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Introdução

A pesquisa sobre o cristianismo primitivo: novos caminhos
A pesquisa sobre o cristianismo primitivo enfrenta, hoje em dia, um

grande desafio que é o de mudar o foco acerca das investigações. Durante
muito tempo a pesquisa se dedicou a reconstituir o Jesus Histórico, o seu
movimento e o seu mundo. Entre os pesquisadores que exemplificam esse
foco podemos apontar, dentre outros1, as obras, por exemplo, de Gerd Theissen,
John Dominic Crossan reconstituindo o Jesus Histórico, e a de Joachim
Jeremias2, reconstituindo o mundo de Jesus, em especial, em seu clássico
utilizado até hoje, a Jerusalém nos tempos de Jesus.

O desafio hoje é o de colocar o foco na reconstrução dos cristianismos
primitivos, fugindo da tentação de tratar esse cristianismo no singular. Isso
significa recuperar o período mais obscuro em termos de fontes, que foi o
período dos primeiros vinte anos do cristianismo, tarefa a que Jonh Dominic
Crossan3 se dedica em seu livro El nacimiento del cristianismo – Qué sucedió
en los años inmediatamente posteriores a La ejecución de Jesús, e também
rever as diversas expressões do cristianismo no mundo mediterrâneo e no
mundo siro-palestinense.

Sobre o desafio enfrentado para reconstruir o período obscuro do cristi-
anismo primitivo, Crossan afirma:

Este libro trata sobre los años perdidos del cristianismo más primitivo,
sobre los años 30 y 40 del siglo I, sobre aquellas oscuras décadas
inmediatamente posteriores a la ejecución de Jesús. Aquellos años están
envueltos en un silencio similar al que envuelve los primeros años de la vida
de Jesús. (…)
Pero ¿cómo se explica que los primeros años del cristianismo están tan
envueltos en el silencio:’ La oscuridad de los años 30 y 40 se acentúa si se
compara con el esplendor de los años 50. Para el estudio de esta última
década disponemos de las cartas del apóstol Pablo, que nos informan
sobre la vida de las comunidades cristianas en cuatro provincias romanas:
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Galacia y Asia en el centro y el oeste de Turquía, y Macedonia y Acaya en
el norte y el sur de Grecia. (…) debido a ellas podemos caer en la tentación
de restar importancia apresuradamente a los años 30 y 40 y pasar deprisa
a los años 50, mejor documentados.
Este libro quiere resistir esa tentación y, en vez de ello, plantear estas
cuestiones: ¿qué formas de cristianismo existían en los años 30 para que
Pablo, el perseguidor, las persiguiera antes de convertirse en Pablo el
apóstol? ¿Qué formas de cristianismo estaban presentes antes de Pablo,
sin Pablo e incluso si Pablo no hubiera existido?4

Reconhecendo que a proposta apresentada por Crossan para o período
que ele pretende reconstituir é pertinente e importante, entendemos que hoje a
pesquisa enfrenta, também, o desafio de – rompendo com definições marcadas
por antigos consensos – revisitar essas expressões plurais do cristianismo
primitivo. Expressões essas que abordam, por um lado o mundo mediterrâneo,
enfocando, por exemplo, as propostas de libertar Paulo da traição canônica e
eclesiástica, como defendido por Neil Elliott5; ou de redescobrir o Paulo místi-
co apocalíptico, como defendido por Jonas Machado6, ou ainda por outro lado,
o mundo siro-palestinense em sua expressão judaico-cristã, a qual abordare-
mos nesse artigo.

Em nossa abordagem, queremos enfocar dentro das expressões do
Cristianismo Siro-Palestinense, o cristianismo judaico das comunidades da
Galiléia. É claro que diante da complexidade do tema, cabe aqui apontar as
questões metodológicas para tal empreitada e pistas para essa tarefa. Fare-
mos isso em dois tópicos. No primeiro vamos abordar a Galiléia enquanto
espaço fronteiriço de tradições, culturas e etnias. No segundo, vamos apontar
as fontes que nos possibilitam reconstituir esse cristianismo. É óbvio, que ao
discutir as fontes será necessário rediscutir a localização dos escritos neo-
testamentarios, uma vez que nossos manuais de introdução e contexto histó-
rico do Novo Testamento não costumam apontar nenhum escrito como originá-
rio da Galiléia.

