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RESUMO

Esta tese de doutorado investiga o ambiente histdrico, social e literario em que emergiu o
Cristianismo Originario durante a primeira metade do século | d.C., centrando-se no exame
das dinamicas do espaco doméstico (oixoc) em interface com a categoria analitica de cultura
popular no Mediterraneo Antigo. Diante de uma lacuna nas investigacdes sobre essa tematica
no meio académico, estabeleco como pergunta-problema central: de que forma as
representacfes do espagco doméstico produzidas pelo Cristianismo Originario e presentes nas
fontes Sindticas dialogam com a cultura popular do Mediterraneo Antigo e sdo indicativas de
uma religiosidade arraigada nessas dinamicas populares? Para responder a essa interrogacao,
traco como objetivo geral analisar as configuracfes, 0s usos e as percep¢des do ambiente da
casa a partir dos Evangelhos Sindticos, abordando suas dimensfes fisicas e suas funcGes
socioecondmicas. A fundamentacdo tedrica ancora-se nos pressupostos metodoldgicos da
Nova Historia Cultural, elencando o modelo historiografico de Carlo Ginzburg, do qual adoto
a compreensdo de cultura popular e o referencial tedrico-metodolégico do paradigma
indiciario. A articulagdo entre dados arqueoldgicos, analises historicas e posturas exegéticas
visa fornecer elementos para investigar os residuos lexicais, as lacunas textuais e os detalhes
materiais subjacentes as narrativas marcana, mateana e lucana. Os dados exegéticos revelam
uma subalternidade arquiteténica nas fontes sinéticas, bem como expdem dinamicas sociais
marcadas por profundas tensGes com as tradicbes hegemonicas. Considero que 0 espago
doméstico do movimento cristdo originario ndo configurava uma margem isolada, mas sim
um territorio essencialmente interseccional e fluido: o locus de uma subversdo doméstica no
qual sujeitos subalternizados (tais como artesdos, lavradores, mulheres e pessoas
escravizadas) performavam sua prépria agéncia e ressignificavam suas experiéncias
cotidianas de fé, transformando o abrigo precarizado em plataforma de uma religiosidade

arraigada na cultura popular de seu contexto histérico.

Palavras-chave: Cristianismo Originario. Cultura Popular. Espaco Doméstico (oikog).

Evangelhos Sindticos.



ABSTRACT

This doctoral dissertation investigates the historical, social, and literary environment in which
early Christianities emerged during the first half of the 1st century CE, focusing on the
examination of domestic space (oikoc) in interface with the analytical category of popular
culture in the Ancient Mediterranean. In view of an incipient investigation into this theme
within the academic field, | establish as the central problem-question: in what ways do the
representations of domestic space produced by Early Christianity and present in the Synoptic
Gospels dialogue with the popular culture of the Ancient Mediterranean and indicate a
religiosity rooted in these popular dynamics? To answer this question, | outline as a general
objective to analyze the configurations, uses, and perceptions of the household environment
from the Synoptic Gospels, addressing its physical dimensions and socioeconomic functions.
The theoretical framework is anchored in the methodological premises of New Cultural
History, drawing on Carlo Ginzburg's historiographical model, from which | adopt the
understanding of popular culture and the evidentiary paradigm as the central theoretical-
methodological reference. The articulation between archaeological data, historical analysis,
and exegetical stances aims to provide elements to investigate lexical residues, textual gaps,
and material details underlying the Markan, Matthean, and Lukan narratives. The exegetical
data reveal an architectural subalternity in the synoptic sources that reproduces the material
scarcity of the anonymous masses, while also exposing social dynamics marked by profound
tensions with hegemonic traditions. | consider that the domestic space of the early Christian
movement did not configure an isolated margin, but rather an essentially intersectional and
fluid territory; the locus of a domestic subversion in which marginalized subjects (such as
artisans, farmers, women, and enslaved people) performed their own agency and re-signified
their daily experiences of faith, converting the precarious shelter into a platform for a

religiosity rooted in the popular culture of its historical context.

Keywords: Early Christianity. Popular Culture. Domestic Space (oixoc). Synoptic Gospels
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1 INTRODUCAO

Ao longo de sua historia, o Cristianismo manteve, em varias situacfes historicas e
geogréficas, relacbes com o poder dominante, chegando, em determinados contextos, a se
configurar como o proprio poder dominante. No entanto, 0 movimento religioso — datado da
primeira metade do século | d.C. e que deu inicio ao Cristianismo - ndo nasceu nos palacios
da aristocracia, nem se consolidou nas grandes catedrais institucionais. Pelo contrario, foi um
movimento gestado principalmente na precariedade, subalternidade e no dinamismo das
habitacbes populares do Mediterraneo Antigo. E nesse espaco de vivéncia comum que
compreendo terem se desenvolvido as relagfes sociais e as trocas simbdlicas fundamentais
para a emergéncia das religiosidades desse movimento, denominado como Cristianismo
Originario™.

A presente tese de doutorado insere-se nesta tematica geral que tem como foco o
estudo e a compreensdo das primeiras manifestacdes e expressdes do nascente cristianismo,
elencando como preocupagdo central a dindmica do espago doméstico nesse movimento
religioso. Discuto a relagdo desse ambiente com a nocdo de cultura popular do Mediterréaneo
Antigo a partir da literatura crista originaria, especialmente as representacdes presentes nos
Evangelhos Sindticos. Compreendo que atentar para as configuracfes, usos e percepgdes da
casa oferece uma abordagem privilegiada e necessaria para o entendimento do Cristianismo
Originario, suas experiéncias e resisténcias com relacao as estruturas de poder em que estava

inserido.

As propostas mais recentes de definicdo de Cristianismo Originario 2 (em grande

medida, fomentadas pelo avanco das abordagens dos estudos culturais®) tém se pautado pela

! Qutras expressdes utilizadas para descricdo desse periodo podem ser “Cristianismo das Origens” “Cristianismo
Originario”, “Cristianismo Antigo”, “Periodo do Novo Testamento”, “Protocristianismo”, “Early Christian” e,
mais recentemente, “Paleocristianismo”. Destaco que h4d um debate em torno dessas denominacdes
(NOGUEIRA, 2015). Nesta pesquisa que apresento, defendo o uso do termo “Cristianismo Originario”, com
base no emprego analitico da Revista de Interpretacdo Biblica Latino-Americana, n. 22, do ano de 1995,
intitulada Cristianismos Originarios (30-70 d.C.).

2 Essa nova tendéncia dentro das pesquisas do Cristianismo Originario apresenta como principais caracteristicas
a substituicdo do interesse teoldgico pelo interesse sociocultural, uma abordagem marcada pela
interdisciplinaridade e uma abertura das fontes utilizadas para a compreensdo desse periodo. Antes disso, a
teologia dialética conduziu a ciéncia neotestamentaria a pesquisa pelo contetdo teoldgico dos textos, cuja
exegese era marcada por uma interpretacdo teoldgica. Com a sociologia da literatura houve certa retomada da
dimensdo social dos textos, em razdo da combinagdo dos métodos da Historia das Formas com as tendéncias da
historia contemporénea e cultural. Com relagdo ao direcionamento para o interesse sociocultural, houve, desde
entdo, grande preocupacdo com as tensdes peculiares das sociedades judaicas do | século d.C.. Razéo pela qual
se tém dado importancia cada vez maior a Fonte dos Ditos ou Fonte Q, Manuscritos do Mar Morto e dados



15

perspectiva de fluidez identitaria, enfatizando a importancia das interagdes culturais para uma
compreensdo mais dinamica e flexivel do processo de configuracdo do movimento cristao
originario, cujas interfaces empreendidas nesse periodo foram constituidas por ligacdes com o
judaismo e pela inser¢do na cultura greco-romana (CHEVITARESE; CORNELLI, 2007;
NOGUEIRA, 2015; VENTURA, 2010).

Diante dessa orientacdo, entendo por Cristianismo Originario o periodo em que as
experiéncias em torno da figura do Cristo estavam, em maior ou menor grau, atreladas ao seio
da vida religiosa judaica e, de forma concomitante, apresentavam crescentes distanciamentos
em relacdo aos matizes de crencas e praticas do Judaismo Antigo (VERMES, 1999).# Ao
mesmo tempo, considero que o movimento do Cristianismo Originario também deve ser
entendido a partir da sua insercdo nos ambientes greco-romanos, em que se efetuaram
diversos tipos de relagdes entre esses universos religiosos e socioculturais (JAEGER, 1991).

As interacdes que atravessaram esse movimento religioso que serviu de base para o
nascimento do Cristianismo proporcionaram a formacdo de uma diversidade de tendéncias,
praxis e posi¢Oes religiosas. Dentre as principais dindmicas empreendidas durante este
periodo, destaco o andncio itinerante do evangelho (boa nova) e a organizagdo de
comunidades cristas originarias assentadas ao longo do Mediterraneo Antigo, onde o espaco
domeéstico constituia um importante local como vivéncia cotidiana e plataforma religiosa para
esse movimento.

Durante minha pesquisa de mestrado realizada entre os anos de 2018-2020 e intitulada

Praticas de oralidade nos Cristianismos Originarios: uma abordagem sociocultural das

arqueologicos. Referéncias dessa nova tendéncia de estudos, além dos ja citados John Dominic Crossan e John
Paul Meier, sdo Gerd Theissen, Richard Horsley, Geza VVermes, dentre outros.

% Sobre a emergéncia dos estudos culturais, destaca-se o texto A cultura da ciéncia, presente no livro Cultura faz
sentido: orientacOes entre o ontem e 0 amanha de Jorn Risen (2014). Essa relevancia dos estudos culturais nas
pesquisas do Cristianismo Originario pode ser observada a partir de um dos trabalhos mais recentes de Paulo
Augusto de Souza Nogueira (2018) com a obra Narrativa e cultura popular no cristianismo primitivo; bem
como, através da obra de André Chevitarese e Gabriele Cornelli (2007), Judaismo, cristianismo e helenismo:
ensaios acerca das interacdes culturais no Mediterraneo Antigo.

4 Essa compreensdo que coloca o Cristianismo Originario como movimento religioso atrelado ao Judaismo
Antigo e em crescente distanciamento limita o recorte cronoldgico. Com relacdo ao periodo inicial, o principal
ponto em questdo é se 0 movimento cristdo originario comeca com Jesus ou apds a sua morte. Para Santiago
Oporto e Esther Pericas, o movimento liderado por Jesus deve ser entendido como uma “continuidade
descontinua", pois 0 movimento do Cristianismo Originario ndo pode ser visto sem Jesus, mas as experiéncias
desse movimento apos a sua morte adquiriram contornos proprios que devem ser considerados. Com relagdo ao
marco cronoldgico final, a discussdo é ainda mais complexa e busca tragar o periodo em que o Cristianismo
Origindrio tornou-se um movimento religioso independente do Judaismo Antigo. Trata-se de um processo que se
deu de forma gradual e distinta em diversas regides, por isso opta-se por falar em “crescentes distanciamentos”.
Para o presente objetivo, o surgimento dos Padres Apologéticos na primeira metade do século 1 é entendido aqui
como marco cronolégico adequado para o final do movimento cristdo originario. Uma discussdo mais
aprofundada pode ser encontrada no artigo de Oporto e Pericas (2005).
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narrativas mateana e lucana sobre transmissdes orais,®> abordei a pratica do antncio oral do
evangelho por meio das representacGes presentes nas pericopes de Mt 10, 5-16 e Lc 10, 1-12.
A partir da analise dessas pericopes, identifiquei que as praticas de comunicagfes orais do
evangelho eram baseadas em trés caracteristicas: (i) acGes de itinerancia, nas quais o anincio
era efetuado mediante uma intensa movimentacdo geogréafica articulada entre os ambitos da
casa e cidade/povoado; (ii) condicOes de austeridade, com proibicGes de alguns itens para a
viagem; e (iii) um principio de acolhimento, o qual considerava que os(as) enviados(as)
itinerantes mereciam a recepcao/hospedagem nas casas das comunidades cristds originarias.
Nesse sentido, durante a pesquisa de mestrado, apontei 0 espaco da casa como uma das
plataformas fundamentais para o anuncio oral do evangelho.

A partir das conclusdes alcancadas na pesquisa de mestrado, senti a necessidade de
aprofundar as discussdes sobre o espa¢o domeéstico, indo além da fungdo apontada como mero
recinto de hospitalidade para itinerantes. Compreendo que a casa ndo funcionava de maneira
isolada ou neutra; pelo contrario, as leituras empreendidas ao longo do mestrado® indicaram
gue o ambito doméstico constituia o territorio em que a cultura popular e as assimetrias de
poder do Mediterraneo Antigo se materializavam no cotidiano. Diante disso, considero
fundamental investigar o oixoc (0ikos) neotestamentario sob uma perspectiva mais densa e
interdisciplinar, atentando para as funcdes fisicas e sociais, para a interseccionalidade e para
as dindmicas cotidianas. Entendo que tal investigacdo contribui para evidenciar a agéncia de
sujeitos subalternizados que transformaram a precariedade habitacional em uma plataforma de
religiosidade comunitaria e resisténcia diante das estruturas hegemonicas — ou seja, a relacdo
entre espaco domeéstico do Cristianismo Originério e cultura popular do Mediterraneo Antigo.

A literatura cristd originaria’ fornece indicios de que o espaco doméstico constituia

uma das formas béasicas de organizacdo desse movimento religioso em seus anos iniciais (por

> NUNES, luri. Préticas de oralidade nos cristianismos originarios: uma abordagem sociocultural das
narrativas mateana e lucana sobre transmissdes orais. Dissertacdo (Mestrado em Ciéncia da Religido) —
Universidade Federal de Juiz de Fora, Instituto de Ciéncias Humanas, Programa de Pds-Graduacdo em Ciéncia
da Religido, Juiz de Fora, 2020.

¢ Refiro-me, especificamente, ao impacto trazido pela leitura da obra de Paulo Augusto de Souza Nogueira
(2018), intitulada Narrativa e cultura popular no Cristianismo Primitivo. Identifico ainda que o ponto de partida
para as inquietacbes que culminaram nesta tese ocorreu durante a minha participagdo em um seminario
promovido pelo Grupo de Pesquisa Oracula (UMESP), no ano de 2019. Naquela ocasido, as discussdes
metodoldgicas ali promovidas sobre a relagao entre a cultura popular e as narrativas sobre a figura de Jesus me
motivaram a aprofundar sobre o papel do espago doméstico nessas dinamicas culturais, resultando no percurso
investigativo que agora apresento neste doutorado.

" Considero como producdes literarias do Cristianismo Originario o conjunto de textos do Novo Testamento, 0s
escritos dos Padres Apostolicos e boa parte dos textos denominados Apdcrifos. A obra Introducdo ao Novo
Testamento (vol. 2) de Helmut Koester apresenta essa visdo mais extensa das producdes literarias dos
Cristianismo Originario. Apesar de o titulo indicar o contrario, a obra de Koester ndo se restringe aos vinte e sete
livros canénicos e leva em consideracdo outros textos desse periodo, incluindo, portanto, no conjunto das
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exemplo, Rm 16, 5; At 11, 14; At 12, 12; At 16, 15; Cl 4, 15). Nesse sentido, identifico que
varios testemunhos neotestamentarios apontam para o ambito da casa (oifxoc) como um dos
locais em que cristdos(as) originarios(as) se reuniam para a celebracdo em comum. Uma
dessas mencdes fundamentais é a expressdo recorrente nas cartas atribuidas a Paulo de Tarso
e que visa saudar determinada igreja reunida na casa de alguma lideranca: "enviam-vos
efusivas saudacdes no Senhor Aquila e Priscila, com a igreja que se reline na casa deles” (1
Cor 16, 19). Observo que outros registros importantes aparecem no texto de Atos dos
Apdstolos, a exemplo das narrativas que descrevem a pratica do movimento cristdo originario
de anunciar a boa nova e partilhar o pdo pelas casas (At 2, 46; At 5, 42).

Dentro da literatura crista originaria, indico que as referéncias a organizacdo do espago
domeéstico ndo se restringem aos textos do Novo Testamento. Por exemplo, o livro Atos de
André apresenta uma narrativa sobre um conflito gerado pelo uso religioso do espaco
domeéstico. De acordo com esse relato, o grupo liderado pelo apdstolo André encontrava-se
reunido em oracdo na casa de Maximila - uma mulher pertencente a elite de Patras - quando
seu esposo, Egeates, retorna inesperadamente de viagem; a reacdo do cOnjuge, que nao
integrava 0 movimento, coloca a comunidade em situacdo adversa (Atos de André, capitulo
13). Além dessas referéncias literarias, incorporo também um importante dado da cultura
material: o sitio arqueoldgico de Dura-Europos. Nesse complexo, os arquedlogos descobriram
uma residéncia particular do século 111 d.C. que teve suas estruturas arquiteténicas adaptadas
para o culto religioso do Cristianismo, configurando a mais antiga domus ecclesiae
documentada (DANIEL-ROPS, 2014, p. 213).

Essas referéncias dispersas pela literatura cristd originaria e pela cultura material me
permitem apontar o espaco doméstico como uma das estruturas basicas do movimento cristdo
originario. Elas configuravam-se como importantes plataformas para o anincio do evangelho
e para as demais atividades religiosas, funcionando também como pontos de acolhida de
itinerantes, bem como possibilitavam o estabelecimento de diversos tipos de relacdes sociais e
a agéncia de sujeitos subalternizados em detrimento das estruturas de poder vigentes em seu
contexto historico. Para Paulo Nogueira, essas configuragdes do espaco doméstico contribuem
diretamente para o estudo da relacdo entre cultura popular e Cristianismo Originario.
Alinhado ao pensamento do autor, compreendo que o ambiente da casa operava como um
auténtico microcosmo relacional, permitindo o estudo das complexas intera¢fes culturais e
das taticas dos grupos subalternizados (NOGUEIRA, 2018, p. 64).

producdes literarias, os escritos dos Padres Apostélicos e também alguns textos chamados apdcrifos (KOESTER,
2005).
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A partir desse microcosmo relacional, emprego a perspectiva de Nogueira (2018, p.
58) para introduzir a nogéo de cultura popular do Mundo Antigo como o conjunto de praticas
e representacdes produzidas pelos grupos subalternizados dessa sociedade. Partindo do
pressuposto de que o Cristianismo Originario foi majoritariamente composto por individuos
provenientes das camadas menos favorecidas do Império Romano, destaco, nesta tese, que o
movimento cristdo originario ndo apenas emergiu no contexto da cultura popular, mas
estruturou-se como uma religiosidade arraigada nessas dindmicas. Dessa forma, compreendo
que as representacfes do espaco doméstico presentes na literatura cristd originaria funcionam
como chaves de leitura para compreender as percepgdes de mundo desses grupos
subalternizados — em grande medida, porque tais fontes narram situacdes do cotidiano de
pessoas comuns, apresentam instrucbes de comportamento para 0 ambito doméstico e
familiar, e retratam conflitos entre estamentos sociais.

Os evangelhos sindticos - designacdo conferida aos textos de Marcos, Mateus e Lucas
devido aos paralelismos estruturais e de conteddo - possuem algumas narrativas que também
apresentam o &mbito da casa como espaco central da atividade religiosa comunitéria. Tal
percepcdo pode ser exemplificada a partir de trechos como: "Entrando de novo em
Cafarnaum, depois de alguns dias souberam que ele estava em casa. E tantos foram os que se
aglomeraram, que ja ndo havia lugar nem a porta. E anunciava-lhes a Palavra” (Mc 2,1-2).
Mencdes dessa natureza funcionam como indicios da organizacdo cotidiana do &mbito da casa
no Cristianismo Originario, pois sdo reflexos das percepcfes de mundo desse movimento
religioso. Nesse sentido, questiono: De que forma as representacdes do espaco domeéstico
produzidas pelo Cristianismo Originario e presentes nos Evangelhos Sindticos dialogam com
a cultura popular do Mediterraneo Antigo e sdo indicativas de uma religiosidade arraigada
nessas dindmicas culturais?

Com vistas a elaboracdo de respostas para a questdo acima e em dialogo com a
literatura brevemente discutida, estabeleco que o cerne da investigacdo desta tese consiste no
estudo das representacdes do espago domeéstico presentes nos Evangelhos Sindticos.
Considero que a anélise desses registros literarios € um dos caminhos viaveis para a presente
abordagem, pois os Evangelhos refletiram em suas narrativas preocupacdes e formas de
expressao de carater popular. A partir da exegese e da analise desses escritos baseada na Nova
Historia Cultural, busco elementos para a compreensdo do espaco doméstico e de suas
implicacOes na relacdo entre o Cristianismo Originario e a cultura popular do Mediterraneo
Antigo.
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Compreendo que essas abordagens se revelam relevantes diante de uma consideravel
lacuna investigativa presente no campo de estudos do Cristianismo Originario. Apesar de
haver uma tendéncia, ao longo das Ultimas décadas, de trabalhos preocupados em estabelecer
uma relacdo entre o Cristianismo Originario e as questdes culturais, destaco que as pesquisas
que se debrucam sobre as caracteristicas desse movimento religioso como cultura popular sdo
escassas (NOGUEIRA, 2018, p. 58; OPORTO, 2009, p. 31). As pesquisas mais recentes -
muito influenciadas pelo movimento académico conhecido como Terceira Busca (Third
Quest)? - tém se pautado principalmente sobre a investigacdo do movimento cristdo originario
imerso na cultura de seu tempo e lugar (MEEKS, 2011; CHEVITARESE; CORNELLI, 2007,
ARENS, 2008; HORSLEY; HANSON, 1995; NOGUEIRA, 2015). No entanto, identifico
uma incipiente producdo no que tange a abordagens voltadas diretamente para a articulacéo
tedrica de categorias e temas da cultura popular.

Baseado em Paulo Nogueira e Santiago Guijarro Oporto, considero que 0 espago
domeéstico constitui um dos lugares fundamentais para o estudo do Cristianismo Originério a
partir da nocdo de cultura popular (NOGUEIRA, 2018; OPORTO, 2009). Para Oporto, 0
didlogo entre as religiosidades originarias em torno da figura do Cristo e a cultura do povo
simples foi produzido principalmente no ambito doméstico (OPORTO, 2009, p. 37). No
entanto, se ja existe uma lacuna analitica no que tange a pesquisas voltadas para o
Cristianismo Originario como cultura popular, identifico que ha uma escassez ainda maior de
pesquisas especializadas diretamente no exame dessa dindmica cultural a partir da habitacdo
cristd originaria.

