nesta secdo 0 caracteristico
modelo joanino narrativo de sinal + dialogo, um vivaz intercdmbio (palavra e agéo)

~

que trata de temas teolégicos muito importantes para a comunidade joanina.*?° A

%28 Cf. Id., p. 468.

%29 Johan Konings diz que discute-se muito atualmente sobre a historicidade material da ressurreicéo de
Léazaro. Ele explica que se, por um lado, ressuscitar mortos fazia parte das obras do Messias (Mt 11,5
par. Lc 7,22 = Is 26,19 etc.), por outro lado devemos ter presente que 0 modo narrativo joanino é
carregado de simbolismos e este episodio ¢ um “sinal”, o qual exige que descubramos o seu profundo
sentido para a propria fé e ndo fiqguemos atacados a pergunta sobre o0 que aconteceu materialmente. Cf.
Evangelho segundo Jodo, p. 219. Ja Alberto Casalegno diz que é provavel que o autor tenha
reelaborado uma narragdo pré-joanina relativa a ressurreicdo de Lazaro e ambientada em Betania,
formada em ambiente judaico-cristio e semelhante a da vilva de Naim e da filha de Jairo,
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narrativa do cego de nascenca, seguiu-se um dialogo que explicava o valor simbolico
da cura; na ressurreicdo de L&zaro, um didlogo que explica o sinal vem antes — uma
conversacdo depois que Lé&zaro tivesse saido do tamulo seria um anticlimax. No
didlogo, Marta ja acredita que Jesus € o Messias, o Filho de Deus, e que seu irmao
ressuscitara no ultimo dia; Jesus, porém, a conduz a uma fé ainda mais profunda.®®
Ele ndo é apenas a ressurreicdo, mas também a vida, de modo que quem nele cré ndo
morrerd jamais. O retorno miraculoso de Lazaro a vida realiza a aspiracdo de Marta,
mas continua sendo um sinal, pois Lazaro morrerd de novo — por isso é que ele sai do
tumulo ainda envolto com as faixas mortuérias. Jesus vem para conceder uma vida

eterna conforme simbolizara sua ressurreicdo do timulo deixando para trés as vestes

fanebres (20,6s).

Os vv. 7-16 se referem as tentativas de apedrejar Jesus que vimos em 8,59 e
10,31-33. Estas tentativas foram seguidas de retiradas do lugar em que Cristo
manifesta sua gldria: o lugar da manifestacdo se tornou o lugar daquela hostilidade
que causard sua morte. Por isso, ir para a Judéia, significa seja “manifestar-se ao
mundo” (como em 7,4), como também ir de encontro a morte. Entdo os apelos para ir
para a Judéia, a fim de que a gléria seja manifestada num ato de (@omoieoig (dar a
vida - 11, 4.40), é também um apelo para enfrentar a morte; e assim os discipulos o
entendem. Dodd diz que quando se torna claro que Jesus tomou a decisao irrevogavel
de ir, Tomé incita seus colegas: “Vamos e morramos com ele” — exclamacdo que

podemos considerar como equivalente, de certo modo, a maxima sindtica: “Se alguém

desenvolvendo-a a luz das suas concepgdes teolégicas e enfatizando o poder de Jesus. Cf. Para que
contemplem a minha gléria , p. 313. Cremos que 0 autor ndo quer s6 fazer um resumo objetivo do que
aconteceu, mas também persuadir os seus leitores de que Jesus é verdadeiramente o Filho de Deus e o
principio da ressurreigdo, mostrando o sentido salvifico da ressurrei¢do de Lazaro.

330 Marta, nesta segdo, esta fazendo o papel que se costuma atribuir aos interlocutores (“Judeus™) dos
didlogos joaninos; ela entende mal a frase de Jesus, para abrir caminho para maiores esclarecimentos:
“Sei que ele ressuscitara no Gltimo dia” — diz Marta. “Eu sou a ressurrei¢do e a vida” — é a resposta.
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quer vir apds mim, tome sua cruz e siga-me” (Mc 8,34 e paralelos). Assim, este
episédio ndo € apenas o relato do morto L&zaro ressuscitado para a vida: € também a
historia de Jesus que vai enfrentar a morte a fim de vencé-la. No episodio anterior nos
foi dito que o Bom Pastor vem para dar a vida a Seu rebanho, e que fazendo-o, ele d&
sua vida pelas ovelhas (10,10-11). O episodio que agora estamos considerando se

adapta perfeitamente a este modelo.**

Seguindo este raciocino é que entendemos melhor porque o evangelista coloca
no fim desta sessdo a reunidao do Sinédrio (11,45-53), a qual é também provocada pelo
namero de seguidores que Jesus conquistou e pelo medo de que 0s romanos
intervenham em detrimento da nacdo e do Templo. Caifas, Sumo Sacerdote naquele
ano fatal, é capacitado a proferir uma profecia, ndo obstante ndo o reconheca. Ele
indica que Jesus deve morrer em lugar da nagdo, mas para 0 autor isso significa que
Jesus morrera em favor da nagdo, e “também para congregar na unidade os filhos de
Deus dispersos”. O destino de Jesus esta selado pelo Sinédrio, que planeja mata-lo, e
os versiculos intermediarios (11,54-57) dispGem com antecedéncia a prisdo, durante

a Pascoa.

3.2.2.17 A incredulidade dos judeus persiste — Jo 12,37-50

No projeto total do autor do QE, estes versiculos finais sdo uma espécie de
epilogo ao Livro dos Sinais. No todo, o capitulo 12 trata da morte e da ressurrei¢do — a
semente que se decompde para dar origem a uma colheita (12,24); o principio de
morrer para viver (12,25); o autodevotamento de Cristo; sua morte como julgamento

do mundo e como Hywoig (12,31-33). Nos vv. 37-43 ha um comentario que 0 proprio

1 Cf. DODD, C. H., A interpretagdo do Quarto Evangelho, p. 475.
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evangelista faz sobre a historia que ele descreveu. Nos vv. 44-50, ele apresenta uma
sintese dos pontos mais importantes da pregacdo de Jesus. Repete de todos os modos

possiveis os temas da vida, luz e juizo.

A falha das multiddes em aceitar a proclamacgdo do Filho do Homem torna-se
aqui (12,37-41), um cumprimento da profecia de Isaias de que elas jamais
acreditariam (Is 53,1; 6,9-10). Na verdade, alguns do Sinédrio créem em Jesus, mas,
temendo os fariseus e ndo querendo confessa-lo, ndo proclamam a gldria de Deus
(12,42-43). Acreditamos que nestes versiculos o autor do QE retrate os “Judeus” que

nédo tinham coragem de confessar o Cristo.

Sem davida, o autor se mostra fiel a histéria, quando conclui o ministério
publico de Jesus destacando a incredulidade dos judeus. Para ele, a reflexdo sobre a
incredulidade é de fato uma 6tima introducdo a narracdo da Paixao, que segue e que
representa 0 momento culminante da recusa. Sobretudo, ressalta-se que a
incredulidade é percebida pelo autor como experiéncia atual, problema de sua
comunidade, e ndo apenas como lembranca da histéria de Jesus a ser fielmente
registrada. Como dissemos ao longo de toda a pesquisa, 0 autor do QE escreve no seio
de uma comunidade que experimenta a violenta oposi¢do da Sinagoga (12,42; cf.
9,22) e a hostilidade do mundo (cf. 15,18-19): a palavra de Deus € continuamente
recusada e muitos preferem aprovacdo por parte dos homens a gloria que vem de

Deus.*?

332 Referente a isso, Johan Konings diz que alguns judeus notaveis e autoridades temem confessar Jesus
como Messias por medo da repressdo exercida pelo judaismo dominante. Temem ser expulsos da
comunidade sinagogal, o que para um chefe seria extremamente doloroso. E conclui: Como em 9,22,
esta observacdo pode visar o confronto da comunidade joanina com o judaismo, até nos anos 80-90.
Cf. Evangelho segundo Jodo, p. 249.
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A Ultima palavra de Jesus durante 0 ministério, resumindo a mensagem joanina
(12,44-50),%* recorda o sumario de abertura, dirigido a Nicodemos em 3,16-21: a luz
veio a0 mundo ensejando a ocasido do autojulgamento daqueles que acreditam nele e

sdo libertados das trevas e daqueles que o rejeitam e séo condenados.

3.2.2.18 Conclusdes do Livro dos Sinais

Do nosso ponto de vista, toda a historia do ministério pablico de Jesus nos
capitulos 2-12 € uma histéria de reconhecimento e apresentacdo da identidade de
Jesus; uma histéria de separacdo e selecdo, que resultara nos aparecimento, nos
capitulos 13—-17, de um pequeno grupo de homens “purificados” pela palavra de Cristo
e unidos a ele, sem mais as divisdes tdo acentuadas no Primeiro Livro. A ameaca
continua a vida de Jesus, como evidenciamos anteriormente, forma o pano-de-fundo
dos dialogos e orienta-nos para a Paixdo. Este tema foi abordado com grande reserva,

sO por alusdes, ao longo dos capitulos do Livro dos Sinais.

O autor do QE aproveita as recordacdes a respeito da vocacdo dos primeiros
discipulos para evidenciar quem é Jesus. De fato, em 1,19-51 encontramos varios
titulos cristologicos. A narracdo se desenvolve em dois quadros. No primeiro (vv. 35-
42), o evangelista apresenta dois discipulos que passam do Batista para Jesus. Em
ambos o0s casos, ha um discipulo, fascinado por Jesus e feliz por té-lo encontrado, que
se torna testemunha (um sinal) e ocasido para que um outro discipulo encontre Jesus.
O primeiro discipulo confirma Jesus como o Messias; o segundo, como “aquele do

qual escreveram Moisés, a lei e os profetas”; o terceiro, como “filho de Deus e rei de

333 Varios exegetas consideram este discurso como estando “fora de lugar”. Pensamos que estes
versiculos sdo uma inser¢do posterior do redator. O discurso é substancialmente joanino, como
mostram 0s temas, as expressGes e 0 vocabulario. Posto aqui, no fim, desempenha uma funcao de
resumo de toda a pregacgdo anterior de Jesus, num olhar retrospectivo e conclusivo.
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Israel”. Tudo isso é concluido por uma solene afirmagdo de Jesus mesmo (v. 51): Em
verdade, em verdade, vos digo: vereis o céu aberto e 0s anjos de Deus sair e descer
sobre o Filho do Homem. Esta afirmac¢do de Jesus ¢ uma promessa: “Vereis”.
Promessa cuja realizacdo ja foi antecipada no Prologo (1,14) e que veremos cumprida

imediatamente, em Cana, onde os discipulos contemplardo a gldria de Jesus (2,11).

Em 2,19-21 indicou-se que o Templo que é o corpo de Cristo deve ser destruido
e reerguido; e para os que estdo de posse do segredo, a “elevagdo” do Filho do
Homem em 3,14-15 sugere 0 pensamento da cruz; mas a aluséo fica sem explanacoes.
Em 5,16-18%* temos a primeira mencé&o da oposicdo que levara a uma agéo assassina,
mas pelo momento nada transparece. Em 6,51 Jesus declara em termos velados que
ele da sua carne pela vida do mundo, mas ndo se da resposta a pergunta: “Como pode
ele dar-nos sua carne?” No entanto, entendemos que o autor referia-se a sua entrega na
hora da Paixdo. A idéia de “elevagdo” do Filho do Homem reaparece em 7,33-34 e em
8,28. Jesus fala de sua partida para um destino misterioso, em termos que s&o
recordados em 8,14.21-22. Todas estas passagens que aludem a Paixdo criam
perplexidade nos ouvintes,*** mas o evangelista sabe muito bem aonde quer chegar e
mostra processualmente as razbes (conflitos e tentativas de assassinato) que
conduzirdo a este fim. Charles Dodd, diz que em todo seu conjunto, os episddios
descritos no Livro dos Sinais, correspondem de certa forma, tanto as passagens dos
Sinoticos, que descrevem os conflitos de Jesus com as autoridades, causando sua
priséo e condenagéo (p. ex. Mc 2,13-36; 11,27-12,12), como as que contém predi¢des
explicitas da Paixdo. O método joanino de apresentar os fatos, continua Dodd, é

superior em forca dramatica e em profundidade teoldgica, mas tem 0 mesmo efeito de

334 “Entdos, os judeus, com mais empenho, procuravam mata-lo, pois, além de violar o sabado, ele dizia
ser Deus seu prdprio pai, fazendo-se, assim, igual a Deus”.

335 Em 7,35 eles conjecturam que Jesus esta planejando uma missdo em terras estrangeiras; em 8,22, que
ele esta pensando em suicidar-se.
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chamar a atencdo do leitor para o fato de que, dai em diante, tudo o que se diz e se faz
acontece em vista de um irreconciliavel conflito, destinado a terminar com a morte de

Jesus. 3%

No cap. 5 vimos que a polémica entre Jesus e os fariseus a propésito do sabado
era assunto freqlente de discussdo na tradicdo evangélica e principalmente na
comunidade joanina. Esquecia-se que o sabado era um tempo dado a Deus, mas o
Deus do sdbado é o Deus do éxodo e da libertacdo. Tudo se distorce quando se
concebe o0 sabado como um dever a cumprir em relagdo a um Deus-patrdo do homem,
cuja honra faz concorréncia ao homem, a sua alegria e liberdade. Diante disso, 0 autor
apresenta um Jesus que intervém com a autoridade do Filho do Homem, que repropde
em toda a sua forca a auténtica vontade de Deus. Assim, ndo abole o sabado, mas lhe
redescobre o sentido genuino e observa-o. Jesus € o dono do sdbado e o declara
superado, porque ele mesmo chegou. E uma proclamacéo da novidade messianica, da
chegado do Reino. Como o autor tem feito ao longo do seu texto, chama a atencéo
para a filiacdo divina de Jesus como a razdo profunda pela qual ele é dono do

sabado.*’

No cap. 6 encontramos as controvérsias sobre a fé no verdadeiro pdo que é
Jesus. Concluimos que o fio condutor deste capitulo é uma continua oposigdo: entre a
procura das obras e a fé, entre a aspiracdo de Jesus e sua humilde realidade
fenomeénica, entre a antiga e a nova economia. Os “Judeus” se escandalizam com as

pretencdes messianicas de Jesus. Eles sdo incapazes de “reconhecer” Jesus, ndo sabem

3% Cf. DODD, C. H., A interpetacdo do Quarto Evangelho, p. 459.

337 A afirmagdo central, que deve ser bem entendida para se compreender o raciocinio de Jesus (e do
autor), encontra-se em 5,17: “Meu Pai continua agindo até agora, e eu também vou agindo”. Por isso,
a discussdo que se segue ndo trata exatamente da observancia da Lei, e sim, da filiacdo divina de
Jesus, sua afirmacéo de ser igual ao Pai.
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distinguir entre palavra e sacramento, entre mana e pdo; ficam desapontados em face

da encarnagdo e negam sua origem divina e seu significado salvifico para todos.

No cap. 9 entendemos que o tema dominante de todo o episddio do cego de
nascenca ndo é o fato da vinda da luz como tal, mas seu efeito no julgamento. Este
fato de que a vinda de Jesus traz luz para o mundo é afirmado simbolicamente com a
méxima brevidade, e todo o peso € colocado no diadlogo elaborado que apresenta
dramaticamene o0 juizo em acdo. No fim deste capitulo notamos que a sentenca
judicial pronunciada por Jesus conduz sem interrup¢do ao discurso do pastor e do
rebanho (referéncia a Ezequiel 34),*® e que, no sentido puramente formal é a
continuagdo direta do pronunciamento de 9,41, embora as palavras enfaticas Aunv
aunv Aéyo vutv (verdadeiramente, verdadeiramente eu vos digo) sirvam, como em

outras partes, para marcar a transicao do dialogo para o monélogo.**

A vida eterna ¢ dom de Cristo (como vimos no cap. 3). Ele mesmo a da

livremente. A partir do capitulo 6 vamos compreendendo que Jesus da a vida dando-se

%% Diz Dodd que o discurso do pastor e do rebanho «ndo pode ser perfeitamente compreendido sem
referéncia a uma passagem do AT que deve ter estado na mente do autor. No capitulo 34 de Ezequiel
ela se torna a base de um elaborado apdlogo. O profeta comeca denunciando os chefes corruptos de
Israel como falsos pastores do rebanho de Deus. Em vez de nutrir o rebanho, eles o pilham; em vez de
protegé-lo, deixam que vague desnorteado, com o resultado que o rebanho é dispersado e devorado
pelos animais selvagens. Os pastores, portanto, devem ser depostos de seu oficio, e o préprio Deus
guardara suas ovelhas como um pastor guarda seu rebanho. Ele as conduzira para fora do seu lugar de
exilio, reunira o rebanho disperso, e 0 conduzird para a terra de boa pastagem. (...) Salvard suas
ovelhas, e colocard a sua frente um pastor, a saber, Davi (isto é, 0 Messias da raca de Davi). Deus
entdo aniquilard as feras e dara paz ao rebanho. A profecia termina coma proclamagdo enfética: “E
vOs, minhas ovelhas, v0s sois 0 rebanho humano do meu pasto e eu sou 0 vosso Deus». Cf. A
interpretacdo do Quarto Evangelho, p. 464-465.

A profecia de Ezequiel é em primeiro lugar uma sentenca de julgamento contra os indignos chefes de
Israel, que sdo denunciados por roubarem e matarem as ovelhas (34,3) e por abandoné-las aos animais
selvagens (34,8). Do mesmo modo, o discurso de Jo 10 acusa tanto aqueles que roubam, matam e
destroem o rebanho (10,1-10) como 0s mercenarios que abandonam o rebanho ao lobo (10,12-13).
Parece que esta em vista a mesma espécie de crime. E sobre os falsos chefes do povo de Deus que a
sentenca é pronunciada — 0s mesmos que sdo submetidos a julgamento na conclusdo da cena de
julgamento em 9,41. Os “fariseus” expulsaram do rebanho de Deus o homem que o proprio Cristo
iluminara. Estdo dispersando as ovelhas que Cristo veio reunir.

Notamos que em nenhuma parte do QE, exceto no capitulo 9, se trata das relagdes entre as autoridades
judaicas e o rebanho de Israel que estd a seus cuidados, como distintas das relagbes com o préprio
Jesus. N&o existe, pois, nenhum outro lugar onde o assunto dos pastores verdadeiros e falsos poderia
ser introduzido de modo tdo adequado.

33

©



224

a si préprio. Ao longo do processo judicial os adversarios de Jesus procuram mata-lo
cada vez com mais insisténcia. Contudo, para Cristo, é através da sua morte que ele
trard vida a outros, tdo realmente como um pastor pode salvar as vidas das ovelhas
lutando contra o lobo a custo da prépria vida.>*® Se isto ndo descreve toda a histéria,
pelo menos da em parte a resposta a pergunta que ficou suspensa em 6,52: “Como

pode este homem dar-nos sua carne para comer?”

Outra questdo que colhemos do capitulo 9 séo as divergéncias de opinides que se
refletem no episddio do cego e revelam situacGes da comunidade joanina. Isto é:
quando os pais do cego compreendem que reconhecer a cura milagrosa do filho por
parte de Jesus seria “perigoso” para eles, pois os judeus “ja tinham combinado que, se
alguém reconhecesse Jesus como Cristo, seria expulso da sinagoga” (v. 22) —
comentario redacional do autor. Tal anotagdo é direcionado aos seus leitores, entre 0s
quais haviam crentes que ndo ousavam professar abertamente a sua fé em Jesus por
medo dos judeus. Certamente pairava um clima de hostilidade e isto é real¢ado pelo
préprio autor quando diz em 12,42 que “muitos chefes creram nele, mas, por causa
dos fariseus, ndo o confessavam, para ndo serem expulsos da sinagoga.** Também o
cego, figura tipoldgica, “fala” em nome da comunidade pela mao do autor. Mostra-se
corajoso e destemido. Diante dos fariseus que o interrogavam sobre a identidade do
seu curador, nio tem davidas em responder: “E um profeta”; na retomada do debate

afirma que Jesus € um temente a Deus (0cooePnc), que faz a vontade de Deus (v. 31),

%0 Em Ez 34 o severo julgamento sobre os falsos pastores conduz a uma promessa de libertacdo para o
rebanho. Da mesma forma, em Jo 10 os salteadores e mercenarios servem de contraste para o bom
pastor, que executa as fungdes de Davi, o “Unico pastor” e do proprio Deus; pois para o autor do QE, ¢
Cristo, como para Ezequiel é Javé, quem conduz as ovelhas, fornece-lhes pastagens, as traz de volta
guando se dispersam, livra-as do lobo, e realiza a sua salvagdo. Mas no QE o quadro do bom pastor é
enriquecido com tracos que vao além do circulo de idéias de Ezequiel. Em particular, o pastor da as
ovelhas vida, ou, como diz o texto em 10,28 {on aidviog. Isto fornece ao evangelista a afirmagéo
mais clara que ele ja se permitiu a respeito da Paixdo de Cristo como um sacrificio voluntario e vicario
de si mesmo.