1. A Galiléia e o cristianismo primitivo7

A Galiléia se tornou nos últimos anos um dos espaços significativos da
pesquisa arqueológica e cultural. Isso tem permitido romper com a concepção
de uma Galiléia descrita apenas como a zona rural da Palestina que não leva
em conta o fenômeno rico e multicultural dessa região.

A Galiléia não era um rincão isolado do mundo onde as mudanças aconte-
cem em um ritmo extremamente lento e onde as tradições se mantêm
estagnadas por gerações a fio. A Galiléia teve sua cultura e suas tradições,
dialogou com outras culturas, interagiu e estabeleceu sua identidade pe-
rante elas. Esta tendência de colocar a Galiléia como um espaço rural é
apresentado por Douglas Edwards como reminiscências da distinção que
Bultmann fez do cristianismo palestinense e helênico.  Embora esta tese
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não tenha tantos seguidores atualmente, manteve-se o conceito de que o
cristianismo palestinense era aldeia-centrado, agrário-baseado, e arameu-
falado. Através dos ditos de Jesus e das figuras das parábolas, desenvol-
veu-se o conceito da Galiléia rural como base deste cristianismo.88

O próprio Edwards concorda que esta tese de uma Galiléia rural deve
ser reavaliada. A conseqüência desta leitura para a visão que se tem da Galiléia
é resumida por ele:

Tais atitudes têm suas raízes, freqüentemente, na adesão de uma, ou mais
de uma, das  seguintes visões do ethos de Galiléia. A Galiléia é vista
geralmente como um enclave judeu em  meio a “hostis” mares pagãos,
provocando o contato obrigatório entre os judeus galileus e os gentios, uma
vez que, de qualquer modo, esse  contato ocorreria. Quase como axiomático
se tornou a visão que o antagonismo, a alienação, e a suspeita dominaram
as relações entre os habitantes das áreas urbanas e os das áreas rurais
na Galiléia. Esta hostilidade dos camponeses carregada por uma opressi-
va tributação e política de aquisição de terra da elite local e o governo
romano foram as principais causas da primeira revolta judaica. Finalmente,
alguns discutem que a urbanização, patrocinada pelos romanos no tempo
de Augusto, teve um impacto muito pequeno na Galiléia, exceto no sentido
negativo. Como a Galiléia era fundamentalmente agrária e aldeia-centrada,
a urbanização romana ficou limitada, em grande parte, aos dois centros
urbanos, Sephoris e Tiberiades.
As recentes pesquisas arqueológicas indicam que tais suposições relati-
vas ao ethos de Galiléia (e, implicitamente, a natureza do movimento de
Jesus) devem ser reavaliadas.9

Não podemos correr o risco apontado por Richard A. Horsley de, frente
à crítica de conceituar uma Galiléia rural, ingressar no que ele chama de “efei-
to pêndulo”, ou seja, sair da descrição da Galiléia como uma região rural, com
seus habitantes classificados como camponeses e isolados do mundo grego10

para, especialmente a partir das escavações arqueológicas realizadas em
Séforis, superestimar a urbanização da Galiléia, fazendo com que a antiga
definição de um espaço rural e aldeio-centrado, viesse a se tornar um espaço
helênico e urbano.11

Devemos, por um lado, resistir à tentação da exacerbação pendular do
efeito helênico/urbano da Galiléia, porém, por outro, não podemos ignorar a
presença helênica na Galiléia, mesmo sendo a Galiléia uma região montanho-
sa e, devido a isso, um espaço que tenderia a ter mudanças em um ritmo lento
e a resistir a culturas estrangeiras com mais vigor.12 Contudo, deve-se desta-
car que a Galiléia passou por diversas destruições e dominações simultâneas,
inclusive, sob dominação de Jerusalém durante quase 100 anos.