O espaco domestico do Cristianismo Originario tem sido tematizado nas abordagens
académicas de forma sistematica desde o século XIX, quando as preocupagOes estavam
centradas na discussao institucional das chamadas igrejas domeésticas (cf. ADAMS, 2013).
Com a emergéncia das perspectivas sociologicas aplicadas ao Novo Testamento, essa
tematica ganhou novo impulso, desdobrando questfes como a estrutura da autoridade interna

da familia, a estratificacdo social, a organizacdo cultual e o papel das mulheres nas atividades

8 Tomando como referéncia a classica divisdo da pesquisa do Jesus Histdrico, entendo que esta corrente de
estudos do Cristianismo Originario estd inserida na fase chamada de Terceira Busca (Third Quest). As
investigacBes sobre a figura de Jesus sdo comumente divididas em trés principais fases: Primeira Busca (Old
Quest), Nova Busca (New Quest) e Terceira Busca (Third Quest). A Primeira Busca refere-se aos anos iniciais da
pesquisa, marcados principalmente pela pretensdo de empreender uma cisao entre a figura historica de Jesus e a
do Cristo da Fé (SCHWEITZER, 2003). A Nova Busca tem como marca fundamental a intencéo de articular
essas duas dimensdes, partindo da premissa de uma continuidade teoldgica entre Jesus e o Cristo. J& a Terceira
Busca seguiu essa compreensdo, mas focando em identificar a figura de Jesus a partir de seu ambiente
sociocultural sob uma perspectiva teérico-metodolégica interdisciplinar (CROSSAN, 1994; THEISSEN, 1987;
MEIER, 1998). Para um panorama geral, consultar: THEISSEN; MERZ, 2004; CORNELLI, 2006.
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religiosas internas (BRANICK, 1994; BALCH, 2008; OSIEK; BALCH, 1997; ADAMS,
2013; REIMER, 2006; STROHER, 1996). No entanto, observo que tais investigacfes se
mantém mais preocupadas com a caracterizacdo institucional da igreja doméstica do que em
articular esse lugar social da casa cristd originaria com a cultura popular de seu contexto
historico.

Identifico que a pesquisa desta tese se situa nesse cruzamento, buscando contribuir
para 0 entendimento das dindmicas da cultura popular no Cristianismo Originario a partir do
espaco doméstico. Uma vez que tedricos do campo da cultura popular defendem uma
abordagem interdisciplinar e comparativa para a investigacdo de tais processos culturais
(GINZBURG, 2006; BURKE, 2010), destaco a Ciéncia da Religido como a area de
conhecimento privilegiada para abordar as questdes aqui tracadas. Seu carater epistemoldgico
interdisciplinar e a atencdo rigorosa as especificidades do fenémeno religioso favorecem uma
compreensdo mais dindmica da tematica apresentada (FERREIRA; SENRA, 2012). Baseio
essa postura em Gerd Theissen, o qual, ao apresentar um programa teorico para 0
Cristianismo Originario, define a Ciéncia da Religido como campo promissor para descrever e
explicar as experiéncias originarias de fé em torno da figura do Cristo (THEISSEN, 2009, p.
12).°9

Apesar de essas pesquisas constituirem um campo de estudo consolidado dentro da
area da Ciéncia da Religido, as abordagens desenvolvidas nesta tese ndo figuram como ramos
de investigagdo comumente realizados no Programa de Pds-Graduacdo em Ciéncia da
Religido da Universidade Federal de Juiz de Fora, instituicdo na qual este trabalho esta

inserido. 19 No entanto, encaro essa lacuna como oportunidade de contribuir com a expanséo

® Segundo Gerd Theissen, uma teoria do movimento religioso cristdo originario a partir da Ciéncia da Religido
possui trés caracteristicas. A primeira esta no distanciamento em relacdo a pretensdo normativa dos textos
religiosos, entendendo que essa pretensdo constitui um objeto e ndo um pressuposto de analise. De acordo com
essa caracteristica, a analise do cristianismo originario deve orientar-se: (i) por uma abertura as identidades - ou
seja, acessivel a pessoas de identidades religiosas diversas; e (ii) por uma abertura as aplicagles - ou seja, tais
andlises ndo estdo necessariamente voltadas para a praxis eclesial. A segunda caracteristica esta na superacao
dos limites do canone e, assim, toda a literatura crista originaria deve ser considerada como potenciais fontes
historicas. Essa segunda caracteristica pressupde que ndo ha nenhum tipo de [pré]valoracdo entre as literaturas
denominadas como candnica e ndo-candnica. A terceira caracteristica consiste na superacdo dos termos
ortodoxia e heresia; em outras palavras, deve-se considerar que todas as correntes cristds originarias possuem
relevancias como discursos desse periodo. (THEISSEN, 2009, p. 12).

1°Em mapeamento que realizei no banco de teses e dissertagGes do PPCIR/UFJF, identifiquei a escassa presenca
de pesquisas dedicadas a esse recorte conceitual. Excluindo os trabalhos de outras areas, constatei a existéncia de
apenas quatro investigac@es voltadas a literatura biblica e a Antiguidade (incluindo a minha propria dissertacéo
de mestrado): 1) Josias como um rei exemplar: a formacéo politica do pan-israelismo em Juda durante o reinado
de Josias (641-609 a.C.), dissertagdo de mestrado de autoria de Matheus da Silva Carmo (2024); 2) Praticas de
oralidade nos cristianismos originarios: uma abordagem sociocultural das narrativas mateana e lucana sobre
transmissdes orais, dissertagdo de mestrado de minha autoria (2020); 3) A construcdo da nocao de divindade de
Jesus: uma perspectiva baseada na interpretacdo de Mc 14,61-62, Mt 26,63-64 e Lc 22,67-70, dissertacdo de
mestrado de autoria de Daniel Saloméo Silva (2022); e 4) Deus e filho de Deus no mundo mediterranico: o rei
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do seu escopo investigativo. Compreendo a relevancia desse esforco na medida em que, por
mais plural que seja a sociedade brasileira contemporanea, grande parte do seu léxico e do seu
imaginario social ainda remete a referéncias da linguagem religiosa do eixo judaico-cristao.
Assim, o estudo dessas fontes originarias configura um importante instrumento de
compreensdo cultural, especialmente diante de mobilizacbes das narrativas biblicas como
documentos que legitimam certas préaticas e representacdes sociais em detrimento de outras,
muitas vezes, reificando assimetrias de poder e exclusivismos no debate publico atual.

A necessidade de problematizar esses exclusivismos e assimetrias presentes no debate
publico se coloca de forma ainda mais incisiva a partir de uma critica ao campo de pesquisa
do Novo Testamento. Apesar de a maioria dos estudos reconhecer que o Cristianismo
Originario foi um movimento de grupos marginalizados, a maior parte das analises ainda
busca relaciona-lo as macroestruturas de poder (cf. NOGUEIRA, 2018, p. 61). Considero que
a tentativa de compreender esse movimento do século | d.C. a partir de seu estrato social
predominante - priorizando suas proprias estruturas, dindmicas e concepc¢des de mundo -
destaca-se como uma urgente chave de leitura, pois contribui para evidenciar a agéncia e as
taticas de camadas desfavorecidas da sociedade que buscavam reinventar sua cotidianidade e
até desafiar as tradicdes hegemdnicas de seu contexto histérico. Com o intuito de proceder a
essa investigacdo, torna-se preciso delimitar o instrumental metodolégico que possibilita o
percurso que apresento nesta tese.

Para isso, adoto uma perspectiva hermenéutica e exegética voltada ao exame das
estruturas textuais e semanticas das representaces presentes nos Evangelhos Sindticos.
Desenvolvo esse procedimento a partir de um dialogo interdisciplinar fundado no referencial
teorico da Nova Histéria Cultural - campo historiografico caracterizado por conferir
centralidade as expressdes das massas andnimas, as crencas heterodoxas e as dindmicas do
popular (VAINFAS, 1997). Dentro dessa vertente tedrica, as no¢des de cultura popular e
circularidade cultural destacam-se como importantes categorias analiticas, fornecendo suporte
conceitual necessario para investigar as relacdes reciprocas entre a cultura tida como erudita e
a cultura articulada pelos estratos subalternizados do Mediterraneo Antigo. Ao mesmo tempo,
a articulacdo entre dados arqueologicos, analises historicas e posturas exegeéticas visa fornecer
elementos para a compreensdo do espaco doméstico do Cristianismo Originario.

Dentro da modalidade historiografica da Nova Histéria Cultural, identifico o

historiador Carlo Ginzburg como arcabouco tedrico central da abordagem metodoldgica,

grego, o imperador romano e o Jesus de Paulo de Tarso, dissertacdo de mestrado de autoria de Ediek Pereira
Nunes Junior (2025).
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principalmente devido ao seu modelo analitico denominado como paradigma indiciario.
Compreendo que esse método consiste em um procedimento rigoroso centrado no exame de
residuos e indicios textuais, tomados como pistas, vestigios ou sintomas capazes de revelar as
dindmicas socioculturais subjacentes as fontes (GINZBURG, 1991). Por se tratar de uma
introducdo geral ao instrumental metodoldgico que guiard esta tese, anuncio que essas
discussbes serdo aprofundadas em secdes dedicadas ao longo do trabalho, nas quais
explicitarei como a observacédo e andlise desses indicios textuais viabiliza a investigacdo das

dindmicas culturais no interior do oixoc cristdo originario.

Nesse sentido, a tese que apresento tem como meta principal o estudo das dinamicas do
espaco doméstico no Cristianismo Origindrio em interface com a cultura popular do
Mediterraneo Antigo, tomando como recorte documental as representacOes presentes nos
textos dos Evangelhos Sinoticos. Identifico que sdo os elementos narrativos indicadores de
tais dindmicas que esta pesquisa visa sistematizar. O objetivo geral consiste, pois, em analisar
as representacdes das configuracGes, dos usos e das percepcdes do oixog a partir de Mateus,
Marcos e Lucas.

Para a realizacdo dessa investigacdo, elenco os seguintes objetivos especificos:

e (i) conceituar a nocdo de cultura popular a partir dos referenciais tedricos adotados e

as implicacOes subjacentes a esta categoria analitica;

e (ii) discutir a relacdo entre o Cristianismo Originario e o contexto cultural do
Mediterraneo Antigo, buscando apontar aspectos desse movimento originario como
expressao da cultura popular;

e (iii) analisar as representacdes do oixoc nos Evangelhos Sindticos, compreendendo
suas dinamicas fisicas e sociais dentro do movimento religioso; e

e (iv) relacionar a dindmica do espaco doméstico com a cultura popular de seu contexto,
buscando compreender, mediante as narrativas sindticas, a configuracdo, 0s usos e as
percepcdes desse ambito social como locus fundamental de uma religiosidade
arraigada nessas dindmicas compartilhadas.

Para viabilizar o desenvolvimento desses objetivos, organizo o percurso investigativo
desta tese a partir de uma trajetoria que parte do macro para 0 micro, ou seja, dos aspectos
gerais para 0s aspectos particulares. Nesse sentido, parto, inicialmente, da delimitacdo
conceitual da nogédo de cultura popular e de sua aplicabilidade no contexto do Mediterraneo

Antigo, para, em seguida, mapear como essas dindmicas assumem caracteristicas especificas
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no seio do Cristianismo Originario. A partir dessas discussdes, aponto 0 ambiente doméstico
do movimento cristdo originario como locus fundamental para suas expressdes culturais,
caracterizando-se como um eixo constitutivo da agéncia, da praxis e da religiosidade de
grupos subalternizados. Com base nesse enquadramento sociocultural, afunilo o meu olhar em
direcdo as estruturas da unidade doméstica, na qual busco apontar tanto as configuracbes
fisicas quanto as dindmicas sociais da casa na Antiguidade e no Cristianismo Originario. Tal
discussdo permite-me culminar no exame minucioso das representacdes do oixoc presentes
nas narrativas dos Evangelhos Sindticos. Estabelecida essa progressdo escalar, apresento, a
seguir, a divisao estrutural de cada um dos quatro capitulos deste trabalho.

No primeiro capitulo, intitulado “As implicacbes tedricas do conceito de cultura
popular”, apresento a delimitacdo teorica e conceitual que fundamenta a pesquisa. Nesse
sentido, busco empreender uma sistematizacdo da categoria analitica de cultura popular,
destacando a modalidade historiografica da Nova Historia Cultural, especialmente as
abordagens do historiador Carlo Ginzburg (2006; 1991), como referencial tedrico central para
esse debate. Divido este momento em trés partes principais: primeiramente, discuto a
emergéncia da nocdo de cultura popular dentro dos estudos académicos; em seguida,
evidencio as principais compreensdes dessa categoria elaboradas pela Nova Historia Cultural,
destacando o modelo tedrico-metodoldgico de Carlo Ginzburg mediante suas concepcdes de
cultura popular, de circularidade cultural e do método do paradigma indiciario; por fim,
apresento uma breve relacdo entre as manifestacbes populares e o fenémeno religioso,
ressaltando o movimento do Cristianismo Originario. Dessa forma, identifico que tais
discussBes constroem o arcabouco tedrico necessario para o avanco da tese.

O segundo capitulo, intitulado “A cultura popular no Mediterraneo Antigo:
consideracdes para uma abordagem da cultura popular do Cristianismo Originario”, examina
as caracteristicas especificas das manifestacfes populares no Mundo Antigo e no movimento
cristdo originario. Na primeira parte, dedico-me a estruturar uma discussdo sobre os contornos
desse conceito no Mediterraneo Antigo, destacando suas principais caracteristicas, tematicas e
problematizacbes. A partir de um panorama historiografico, que tem como marco inicial a
obra Cultura Popular na Antiguidade Classica de Pedro Paulo Funari (1996), busco delimitar
0S grupos subalternizados e os temas-chave para estudo das expressdes populares nesse
periodo histdrico. Na segunda parte, debrugo-me sobre a interface entre essa categoria
analitica e o Cristianismo Originario, apontando os debates acerca do status social
predominante desse movimento, suas principais dinamicas culturais e as abordagens tedrico-

metodologicas desse estudo, tais como fontes histéricas mobilizadas e eixos analiticos.
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Baseando-me em Paulo Nogueira (2018), destaco o espaco doméstico como um dos eixos
analiticos fundamentais para essa investigacdo - tematica que se desenvolve de forma mais
pormenorizada no capitulo seguinte.

No terceiro capitulo, "O microcosmo do espaco doméstico no Cristianismo Originario:
dimensdes fisicas e socioculturais como locus da cultura popular”, apresento a tematica do
ambito da casa - seus usos e configuragdes como dindmicas da cultura popular do
Mediterraneo Antigo e do movimento cristdo originario. Para isso, organizo o capitulo em trés
partes principais: na primeira, busco delimitar a nogdo de oixoc no contexto da Antiguidade,
analisando sua semantica e seus empregos prioritariamente na literatura neotestamentaria; em
seguida, na segunda parte, apresento uma discussdo fundamentada em dados arqueoldgicos
sobre a materialidade fisica e a dimensdo social do espaco doméstico, buscando apontar um
modelo aproximativo das estruturas arquitetdnicas vigentes no mundo greco-romano do
século | d.C, dentro de uma concepcao atenta as dindmicas das relacBes de poder desse
contexto histdrico; por fim, na terceira parte, discuto as caracteristicas do ambiente
habitacional do Cristianismo Originario em interface com a nocédo de cultura popular, analise
voltada a evidenciar as configuragdes e os usos desse &mbito pelo movimento religioso.
Considero que essa abordagem fornece um arcabougo contextual necessario para as
tematizacdes do capitulo seguinte.

Por fim, tomando como base o percurso analitico que trouxe tematizagcdes sobre a
cultura popular e as configuracbes do ambito da casa, chego ao quarto capitulo: "As
representacdes do espaco doméstico nos Evangelhos Sinéticos". Neste altimo bloco, procuro
apresentar um exame do levantamento de indicios textuais sobre o oixoc em Marcos, Mateus e
Lucas - inventario indiciario que se encontra disponivel no Apéndice A desta tese. Em um
primeiro momento do capitulo, apresento uma discussao sobre as situagdes de comunicagdo
dessas narrativas sindticas. Em um segundo momento, investigo os indicios presentes nos
relatos acerca do ambiente doméstico, especificamente ocorréncias textuais relacionadas as
dimensdes terminoldgicas de oikoc e oixia, bem como narrativas sobre a materialidade
arquitetbnica e as dinamicas sociais da casa cristd originaria. Considero que essas
representacdes revelam a complexidade de um espago que operava simultaneamente como
abrigo material, unidade socioeconémica e locus da praxis religiosa do movimento cristdo
originario.

Diante desse roteiro delineado, reafirmo o meu proposito de analisar o Cristianismo
Originario como expressao de uma religiosidade arraigada na cultura popular do Mediterraneo

Antigo. Baseado em uma perspectiva da Nova Historia Cultural, considero que o espaco
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domeéstico deixa de ser um cendrio meramente passivo para se revelar como um territorio
essencialmente dindmico e interseccional, onde sujeitos subalternizados buscavam reinventar
sua cotidianidade e até desafiar as tradicfes hegemonicas de seu contexto historico. Entendo
que a compreensdo desse microcosmos relacional exige uma sélida fundamentacédo
epistemoldgica; diante disso, passo as discussdes do primeiro capitulo voltadas as implicacdes

conceituais da cultura popular.
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2 AS IMPLICACOES TEORICAS DO CONCEITO DE CULTURA POPULAR

Uma boa parte da histéria dos movimentos populares
¢ como vestigio do antigo arado. Poderia parecer
extinto para sempre com 0s homens que aravam 0
campo  muitos  séculos atras. Mas  todo
aerofotogrametrista sabe que, com certa luz e
determinado angulo de visdo, ainda se podem ver as
sombras de montes e sulcos ha muito esquecidos
(HOBSBAWM, 1998, p. 224).

O objetivo desta tese € investigar a relacdao entre o espaco doméstico do Cristianismo
Originario e a nocdo de cultura popular. Em outras palavras, entender de que forma o
Cristianismo Originario pode se configurar como uma cultura popular do Mediterraneo
Antigo e de que modo a dindmica do espago doméstico do movimento cristdo originario se
estabelece como elemento constitutivo dessa cultura popular. Para isso, torna-se necessario,
primeiramente, sistematizar a compreensdo de cultura popular e as implicacGes teoricas
subjacentes a essa nogéo.

Um dos caminhos viaveis para essa sistematizacao esta nas abordagens propostas pela
corrente historiografica da Nova Histéria Cultural**. Segundo Ronaldo Vainfas, a Nova
Historia Cultural pode ser entendida como um desdobramento da Histéria da Cultura -
modalidade historiogréafica que se dedicava a estudar as manifestacGes culturais consideradas
como formais, por exemplo, a literatura e as artes visuais tidas como eruditas. Ou seja, sem
recusar as expressoes culturais das elites, a Nova Historia Cultural possui uma aten¢do maior
pelo informal e, sobretudo, pelo popular. Com isso, uma das principais caracteristicas da
Nova Histdria Cultural estd em um apreco mais acentuado pelas manifestagdes das massas
andnimas: as festas, as resisténcias, as crencas heterodoxas (VAINFAS, 1997). No entanto, tal
postura se da sem que se faca distincdo valorativa quanto ao tipo de manifestacdo, seja
erudita, seja popular

Dentro dessa modalidade historiogréfica, destacam-se véarios expoentes: Carlo
Ginzburg (1991; 2006), Edward Thompson (1998), Peter Burke (2008; 2010) e Roger
Chartier (1990; 1991; 1995), os quais trouxeram importantes contribui¢bes para a discussao
da tematica da cultura popular. Tais historiadores convergem, dialogam e divergem acerca da

compreensdo do que seja cultura popular. Para a presente pesquisa, o historiador Carlo

110 termo "Nova Histéria Cultural" se difundiu, principalmente, a partir do livro da historiadora norte-
americana Lynn Hunt, intitulado A Nova Histdria Cultural - publicado originalmente em 1989 com o titulo The
New Cultural History.
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Ginzburg destaca-se como um dos mais importantes teoricos, especialmente devido ao
modelo que traca acerca da compreensdo de cultura popular relacionado a nocdo de
circularidade cultural, bem como por propor uma perspectiva metodoldgica que viabiliza a
abordagem da cultura popular.

Nesse sentido, levando em consideracdo o objetivo desta tese, este capitulo busca
apresentar as varias compreensdes de cultura popular a partir da modalidade historiogréfica
da Nova Histdria Cultural, destacando a concepcéo defendida por Carlo Ginzburg.*? Para isso,
em um primeiro momento, apresento de forma geral a emergéncia da nocdo de cultura
popular dentro dos estudos académicos; em um segundo momento, busco discutir as
implicacdes teoricas acerca das compreensdes de cultura popular a partir da Nova Histéria
Cultural, destacando o modelo teodrico-metodologico proposto pelo historiador Carlo
Ginzburg acerca desse dispositivo conceitual; por fim, na Gltima parte, apresento brevemente

uma discussao sobre a relacgdo entre religiosidade e cultura popular.

2.1 A EMERGENCIA DA NOCAO DE CULTURA POPULAR

O termo cultura popular diz respeito a um conceito consideravelmente controverso,
sendo utilizado com objetivos e contextos muito variados. N&o obstante, defendo que essa
condigdo néo inviabiliza seu uso, mas aponta para certos cuidados com relacdo ao seu
emprego. Uma das formas para elucidar esses cuidados passa pelo entendimento dos
processos historicos relacionados a emergéncia desse dispositivo conceitual. Assim como
todo conceito possui uma historicidade, a trajetoria histérica da nocdo de cultura popular
contribui para entender as bases dessas controvérsias, bem como possibilita atentar para 0s
cuidados em seu uso como chave de leitura para as dindmicas das expressdes culturais. Além
disso, a discussdo sobre a historicidade de um conceito e os sentidos politicos e tedricos
recebidos ao longo do tempo permite uma delimitacdo conceitual mais nitida, contribuindo
para avancos tedrico-metodoldgicos fundamentais. '3

Nesse sentido, considero importante apresentar uma discussao acerca da emergéncia

do conceito de cultura popular dentro dos estudos académicos, a qual se deu principalmente a

12 Deve-se ressaltar que hd uma longa tradicdo de pesquisa sobre cultura popular empreendida por
socitlogos(as), folcloristas, pesquisadores(as) de literatura, antropologo(as) e demais areas do conhecimento.
Dentre esses varios estudos, destaca-se Mikhail Bakhtin (1987) e seu livro intitulado A cultura popular na Idade
Média e no Renascimento: o contexto de Francgois Rabelais; bem como Michel de Certeau (2014) em sua obra A
invencéo do cotidiano; ou ainda no texto Vocé disse ‘popular’? — escrito por Pierre Bourdieu (1996).

13 Uma discussdo aprofundada do conceito se faz ainda mais necessario, considerando que a fonte de estudo
desta tese — a saber, a literatura crista originaria — remete ao periodo antigo.
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partir de discuss@es iniciais que ressaltavam dicotomias entre popular e erudito, simples e
sofisticado, natural e artificial (no sentido de elaborado/polido), tradicional e moderno,
nacional e estrangeiro. No entanto, deve-se considerar que ao longo das Gltimas décadas ha
uma tendéncia dentro dos estudos culturais em questionar tais abordagens envolvidas em
idealizagdes, homogeneizacgdes e discussdes que colocam a cultura popular e cultura erudita
em compartimentos rigidamente divididos (ABREU, 2003; DOMINGUES, 2011).