%1 Cf. PAINTER, J., John 9 and the interpretation of the Fourth Gospel, p. 38.
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antes, que ¢ “de Deus” (mapa Oeov, v. 33), usando uma expressdo que no QE indica a
origem divina de Jesus e a sua relacdo com o Pai (6,46; 7,29; 8,26.38.40; 10,18;
16,27; 17,8). OpOe-se, portanto, frontalmente aos fariseus, que sustentam: “Este
homem ndo vem de Deus, porque ndo guarda o sabado” (9,16), reconhecendo que “se
aquele ndo fosse de Deus, ndo poderia realizar uma cura” (v. 33a). E impossivel, com
efeito (ovk NdVvvaro, ndo poderia — v. 33b), realizar um ato de tamanha importancia
porque, desde que o mundo ¢ mundo, “jamais se ouviu dizer que alguém tenha aberto
os olhos de um cego de nascenga” (v. 32). A coeréncia e a publica proclamacgdo da
verdade pelo cego curado possuem um prego. Ele é “expulso” (v. 34). Se a expressao
significa uma simples expulsdo da presenca dos judeus, a luz do texto 9,22
provavelmente indica a expulsdo da sinagoga. Trata-se de uma dura conseqliéncia.
Aquilo gue os pais recusam por medo, 0 cego aceita com heroismo. Torna-se, assim, 0
representante dos cristdos, membros das comunidades joaninas, que sofrem vexacGes.
A frase com a qual os judeus o humilham: “Tu ¢és seu discipulo; n6s somos discipulos
de Moisés” (v. 28), parece, de fato, torna-lo o protétipo dos cristdos que se tornam tais
através das provacdes e perseguicdes, estimulando, com seu exemplo os pusilanimes e

fracos na fé.3*?

Descobrimos ainda que o autor ndo pretende, com esta pericope, referir-se
somente a polémica que caracteriza sua €poca, isto ¢, ao conflito com os “Judeus”,
autoridades politicas e religiosas do judaismo do século I que influem na atitude do
povo e dos membros da sua comunidade em relacdo a fé. Ele intenciona também
descrever o comportamento humano diante da revelacédo, dizendo que a aceitacdo ou a
rejeicdo da luz ocorrem no coracédo de cada pessoa chamada a confrontar-se com Jesus

(8,12; 9,5). Qualificando, de fato, o cego curado com a expressdo bastante genérica

342 Cf. VOUGA, F., Le cadre historique et | intention théologique de Jean, p. 51.
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“um homem cego de nascenga” (v. 1), ndo usando o termo avnp, que possui o sentido
restrito de pessoa do sexo masculino, € sim o termo &vipwmog, menos especifico,
parece torna-lo representante de cada ser humano que se deixa iluminar pelo anuncio
do Evangelho.**® Por outro lado, o autor faz dos judeus o paradigma de todos aqueles
que, ndo sabendo maravilhar-se diante do agir sempre novo de Deus, se opdem a
revelacdo. O drama que afligia sua comunidade é, portanto, também o drama do ser
humano chamado a optar entre a luz e as trevas (12,37-43). Jesus € a luz do mundo;
somente quem sabe reconhecé-lo como tal deixa atréas de si a obscuridade que impede

de dar um sentido a vida.>**

No relato da ressurreicdo de Léazaro (11,1-57) o autor joanino faz explicitas
conexdes com a reunido do Sinédrio no final (vv. 45-46); todavia no relato sumério
que se segue (vv. 54-57) ele o separa do material contido no capitulo 12. Admitimos,
pois, que o evangelista tratou o episddio da reunido do Sinédrio como se fosse um
anexo da histéria de Léazaro. Seu significado essencial é que Jesus é formalmente
condenado a morte por determinacdo da autoridade competente. Este é, com efeito,
usando expressdes de Dodd, o ato pelo qual, em seu aspecto historico ou “objetivo”, a

morte de Cristo foi determinada.®*®

Os anuancios velados da morte proxima de Cristo
como um evento teoldgico (como sua “elevagdo”, como o ato de dar sua “carne” pela
vida do mundo) eram seguidos do relato de agbes publicas dos inimigos ameacando
sua vida; com isso ficou claro que, enquanto por um lado sua morte é um ato livre de
sacrificio de si proprio, por outro lado, é o assalto do poder das trevas contra a Luz.

Do mesmo modo aqui, Cristo ira para a Judéia a fim de oferecer sua vida, para que

Lazaro possa ressuscitar dos mortos; e o efeito imediato de sua acédo é provocar uma

3 Cf. PAINTER, J., John 9 and the interpretation of the Fourth Gospel, p. 42.
344 Cf. CASALEGNO, A. Para que contemplem a minha gléria, p. 294-299.
%5 Cf. DODD, C. H., A interpretagdo do Quarto Evangelho, p. 475-476.
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sentenca de morte contra ele. Isto é, este sinal de Betania provoca a morte de Jesus,**
embora no v. 47 a deliberagéo dos judeus de matar Jesus seja tomada em seguida aos
“muitos sinais” realizados por ele (moAAd motel oepein). Resulta, assim, um paradoxo:

Jesus da a vida, ressuscitando um morto: os seres humanos tramam a sua morte.

Em 12,37-50 encontramos a conclusdo em forma de sintese do ministério de
Jesus e a fatidica incredulidade dos judeus. Diz Dodd que ndo pode haver davida de
que estes textos pertenceram ao florilégio primitivo de testimonia e representam
reflexdes mais antigas da Igreja sobre o insucesso de Jesus e dos apostolos, em
conquistar o povo judeu. Para o evangelista eles tém importancia capital, por se
referirem ao fato do julgamento divino que foi um de seus temas principais. O fato de
os judeus recusarem a luz, como sua conseqiiente retirada (12,36), é a “cegueira” de
Israel. Todo o Livro dos Sinais €, sob este ponto de vista, uma explanacdo do que se
disse no Prélogo: eic ta 18 HABer, kal ol 1dLoL adtov od mapérafov — Veio para o
que era seu e 0s seus ndo o receberam (1,11). Contudo, esta afirmacdo tem como
fundamento uma outra, mais ampla: év 1@ kdéopuw MY, kel O koéouog ovk éyvw — Ele
estava no mundo e 0 mundo ndo o conheceu (1,10). O autor joanino tem em mente
ndo s6 a rejeicdo de Israel e a consequente extensdo do Evangelho aos gentios, mas
também o principio do juizo pela luz em sua mais ampla aplicacdo. As profecias de
Isaias serdo igualmente aplicaveis a todos, de qualquer pais ou nacdo, dos quais se
possa dizer que preferem a gléria dos homens a gloria de Deus — isto é, preferem as

trevas a luz.3’

3% No versiculo 53 afirma-se que “desde aquele dia” os judeus dicidiram mata-lo.

37 Cf. Id., p. 491. Transcrevemos aqui a nota 487 de Dodd referente a isso: «O contraste entre a
verdadeira gloria e a falsa faz eco a Jo 5,44, com toda a profundidade adicional que lhe advém da
analise da verdadeira gloria em Jo 12,23-33. O sinal da verdadeira gloria é precisamente a rendncia a
seguranca pessoal.



228

Concluimos que em todo o Livro dos Sinais 0 autor se empenha em revelar a
verdadeira identidade de Jesus, seu verdadeiro EU. H& uma concentracao cristoldgica
constante. Todos os simbolos dizem quem é Jesus, e 0 que ele é para nds: Eu sou a luz
(8,12), o verdadeiro pao descido do céu (6,32), o verdadeiro pastor (10,11.14), a
verdadeira videira (15,1). O elemento principal € o Eu Sou, que deve ser
compreendido em toda a sua forgca. Assim, a fé € orientada para uma pessoa, antes do
que para um contetdo. Tal expressdo de definicdo de Jesus deve também ser
compreendida em sua indole polémica e contrastante: a luz sou eu, o verdadeiro pao
sou eu. O evangelista apresenta um Jesus que se distingue das ofertas parciais ou
enganadoras de luz, pdo, vida; e a0 mesmo tempo procura revelar ao homem o sentido

profundo de sua prépria busca da luz, do pdo, d4 agua, da vida.**®

O autor, podemos
dizer ainda, aproveita de relatos de milagres, recebidos de fontes sindticas ou néo,
para sublinhar a trajetéria da fé: de uma fé insegura, sob a impressao dos prodigios, a

uma fé auténtica, que se apoia na palavra, para chegar, no fim, a fé plena.

Este itinerario da fé ndo exclui a realidade do sinal e sua constatacdo — como ja
analisamos anteriormente nos sinais da unidade dos capitulos 2—-4. Os sinais sao
afirmados com forca, mas também sdo redimensionados. R. Brown observa: o
segundo sinal de Can& conclui o tema da fé iniciado no primerio relato de Cana e
antecipa o tema da vida, que vai dominar o capitulo 5.3* Trés personagens — um
judeu, uma samaritana e um pagao — trés mundos desfilaram assim diante de Jesus.

Para acolhé-lo, todos os trés devem superar-se a si mesmos: sua seguranca religiosa,

8 O autor ao apresentar Jesus com o “Eu Sou” d4 & comunidade uma identidade, a de pertencerem ao
grupo do “Eu Sou”. Essa identidade estava relacionada com a nova postura que devia ser “costurada”
por aqueles que ndo mais tinham identificagdo com a sinagoga. O Jesus apresentado pelo autor é um
modelo de alguém que quebra paradigmas, desde que o beneficiado seja uma pessoa. Pode ser que a
comunidade vivesse num dilema, entre outros: “Eu devo quebrar minhas tradi¢des para servir o
proximo ou nao devo fazer isso? Qual é o mais importante?”. O texto joanino procura dar respostas.

%9 Cf. BROWN, R. E., The Gospel according to John, Vol. I, p. 197.
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seu proprio esquema quanto a salvacdo, a busca de um Deus milagroso. Esta parece
ser a intencdo do autor ao apresentar estes modelos paradigmaticos, como também
Nicodemos e 0 cego de nascenga, representantes dos incrédulos presentes no seio da
comunidade joanina.**® Na linguagem joanina é impossivel crer na palavra do Filho do

Homem sem sofrer um processo de separacdo no intimo: é preciso ser regenerado.

3.2.3 Segunda parte: o Livro da Gloria (Jo 13,1 — 20,31)

O tema dos caps. 13-20 ¢é anunciado em 13,1 com a proclamacdo de que Jesus
estava consciente de que a hora na qual ele deveria passar deste mundo para o Pai
chegara demonstrando até o fim seu amor pelos seus que estavam no mundo. Nos
cinco capitulos que descrevem a Ultima Ceia, somente “os seus” estdo presentes para
ouvi-lo falar de seus planos, e, a seguir, nos trés capitulos que descrevem a paixao, a
morte e a ressurreicdo, Jesus € glorificado e sobe a seu Pai, que se torna agora o Pai
deles (20,17). Dessa forma, o “Livro” ilustra o tema do Prologo (1,12-13): “Mas a
todos que o receberam, deu o poder de se tornarem filhos de Deus”, ou seja, novos
“seus”, “aqueles que creem em seu nome”, € ndo aqueles que eram seu povo de

nascimento.

Importante notar que os discursos contidos nos capitulos 13-17 sdo todos
apresentados como sendo dirigidos aos discipulos em particular.®*** Dodd chama de
doutrina “esotérica” (compreendida nos Evangelhos Sindticos) ao material presente

nestes discursos, que o autor do QE amplia e desenvolve segundo seu estilo. No Livro

%0 johan Konings diz que “o leitor poderd depois comparar o comportamento do ex-aleijado com o
testemunho valente do ex-cego, no capitulo 9, e espelhar nisso seu proprio crescimento na fé (as duas
narrativas de cura tém muito em comum)”. Cf. Evangelho segundo Jo&o, p. 138.

%1 Esses discursos ndo dizem respeito apenas aos presentes no cenaculo e ao tempo entre a ceia e a cruz.
Dizem respeito aos discipulos de depois e ao tempo entre a ressurreigdo e a parusia. Dizem respeito
ndo propriamente aos discipulos no sentido de sucessores dos apostolos, e sim a comunidade toda.
Estes capitulos s&o na verdade uma descrigdo antecipada da existéncia cristd no mundo. E obvio que
ai se reflete de modo particular a condigdo da comunidade joanina e do seu tempo.
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dos Sinais ndo existe nenhum exemplo desta doutrina, exceto o chamado dos
discipulos em 1,37-51, a breve conversa com os discipulos junto ao Pogo de Jaco em

4,31-38 e a cena da confissdo de Pedro em 6,66-71.%%

3.2.3.1 O anuncio da traicdo de Judas: a separacdo das trevas e da luz — Jo
13,16-30

Na narrativa da Ultima Ceia aparece a predicdo da trai¢do entre os discipulos, a
designacgdo de Judas como o traidor e seu afastamento no meio da noite. A sentenca fv
8¢ vUE — Era noite (13,30) ndo é somente intensamente dramatica, mas faz lembrar
todo o simbolismo da luz e das trevas no Livro dos Sinais (cf. €pyetar vOE — vem a
noite, 9,4). O agente da morte que sai ho meio da noite € um dos que amam mais as
trevas do que a luz, porque suas obras sdo mas (3,19). Isto nos faz recordar o tema da
kpioic (juizo) no sentido que esta palavra tem no livro todo: separacdo dos homens

pelas suas diferentes respostas as palavras e a¢des de Cristo.

Apresentamos antes o Livro dos Sinais como uma histdria de rejeicdo, como o
proprio autor o caracterizou. Aqui novamente encontramos uma relagdo com este
tema: a rejei¢do de Cristo pelos “Judeus” e a rejeicdo destes por Deus, conforme fora
declarado por lIsaias (12,37-42). Assim se realiza a afirmacdo do Prélogo: eic ta 16ue
AABer, kol ol 18ior adtov ol TapéraPor — Veio para 0 que era Seu e 0S Seus nNao o
receberam; mas continua, éooL 6¢ érafor adToV, €dwker adTolg €Eovolar Tékve Oeod
vevéabuL — Mas a todos que o receberam deu o poder de se tornarem filhos de Deus

(1,11-12). Os capitulos que tratam da rejeicao de Cristo devem ser completados pelos

%2 Cf. Id., p. 503.
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que falam da bem-aventuranca daqueles que o recebem, e por ele se tornam filhos de

Deus. Estes séo representados pelo fiel grupo que fica com Jesus quando sai o traidor.

3.2.3.2 O 6dio do mundo, as perseguicdes e o testemunho do Paréclito — Jo
15,18-16,15

Esta pericope contém uma adverténcia e uma promessa. Jesus adverte 0S
discipulos de que serdo odiados pelo mundo e perseguidos, e a0 mesmo tempo
assegura que o 6dio do mundo e a perseguicdo sdo o ambiente no qual se manifestara
o testemunho do Espirito e o deles mesmos.*** A énfase de Jesus sobre a necessidade
do amor entre seus seguidores esta ligada a sua percep¢do de como 0 mundo o odeia e
aqueles a quem ele escolheu do mundo. Se, no inicio do Evangelho, ficamos sabendo
que Deus amou o0 mundo (3,16), 0 “mundo” agora se confina com aqueles que
rejeitaram o Filho que Deus enviou. O fato de Jesus ter vindo e falado torna tal
rejeicdo um pecado (15,22). O Paréaclito vird e continuara o testemunho em favor de
Jesus, e aqueles que estiveram com Jesus desde o0 comeco precisam também
testemunhar (15,26-27). Devem estar conscientes, porém, de que serdo expulsos da

sinagoga e até mesmo entregues a morte por causa de tal testemunho.*** Essa secdo do

%30 termo kéopoc (mundo) assume trés conotages diferentes no QE: A primeira, neutra, entende o
mundo como o lugar onde vive a humanidade e onde se desdobra a histéria. A segunda, positiva,
entende 0 mundo como o conjunto das pessoas humanas, as quais o0 Pai proporcionou o dom de seu
Filho e em prol das quais o Filho se deu a si mesmo. A terceira representa o conjunto das for¢as hostis
que procuram impedir o desdobramento do designio de Deus. Este é o mundo que odeia o discipulo. J.
Konings diz que esse “mundo” (no sentido hostil) ndo se deixa identificar sem mais com o sistema
politico (o poder absoluto do Império Romano servindo-se da hegemonia local dos “judeus), nem com
0 sistema econémico-social (mercantilismo, concentragdo dos meios de producdo e escravismo), nem
com o sistema cultural (cultura global do helenismo) ou religioso (a “religido licita” do judaismo no
Império Romano). O “mundo” ¢é tudo isso e muito mais! (...) E o dominio do opositor de Deus — o
diabolos, o “chefe deste mundo”. Cf. KONINGS, Johan. Evangelho segundo Jo&o, p. 37 “No mundo,
ndo do mundo”. Meditacao sobre Jodo e a cultura, p. 67-74.

«No contexto das adverténcias sobre perseguicdo, Jesus acrescenta (Jo 16,4) que ele ndo advertira
antes os discipulos porque ndo era necessario, enquanto ele estava com eles. Ele os avisa agora para
que nao fiquem “escandalizados” estando despreparados para a tribulagdo depois de sua partida (Jo
16.1)». Cf. DODD, C. H., A interpretacdo do Quarto Evangelho, nota 518, p. 531. J. Konings
comenta esses versiculos dizendo que seu tema principal € a exatamente a perseguicdo que a
comunidade de Jesus sofre da parte do mundo — no caso particular, da parte da Sinagoga. Cf.

354
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ultimo discurso joanino assemelha-se a parte final do discurso de Jesus antes da Ceia

em Mc 13,9-13 (cf. também Mt 10,17-22).

As perseguicbes no QE sdo descritas com o estilo joanino a diferenga dos
Sinoticos. “Porque ndo sois ék tod koopov (do mundo), por isso 0 koopog (0 mundo)
vos odeia” (15,19). Dodd diz que para entendermos melhor o sentido desta afirmacao
de Jesus devemos antecipar o que se diz na oragdo do capitulo 17. Ai Jesus diz: “O
mundo os odeia, porque eles ndo sdo do mundo, como eu também nao sou do mundo”
(17,4). Retornamos aqui a linguagem presente na se¢do dos capitulos 7 — 8, como
analisamos anteriormente. Em 8,21s Jesus diz aos judeus incrédulos: “Para onde eu
vou, vés ndo podeis vir... V0s sois ¢k tév katw (de baixo), eu sou ¢k todv dvw (do
alto). V0s sois ¢k tovtouv tod koopov (deste mundo), eu ndo sou ék tod kdopou ToUTOL
(deste mundo). Agora ele declara que seus discipulos, em oposicdo aos judeus
incrédulos, ndo éx tobd kdopou: isto é, pertencem a esfera de T &vw — do alto, de
cima, em virtude, naturalmente, de sua unido com Cristo como ramos da verdadeira
Videira. Em outras palavras, eles passaram da morte para a vida (5,24), ou nasceram

de novo da esfera da carne para a do espirito (3,5-6).

Podemos dizer que a perseguicdo € um sinal de que os discipulos ndo pertencem
mais a0 “mundo”.**® E também por si mesma uma forma de comunh&o com Cristo, ja
que também ele é odiado pelo mundo (15,20-21.23). Mas também aqui, este mesmo
fato, de que o mundo odeia a Cristo, manifesta o juizo de Deus sobre o mundo

(15,22). Novamente retorna o tema do juizo, e continua em evidéncia até 16,11. A

Evangelho segundo Jodo, p. 294.

%5 «O mundo odeia os discipulos, porque ndo lhe pertencem, mas pertencem aquele que sem muito
resguardo veio irromper em sua tranquilidade. O mundo ndo ama a ndo ser aquilo que é seu, aquilo
gue ndo perturba sua paz, ndo desmascara sua arrogancia e ndo denuncia seu conformismo». Cf.
STEMBERGER, G. La simbolica del bene e del male in S. Giovanni, p. 130.