Durante este período, o controle romano era exercido por intermédio da
Judéia no padrão da dominação romana: ênfase na arrecadação de impostos,
com pouca atenção na efetivação de melhorias e de edificações.13 Esta situa-
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ção mudou drasticamente a partir do ano 4 a.C. Com divisão de governo entre
Arquelau (Judéia e Samaria) e Antipas (Galiléia e Peréia), a Galiléia experi-
mentou duas mudanças. A primeira foi que, após 100 anos de domínio romano
exercido através de Jerusalém, a Galiléia estava administrativamente inde-
pendente da Judéia. A segunda foi que, a Galiléia experimentava a presença
imperial romana, que era exercida através da tetrarquia romana instalada, ini-
cialmente em Séforis14, que se constituiu em capital, e, posteriormente, em
Tiberíades, cidade construída para abrigar a sede administrativa romana.15

Esta situação é a que nos interessa: a Galiléia experimentando a independên-
cia administrativa de Jerusalém16 e a presença do poder romano em território
galileu.

O poder romano instalado na Galiléia investiu em grandes obras; dispu-
tou com a elite sacerdotal e política da Judéia a influência política e a tributa-
ção; promoveu um processo de urbanização e helenização17, que não era tão
amplo quanto se pretendeu com as teorias apresentadas acima, mas que pos-
suía um impacto na vida e no modo de ser da população.  Um destaque pode
ser percebido na construção da cidade de Séforis, primeira capital da Galiléia,
e que, a partir das edificações realizadas ao longo do período do ministério de
Jesus e da formação das primeiras comunidades cristãs, levou Horsley a afir-
mar:

Assim, mesmo que Séforis não se localizasse tão perto de Nazaré, “a terra
natal” de Jesus, e mesmo que Tiberíades não se situasse diretamente no
lado oposto de Cafarnaum, o “quartel-general” do ministério de Jesus, no
outro lado do lago, essas cidades ainda assim teriam exercido uma influên-
cia fundamental sobre a Galiléia do ministério e do movimento de Jesus. E
mesmo que uma academia rabínica importante não se estabelecesse em
Diocesaréia e a Mixná não fosse (provavelmente) compilada lá, e mesmo
que os rabis mais notáveis e suas academias não estivessem em
Tiberíades, essas cidades teriam desempenhado uma função de capital
importância no surgimento do judaísmo rabínico simplesmente pelo fato de
serem centros urbanos dos quais a Galiléia era governada.18

A Galiléia no primeiro século vivia uma situação comparada a uma en-
cruzilhada, onde se encontravam (e se entrecruzavam) o helenismo romano, o
judaísmo formativo e o judaísmo cristão. Deste modo, a Galiléia, a exemplo da
Judéia e de outras regiões do mundo mediterrâneo, era marcada pela pluralidade.
Tinha suas tradições próprias, mas interagia com as diversas culturas e for-
mas de pensamento que transitavam ou tinham se instalado na região.

Deste modo, o ministério de Jesus se desenvolve em um espaço geogra-
ficamente, historicamente e culturalmente determinado: a Galiléia, uma en-
cruzilhada onde o helenismo e o poder greco-romano; as influências teoló-
gicas e políticas da Judéia; e as tradições de Israel, preservadas pelos
camponeses “históricos”, se encontravam e se confrontavam. Esse é o
marco histórico para compreender Jesus e suas relações com os diver-
sos movimentos judaicos.19
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2. As fontes para abordar o cristianismo galiláico
Após abordarmos a Galiléia como um espaço a ser redefinido, o nosso

desafio metodológico para a reconstrução do cristianismo galiláico é o de de-
cidir as fontes que nos permitem ter acesso a ele. Para tanto, alguns escritos
do Novo Testamento devem ser revisitados a fim de termos uma visão do
cristianismo galiláico. Um deles, clássico para isso, é a Fonte Q, ou a fonte
dos Ditos de Jesus. Outros necessitam ser reposicionados em termo de lugar
de escrita, pois a tradição preferiu localizá-los nos grandes centros do cristia-
nismo antigo, como por exemplo, os evangelhos de Marcos e Mateus.

2.1. A Fonte Q
A pesquisa do Novo Testamento na busca de entender o processo que

levou três evangelhos (Mateus, Marcos e Lucas) a apresentarem por um lado
uma mesma estrutura literária e um grande número de textos comuns aos três
e, por outro, diferenças entre si tão gritantes, que levou à formulação da teoria
das duas fontes. Esta teoria afirma que Mateus e Lucas, independentemente,
utilizaram como base para a elaboração de seus evangelhos duas fontes: o
evangelho de Marcos e uma fonte de ditos de Jesus – a fonte Q.20 Com a
definição da existência de uma fonte em comum, os pesquisadores tenderam
a definir a fonte Q como uma coleção de frases de Jesus que tinha a finalidade
de edificar neófitos, ou seja, era um “querigma suplementar” aos evangelhos.