De acordo com o historiador Peter Burke, o interesse pela tematica da cultura popular
remonta ao final do século XVIII e inicio do século X1X, cujo movimento foi denominado por
Burke de "descoberta do povo", quando este passou a ser tema de interesse dos estudiosos
europeus (BURKE, 2010, p. 26). Esse movimento inicial se deu principalmente com os
alemdes Johann Herder e os irmdos Grimm, a partir de seus registros de elementos culturais
atribuidos ao povo. Nesse periodo, os estudiosos buscavam encontrar, entre 0s costumes dos
camponeses, elementos que apontassem para uma caracteristica auténtica do povo. Tais
iniciativas de Herder e dos irmdos Grimm tiveram enorme influéncia: contribuiram para que
surgissem varias coletaneas com esse intuito, bem como contribuiram para a difusao de novos
termos como cancdo popular, conto popular, literatura popular, festas populares, dentre
outros.

O alargamento desse movimento, observado a partir desses varios temas, favoreceu o
surgimento de um termo de maior abrangéncia: folk-lore — juncéo das palavras povo (folk) e
saber (lore). Nesse sentido, pode-se dizer que foi com o termo folclore que a nogao de cultura
popular comecgou a ser abordada de forma mais sistematica. Ao mesmo tempo, nesse periodo,
a producdo cultural atribuida ao povo foi idealizada como sendo manifestacdes culturais
puras, naturais e essencialmente nacionais. Essa postura correspondia a ideia inicial que se
tinha de povo, sendo entendido nesse periodo ndo como 0s setores menos favorecidos
economicamente das cidades, mas como individuos pertencentes ao mundo rural. Assim, para
os intelectuais do seculo XIX, 0s camponeses e camponesas eram 0S grupos sociais mais
representativos da ideia de povo, pois viviam perto da natureza e estavam menos marcados
pelos estrangeirismos - uma compreensdo que subestimava a interagao entre campo e cidade,
na medida em que os colocava em lados opostos.

De acordo com Peter Burke, pode-se elencar trés razGes para que esse interesse pelas
expressdes culturais conferidas ao povo ocorresse nesse periodo histdrico: razfes estéticas,
razBes intelectuais e razdes politicas. Com relacdo a razdo estética, havia certa resisténcia
diante da arte considerada erudita, na qual o artificial/polido tornou-se um termo pejorativo e

o natural virou elogio. Em outras palavras, havia um apelo ao natural e as manifestacdes
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livres de regras. Sobre as razdes intelectuais, pode-se dizer que houve um movimento de
reacdo ao lluminismo (no modelo de Voltaire), no qual se valorizava a tradicdo acima da
razdo. Por fim, com relacdo as razbes politicas, observa-se que esse movimento de interesse
pelas expressdes culturais atribuidas ao povo estava intrinsecamente relacionado ao
Romantismo e seu nacionalismo, razdo pela qual procurou-se conhecer e valorizar 0s
costumes populares como sendo 0 mais auténtico e essencialmente nacional (BURKE, 2010,
p. 33-37).

A partir dessas idealizacOes de expressdes culturais como naturais/puras e nacionais,
varias pesquisas desse periodo buscaram apontar uma cultura primitiva, vista como ameacada
de extincdo por conta das relacbes cada vez mais intensas com 0s centros urbanos, fazendo
com que houvesse um crescente interesse em registrar tais elementos culturais. Segundo o
historiador Carlo Ginzburg, o termo cultura primitiva foi o que permitiu, naquele periodo,
reconhecer que tais individuos cunhados de forma paternalista de "[camadas] inferiores"
tinham cultura. Tal posicdo, embora paternalista, contribuiu para que mais tarde fosse
superada a ideia de que a cultura das classes menos favorecidas representava um simples
acumulo inorganico de fragmentos (ideias, crencas e visdes de mundo) elaborados pelas
classes dominantes. Nesse momento, tem inicio a discussao acerca da relacdo entre cultura
das classes menos favorecidas economicamente e a cultura das classes dominantes
(GINZBURG, 2006, p. 12).

Ao longo do século XX, a concepcdo de manifestacbes populares tidas como
sobreviventes, puras e naturais comecou a ficar insustentavel nas abordagens sobre essa
tematica; com isso, a categoria de cultura popular foi sendo cada vez mais utilizada no lugar
de folclore (DOMINGUES, 2011, p. 402)."* Nesse contexto, principalmente com o
aprofundamento da industrializagdo e urbanizacdo, o termo folclore passou a ser visto como
uma expressao relacionada a nocao de tradicdo — no sentido de uma cultura compreendida
como cristalizada. Baseado nessas compreensdes, um dos elementos principais que sustentava
a distincdo entre folclore e cultura popular dizia respeito as questdes urbanas: sem
desconsiderar a convivéncia de manifestacdes folcloricas no espaco urbano, o conceito de
folclore estava mais relacionado as dinamicas rurais. J& a nocdo de cultura popular comegou a
ser utilizada com um sentido mais abrangente, englobando todas as expressdes culturais

mobilizadas pelo povo, incluindo as expressdes folcldricas.

14 De acordo com Peter Burke, a expressdo cultura popular ja havia sido utilizada no século XIX pelo proprio
Herder ao fazer um contraste com a cultura erudita (BURKE, 2010, p. 32).
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Segundo Gilmar Rocha, a partir da década de 1960 o conceito de cultura popular se
institucionalizou no discurso cientifico como campo de estudo e tornou-se relativamente
autbnomo em relacdo ao folclore, mas outros conceitos emergentes desse periodo histérico
passaram a atuar nesse campo — tais como industria cultural e sociedade de massas/cultura de
massas (ROCHA, 2009, p. 226). Ao mesmo tempo, o0 conceito de cultura popular assumiu
também o sentido de resisténcia. A partir da década de 1970, as pesquisas sobre essas
manifestacdes culturais foram influenciadas pelo filésofo italiano Antonio Gramsci e suas
discussdes acerca da nocédo de subalternidade®®, aprofundando as bases da reflexdo sobre o
carater de resisténcia da cultura popular — suas diversas expressdes, estratégias de afirmacéo e

alternativas contra-hegemonicas.

A troca de categoria [de folclore para cultura popular] e a institucionalizacdo desse
campo académico ndo impediu que outra discussdo permanecesse: 0 que seria popular? Para
Peter Burke, a nocdo popular € reconhecida, hd muito tempo, como problemética. Uma
questdo levantada é a de que o termo popular pode sugerir certa homogeneidade; ja outra
objecdo levantada diz respeito ao "modelo de duas camadas” — representado pela elite e pelo
popular. (BURKE, 2010, p. 16-17). Essa discussdo em torno da nocdo de popular esta
intrinsecamente relacionada com o termo povo, principalmente porque o popular tem em sua
origem etimoldgica a palavra povo: um termo igualmente problematico e que também aponta
para uma homogeneizagdo.'® Esses questionamentos sdo fundamentais, pois estdo no cerne da
prépria delimitacdo e definicdo do conceito de cultura popular.

O socidlogo Stuart Hall em seu artigo intitulado Notas sobre a desconstrucdo do
“popular” trouxe problematizacOes para as definicbes mais usuais acerca do termo popular e,
por conseguinte, discussdes sobre a no¢do de povo. A primeira definicdo de popular abordada
por Hall diz respeito a que mais se aproxima do senso comum: o popular como algo que as
massas escutam, compram, leem, consomem e parecem apreciar — uma abordagem comercial
e muito influenciada pela nocéo de industria cultural. Essa definicdo parte da concepgdo de
que o0 povo é uma instancia manipuldvel e uma forca passiva, o que levanta importantes

questdes para a tematica da cultura popular. Primeiramente, tais abordagens devem atentar

15 Para um panorama historico do conceito de subalternidade - desde Gramsci até os Subaltern Studies,
consultar: GIDWANI, 2009.

16 Conforme discutido anteriormente, a ideia inicial de povo apontava para individuos pertencentes ao mundo
rural. Com o aprofundamento da industrializagdo, o povo passou a estar associado ao seu lugar e funcdo no
interior do sistema econémico (FRADE, 2004, p. 48). O historiador Peter Burke apresenta uma discussdo sobre o
conceito de povo e a nogdo de homogeneizagdo: “Quem ¢ ‘o povo’? Todos, ou apenas quem ndo ¢ da elite?
Neste Gltimo caso [...], corremos o risco de supor a homogeneidade dos excluidos (BURKE, 2005, p. 40-41).
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para as estratégias de afirmacao das identidades dos grupos sociais, as quais podem ocorrer a
partir de resisténcia, aceitacdo, recusa, capitulacdo. Em segundo, esses (re)posicionamentos
ndo devem ser vistos como uma cultura completamente auténoma, pois, de acordo com Hall,
néo existe uma cultura que esteja situada fora do campo das relagdes de poder (HALL, 2003,
p. 253-254).

Outra definicdo de popular discutida pelo socidlogo Stuart Hall afirma que o termo
popular diz respeito a tudo que é/foi feito pelo povo — as praticas, os valores, 0s objetos, 0s
costumes, as mentalidades. Ou seja, essa definicdo compreende um inventério que se expande
infinitamente, onde quase tudo que foi feito pelo povo pode ser incluido nessa lista. No
entanto, a distin¢do acerca do popular ndo esta nesse inventario descritivo, o qual pode ter um
efeito de congelar os contetdos de cada categoria em um molde fixo e atemporal. Para Hall, o
principio estruturador dessa distingdo deve basear-se nas relacfes de for¢a que colocam as
categorias culturais em um processo de tensdo continua. Essas relacfes de forca sdo mutaveis
e irregulares ao longo do tempo, cabendo atentar para o conjunto de instituices e processos
institucionais empregados nessa sustentacdo. Nesse sentido, ndo ha um contetdo fixo e nem
um sujeito determinado ao qual se pode atrelar a cultura popular, pois 0 que deve ser
observado é o estado do jogo das relagfes culturais em um dado contexto (HALL, 2003, p.
256-257).

Se ndo ha consenso sobre o termo popular, pode-se dizer que o conceito de cultura é
ainda mais complexo. As defini¢des do termo carregam profundos marcadores ideoldgicos.
Compreendo que as oposicdes e divisdes culturais (distingdes entre alta e baixa, ou erudita e
popular) sdo construidas e validadas historicamente por assimetrias e relacdes de poder. Nesse
sentido, ao mobilizar esse conceito para a analise do Mediterrdneo Antigo, torna-se
importante reconhecer que as dinamicas culturais séo produtos de dominagdes, negociacdes e
tensdes sociais.

Diante das varias discussdes que se tem em torno do conceito!’, destaco aquelas que
trazem implicacOes para a nogdo de cultura popular. O termo cultura tem raiz no latim e
estava relacionado inicialmente ao ato de cultivar - significando o cultivo das plantas; com o
tempo, passou também a estar relacionado a producdo humana em geral, tanto material quanto

imaterial. Para o historiador da antiguidade Pedro Paulo Funari,

17,0 livro intitulado A noc&o de cultura nas ciéncias sociais de Denys Cuche traz uma discuss&o sobre as varias
dimensdes do conceito de cultura (CUCHE, 1999).
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cultura é tudo que resulta do trabalho e da elaborag¢do humanos [...] Cultura,
portanto, ndo é um apanagio de classe. Pelo contrério, todos os individuos
sdo intelectuais, pois sdo difusores do saber e exercem um papel ativo na
organizagdo do mundo social, em termos econdmicos, politicos e culturais
(FUNARI, 1996, p. 12).

Essas definicbes permitem apontar para uma das principais questfes levantadas com
relacdo a nocao de cultura: a necessidade de ampliacdo do seu sentido. Antes, o termo cultura
era utilizado para fazer referéncia a arte, literatura e masica tidas como eruditas; ou seja, tal
conceito era usado para se referir as expressdes culturais associadas a elite. E, neste sentido,
observa-se que tal uso é marcado pelo recorte de classe, peculiar as sociedades de classe.
Atualmente, o conceito de cultura compreende todas as expressfes humanas de uma
sociedade.8

De acordo com Funari, ndo obstante, ainda h4 uma confusdo entre cultura e cultura
erudita, onde a primeira é reduzida a segunda. Nessa confusdo, a cultura dos grupos
hegeménicos acaba sendo estabelecida como padrdo, a partir do qual se julga o grau de
aculturacdo de individuos e grupos sociais. Assim, de acordo com essa visao tradicional, o
critério de valoracdo das expressdes culturais € baseado na cultura erudita produzida pela
elite. No entanto, essa concepg¢do pressupde que haja uma coeréncia dos grupos hegemanicos
e uma compatibilidade entre dominantes e subalternizados, relegando os conflitos que existem
entre e dentro dos diversos grupos sociais (FUNARI, 1996, p. 13-14). Apesar dessa percepcao
tradicional, a ampliacdo do conceito de cultura — podendo ser interpretada como uma espécie
de democratizacgéo - contribuiu para uma valoragdo da diversidade das expressdes culturais.

Nesse processo, houve dois tipos de ampliagcdo do conceito de cultura: um relacionado
a realidade social e outro relacionado a dimens&o categorial. Primeiramente, o termo ampliou-
se ao englobar expressdes culturais mobilizadas por diferentes grupos sociais, incluindo as
camadas menos favorecidas economicamente da sociedade. Logo ap6s, tem-se uma ampliacédo
horizontal e relacionada a dimensédo categorial, em que o conceito passou a ser utilizado para
se referir a uma ampla gama de expressdes - seja uma diversidade de artefatos (tais como,
imagens, utensilios, ferramentas, casas), seja uma variedade de costumes, valores e praticas

(por exemplo, ler, cozinhar, jogar, conversar). Para Peter Burke, a cultura diz respeito a "um

18 Baseado nas discussdes propostas por Pedro Paulo Funari (1996), considero fundamental atentar para as
distingdes historicas da categoria cultura popular. A formulagédo contemporanea foi historicamente marcada por
um forte recorte classista e bindrio, estruturado em antiteses como rico/pobre, erudito/popular ou belo/feio. Tal
binarismo socioeconémico, contudo, ndo se aplica mecanicamente ao contexto do Mediterraneo Antigo. Nesse
cenario histdrico, as assimetrias e relacdes de poder operavam sob outras matrizes de diferenciagdo. No préximo
capitulo, essas discussdes serdo abordadas de forma mais aprofundada.
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sistema de significados, atitudes e valores partilhados e as formas simbdlicas (apresentacdes,
objetos artesanais) em que eles séo expressos ou encarnados” (BURKE, 2010, p. 11).

A partir dessas discuss@es, o historiador Carlo Ginzburg traca uma relacdo entre essa
sedimentacdo da nocdo de cultura e as reconfiguragdes do campo historiografico. Havia no
campo de atuagdo da Historia da Cultura uma visdo dominante marcada por um interesse
centrado em autores(as) e obras associados aos setores da elite. A Historia debrucava-se sobre
as grandes personalidades e os grandes acontecimentos. Atualmente, ha um interesse cada vez
maior pelo que foi ignorado ou relegado pela historiografia (GINZBURG, 2006, p. 11). Com
isso, ao longo das Gltimas décadas do século XX, as discussfes acerca da cultura popular
comecaram a ser tematizadas de forma mais acentuada no campo da Historia. Tal situacdo se
deu, principalmente, por conta dessa reconfiguracdo historiografica: a Historia passou a se
interessar também pelos anénimos e ndo apenas pelos personagens e acontecimentos
considerados pela tradi¢cdo como ilustres.

Todas essas discussdes apontam para o fato de que a no¢éo de cultura popular € uma
expressao bastante disputada, mas apontam também para a importancia dessa tematica. A
cultura popular é uma séria area de investigacdo, pois (i) permite corrigir desequilibrios e
significativas omissoes e (ii) permite evidenciar diferengas e ajudar a pensar a realidade social
e cultural como multifacetada. No entanto, deve-se evitar alguns vicios que possam estar
presentes nessas investigacOes: abordagens baseadas em homogeneizagdes, rigida divisdo
entre cultura popular e cultura erudita, bem como a negagédo da capacidade de criacdo cultural
do campo. Sendo assim, a cultura popular ndo pode ser entendida como um simples reflexo da
cultura erudita e pré-determinada pelos grupos hegeménicos, pois ha um processo de criagdo
popular que ndo pode ser subestimado. Ao mesmo tempo, as categorias culturais devem ser
entendidas a partir de relacdes de poder e de uma dialética cultural, considerando como
problematico estabelecer fronteiras rigidas no universo das producées simbdlicas.

Assim, levando em consideracdo que as relagdes de forca sdo mutaveis ao longo do
tempo, defendo que a cultura popular e suas expressées ndo podem ser vistas como instancias
limitantes. Em outras palavras, a no¢do de cultura popular ndo é um conceito imutavel para
todo periodo histérico, nem um conjunto fixo de praticas, objetos ou valores. Sendo assim,
trata-se de uma noc¢do que deve ser contextualizada a partir de alguma experiéncia social e
historica, pois esse recurso do contexto historico permite evitar homogeneizacGes e
generalizagbes universais (ABREU, 2003, p. 95). Nesse sentido, considero a
interdisciplinaridade entre a Ciéncia da Religido e as investigacdes historiograficas como um

campo privilegiado para o estudo da cultura popular — principalmente devido ao recorte
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tematico desta pesquisa, a saber, a relacdo entre o espaco domeéstico do Cristianismo
Originario e a cultura popular do Mediterraneo Antigo. Com isso, na proxima parte deste
capitulo, busco me debrucar sobre as disputas em torno da categoria de cultura popular a

partir da Nova Histdria Cultural, destacando as compreens@es de Carlo Ginzburg.

2.2 AS DISPUTAS HISTORIOGRAFICAS EM TORNO DA CATEGORIA DE CULTURA
POPULAR

Dentro dos estudos culturais, h& varias compreensfes de cultura popular que
divergem, convergem e dialogam entre si, configurando um campo marcado por disputas
epistemoldgicas. Dentre essas varias compreensoes, tem-se as abordagens da historiografia
gue também sdo marcadas por intensos debates tedrico-metodoldgicos acerca da tematica.
Nessa parte do capitulo, busco apresentar as implicacdes tedricas em torno da categoria de
cultura popular - especialmente as compreensdes levantadas pela modalidade historiogréafica
da Nova Histéria Cultural, destacando historiadores como Roger Chartier (1995), Peter Burke
(2008; 2010), Edward Thompson (1998) e Carlo Ginzburg (2006). O objetivo ao discorrer
sobre esse panorama historiografico das varias compreensdes de cultura popular consiste em
introduzir o modelo tedrico-metodologico apresentado por Carlo Ginzburg.

Antes de abordar essas discussdes levantadas pela Nova Histéria Cultural, torna-se
preciso apresentar brevemente a nogao do filésofo Mikhail Bakhtin, pois seu livro intitulado A
cultura popular na Idade Média e no Renascimento: o contexto de Frangois Rabelais é
considerado uma referéncia e um marco nos estudos da cultura popular. De acordo com Peter
Burke, o filésofo russo Bakhtin € um dos tedricos culturais mais originais do século XX e,
inclusive, elencado como uma das principais referéncias tedricas da Nova Historia Cultural
(BURKE, 2005, p. 70-71). Além disso, o0 modelo teérico de Ginzburg foi muito influenciado
pelas obras de Bakhtin, especialmente certas concepcdes relacionadas a cultura popular, tais
como o conceito de circularidade cultural — nogdo fundamental para o estudo que se
apresenta nesta tese.

No livro A cultura popular na ldade Media e no Renascimento, Bakhtin abordou a
tematica da cultura popular e buscou encontrar tracos dessa noc¢ao na obra do escritor francés
Francois Rabelais. A partir do estudo da influéncia das fontes populares nos escritos de
Rabelais, Bakhtin apresentou distingdes entre a cultura popular da ldade Média e a cultura
tida como oficial da época através de trés grandes expressdes: 0s ritos e espetaculos

(principalmente o Carnaval), as obras comicas verbais e o vocabulario grosseiro. Nesse
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sentido, o burlesco, 0 riso e 0 aspecto jocoso das manifestagdes populares medievais
produziam uma tensdo com relacao a cultura oficial (da Igreja e do Estado) e de certa forma
expressavam a visdo de mundo peculiar das camadas consideradas subalternizadas daquela
sociedade. Segundo o autor, essas manifestacdes culturais “ofereciam uma visao do mundo,
do homem e das relagdes humanas totalmente diferentes, deliberadamente ndo-oficial,
exterior a Igreja e ao Estado” (BAKHTIN, 1987, p. 4).

No centro da cultura popular abordada por Bakhtin encontra-se a cultura cdmica do
Carnaval — festejo que ocupava um lugar especial na vida da sociedade medieval. De acordo
com o filédsofo russo, um dos principios fundamentais dessas expressdes culturais estd na
nocdo de liberdade com relacdo a qualquer dogmatismo religioso ou eclesiastico (regras,
autoridades, formalidades). Ndo obstante, para Bakhtin, a relacdo entre a cultura popular e a
cultura erudita deve ser entendida a partir de uma permanente e dinamica relagdo marcada por
um enriquecimento mutuo. Ou seja, uma relacdo marcada ndo apenas pela oposicdo, mas
principalmente pela interacdo e complementaridade. Dessa forma, a cultura popular deve ser
pensada a partir de uma relacdo dialégica com o seu contexto historico e com as categorias
culturais de seu tempo (BAKHTIN, 1987).1°

Na sequéncia, discuto as abordagens da Nova Historia Cultural, onde as varias
definicdes de cultura popular podem ser vistas como modelos de inteligibilidade. O
historiador Roger Chartier, no artigo Cultura popular: revisitando um conceito
historiografico, fez uma sintese e apresentou as diversas compreensdes de cultura popular a
partir de dois modelos de abordagem e interpretacao.

No primeiro modelo, ha uma intencédo de abolir o etnocentrismo cultural, concebendo
a cultura popular como um sistema simbdlico coerente e autdbnomo em relacdo a cultura
erudita. O segundo modelo esta centrado nas relacGes de dominacdo que organizam o mundo
social e, com isso, busca entender a cultura popular dentro de uma relacdo de dependéncia
com a cultura dos dominantes. Nesse sentido, de acordo com Chartier, tem-se de um lado uma
cultura popular considerada como um sistema totalmente independente e, de outro, uma
cultura popular definida a partir de sua distancia com relagao a cultura da qual ela é privada
(CHARTIER, 1995, p. 179).

19 A partir dessa nocao de relagéo dial6gica de Bakhtin — especificamente o conceito de dialogismo, o historiador
Carlo Ginzburg elaborou seu conceito de circularidade cultural. No livro O Queijo e os Vermes, Ginzburg ao
comentar sobre alguns aspectos de Bakhtin, define: “circularidade, influxo reciproco entre cultura subalterna e
cultura hegemonica” (GINZBURG, 2006, p. 15).