233

sentenca pronunciada em 15,24 relembra a de 9,39-41. Com esta indicacdo
percebemos que h4 um certo paralelismo entre esta passagem e a historia do processo
do homem que nasceu cego. O que denota a coeréncia de estilo literario do autor em

todo o QE. Dodd chega a comparar o cego a um discipulo de Cristo,

iluminado através do banho com &gua, perseguido pelos falsos
lideres e excomungado (a frase é amoouvaywyog yévmral —
seria expulso da sinagoga, 9,22). Executando este julgamento,
gue é implicitamente executado contra o préprio Cristo, 0s
falsos lideres incorrem no julgamento dele. Assim aqui, 0s
discipulos que, tendo sido purificados por Cristo (15,5-10;
15,3), estdo em unido com ele (15,7-10), sdo odiados pelo
mundo, e conduzidos ao tribunal, para serem excomungados (a
frase € amoouvaywyovg Tmolnoovolry — expulsar-vos-do da
sinagoga, 16,2) e condenados a morte. Mas com isso 0s
pretensos juizes mostram que nao conhecem a Deus (16,3) e 0
odeiam, ja que odeiam o seu Messias, conforme profecia
(15,22-25). Este é o sinal de que sdo declarados culpados no

juizo de Deus.*®
E ap0s esta previsdo de Jesus que o evangelista assegura a vinda do Paraclito.
Justamente TTapakAintog parece ser um termo forense, usado para designar exatamente
um advogado que defende um réu no tribunal.**" A expressdo 15, 26-27 — paptopeiv
nepi (dar testemunho de) seguida do gentivo possui um claro sentido: indica um

testemunho no ambito de um processo diante de opositores. A freqliente ocorréncia

dessa construcdo no QE (18 vezes em 33), sempre com 0 sentido mais ou menos

%6 Cf. DODD, C. H., A inteerpretacéo do Quarto Evangelho, p. 533.

%7 Johan Konings diz que neste trecho percebemos melhor 0 que o autor tem em vista: a situacdo da
comunidade meio século depois da morte e ressurreicdo de Jesus. O percurso de Jesus, continua
Konings (confirmando o que escrevemos antes), foi descrito, nos capitulos anteriores, em forma de
processo, com acusacdes e testemunhos de defesa e tudo, para exemplificar o que estd acontecendo a
comunidade. O autor parece reunir aqui os textos de sua tradicdo que falam neste sentido: “6dio” do
mundo (15,18-19); o servo ndo é maior que seu mestre (15,20); andncio das perseguic6es (15,20b);
perseguicdes por causa (do nome) de Jesus (15,21); adverténcia contra o “escandalo” [desisténcia]
(16,1); maus-tratos na sinagoga (15,26); o Espirito inspirara a defesa (16,8-11). Cf. Evangelho
segundo Jodo, p. 298.
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explicito do depor diante de um tribunal em uma situacdo conflitante, indica que o
evangelista insiste nessa temética.*® O significado juridico do termo “testemunhar”,

portanto, é prevalecente.®*

Em 9,35-41 Jesus aparece como advogado para seu confessor perseguido, e
(sendo tanto juiz como advogado) garante uma inversdo da sentenca. Os discipulos na
situacé@o aqui considerada, depois da partida de Cristo, passardo pelo tribunal por sua
vez, e terdo necessidade de um advogado (“um outro advogado” - 14,16).*° Eles
devem dar seu testemunho; mas é seu Advogado quem testifica (15,26). Aqui se
invertem os papéis: o Advogado ¢ o promotor e¢ “condena” o mundo e fortalece os
discipulos (16,8-11).%" O pensamento do autor parece ser: preservar o discipulo no
momento em que sua fé sera posta & prova.>® Isto é, diante da hostilidade do mundo,
os discipulos ficam expostos a duvida, ao escandalo, ao desanimo (16,1.4); o Espirito
defende Jesus no coracdo deles, explica-lhes a sorte de serem discipulos; desse modo,
torna possivel o testemunho deles perante 0 mundo. A funcéo principal do Espirito,

diz Alberto Casalegno, é corroborar interiormente os crentes, a fim de que sejam

%% Cf. 1,7.8.15; 5,31.32.36.37.39; 7,7; 8,13.14.18; 10,25; 15,26; 18,23; 21,24. Fala-se de testemunho
humano em 2,25; 3,28; 12,17; 18,23.
%9 No texto joanino outros lexemas indicam a existéncia de um processo em curso. Um deles é o verbo
€NEyyewv, que significa “provar o erro”, “demonstrar, em tribunal, a culpa de alguém”, “confutar”,
referente aqueles que se recusam a vir a luz (3,20; 8,46; 16,8). Também o verbo “julgar” (kpivewv) e o
termo “juizo” (kpioig), encontrados abundantemente no texto, sempre com o sentido negativo de
pronunciamento de condenacdo contra um culpado (3,17.18; 5,22.30; 7,24.51; 8,15.16.26.50;
12,47.48; 16,11; 18,31 e 3,19; 5,22.24.27.29.30; 7,24; 8,16; 12,31; 18,8.11). A esses deve-se
acrescentar o lexema “discriminagdo” (kpipo - 9,39), posto nos labios de Jesus, que manifesta o que
ha no coragdo do ser humano. Também os verbos menos freqiientes “interrogar” (é¢pmtav, 1,19.21.25;
5,12, 9,15.19; 18,19.21), “confessar” (oporoyelv, 1,20; 9,22; 12,42), “negar” (dpveicOar, 1,20; 13,38;
18,25.27), e “vencer” (vikdv, 16,33) devem ser interpretados em sentido juridico.
Sabe-se que nos processos hebraicos comparecem o acusado e 0 acusador. Para ambas as partes ha
testemunhas de defesa (Pr 14,25; Is 43,9-12) e testemunhas de acusagdo (1Rs 21,8-13), que trazem
provas a favor ou contra os contendores. Acima das partes estd a figura do juiz. Os defensores, mais
gue verdadeiros advogados, sao testemunhas que procuram justificar quem é suspeito de culpa. Falta o
ministério publico. Para evitar a falsidade e garantir a justica, as testemunhas sdo controladas pelos
juizes (Is 16,5; Dn 13,50), ainda que esses nem sempre sejam imparciais (SI 27,12; Pr 6,19). Apos ter
escutado as varias partes, o tribunal pronuncia a sentenca que tenta restabelecer a justiga.
%1 £ 0 mesmo processo que em 9,35-41, s6 que o Espirito entra no lugar de Cristo.
%2 Cf. DE LA POTTERIE, La vita secondo lo Spirito, p. 115.

360
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capazes de oferecer um testemunho externo da identidade de Jesus, no qual créem.*
O autor parece sugerir, assim, que o testemunho do Espirito, em relacdo ao mundo

incrédulo, se faca através dos discipulos e se concretize no testemunho deles. %

3.2.3.3 Jesus se recusa a rezar pelo “‘mundo” — Jo 17,1-26

O cap. 17 apresenta-se sob a forma de uma oracdo, mas na realidade € ainda uma
instrucdo para a comunidade.*®® O fato de se apresentar sob forma de oracdo significa
que a comunidade é convidada a encontrar seguranca na oracdo de Jesus e ndo em si
mesma. O trecho central da oracdo de Jesus considera os discipulos em sua situacdo
no mundo apds a partida de Cristo (o0kétL eipl év t¢) KOouw, Kl adTolL €V TG) KOOU®W
etolv — Ja ndo estou no mundo, mas eles permanecem no mundo, 17,11); encarregados
de continuar sua obra (17,18) e expostos ao 0dio que o levou a cruz (17,14), Jesus reza
por eles, aqueles que o Pai lhe dera, a fim de que sejam preservados pelo nome que foi
dado a Jesus. Ele se recusa a rezar pelo “mundo” (o qual, rejeitando Jesus, tornou-se 0
reino do mal), pois seus discipulos ndo pertencem ao mundo. Jesus ndo pede que seus
discipulos sejam tirados do mundo, mas apenas que sejam preservados do Maligno
(que € o principe deste mundo — 17,15). Orando a fim de que eles sejam consagrados
como ele mesmo se consagra, Jesus envia-os a0 mundo para testemunharem a

verdade.

%3 Cf. CASALEGNO, A., Para que contemplem a minha gléria, p. 142.

%4 E interessante observar que no QE o autor d4 grande destaque & acéo de testemunho, mencionando o
verbo poptupeiv e o termo paptopia, 33 e 14 vezes, respectivamente, e eliminando o termo classico
do antncio querigmatico “proclamar” (kepvocew). O autor, por outro lado, evita ndo s6 os compostos
do verbo testemunhar, mas também o substantivo poptdpiov, que indica o objeto do testemunho, e o
nome paptug, que se refere ao sujeito que da testemunho, pondo, assim, o acento no ato concreto do
testemunho. Cf. STRATHMANN, “ndptog”’, GLNT VI, 1270-1392 [1331-1344]. Pode-se observar
gue o verbo paptupeilv determina uma inclusdo do Evangelho inteiro, aparecendo em 1,7 e 21,24.

%5 Observe-se as conexdes entre os caps. 13 e 17. Uma inclusdo em redor dos discursos de despedida: a
hora chegou (17,1; 13,1), o cumprimento (17,4; 13,1); a “glorifica¢do” (17,2.4-5/13,31-32).
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Nos vv. 21-23 Jesus reza antes de tudo pela unidade dos discipulos: a unidade
mais ampla sera atingida mediante a deles. Fundamento da unido é o nome de Deus:
nome que o Pai “tem dado” ao Filho e que o Filho manifestou aos discipulos (v. 6). A
expressao “guarda-os em teu nome” evoca a idéia de protecdo (cf. SI 53,3). A unidade
¢ uma vitoria do poder divino sobre o pecado que € a divisdo. A unido do Pai e do
Filho é o modelo e a fonte desta unidade. Nos versiculos seguintes Jesus ora por
aqueles que acreditardo nele por meio da palavra dos discipulos — uma oragdo para
que eles sejam um, tal como o Pai e o Filho s&o um. Uma unidade levada a cabo entre
0s crentes seria convincente para 0 mundo: a fim de que acreditem. A comunidade
deve modelar-se sobre Deus, imagem de comunhdo; um didlogo de amor e de
conhecimento entre o Pai, o Filho e o Espirito. Diante dessa insisténcia do autor,
podemos supor que os membros ndo eram unanimes, e causavam escandalos com a
divisdo entre eles. Konings diz que a presen¢a do tema do amor no v. 23 faz pensar
que a oracdo pela unidade visa também & unidade interna da comunidade ou das
comunidades joaninas. As comunidades, tanto para dentro como para fora, devem ser
imagens da unidade de Jesus e o Pai e do amor que a partir deles se irradia. E por essa

intencdo que justamente Jesus reza.*®

3.2.3.4 Na prisdo Jesus revela a identidade do agressor — Jo 18,1-12

O relato joanino da Paixd inspira-se num relato antigo e comum,

provavelmente iniciando com a prisdo de Jesus.’®’ A designacdo sindtica do local

%6 Cf. KONINGS, Johan. Evangelho segundo Jodo, p. 312.

%7 As lembrancas da Paixdo solidificaram-se bem depressa na tradicdo, e isto explica o amplo acordo
entre os quatro evangelhos. A Paixdo é o fato central da fé e, ao mesmo tempo, um escandalo para a
fé. Paixdo e ressurreicdo constituem o momento que permitiu aos discipulos compreenderem o que
aconteceu, e também na comunidade continuam sendo o centro hermenéutico da auténtica
compreensdo de Cristo. Mas é também o escandalo que parece contradizer as Escrituras e a esperanga,
e é um escandalo que perdura na comunidade (sob a forma de perseguicdo e da desisténcia), e
desmente aparentemente a presenca do Reino. Para superar o escandalo da cruz, ndo ha melhor do que
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aonde Jesus e seus discipulos foram depois da Ultima Ceia é o Getsémani ou 0 Monte
das Oliveiras. O evangelista narra que Jesus cruzou o ribeiro do Cedron em direcédo a
um jardim. A oracdo ao Pai a fim de ser livrado daquela hora, encontrada nesse
contexto em Mc 14,35, apareceu previamente em 12,27-28, de modo que toda a cena
joanina concentra-se na prisao, na ansia de Jesus em beber o célice que o Pai lhe deu
(cf. Mc 14,36). Existem tragos particularmente joaninos: Jesus, sabendo que Judas
estava vindo, vai-lhe ao encontro, e quando Jesus se identifica com as palavras “Sou
Eu”, o grupo que viera para prendé-lo, formado pela policia judaica e por uma
“coorte” de soldados romanos, recua e cai por terra diante dele.®® Aqui, o autor
joanino manifesta suas inten¢des em indicar quem realmente condena Jesus. Ambos,
poder judaico e romano, sdo “instrumentos manipuldveis” nas maos do “chefe deste

mundo” (Judas/Satanas).

Notamos, porém, que Judas tem uma parte marcante e ativa na cena da prisdo. O
autor parece indicar que Satanas entra nele, tornando-o assim responsavel pela traicdo
(6 mapadidovg, vv. 2.5b — um participio presente que indica a sua situacdo enraizada
no mal (6,7; 12,4; cf. 13,21), instrumento manipulado, como disssemos acima. Judas
revela-se aliado das trevas. O autor o considera um representante de Satanés (13,2.27;
cf. 18,30), pensando talvez naqueles que ameacam a unidade da comunidade.**® Em
contraste com Judas, agiganta-se a figura de Jesus, cuja majestade se manifesta na
parte central da pericope (18,4-9). Ele ndo aparece como oprimido e angustiado (Mc

14,33-35), mas como perfeitamente consciente daquilo que esta para acontecer, como

contéa-lo, mostrando como exatamente nele se cumprem as expectativas.

Johan Konings se pergunta se essa “coorte” ndo seria um exagero ‘“majestatico” (um batalhdo do
exército!) ou talvez uma maneira de sugerir a luta da luz contra as trevas? E o fato de levar também os
soldados dos sumos sacerdotes e fariseus como autoridades demonstra ser uma construcdo que
acentua esse exagero intencional do autor, pois ndo corresponde ao tempo de Jesus, e sim ao tempo da
comunidade joanina (cf. 1, 19.24). Conclui dizendo que este “exagero”, proprio da encenagdo joanina
é mais teoldgico que historico (visto que a narragdo sinotica ndo faz tais descri¢des). Cf. Evangelho
segundo Jodo, p. 320.

%9 Cf. JAUBERT, Annie. Come leggere Il vangelo di Giovanni, p. 130-134.

368
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indica a expressdo “sabendo tudo aquilo que estava para acontecer” (gidmg, 18,4;
13,1.3). mostra-se senhor dos eventos, exibindo plena autoridade em relagdo aos
adversarios. Jesus se entrega livremente sem dar chances para Judas entrega-lo
traicoeiramente. Isso corresponde & sua soberania que domina toda a Paixdo no QE:
o0delg oipel adTNY & €uod, AL’ éyw TLOMuL adtny 4 éuautod. €fouvoiar éxw
Belval adtiy, kol €Eovatav €xw TaALy AaBetv adtry — Ninguém a tira [vida] de mim,

mas eu a dou livremente. Tenho poder de entrega-la e poder de retoma-la — 10,18.

E o proprio Jesus ainda que, tomando a iniciativa, d4& um passo adiante
perguntando aos circunstantes: “A quem procurais?” (18,4b.7). Duas vezes (maAv, v.
7) os adversarios respondem: “A Jesus de Nazaré” (vv. 5.7), e duas vezes Jesus replica
com uma frase ambigua: “Sou eu” (€y®d sy, vv. 5.8), que, além de uma simples
férmula de identificacdo, vislumbra o nome divino (Is 43,10.25; 46,4-9). Por meio de
tais elementos redacionais, 0 autor opde, assim, a qualificacdo humana de Jesus,
segundo a qual é conhecido por seus adversarios, a sua identidade divina. Enfim, Jesus
permite a agressao e estd no controle da situacdo, no entanto, ao contrario, Judas
deixa-se influenciar. Judas como os “Judeus” sdao as forgas que representam os

adversarios da comunidade joanina no seu confronto com a Sinagoga no ano 90.

3.2.3.5 O julgamento do Filho de Deus — Jo 18,28-19,16

Todos os quatro Evangelhos narram que Jesus foi levado da casa do/pelo Sumo
Sacerdote para ser julgado pelo governador romano, mas no QE esse julgamento € um
drama bem mais desenvolvido do que nos Sinoticos. Apresenta-se um palco
cuidadosamente montado, com “os Judeus” fora do pretorio e Jesus dentro. Sete

episodios descrevem como Pilatos vai e vem tentando reconciliar os dois inamoviveis
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antagonistas.*”® Unicamente o autor explica de forma clara por que Jesus foi levado a
Pilatos (18,31: os judeus ndo tinham permissdo de sentenciar ninguém a morte) e por
que razdo Pilatos emitiu uma sentenca de morte mesmo sabendo que Jesus ndo
merecia tal punicdo (19,12: ele seria denunciado ao imperador por ndo ter sido
diligente na punicdo do assim chamado rei). Jesus, que de forma alguma fala a Pilatos
nos outros Evangelhos, explica que seu reino ndo ¢ politico; ademais, “os Judeus”
admitem que o verdadeiro problema nio ¢ a acusagdo de ser “o Rei dos Judeus”>"",
mas o fato de Jesus ter pretendido ser Filho de Deus (19,7). Diante do procurador que
procura libertar Jesus, reconhecendo por trés vezes a sua inocéncia (18,38; 19,4.6), 0s

judeus afirmam este fato, que jesus “se fez Filho de Deus”. A acusagdo politica se

cruza com a religiosa.

Péncio Pilatos é entdo questionado por Jesus a respeito de sua pertenca a
verdade (18,37). A cena se torna o julgamento de Pilatos diante de Jesus, sobre quem
ndo tem poder real algum (19,11). Os maus-tratos da parte dos soldados romanos séo
colocados no centro do julgamento para que Pilatos possa apresentar o Jesus torturado
e escarnecido aos “Judeus” na famosa cena do Ecce homo, com a véa esperanca de que
eles desistam do pedido de pena de morte. Embora Pilatos ceda, os “Judeus” sdo
compelidos a renunciar a suas expectativas messianicas ao dizer: “Ndo temos outro rei
sendo o imperador” (19,15). Em Pilatos, o autor do texto dramatizou sua tese de que
aqueles que se esquivassem do julgamento provocado por Jesus ndo pertenceriam a

verdade (9,18-23; 12,42-43).

CEINT

370 Esta secdo é também descrita com verbos de movimento dando ritmo a narragio: “conduzir”, “entrar”
e “sair”’; por diferentes indicagdes espaciais: “dentro”, “fora” e temporais, bem como pela ocorréncia
constante da particula “entdo/pois” (obv). Os sete quadros nos quais se divide a cena sdo: 18,28-32;
18,33-38a; 18,38b-40; 19,1-3; 19,4-7; 19,8-12; 19,13-16a).