A partir da descoberta do evangelho de Tomé e de pesquisas de espe-
cialistas, tais como, Athanasius Polag (1982) e de John Kloppenborg (1987, o
qual publicou uma reconstituição das sentenças paralelas de Q em grego),
surgiu uma nova perspectiva de compreensão sobre a fonte Q: a de entendê-
la como um evangelho representativo de um movimento cristão. Essa nova
perspectiva foi explorada pelo International Q Project, da Sociedade de Litera-
tura Bíblica e desenvolvida no Instituto de Antiguidades da Universidade de
Claremond, que, sob a orientação de James Robinson, reuniu nomes como
Burton Mack e Leif Vaag.21

a) a comunidade de Q

O evangelho perdido de Q pode ser vinculado ao contexto da Galiléia
central. Esta proposta está baseada na citação de três cidades Cafarnaun,
Betsaida e Corazim – Q 10.13-1522, sendo que as duas últimas não aparecem
em nenhum outro documento neo-testamentário. Por também não constarem
dos documentos oficiais romanos e não terem nenhuma importância na re-
gião, certamente só poderiam ser mencionadas por escritos vinculados aos
grupos que nelas viviam. Isso aponta a Galiléia como berço da fonte Q, e que
o evangelho seria uma resposta à organização da vida nessa região.23
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Em 1973, Gerd Theissen publicou um artigo definindo que os autores de
Q eram cristãos itinerantes radicais que viviam na Galiléia. Essa prática
itinerante dos cristãos pode ser percebida quando lemos Q 10.2-42. Esse modo
de ser precederia o ascetismo que posteriormente marcaria a região da Síria e
ao mesmo tempo estaria em consonância com a prática dos filósofos cínicos,
que viviam principalmente em Gadara, cidade vizinha às cidades citadas.24

 A hipótese apresentada por Theissen recebeu diversas reações, em
especial pelo uso do instrumental funcionalista para analisar a situação da
Galiléia, contudo, foi a partir dela que se abriu essa discussão. Richard Horsley
foi um dos críticos ferrenhos de Theissen, e aponta como razão à definição de
carismáticos radicais itinerantes o seguinte: a) esse cristianismo não implica
em abandonar o lar e a família (Q 10.4); b) os textos bíblicos que embasam a
argumentação de Theissen não podem ser tomados literalmente (Q 9.59-60,
14.26-27); c) não se trata somente de itinerantes (Q 6.20-23 [24-26] ;12.11-12,
22-31, 33-34; 16.3). A proposta de Horsley é de um conflito maior no contexto
da Galiléia.25

Dessa discussão, os pontos relevantes que queremos destacar são: a)
Q representa um grupo e não é um escrito isolado; b) Q representa uma postu-
ra teológica de grupos influenciados por carismatismo itinerante da igreja pri-
mitiva na qual encontramos ecos da escola filosófica popular greco-romana
dos cínicos, o que não significa que essa comunidade seja adepta dessa
escola. Na perspectiva da Galiléia como uma encruzilhada, ecos de uma es-
cola podem ser encontrados em outros movimentos.  No caso da comunidade
de Q encontramos grupos de cristãos que apresentam um posicionamento de
contestação preferindo viver à margem da sociedade.

2.2. Evangelho de Marcos
A localização temporal e geográfica desse primeiro evangelho é um

desafio importante para a reconstrução de um cristianismo galilaico. Classica-
mente, o evangelho de Marcos é localizado como um escrito oriundo da comu-
nidade cristã de Roma e, para alguns pesquisadores, foi escrito durante a
guerra judaica, e para outros, escrito imediatamente após a guerra judaica.

Sobre a posição geográfica, acompanhamos a tese apresentada por
Ched Myers26: o evangelho foi escrito na Galiléia no meio da guerra judaica.
Com isso, temos uma situação de dominação e violência que marca a redação
do evangelho e que é um desafio à fé da comunidade.