36

Esses dois modelos de abordagem estdo presentes ndo apenas na Historia, mas
atravessam praticamente todas as disciplinas que pesquisam cultura popular - por exemplo, a
antropologia, sociologia, literatura, filosofia da cultura. O sociélogo Stuart Hall também
destacou a existéncia desses dois polos nos estudos sobre cultura popular: do sistema
puramente autdnomo e do total encapsulamento cultural (HALL, 2003, p. 254). No entanto, 0
artigo de Chartier destaca que em ambos os modelos ha perigos metodoldgicos, pois,
enguanto um modelo pode enfatizar certa autossuficiéncia simbolica, o outro pode colocar as
diferencas como se fossem caréncias. Deve-se ressaltar ainda que esses dois modelos néo
constituem um sistema fechado de classificacdo das pesquisas e dos pesquisadores(as), pois
observa-se que esses dois modos de explicacdo podem estar numa mesma obra e em um(a)
mesmo(a) autor(a). (CHARTIER, 1995, p. 180).

Para Chartier, as pesquisas que se debrugam sobre tal probleméatica devem buscar
identificar como se da a relagdo entre as formas culturais impostas e as taticas/estratégias dos
segmentos considerados subalternizados. Tal relacdo aponta que hd um espaco entre as
imposicdes e os tipos de recepcdes, no qual se tem os modos de usar - objetos, discursos,
comportamentos, habitos, crengas - por parte dos segmentos considerados populares. Esses
modos de usar estdo relacionados ao conceito de apropriacdo (processo de reelaboracao e
ressignificacdo das representacdes)??, segundo o qual através dessas operagdes 0s setores nao
hegemdnicos agenciam taticas de recepcdo. De acordo com Petrénio Domingues (2011, p.
407), o historiador Roger Chartier, baseado nesse entendimento, procura superar as
abordagens que ora apresentam a cultura popular como universo simbolico auténomo, ora
como universo dependente.

A dicotomia erudito/popular conduz a outra problematica que também traz
implicagdes metodoldgicas: a oposicdo entre criagdo e consumo (producdo e recepgao). No
livro A historia cultural: entre préaticas e representacbes, Roger Chartier (1990) discorre
sobre essa problematica e defende que a separacdo radical entre producdo (em geral, atribuida
a cultura erudita) e consumo (comumente atribuido a cultura popular) pode fazer com que 0s
contetdos culturais sejam vistos como autossuficientes como se fossem totalmente
independentes do processo de apropriagdo. Em outras palavras, tal oposi¢do pode sugerir que
o consumo cultural é feito de forma passiva. No entanto, a nogédo de apropriacdo de Chartier

contribui para pensar o consumo também como producdo, pois possui representacées que

20O conceito de apropriacdo pode ser definido como o processo em que os individuos e/ou grupos sociais
reelaboram e ressignificam as representagdes (textos, discursos, objetos). Nesse sentido, a apropriagdo produz
novas releituras ao atribuir novos significados e sentidos que podem n&o ser idénticos aos que o produtor atribuiu
(MELO e ALBERTTI, 2024).
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podem ndo ser idénticas as que o produtor(a)/autor(a)/artista elaborou (DOMINGUES, 2011,
p. 408).

Outro historiador que trouxe significativas contribuicdes para a discussdo da cultura
popular € o inglés Peter Burke. No livro Cultura popular na ldade Moderna, Burke destaca
que varias pesquisas recentes tém apresentado discussdes que qualificam a nocdo de cultura
popular como problematica. Uma das questdes levantadas esta na ideia de homogeneidade,
sendo que se deve pensar em variedades de cultura popular. Outra dificuldade com relacéo a
essa categoria esta no fato de que as fronteiras entre as culturas do povo e as culturas das
elites € imprecisa e vaga, contudo Burke defende que as pesquisas devem debrugar-se sobre a
interacdo e ndo sobre a divisdo entre as varias culturas do povo e das elites. Nessa abordagem
centrada nas interacbes, o(a) pesquisador(a) deve atentar-se para o fato de que hd uma
variedade de relagdes possiveis entre essas duas instancias. (BURKE, 2010, p. 16).

No livro O que é histéria cultural?, Peter Burke retoma a discusséo sobre o campo de
cultura popular e aponta para a discussdo acerca da definicdo de povo (BURKE, 2005, p. 40-
41). Novamente, Burke defende que uma das saidas seria pensar as culturas populares no
plural, mas tal posi¢éo ainda levantaria outro problema: haveria uma cultura autbnoma com
relacdo a outra em uma mesma sociedade? Essas dificuldades, conforme apontado no referido
livro, fizeram com que alguns pesquisadores defendessem a impossibilidade de definir objetos
ou praticas culturais como populares. No entanto, para Peter Burke, sem o uso dessa categoria
ndo seria possivel refletir sobre as interagdes entre o erudito e o popular. Nas palavras dele,
“talvez a melhor politica seja empregar os dois termos sem tornar muito rigida a oposi¢ao
binaria, colocando tanto o erudito como o popular em uma estrutura mais ampla” (BURKE,
2005, p. 42).

Ja o historiador Edward Thompson, procurou abordar a temética da cultura popular a
partir do contexto social e econdmico, mas sem reduzi-la a um subproduto desse contexto. No
livro Costumes em comum: estudos sobre a cultura popular tradicional, Thompson abordou
como o tema do costume se manifestou na cultura dos trabalhadores ingleses (especialmente
do século XVIII). Nessa analise, hd uma defesa da existéncia de certa distin¢do entre as
culturas produzidas por membros da sociedade que estdo em uma alta posicao social e por
membros que estdo em uma baixa posicdo social. Diante dessa distin¢do, poderia haver uma
interacdo entre as culturas, mas ambas ndo podem ser confundidas. Isso se d&, principalmente,
porque o processo criativo de formagdo de cultura “a partir de baixo” ndo deve ser
subestimado. Dessa forma, Thompson defende a existéncia de uma cultura popular

relativamente independente, mas entendendo-a como um campo de mudanca e disputa - ou
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seja, longe de configurar praticas uniformes, homogéneas e consensuais (THOMPSON,
1998).

Uma categoria importante dentro da analise de Thompson € a de hegemonia - estrutura
de dominagdo de uma classe social sobre outra; sendo que essa categoria analitica, de acordo
com Petrénio Domingues, foi inspirada no fil6sofo italiano Antonio Gramsci. Nessa visdo, a
hegemonia cultural dos governantes estabelecia os limites e poderia inibir as expectativas por
parte do povo, mas essas operagdes eram feitas a partir de repressdes e constantes
negociacBes. Dessa forma, essa hegemonia ndo conseguiu impor uma dnica visdo de mundo,
coexistindo com uma (dinamica) cultura do povo. Assim, a nocéo de cultura popular deve ser
entendida como um campo de disputas, confrontos, dissensdes e contradi¢bes, mas podendo
configurar um conceito vazio quando utilizado como generalizacdo. Nesse sentido, o conceito
de cultura popular consegue apenas ter algum significado quando inserido em um contexto
historico especifico (DOMINGUES, 2011, p. 412).

Neste momento da exposicdo, tem-se as abordagens feitas pelo historiador italiano
Carlo Ginzburg, as quais contribuiram enormemente para a renovagdo das pesquisas sobre
cultura popular. De acordo com Ronaldo Vainfas, a vasta obra de Carlo Ginzburg é um dos
maiores modelos de histéria cultural (VAINFAS, 1997). No livro O queijo e 0s vermes,
Ginzburg (2006) apresenta um estudo sobre o moleiro Menocchio, cuja proposta configura
um exercicio tedrico acerca das relagdes de classes no plano cultural. Nesse sentido, tem-se
uma investigacdo que traz como pano de fundo se debrugar sobre a historia de um individuo -
especificamente o moleiro italiano Domenico Scandella, que foi perseguido pela Inquisicao
por suas ideias heterodoxas, onde essa investigacdo acaba proporcionando uma reflexéo
tedrica sobre a cultura popular. Isso se da, principalmente, porque o moleiro Menocchio é
abordado como a personificagdo do processo cultural por trés da relagdo entre cultura popular
e erudita: pois, trata-se de um individuo que, embora egresso das classes consideradas
subalternizadas, sabia ler e transitar pela cultura escrita.

Para isso, Ginzburg buscou inspiragdo no filésofo russo Mikhail Bakhtin, o qual
visava abordar também a cultura das classes populares na Franca, mas, nesse caso, partindo de
um erudito (o escritor francés Frangois Rabelais). Tal estudo proposto por Ginzburg — e tendo
Bakhtin como importante referencial — permite abordar suas compreensdes acerca de cultura
popular como um modelo te6rico que ndo se enquadra nem na concepgdo de uma cultura
puramente autbnoma e nem na concepg¢do de uma cultura em total encapsulamento cultural.
Ou seja, tem-se uma compreensdo que observa o complexo processo criativo de um

determinado estamento social a partir de seus proprios valores e condi¢des sociais, mas que se
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atenta para o processo de influéncia reciproca entre as categorias culturais. Na sequéncia,
busco aprofundar as discussdes de Carlo Ginzburg acerca desse seu modelo analitico de
cultura popular, tendo como base o livro O queijo e os vermes (GINZBURG, 2006) e o texto
Raizes de um paradigma indiciério (GINZBURG, 1991).

2.2.1 Carlo Ginzburg e a categoria analitica de cultura popular

Conforme discutido anteriormente, o historiador italiano Carlo Ginzburg tem
contribuido enormemente para as abordagens da Nova Histéria Cultural, configurando um dos
mais importantes teoricos dessa modalidade historiografica. Para a presente pesquisa centrada
na relacdo entre o Cristianismo Originario e a cultura popular do Mediterraneo Antigo, a
discussdo de Ginzburg sobre cultura popular é referencial teérico central. Com isso, torna-se
importante discorrer sobre 0 modelo estabelecido por Ginzburg acerca da categoria analitica
cultura popular, a fim de aprofundar sua definicdo e a relagdo com a nocédo de circularidade
cultural.

No livro O queijo e os vermes, Ginzburg definiu o conceito de cultura popular como
"o conjunto de atitudes, crencas, cédigos de comportamento préprios das classes
subalternizadas num certo periodo historico” (GINZBURG, 2006, p. 12). De acordo com essa
definicdo, destaco duas proposi¢Ges presentes nessa categoria analitica: (i) diz respeito a um
conjunto de conteudos culturais que sdo pertencentes as classes subalternizadas; e (ii) 0s
contetdos e sujeitos referentes a cultura popular devem ser situados em um contexto
[socio]historico. O entendimento de Ginzburg acerca da cultura popular ndo desconsidera o
processo de relagdo com a cultura letrada ou oficial das classes dominantes, mas os contetdos
culturais e visdes de mundo dos grupos subalternizados s&o mobilizados de acordo com seus
préprios valores e condigcdes de vida. Esse processo — as condi¢cBes determinantes e 0s
conteddos culturais mobilizados — ocorre dentro de um periodo historico e, assim, deve ser
contextualizado a partir dessa experiéncia histérica e social.

Para Carlo Ginzburg, tanto 0s estamentos sociais considerados dominantes quanto 0s
estamentos subalternizados da sociedade?! possuem uma relativa autonomia no processo de
criacdo cultural, tendo suas proprias logicas e dindmicas. No entanto, essa autonomia ndo €

completa e absoluta, pois hd uma relagdo fundamental entre as categorias culturais, a qual é

21 Ginzburg explica sua preferéncia pelo termo classes subalternas em detrimento do termo classes inferiores.
Segundo ele, tal escolha estaria mais livre de conota¢des paternalistas. O termo também é baseado no erudito
italiano Antonio Gramsci. (GINZBURG, 2006, p. 199). Para Gramsci, grupos subalternizados dizem respeito a
grupos sociais marginalizados e excluidos do poder hegemdnico de uma sociedade.
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marcada por tensdes, interacdes e influéncias. Desse modo, a visdo de Ginzburg ndo se
restringe a uma simples dicotomia entre a cultura popular e a cultura erudita. A partir da
relacdo entre essas categorias, Ginzburg propde um conceito importante para a compreensao
do processo criativo popular: a nogdo de circularidade cultural. Tal conceito esta baseado no
filésofo russo Mikhail Bakhtin, cuja influéncia para elaboracdo desse conceito foi relatada
pelo préprio Ginzburg no prefacio a edicdo inglesa da obra O queijo e 0s vermes
(GINZBURG, 2006, p. 10).

O filésofo Mikhail Bakhtin compreende o processo cultural entre as classes
dominantes e as classes subalternizadas a partir de um relacionamento circular de influéncias
reciprocas. No trabalho apresentado por Bakhtin e que serviu de referéncia para Ginzburg,
estudou-se a relacdo entre o erudito Rabelais e a cultura popular do seu tempo. No referido
estudo - A cultura popular na Idade Média e no Renascimento, Bakhtin (1987) possibilitou a
reflexdo de que os livros de Rabelais - em especial, Gargantua e Pantagruel - trazem mais
compreensdes acerca da cultura camponesa do que aqueles que eram destinados a circular
entre os camponeses, devido as suas fontes populares e ao repertério popular de sua época. A
partir da analise dessas obras, Bakhtin discutiu o encontro dial6gico entre a cultura popular e

(13

a cultura erudita. Em outro texto, o filésofo russo afirmou: “o encontro dialdégico de duas
culturas ndo lhes acarreta a fusdo, a confusdo; cada uma delas conserva sua propria unidade e
sua totalidade aberta, mas se enriquecem mutuamente” (BAKHTIN, 1992, p. 368).

As discussdes de Bakhtin foram fundamentais para que Carlo Ginzburg desenvolvesse
0 conceito de circularidade cultural, presente no livro O queijo e os vermes. Neste livro, as
convergéncias entre as proposicdes do moleiro Menocchio (oriundo de um estamento
subalternizado) e as proposigdes de grupos intelectuais podem ser vistas como um exemplo de
circularidade cultural. De acordo com Ginzburg, o conceito de circularidade cultural
compreende certa comunicabilidade entre a cultura das classes dominantes e a cultura das
classes subalternizadas, a qual se da de forma dial6gica e marcada por influéncias reciprocas.
Ou seja, trata-se de uma relagdo dialdgica e ndo da ordem da imposi¢cdo de um estamento
social sobre outro. Com base no entendimento de Ginzburg, pode-se dizer que o historiador se
posiciona contrario a percepcdo da cultura popular como conceito de absoluta autonomia, fixo
ou estanque (GINZBURG, 2006). Esse processo cultural é ainda constituido de exclusdes
para as quais € preciso ter atencéo.

De acordo com Ginzburg, os estudos promovidos por Michel Foucault, por exemplo,
chamam a atencdo para as exclusdes, proibicdes e limites através dos quais a cultura se

constitui historicamente, sendo que essas discussdes ocupam um lugar nos estudos sobre
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cultura popular. Para Foucault, € justamente isso que mais interessa nas fontes analisadas:
identificar quais séo os critérios de excluséo das narrativas, dos textos e dos discursos e ndo
apenas qual seria o material excluido. Os critérios de exclusdo de contetdos falam indireta - e,
as vezes, diretamente - das intencbes que subjazem a constru¢do dos discursos no processo
cultural. Razdo pela qual, a nogéo de circularidade cultural deve considerar que as culturas se
constituem também a partir de exclusdes, proibicdes e limites (GINZBURG, 2006, p. 16-17).
Tais consideracdes acerca das implicacdes tedricas subjacentes a categoria analitica de cultura
popular permitem apontar uma relativa autonomia das categorias culturais (baseada em seus
proprios valores e condi¢Bes) e também uma circularidade cultural (enriquecimento matuo
entre as categorias culturais).

Dessa discussdo deriva o entendimento de que a nogdo de cultura popular é ambigua e
disputada. Carlo Ginzburg aponta dois modelos de abordagem e interpretacdo da cultura
popular: enquanto alguns estudiosos observam nas classes subalternizadas uma passiva
adequacao aos produtos culturais distribuidos pelas classes dominantes, outros entendem que
ha uma implicita proposta cultural das classes subalternizadas, a qual é em parte autbnoma
(GINZBURG, 2006, p. 18). Ao destacar a formulacdo de Bakhtin como frutifera — a saber, a
existéncia de uma influéncia reciproca entre os niveis culturais, posiciono as compreensdes de
Ginzburg entre 0 modelo de uma cultura popular autbnoma e o modelo de uma cultura
popular dependente.

Diante dessas discussOes acerca da definicdo de cultura popular, torna-se importante
apresentar algumas questdes de carater metodoldgico levantadas pelo modelo de Ginzburg
acerca dessa categoria analitica. Primeiramente, o historiador italiano observa que apenas
recentemente os(as) historiadores(as) comecaram a adotar a tematica do popular em suas
abordagens, o que se deu por dois motivos: um conceitual e outro metodolégico. Com relacéo
ao motivo conceitual, pode-se afirmar que foi preciso superar a visdo que considerava como
expressdes culturais apenas aquelas provenientes dos estamentos mais privilegiados da
sociedade. De acordo com essa visdo tradicional, as crencas, ideias e visdes de mundo
referentes as classes subalternizadas ndo passavam de um acUmulo desorganizado de
conteudos elaborados pelos estratos dominantes da sociedade. Nesse sentido, foi preciso
superar essa concepcdo de cultura para que a Historia se debrucasse sobre a tematica da
cultura popular (GINZBURG, 2006, p. 12).

Com relagdo ao motivo metodolégico, tem-se uma importante condigdo nas pesquisas
historiograficas e que as colocam em uma situacdo de aparente desvantagem com relacdo a

antropologia: dependendo da cultura popular a ser estudada, as fontes histdricas podem ser
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escassas e fragmentarias. Por exemplo, no caso de sociedades pré-industriais e muito
marcadas pela oralidade, os(as) historiadores(as) precisariam servir-se principalmente de
fontes escritas e/ou arqueoldgicas, sendo que muitos desses registros foram de autoria de
individuos ligados a cultura dominante. Segundo Ginzburg, essa condi¢do de ter que recorrer
a fontes indiretas e filtros intermediarios foi um dos aspectos que fizeram com que as
pesquisas historiograficas sobre a tematica fossem desencorajadas (GINZBURG, 2006, p. 13).
No entanto, ao longo do século XX, o movimento de reorientacdo da nocdo de fontes
histéricas — em grande medida, desenvolvida pela Escola dos Annales?? - promoveu uma
diversificacdo das fontes historicas e a abordagem de novas tematicas na Historia, inclusive
da cultura popular.

Nessa perspectiva, sabe-se que a escassez de fontes historicas diretas acerca do
comportamento e das atividades das classes subalternizadas em determinadas sociedades
historicas constitui um dos maiores obstaculos para as pesquisas historiograficas que versam
sobre a categoria da cultura popular. No entanto, apesar dessa condi¢do, 0 questionamento
sobre as classes subalternizadas é pertinente e possivel — mesmo em determinadas sociedades
historicas. Dessa forma, torna-se importante ter consciéncia dessas dificuldades e estabelecer
reflexbes tedrico-metodoldgicas acerca da cultura popular. Ou seja, considero fundamental
discorrer sobre posturas metodologicas que possam viabilizar o estudo das culturas populares.
Tais reflexfes perpassam por uma defini¢do das fontes histéricas empregadas no estudo, bem
como sobre os tipos de abordagens relacionadas a essas fontes da cultura popular.

Conforme discutido, a investigacdo de culturas populares relacionadas as sociedades
marcadas por uma grande maioria iletrada se da em grande medida através de meios indiretos
— fontes indiretas e fragmentérias. H4 algumas poucas excec¢les de testemunhos diretos,
como, por exemplo, o0 caso das inscricdes parietais da antiga cidade de Pompeia?®. Com
relacdo as fontes historicas indiretas, pode-se elencar como principais tipos: a) documentos
elaborados por pessoas letradas que registraram atitudes e valores de grupos subalternizados,
como artefatos e testemunhos escritos; b) registros elaborados por autoridades da Igreja ou do
Estado — na maioria desses casos, relatos de atividades populares consideradas suspeitas pelas

autoridades; c) outra categoria de documentos diz respeito as obras de pessoas consideradas

22 para um entendimento acerca da Escola dos Annales e uma discusso sobre as fontes historicas a partir dessa
perspectiva, consultar a obra intitulada Apologia da Histéria ou o oficio do historiador, de Marc Bloch (2001).

23 O historiador da Antiguidade Pedro Paulo Funari apresentou um estudo sobre essas inscricdes parietais de
Pompeia no livro Cultura popular na antiguidade classica (FUNARI, 1996). Em outro texto, Funari aprofundou
suas discussdes sobre o popular e o erudito na Roma Antiga, valendo-se da ideia de vida cotidiana (FUNARI,
2003).
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como mediadoras entre a cultura popular e erudita (por exemplo, algumas obras de Francois
Rabelais). Esses documentos ndo podem ser considerados como registros fiéis das expressoes
culturais pertencentes aos grupos subalternizados (BURKE, 2010, p. 101-102).

No exemplo citado acima das inscri¢0es parietais da antiga cidade de Pompeia, 0
historiador Pedro Paulo Funari (2003, p. 83) destaca que essas inscricbes subvertiam a
hegemonia dos meios de comunicacao social por parte das elites. Os temas eram variados,
compreendendo desde campanhas eleitorais, caricaturas e trocadilhos até poemas amorosos,
sensuais, jocosos e satiricos. Considero, nos termos de Carlo Ginzburg, que tais inscricbes
funcionam como indicios preciosos da cultura popular romana. Trata-se de fontes ndo eruditas
que documentam a producdo de saber e de cultura de sujeitos andnimos da Antiguidade
(FUNARI, 2003).

A abordagem dessas fontes histdricas requer estratégias que possam viabilizar essas
investigacOes. Para isso, considero o livro de Ginzburg O queijo e 0s vermes como um desses
exemplos, pois trata-se do estudo de uma realidade cultural que ndo deixou testemunho direto.
Nessa investigacdo feita por Ginzburg, a atengdo minuciosa aos aspectos presentes nos
processos inquisitoriais abertos contra Menocchio - um moleiro friulano que passou toda sua
trajetoria no anonimato - ajudou a tracar algumas caracteristicas das atividades e trajetdria
desse individuo, permitindo estabelecer reflexdes acerca da cultura popular (GINZBURG,
2006, p. 11). Essa aten¢do minuciosa aos indicios/sinais presentes nas fontes historicas — em
varios casos, elementos discursivos aparentemente marginais e as vezes imperceptiveis — faz
parte da abordagem metodoldgica proposta pelo historiador Carlo Ginzburg e denominada de
paradigma indiciario.

A partir desse panorama, identifico uma convergéncia metodoldgica entre as
abordagens de Pedro Paulo Funari e Carlo Ginzburg acerca do resgate da cultura popular em
distintos recortes histéricos. Enquanto Funari (1996; 2003) se debruca sobre as inscri¢cGes
parietais nos muros de Pompeia, Ginzburg (2006) decifra as entrelinhas dos processos
inquisitoriais contra 0 moleiro Menocchio. Nesse sentido, essas fontes funcionam como
rastros/indicios por meio dos quais torna-se possivel estudar a agéncia de sujeitos anénimos
em determinados contextos historicos.