A expressdo “rei dos judeus” aparece em 18,39; 19,3; o titulo de “rei” em 18,37s; 19,12.14.15; o
termo “reino” em 18,36. Na frase: “Tu ¢€s o rei dos judeus?” (18,33), o pronome pessoal “tu”, em
provavel posicdo enfatica, pode indicar que Pilatos custe a crer que Jesus, que lhe parece um ser
indefeso seja um libertador do povo.
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Neste processo de Pilatos reconhecemos fortemente marcas da estratégia
literdria do autor, idéias e linguagem caracteristicamente joaninas sobre a realeza de
Cristo e sobre a soberania da verdade (aAnfeiq): éyw eig todTo yeyévvmual kel €lg
to0T0 éANALB €lg TOV koOopov, Tve papTtupnow TH aAndelqs mag O v ék TRC
aAnBelag axkolel pou th¢ dwriic — Para isto nasci e para isto vim ao mundo: para dar
testemunho da verdade. Quem é da verdade, escuta a minha voz, (18,37). Lembramos
que na controvérsia com os “Judeus” analisada nos capitulos 7-8, Cristo “diz a
aAnBele” — verdade (8,45-47): “permanecer em sua palavra” é “conhecer a aAnfeiq” €
ser libertado por ela (8,31-32). Assim sua realeza ndo é realeza que oprime ou
escraviza 0os homens, mas os liberta. Esta palavra libertadora da ain6eiq € a palavra
do préprio Deus: realmente, sua palavra é aindeie (17,17).3"? E, de fato, significativo
que este pronunciamento de Jesus (18,37) esteja colocado no contexto de uma cena
judiciaria. Onde esta a aAnBelq, ai 0s homens sdo julgados, como podemos saber por
3,18-21: aAnBela e dpi¢ (verdade e luz) estdo intimamente relacionados: e é somente 6
oV Y aAndetar — O que pratica a verdade, o homem cujos atos expressam a
realidade divina que é capaz de enfrentar o juizo da luz. Assim temos mais uma vez,
como em 9,13-41, o tema do juizo tratado com ironia joanina. Assim como la os
“fariseus” se fizeram de juizes sobre as pretensdes de Jesus, e afinal viram os papéis
invertidos e a sentenca pronunciada contra eles, assim aqui Pilatos julga estar
sentenciando Jesus, enquanto de fato ele esta sendo julgado pela Verdade. Sua
pergunta desdenhosa: “Que ¢ verdade?” (18,38) indica-0 como um daqueles que néo

querem “vir a luz” (3,20). Nisto Pilatos representa o mundo incrédulo. Desta forma o

372 Charles Dodd escreve: «Conclui-se que a realeza libertadora que Cristo exerce é o Reino de Deus
(embora o evangelista ndo use o termo neste sentido). (...) E ainda: Cristo é a ¢Andelq- em pessoa (Jo
14,6), assim como ele é a palavra». Cf. DODD, C. H., A interpretacdo do Quarto Evangelho, nota
544, p. 559-560.
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processo de Jesus, com seu resultado, ilustra o que se exprime em 12,31: viv kplolg

¢otiv 10D kdopov tovtou (E agora é o julgamento deste mundo).*"

Tratamos anteriormente do tema da Verdade (aAnfeix) no capitulo segundo
deste trabalho, o que nos ajudou a compreender seu significado no contexto da
comunidade joanina e no projeto literario do autor na sua proposta de indicar
“caminhos” para criar identidade, todavia, apresento ainda a definicdo que Johan
Konings faz no seu comentdrio a esta passagem. Ele diz que “Verdade” deve ser
entendida a partir do fundo biblico (cf. 1,14; 14,6): lealdade, fidelidade, coeréncia e
firmeza no pacto, na amizade, no amor. O que Jesus vem atestar é o reinado da
veracidade do Deus fiel, que se manifesta na pratica e na palavra de Jesus. E 0
contrario da mentira, como frisamos anteriormente no comentario exegetico (8,44-47),
a qual se revela nas intengcbes assassinas. O reino da verdade é também a pratica do
mandamento que Jesus entregou como marca de pertenca (identidade): o amor. Ao
mesmo tempo, continua Konings, o termo deve ser entendido no quadro do
simbolismo joanino, em contraste com a mentira. A mentira € a incredulidade, a
recusa a Jesus. No QE a mentira parece encarnar-se claramente na lideranca dos
“Judeus” e no diabo a quem eles obedecem; aqui, confiam sua guarda a Judas, que
estd em poder do diabo. Todavia, sabemos, concordando com Konings, que o autor
joanino pensa tambeém naqueles que, em seu tempo, no seio da comunidade cristd,

voltam suas costas a Jesus (conferir 1Jo 2,22).%"

37 podemos chamar este recurso do autor do QE de “procedimento estilistico da inversio dos papéis” (J.
Blank) ou mesmo de “ironia”. Por disposi¢do do autor a Paixdo desenvolve-se em dois planos,
permitindo, portanto duas leituras, no nivel da fé e no nivel da aparéncia. “Toda esta cena, como
muitas outras do QE, deve ser entendida simultaneamente em dois planos diferentes: plano histdrico e
plano espiritual. O primeiro evoca e sugere o segundo, a realidade sensivel tornando-se assim sinal e
simbolo da realidade religiosa”. Cf. MAGGIONI, B. O Evangelho de Jo&o, p. 463.

374 Cf. KONINGS, Johan. Evangelho segundo Jodo, p. 330.
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3.2.3.6 Na morte a revelagéo da gloria de Jesus — Jo 19,17-42

Aqui também o autor do QE é mais dramatico do que os Sinoticos, fazendo de
detalhes da tradicdo episodios teoldgicos importantes segundo seu estilo e seu projeto
literario. Num fraseado levemente diferenciado, os quatro Evangelhos mencionam a
acusacdo “Rei dos Judeus”, mas aqui esta se torna a ocasido para que Pilatos
finalmente reconheca a verdade acerca de Jesus, proclamando-a como uma inscrigcdo
imperial em trés linguas.®” Aqui o tema da realeza de Jesus encontra forte énfase
exatamente no episddio da crucifixdo. Todos os Evangelhos aludem a divisdo das
vestes de Jesus; aqui, porém, o modo segundo o qual os soldados romanos cumprem
assim as Escrituras até o “enésimo” grau ¢ explicitado como um exemplo de como
Jesus permanecia no comando. Depois da morte de Jesus, 0s Sinoticos citam as
mulheres galiléias postadas a distancia; aqui as mostra junto a cruz, enquanto ele

ainda esta vivo.%"®

A cena da perfuracdo do lado de Jesus morto é particularmente
joanina, completando 7,37-39; (6,55) — de dentro dele brotaria 4gua viva, simbolo do
Espirito — e (uma vez que o0s 0ssos do cordeiro pascal ndo deviam ser quebrados) 1,29

—ele era o Cordeiro de Deus.

O testemunho do Discipulo Amado da& confirmacdo a narracdo da Paixdo e,

dentro da estratégia literaria do autor, diz a comunidade que acreditem firmemente

5 Na antiguidade, ha exemplos de uso de varias linguas nas inscrigdes sepulcrais, mas é bastante
estranho que isso tenha acontecido para tornar publico o crime de um condenado a morte; é provavel
gue com esse detalhe o autor joanino queira declarar que a realeza de Jesus possui uma importancia
universal, como também poderia ser uma reafirmacdo da divindade de Jesus para 0s que na sua
comunidade continuavam a contesté-la e negé-la, rejeitando Jesus como Filho de Deus. A prdpria
resposta de Pilatos, com um verbo no perfeito grego: “o que escrevi estd escrito” (0 yéypaoa,
véypapa), indica que a declaracdo tem um valor perene e definitivo. O evangelista joanino afirma
assim, que apesar da rejeicao judaica, Jesus é verdadeiramente o rei-Messias de Israel. Ele se torna rei
com sua oferta sacrifical. O momento do supremo holocausto corresponde, pois, ao do seu triunfo e da
manifestacdo gloriosa da sua realeza, reconhecida universalmente como tal. Cf. CASALEGNO, A.
Para que contemplem a minha gloria, p. 229-230.

O autor do QE registra que Jesus ndo se encontra s6, mas ao pé da cruz inicia-se aquela “comunidade
de crentes” que uma palavra anterior de Jesus (12,32) declarou ser o fruto de sua morte. “Quando for
enaltecido da terra atrairei todos a mim”. Para o evangelista, a comunidade messidnica nasce da cruz.

376
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que Jesus é o Senhor crucificado e enaltecido. Olhar para ele é ser atraido para a
verdade, a salvagdo (12,32-33). Tipico deste evangelista é ainda Nicodemos (3,1-2;
7,50-52) como atestamos antes, que ndo admitira abertamente acreditar em Jesus;
agora reaparece e publicamente oferece um sepultamento digno a Jesus. Como modelo
para os leitores membros da comunidade joanina, Nicodemos reaparece confiante e
sem medo (dos judeus, v. 39), demonstrando a todos que renasceu radicalmente da

agua e do Espirito e € capaz de acolher e testemunhar Jesus.

3.2.3.7 Tomé: outro modelo emblematico de incredulidade e fé — Jo 20,19-31

Notamos que novamente esta pericope € de grande importancia para o autor do
QE dentro de todo seu estilo estratégico literario porque nela ele continua seu discurso
sobre o itinerario da fé e introduz seu discurso sobre a missdo da Igreja: acentua
fortemente a aparicdo de Cristo como um ser real, 0 mesmo Jesus que foi pregado na
cruz (v. 20), reafirmando assim a identidade real entre o Cristo historico, crucificado,
e o Cristo da ressurrei¢do (v. 27). Tomeé (cf. 14,5; 11,16) ndo cré (v. 25). Pretende
constatar pessoalmente. O motivo do medo e da duvida dos discipulos em face do
anuncio da ressurreicdo, frisado no anonimato em Mt 28,16-20 e Lc 24,34-43, é
tratado aqui explicitamente e dramatizado. Konings diz que esse medo € incompativel
com o desenvolvimento da trajetoria de Jesus (cf. 16,33). Esse medo dos judeus, que
temos acompanhando desde o inicio do QE, evoca a situacdo da comunidade joanina
(9,22); aqui o autor quer dar, j& na narrativa da aparicdo do Crucificado, um
reconforto e um estimulo para sua comunidade permanecer firme na fé e ndo sucumbir

diante das adversidades e controvérsias.>”’

377 Cf. KONINGS, Johan. Evangelho segundo Jodo, p. 355.
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Os versiculos conclusivos 30-31°78

resumem todo o QE. A primeira frase
apresenta a inteira atividade de Jesus sob o termo “sinais” e a segunda tem como meta
reforgar a fé dos leitores acreditando que Jesus é o Messias e o Filho de Deus. Quem
crer no seu nome terd vida. Esses versiculos podem ser relacionados com o
acontecimento da aparicdo de Jesus a Tomé e aos discipulos, que culmina na
afirmacdo: 0tL €Wpakag pe TETLOTEUKNG, HOKKPLOL OL WM L8OVTEC Kol TLOTEVONVTEG
(Porque viste, creste. Felizes os que ndo viram e creram!, 20,29), e reconstruir todo o
processo do crer no QE, como o concebeu o autor: Jesus de Nazaré (o fato historico)
que, ao realizar sinais, revela aos discipulos sua gloria; os discipulos que viram,
creram e por isso testemunham; a comunidade posterior, que cré sem ter visto,
confiando no testemunho dado pelos que viram. Aqui se observa que os versiculos 30-
31 ndo afirmam simples e genericamente uma conex&o entre os sinais realizados por
Jesus e o fato de crer, porém, mais precisamente, entre 0s sinais escritos e o crer. Com
isso, a intencdo do evangelista fica transparente e, por conseguinte, também a Otica

com que devemos encarar a leitura de seu evangelho. O escrito ocupa o lugar do

testemunho dos discipulos, diante do qual Tomé deveria ter crido sem pretender ver.

3.2.3.8 Pedro e Jodo: Conflitos de autoridade na comunidade joanina — Jo
21,1-23

Na comunidade joanina a autoridade parece ser exercida pelo Espirito Santo,
que conduz os discipulos a plenitude da verdade, fazendo-os compreender o sentido
dos eventos e das palavras de Jesus (14,26; 15,26; 16,13). A ele cabe a funcdo de

auténtico mestre, que ajuda a perseverar na tradicdo recebida e a atualiza-la nas

378 «Jesus fez ainda, diante de seus discipulos muitos outros sinais que néo se estdo escritos neste livro.
Estes, porém, estdo escritos para que creiais que Jesus é o Cristo, o Filho de Deus, e para que, crendo,
tenhais vida em seu nome”.
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diferentes circunstancias da vida da Igreja. Representa a presencga continuada de Jesus
entre os seus, aquele sobre o qual a comunidade pode apoiar-se com seguranca. Ela se
reporta ao Espirito, e exclusivamente a ele, mesmo quando em seu seio se manifestam
0s primeiros sinais do cisma e muitos fiéis comecam a deixar a sua fileira (1Jo 2,19).
Também nessa ocasido os crentes sdo convidados a reconhecer a ungdo interior
recebida do Santo (1Jo 2,20.27), isto €, a ater-se a palavra da revelagdo interiorizada
por meio do Espirito e a permanecer fiéis ao ensinamento batismal primitivo (1Jo
2,7.24; 3,11), sem que o autor jamais faga referéncia a existéncia de uma autoridade

humana a quem obedecer.

E devido as circunstancias historicas que a comunidade redescobre o papel de
Pedro. O capitulo 21 da testemunho disso, tendo sido acrescentado pelo redator final
provavelmente quando a divisdo da Igreja ja estava em andamento. Embora sem
jamais ter posto em davida que a responsabilidade pastoral do rebanho cabe a Pedro
(1,42), a Igreja sé compreende apos certo tempo que a direcdo do Espirito sem uma
concreta mediacdo humana nédo é suficiente para Ihe dar estabilidade e compactacéo,
mas que é necessario também o exercicio da autoridade de um pastor que continue o

oficio de Jesus, o pastor por exceléncia (10,11-14).

Em 21,15-17 o verbo “apascentar” que traduz fockewv e motuaively, se refere em
primeiro lugar a tarefa de ensinar que Pedro deve oferecer aos fiéis na forga do
Espirito. Indica também, a tarefa de defender e de proteger os crentes diante das
heresias que agitam a Igreja. Esse oficio estd relacionado com o amor que ele nutre
por Jesus; antes, ¢ a manifestagdo concreta: “Simao, filho de Jodo, tu me amas mais do
que estes?” ele lhe respondeu: “Sim, Senhor, tu sabes que te amo”. Jesus lhe disse:

“Apascenta os meus cordeiros”. Trata-se, pois, de uma autoridade que deve ser
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animada pelo amor e pelo respeito, banindo toda tentacdo de autoritarismo (Mc 9,33-
37; 10,35-40).%® As ovelhas ndo pertencem a Pedro, mas continuam a ser de Jesus,
conforme especificam as expressdes: “as minhas ovelhas”, “os meus cordeiros”. Por
isso Pedro, a exemplo de Jesus, deve mostrar a sua total dedicacdo ao encargo

recebido, até o sacrificio pessoal pelo rebanho, como de fato aconteceu (21,18-19).%°

De tudo que afirmamos resulta que nos primeiros tempos da sua existéncia, a
comunidade joanina deve ter preferido uma estrutura carismatica, tornando-se, mais
tarde, uma organizagdo hierarquizada, valorizando a funcdo de Pedro, diante dos
perigos do fracionamento interno, como vimos nos conflitos anteriores e presentes no
QE. Observa-se um sinal desse processo no texto de 3Jo 9, onde se afirma — sem
critica-lo — que Di6trefes “ambiciona o primeiro lugar” (ptlompmtedwv), isto é, deseja
o lugar de primeiro responsavel pela Igreja. Esses elementos explicam por que a
comunidade joanina, embora brilhante por sua “alta teologia”, foi bastante fragil e
plural no seu interior. As divergéncias e controvérsias revelam-se fortemente no seu
seio, exigindo mais ordem e guia, disciplina e organizacdo. A disputa, portanto, entre
0 cristianismo joanino e o petrino ndo se concentrou em temas cristolégicos, mas em
questdes de discipulado. O capitulo 21 reconhece a lideranca da solicitude pastoral de
Pedro, mas unicamente com a condicao de que ele “ame” Jesus, ou seja, que adote a

liderancga altruistica advogada pelo Jesus joanino (21,15-19).

3.2.3.9 Conclusdes do Livro da Gloria

Encontramos na narragdo da historia da prisdo, processo e crucifixdo de Jesus

um onuelwv (sinal) em grande escala, para cujo significado cada detalhe contribui: a

9 Cf. MCKAY, K.L. Style and significance of John 2,15-17, p. 319-333.
%80 Cf. CASALEGNO, Alberto. Para que contemplem a minha gléria, p. 330-331
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prépria entrega que Cristo faz de si no Getsemani, a transferéncia de sua causa para o
tribunal romano, sua apologia contra a acusagdo de pretender a realeza, o modo como
ele morreu, e o derramamento de sangue e agua de seu corpo apds a morte. Cada um
destes detalhes evoca por associagdo uma série de idéias ja expostas no decurso das
partes anteriores e as concentra neste evento capital. Dodd diz que é dificil ndo
perceber que os motivos de toda uma série de onuelx estdo reunidos neste onuelwv

supremo:

O sinal do vinho de Cana, que agora descobrimos ser 0 sangue
da verdadeira Videira; o sinal do templo (que é o Corpo de
Cristo) destruido para ser erguido outra vez; os sinais da
palavra vivificante (em Cana e Betesda), ja que a prépria
palavra é vida e morre para que 0os homens sejam salvos da
morte; o sinal do Pdo, que é carne de Cristo dada para a vida
do mundo; o sinal de Siloé — a luz da verdade que ndo s6 salva
mas também julga; o sinal de Lazaro — a vida vitoriosa sobre a
morte através do ato de doar a propria vida; o sinal da ungdo
para o sepultamento; ¢ o sinal do “Rei de Israel” aclamado na
sua entrada em Jerusalém para morrrer. Juntamente com estes,
outros simbolos, que, embora ndo tenham sido incorporados
em cenas concretas, foram entrelagados nos discursos, tém seu
significado esclarecido e salientado neste supremo onueiwv: a
serpente de Moisés, a dgua viva, 0 bom pastor, o grdo de trigo,
a mulher em trabalhos de parto. Como em toda parte, assim
muito especialmente na histéria da prisdo, processo e
crucifixdo de Cristo, 0 que acontece e se observa na esfera
temporal e sensivel significa a realidade eterna: a vida eterna

dada ao homem através da palavra eterna.®®

O autor joanino ndo quer simplesmente descrever a evolucdo dos fatos, mas

principalmente oferecer ao leitor uma compreensao teoldgica destes, mostrando que

%1 DODD, C. H., A interpretacéo do Quarto Evangelho, p. 563.
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na Paixdo de Jesus revela a sua majestade e a sua verdadeira grandeza.
Consequentemente, a gldria que brilha no evento pascal e na existéncia historica de
Jesus, a partir da sua encarnacéo, torna-se “o principio interpretativo” de todo o QE.**?
Vemos ainda que para o evangelista, a Paixdo de Jesus é também a reacdo do mundo
as palavras de Jesus: uma rejeicdo qualificada; € ao mesmo tempo a desmentida ilusdo
do mundo: aquele que o mundo rejeita é o vencedor. E €, enfim, a resposta de Deus a
recusa do mundo: uma resposta de amor, que exatamente diante da rejeicdo demonstra
toda sua profundidade e teimosia. E Jesus o protagonista dos acontecimentos de toda a
narrativa evangélica joanina. Na elaborada cena do processo (18,33ss.), Jesus é
julgado pelos homens, mas na realidade é ele quem julga o seu povo; coloca-0 na
alternativa de aceitar ou de recusar. O autor do QE Vvé realizar-se na cruz de Jesus o
juizo escatoldgico, salvagdo para os discipulos e condenagdo para 0 mundo, e isto nao
tem apenas uma dimenséo cristoldgica, mas também eclesial: todo o drama da vida de
Jesus, no qual o Messias condenado se torna juiz de seus acusadores, é o simbolo do

drama do cristianismo que, julgado pelo mundo, deve convencer a este do pecado (cf.

8,14-17.46; 16,8-11).

Concluimos com mais clareza que toda a segunda parte do QE (13 — 20) ilumina
e esclarece a primeira (1 — 12). E a luz da ressurreicdo e glorificacio de Jesus que
entenderemos 0s enunciados anteriores sobre a sua hora; entenderemos também o
significado dos sinais e imagens escolhidos pelo autor e usados por Jesus. Toda a
narracdo € ordenada para a descri¢cdo da hora em torno da qual giram os tempos e 0s
eventos que a precedem e a seguem. Através deste “esquema” da hora, o autor
conceitualiza, em um crescente de eventos, a saida de Jesus e dos seus do drama do

“nao-reconhecimento”, da situagdo de minoria exposta a hostilidade dos “Judeus”,

%82 Cf. VANCELLS TUNI, J. O., O testemunho do Evangelho de Jo&o, p. 89.



249

mas também de uma condic¢do de indeteminagdo sem precisa identidade e fisionomia
na qual se encontra a comunidade. O autor quer suscitar e produzir uma nova
realidade, um novo nascimento com o éxito da hora, e isso somente através do conflito
com os “Judeus” e com a sociedade de entdo. Podemos dizer também, um drama de
dimensGes cosmicas (morte e ressurrei¢cdo do Filho) no qual a derrota da forga hostil

5383

(0 “mundo”™" e o “principe deste mundo”) se obtém mediante a morte de quem serd o

vencedor final.