Se olharmos o evangelho como uma reflexão cristã em meio à violência
do império romano, podemos começar a delinear as pistas que ajudarão na
compreensão do evangelho. Em meio à guerra judaica (67 dC – 70 dC), em
especial na Galiléia que foi a primeira a ser dominada pelos romanos (67 dC) a
palavra que marca essa situação é evangelho. O evangelho proclamava a paz
romana estabelecida pela vitória de César por meio de seu exército. Marcos,
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no entanto, anunciava um evangelho diferente do de César. Marcos anunciava
o evangelho de Jesus Cristo, o  anuncio da paz de Jesus, estabelecida por seu
ato de amor – que é o derramamento de seu próprio sangue – enquanto que o
de César anuncia a paz alcançada mediante o massacre e o derramamento de
sangue dos adversários.

Devido a essa violência romana os cristãos sofrem a tentação de ocul-
tar sua fé. Por isso, o evangelho afirma que ter fé é proclamar Jesus e enfren-
tar esses poderes; que houve um tempo de esconder o segredo messiânico,
mas que esse tempo já acabou. É hora de anunciar de cima dos telhados que
Jesus é o Messias, o filho de Deus. Em meio às dificuldades, o próprio Espí-
rito ensinará o que falar (Mc 13.11). O evangelho de Jesus tinha de ser anun-
ciado vencendo o medo, enfrentando o caos e proclamando a paz. Essa é uma
importante chave para se compreender o evangelho de Marcos.

Temos, portanto, no Evangelho de Marcos, uma segunda fonte galiláica,
fruto de um período posterior à Fonte Q e, possivelmente, de uma comunidade
diferente, retratando o cristianismo da Galiléia em meio à guerra judaica. Isso
mostraria a pluralidade das expressões cristãs dessa região.

2.3. Evangelho de Mateus
Outro desafio de reposicionamento do local de escrita se dá com o

evangelho de Mateus. Para tanto é importante apontar que o evangelho de
Mateus se localiza em um espaço de debate entre a Sinagoga e um modelo de
Cristianismo nascente. Ele é parte de uma forte disputa dos movimentos ju-
daicos na busca de consolidar o verdadeiro Israel. Diante disso ele deve ser
entendido na continuidade do judaísmo. Seus relatos de conflitos não repre-
sentam uma ruptura, mas uma disputa pelo espaço religioso. O pressuposto,
para reler o evangelho de Mateus, é o de que muitos dos cristãos do primeiro
século não apenas permaneceram ligados ao judaísmo como entendiam a si
mesmos como portadores de uma verdadeira identidade judaica e se constitu-
íam em um movimento de renovação do judaísmo: o cristianismo.27 A comuni-
dade mateana deve entendida no contexto do judaísmo do primeiro século.
Peter Richardson resume essa hipótese da seguinte forma:

Na medida em que procura formular uma teoria da Igreja como “verdadeiro
Israel”, ele [Mateus] o faz como judeu-cristão, para uma comunidade judai-
co-cristã, como parte da disputa com uma sinagoga farisaica que também
se proclame “verdadeiro Israel”. Na situação pós-Jâmnia, onde uma igreja
judaico-cristã podia ficar ao lado de uma sinagoga, cada uma tem profunda
necessidade de esclarecer seu modo de pensar sobre sua relação com os
cultos e a Lei. Cada uma é forçada a ir além da atitude adotada antes da
queda de Jerusalém sobre esses assuntos, e, ao fazê-lo, é tentada a
proclamar que representa plenamente “Israel”. A comunidade farisaica
baseava sua reivindicação na tradição contínua; a cristã no cumprimento
da tradição antiga e melhor por intermédio do Messias.28
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A Galiléia deve ser vista como espaço que aponta para o modelo de
comunidade que pode ser percebido a partir da leitura do evangelho de Mateus.
Uma comunidade que permanece ligada ao judaísmo, porém com característi-
cas diferentes do período do Templo. A destruição do Templo de Jerusalém
desarticulou os movimentos religiosos obrigando-os a uma reorganização de
seus sistemas de convicções. Nessa reorganização encontramos na Galiléia,
de um lado o cristianismo judaico que se entende como o verdadeiro Israel. De
outro, o judaísmo sinagogal ou judaísmo formativo29 como outro movimento
que luta para se constituir o verdadeiro Israel.