A partir disso, indico o paradigma indiciario como a estratégia principal para
investigar a cultura dos grupos subalternizados. De acordo com Carlo Ginzburg, o0 método
indiciario consiste em um procedimento centrado nos detalhes e nos residuos - tomados
enquanto pistas, indicios, sinais, vestigios ou sintomas. As principais caracteristicas desse

método desenvolvido por Ginzburg perpassam por praticas interpretativas marcadas pela
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interdisciplinaridade, por um pluralismo documental e, principalmente, por uma analise
caracterizada como micro-historia, a qual diz respeito ao estudo minucioso do objeto a partir
de uma escala microscépica e exaustiva (GINZBURG, 1991). Alguns exemplos de critérios
analiticos dessa proposta metodoldgica sdo: a importancia de uma documentacdo variada e
heterogénea, a observacdo de elementos discursivos, a reconstru¢do analitica de elementos
geograficos e cronologicos, a observacdo da etimologia, a diferenciacdo de pontos de vista
presentes nos documentos, dentre outros elementos.

A anélise de uma obra a partir da observacgdo acurada de seus detalhes ou minucias é
capaz de revelar dados centrais para o entendimento dos elementos que subjazem ao
documento estudado. Portanto, observar os indicios, verificar as peculiaridades intrinsecas a
esses tracos e correlaciona-los dentro de um contexto € tarefa para se chegar ao entendimento
de uma obra (GINZBURG, 1991). Tal método pode ser central na investigacdo de
determinada cultura popular, visto que, em alguns casos, 0 acesso a aspectos dessa cultura se
da através de meios indiretos. Em razdo do exposto, esse modelo tedrico-metodologico
proposto por Ginzburg é apontado como uma importante chave de leitura para o recorte
teméatico desta tese, pois possibilita uma andlise atenta para as relagdes mutuas entre as
categorias culturais e também uma abordagem metodoldgica que viabiliza o estudo de

realidades culturais baseadas em fontes indiretas e fragmentarias.

2.3 A RELACAO ENTRE RELIGIOSIDADE E CULTURA POPULAR

Por fim, nessa parte do capitulo, apresento uma breve reflexdo sobre a relacdo entre
religido/religiosidade e cultura popular — discusséo fundamental para o desenvolvimento da
presente pesquisa, a qual é atravessada pela relagcdo entre cultura popular e movimento
religioso — especificamente o Cristianismo Originario.

Segundo o pesquisador Carlos Rodrigues Branddo, “talvez a melhor maneira de se
compreender a cultura popular seja estudar a religidio” (BRANDAO, 2007, p. 9). Nessas
abordagens, percebo que uma das principais expressoes utilizadas para se referir a relagdo
entre cultura popular e religido diz respeito a nogédo de religiosidade popular — um conceito
bastante controverso dentro dos estudos culturais e que ndo possui uma unanimidade com
relacdo a sua definicéo.

As discussoes feitas pela pesquisadora Martha Abreu permitem apontar algumas
razbes para essas controvérsias: primeiramente, a nocdo de religiosidade popular pode

provocar uma compreensdo que abrange uma variedade de fenbmenos, sugerindo que hé certa
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continuidade entre esses fendmenos ao longo do tempo; em segundo, a expressdo pode
carregar um entendimento que reine um conjunto de comportamentos vistos em 0posi¢édo a
algo considerado oficial, 0 que pode conter um etnocentrismo ao considerar uma expressao
religiosa como apropriada em detrimento de outras vistas como ndo-oficiais. Diante dessas
discussOes, destaco a necessidade de evitar usos da expressdo religiosidade popular que
possam reduzir a complexidade do fenémeno religioso. Para Martha Abreu, a expressdo nao
deve ser descartada dentro das analises acerca dos fendmenos religiosos, mas deve haver um
cuidado tedrico e metodoldgico em sua aplicagdo (ABREU, 2002, p. 83).

Assim como o proprio conceito de cultura popular, a utilizacdo da expressao
religiosidade popular deve atentar para seu contexto histérico, devendo ser pensada a partir
de certa experiéncia social e cultural da qual é parte constituinte. Para isso, deve-se buscar
compreender os significados atribuidos e mobilizados por setores populares a determinada
pratica e crenca religiosa. Tal investigacdo permite entender que as praticas religiosas
referentes a setores populares nao configuram uma atitude passiva em relacdo a religido tida
como erudita. Nesse sentido, a expresséo religiosidade popular busca compreender como 0s
grupos subalternizados mobilizavam suas crencas e ritos, observando, para isso, a relacdo
complexa com os diferentes segmentos da sociedade (ABREU, 2002). Dessa forma, torna-se
importante questionar o0 modo como 0s grupos subalternizados mobilizam seus sistemas
religiosos.

Nisto, considero central a contribuicdo de Bahktin e Ginzburg, tendo em vista o
principio para construcdo e interpretacdo da histéria mencionado anteriormente, a saber: a
circularidade. A grandeza desse principio € que pressupde que entre culturas distintas, assim
como entre grupos distintos, as relacdes estabelecidas nas trocas simbolicas e nas experiéncias
resultam em novos produtos culturais, que ndo sdao em si mais ou menos melhores. De acordo
com essa nova natureza e identidade, tais produtos carregam diferentes propostas para
condutas, comportamentos e modos de organizacdo social. A complexidade do fenédmeno néo
se esgota. Ao contrario, se intensifica como novos sentidos que se acumulam em camadas. O
popular produz tanto quanto o erudito, o subalternizado néo é sinénimo de inferior e, portanto,
o0 popular é fortalecido na sua poténcia criativa.

O pesquisador Carlos Rodrigues Branddo em seu livro Deuses do povo: um estudo
sobre a religido popular apresentou uma pesquisa sobre o campo religioso e a religido
popular de uma cidade paulista. Nesse estudo, Branddo discutiu sobre os modos de
mobilizacdo da religido popular. Para ele, os grupos subalternizados ndo apenas apropriam-se

ativamente dos modos eruditos impostos de crenga e pratica religiosa, como também criam os
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seus proprios modos sociais de producdo do sagrado. Para Brandao, o estudo desses sistemas
de crenca pode contribuir para entender situacdes de vida e da cultura de grupos
subalternizados, pois a religiosidade € considerada uma instancia importante onde a
subalternidade cria suas préaticas sociais, as quais podem ser derivadas dos modos eruditos da
religifo e/ou segundo suas proprias experiéncias a partir de trocas sociais (BRANDAO,
2007).

O pesquisador do Cristianismo Originario Santiago Guijarro Oporto é considerado
uma referéncia nos estudos que versam sobre a relacdo entre 0 movimento religioso cristdo
originario e a cultura popular de seu contexto histérico. Segundo Oporto, a expressao
religiosidade popular foi utilizada pela teologia catdlica para designar certas vivéncias ou
manifestacdes religiosas associadas e arraigadas ao povo visto como simples, cujas expressoes
eram consideradas secundérias dentro de uma compreensdo teologicamente fundada. Neste
contexto, a nocdo de religiosidade popular era equivalente a piedade, contrapondo-se, em
certo modo, a pratica religiosa oficial. Ja em uma perspectiva mais ampla dos estudos
culturais, a expressdo religido popular geralmente é utilizada para designar uma forma
especifica de entender e viver a religido e que é independente do sistema proposto pela
religido tida como oficial (OPORTO, 2009).

Outra consideracdo importante a ser feita € com relacdo aos termos utilizados nas
discussOes, tais como religiosidade e religido: este ultimo termo pode ser utilizado para
designar um sistema completo de crencas, ritos e expressdes; ja o termo religiosidade - mais
abrangente — pode se referir a uma vivéncia particular de determinada fé. A partir desses
entendimentos, de acordo com Guijarro Oporto, pode-se definir religiosidade culta como uma
vivéncia que se caracteriza por uma elaboracdo reflexiva de suas crencas, ritos ou ética;
enquanto a religiosidade oficial diz respeito a uma vivéncia que busca alcancar um maior
nivel de reconhecimento dentro de um grupo ou sociedade, caracterizando-se pela existéncia
de pessoas especialistas e encarregadas de assegurar as crencas, ritos ou forma de vida
(OPORTO, 2009).

De acordo com Guijarro Oporto (2009, p. 33), essas contraposi¢cdes entre religido
popular e religido oficial € mais visivel em sociedades agrarias, pois possuem uma
estratificacdo social mais rigida. O estudo da religiosidade popular no mundo antigo deve
estar mais proximo dessa perspectiva, pois a estrutura social da sociedade antiga é mais
parecida com as sociedades agrérias. No entanto, torna-se importante uma abordagem mais
aprofundada sobre as possiveis relagdes entre cultura popular, religiosidade popular e Mundo

Antigo. Ao mesmo tempo, o Cristianismo Originario foi um movimento religioso que se deu
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principalmente nas margens da sociedade do Mundo Antigo, mas, mesmo assim, a nocao de
cultura popular/religiosidade popular referente a esse movimento tem recebido menos
atencdo dentro dos estudos académicos que as outras formas de religiosidade (OPORTO,
2009, p. 34). Tal situacdo é encarada pela pesquisa que se apresenta nesta tese como uma
oportunidade de contribuir com essas discussdes - tema que sera abordado no préximo

capitulo.

Neste capitulo, busquei sistematizar as compreensdes de cultura popular tomando
como referéncia tedrica a modalidade historiografica da Nova Histéria Cultural -
principalmente, o modelo defendido por Carlo Ginzburg. Diante das discussfes apresentadas,
foi afirmado que a categoria de cultura popular é uma expressdo marcada por disputas em
torno de suas variadas compreensdes. Tais disputas podem ser entendidas a partir de dois
modelos de inteligibilidade: um modelo que concebe a cultura popular como um sistema
simbdlico autbnomo em relagdo a cultura erudita; e outro modelo que entende a cultura
popular a partir de suas diferenciagdes com relacdo a cultura dos dominantes.

O modelo defendido pelo historiador Carlo Ginzburg defende certa autonomia
cultural, mas observando uma relacéo dialdgica de enriquecimento mutuo entre as categorias
culturais. A partir dessas discussdes propostas por Ginzburg foi possivel tracar algumas
caracteristicas acerca dessa categoria analitica de cultura popular: (i) trata-se de um sistema
simbolico que € proprio das classes subalternizadas em um dado contexto social e historico;
(if) ha um processo de influéncias reciprocas entre a cultura popular e a cultura erudita
(denominado de circularidade cultural); (iii) o complexo processo criativo é feito de acordo
com os proprios valores e condi¢Bes de um determinado estrato social.

Essas discussdes sobre cultura popular apresentadas ao longo do presente capitulo
merecem uma atencdo ainda mais especifica quando se busca investigar o0 modo como se da
essa operacdo no contexto da Antiguidade. Primeiramente pois as camadas populares na
antiguidade tinham preocupagdes préprias, o que se desdobrava em formas de expressfes
culturais especificas. Em segundo, de acordo com Pedro Paulo Funari, o estudo da
Antiguidade — inclusive, Grécia e Roma - é marcado sobretudo pelo estudo do status social
dominante (FUNARI, 1996, p. 9). Ou seja, grande parte das abordagens histéricas da
Antiguidade tem sua preocupacdo concentrada nos estratos sociais mais elevados da

sociedade, fazendo com que a cultura antiga seja identificada com a cultura erudita.
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Deve-se salientar, no entanto, que o objetivo em abordar a cultura popular da
Antiguidade esbarra em uma dificuldade, pois, se o mundo antigo foi marcado,
predominantemente, pela oralidade, como ter acesso a cultura popular da antiguidade? Sabe-
se que as fontes escritas que se tem acesso dizem muito mais respeito a cultura erudita. No
entanto, afirmar que as camadas sociais populares sdo excluidas dos registros histéricos é
diferente de afirmar que as camadas populares sdo excluidas de uma investigacdo académica.
Os setores populares estavam presentes nos teatros, nos anfiteatros, nos bares e nos templos,
mas os testemunhos diretos dessas praticas ndo foram conservados como testemunhos escritos
e testemunhos materiais - sendo em grafites, muros e tabernas, talvez, menos sofisticadas, mas
com mais liberdade para a criacéo.

Nesse sentido, ao longo dos séculos, houve um processo de confinamento dos temas
abordados dentro dos estudos da antiguidade aos estamentos sociais dominantes. Esse
unilateralismo do estudo dos dominantes foi justificado pela dificuldade de acesso a
documentacdo produzida pelas camadas populares. No entanto, 0s recentes estudos da
Antiguidade tém oferecido elementos para uma critica desse unilateralismo elitista, cujos
estudos tém apontado para outra antiguidade, a saber, uma antiguidade onde as camadas
populares da sociedade filtravam e criavam seus sistemas simbdlicos a partir de seus préprios
valores e concepgdes (FUNARI, 1996). No proximo capitulo, pretendo aprofundar essas
discussdes e abordar o0 modo como se d& a operacionalizacdo da cultura popular na

Antiguidade, destacando o contexto histérico do Cristianismo Originério.
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3 A CULTURA POPULAR NO MEDITERRANEO ANTIGO: CONSIDERACOES
PARA UMA ABORDAGEM DA CULTURA POPULAR DO CRISTIANISMO
ORIGINARIO

[...] procura-se uma outra Antiguidade, aquela das
massas, do povo andnimo, excluido do registro
histérico e, ainda mais, do proprio discurso
historiografico contemporaneo (FUNARI, 1996, p.
10).

Excluido dos registros historicos e excluido do discurso historiografico sdo duas
proposi¢des bem distintas. O historiador e arquedlogo Pedro Paulo Funari (1996), ao longo de
sua obra Cultura popular na Antiguidade Classica, buscou problematizar essas duas
proposicdes aplicadas a histéria do povo andnimo: a primeira diz respeito a uma Vvisdo
limitada acerca dos registros historicos, a qual subestima as taticas das massas em registrarem
suas experiéncias e percepcdes de mundo; a segunda refere-se a uma negligéncia da Historia
tradicional para com as massas da populacdo em seus debates historiograficos. No caso da
Histdria Antiga, essas reflexdes se colocam de forma ainda mais incisivas, pois a variedade de
registros histéricos ndo deixa de ser restrita. Nao obstante, ao longo das Gltimas décadas, com
a descoberta de novas fontes e novos métodos para aborda-las, pode-se perceber um interesse
cada vez maior pelo estudo desses grupos sociais invisibilizados.*

Esta tese estd inserida neste campo ao procurar abordar o Cristianismo Originario
como cultura popular do Mediterraneo Antigo?®. Tal tentativa de compreender esse
movimento religioso do século | d.C. a partir de seu estrato social predominante destaca-se
como importante chave de leitura, tendo em vista que varias interpretacbes do Cristianismo
Originario tentam relacionad-lo aos estratos considerados superiores da sociedade antiga
(NOGUEIRA, 2018, p. 61). Dessa forma, este capitulo tem como objetivo apresentar uma
discussdo acerca da cultura popular da Antiguidade e do Cristianismo Originario. Para tanto,
busco conceituar essa categoria analitica no Mundo Antigo, investigando as relagdes entre o
movimento cristdo originario e essa dinamica cultural especifica, bem como os tracos de suas

expressdes populares e um exame sobre suas abordagens analiticas.

24 Uma importante corrente historiogréfica voltada para essas discussdes refere-se a Historia Vista de Baixo.
Para um panorama geral sobre essa corrente historiogréafica, destaco o texto: SHARPE, Jim. A historia vista de
baixo. In: BURKE, Peter (org.). A escrita da historia: novas perspectivas. Sdo Paulo: UNESP, 1992.

%5 Os recentes estudos da Historia Antiga tém adotado como baliza 0 Mediterraneo, mais especificamente o
espaco influenciado pelo mar Mediterraneo. Nesse espago, hd uma diversidade de povos com sua originalidade,
mas aproximados pelo mar Mediterraneo através de certa rede de relagfes (GUARINELLO, 2020, p. 48).
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Na primeira parte do capitulo, apresento uma conceituacdo da cultura popular da
antiguidade, destacando uma discussdo sobre suas caracteristicas, problematizacdes e
especificidades. A primeira parte, portanto, apresenta um breve panorama do
desenvolvimento histérico dos estudos sobre cultura popular da antiguidade, a relacdo entre
esse recorte conceitual e seu quadro social, bem como destaca temas-chave para essa
abordagem. No segundo tdpico, discorro sobre a abordagem do Cristianismo Originario como
cultura popular do Mediterraneo Antigo, baseando-me nas conceituacfes discutidas no
primeiro topico. Nessa segunda parte, debruco-me sobre as principais caracteristicas da
cultura popular do movimento cristdo originario — como discussdes acerca do status social,
principais expressdes culturais e possiveis abordagens desse estudo (fontes, postura

metodologica e eixos de analise).

3.1 ANOCAO DE CULTURA POPULAR NO MEDITERRANEO ANTIGO

Nas discussdes acerca da abordagem da cultura popular, observo que esse campo de
pesquisa é cercado por desafios que perpassam, por exemplo, a prdpria definicdo de "cultura
popular", suas relagdes com a cultura considerada de elite, bem como as implicacdes tedrico-
metodoldgicas desses estudos.?® Com relagdo a abordagem da cultura popular no Mundo
Antigo, tais pesquisas possuem seus proprios desafios e especificidades - além daqueles que
ja fazem parte do proprio campo de pesquisa da cultura popular. Uma das inten¢Ges desse
presente capitulo estd em buscar discutir essas particularidades; mas, antes, torna-se
necessario apresentar brevemente o desenvolvimento historico dos estudos sobre a tematica
da Cultura Popular do Mundo Antigo.

Sabe-se que a abordagem da cultura popular tem sido uma tematica recorrente na
histéria desde o século XIX, mas tal abordagem foi tradicionalmente relegada pelos
estudiosos do Mundo Antigo. Apesar de haver uma tradicdo consolidada de pesquisas que se

debrugam sobre grupos que ndo fazem parte da elite nos mundos da antiguidade grega e

%6 No capitulo desta tese intitulado “As implicagdes tedricas do conceito de cultura popular”, tem-se uma
discussdo acerca dos desafios dessa categoria analitica. Dentre as principais referéncias para essa discussao,
destaquei pesquisadores como Peter Burke (2010) com a obra Cultura Popular na Idade Moderna,
especificamente a parte do livro Em busca da cultura popular; bem como Roger Chartier (1995) com o texto
“Cultura Popular”: revisitando um conceito historiogrdfico. Para um panorama geral dessas discussdes, pode-se
consultar o texto Cultura Popular: as constru¢es de um conceito na producgéo historiografica, de Petrdnio
Domingues (2011).
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romana (por exemplo, libertos, escravos e estrangeiros)?’, os estudos voltados diretamente
para a tematica da cultura popular da antiguidade teve um desenvolvimento lento na
historiografia. Segundo a historiadora da antiguidade Lucy Grig, uma das explica¢fes para
essa negligéncia esta no forte enraizamento da area da Histdria Antiga nos Estudos Classicos,
0 que fez com que as pesquisas estivessem mais inclinadas para a filologia. No entanto, de
acordo com Grig, a interdisciplinaridade dos Estudos Classicos pode oferecer um potencial de

possibilidades para o estudo da cultura popular da antiguidade (GRIG, 2017, p. 14).

Uma das primeiras obras brasileiras voltadas para a tematica da cultura popular no
Mundo Antigo foi o livro intitulado Cultura Popular na Antiguidade Classica de autoria do
historiador e arqueodlogo Pedro Paulo Funari, publicado no ano de 1989. De acordo com o
proprio autor?®, a iniciativa se deu no contexto - especificamente a partir da segunda metade
do século XX — marcado pelo surgimento de varias reflexfes dessa tematica acerca de outros
periodos histéricos, tais como a Idade Média e Idade Moderna.?® Nesse sentido, o trabalho de
Funari contribuiu para romper com a centralizagdo do eruditismo até entdo caracteristico da
disciplina da Antiguidade Classica, onde grande parte das abordagens estava centrada nos
estratos sociais mais elevados da sociedade. No Brasil, a obra de Funari teve um importante
impacto e contribuiu para que a tematica se tornasse um dos principais focos de inovacao de

pesquisa na area da antiguidade.*°

270 livro Escraviddo antiga e ideologia moderna de autoria do historiador Moses Finley pode ser citado como
importante exemplo de pesquisas voltadas para grupos que ndo fazem parte da elite — além de ser considerado
um marco para a historiografia da Antiguidade (FINLEY, 1991).

28 A declaragéo foi dada em uma entrevista concedida ao blog Historia antiga a partir de baixo pertencente ao
grupo de pesquisa Subalternos e Populares na Antiguidade da USP. Consultar: OLIVEIRA, N. Cultura Popular
na Antiguidade Classica - 30 anos. Entrevista com Pedro Paulo Funari. SubalternosBlog, 18 set. 2019.
Disponivel — em:  <https://www.subalternosblog.com/post/entrevista-%C3%A9-muito-importante-que-uma-
pessoa-tenha-em-poucas-p%C3%Alginas-uma-introdu%C3%A7%C3%A30-a-um-tema>. Acesso em: 3 mar.
2025.

29 Dentre as principais obras sobre a cultura popular na ldade Média e também na Idade Moderna, destaco: o
livro de Mikhail Bakhtin (1987) intitulado A cultura popular na Idade Média e no Renascimento: o contexto de
Francois Rabelais, langado em 1965; bem como o livro de Peter Burke (2010) com o titulo Cultura popular na
Idade Moderna: Europa, 1500-1800, langado em 1978.

30 A obra de Funari (1996) teve um impacto pouco comum, o qual foi acompanhado de um produtivo debate
acerca de algumas posicoes fomentadas ao longo da obra em questdo. As resenhas criticas de historiadores como
Dabdab Trubulsi (1990) e Fabio Faversani (1994), publicadas na revista LPH, demonstram a importancia desse
debate. Trabulsi levanta a questdo acerca da acentuacdo da autonomia da cultura popular observada na obra de
Funari. Para Trabulsi, nenhuma cultura é autdnoma (nem a considerada popular e nem a tida como erudita), mas,
no caso da Antiguidade, o que se pode falar é de versdes (interpretaces ou usos) populares de uma ideologia
hegeménica (TRABULSI, 1990). Com relagdo as questdes levantadas por Faversani, o eixo central dessas suas
discussdes diz respeito ao carater classista das intervencgdes parietais pompeianas analisadas por Funari — ou seja,
o0 papel de classe nessas intervengdes. Faversani ndo nega a existéncia de uma cultura popular no mundo antigo —
apesar de demonstrar a dificuldade em colocar os agentes envolvidos nas intervencdes parietais pompeianas em
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O texto de Funari, Cultura Popular na Antiguidade Classica, abordou as culturas
populares na Antiguidade a partir das inscricdes parietais (grafites) de Pompéia, as quais
foram conservadas devido a erupcdo do Vesuvio em 79 d.C. Apesar de tratar de um
determinado periodo historico e geografico, as consideracdes feitas por Funari sobre cultura
popular podem ter um carater referencial para a Antiguidade. Essas inscri¢cbes - encontradas
nos niveis verbal, fonico e visual - foram feitas por diversos setores populares da sociedade e
apresentam uma diversidade de temas (FUNARI, 1996). Sendo assim, a partir da analise das
inscricBes parietais pompeianas, Pedro Paulo Funari apontou para algumas caracteristicas
dessas expressdes populares: predominio da cotidianidade, onde se representava muito menos
um mundo distante e muito mais a vida concreta; carater coletivo, pois as camadas mais
populares viviam amontoadas e chegavam a compartilhar certos espacos fisicos; por fim, o
uso do estilete - instrumento barato e de acesso universal (FUNARI, 1996, p. 39-40).