Em 20,30-31 encontramos a estruturada conclusdo que o autor faz do seu
evangelho, a qual se encaixa no seu objetivo de conduzir a comunidade a defini¢éo da
sua identidade de fé em Jesus Cristo. O evangelista quer que seus leitores confirmem
sua fé, sem hesitacdo. O préprio verbo usado (miotedonte) parece indicar essa
inten¢do. Konings diz que em vez de “creiais...” (tempo presente/continuidade:
“continueis na fé”), a maioria dos manuscritos escreve com uma letra a mais: “para
que chegueis a crer” (tempo pontual: “abraceis a f€””), 0 que parece ser uma concessao
ao pensamento espontaneo, contudo sem coeréncia com o estilo joanino, de que os
sinais teriam a funcéo de produzir a fé... E, continua Konings, negligencia o fato de o
QE ser um livro de aprofundamento para 0s que ja créem, ndo de publicidade. Desde o
principio do QE percebemos esta insisténcia estratégica: continuar na fé, acreditando
que Jesus € 0 Messias enviado por Deus e Filho dele. Aderir radicalmente a Ele e

segui-lo é testemunhé-lo ao “mundo”, sem medo.**

%3 Johan Konings diz que para o autor do QE o termo “mundo” indica um tempo-espaco que é dominado
pelo “chefe deste mundo” e destinado a perdig¢@o. Para o autor a vida eterna comega desde ja, na opgao
de fé. E ainda: significativamente, o autor prefere indicar o tempo-espago presente no kosmos (grego
para “mundo”), sendo que kosmos traz a conotagdo de “cosmético”, bonito, brilhoso, harmonioso...
Parece que o autor quer sugerir o falso brilho deste mundo, bonitinho, mas ordinario. Cf. “No mundo,
mas nido do mundo”, p. 67-68.

34 Cf. KONINGS, Johan. Evangelho segundo Jodo, p. 364.
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3.3. A estrutura estatico-dinamica do QE revela conflitos na

comunidade

Nosso acesso ao conhecimento do contexto da comunidade aonde nasceu 0 QE é
0 proprio texto joanino. Depois de termos considerado a estrutura de todo o texto é
que podemos fazer conclusGes sobre o projeto do autor e seu ambiente. Chegamos a
compreender que a propria estrutura do texto joanino € o modo como o evangelista
ambiciona conduzir sua comunidade (os destinatarios) a uma opcdo radical de fé em
Jesus Cristo, é sua maneira de forjar uma identidade comum, sobretudo usando dos
personagens-modelos e dos “discursos de revelagdo”. Para o autor, o Jesus que ele
“molda” vem revelar o sentido profundo da sua identidade e de sua pratica. Por
palavras e acbes, no estilo dos profetas, ele ensina. Este ensino nada mais é do que
palavra forjadora do autor por trds do texto. Para exemplificar e fundamentar nossas
consideracGes empresto uma comparacdo de J. Konings que diz ser a estrutura estatica
do QE como um mapa de uma cidade, mostrando ruas, pracas, edificios, etc., e a
estrutura dindmica, menos demonstravel, como 0s processos que geram a vida da

cidade. Estrutura essa que ¢ “conduzida-guiada” pelo autor com maestria:

Entre as caracteristicas literarias devemos mencionar as
observagdes explicativas que aparecem no texto, como quando
o diretor de um filme de repente comenta sua propria obra
falando em off, fora do roteiro: abandona por um momento o
ponto de vista da narrativa, sai do papel de narrador e torna-se
comentador. Tais observacBes ou paréntesis do autor sdo de
diversos tipos, mas praticamente sempre no estilo e
vocabulario do resto do evangelho. Nao parecem acréscimos
de algum redator, mas comentarios reflexivos que o autor
acrescenta a seu proprio texto. (...) comentérios que sdo
indicacBes de cenario para que o leitor acompanhe melhor o

movimento dramético (p. ex. 5,9; 9,12); alusbes a tradicao
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evangélica geral (3,24), o que comprova que este evangelho
foi escrito ndo para pessoas que nunca ouviram falar de Jesus,
mas para pessoas que ja estdo no caminho da fé; (...) evocam o
origem e 0 conhecimento peculiar de Jesus, esclarecem a
mensagem escondida que o texto veicula e explicam
expressdes simbdlicas ou de duplo sentido, incompreensiveis
para “os de fora”, revelam o sentido escondido das agdes de
Jesus etc. Assim mostram a solidariedade do autor com a
comunidade fiel (p. ex. 2,22; 6,6; 12,16.33). O QE é um
evangelho refletido e comentado pelo prdprio autor. Seus
comentérios induzem o leitor a superar o nivel da narrativa, a
reconhecer sentidos mais profundos no texto, a perceber o

simbolismo e procurar um sentido de atualidade, em uma

palavra, a interpretar o texto.*®

Segundo nossa andlise das duas grandes partes do QE, constatamos que o
préprio texto nos da informacdes sobre o autor e sua comunidade. O Livro da Gléria
determina a perspectiva do primeiro Livro, e o Livro dos Sinais constitui a memoria
que é aprofundado no Segundo Livro. Toda a atividade publica de Jesus (os “sinais” —
caps. 1-12) adquire significado e sentido na Paixdo (que ¢ a “hora”, a gldria de Jesus —
caps. 13-20). O autor escreve aos seus destinatarios conduzindo-os em um itinerario
de fé que vai crescendo, em meio a vacilos e quedas, descrenca e incredulidade, até a
maturidade de um adulto que, com radicalidade, opta por Cristo. Vimos que é um
processo de iniciacdo de discipulado. Alguns personagens sdo apresentados como
modelo-tipo que representam justamente figuras reais da comunidade que atravessam
situacbes de davidas na busca da verdade. Konings diz que a relacdo autor-
destinatario € muito intensa e se poderia ate afirmar que o autor estd mais interessado
na reacdo de fé de seu destinatario do que na historia de Nicodemos ou do cego que

ele esta contando. J& dissemos isso nos capitulos anteriores, mas reafirmamos aqui

%5 Cf. KONINGS, J. Evangelho segundo Joo, p. 19-21.
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esta transposicdo que faz o autor entre a histéria e o destinatario, como mostra o

esquema:
Autor Destinatarios
Como supde o quadro Narrador Ouvintes que acompanham a
literério narrativa de Jesus ano 30
Como se da na realidade Tedlogo, catequeta Membros da comunidade
joanina ano 90, recebendo
reforco na fé

Toda a narrativa que o autor faz da vida de Jesus segue um género dramaético
que se aproxima do género literario dramaturgico, como se estivesse escrevendo para
ler ou representar num palco-teatro. Podemos assim supor, como faz ainda Konings,
que no ambiente cultural do QE, o teatro era um elemento muito forte para a catequese
e a educacdo da fé. Para nds, esse carater dramatirgico é um estilo préprio do
escritor, intencional em cada narrativa do texto. Esclarecemos que a preocupagéo do
autor € tornar as cenas visiveis, interessantes e reais, dai o recurso ao drama literario.
Porém, ndo podemos pegar tudo ao pé da letra. Entretanto, também frisamos, esta
estratégia literaria demonstra a familiaridade e a capacidade do autor em “reler e
reescrever” a historia da vida de Jesus e a historia da vida da comunidade com arte
retorico-teoldgica, isto é, em dois niveis, através dos simbolos, da duplicidade
(dualismo), da ambigiidade. A consisténcia dos personagens presentes no texto
joanino é realmente historica e confirmada pelos outros Evangelhos. Somente a
“roupagem-fantasia” deles ¢ diferente. A linguagem expressa-se com uma

terminologia especifica, com duplo sentido, ironia, mal-entendido. Todavia, tornam-
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se, na habil capacidade literaria do autor, modelos, paradigmas para os destinatarios

do texto, de ontem e de hoje.**®

O QE foi escrito e quer ser lido ou escutado como o testemunho apostolico de
que Jesus é o Messias e Filho de Deus (20,31). Pela analise do texto percebe-se que a
intengdo do autor ndo é combater ou agredir os judeus, mas instuir e incentivar 0s seus
leitores, também judeus, mas judeo-cristdos, a uma confissdo de fé sélida em Jesus,
reconhecido Messias enviado por Deus.*®” Concordamos com J. Konings: «E um
escrito que conduz o leitor/ouvinte por um itinerario de fé, caracterizado pela
articulacdo de iniciacdo e perseveranca. Recorda os primérdios (Jesus no ano 30) para
reforcar no tempo da crise (a comunidade nos anos 90), abrindo perspectiva para as
geracBes que hdo de vir (20,29!), assistidas pelo Paraclito que, em cada época, 0s
conduzira “na plena verdade”. Por isso, “redesenha”, com liberdade, os fatos e as
palavras de Jesus, tornando-os eloqiientes para as geracfes ulteriores, as quais ele
destina a bem-aventurancga daqueles que créem sem ter sido testemunhas de primeira
hora (20,29)».%®® Ao fazer uma releitura destes dois niveis, o evangelista reescreve as
situacdes de controvérsias existentes no nivel do conflito entre “verdade e mentira”,

“luz e trevas”, “vida e morte”. E preciso escolher e definir-se! Isso é o que pretende o

%86 Johan Konings os descreve assim: Pedro, o impulsivo; André, o singelo; Filipe, o sébrio; Tomé, o
realista; Nicodemos, o medroso; Caifés, o cinico; Pilatos, o cético. Natanael, a Samaritana, Maria de
Betania, Maria Madalena e o Discipulo Amado também recebem descri¢des detalhadas no QE. Cf.
Evangelho segundo Jodo, p. 19, 28. Elisabeth Fiorenza diz a esse respeito que para o evangelista as
figuras: Maria de Nazaré, a mulher samaritana anénima, Marta e Maria de Betania (e talvez a adultera
andnima que ndo foi julgada, mas salva por Jesus) sdo paradigmas do discipulado apostdlico das
mulheres, assim como também de sua lideranga nas comunidades joaninas. Como tais, elas ndo sdo
apenas paradigmas de discipulado fiel a serem imitados pelas mulheres, mas também por todos os que
pertencem & comunidade-familia que Jesus chama de “seus”. Cf. As origens cristds a partir da
mulher, p. 381.

O QE ¢é o tnico a usar o termo “messias”, fornecendo inclusive sua tradugdo (1,41; 4,25); é 0 que mais
usa, entre os quatro evangelistas, o equivalente grego de “messias”, ypiotoc (Mt 17, Mc 7, Lc 12, Jo
19). O tema da messianidade €, para nds, um dos temas importantes do conflito na comunidade
joanina, pois esta central na escolha cristologica do autor. Johan Konings aborda este tema em seu
artigo: O tema do Messias no QE, e diz que no QE ha uma afirmacdo explicita da messianidade de
Jesus: 1,19; 4,25.26; 6,14-15.66-70; 7,25-26.46; 9,17, 12,20-52; 18,28-19,16; 19,18-22; Cf. EstBib 52,
1997, p. 88-98.

%8 Cf. 1d., p. 52.
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autor: forjar identidade. O Jesus que o autor apresenta, rejeitado (1,10-11/ “Se o
mundo vos odeia, sabei que primeiro odiou a mim” — 15,18) é como vimos antes, 0

reflexo do que se passava na comunidade.

Notamos ainda que justamente a presenca de caracteriza¢fes sécio-culturais, de
dados “histéricos” precisos, de observagdes religiosas concretas nao € casual no QE,
mas faz parte integrante da estrutura dindmica e dramatica que o autor escolheu. O
drama central deste Evangelho parece ser o fato de Jesus ndo ser reconhecido na sua
verdadeira natureza nem acolhido na propria casa, na propria terra (cf. 1,11: “Veio
para os seus, mas 0s seus nao o receberam”; 7,5: “Pois nem mesmo seus irmaos
acreditavam nele”). Nossa afirmacdo de que o autor buscou uma maneira de se fazer
entender pelos que duvidavam da natureza divina de Jesus encontra aqui
fundamentacdo. O evangelista intenta iluminar e ajudar sua comunidade a reconhecer
Jesus e aderir a Ele com fé consciente e firme. Precisavam legitimarem-se, como diz
Sénen Vidal, diante das ameagas do Judaismo e de tensdes intracomunitérias. Essa
realidade exigia mudanca.*®® Certamente havia muita dificuldade de entendimento. As
categorias sdcio-culturais ndo bastavam, era preciso o salto da fé. Isso era inédito e
exigente. Assim sendo, segundo o “dualismo” joanino, nas suas varias dimensdes,
tudo se decide na “f¢” (a da comunidade crente) ou na incredulidade (a do “mundo”

néo crente).

Mauro Pesce diz que os estudos antropoldgicos mostraram que o inicio de uma
nova atividade em geral pressupde uma mudanca de atitudes, de mentalidade, de

relagdes e normalmente uma separacdo radical do ambiente familiar ou daquele da

%9 Senén Vidal diz que a situagio traumética que a comunidade joanina vivia foi ocasido para um “novo
nascimento”, que todo o QE ¢ uma obra “etiologica”, de justificativa. Com isso entendemos melhor o
tom dramatico ‘confessional’, de denuncia e juizo, presente no texto. Cf. VIDAL, Sénen. Los escritos
originales de la Comunidad, p. 44-46.
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comunidade de origem, seja esse qual for. A separagdo é finalizada ao inicio de uma
nova existéncia, na qual virdo, porém sucessivamente recuperados 0s ambientes de
pertenca e as pessoas. Inicia-se um grupo que tem Jesus ao centro e os discipulos ao
seu redor, como também pode ter a presenca da mée e dos irmédos de Jesus, como

acena o evangelista joanino. 3%

Dentro mesmo das caracteristicas estaticas e dinamicas do QE parece-nos que o
autor “compreende” sua narragdo da vida de Jesus como uma proposta de plataforma
identitaria aonde os destinatarios do texto encontrariam motivos para crer na propria
vitoria, apesar da aparente situagdo de “derrota e perseguicdo” que estavam
atravessando provavelmente na fase de confrontos com a Sinagoga no ano 90 d.C.
Todo o desenvolvimento dramatico delineado pelo autor revela o drama da luz que
brilha nas trevas, do Logos que veio habitar entre os homens, do Filho do Homem que
desceu do céu para a terra, do Enviado do Pai que trouxe a revelacdo divina definitiva.
Este carater dindmico de dramaticidade se verifica ainda mais quando as trevas
rejeitam a Luz, quando os homens n&o reconhecem o Logos, o Filho de Deus como
palavra reveladora enviada do Pai. Os leitores do QE estdo, portando, frequentemente
diante de uma alternativa que é posta ou como aceitacdo, fé, escuta da palavra, ou
como recusa, incredulidade. A resposta positiva ou negativa a proposta de acolher o
contetido da revelagéo trazida por Jesus — isto €, o mistério de sua filiacdo divina, de
sua unido no ser e no agir com o Pai (3,17.19; 10,30) — comporta conseqliéncias
decisivas; aos que respondem sim a revelacdo salvifica do Logos feito carne, destino
de vida, de salvacdo, de luz e de verdade; aos que respondem néo a esta revelagéo,

destino de morte, de condenacao, de trevas.

%0 Cf. PESCE, Mauro-DESTRO, Adriana. Antropologia delle origine Cristiane, p. 71-73.
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Estamos de acordo que todo o escrito do quarto evangelista demonstra reais e
acirrados conflitos entre os leitores, membros da comunidade e destinatérios do texto.
Vé-se um grande processo, estruturado estrategicamente, onde a Luz, brilhando neste
mundo, pleiteia contra as trevas, isto é, contra o Principe deste mundo. O proprio
Bultmann fala até de um processo de dimens&o césmica que opde Jesus e o mundo. 3"
Assim, a pessoa de Cristo € a Luz que veio a este mundo para trazer a salvacdo, e 0s
homens o condenaram. Trata-se realmente de um processo, onde, no plano terrestre,
Jesus é condenado e morto sobre a cruz, e, no plano espiritual, € o mundo que se
condena a si mesmo.**> Alberto Casalegno diz que este processo, promovido pelo
Judaismo incrédulo, é a consequiéncia do testemunho de Jesus, que proclama a sua
identidade transcendente e a sua relacdo intima com o Pai (cf. 3,32; 7,16; 8,26.28;
12,49; 14,24).>* Trata-se de um testemunho que supera a capacidade humana de
compreensdo e exige uma adesdo de fé; por isso é asperamente contestado e tomado
como blasfémia. Este “grande processo”, porém, ndo termina com a vida terrestre de
Jesus, mas se prolonga na vida dos discipulos: sdo estes que, sob o influxo dindmico
do Espirito (15,26-27), deverdo vencer o “mundo” que recusa aceitar Jesus enquanto

fonte de vida eterna e Salvador universal dos homens.

Para nos, esta é a estrutura literaria estatica e dindmica usada pelo autor como
resposta retorica as varias duvidas e polémicas da sua comunidade. Nao duvidamos
que o QE é fruto de uma vivéncia conturbada da(s) comunidade(s) joanina e que,
desta forma, nos fornece a dindmica dramatica das mesmas. Por isso e para iSSO 0
autor faz uma “mistura” ao mesmo tempo literaria e funcional, temporal e espacial,

historica e teologica, cristoldgica e eclesial, usando continuamente da “ironia” literaria

%1 Ccf. BULTMANN, Rudolf. The Gospel of John, 1971.
%92 Cf. SANTOS, Bento Silva. Teologia do Evangelho de S&o Jo&o, p. 301.
33 Cf. CASALEGNO, Alberto, Para que contemplem a minha gléria, p. 143.
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para descrever este drama que viviam: da descrenca, da incredulidade.®* As
caracteristicas da comunidade joanina emergem de algumas narracfes especificas,
lendo nas entrelinhas do texto com uma certa dose de perspicacia e de intuigdo.
Podemos concluir que a intencdo do autor era dar certezas que consistem na dinamica
da fé bem expressa na conclusdo do Segundo Livro (20,31): “Estes sinais foram
escritos para acreditardes que Jesus € o Messias, o Filho de Deus, e, acreditando,
terdes a vida em seu nome”. A comunidade joanina, posta a prova em diversas fases
de sua existéncia, era desejosa de afirmar a propria identidade, animada pelo Espirito
Santo e consciente de viver o momento culminante do longo dialogo que Deus teceu

com o povo de Israel.

%4 A ironia joanina tem o objetivo de mostrar ao leitor a verdadeira importancia da revelagéo de Jesus,
permitindo-lhe aderir com seguranca ao andncio evangélico. Cf. CULPEPPER, R. A., Anatomy of the
Fourth Gospel, p. 165-180; MANNUCCI, V., Giovanni il Vangelo narrante, p. 67-81.
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CAPITULO IV
AS FIGURAS DE ABRAAO, JESUS E O DIABO

NO CONFLITO DA COMUNIDADE JOANINA

Os trés capitulos anteriores ja nos deram muitas respostas e confirmaram nossas
hipdteses. Vimos como nos Gltimos anos a atencdo dos estudiosos se concentrou na
relacdo entre o Evangelho e a comunidade que o formou. A analise das fontes e das
etapas de formacdo do QE foi determinante para conhecer melhor a génese da
comunidade, sua histéria, evolucdo e posicao diante de outros grupos em seu ambiente
plural. O autor, pertencente ao “circulo/escola joanino” considerou como tarefa sua
assumir e elaborar os problemas da sua época, problemas que ja estavam bem
distantes dos tempos primitivos de Jesus e da comunidade primitiva. Podemos dizer
que para o autor do QE, a distancia caracteristica do tempo primitivo de Jesus e dos
Apostolos se torna problema especifico que ele sente mais intensamente do que 0s
Sindticos, e que, sobretudo, salienta expressamente perante si mesmo e perante seus
destinatarios (leitores).>*0 cristianismo primitivo e em particular, o da Comunidade

do Discipulo Amado, s6 poderia manter-se fiel a Jesus, e logicamente também as suas

3% Cf. BLANK, Josef, O Evangelho Segundo Jodo 4/2, p. 8-9.
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préprias origens, se assumisse 0 risco de uma nova formulacdo linglistica e
criteriologica do “fato” e da “pessoa” de Jesus. O autor joanino entrou numa arrojada
aventura teoldgica com seu Evangelho. A volta a Jesus de Nazaré é para ele téo
importante como a questdo sobre uma nova formulagdo da mensagem de Jesus para o

seu préprio tempo, mundo e sociedade.**

J. L. Martyn foi o pioneiro a estudar os relatos do QE a partir da sua histéria e a
vé-los como se fosse um tell onde se podem encontrar diversos extratos de redacgéo,
conforme situagdes novas da comunidade. Seu ponto de apoio foi a triplice mencéo da
expulsdo dos judeus-cristdos que aparece no texto, 0s amoouvvaywyog (9,22; 12,42,
16,2). Isso gerou cristdos chamados de criptocristdos, ou pseudocristdos.*®” A ameaca
de morte e perseguicgéo aberta (10,28s; 15,18) incomodava e questionava o0 seguimento
de Jesus. Foi nesse contexto polémico que o0 autor escreveu a passagem que
analisamos ao longo deste trabalho. Para nés, concretamente, a pericope 8,31-59
possui elementos que comprovam a tese de que foi escrita para adapta-la ao seu
intento. O texto € testemunho vivo desta realidade. Sua estratégia literaria visava
justamente fortalecer a fé desses cristdos dubios e vacilantes, quando confrontados
com as agressdes e o0s ataques de dentro e de fora da comunidade joanina. Vimos que
0 que acontecia, na verdade, era uma “briga de familia”. O texto do QE e nossa
pericope devem, portanto, ser lidos em primeira instancia sobre o fundo das questfes
intra-judaicas, e 0 messianismo é uma das principais. **® As figuras de Abrado do

Diabo e de Jesus sdo as tematicas presentes nas discussdes que o autor desenvolve,

%% Diz Josef Blank que sem o Jesus Histdrico, por cuja situacdo no mundo geogréfico e histérico, com
todos 0s meios possiveis, se preocupa, ndo existe para o te6logo, nem para o evangelista, cristianismo
algum. Mas, da mesma forma é valido: sem a comunicacdo literaria e a interpretacdo da mensagem de
Jesus, do kerigma, aos ouvintes da sua sociedade, com o seu ambiente cultural marcado pelo meio
intelectual e social, com o seu linguajar “helenistico” ou outra forma, ao qual ele mesmo se sente
preso, a mensagem de Jesus permanece fechada e ndo “frutifica”. O carater missionario do Evangelho
0 empurra, por assim dizer, para frente. Cf. Id., p. 12.