Conclusão

A pesquisa sobre o cristianismo primitivo tem apontado novos desafios
para a compreensão desse rico período. Nosso desafio foi o de enfocar a
Galiléia, como uma região que merece ser redescoberta.

Na discussão metodológica, dois aspectos foram destacados. O pri-
meiro aponta para a necessidade de rediscutir a história e a geografia da Galiléia.
A história marcada por dominações, opressão e pela helenização, forjaram
movimentos que, embebidos da tradição mosaica e profética, gestaram um
cristianismo judaico de contestação ao domínio romano e à elite religiosa de
Jerusalém durante o ministério de Jesus e, posteriormente, às propostas de
novo Israel pós-destruição do Templo. O segundo aponta para a necessidade
de definir as fontes que nos permitam mapear o cristianismo dessa região.
Para isso, torna-se necessário romper com os manuais e as localizações clás-
sicas dos evangelhos sinóticos.

Como pistas para aprofundar a discussão sobre a Galiléia, podemos
apontá-la como um dos berços de uma das expressões do cristianismo judai-
co, presente em um espaço que era uma encruzilhada onde culturas, tradi-
ções, etnias e expressões conflitantes do judaísmo plural se entrecruzavam e
conflitavam. O cristianismo judaico era marcado pelas tradições do norte, com
ênfase na Lei, em Moisés e, conseqüentemente, em conflito com Jerusalém e
com a teologia de Sião. A situação se tornaria ainda mais complexa após a
destruição do Templo onde a Galiléia se tornou em espaço de conflito entre
grupos judaicos na busca de configurar e estabelecer um novo Judaísmo. Esse
pano de fundo envolve expressões do cristianismo primitivo que se apresen-
tam como desafios para a pesquisa moderna. Ao abordarmos esse cristianis-
mo judaico, nos defrontamos com um cristianismo que desapareceu no 2º
século. Cabe a nós, hoje, redescobrirmos essas suas expressões primitivas.

1 São obras de destaque:  Theissen, Gerd. Sociologia da Cristandade Primitiva. São Leopolodo/São Paulo, Sinodal/Paulinas, 1987;
Theissen, Gerd. Sociologia do Movimento de Jesus. Petrópolis, Editora Vozes, 1989. E o grande manual: Theissen, Gerd;  Merz; Annette.
O Jesus Histórico – Um Manual. São Paulo, Edições Loyola. 2004. Crossan, John Dominica. O Jesus Histórico: A vida de um camponês
judeu do mediterrâneo. Rio de Janeiro: Imago. 1994. No Brasil, vale destacar a obra Chevitarese, André Leonardo; Cornelli, Gabriele;
Selvatici, Monica (orgs.). Jesus de Nazaré: uma outra história. São Paulo: Fapesp e Annablume. 2006. Nela pesquisadores da área da
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História Antiga e da Ciência da Religião participaram da construção dessa “outra história”.
2 A obra de grande destaque que marca essa tendência é Jeremias, J. Jerusalém no tempo de Jesus. Pesquisas de história
econômico-social no período neotestamentário.São Paulo, Edições Paulinas. 1983. Somam-se a essas outras obras que caminham
pelas mesmas trilhas hermenêuticas: JEREMIAS, J., A Mensagem Central do Novo Testamento. São Paulo, Edições Paulinas, 1980;
JEREMIAS, J., As Parábolas. São Paulo, Edições Paulinas, 1980; JEREMIAS, J., Isto é Meu Corpo. São Paulo, Edições Paulinas,
1981; JEREMIAS, J., O Pai-Nosso. São Paulo, Edições Paulinas, 1980; JEREMIAS, J., Palavras Desconhecidas de Jesus.  Salamanca,
Ed. Sígueme, 1978; JEREMIAS, J., Teología del Nuevo Testamento.  Salamanca, Ed. Sígueme, 1974.
3 Crossan, John Dominic. El nacimiento Del cristianismo – Qué sucedió em los años inmediatamente posteriores a La ejecución
de Jesús. Santander: Editorial SAL TERRAE. 2002.
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