Conforme defendido, a obra de Funari pode ser vista como um dos marcos da pesquisa
sobre Cultura Popular na Antiguidade. Na sequéncia, segundo Lucy Grig, 0 primeiro estudo
na lingua inglesa com esse Vviés trata-se do livro The Culture of the Roman Plebs - escrito pelo
filblogo Nicholas Horsfall e publicado em 2003. Nessa obra, Horsfall explorou o corpus
literario de forma minuciosa, atentando para fragmentos que apontam para a cultura popular e
gue tem a memdria e a cangdo como centrais nessa analise (GRIG, 2017, p. 14-15). Nesse
breve panorama dos estudos acerca da cultura popular na antiguidade, considero importante
destacar outros dois grandes nomes desse campo de pesquisa: o historiador social Jerry Toner
com uma abordagem sobre a cultura popular romana, bem como a historiadora Sara Forsdyke
e sua abordagem acerca da cultura popular da Grécia Antiga.

A principal obra do historiador Jerry Toner em que desenvolve a tematica da cultura
popular de forma mais sistematica refere-se ao livro Popular Culture in Ancient Rome,
publicado em 2009. Nessa obra, Toner declara sua intencdo de analisar a cultura popular a
partir de seus proprios termos e defende que essa cultura representava um conjunto de
atitudes, as quais podem ser vistas em larga medida como respostas as condi¢fes sociais e
econdmicas em que se encontrava a grande maioria da populacdo do Império Romano. Ou
seja, de acordo com Toner, a cultura popular na antiguidade aparece mais frequentemente
como uma estratégia de enfrentamento com relacédo as dificuldades impostas - uma espécie de

resisténcia popular. Sendo assim, uma das questdes analisadas na obra diz respeito aos temas

uma homogeneidade. A perspectiva defendida por Faversani esta na importancia de se buscar compreender as
expressdes de setores populares a partir da sua insercao nas relacdes de poder (FAVERSANI, 1994).
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que caracterizaram e dominaram a vida dessas pessoas que faziam parte da ndo elite —
entendidas aqui como subalternizadas (TONER, 2009).

Com relacdo a abordagem da cultura popular na Grécia Antiga, destaco o importante
trabalho da historiadora Sara Forsdyke, intitulado Slaves Tell Tales and other episodes in the
politics of Popular Culture in Ancient Greece - publicado em 2012. O referido livro de Sara
Forsdyke buscou entender a cultura de grupos sociais pertencentes a estamentos sociais
menos favorecidos da Grécia Antiga, tentando, para isso, escavar formas populares da cultura
gue estdo presentes na superficie da literatura grega antiga. Nesse sentido, a historiadora
Forsdyke teve como objetivo entender a relacdo entre cultura popular e politica, defendendo
que as formas dessa cultura (tais como festivais e narrativas orais) eram aspectos cruciais da
politica na antiguidade (FORSDYKE, 2012). A partir da obra de Forskyke, observo que os
estudos acerca da cultura popular na antiguidade revelam a dificuldade de reconstruir "o
povo" nas evidéncias disponiveis. Nesse sentido, considero importante apresentar o quadro
social da antiguidade no qual a cultura popular estava inserida, levantando algumas questdes

especificas presentes nesse campo de pesquisa.

A nocdo de cultura popular é geralmente definida através de uma via negativa: a
cultura ndo oficial ou a cultura da nédo elite - chamada simplesmente como "0 povo". Essa
definicdo coloca uma importante questdo para o campo de pesquisa da cultura popular na
antiguidade ao forjar a ideia de uniformidade dessa grande parcela da sociedade. No entanto,
0s setores sociais subalternizados da antiguidade devem ser caracterizados pela
heterogeneidade, onde compreendiam uma gama de diferentes grupos sociais, como, por
exemplo, camponeses, artesdos, trabalhadores, livres, escravizados, libertos, curandeiros,
elementos do campo e elementos da cidade. O historiador F&bio Faversani aponta para a
dificuldade em colocar os setores sociais da antiguidade em uma unidade de classe - seja no
nivel da posicdo social, seja no nivel de consciéncia desses individuos pertencentes aos
setores populares (FAVERSANI, 1994, p. 29).

A partir dessa discusséo, tem-se questionado se havia na antiguidade um tipo de ethos
popular que fosse capaz de aglutinar setores sociais tdo heterogéneos, mesmo que reunidos
sob a perspectiva de um status formado pela ndo elite (FUNARI, 1992; FAVERSANI, 1994).
Os setores sociais que faziam parte da ndo elite eram muito diversos - formando um complexo
mundo de diferentes geografias, riquezas e niveis de status social - para serem unidos por uma
unica cultura monolitica. Nesse sentido, atentando para as heterogeneidades que caracterizam

0s setores sociais subalternizados, 0 mais adequado seria falar em uma diversidade de culturas
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populares na antiguidade. De acordo com Jerry Toner, havia um mosaico de subculturas
populares, as quais estavam unidas pelo interesse comum em enfrentar os problemas
cotidianos da sobrevivéncia (TONER, 2009, p. 2).

Para essa discussdo acerca do quadro social da antiguidade, o historiador Jerry Toner
apresenta um panorama demografico do Império Romano. De acordo com o historiador, a
populacéo identificada como pertencente a ndo elite compreendia cerca de 99% da populacédo
total do Império Romano de aproximadamente 50 ou 60 milhdes de pessoas. Dessa populagédo
pertencente a ndo elite, cerca de 80-85% vivia nos campos, atuando principalmente como
camponeses, pequenos proprietarios, arrendatéarios e escravizados. Com relagdo aos 15% da
populacéo que fazia parte da ndo elite e que vivia nas areas urbanas, uma pequena parcela era
formada por comerciantes, artesdos e similares; ja a grande parcela dessa populacdo urbana
pode ser identificada como trabalhadores bracais. Deve-se destacar ainda que Roma foi uma
das grandes sociedades escravistas da historia, sendo que o0s(as) escravizados(as)
representavam cerca de 10-15% da populacéo total classificada como néo elite. Havia ainda
um grupo da populacdo compreendida como destituida de recursos, sobrevivendo, por
exemplo, de mendicancia e roubo — cujo numero poderia aumentar em periodos de crise
econdmica (TONER, 2009, p. 2-3).

Com relacéo a elite que compreendia apenas cerca de 1% da populacdo do Império
Romano, essa parcela da sociedade se diferenciava pela enorme riqueza e poder. Deve-se
considerar também as elites locais que se encontravam nas provincias mediterraneas do
Império Romano. Segundo Toner, mais importante que esse dado diz respeito a no¢do de que
a elite se sentia unida por uma cultura comum de aprendizado (paideia), a qual servia como
um tipo de distintivo de filiacdo ao status social elevado (TONER, 2009, p. 3). No entanto,
baseado na discussdo de Peter Burke acerca da coexisténcia entre a grande e pequena
tradicdo®: a tradicdo da elite que era marcada por uma cultura comum de aprendizado
poderia, em algumas situac@es, participar das tradi¢es consideradas populares (por exemplo,
festivais, jogos, reunides da plebe); contudo, essa tradicdo da elite era mais dificil para os

setores populares conseguirem participar.

31 peter Burke buscou reformular o modelo - proposto principalmente por Robert Redfield - acerca da
coexisténcia entre a grande tradicdo e pequena tradigdo. Enquanto a grande tradicdo € cultivada nas escolas,
universidades e movimentos intelectuais, a pequena tradicdo opera sozinha, é transmitida informalmente e se
mantem na vida dos iletrados. Segundo Burke, é preciso reformular esse modelo, pois as duas tradi¢des culturais
ndo correspondem simetricamente aos dois principais grupos sociais: a elite e o povo comum (BURKE, 2010, p.
50-57).
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Diante dessas discussdes, o quadro demogréfico da sociedade romana®? - apresentado
por Jerry Toner e tomado aqui com certas ressalvas como referéncia para o entendimento da
sociedade do Mediterraneo Antigo - permite compreender a forte estratificacdo da sociedade,
0S graves contrastes sociais € a enorme concentracdo de poder circunscrita a uma pequena
parcela da sociedade. Ao mesmo tempo, o quadro demografico aponta para a heterogeneidade
que caracterizava os setores populares da antiguidade. Esses setores sociais subalternizados
confrontavam a realidade cotidiana de maneira conflitiva e criativa, cabendo a elite observar
e, em certos casos, reformar algumas imagens culturais colocadas por essa elite dominante.
Portanto, 0 Mundo Antigo deve ser visto a partir de um modelo complexo de rela¢Ges sociais
e, por isso, o termo "cultura popular™ € entendido como produtivo: reconhece a pluralidade da
cultura na antiguidade, bem como reconhece as relagbes de interdependéncia e de
diferenciacOes entre as culturas da elite e as culturas da ndo elite.

Com relagéo a essa estratificacdo social, considero importante ndo compreender esse
modelo de forma rigida ou impermeéavel. Alinhado as discussdes de Anthony Saldarini (2005,
p. 50-63), compreendo que 0 Império Romano se estruturava como um mosaico composto por
maltiplas sociedades locais e aldeias agrarias. Nesse cenério - amparado por leituras
historiograficas como as de MacMullen, Kautsky e Carney - Saldarini demonstra que a vasta
maioria de produtores agrarios sustentava, por meio da extracdo do excedente da producao,
uma elite minoritaria que detinha o estamento governante. Tal compreensao contribui para
entender a dindmica de interacdo, os conflitos por prestigio e as redes de dependéncia pessoal
que uniam e tencionavam os diferentes estratos da sociedade (principalmente judaica) sob a
ordem do dominio romano (SALDARINI, 2005).

John Dominic Crossan destaca que a Antiguidade apresentava estruturas baseadas em
redes de dependéncia pessoal, materializadas no sistema de patronato e clientelismo - nas

palavras do autor, um sistema de apadrinhamento. Através desse modelo, o individuo recorria

%2 0 pesquisador do Novo Testamento Steven Friesen apresenta uma escala do status social referente ao Império
Romano, a qual ndo fica presa a uma descricdo social binaria (massa de destituidos e uma pequena elite).
Concomitantemente, sua escala esta em consonancia com a historiografia atual ao defender que grande parte da
populacdo era destituida de recursos — embora defenda que essa camada da populacdo ndo pode ser tratada
indiscriminadamente. Segue um panorama da sua escala: (1) elites imperiais (dinastia imperial, familias romanas
senatoriais, realeza local), (2) elites regionais (familias de cavaleiros, oficiais provincianos, algumas familias
decuriais, alguns libertos), (3) elites municipais (a maioria das familias decuriais, homens e mulheres ricos que
ndo possuiam cargos, alguns libertos, alguns mercadores), (4) excedente moderado (alguns mercadores, alguns
comerciantes, alguns libertos, alguns artesdos que empregam outros, veteranos militares), (5) proximo a
subsisténcia (muitos mercadores e comerciantes, trabalhadores regularmente assalariados, artesdos, donos de
grandes comércios, libertos, algumas familias rurais), (6) subsisténcia (assalariados, a maioria dos mercadores e
comerciantes, donos de pequenos estabelecimentos), (7) abaixo da subsisténcia (algumas familias rurais, vilvas,
orfaos, mendigos, deficientes, trabalhadores desqualificados, prisioneiros). Consultar: FRIESEN, 2004, p. 341,
apud PROVIN, Genildo et al, 2007, p. 132-133.
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a uma figura detentora de poder, 0 que consolidava uma rede de influéncias cujo principal
objetivo era a troca de favores. Tratava-se de uma pratica comum na Antiguidade e sem
grandes resisténcias por parte das elites dirigentes. Considero que esse ordenamento
configurava redes assimétricas de dependéncia, as quais contribuiam para intensificar o

processo de marginalizagéo de certos grupos sociais (CROSSAN, 1994).

Nesse sentido, o quadro social da antiguidade levanta questdes fundamentais para o
estudo da cultura popular na antiguidade e permite atentar para as especificidades desse
campo de pesquisa. A historiadora da Antiguidade Lucy Grig destaca outros temas-chave para
a abordagem da cultura popular no mundo antigo, os quais perpassam pelas seguintes nocdes:
(@) religido; (b) oralidade e letramento; (c) cultura material; e (d) politica (GRIG, 2017). Além
de serem tematicas abordadas nesse campo de pesquisa, tais concepgcdes podem ser vistas
como importantes chaves analiticas para a abordagem da cultura popular na antiguidade. Um
aprofundamento desses temas-chave também contribui para a compreensédo da diversidade da
cultura popular antiga e das diversas relagdes possiveis com a cultura da elite e oficial,
permitindo apontar para evidéncias e caracteristicas viaveis dessa rede de culturas pelo
Mediterraneo Antigo.

Com relacdo ao tema-chave da religido, aponto certa problematizacdo acerca de uma
categoria muito utilizada nos estudos da cultura popular: a nogdo de "religido popular".
Diferentemente de outras tematicas da cultura popular no mundo antigo, o exame dessa
vertente é um tema presente ha certo tempo nessa area de pesquisa. No entanto, trata-se de um
conceito considerado muito controverso, em grande medida porque tem sido utilizado como
um discurso para dividir uma préatica devocional tida como apropriada de sua contraparte
estigmatizada como popular. No caso do mundo antigo, a investigacdo do tema possui seus
préprios desafios e especificidades, os quais perpassam um contexto particularmente diverso
que abrange sistemas de crencas politeistas e monoteistas, onde dificilmente é possivel
delimitar um sistema religioso centralizado.

Uma das tentativas de localizar a religido popular da antiguidade estd no
guestionamento se certas praticas religiosas eram mais propensas a atrair grupos sociais
subalternizados. No entanto, tal perspectiva ndo € muito produtiva pois uma investigacao mais
minuciosa aponta para a contribuicdo da propria elite em alguns desses cultos e praticas

religiosas.®® Uma outra tentativa de localizar a religido popular da antiguidade perpassa pela

3 As evidéncias de Pompéia, por exemplo, mostram que a elite local desempenhou papéis importantes em cultos
mais associados aos grupos sociais subalternizados. Ver: FUNARI, 1996.
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discussdo de supersticdo — considerado um importante conceito para as abordagens desse
campo de estudo. No entanto, nota-se que ndo ha uma definicdo exata do termo na
antiguidade: em grego [deioioauovia], denota uma gama de significados, compreendendo
desde o medo excessivo aos deuses até a nocdo de piedade; ja o termo latino [supertitio], pode
incluir a ideia de uma religiosidade excessiva, mas também denota a ideia de uma prética
religiosa considerada irregular (a partir da dicotomia superstitio versus religio).

Nessa discussdo, a nogao de supersticdo era mais atribuida a pessoas as quais a elite se
sentia superior, tais como pobres, mulheres (especialmente as mais velhas) e estrangeiros. Um
exemplo classico foi a repressdo ao culto de Baco na Roma Antiga do segundo século a.C.3*
De acordo com Lucy Grig, com a expansao do Império Romano a partir do século 11 d.C. e a
medida que a elite romana buscava definir sua superioridade em relacdo as elites provinciais,
as praticas religiosas de pessoas estrangeiras foram cada vez mais consideradas como
superstitio — por exemplo, as praticas religiosas de druidas, egipcios e judeus. Ja
particularmente com o século IV d.C., houve a identificacdo das praticas méagicas como
supersticdo (GRIG, 2017, p. 23). No entanto, o estudo da religido como parte da cultura
popular deve considerar que ndo havia no mundo antigo uma distingdo nitida entre uma
teologia tida como oficial e praticas religiosas tidas como popular.

Diante desses debates, a historiadora Lucy Grig defende que a nocdo de "religido
local” é mais produtiva, pois permite analisar continuidades e diferenciacGes nas praticas
religiosas entre estamentos socioecondmicos, bem como examinar a interagédo entre a tradi¢ao
religiosa greco-romana e os sistemas de crencgas locais. A autora defende a necessidade de
levar essas tradicOes religiosas locais com seriedade e ndo apenas como uma simples piedade
geral, pois devem ser consideradas como expressdes a partir das quais as culturas locais
podem articular os seus mundos. De acordo com Grig, outro termo que pode ser muito
produtivo para a abordagem da religido antiga como parte da cultura popular é a expressdo
religido vivida ou religido cotidiana, pois permite considerar uma gama de atividades
religiosas - tanto publicas quanto privadas, envolvendo festivais® e celebracdes que
marcavam o mundo antigo (GRIG, 2017, p. 25-26).

Na sequéncia dos temas-chave para a abordagem da cultura popular no Mediterraneo

Antigo, destaco a questdo da oralidade e letramento — uma discussdo fundamental pois a

% Consultar: CORASSIN, Maria Luiza. Bacchanalia na Replblica Romana. In: Letras Cléssicas, n.6, p. 145-
159, 2002.

35 Um exemplo desses festivais foi o Calendas de Janeiro, o qual acontecia tanto em nivel oficial quanto em um
nivel mais local. Ver: GRIG, Lucy. Interpreting the Kalends of January: a case study for Late Antique Popular
Culture. In: GRIG, Lucy (Ed.). Popular culture in the ancient world. Cambridge University Press, 2016, p.
237-256.
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antiguidade compreende sociedades predominantemente orais.® A historiadora da antiguidade
Rosalind Thomas traz elementos importantes acerca do contexto de letramento e oralidade no
Mediterraneo Antigo, destacando o pequeno niimero de pessoas alfabetizadas®’ e, em geral,
formado por uma elite masculina e com maior concentracdo nas areas urbanas. N&o obstante,
a nocdo de oralidade ndo implica apenas no limitado grau de alfabetizagdo de uma
determinada sociedade, mas, principalmente, nos usos que a sociedade faz do recurso oral em
praticas socioculturais. Assim, no Mediterraneo Antigo, havia uma centralidade do meio oral
nas comunicagdes, Nno acesso ao conhecimento, nos processos judiciais e em varias outras
esferas da antiguidade (THOMAS, 2005).

Com relacdo aos usos do recurso oral em praticas socioculturais nas sociedades da
antiguidade, estudos recentes tém enfatizado a importancia da memaria, da performance e da
masica na comunicagdo da cultura (GRIG, 2017; THOMAS, 2005). O pesquisador Walter
Ong destaca que o instrumento mnemaonico constitui um importante recurso para sociedades
predominantemente orais, pois o desenvolvimento de uma determinada tradicdo deve estar
baseado em estruturas da memoria para que seja recuperado com alguma eficacia. Para isso, a
transmissao oral dessa tradicdo nessas sociedades ocorre de maneira performatica, sendo, por
exemplo, altamente ritmica, padronizada e com expressdes formulares (ONG, 1998, p. 45-46).
Nesse sentido, uma das abordagens que pode contribuir para a investigacdo sobre a cultura
popular da antiguidade consiste em buscar rastrear esses elementos da oralidade presentes nos
textos do Mundo Antigo.

Ha uma série de diferentes tipos de textos — para além da poesia, peca teatral e ficcdo —
que podem ser explorados na discussao acerca da cultura popular. Por exemplo, os grafites de
Pompeia tém sido explorados por esse campo de pesquisa, pois fornecem evidéncias
importantes da cultura popular da antiguidade e da interpenetracdo entre os estamentos sociais
(FUNARI, 1996). Nesse sentido, baseado na historiadora Lucy Grig, certos tipos de textos
literarios parecem oferecer uma possibilidade de acesso a cultura popular antiga: retratam
personagens baseados em uma ampla gama da sociedade, tém uma linguagem e humor
terrenos e, muitas vezes, apresentam uma postura aparentemente antissistema (GRIG, 2017, p.

27). Essas colocagdes levam a discussdo acerca da identificacdo de alguns textos literarios

3% Apresento uma discussdo acerca da questio oralidade e letramento na minha dissertacio de mestrado
intitulada Praticas de oralidade nos Cristianismos Originarios: uma abordagem sociocultural das narrativas
mateana e lucana sobre transmissdes orais (NUNES, 2020).

37 Entendo que a nogo de alfabetizago na antiguidade compreendia aspectos distintos da nogdo contemporanea
de alfabetizacéo, abrangendo uma gama de habilidades e atividades: por exemplo, havia pessoas que sabiam ler e
ndo sabiam escrever, bem como pessoas que sabiam escrever e nao sabiam ler. Nas sociedades antigas, o ato de
ler e escrever eram duas atividades separadas (BOWMAN & WOOLF, 1998, p. 7).
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como literatura popular, bem como a discussdo a respeito dos problemas enfrentados ao
examinar a tradicao textual como acesso exclusivo a cultura popular do Mundo Antigo.

Para essa discussdo, Grig traca algumas consideracdes sobre a literatura popular da
antiguidade. Anteriormente, estudiosos tendiam a ver certos textos literarios - por exemplo, o
romance antigo - como literatura popular, mas estudos recentes tendem a identifica-los como
textos da elite (GRIG, 2017, p. 27). Em grande medida, porque o Mundo Antigo foi
predominantemente marcado pela oralidade e as fontes escritas que se tém acesso dizem
muito mais respeito a cultura erudita. Sabe-se que os testemunhos diretos da participacdo
popular (producdo e consumo) nas praticas culturais ndo foram conservados como
testemunhos escritos - salvo algumas poucas excecoes.

Sendo assim, 0 que mais poderia ser usado para classificar esses textos literarios como
literatura popular? Se o critério for a questdo da distribuicdo textual, certos textos literarios
foram menos populares que muitas obras candnicas. J& com relacdo a definicdo de uma
estética literaria distintamente popular, tal colocacdo também é problematica devido ao
carater de multivocalidade dos textos literarios antigos. Entdo, de acordo com Grig, algumas
caracteristicas que podem ser associadas a textos supostamente populares sdo: abertura, ndo-
canonicidade, fluidez textual e uma distribuicdo ndo textual consideravelmente mais ampla do
que a transmissdo textual pode sugerir (GRIG, 2017, p. 28). Nesse sentido, considero que uma
abordagem da cultura popular da antiguidade deve estar atenta ao alto grau de oralidade
presente nessas sociedades.

Outro tema-chave para a cultura popular do Mediterraneo Antigo diz respeito a cultura
material. Segundo Grig, uma investigacao séria da cultura popular ndo pode ignorar ou relegar
a discussdo acerca da cultura material - principalmente quando se trata de sociedades
predominantemente orais. Em grande medida, porque as questBes centrais relacionadas a
cultura popular sdo colocadas de forma ainda mais nitida pela cultura material (GRIG, 2017,
p. 31). N&o obstante, torna-se importante destacar que a compreensao de cultura material ndo
estd apenas associada a objetos tratados sob o titulo de "arte”, mas diz respeito a todo o tipo
de cultura visual e producdo material. Ou seja, abrange expressdes iconograficas e artefatos
construidos com diferentes técnicas e materiais. No Mundo Antigo, tratam-se de producdes
gue eram usadas em ambientes domésticos, publicos e religiosos, tais como materiais
decorativos, inscri¢des, objetos domesticos, brinquedos e materiais religiosos.