%7 Cf. MARTYN, J. L., History and Theology in the Fourth Gospel, 1968.

3% Cf. KONINGS, Johan. O tema do Messias no Quarto Evangelho, p. 92.
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como que dentro de um julgamento, demonstrando assim ser esses pontosd e grande
importancia nas questdes fundamentais da fé judaica e cristd no periodo em que a

comunidade joanina buscava sua afirmacdo no confronto com a Sinagoga judaica.

Encontramos no QE exatamente um conflito entre a revelagdo e a rejeicdo da
revelacdo, ou mais precisamente o conflito entre a fé e a incredulidade como resposta
diante de Jesus. Em nossa pericope esta trama chega ao apice, justamente com o0s
temas fortes do debate: Jesus, Abrado e o Diabo. Entretanto, cena apds cena ao longo
de todo o Evangelho, se vé que Jesus coloca os homens diante do desafio de
compreender a revelacdo e de responder com fé... Em cada cena-relato, o leitor é
levado a examinar as diversas respostas em relacdo a Jesus (0s modelos-tipos que
apresentamos antes) e as razdes que motivam cada resposta. Cada vez o leitor tem a
oportunidade de repetir a resposta boa, a da fé, pois o carater simbdlico supera as

barreiras temporais.*

Temos seguranca em afirmar que o a nossa pericope (8,31-59) escolhida para
defender nossa tese é, entre outros conflitos, uma prova da habilidade literaria do
autor para alcancar seu objetivo.*® Seu procedimento literario revelado nas
expressdes em forma de paralelismos, seguindo as leis da poesia semitica, esta
marcante nestes versiculos. A controversia de Jesus com os Judeus estd inserida
dentro do quadro da Festa das Tendas. O autor aproveita toda a riqueza simbolica
desta festa judaica e do seu conhecimento literério rabinico.*®* Isso ndo foi um detalhe
acidental. Este contexto litargico escolhido é intencional, porque encontramos no QE

diversas mencdes a outras festas judaicas nas quais o autor relata os sinais e 0s

39 Cf. PALLARES, José C., Jesus, a luz que ilumina e que p&e em evidéncia (Jo 9,1-41), p. 38.

% Fortna, um estudioso do QE, diz: é possivel que muitas das diferencas e peculiaridades deste
Evangelho tenham sido afetadas na sua composicéo devido a expulsdo da Sinagoga e a ruptura com o
judaismo. Cf. FORTNA, Robert T., The Fourth Gospel and its predecessor, p. 224.

01 Cf, COTHENET, E., Escritos de Juan, p. 85-87.
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ensinamentos de Jesus. E isto j& uma estratégia literaria joanina. Supomos que esta
Festa das Tendas, muito popular, serviu como base e fonte para ai encaixar o conflito
da comunidade joanina em determinada fase da sua historia. Os elementos desta Festa
sdo justamente os motivos aproveitados pelo autor para responder as questfes
debatidas e discutidas dos conflitos no seio da sua comunidade.®> Sabe-se que as
tradigdes judaicas concernentes a Festa das Tendas estdo contidas na Mishnah. O
tratado Succa conserva tradi¢cbes que certamente remontam a época de Jesus, e mais
ainda da comunidade cristd joanina. Neste tratado (cap. 4,5) se descreve que, durante a
Festa, 0s peregrinos e os habitantes de Jerusalém, como ja acenamos anteriormente,
faziam um giro processional ao redor do altar balangando seus ramos (loulav). Mas no
sétimo dia, esta procissao, ao redor do altar era feita sete vezes. E ao longo desta
cerimodnia, o salmo 118 era cantado. A multiddo repetia o refrdo: “Senhor, salva-nos!”,
“Senhor, dai-nos prosperar!”. A tradi¢do judaica aplicou este salmo a Abrado. O justo
perseguido e libertado por Deus é Abrado. Na historia da salvacdo, Abrado é um tipo

de pedra angular como se diz no salmo (v. 22).

A tradicdo judaica também faz uma ligacdo entre a Festa das Tendas com o
julgamento de Israel. Todos os elementos presentes neste salmo 118 ndo poderiam ter
passado despercebidos pelo autor e sua comunidade quando redigiu seu texto
evangeélico. H4 um contato tematico entre a pericope 8,31-59 e 0 salmo 118. Fréderic
Manns, na sua pesquisa sobre o género literario desta pericope, chega mesmo a se

perguntar se é legitimo levantar a questdo: Jo 8,31-59 ndo seria um midrash do salmo

%20 simbolismo e as cerimonias da dgua e da luz sdo utilizados como imagens para exprimir o contetido
da revelacdo que liberta da mentira radical e escravizadora. A agua é a imagem, o conteldo da missao
de Jesus como comunicador e doador do Espirito (cf. 7,37-39). A luz evoca a mediagdo de Jesus como
o revelador definitivo da verdade (cf. 8,12), cujo testemunho em unido com o Pai realiza o julgamento
verdadeiro (cf. 8,16). Jesus se manifesta superior a Moisés e a Abrado e atribui-se a si mesmo 0
mistério do Nome divino “Eu Sou”, afirmando-se o revelador enviado (cf. Ex 3,14; Dt 32,39; Jo
8,24.27.57).
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1187*% Podemos pensar que sim. O tema do justo perseguido forma a trama do
capitulo 8 do QE. Todo o texto ¢ ritmado pelo refrao: “Vés quereis me matar”. O
midrash judaico ilustra este tema pela figura de Abrado. O autor-redator da pericope
analisada sublinha igualmente o lugar de Abrado, mas vé no personagem Abrado um
precursor de Jesus.*®* Outro tema presente no salmo 118 é o de Javé que salva. Na
pericope 8,31-59 se diz que é a Palavra que liberta. Sdo aproximagfes que nos
confirmam o quanto o evangelista “reelaborou” suas tradi¢cdes e “reescreveu” sua
mensagem. Usou de técnicas e procedimentos hermenéuticos dentro do seu contexto
religioso e cultural, pois sabia que seus leitores poderiam compreendé-lo. Ele
demonstra ser habituado a procedimentos literarios rabinicas. Sua provavel formacéo
judaica, seu conhecimento rabinico e sua habilidade literaria influenciaram a releitura

e a interpretacdo das Escrituras e do evento Jesus Cristo.

A pericope 31-59 esté inserida dentro do grande bloco dos capitulos 7-8 que é o
nacleo central da teologia dos sinais e do julgamento. Trata-se da manifestacdo da
mentira e da verdade. Jesus é o revelador definitivo da verdade, que comunica o
Espirito. Este bloco é ainda a realizacdo do grande conflito messianico, ja anunciado
em 1,4-5, no qual se da a revelacdo ultima sobre a verdade de Jesus, por ocasido da
Festa das Tendas, o tempo de esperanca da manifestacdo escatolégica de Javé, o Deus
de Israel. Reafirmamos que a pericope joanina 8,31-59 é sim fruto redacional do autor,

mas ndo é um texto sem tragos historicos, puramente inventado por ele, sem referéncia

%93 Mas seria um midrash cristdo, segundo este autor. E Cristo que se torna o centro do midrash. Torna-se
ele mesmo categoria hermenéutica: é ele que interpreta e da o sentido final ao texto sacro. Como na
nossa pericope: a comparagdo entre Abrado e Jesus. O patriarca ndo existe sendo em vista de Jesus.
Ele se alegra ao ver o seu dia. Com isso, 0 autor convida os Judeus, em nome da comunidade cristé, a
reler a Escritura para encontrar nela uma preparacdo a Cristo. Cf. MANNS, Frédéric, la verité vous
fera libres, p. 177, 194s.

O autor, com a comunidade joanina, relé as Escrituras para mostrar que Jesus é o cumprimento das
Escrituras. Por isso a fé nele deve ser segura e firme. Ele é o Messias prometido. Por isso foi
inevitavel a separagio entre a comunidade judaico-cristd do judaismo p6s-70. E claro que a
interpretagdo do AT feita pela comunidade crista primitiva é diferente da interpretacéo da Biblia feita
pela comunidade judaica!

404
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com a realidade. Nela encontramos numerosos elementos historicos. J& Charles Dodd
fez uma reaproximacao desta pericope com a tradicdo sinética de Mt 3,9-10. A este
elemento, podemos acrescentar a descri¢cdo da sociedade patriarcal tal qual transparece
no QE como outro elemento histérico. Ainda mais: a acusacao de possessao dirigida a
Jesus é igualmente conhecida pelos Sindticos. Oscar Cullmann diz que o evangelista
emprega preferentemente palavras e expressdes que tém duplo sentido: o material e 0
espiritual. E 0 mais caracteristico é que as emprega em uma mesma passagem nos dois
sentidos. O intento que persegue é o de referir os acontecimentos da vida do Jesus
histérico, a0 mesmo tempo que o de mostrar sua relagdo com a continuagéo da historia
da salvacdo, com a Igreja-Comunidade joanina. Os acontecimentos histéricos sao
como uma prefiguracdo do que acontece na vida da comunidade, particularmente no

culto e nas relagdes conflitivas que enfrentavam.*®

Essa pericope (8,31-59) tem, enfim, profundas raizes na pregacdo diante da
Sinagoga judaica; tinha um fim missionario, apologético e de renovacdo da fé em
Jesus Cristo. Os elementos querigmaticos aparecem claramente no texto. O ponto
central deste antincio estd no v. 31: “Se permanecerdes na minha palavra, sereis, em
verdade, meus discipulos e conhecereis a verdade e a verdade vos libertard”. As
palavras que analisamos antes: pévewv, ywookéwy, ainbewo S40 termos de
correspondéncia, de dialogo e de alianga. Elas convidam a entrar no Reino que esta
presente na Pessoa de Jesus. O év que acompanha o verbo pévewv tem quase um

significado/sentido local. E na Palavra que se deve permanecer. No v. 37 (“Sei que

%5 Cullmann diz que este resultado é importante para a exegese do QE, pois se tal é o intento desse
Evangelho, isto é, se intencionalmente quer falar por sua vez de fatos Unicos e de sua prolongagdo na
histéria da salvacdo, o exegeta do QE deve considerar como seu dever levar em conta esta intencdo de
abarcar, a0 mesmo tempo, esses dois aspectos em todas as partes do livro. Ndo deve se contentar em
examinar um fato unicamente sob o angulo material, mas é necessario propor, de uma maneira
sistematica, a questdo de saber que fato atual o autor vé prefigurado em tal acontecimento da vida de
Jesus. Isto ndo é cair de nenhuma maneira na alegoria. O evangelista tem confianca nesta faculdade de
compreensdo que o Paraclito comunica também ao leitor. Cf. CULLMANN, Oscar, Das origens do
Evangelho, p. 103-104.
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sois a descendéncia de Abrado, mas procurais matar-me, porque minha palavra nao
penetra em voOs”) a acusagdo que Jesus faz aos judeus une este apelo ao didlogo:
“Minha palavra ndo penetra em vés”. O Reino se aproximou, Ele veio para habitar
entre os homens e estabelecer um dialogo com eles. A proclamacdo da vinda do Reino
é seguida de um apelo a conversao: trata-se de se tornar discipulos de Jesus, de passar
do campo do Diabo, que ndo se manteve na verdade (v. 44) ao campo de Jesus que diz
a verdade (v. 45). Aceitar o Reino é se comprometer a progredir no conhecimento da

verdade (ywvdokév) que traz libertacio.

Libertacdo do que? Dos pecados. E é também em si um julgamento. A
proclamacdo da mensagem opera uma distin¢do e uma separacdo. Ela é salvacéo para
uns e julgamento para outros. Aqueles que pensam que ndo precisam de libertacdo e
aqueles que ndo aceitam que o pecado € uma escraviddo (v. 34) se excluem a si
mesmos e se fecham ao dialogo e ao dom da liberdade. A Palavra proclamada obriga
cada um a tomar posi¢do e se definir a favor ou contra ela e a manifestar também sua
filiacdo profunda: “Quem ¢ de Deus ouve as palavras de Deus; por isso nao ouvis:
porque ndo sois de Deus”.**®® E porque Jesus é o Messias que ele pode oferecer a
libertagdo: “Se o Filho vos libertar, sereis, realmente, livres” (v. 36). Jesus é realmente
presente como Filho de Deus. Esta é a origem de toda a controvérsia com os Judeus.
“Sai de Deus ¢ dele venho” (v. 42), “Antes que Abrado nascesse, Eu sou” (v. 58). Esse
Jesus que é proclamado como Messias esta agora na gléria do Pai. E € como

ressuscitado que ele vive na comunidade: “E meu Pai quem me glorifica” (v. 54).

O conteudo dessa pregagdo — Jesus ressuscitado — ofende aquele que cré que a

pertenca a raga eleita (povo escolhido por Javé) ¢ uma garantia de salvacao: “Nos

%% Na proclamago do kerygma (antncio), Jesus é anunciado como Messias (At 5,5) e como Filho de
Deus (At 9,20).
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somos a semente/posteridade de Abrado e nunca fomos escravos de ninguém” (v. 33).
Isto ndo satisfaz nem a curiosidade de conhecer dos Gregos, nem a exigéncia de
seguranca dos Judeus (1Cor 1,21). O escandalo permanece: “Vo6s procurais matar-me,
a mim, que vos falei a verdade que ouvi de Deus” (v. 40). Somente o crente, aquele
que escuta a Palavra, pode aceitar esta mensagem de salvagao: “Se digo a verdade, por
que ndo credes em mim?” (vv. 45-46), “Por que ndo compreendeis minha linguagem?
E porque nio podeis escutar minha Palavra” (v. 43). Na origem de toda missdo para o
anuncio esta o proprio Jesus, o enviado do Pai: “Eu ndo vim por mim mesmo, mas foi

ele que me enviou” (v. 42).

A pericope 8,31-59 que, como retratamos em nossa delimitacdo no capitulo
segundo, necessariamente continua o dialogo de 8,21-30, declara que Jesus fala aos
judeus “que nele haviam acreditado”, e liga aos personagens, aos “muitos que nele
acreditaram” do v. 30. Para nos esse publico € o mesmo que Jesus acusa de serem
escravos e filhos do diabo em 8,31-47. Este € precisamente a questdo: o autor conhece
a ambiguidade criada em 8,30-31; ele escreve dirigindo-se exatamente a esses pseudo-
crentes entre os membros da sua comunidade, discipulos de Jesus. Por isso ele usa
uma linguagem tipica de um tribunal para, através de um processo judiciario, atestar
0s verdadeiros seguidores, provar seu testemunho, se sdo auténticos. Para isso, com
rigor, 0 autor estrutura seu processo através de uma forma literaria tipicamente joanina

de declaragdo/mal-entendido/explicagéo:

FORMA JOAO 8
Declaracéo 31-32 38 41a 51 56
Mal-entendido 33 39a 41b 52-53 57

Explicagéo 34-37 39b-40 42-47 54-55 58
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Em nossa andlise literaria notamos que os temas que fazem alusdo a Abrado,
seus dois filhos e suas obras sdo elementos, escolhidos pelo autor, que ddo unidade a
pericope. Aqui, Jesus é apresentado como um juiz, que nos versiculos 31-43
“desmascara” a falsidade dos que se dizem seus discipulos; em 8,44-47 Jesus
formalmente acusa esses discipulos de criminosos, assassinos e mentirosos.
Finalmente, em 8,48-59, Jesus conduz o acusado a provar seu ataque, que eles sdo
deste mundo porque recusam confessd-lo como o “Eu sou”, ¢ por isso irdo morrer nos
seus pecados. O tom, claramente acentuado pelo autor, é agressivo. Jesus, como juiz
num processo judicial, pde a prova e ao descoberto os pseudo-crentes. A narrativa
joanina usa termos técnicos legais de um julgamento (como a cognitio) para examinar
0 testemunho e as provas do acusador para ver se é verdadeiro ou falso. Jesus declara
com firmeza logo no inicio: “Se permanecerdes na minha palavra, sereis, em verdade,
meus discipulos” (8,31). Mas, como chegar a verdade? Na sua cognitio do caso, 0 juiz
fard uma série de declaracBes formais de que os acusados deverdo se defender; e
dependendo das suas defesas, o juiz sabera se eles estdo dizendo a verdade ou ndo, o
que justificara a condicdo afirmada no comego em 8,31. O proprio mal-entendido
expresso nas palavras dos falsos discipulos ilustra que eles ndo “permanecem na sua
palavra”. Jesus afirma que eles ndo sao “livres”, nem descendentes de Abrado, mas
sdo escravos e filhos do diabo, porque, como demonstram, querem mata-lo e a palavra

de Jesus ndo penetra neles (8,32-37).%"’

O autor-redator escreve 8,31-59 para apresentar o inteiro episédio como um

longo processo judicial, completo, com todos os elementos de um processo normal

47 Cf. NEYREY, Jerome H., An Ideology of Revolt. Jonh’s Christology in social-sciency perspective, p.
37-58. Neste livro, o autor apresenta Jesus como sendo um juiz com poder escatolégico que nesta
pericope 8,31-59 exerce sua igualdade com Deus Pai e Senhor da vida porque possui a vida em si
mesmo (Antes de Abrado existir/Eu Sou) Isso demonstra ainda a alta cristologia da comunidade
joanina que produziu este texto.



267

legal: um juiz, uma norma de julgamento, depoimento de testemunhas, a cognitio do
juiz, acusacodes formais, e provas. Jesus estabelece uma solene lei, completando-a com

a punicédo pelo seu ndo cumprimento.

Lei: Se ndo crerdes que Eu Sou.

Pena: Morrereis nos vossos pecados (8,24).

Jesus acusa seus interlocutores de serem inteiramente pecadores, isto é, de ndo
pertencerem ao seu mundo, que € o mundo de Deus: “Vos sois daqui de baixo € eu sou
do alto” (8,23). Seus ouvintes alegam acreditar nele (8,30), pleiteando inocéncia, que
ndo sdo culpados e que ndo estdo sob seu julgamento em 8,23. Mas, 0 quanto é
verdadeiro o testemunho deles de crenca em Jesus? A cognitio de Jesus esta na
pericope 8,31-59: Jesus, o juiz, conduz uma elaborada cognitio dos seus lamuriantes
adversarios para ver se eles estdo de fato dizendo a verdade de serem auténticos
crentes nele (8,31). Como resultado deste processo judicial, Jesus descobre que eles
sdo escravos do pecado, ilegitimos filhos de Abrado, assassinos, mentirosos, e filhos
do diabo. A prova maior de que eles ndo sdo verdadeiros discipulos de Jesus estad no

fato de que eles repetidamente ndo entendem suas palavras.

O crescente desentendimento que chega ao apice de tentar matar Jesus é o
sintoma do “clima” que respiravam os leitores do texto.**® Podemos resumir dizendo
gue Jesus e os seus interlocutores pertencem a mundos diferentes e irreconciliaveis.
Por isso o conflito é tdo violento. A estratégia literaria do autor para demonstrar isso

se revela no contraste de distingdo entre Jesus e os “Judeus”, onde se distingue

“%8 \Werner de Boor escreve, em seu comentéario ao Evangelho de Jo&o, que a vontade assassina dos
Judeus, reflexo do 6dio a Jesus que diz a verdade, ha de se manifestar ¢ serd gritado: “Fora! Fora!
Crucifica-o!” (19,15). Cf. Evangelho de Jodo I, p. 220.
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verdadeiros discipulos dos falsos, verdadeiros filhos de Abrado dos bastardos, e

verdadeiros filhos de Deus e do diabo.