Nessa leitura mais abrangente da nogédo de cultura material, entendo essa no¢do como
uma representacdo que reflete a cotidianidade, onde se tem expressdes iconograficas e objetos

utilizados em suas praticas cotidianas. J& com relacdo aos materiais tidos pela tradicdo como
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"arte"”, é preciso considerar que a producdo artistica do Mediterraneo Antigo compreendeu
uma gama de materiais (por exemplo estatuas de marmore, pinturas e artefatos artisticos em
argila e madeira) e foi marcada por um pluralismo artistico, onde, em alguns casos, as
tradicOes artisticas greco-romanas coexistiram com as producdes artisticas locais/nativas.
Nesse sentido, a nogdo de cultura material desempenha um papel importante no estudo das
identidades e das expressdes culturais relacionadas aos grupos subalternizados.

Na esteira dessas discussdes de uma arte considerada popular, destaco uma importante
guestdo que se coloca novamente: pode-se identificar valores ou ideologias especificamente
populares? Para essa questdo, o historiador Peter Burke também problematiza a compreensédo
de homogeneidade, apontando para o0s riscos daquelas abordagens que defendem com
facilidade que os grupos sociais subalternizados estavam conscientes de pertencer a um
estrato social dominado, cujo pertencimento estava acima de quaisquer outras identidades
locais mais especificas (BURKE, 2009, p.17). Nesse sentido, essa questdo leva ao ultimo
tema-chave elencado por Lucy Grig: a nogdo de politica como parte da cultura popular da
antiguidade. Tal perspectiva pode produzir importantes novas leituras acerca dos textos do
Mundo Antigo e da cultura antiga de forma mais geral. Apesar de se tratar de contextos
historicos e geograficos muito diferentes, ha alguns pontos gerais que podem contribuir para a
abordagem da cultura popular da antiguidade.

Primeiramente, Grig questiona certas interpretac0es que equiparam a nogéo do popular
como radical e ddo destaque ao que é considerado como transgressao dos limites. No entanto,
para a autora, alguns textos da antiguidade - como as fabulas - apresentam uma diversidade
ideologica, incluindo questdes conservadoras e radicais. Em seguida, a historiadora destaca
gue os estudos recentes tém abandonado a ideia de uma politica da antiguidade inteiramente
dominada pela elite; no entanto, € preciso considerar que tal influéncia politica de grupos
populares era limitada. Por exemplo, na Roma Antiga, havia preocupacfes recorrentes com a
agitacdo da plebe urbana, conforme pode ser evidenciado pelas legislacfes periodicas. Nesse
sentido, segundo Grig, um dos grandes desafios do pesquisador da cultura popular do Mundo
Antigo estd em buscar restaurar certo grau de agéncia politica dos grupos populares (GRIG,
2017, p. 45-46).

Sendo assim, a cultura popular incluia elementos de resisténcia a ordem social vigente,
pois as pessoas subalternizadas confrontavam de diversas formas a realidade diaria de
sobrevivéncia recriando-a continuamente. Segundo Jerry Toner, um desses elementos de
resisténcia diz respeito a experiéncia comunitaria, isto €, um conhecimento e sabedoria pratica

conquistados nas lutas diarias pela sobrevivéncia. Tratavam-se de taticas que capacitavam o
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povo a lidar com a situacdo socioecondmica. Com isso, as nao-elites ndo devem ser vistas
como simples receptaculos de valores e pessoas passivas diante das elites: havia a capacidade
criativa de adotar, adaptar e rejeitar sistemas de valores (TONER, 2009). No entanto, aponto
para os riscos de reduzir a cultura popular & nocao de transgressdo, pois o que se pretende ao
considerar esses elementos de resisténcia estd em defender que as pessoas subalternizadas néo

podem ser consideradas como consumidoras passivas da cultura da elite.

Diante desses apontamentos feitos até aqui, apresento uma caracterizacdo da nogéo de
cultura popular da antiguidade, cujas discussdes em torno desse recorte conceitual atentam
para importantes problematizacdes e destacam certas especificidades na abordagem desse
campo de pesquisa. Tais discussdes pretendem um caréater referencial para o entendimento das
diversas culturas populares que compunham as sociedades do Mediterraneo Antigo. Nesse
sentido, a partir desses apontamentos feitos ao longo dessa primeira parte do texto, estabeleco
alguns pressupostos fundamentais para a nogédo de cultura popular da antiguidade.

Primeiro, a cultura popular da antiguidade estava atrelada principalmente a setores
sociais subalternizados, os quais eram caracterizados pela heterogeneidade. Em geral, a
nocdo de cultura popular é definida como a cultura de grupos sociais que ndo faziam parte da
elite, ou seja, formada pelo povo subalternizado. No entanto, os setores sociais que faziam
parte da néo-elite na antiguidade eram muito diversos, compreendendo uma gama de
diferentes grupos sociais — com diferencas geograficas e de niveis de status social. Dessa
forma, a cultura popular da antiguidade ndo deve ser considerada como uma cultura
monolitica e homogénea, mas uma (sub)rede de culturas populares dispersas pelo
Mediterraneo Antigo.

Segundo, os setores sociais considerados populares da antiguidade lidavam com a
realidade cotidiana de maneira criativa e até conflitiva, o que marcava a cultura popular da
antiguidade. Tomadas certas ressalvas, as sociedades do Mediterraneo Antigo apresentavam
forte estratificacdo social com uma concentracdo de poder circunscrita a uma pequena parcela
da sociedade — ou seja, os setores considerados inferiores socialmente ndo possuiam grande
poder aquisitivo. Nesse sentido, 0 modo com que 0s grupos subalternizados lidavam com a
realidade da sobrevivéncia aponta para as relacdes de interdependéncias e diferenciacfes entre
as culturas da elite e as culturas da néo elite.

Terceiro, as caracteristicas das expressfes da cultura popular da antiguidade eram
principalmente marcadas pelo predominio de elementos da cotidianidade. Em outras

palavras, buscava-se representar muito mais a vida concreta do que um mundo abstrato, mas
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ndo deixavam de refletir suas percep¢des de mundo de forma complexa e poética (0 que nao
significa que possuiam um carater sistematico e coerente). Assim, as expressdes populares —
tais como narrativas, tradicdes, imagens, festivais, gestos, praticas religiosas, rituais — sdo
produzidas e voltados para o ambito concreto da vida cotidiana.

Por fim, o estudo da cultura popular da antiguidade deve basear-se em uma
abordagem comparativa de fontes que de alguma forma documentaram as expressoes
populares. Como o Mundo Antigo foi predominantemente marcado pela oralidade, considero
fundamental assumir uma postura metodoldgica atenta na consideragdo de registros escritos
para a abordagem da cultura popular da antiguidade. Ao mesmo tempo, as fontes da cultura
material destacam-se como ferramentas analiticas privilegiadas nesse estudo, pois as questdes
centrais relacionadas a cultura popular do Mundo Antigo eram colocadas de forma ainda mais
nitidas pela cultura material.

Diante desses pressupostos, torna-se preciso atentar para as especificidades da nogéo
de cultura popular na Antiguidade. De um lado, observa-se uma logica socioeconémica
distinta para a estratificacdo de grupos subalternizados - pautada por uma estrutura
eminentemente agraria e por redes assimétricas de dependéncia. De outro lado, identificam-se
relacbes de poder especificas que atravessavam as dinamicas sociais, estruturadas
principalmente em nog¢des de honra e vergonha. Nesse sentido, considero que o entendimento
de cultura popular na Antiguidade reside na apreensao da agéncia dos grupos subalternizados
diante dessas estruturas de dominacdo. Tal nogdo conceitual constitui uma importante via de
acesso para alcancar as representacdes do espaco doméstico (espago por exceléncia da
cotidianidade), o qual operava como uma unidade que abrangia simultaneamente a dimensao
econbmica, politica, religiosa e relacional.

Um dos casos que compde essa rede de culturas populares dispersas pelo Mediterraneo
Antigo diz respeito ao Cristianismo Originario — um movimento religioso surgido no século |
d.C. e profundamente inserido no contexto do Império Romano. No proximo topico, procuro
discutir o movimento cristdo originario como cultura popular da antiguidade, baseando-se nas
nog¢des conceituais levantadas nesta primeira parte do texto. Sendo assim, na parte do capitulo
gue se segue, apresentam-se as principais caracteristicas da cultura popular do movimento
cristdo originario — como discussbes acerca do seu quadro social, expressdes culturais e

possiveis abordagens desse estudo.
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32 O CRISTIANISMO ORIGINARIO COMO CULTURA POPULAR DO
MEDITERRANEO ANTIGO

Ao longo de sua histéria, o Cristianismo manteve em vérias situagdes historicas e
geogréficas relacbes com o poder dominante — desde poderosos impérios até aglomerados
econémicos, chegando em alguns casos a se configurar como o proprio poder dominante.
Defendo, justamente a partir dessa leitura consciente das complexas relacbes de poder
envolvendo as religides cristds, que o estudo da cultura popular se coloca como uma
importante chave de leitura para o Cristianismo, j& que seu surgimento se deu principalmente
nas margens da sociedade em que estava inserido. Segundo Paulo Augusto de Souza
Nogueira, mesmo quando esse cristianismo originario se tornou um movimento religioso
urbano e diversificado no Mediterrdneo Antigo, ainda assim pode ser visto como um
movimento marcadamente marginalizado e formado por pessoas desprovidas de poder em sua
grande maioria (NOGUEIRA, 2018, p. 14).

O estudo da cultura popular do Cristianismo Originario deve considerar as questdes
sobre estratificaches sociais e suas complexas relagdes, assim como a abordagem das
categorias culturais pertencentes e/ou articuladas por esse movimento religioso. Nesta parte
deste capitulo, apresento o Cristianismo Originario como cultura popular do Mediterraneo
Antigo com base na composigéo social desse movimento e em suas categorias culturais, como

temas, manifestacOes e formas de expressao.

O Cristianismo Originario foi formado por membros de diferentes niveis sociais, mas
grande parte desses individuos provinham de estratos sociais menos favorecidos da sociedade
do Mediterrdneo Antigo. A literatura cristd originaria faz referéncia a camponeses,
trabalhadores urbanos, mercadores, escravos, libertos, estrangeiros e pessoas destituidas de
recursos.®® Outra fonte que aponta semelhante caracterizacdo socioecondmica do movimento
cristdo originario esta no filésofo pagdo Celso, no qual, apesar do tom depreciativo que revela
a perspectiva de certa parte das elites, tem-se a descricdo do cristianismo como um
movimento formado por teceldes, sapateiros, lavandeiros e pessoas analfabetas.°

Com base nesses testemunhos, identifico que o movimento religioso do Cristianismo

Originario foi constituido socialmente por uma maioria oriunda de camadas da sociedade

38 Dentre as referéncias encontradas na literatura crista originaria, destaco: escravos (1Cor 12, 13; Ef 6, 5; Col
13, 22; 1Tm 6,1); imigrantes/estrangeiros (1Pe 1, 1; 1Pe 2, 11); destituidos de recursos (1Cor 11, 20-22).
39 Origenes, Contra Celso 3,55.
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romana tidas como desfavorecidas economicamente. Ou seja, apesar de uma excecdo ou
outra, tratavam-se de pessoas que ndo possuiam grande poder aquisitivo, politico e de
prestigio social.

Ao longo do desenvolvimento do Cristianismo Originario, houve um processo
importante com relacdo ao quadro social desse movimento religioso. Em um primeiro
momento, especificamente no periodo mais remoto, 0 grupo estava circunscrito a um
ambiente marcadamente rural, onde as condi¢fes econdmicas eram mais dificeis e instaveis.
No periodo de expansdo, com a formagcdo de comunidades assentadas ao longo do
Mediterraneo, o Cristianismo Originario adquiriu caracteristicas de um movimento urbano,
sendo marcado por um contexto de maior pluralidade social.

Nesse sentido, principalmente a partir dessa acentuada insercdo do movimento nos
ambientes urbanos, o Cristianismo Originario passou a atrair € apresentar em sua cComposicao
social membros com condicdes socioecondmicas consideraveis, tais como pequenos e médios
comerciantes, artesdos e até certas pessoas da elite local. Com isso, havia individuos com
condicBes de acolher a comunidade com ajuda social e econémica, viajar ao encontro de
pregadores(as) itinerantes e sustentar atividades missionarias. Nesse contexto, podia-se
encontrar também pessoas que demonstravam conhecimentos da educacdo e retérica grega.
No entanto, esses sujeitos — apesar de desempenhar papel importante no desenvolvimento do
cristianismo originario — representavam minoria dentro do movimento.*® De acordo com
Nogueira, essa caracteristica proporcionada pelo processo de expansdo urbana nao alterou o
perfil sociocultural desses grupos cristdos das origens. (NOGUEIRA, 2018, p. 56).4

Com relacdo a Palestina do primeiro século, compreendo, fundamentado em Anthony
Saldarini (2005, p. 50-52), que essa sociedade era eminentemente agraria, na qual cerca de
90% da populacdo compunha-se de camponeses e pequenos agricultores. No entanto, esse

tecido social camponés abrigava uma rica heterogeneidade que alimentava um complexo

40 Essa problemética acerca da existéncia de uma minoria com condic@es socioecondmicas consideraveis dentro
de comunidades cristds originarias tem levantado, ao longo das Ultimas décadas, um produtivo debate nos
estudos do Cristianismo Originario — principalmente acerca das comunidades paulinas (MEEKS, 2011;
THEISSEN, 2004). Dentre as principais questdes que perpassam esse debate, destaco as seguintes discussdes: se
essa pequena minoria poderia ser classificada como pertencente aos estamentos mais elevados (elite) da
sociedade greco-romana, se esses grupos foram determinantes na estruturacdo do movimento, se houve uma
estratificacdo social em algumas comunidades. Para um panorama geral do debate, consultar o artigo: PROVIN,
Genildo et al. Estratificagdo social em Corinto: debates recentes. Orécula, v. 3, n. 5, p. 118-140, 2007. Nesta
presente tese, defendo que essa minoria apresentava condigdes socioecondmicas consideraveis, mas, apesar de
serem individuos bem-sucedidos na sociedade, ainda assim ndo faziam parte da elite greco-romana. No entanto,
a existéncia desses grupos e o certo papel desempenhado no desenvolvimento do movimento cristdo originario
nédo devem ser desconsiderados.

41 Para além de uma divisdo binaria e estatica entre elites e subalternizados, sugiro a consulta a nota de rodapé
nimero 32. Nela, apresento a escala de estratificacdo social de Steven Friesen, cujo modelo corrobora a
necessidade de ndo homogeneizar os estratos desprovidos de recursos no Império Romano.
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caldo cultural popular. Identifico, a partir de Saldarini, que a cotidianidade dessas aldeias e
vilas agrérias era dinamizada ndo apenas por lavradores, mas também por artesaos
especializados e operarios manuais que, apesar de sua pobreza e baixo status social, traziam
saberes técnicos distintos para o interior da comunidade. Esse estrato popular interagia e
tencionava com liderancas locais de nivel intermediario, como os ancidos, os chefes de
familias proeminentes, os sacerdotes hereditarios de vilarejo e os escribas de baixo escaléo,
além de agentes periféricos da administracdo romana, como 0s cobradores de impostos locais.
E no cruzamento dessas multiplas existéncias que o movimento cristdo originario se
estabeleceu, recrutando adeptos entre 0s grupos rurais e urbanos, descontentes com a ordem
vigente (SALDARINI, 2005).

Diante disso, esse movimento religioso de maioria subalternizada vivenciava as
tensdes sociais de seu contexto historico-geogréafico, resultantes da assimetria social e da
violéncia muito presentes naquele periodo. Nesse sentido, ndo se pode conceber o
Cristianismo Originario como um movimento despolitizado: a vivéncia religiosa popular de
seus membros precisava lidar e (em muitos casos) confrontar a realidade cotidiana vivida pela
maioria da populacdo que fazia parte dos povos do Império Romano. Uma maioria
populacional acometida e marcada por problemas cotidianos relacionados a sobrevivéncia,
como a escassez de recursos, enfermidades, violéncia e a condi¢do de subjugados através da
exploracdo econdmica.*?

Richard Horsley ao analisar a relacdo entre o Cristianismo Originario e o Imperio
Romano* defendeu que a ordem imperial de Roma — trazida com a pax romana — significou
uma nova desordem politico-econdémica para 0s povos conquistados e subjugados. Sendo

assim, a depender do contexto geografico, o Império Romano em maior ou menor grau

42 Havia um grupo social que vivenciava uma condigio de extrema de marginalizacdo. Segundo John Dominic
Crossan, a sociedade judaica do primeiro século abrigava uma expressiva camada de parias, composta por
individuos sistematicamente desprezados tanto pela aristocracia burocratica quanto pelas minorias de prestigios
religioso, como os escribas e fariseus. Identifico, por meio dessa abordagem de Crossan, que esses despossuidos
eram representados por pessoas marcadas pela vulnerabilidade fisica e social, por exemplo: cegos, paraliticos,
aleijados, coxos e leprosos. As interacdes taumatdrgicas de Jesus com esses grupos apontam para uma subversao
radical dos cédigos vigentes, pois a doenca e as aflicbes fisicas funcionavam na Antiguidade como rétulos de
impureza ritual utilizados pelas elites para justificar a marginalizacdo (CROSSAN, 1994). John P. Meier também
destaca que as curas atribuidas a Jesus foram destinadas a personagens que representavam essas pessoas parias,
classificadas como impuras e, por isso, colocadas & margem da sociedade judaica (MEIER, 1998). Nesse sentido,
ao estender o acolhimento a essas pessoas estigmatizadas, 0 movimento cristdo originario desafiava a ordem
social.

43 Ha duas obras de Richard Horsley que analisa essa relagdo entre o Cristianismo Originario e o Império
Romano, tomando como base as figuras de Jesus e Paulo de Tarso. Na obra intitulada Jesus e o império: o reino
de Deus e a nova desordem mundial (2004a), Horsley vai se deter sobre como a figura de Jesus e o contexto da
Judéia e Galileia reagiram a ordem imperial. Na outra obra, Paulo e o Império: religido e poder na sociedade
imperial romana (2004b), tem-se uma coletanea de textos organizados por Horsley em que defendem o modo
como Paulo de Tarso e as comunidades paulinas reagiram ao Império Romano.
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determinava as condic¢des de vida dos povos subjugados atraves de exploracGes, altas taxas
tributérias, saques e escravizagdes. Ao mesmo tempo, na medida em que o Império avangava,
impunha-se o culto ao imperador com estatuas e templos. Nas palavras de Horsley, “o poder
militar romano pode ter estabelecido uma ‘nova ordem mundial’ de ‘paz e seguranga’ para a
elite imperial, [...] porém, significou desordem e devastagdo para os povos conquistados”
(HORSLEY, 2004, p. 111).

Tal situacdo de subjugacdo contribuiu para acentuar os problemas relativos a
sobrevivéncia enfrentados pelos estamentos sociais menos abastados da populacdo. Exemplos
dessa condic¢do socioecondmica podem ser encontrados na propria literatura cristd originaria,
na qual ha elementos que permitem interpretar a realidade cotidiana da maioria da populacédo
do Império Romano a partir da perspectiva de um povo subjugado. Essas representacfes da
literatura cristd originaria revelam um povo sobrecarregado por dividas e fomes, bem como ha
varias mengdes a subjugacdo romana — como o relato marcano que traz a expressdo legido
(termo associado ao exército romano) aplicada a uma cena de exorcismo (Mc 5, 9).#* Sendo
assim, 0 movimento cristao originario estava inserido dentro desse contexto histérico marcado
pela ordem imperial romana, a qual contribuia para determinar as condi¢fes socioeconémicas
da populacdo. Ao mesmo tempo, 0 movimento precisava lidar com os problemas cotidianos
que ja faziam parte dos contextos de cada comunidade cristd originaria.

A partir desse contexto, considero que o Cristianismo Originario foi um movimento de
criticas e de resisténcias a ordem social vigente, seja através da formacdo de comunidades
assentadas ao longo do Mediterraneo, seja em razao da pratica de se reunirem nas casas, ou
ainda por causa do anuncio itinerante de um Evangelho centrado na figura de Jesus. De forma
reciproca, essas resisténcias vieram acompanhadas de hostilidades*® ao movimento cristdo

originario e de certa forma contribuiram para intensificar a marginalizag&o social.

4 Qutras referéncias podem ser encontradas, por exemplo, nas vérias mencdes literarias e metaforicas presentes
no livro de Apocalipse (por exemplo: Ap 6, 9-11; 13, 16-17), em algumas expressdes nas cartas de Paulo de
Tarso (por exemplo: 1Ts 5, 3).

45 0 historiador André Chevitarese, no texto Cristianismo e Império, apresenta uma analise sobre as hostilidades
enfrentadas pelo Cristianismo nos séculos I e 11 d.C., baseando-se em uma extensa documentacdo — tanto fontes
cristds quanto fontes ndo-cristds. Chevitarese defende que entre a morte de Jesus e os acontecimentos
relacionados ao ano de 62 (os quais culminaram no incéndio de Roma), o governo romano ndo tinha uma postura
beligerante com relacdo aos cristdos — exceto o caso em Filipos (At 16, 16-40). O ponto de virada dessa relacdo
entre as autoridades romanas e 0 movimento cristdo se deu com os eventos que culminaram com o incéndio de
Roma no verdo de 64 d.C., quando o governo do imperador Nero passou a perseguir os cristdos. Chevitarese
defende que as documentacdes trazem muito mais uma acusacao de religio illicita do que uma relacéo direta dos
cristdos originarios com o incéndio de Roma, ou seja, uma acusagdo de ordem religiosa e que adquiriram
implicacOes politicas. Tais perseguicdes se intensificaram com o imperador Domiciano, as quais comegaram a
ocorrer em todo o império. No contexto do governo de Marco Aurélio, os cristios passaram a ser
responsabilizados pelos problemas que afetavam o Império e, com isso, intensificaram ainda mais as atividades
anticristds. Consultar: CHEVITARESE, André Leonardo. Cristianismo e Império. In: SILVA, Gilvan Ventura;
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Esse quadro permite entender que o Cristianismo Originario foi um movimento
religioso marcadamente marginalizado da sociedade do Império Romano, sendo considerado,
naquele momento, uma variedade das religiosidades locais. Em outras palavras, o
Cristianismo Origindrio inseriu-se nas provincias mediterraneas do Império Romano como
manifestacdo de um determinado grupo cultural e em detrimento de tradicdes hegemdnicas.
Uma espécie de ramo do Judaismo Antigo inserido nos ambientes da ordem imperial romana.
Ao mesmo tempo, ao constituir uma religiosidade local, desenvolveu interagcdes sociais, tais
como negociagdes, adaptacdes, dissengdes e tensdes, principalmente, com relacéo as tradicbes
greco-romanas e judaicas. Diante dessa discussdo, elenco pelo menos dois fatores que
permitem identificar 0 movimento cristdo origindrio como religiosidade local: sua relacéo
com o Judaismo Antigo e sua condi¢do social no Império Romano.