409

. Verdadeiros membros da Alianga A. Falsos membros da Alianga
Livres 1. Escravos
Filhos auténticos, que permanecem 2. Filhos escravos, que nao

permanecem

Descendentes de Abrado, através 3. Descendentes de Abrado, através
de lIsaac de Ismael
Eles fazem o que seu pai faz: 4. Eles fazem o que “seu pai” faz:
hospitalidade, acolhida assassinato

. O pai e Deus B. O pai é o diabo
Meu pai, que € Deus 1. Seu pai, que € o diabo
Eu vos disse a verdade do meu Pai 2. Nao héa verdade no vosso pai

. Verdadeiros discipulos

C. Falsos discipulos

Permanecem na minha palavra 1. Minha palavra ndo penetra, ndo
encontra lugar em vés

Quem é de Deus escuta a minha 2. A razdo porque ndo me escutam é
por que nao sois de Deus

palavra

_ 3. E vocés me desonram
Eu honro meu pai
4. \Vocés nunca o conheceram

Eu o conhego

409

J. Neyrey diz que na tradi¢do evangélica, o julgamento utiliza este mesmo teste de distingdo para
provar a validade e a autenticidade, separando o bom do ruim, como por exemplo, nas cinco pardbolas
de Mateus: 13,36-43 = separacéo do trigo do joio; 13,47-50 = separacdo do peixe bom do ruim; 22,11-
14 = separacdo dos convidados com roupa nupcial daqueles sem; 25,1-13 = separacdo das virgens
prudentes das insensatas; 25,31-46 = separacdo das ovelhas dos cabritos. Cf. NEYREY, J. H., An
Ideology of Revolt. Jonh’s Christology in social-sciency perspective, p. 51.
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4.1 Afiliacdo de Abraao

Certamente as primeiras geragdes cristds tiveram uma consciéncia muito viva de
ser herdeiros da eleicdo, da promessa e das béncgéos recebidas por Abrado. Por isso
mesmo, logo cedo, se puseram a pergunta: Aqueles que ndo sdo descendentes de
Abrado pela carne (oméppa ABpadu), como podem ser herdeiros da promessa feita a
Abrado? E o que pensar daqueles que séo descendentes de Abra&o e se afastaram desta
heranga prometida a Abrado e realizada em Cristo? Qual é o critério de pertenca a
posteridade legitima de Abrado? Os judeus que se tornaram cristdos tinham
consciéncia de sua dignidade de filhos de Abrado. Mas o perigo de se confiar demais
exclusivamente nos meéritos de seu pai, continuava real. O evangelista joanino
responde a estas questdes: ndo € suficiente invocar um privilégio humano; é segundo
suas obras que cada um sera julgado. Ser descendente de Abrado segundo a carne (ser
semente - onépua) ndo basta, mas “destas pedras Deus pode suscitar novos filhos de
Abrado” (Mt 3,9; Lc 3,8). Contudo, ao mesmo tempo o pressuposto € mantido: para se
beneficiar da salvacdo prometida por Abrado € preciso tornar-se sua posteridade. A
imagem de Abrado, pai dos prosélitos, esta subjacente a estas reflex6es. O ponto de
partida da histdria sagrada é a promessa feita a Abrado, promessa que se cumprira em
Cristo. Esta promessa € um dom gratuito. O objeto desta promessa se encontra no
Génesis: “Todas as nagdes serdo em ti abengoadas” (Gn 12,3; Gl 3,8; Rm 4,17).
Abrado acreditou em Deus contra toda esperanga. A primeira realizagdo desta
promessa devia ser 0 nascimento de Isaac. Este ndo é um merecimento humano
qualquer, é pela “Justiga da fé” que Abrado se tornou beneficiario da promessa. Assim

ele se tornou o “pai de numerosas nagoes” (Rm 4,13).
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A paternidade de Abrado é, portanto, baseada sobre a elei¢do divina e sobre sua
fé. E o serd igual para a filiacdo de Abrado: aqueles que tém fé serdo herdeiros da
promessa divina (Gl 3,9.14.18.22; Rm 4,1-13). O apelo dos gentios e a sua inser¢ao no
povo de Deus, portanto, foi anunciado na promessa feita a Abrado (Gl 3,8-14). O
Cristo veio por fim ao regime da lei e realizar em plenitude a gratuidade e a
universalidade da promessa. Este € o verdadeiro descendente de Abrado (Gl 3,16). A
funcdo de Abrado ndo é meramente profética ou figurativa, € historica no sentido da
histéria da salvacdo.*'® Abraso é o modelo do homem livre porque ele mesmo é
libertado da inclinacdo ao mal. Tornou-se livre porque fez a vontade de Deus. Foram

suas obras que o fizeram pai de uma multid&o.

Diante disso, podemos concluir que a origem paterna da qual os Judeus se
originaram conferia peculiaridade e determinava o seu agir.*** Por isso existe apenas
uma Unica prova de que eles sao verdadeiros filhos de Abrado: Tém de “fazer as obras
de Abrado”. Sdo as obras da obediéncia (sair da terra), da confianca total (expectativa
e sacrificio de Isaac), da humildade com amor (atitude em relacdo a L6). Nada disso
pode-se ver neles. Descender fisicamente de Abrado, repetimos, ndo os ajuda em nada.
Pois deles emerge algo muito diferente: “Mas agora procurais matar-me” (8,37). E
esse 6dio mortal tem como Unico motivo o fato de que Jesus esta diante deles como
“um ser humano”, “que lhes tem falado a verdade”, a verdade que ele ouviu de Deus,
seu Pai. Rebelido contra a verdade de Deus até o assassinato do enviado de Deus —

isso constitui o horrivel oposto a vida de fé de Abrado. “Assim ndo procedeu Abraao”

(8,40).

0 Abrado é apresentado pelo autor como o modelo de universalismo e ndo mais de particularismo
nacionalista, como o era para os Judeus. Deste modo, a comunidade € convidada a ser missionaria
levando a salvacdo a todos, sem excec&o.

M1 Obviamente isso se refere a “descendéncia” verdadeira e essencial. E assim que também se
compreende no Novo Testamento a filiacdo abradmica em Rm 9,7s; Gl 3,7; 4,21-31.
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4.2 A paternidade do diabo

A andlise literaria do v. 44, onde Jesus afirma que o diabo ¢ o pai dos “Judeus”,
nos permitiu detectar a presenca de numerosos hapax: emOyia (desejos),
avBponoktovog (assassino, homicida), an’apyfic (desde o principio), weddog
(mentira), yevotng (mentiroso). Admitimos anteriormente, apoiados em Frédéric
Manns, que a haggadah de Caim e Abel estd subjacente a nossa pericope, porque de
acordo com Testamento dos Patriarcas Tj | Gn 4/5 Samuel é o pai de Caim. 1sso nédo
nos parece ser uma afirmacdo de passagem e discreta acenando a Gn 3,15, mas uma
central e importante declaracdo.**? Provavelmente o autor e sua comunidade fizeram
releituras atualizantes de temas biblicos; releituras feitas a luz do acontecimento Jesus
que a propria comunidade joanina quer apresentar a comunidade judaica. Com isso
compreendemos melhor que: se o diabo é assassino e 0s Judeus sdo seus filhos, eles
qguerem matar Jesus que diz a Verdade, visto que o pai deles é mentiroso. A insisténcia
do evangelista sobre a necessidade de permanecer na Palavra-Lei, que é a arvore da
vida, permitindo o conhecimento do bem e do mal, se explicaria melhor neste
contexto literario. A importancia dos relacionamentos pessoais que cada um pode
estabelecer seja com o diabo seja com a Palavra de Jesus permite compreender melhor
a insisténcia do autor nesses relacionamentos pessoais. A Op¢do por um ou por outro

fara que se torne filho de Abrado ou filho do diabo.

O diabo é homicida deste o principio; sucumbiu a tentagdo da violéncia; ele ndo
quer que o homem viva. Ele é daqueles que por si mesmo escolheu voluntariamente as

trevas a luz. Assistimos aqui a uma cadeia inevitavel de violéncia: a destruicdo do

12 perguntamos-nos se a pericope 8,31-59 escrita pelo autor joanino é original ou recebeu influéncias de
outros textos? Comparando com Gn 3 notamos semelhangas e referéncias muito fortes sobre a
apresentagao joanina do diabo, pai dos “Judeus”. Possivelmente as concepgdes presentes em Gn 3 e Jo
8 constituem um background cultural comum aos dois.



272

relacionamento com Deus implica a destruicdo dos relacionamentos do homem com
seu irmdo. Aos olhos do autor, todos os que odeiam seus irm&os atuam imitando a
Caim, que odiou seu irmao Abel até ao ponto de mata-lo; o 6édio de Caim por Abel e 0
crime que se seguiu sdo os tipos de todos os 6dios que se repetiram na humanidade.
Todo 6dio entre os homens é o resultado da rejeicdo do homem a Deus e do desejo de

igualar-se com Deus, e tem suas raizes no Maligno, Satanas que é o proprio mal.**

Essa atitude de rejeicdo dos Judeus a Jesus, em nossa pericope, revela
claramente que eles sdo filhos do diabo. E o diabo é o pai da mentira. Sua agdo é fazer
com que ndo vejam a “verdade” em Jesus, a gloriosa verdade libertadora de Deus nele,
mas que rejeitem Jesus como blasfemo e sedutor, tentando matéa-lo.*** Jesus, ent#o,
mostra essa perversdo incompreensivel de modo muito singelo e apesar disso
assustador: “Eu, porém, porque eu digo a verdade, ndo me credes” (8,45). Representa
uma contradicdo enigmatica ndo crer na verdade plena quando ela é dita e mostrada.
Pois por natureza a “verdade” e a “f¢” formam uma unidade. No entanto, a perversao
que Jesus desmascara é ainda mais profunda. Eles ndo apenas deixam de crer em Jesus
“apesar” de ele dizer a verdade, mas justamente “porque” ele a diz. Tao
profundamente estdo determinados por seu “pai”, o “pai da mentira”, que justamente a
verdade colocada diante deles torna-se para eles motivo de incredulidade, de repulsa.
Jesus enfim, diz aos Judeus: “N&o sois de Deus, vos sois do diabo” (8,44-47). Essa é a
acusacdo incrivelmente dura que desmascara a verdadeira filiagdo dos Judeus.*™®
Ainda que ndo devamos introduzir na majestade de Deus qualquer sentimentalismo, o

amor que salva (Jo 3,16s) ndo pode ser sem profunda dor, também quando Jesus tem

de constatar que o Israel amado e eleito é refém do diabo como seu “pai”.

2 Cf. BOISMARD, M. E., Jests el Salvador segtin san Juan, p. 96-100.
4 1 embramos 1Jo 2,22: “Quem ¢ mentiroso, sendo aquele que nega que Jesus é o Cristo?”
5 pode ser uma referénciaa Lucas 3,8 (Q).
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4.3 Pelo conflito, a busca de identidade

Podemos dizer que a comunidade joanina viveu um momento histérico repleto
de pluralidades religiosas e diversidades culturais, entre varios movimentos em busca
de identidade e afirmacdo. Notamos que ja Jodo Batista foi um personagem que
ofereceu um novo projeto de vida diante da crise de identidade em que se encontrava
0 povo de Israel naquele seu momento. A visdo do Batista era, porém, muito mais
radical que a dos diversos movimentos de renovacao do judaismo de seu tempo. Era a
visdo do profeta acerca do momento decisivo da historia do seu povo. Para Jodo
Batista, Israel estava numa situacdo de total fracasso, caminho de sua perdigcdo
definitiva. Todo ele, seus membros, suas instituicdes e até mesmo a terra na qual
habitava estavam contaminados pelo pecado. J& ndo valiam 0s meios-termos. Nem
sequer valia o recurso ao privilégio da eleicdo que Deus havia feito do povo em seu
pai Abrado, ja que a alianca sagrada estava desgastada. Todavia, essa visdo radical do
Batista sobre a crise de Israel teria para ele a funcdo de mostrar a radicalidade da

libertacdo e a renovacao de Israel ofertadas em seu projeto.

O que Jodo Batista esperava e anunciava era a manifestacdo efetiva da presenca
salvadora de Javé, que realizaria a transformacao histérica do povo de Israel dentro
de sua terra renovada. Porém, o mediador dessa transformacdo era uma figura
messidnica especial, que Jodo caracterizava como alguém “mais poderoso” que ele.
Essa figura instauraria um processo dinamico: o grande juizo purificador de Deus, 0
grande dia da “ira” de Javé e surgiria a época da grande paz e a plenitude de vida, que
se cumpriria por meio do ‘“batismo com espirito santo”, a grande poténcia

transformadora de Deus.*'® Esse projeto foi assumido por Jesus que compartilhava a

18 Cf. VIDAL, Senén. Jesus, o Galileu, p. 89-97.
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esperanca de Jodo Batista. Jesus iniciou 0 processo de libertagdo ndo com o grande
juizo purificador, como havia anunciado Jodo, mas sim com a irrupcdo da acédo
transformadora do Deus soberano, que designava como “reino de Deus”.*’” Esse
projeto de Jesus foi, porém rejeitado violentamente. Como sabemos, a tradi¢éo
evangélica lembra explicitamente que ele foi condenado e executado como

pretendente messianico régio.*'®

A comunidade do Discipulo Amado foi uma expressdo da continuagdo desse
projeto de Jesus e para isso teve de enfrentar a mesma rejeigcéo e perseguicao que ele.
Os discipulos cristdos encontraram dificuldades, conflitos e esbarraram na
mentalidade fechada dos judeus e de novas instituicbes que mantinham as mesmas
acles enrijecidas que rejeitaram e mataram Jesus. Os sinais proféticos e as agdes
simbdlicas realizados por Jesus, descritos no QE, como sua entrada messianica em
Jerusalém (12, 12-19) e sua conseqliente acdo no Templo (2, 13-22) demonstram que
0 projeto de Jesus era o de renovar o povo de Israel juntamente com suas instituicoes,
comegando pela principal: o Templo e seu culto. Esses seus atos fizeram surgir a
reagdo de hostilidade e de incredulidade da parte dos “Judeus”. O enfrentamento
frontal e a rejeicdo violenta que Jesus teve e conduziu-o a morte violenta, era uma
realidade que a comunidade joanina revivia no seu conflito com os “Judeus” narrados
no QE. Mas justamente a morte do agente messianico, aparente fracasso do projeto do
Reino, se converteu, paradoxalmente, no novo caminho misterioso para sua realizacao
definitiva. Representava assim a acdo suprema de Deus, atuada por seu enviado, para
a libertacdo do povo rebelde, renovando o compromisso de sua alianga com ele,

porque seguia sendo, apesar de tudo, seu povo. Esse desfecho da vida de Jesus que

AT Cf. 1d., p. 217-222.
8 E tudo parece indicar que esse dado é reflexo da realidade histérica.
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vence a morte com sua ressurreicdo foi a base da definicdo da identidade que a
comunidade joanina buscava. A ressurreicdo de Jesus foi entendida pelo autor do QE
como a confirmacgédo de seu projeto por parte de Deus: Deus havia exaltado como
soberano messianico definitivo aquele que havia sido crucificado precisamente por
causa de seu projeto de implantar o reino messianico. Foi essa compreensdo que 0
autor quis transmitir aos seus leitores nos momentos de hostilidade e de incredulidade
na messianidade de Jesus. Foi através do escrito evangélico, que aproveitando do
conflito existente no cotidiano da comunidade, o redator joanino intentou forjar uma
identidade e fortalecer a fé dos indecisos e medrosos diante do enfrentamento. A
certeza da ressurreicdo de Jesus renovaria suas forcas na luta e fortaleceria sua

esperanga na certeza da vitoria.

A ressurreicdo de Jesus foi, justamente, entendida pela comunidade joanina
como sua entronizagdo efetiva como soberano messianico, ficando inaugurada assim a
época messianica, ainda que o reino esplendoroso venha ser instaurado somente
quando o Messias manifestar gloriosamente nesta terra o dia préximo de sua parusia.
O titulo-chave aplicado a esse soberano exaltado foi precisamente o de “Messias”
(xyprotoc), de tal modo que, muito rapidamente, se converteu no segundo nome de
Jesus (“Cristo”). Desse modo, o cendrio da esperanga do cristianismo primitivo,

sobretudo na comunidade joanina, teve suas raizes no mesmo projeto de Jesus.**

M9 Cf. VIDAL, Sénen, Jesus, o Galileu, p. 186-187.
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4.4 Arevelacdo da verdade que liberta

Em 8,31-48 o autor desdobra a explicagdo do ponto alto da revelagdo que quer
demonstrar aos seus leitores. Explica ele o mistério mesmo da libertacdo pela verdade
revelada em Jesus: a verdade liberta da origem radical do pecado e da escraviddo. A
verdade manifesta a origem radical da escraviddo: o pai da mentira. A libertacdo
nasce deste apelo radical sobre a origem: ou fixar-se na origem que é o pai da mentira,
ou aceitar a origem de Jesus e deixar-se atrair pela forca desta origem que é o mundo
do alto e 0 mundo da luz e da vida (8,38-39). Justamente nos versiculos finais (8,49-
59) o autor mostra que o Evangelho ¢ a forca libertadora da verdade que acontece e se
manifesta em Jesus de Nazaré. Para isso ele foi escrito e assim ele deve ser entendido.
Foi essa a tonica do autor em toda sua narrativa ao longo do QE, sua teologia descrita
como um processo dinamico catequético e pedagogico, através da sua estratégia
literaria. A verdade liberta radicalmente, e a praxis da libertacdo vem pela fé em Jesus.
Se lembrarmos qual é o significado da verdade no QE, onde o conceito é
personificado no proprio Jesus, concluiremos que, para que seus discipulos conhecam
a verdade, “eles precisam ndo s6 ouvir suas palavras, mas de alguma forma estar
unidos com aquele que é a verdade”.*?° Jesus declara que a fé e a incredulidade se
relacionam menos com o intelecto do que com o coracdo; tanto uma coisa como outra
devem-se a condi¢des ¢ sentimentos morais. “Se Deus fosse vosso Pai, certamente me

havieis de amar... Quem ¢ de Deus ouve as palavras de Deus”.

Apds toda a pesquisa, em sintese, toda a pericope 8,31-59, confirma esta
estratégia e esta intencdo que é a revelacdo da verdade que liberta: os que ja fizeram o

ato de fé recebem o apelo para ir mais além no ato de permanecer na palavra e fazer

0 cf, DODD, C. H., A interpretacdo do Quarto Evangelho, p. 239.
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frutificar a libertagdo que vem da verdade (vv. 31-32). Pois Jesus é a verdade, os
discipulos que créem devem crescer neste processo de libertagdo e
confirmar/fortalecer sua opgéo de fé. Os Judeus pensam que j& estdo livres porque sdo
a descendéncia e filhos de Abrado. O dinamismo da verdade os envolve nessa situacéo
e lhes mostra a possibilidade de fixar-se até nesta realidade que ja € um dom de Deus,
mas pode tornar-se um fechamento e um empecilho para aceder a verdade definitiva
que somente Jesus traz. A palavra langa, pois, o apelo final: ou permanecer na falsa
seguranca de filhos de Abrado e ndo se abrir para a novidade, permanecendo na
escravidéo; ou, como filhos de Abrado, abrir-se para a novidade que a revelagao de
Jesus faz (vv. 33-37). Em seguida, nos vv. 38-41, principia uma retomada do anuncio
da novidade para intensificar o processo de conversao. Aqui inicia a maior clareza do
discernimento e da decisdo. E o que acontece é o fechamento dos Judeus e a fixacéo
na falsa seguranca: eles pensam que seu Pai é Abrado, e ficam fixos nesta certeza.
Mas esta escolha ¢ uma contradicdo: se fossem de fato filhos de Abrado deveriam
acolher o Messias e ndo tentar mata-lo. Digamos que a revelacdo é apelo para realizar
a verdadeira praxis dos filhos de Abrado (v. 39). O autor entdo, neste processo de
julgamento e hostilidade dos Judeus, expde o sentido profundo da origem da mentira e
da origem da verdade que se aceita no ato de fé. Por um lado é a origem cuja raiz é o
préprio pai da mentira (v. 44), e por outro lado é a origem cuja raiz é o proprio Deus
em sua vida que se manifesta em Jesus (v. 47). Nos vv. 41-47 chega-se ao dinamismo
da revelacdo e da préaxis da verdade da teologia do QE. A revelacdo manifesta a
verdade de Deus e a verdade do mundo; mostra-se que o0 mundo esta determinado e
situado numa mentira radical donde brotam todas as obras mas e se estruturam no
pecado do mundo, o0 protagonista ativo que opera para a destruicdo e para a morte: a

raiz da mentira faz surgir as a¢des das trevas, da mentira, da escraviddo e da morte.
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Entretanto, a verdade que comunica a propria vida de Deus faz também surgir o
dinamismo da ressurreicdo e da vida no Espirito: a luz, a verdade, a liberdade e a vida.
Nos versiculos 48-52 o autor anuncia a fonte dessa libertagdo e da vida, que vem pela
fé em Jesus. De fato, a nova praxis que liberta consiste em aceitar a verdade da origem
e da unido do Filho com o Pai. Este ato de aceitacdo da palavra liberta da morte (v.
51). Mas os Judeus ainda se fecham nas suas certezas e recusam abrir-se para esta
novidade da vitdéria de Jesus sobre a morte. Esses Judeus apresentam a morte de
Abrado como uma “evidéncia” que seria capaz de anular a novidade da revelacdo que
Jesus lhes traz. Enfim, nos vv. 53-59, o dinamismo da libertacdo vem ao ponto alto: é
a proclamacgéo da realidade definitiva, da preexisténcia de Jesus, e do sentido de sua
glorificagédo na hora de sua morte-ressurrei¢cdo. Abrado morreu. Mas, Jesus vence a
morte e sua ressurreicdo é o ato de acesso a vida imortal no seio do Pai. E, além do
mais, esta vitoria é o Ultimo e definitivo sinal para compreender o mistério de sua vida
em unido com o Pai. Deste modo, vem a declaracdo sobre o Eu Sou: a formula afirma
o poder divino e anuncia a extraordinaria intervencdo de Javé. *** A declaragdo de
Jesus, no v. 57, aproxima-se da revelacdo do Deus vivo, no momento do primeiro

éxodo (Ex 3,14), e na promessa do segundo e definitivo éxodo (Is 43,10).

A palavra de Deus, que se manifesta no julgamento messianico (Jo 7 — 8), € um
questionamento critico de todas as ideologias e das versdes parciais da realidade, ndo
para condenar, mas para levar a “ver” (vocabulo tipico da teologia joanina: ver a
verdade do ato ou da palavra é ter f6)*2. O autor do QE pretende que o leitor ou o

ouvinte do seu texto deixe que a palavra de Deus penetre em sua ideologia e o faca

21 Cf. NEYREY, J. H., An Ideology of Revolt. Jonh’s Christology in social-sciency perspective, p. 131.

2.0 autor joanino evita o termo miotic (f¢) e emprega constantemente o verbo mioTevEw (crer), que
expressa melhor o carater ativo e pessoal de «crer». E como vimos antes, ele 0 expressa com a
preposicao de movimento e1¢, indicando assim o movimento interior da pessoa que cré em Cristo: sai
de si mesmo para uma adesdo intima.
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nascer de novo pela forca do Espirito da verdade. Ai esta a raiz de toda libertag&o:
Jesus-verdade comunica o Espirito que é a verdade do amor para a plena vida na
comunhdo com o Pai.**® Acolher esta Palavra é o tipo de fé auténtica do verdadeiro
discipulo de Jesus. E como aprofundamos antes, a fé ndo é algo abstrato para o autor
joanino: € abertura para a vida, ou melhor, a vida mesma. A vida estd ligada
inseparavelmente ao conhecimento da fé: “Esta é a vida eterna, que eles te conhecam
a ti, o Deus Unico e verdadeiro e aquele que enviaste, Jesus Cristo” (17,3). Da
aceitacdo ou rejeicdo da palavra de Cristo dependem a vida ou a morte (8,12.24, etc.).
O que se propde, portanto, o autor por este meio literario evangélico, € suscitar uma fé
mais esclarecida, capaz de obter a vida. Neste sentido, a fé do cego de nascenca é 0
modelo-tipo ideal proposto, que de etapa em etapa chega até a adoracdo e declara:

“Creio, Senhor! E prostou-se diante dele” (9,38).

428 cf. ANDERSON, Ana Flora, O Evangelho da Verdade que Liberta, p. 61-63.



CONCLUSAO

A origem do tema desta tese doutoral foi em 2005 durante alguns coléguios com
0 entdo professor do Novo Testamento do Instituto Teoldgico Salesiano Pio Xl na
Lapa, Frei Gilberto Gorgulho. Tendo feito meu Mestrado sobre a Primeira Carta de
Jodo com o tema: Fé e Amor: sintese da existéncia cristd em 1Jo 3,23-24, decidi-me
permanecer no estudo da escola joanina. Relatei isso a Frei Gorgulho que me
apresentou varias questdes inquietantes para ele, dignas de pesquisa e
aprofundamento. Entre seus questionamentos sobre o Quarto Evangelho, me interessei
pela questdo do conflito “gritante”, que nos impressiona pelo polémico debate entre

Jesus e os Judeus, presente no relato do capitulo 8, em particular na pericope 8,31-59.

O estudo do QE teve nestas Ultimas décadas um enorme avangco de
aprofundamento e descobertas quanto a sua teologia, estrutura, origem e contexto da
comunidade na qual foi composto e motivos que tentam explicar a sua alta
Cristologia. Muitas teorias foram apresentadas como possiveis respostas aos
problemas levantados e enfrentados nos textos joaninos como vimos no Primeiro
Capitulo. E consenso entre os estudiosos falar de uma escola joanina de pensamento e

reflexdo e de situacdes especificas vividas na época, como conflitos e controversias
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entre os judeus-cristdos-pagdos. O que lemos hoje €, portanto, uma releitura da agéo

de Jesus Cristo a luz dos problemas atuais da comunidade joanina.

Partindo dos dados literarios (a estrutura estatica e dinamica) e historicos
procurei entender aspectos da teologia do QE. A partir do capitulo 5 se assiste a um
combate entre a vida e a morte, a uma hostilidade entre Jesus e os “Judeus”, a uma
luta entre dois sistemas que vao se opor até um vencer o outro. Os “Judeus” queriam
mata-lo (5,18; 7,1.19.25; 8,3.59; 10,3.39; 11,8.50.53). Esses “Judeus” num sentido
mais amplo é o mundo socio-religioso inimigo de Deus, de Jesus, da luz, da vida, do
Espirito, dos discipulos. Tem uma dimensao espiritual e diabdlica, mas também é uma
realidade material, social e politica. Esses “Judeus” se situam no contexto historico
posterior ao ano 70, contudo o autor do Evangelho tem dois contextos em mente: na

época de Jesus e ap6s a destruicdo do Templo, num outro ambiente fora de Jerusalém.

Notei a relevancia do tema, porque através do conflito chegamos ao “coragdo”
da teologia joanina: Jesus revela o Pai (Eu e o Pai somos um — 10,36), se faz igual a
Ele, ¢ seu exegeta. Os “entendidos” rejeitam esta sua revelagdo, véem nisso uma
blasfémia e fecham-se na propria mentira; estdo cegos porque “eles sdo do diabo, que
é o0 pai deles..., ele foi homicida desde o principio e ndo permaneceu na verdade, é
mentiroso € pai da mentira” — 8,44. Procuram “a gloria que vem uns dos outros” —
5,44. Os interesses pessoais, 0s privilégios, as posi¢Oes adquiridas, o prestigio e 0
poder sdo a realidade desse mundo no qual se movem os judeus, isto &, todas as
pessoas que preferem sustentar e defender um sistema de morte em perder sua
situacdo. Deste conflito, observamos que Jesus mostra a verdade que liberta e oferece

a salvacdo a quem escuta a sua Palavra — 8,32.
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Estruturei meu projeto de pesquisa e me propus defender a tese de que 0s
conflitos existentes na comunidade joanina, narrados no texto evangélico, € uma
estratégia literaria do autor com o intuito de construir identidade e fortalecer a fé
vacilante de seus leitores, os quais atravessavam uma fase dificil, um periodo de
discussbes e confrontos, na época em que a comunidade joanina se distinguia da
comunidade judia. Verifiquei e comprovei que esses conflitos que “sacodiam” a
comunidade foram aproveitados pelo escritor-autor justamente como meio para
trabalhar o trauma que estavam vivendo, como o da expulsdo da sinagoga. Aqui esta a
arte literéria tipicamente joanina. O texto €, dessa forma, reflexo de uma realidade nas
formas de expressao em que € redigido. O conflito é mais do que uma descricdo dos
conflitos existentes na comunidade, € um método de busca e construcdo de identidade.
O autor do QE reconta o conflito como gerador de identidade. O texto nasce do
didlogo com experiéncias socio-historicas e religiosas, no caso da comunidade
joanina, que por varias razdes, passaram a ser significativas para ela, porque
perturbadoras e inquietantes. O dialogo (na controvérsia-conflito) que resulta no texto
¢ uma tentativa do autor de dar sentido a experiéncia no processo de producdo das
condigdes e situagdes de vida. Primeiro ocorre a experiéncia, o confronto-desafio, que

depois é recolhida pela palavra, isto é, re-narrada em forma narrativo-discursiva.

As disputas eram, na sua maioria, de carater doutrinal, polémico, apologético,
dentro do judaismo. Discutia-se sobre confessar a fé em Jesus e aceita-lo como
Messias Salvador e Filho de Deus. Nesse contexto, 0 evangelista usa de recursos e
linguagem simbolica, dualista. As figuras de Abrado, do diabo e de Jesus séo
tematicas do debate que provocam acirradas discussdes de defesa e ataque. Seja o
Jesus joanino, como os Judeus agem com demasiada violéncia e agressdo. Ambos tém

suas razoes e suas fraguezas. E quem esta com a culpa? E quem estad com a razdo? O
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texto revela os conflitos e cada personagem que nele atua “briga” para se defender.
Permanece até hoje um mistério sobre os reais motivos do conflito e do porqué da
escolha literaria do autor ao escrevé-lo. Os conflitos registrados no texto joanino sdo
um reflexo desta realidade. Sabemos que era uma disputa “sadia” (intra-judaica), ndo
era uma guerra declarada contra os judeus néo cristédos (anti-judaica); o antisemitismo
nasceu depois por errbneas interpretacGes destes conflitos presentes também no QE,
mas ndo s6. Entendemos melhor que também os judeus da sinagoga, de tradicdo
farisaica, buscavam apds a destruicdo do Templo — simbolo sagrado de uma
instituicdo oficial — e os traumas dai decorrentes, a fidelidade as suas concepcdes e
interpretacdes judaicas.*** Eles precisavam de autoridade e firmeza na definicdo e
conducdo de uma nova maneira de “ser e estar no mundo judaico” p6s-70. Era uma
questdo de busca de uma auténtica identidade, no sentido de verdadeira, reconhecida,
oficial. O movimento mais organizado, o dos fariseus, foi se impondo formando o
judaismo formativo, que por sua vez originou o judaismo rabinico (séc. VI). Também
0s seguidores de Jesus necessitavam de uma organizacao e consolidacdo que nédo fosse

“duvidosa, vacilante e vulneravel”; precisavam mesmo de uma solida identidade.

Vimos que o autor do QE reuniu na unidade dos capitulos 7-8 boa parte do que
ele tinha a dizer em resposta as objecdes judaicas contra as pretensdes messianicas
sustentadas por Jesus e pela comunidade joanina. Que o aspecto controvérsia € agudo
e extenso, como se estivesse dentro de um tribunal em pleno processo de acusacao,

num debate ataque-defesa. As indicacGes de lugar, de publico, de tempo e de

24 Conhecemos melhor hoje que o judaismo nascente pés-70 com a destruicdo do Templo era como que
um fendmeno plural marcadamente religioso, todavia, mesmo durante a existéncia do Templo haviam
diversos movimentos e partidos em contrastes entre si; e mesmo apds a destruigdo do Templo, ndo
houve uma total desorientagdo, os judeus mais devotos tinham alternativas de praticar a piedade e
concentraram-se na sinagoga para este exercicio de fé. Houve muitas reacdes diante do drama tragico
de ficar sem o Templo. Temos conhecimento de movimentos como 0s essénios de Qumran, 0S
apocalipticos, os escribas remanescentes, os judeus da didspora. Cf. NEUSNER, Jacob. Formative
Judaism: Religious, Historic, and Literary Studies, p. 86s.
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tematicas comprovam a escolha literaria intencional do autor e confirmam a
homogeneidade desta unidade. O conteido gira em torno das tradi¢fes e identidade
judaicas, como também do messianismo de Jesus. A festa é uma escolha fundamental,
porque os judeus observavam a lei, tinham medo de morrer por ndo observar a lei.
Isso tem a ver com o cotidiano, com a familia, com o casamento, com o plantio, esta
ligado ao éxodo e a alianca. Como disse o prof. Paulo Garcia, no imaginario de
populagdes aonde letra e nimero sdo a mesma coisa, a letra e 0 nimero sdo parte de
um mesmo discurso. Portanto, para os judeus esse ambiente da festa das Tendas e de
sua simbologia possuiam muitas reminiscéncias do que era fundamental para sua fé,

no Deus fiel que cumpre suas promessas.

O inicio da nossa pericope 8,31-59 mostra que o autor dirige-se aos judeus que
“nele tinham acreditado” (v. 31). O problema surge das questdes entre os judeus
crentes que continuavam a discutir, nas comunidades joaninas, sobre a relacdo com o
judaismo e a fé cristd, entre Abrado como “pai” e Deus-Javé — Pai” entre Jesus-
Messias-Filho e sua relagdo com “Deus-Javé-seu Pai”. Este grupo que cerca Jesus, os
que “nele tinham acreditado” se transformard, aos poucos, no mais agressivo. Parece
uma contradi¢cdo. Mas seguindo a coeréncia da ironia joanina, este grupo pode ser 0s
que “tinham acreditado” e agora “ja ndo acreditam mais”. “Jesus” (a comunidade no
caso) se encontraria em meio a estas discussoes e controversias. Pelo texto podemos
encontrar alguns motivos da discérdia: uma teologia chamada ‘“‘alta”, sobre a pessoa
do Pai e sua relagdo com o “homem” Jesus, enquanto que a teologia dos Judeus partia
apenas de Abrado, seu pai na fé. Para o Jesus joanino, o fato dos Judeus ndo darem o
“salto” da fé cristd tem a ver com o “pai da mentira” — 0 Diabo — que lhes fechou as
portas. Sem davida, podemos dizer, que a comunidade se reconhecia no texto. H4 uma

ligacdo objetiva, uma memoria, parte da linguagem da fé. Se fosse diferente, a
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comunidade ndo se reconheceria no texto. Contudo, o novo intérprete da lei é Jesus e

ndo mais o rabino oficial da sinagoga. Jesus se opde ao Templo, esté fora dele.

Encontramos no texto também informacGes sobre quem e como eram 0S
interlocutores da discordia: vangloriavam-se de “ser discipulos de Moisés e ndo
desse” (9,28), pois ndo sabem “de onde esse vem” (9,29). Coisa que para o leitor da
comunidade joanina é mais do que certo. Aqui a cegueira deles comeca a ser vista.
Eles falam muito de Deus (9,18.24.29, etc), mas € um deus que ndo tem nada a ver
com a luz, com a verdade, com a libertacdo (8,32), com a alegria (8,56) e com a vida
(8,44.51; 11,47-53). Na realidade, seu Deus € a mentira (8,44-46). Estdo cheios de
vangloria (5,40), tdo seguros do saber que lhes da sua autoridade, que insultam e
agridem Jesus. Diante da honestidade de Jesus reagem com violéncia e com 6dio, com
0s desejos do seu pai, 0 diabo. Mais uma vez, onde 0s argumentos calam, fala a
violéncia; rejeitam a Jesus porque ndo querem saber sua verdadeira origem (8,23),
andam na treva (8,12), estdo mortos em seus pecados (8,24), ndo séo livres (8,32), ndo
querem ouvir, a palavra ndo penetra neles (8,43.47), séo escravos do pai da intriga e
da mentira, escravos da grande forca assassina (8,44). Respondem com agressividade
homicida a verdade e a luz (8,59). Diante do testemunho da luz decidem se tornar

cegos (9,39). Este fechamento, este 6dio a luz é seu grande pecado.

O conflito é também descrito pelo autor como mais um “sinal”. E um verdadeiro
divisor de aguas. Perante ele, como diante de toda a obra de Jesus, ndo se pode
permanecer neutro. Exige que se opte pela luz, pela verdade, pela vida. Do contrério
se escolhe a mentira, a morte, a treva. Esse é o pecado dos fariseus, do judaismo
oficial do tempo da comunidade joanina. “Assim como Jesus era incompativel com o

Templo onde seria apedrejado, quem dele recebe a vida ndo encontra seu lugar na
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instituicdo judaica”. Portanto, concluimos que, se a(s) comunidade(s) joaninas(s) sdo
excomungadas e expulsas pelo judaismo, ndo é por deslealdade, mas por fidelidade a
Deus (15,33); por ndo acatarem 0 engano e o projeto de vida homicida (8,48), sofrem
a mesma rejeicdo sofrida por Jesus (15,18-21) e, como ele, sem motivo (15,23). E
verdade, como vimos, sofrerdo muito, mas terdo a paz, porque Jesus, com o amor
infinito expresso em sua vida, em sua morte e em seu triunfo sobre a morte, venceu o
“mundo” (16,33). Por isso, os que permanecerem fi¢is a Jesus (e a sua palavra) terdo a

vida auténtica, a vida divina, a vida eterna.

Para o autor do QE, a filiacdo de Abrado é condicionada, isto é, se assemelha a
um pacto. Mesmo um filho de Abrado pode se tornar escravo se ele peca. Mas se ele
observa e permanece na Palavra de Deus, entdo conhece a Verdade e ndo vera a morte
eterna. Vimos o quanto o texto insiste nos relacionamentos pessoais entre Mestre e
discipulo. O Mestre se empenha em libertar seu discipulo, escravo se este guardar seus
mandamentos. A auténtica heranca de Abrado é o Messias. E sobre ele que repousa a
bencdo dos patriarcas; é ele que conduz e introduz na Terra prometida. 1sso era muito
claro: entre Jesus e Abrado ndo ha contradicdo, mas uma linha continua. Todavia,
Jesus preexiste a Abrado e lhe ¢ superior (“Abrado, vosso pai, exultou por ver o meu
Dia. Ele o viu e encheu-se de alegria” (v. 56); “Antes de Abrado nascer (existir), Eu

Sou” (v. 59).

A comunidade do Discipulo Amado foi uma expressdao da continuagdo do
projeto de Jesus e para isso teve de enfrentar a mesma rejeicdo e perseguicao que ele.
Os discipulos cristdos encontraram dificuldades, conflitos e esbarraram na
mentalidade fechada dos judeus e de novas instituicbes que mantinham as mesmas

acoes enrijecidas que rejeitaram e mataram Jesus. Os sinais proféticos e as acoes



287

simbolicas realizados por Jesus, descritos no QE, como sua entrada messianica em
Jerusalém (12, 12-19) e sua consequiente a¢ao no Templo (2, 13-22) demonstram que
0 projeto de Jesus era o de renovar o povo de Israel juntamente com suas instituicoes,
comegando pela principal: o Templo e seu culto. Esses seus atos fizeram surgir a
reacdo de hostilidade e de incredulidade da parte dos “Judeus”. O enfrentamento
frontal e a rejeicdo violenta que Jesus teve e conduziu-o a morte violenta, era uma
realidade que a comunidade joanina revivia no seu conflito com os “Judeus” narrados
no QE. Mas justamente a morte do agente messianico, aparente fracasso do projeto do
Reino, se converteu, paradoxalmente, no novo caminho misterioso para sua realizagao
definitiva. Representava assim a a¢do suprema de Deus, atuada por seu enviado, para
a libertacdo do povo rebelde, renovando o compromisso de sua alianga com ele,
porque seguia sendo, apesar de tudo, seu povo. Esse desfecho da vida de Jesus que
vence a morte com sua ressurreicdo foi a base da definicdo da identidade que a
comunidade joanina buscava. A ressurrei¢do de Jesus foi entendida pelo autor do QE
como a confirmacgédo de seu projeto por parte de Deus: Deus havia exaltado como
soberano messianico definitivo aquele que havia sido crucificado precisamente por
causa de seu projeto de implantar o reino messianico. Foi essa compreensdo que 0
autor quis transmitir aos seus leitores nos momentos de hostilidade e de incredulidade
na messianidade de Jesus que a comunidade enfrentava. Foi através do escrito
evangélico que aproveitando do conflito existente no cotidiano da comunidade, que o
redator joanino intentou forjar uma identidade e fortalecer a fé dos indecisos e
medrosos diante do enfrentamento. A certeza da ressurreicdo de Jesus renovaria suas

forcas na luta e fortaleceria sua esperanca na certeza da vitoria.
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