Primeiramente, o Cristianismo Origindrio surgiu e se configurou como um movimento
religioso atrelado ao seio da vida cultica judaica, apresentando, de forma concomitante,
crescentes distanciamentos em relacdo aos matizes de crencas e praticas das tradigcdes judaicas
hegeménicas. De um lado, esse grupo - mesmo caracterizado como um movimento
multifacetado e polissémico - deve ser entendido como uma corrente fracionada do Judaismo
Antigo. Conjuntamente, essa condicdo levou o movimento cristdo originario a assumir, pelo
menos por certo tempo, o status do Judaismo Antigo no Império Romano: embora associado a
uma tradicdo tolerada (a chamada religio licita)*, tais costumes ndo deixaram de enfrentar
criticas, incompreensdes e oposi¢es dentro do contexto greco-romano (IZIDORO, 2008, p.
71).

Em segundo, a insercdo do movimento cristdo originario nas provincias mediterraneas
do Império Romano trouxe implicagdes geogréficas, sociopoliticas e religiosas para a
estruturacdo e manutencdo desse movimento religioso. Uma dessas implicagOes diz respeito a
sua condicdo social no Império Romano: apesar das complexas interacOes existentes*’, houve
um crescente processo de marginalizacdo do movimento cristdo originario na ordem imperial
romana. De acordo com o historiador André Chevitarese, se antes o Cristianismo era
considerado como uma das muitas correntes religiosas judaicas e usufruia de certa

benevoléncia das autoridades imperiais romanas, a partir da década de 60 d.C. passou a ser

MENDES, Norma Musco (org.). Repensando o Império Romano: perspectivas socioeconémica, politica e
cultural. Vitéria, ES: EDUFES, 2006, p. 161-173.

4 Essa condicdo juridica foi acompanhada de alguns direitos especiais em favor dos judeus na Diaspora, tais
como: o direito para assembleia, guardar o sabado, fazer suas comidas ancestrais, contribuicdo monetaria
(1ZIDORO, 2008, p. 71).

47 Nessas complexas interacdes, destaco a incorporagdo de elementos da realidade imperial, tais como
vocabuldrios, simbolos e sistemas hierarquicos.
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acusado de forma mais incisiva de ser uma superstitio illicita e a enfrentar as implicacdes que
essa condicdo representaria (CHEVITARESE, 2006, p. 166-167). Ou seja, tal condigéo
expressa pelo bindbmio superstitio illicita denota a ideia de uma prética religiosa considerada
irregular (superstitio) e ilegal (illicita).

Nesse sentido, tais caracteristicas permitem identificar o Cristianismo Originario como
uma religiosidade que se situava as margens das tradicdes hegeménicas da sociedade imperial
romana. Como tal, apresentava expressdes caracterizadas por elementos da cotidianidade e
atravessadas por referéncias que refletiam a situacdo social vivida pelas pessoas cristés
originarias. A centralidade da oralidade nas praticas religiosas cristds pode ser tomada como
caracteristica dessa religiosidade vivida. Tratava-se de uma das manifestacdes populares mais
significativas, pois diz respeito a um recurso de comunicacdo fundamental no interior de um
movimento predominantemente marcado pelo analfabetismo. O recurso oral fazia parte do
sistema de crencas e de praticas rituais que consistiam no anuncio do Evangelho [cvayyéliov]
— tanto os atos itinerantes de anuncio, quantos os atos de pregacfes rotineiras em suas
reunides cultuais (NUNES, 2020).

Entendo que dentre os fatores que permitem abordar e caracterizar o Cristianismo
Originario como cultura popular do Mediterraneo Antigo, destacam-se: (i) sua forte
vinculacdo e mobilizacdo de estratos sociais subalternizados da sociedade em que estava
inserido; (ii) uma vivéncia marcada por certa resisténcia a realidade de sobrevivéncia
enfrentada pela maioria de seus membros (iii) o forte carater de uma religiosidade local e
marginalizada em detrimento de tradi¢Ges religiosas tidas como hegemonicas; por fim, (iv) a
presenca de manifestacdes culturais marcadas pela cotidianidade e em grande medida pelas
variadas formas de resisténcia a ordem social vigente. Isto posto, nas proximas partes deste
topico dedicarei maior profundidade a discussdo acerca das possiveis abordagens do
Cristianismo Originario como cultura popular da antiguidade.

De acordo com Paulo Nogueira (2018, p. 61), o Cristianismo Originario ndo somente
se originou do povo, mas também se organizou como uma religiosidade da cultura popular:
como dito anteriormente, um movimento religioso constituido e articulado por uma ampla
maioria formada por estratos sociais subalternizados da sociedade do Império Romano
(embora em constante processo de circularidade com a cultura da elite), Inicialmente, as
vivéncias religiosas assumiram tracos mais proximos de um carater metafdrico e narrativo;
em grande medida, ndo havia um carater sistematico e coerente. Antes, havia maior
predominancia de praticas marcadas principalmente pela cotidianidade da situagéo vivida por

seus membros.
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Nas palavras de Nogueira, 0 estudo do Cristianismo Originario como cultura popular

(...) um esforco de perceber como o movimento religioso se estrutura a partir de
categorias de seu estrato social — fato que ndo é sequer reconhecido por grande parte
dos pesquisadores, que insistem em fazer o cristianismo dialogar quase
exclusivamente com a cultura de cima — e de identificar alteracGes, sutis e
fundamentais, no interior dessas categorias (NOGUEIRA, 2018, p. 61)

Isso implica reconhecer que as categorias, 0s nomes, as no¢oes desenhadas no interior
do Cristianismo Originario derivaram da experiéncia cotidiana de seus primeiros e primeiras
participes, que vinham de diferentes estratos sociais com suas trajetorias dentro e fora do
judaismo. A mistura desses repertorios deu origem a uma religiosidade plural e dindmica, que
ndo se ajustava completamente a sua tradicdo anterior, tampouco aos modelos do Império
Romano. Mas, vale lembrar, que o ambiente proporcionado pela pax romana, com seus
espacos e geografia que integravam culturas diversas - como as do campo e as das cidades -

permitiu a emergéncia desse cristianismo como cultura popular.

3.2.1 Textualidade e cultura material: fontes histéricas para uma abordagem do

Cristianismo Originario como cultura popular

A abordagem do Cristianismo Originario como cultura popular do Mediterraneo
Antigo esbarra com a seguinte problemética: em um mundo predominantemente marcado pela
oralidade (como é o caso do Mundo Antigo), como ter acesso a cultura popular de grupos
subalternizados? O questionamento é pertinente porque, diferentemente das elites que
registraram suas percepc¢des de mundo em textos escritos, 0s grupos subalternizados deixaram
pouco ou quase nada de registros das suas experiéncias e perspectivas*, as quais foram
transmitidas principalmente a partir de narrativas orais.

Tal problematica é uma constante presente em praticamente toda a area de pesquisa da
cultura popular — o que levou Peter Burke a chamar a cultura popular de “presa esquiva”
(BURKE, 2010, p. 101). Nesse sentido, diante de fontes relativamente escassas, fragmentérias
e em muitos casos indiretas — j& que as fontes escritas que se tem acesso dizem muito mais
respeito a cultura erudita, deve-se adotar uma postura metodoldgica que viabilize o estudo da

cultura popular.

48 Como mencionei, um dos casos de registros de grupos subalternizados diz respeito as inscrigdes parietais de
Pompeia. Ver: FUNARI, 1996.



70

Conforme discutido no topico anterior, 0 recurso da cultura material (desde artefatos
até expressdes iconograficas) se coloca como importante ferramenta para esse campo de
pesquisa. No caso especifico do estudo do Cristianismo Originario, o recurso da cultura
material contribui para aprofundar a problematica acerca das fontes histéricas utilizadas na
abordagem do movimento cristdo originario como cultura popular da antiguidade. Em grande
medida porque, segundo o pesquisador do Novo Testamento Santiago Guijarro Oporto, as
primeiras manifestacdes de cultura material do Cristianismo (por exemplo, expressdes
iconogréficas, artefatos, esculturas, inscri¢des e edificios) comecaram a aparecer no final do
século Il d.C. e generalizaram a partir do século 1ll d.C., cujas obras foram amplamente
denominadas de arte cristd primitiva ou arte pre-constantiniana (OPORTO, 2009, p. 35).

Essas expressdes da cultura material consideradas evidéncias da vivéncia popular ndo
abrangem o recorte estabelecido como Cristianismo Originario. No entanto, as manifestacGes
consideradas populares que eram partes constituintes desse movimento religioso ja ocorriam
desde seu surgimento nos primeiros anos. Como o0s vestigios desse periodo sdo
majoritariamente textos escritos, deve-se adotar uma postura metodoldgica que objetive,
conforme a historiadora da antiguidade Sara Forsdyke (2012, p. 3), escavar formas populares
da cultura [quase imperceptiveis] que estdo presentes na superficie da literatura crista
originaria. Tal postura converge com o meétodo indiciario proposto por Carlo Ginzburg,
centrado na investigacdo dos indicios, sinais e emblemas que constituem um quadro histérico
e social. Neste sentido, eleger as fontes histdricas que possibilitam uma abordagem da cultura
popular é fundamental, bem como tracar os caminhos para essa abordagem das fontes.

Paulo Augusto de Souza Nogueira destaca que mesmo considerando um conjunto mais
amplo de fontes do Cristianismo Originario®®, ndo se pode considerar indiscriminadamente
todos os registros escritos para o estudo da relacdo entre Cristianismo Originario e cultura
popular. Tal concepg¢do permite compreender que textos de carater sistematizante, filosoficos
e Tratados ndo sdo muito eficazes para o estudo da proposta. Tais textos - principalmente
aqueles identificados como Pais da Igreja (por exemplo, Irineu de Lyon e Justino Martir) -
dizem muito mais respeito de uma elite eclesial e intelectual. Para Paulo Nogueira, o estudo

do Cristianismo Originario como cultura popular deve concentrar-se em fontes como o

49 Considero como produgdes literarias do Cristianismo Originario o conjunto de textos do Novo Testamento, os
escritos dos Padres Apostolicos e boa parte dos textos denominados apocrifos. A obra Introdugdo ao Novo
Testamento (vol. 2) de Helmut Koester apresenta essa visdo mais extensa das producdes literarias dos
Cristianismo Origindrio. Apesar de o titulo indicar o contrario, a obra de Koester ndo se restringe aos vinte e sete
livros candnicos e leva em consideragéo outros textos da antiguidade cristd, incluindo, portanto, no conjunto das
producdes literarias, os escritos dos Padres Apostélicos e também alguns textos chamados apdcrifos (KOESTER,
2005).
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conjunto de textos do Novo Testamento, principalmente, os Sinéticos, e 0s textos
identificados pela tradicdo como apdcrifos — prioritariamente os de géneros narrativos
(NOGUEIRA, 2018, p. 57).

Uma das principais razdes pelas quais esse conjunto de fontes é indicado para o estudo
do Cristianismo originario como cultura popular do Mediterrdneo Antigo é que, em geral, tais
narrativas foram submetidas a um processo editorial menos rigoroso. Os apocrifos receberam
menor tratamento e, portanto, o estilo dessas narrativas permite maior proximidade com o
modo como seus autores e autoras viveram e pensaram seus registros.

Guijarro Oporto defende que a abordagem mais viavel da cultura popular do
Cristianismo Originario deve comecar pelo periodo em que essas manifestaces e expressoes
consideradas populares eram mais nitidas, ou seja, deve-se comecar pelo estudo da cultura
material produzida a partir do final do século Il d.C. Apds essa analise inicial e referencial,
pode-se investigar se a literatura cristd originaria possui indicios de vivéncia popular
(OPORTO, 2009). Essa proposta analitica de Oporto vai ao encontro de uma postura
metodologica defendida em alguns estudos da area de pesquisa da cultura popular na
antiguidade: a abordagem comparativa (FORSDYKE, 2012). Mais do que uma simples
analise inicial — complementando a proposta de Oporto, 0s materiais que resultam de
abordagens comparativas devem ser a base e estar presentes em toda a investigacao.

Segundo Sara Forsdyke, a abordagem comparativa é fundamental para o estudo da
cultura popular da antiguidade, onde as fontes sdo relativamente escassas. Os materiais
resultantes de estudos comparativos permitem apontar padrfes que podem ajudar a
compreender essas evidéncias escassas — mesmo diante de alguns riscos como o de escolher
pontos de similaridade e ignorar diferencas fundamentais do contexto historico. Para
Forsdyke, a abordagem comparativa no estudo da cultura popular da antiguidade néo pretende
mostrar a identidade de cada fenbmeno social em diferentes periodos histéricos, mas ser
usada: primeiro, para apoiar e até prover texturas de praticas culturais; segundo, para construir
modelos gerais a partir dessas evidéncias. De acordo com a autora, embora se reconheca a
especificidade cultural de cada fenémeno histérico, busca-se um padréo de elementos que esta
presente em ambas as préaticas culturais comparadas (FORSDYKE, 2012, p. 4-6).

A abordagem comparada das religiGes, na Histéria como na Ciéncia da Religido, tem
como mérito a identificacdo de elementos estruturantes de diferentes religides que convergem.
Trata-se, portanto, da possibilidade de por meio da identificacdo da forma da religido ou da

religiosidade em distintos contextos e grupos, estabelecer pontes entre esses modos de crenca
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a fim de pedagogicamente ser possivel a compreensdo da maneira como se expressam e
organizam a vida das pessoas.

Isto posto, parece-me um exercicio central para essa tese caracterizar brevemente a
cultura material do Cristianismo Originario em perspectiva comparativa, com o objetivo de
apontar um padrdo de elementos para a discussdo da cultura popular. Ou seja, parto do
principio de que essas manifestacdes podem contribuir enormemente para identificar algumas
caracteristicas da vivéncia popular do Cristianismo Originario. A maioria dessas
manifestacbes da cultura material diz respeito as pinturas (técnicas de afrescos e baixo
relevo), mas ha algumas inscri¢cbes em pedras e também poucos artefatos. Os principais temas
representados nessas expressdes sdo: cenas da vida da figura de Jesus - principalmente,
intervencdes extraordindrias, ancoras, barco, peixes e figuras orantes. Nesse sentido,
identifico que sdo tematicas relacionadas aos anseios do povo ordinario. >

O trago mais expressivo dessas manifestacdes € a preferéncia por retratar cenas de
intervencdes extraordinarias e taumatargicas. De acordo com Santiago Oporto (2009, p. 38),
tal preferéncia ndo expressa apenas um simples gosto pelo extraordinario, mas estava
intrinsecamente relacionada com a situacdo cotidiana do povo subalternizado, o qual era
exposto constantemente a enfermidade, violéncia e fome. Assim, nesta vivéncia popular da
religiosidade, as narrativas de milagres tinham um lugar importante, pois estavam
relacionadas aos anseios por libertacao.

O argumento de Oporto é pressuposto também na caracterizacdo textual de Jesus de
Nazaré como judeu marginal, que circulava entre quem mais precisava (doentes, vilvas,
parias da sociedade), uma descri¢do que encontra em J. D. Crossan (1994) um claro esfor¢o
de sistematizacdo. Nesse sentido, considero necessario comparar essas manifestagdes da
cultura material com o0s registros escritos do periodo, cuja temética de intervencoes
extraordinarias e taumatlrgicas aparece de forma recorrente na literatura cristd da
antiguidade. Tais representacfes sdo tracos da vivéncia popular do Cristianismo Originario.

A maioria dos escritos datados do final do século Il e do século Il d.C.
(contemporaneos as expressdes da cultura material citadas acima) apresenta uma reflexdo sem
muita relacdo com a cotidianidade da maioria das pessoas. Tais textos, quando mencionam

atividades taumatdrgicas, parecem ter como objetivo apresentar uma defesa de que essas

>0 Para uma vis&o mais aprofundada dessas expressdes da cultura material do Cristianismo Antigo, recomendo a
dissertacdo de mestrado: GREGORI, Alessandro Mortaio. O Ante Pacem. In: GREGORI, Alessandro Mortaio.
Comunicacdo visual na antiguidade crista: a construcdo de um discurso imagético do Ante Pacem ao
Tempora Christiana (s. 111 ao VI). Dissertacdo (Mestrado em Arqueologia) — Museu de Arqueologia e
Etnologia, Universidade de Sdo Paulo. Sdo Paulo, p.461, 2014. No referido trabalho, hd um banco de dados e
imagens da arte paleocrista.
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atividades eram distintas da magia e da supersticdo.>* Ja com relagcdo aos textos que podem
ser classificados como mais proximos da cultura popular (como, por exemplo, os Evangelhos
Sindticos®? e os textos considerados apdcrifos), pode-se perceber que tais textos recorrem sem
reservas a atividades taumaturgicas e a elementos da cotidianidade.

Portanto, considero que ha similaridades entre esses Ultimos registros textuais citados
acima e as expressoes da cultura material datadas entre o seculo Il e Ill d.C.: tais registros
expressam uma fé sobre o cuidado divino com as situacdes cotidianas vividas pela maioria do
povo subalternizado. A partir dessa discussdo, pode-se elencar alguns eixos principais da
abordagem do Cristianismo Origindrio como cultura popular. No proximo tépico, busco

aprofundar sobre essa discusséo.

3.2.2 Temas-chave para a abordagem do Cristianismo Originario como cultura popular

O estudo da relacdo entre Cristianismo Originario e cultura popular, conforme
discutido anteriormente, é fortemente marcado pela predominancia de préaticas relacionadas a
cotidianidade. Tal caracteristica permite levantar temas-chave para a abordagem desse
movimento religioso como cultura popular da antiguidade, os quais, além de serem tematicas
de abordagens, podem ser vistos como chaves analiticas fundamentais para o estudo em
questdo. Para tanto, é pressuposto deste tdpico o uso do trabalho de Paulo Nogueira (2018).
Para ele, existem trés eixos fundamentais no estudo da cultura popular do Cristianismo
Originario, a saber: o primeiro eixo diz respeito a um campo de praticas religiosas, 0 segundo
compreende um determinado espaco social e, por fim, o terceiro esta relacionado a articulacao
e disseminacdo de narrativas. Em outras palavras, os trés eixos fundamentais sdo
respectivamente as praticas magicas, o espagco das relagdes domésticas e a oralidade
(NOGUEIRA 2018, p. 62).

De acordo com Paulo Nogueira, as praticas magicas dizem respeito ao ato religioso
considerado popular por exceléncia, principalmente devido as suas caracteristicas de
pragmatismo e concretude. Trata-se de uma pratica religiosa muito disseminada ao longo da
Histdria e presente até mesmo nas sociedades contemporaneas. Com relacdo a ldade Antiga e

ao Império Romano, as praticas magicas foram amplamente documentadas. Um importante

51 A primeira atitude com relagéo aos milagres aparece de forma mais evidente na obra de Justino, que faz uma
distincdo entre os sinais dados por Jesus e seus verdadeiros discipulos com aqueles sinais realizados por pessoas
com poderes concedidos, de acordo com Justino, para enganar (OPORTO, 2009, p. 39).

%2 Ha dois artigos de autoria do pesquisador Santiago Guijarro Oporto em que apresenta uma relagdo entre a
nogao de cultura popular e os textos dos Evangelhos Sinéticos: Indicios de una tradicion popular sobre Jesus en
el Evangelio de Marcos (2007); Indicios de una tradicion popular sobre Jests en Mateo, Lucas y Q (2008).
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exemplo de documentacgdo dessas praticas na antiguidade diz respeito ao trabalho organizado
por Preisendan no comeco do século XX e intitulado Papiros Méagicos Gregos.>® Dentre 0s
vestigios dessas praticas maégicas, consta também a existéncia de artefatos de amuletos.
Atualmente, ha algumas discussdes acerca das praticas magicas como cultura popular, tais
como: o conceito de magia no mundo antigo; bem como a problematizacdo de algumas
concepcdes modernas de magia - a negacdo dessa pratica ou sua consideracdo como
religiosidade de segunda categoria (NOGUEIRA, 2018, p. 62-63).

Para além da caracterizacdo que se pode fazer em relacdo a nocdo de magia, 0 que
importa aqui € que o carater pragmatico da magia na realizacdo de uma cura, por exemplo,
estd em responder a uma demanda real, cotidiana e urgente de alguém. Nisto consiste o
carater concreto da magia para quem é desvalido, paria e marginalizado. Era assim na
antiguidade e de certa forma é assim hoje. Nestes termos, a religido tem uma fungéo social,
pois ela se faz concreta e presente no cotidiano de quem precisa.>*

Sendo assim, as praticas magicas na abordagem do Cristianismo Originario como
cultura popular corresponde a uma questdo fundamental. A prdpria literatura crista originaria
indica o papel central da magia nesse movimento religioso, considerando as narrativas que
apresentam a figura de Jesus e dos principais membros desse movimento como poderosos
taumatargicos.

Segundo Paulo Nogueira, esses relatos escritos devem ser colocados em perspectiva
comparativa com a cultura material elaborada pelos estratos subalternizados — como 0s
artefatos de amuletos magicos. Tais artefatos apontam que os relatos do Novo Testamento
eram incorporados como partes fundamentais nas performances ritualisticas de poder
ocorridas no movimento cristdo originario (NOGUEIRA, 2020, p. 42-44). Deve-se ressaltar
ainda que essa temaética relacionada aos milagres foi bastante abordada nos estudos do
Cristianismo Originario por diversos pesquisadores que, no geral, convergem no

entendimento de que milagres e curas constituem sinais importantes para a caracterizacdo do

>3 Papiros provenientes do Egito e que possuem instrucdes para diferentes tipos de praticas, como, por exemplo,
feiticos amorosos, de cura, de exorcismo, obtencdo de sonhas, dentre outros.

% O filme A vida de Brian, produzido pelo grupo inglés Monty Phyton tem uma cena emblematica e ironica a
esse respeito. Um ex-leproso acompanha Brian e lhe pede uma esmola. O curioso dessa cena € que 0 ex-leproso
reclama ter perdido sua fonte de renda, em raz&o de ter sido curado por Jesus, outro profeta. A cena brinca com o
fato de que naquela sociedade judaica intramuros do Império Romano, ser paria representava ser excluido, mas
ser curado ndo implicava necessariamente em ser incluido na sociedade. Uma vez impuro, ele seguia impuro e a
margem da sociedade.
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cristianismo das origens como populares e proprios das camadas subalternizadas pelas
elites.®

O segundo eixo compreende o espaco das relagdes domésticas, onde ocorriam varias
das agdes do cotidiano. Segundo Paulo Nogueira, o lugar/espaco por exceléncia para o estudo
da cultura popular diz respeito ao espaco doméstico e suas relagbes internas e externas. Nas
palavras de Nogueira, “a oikos ou a domus se constituia num microcosmos, no qual as
relagdes sociais e culturais podem ser observadas em toda a sua complexidade” (NOGUEIRA,
2018, p. 64). Com relacdo ao Cristianismo Originério, além de trazer essa forte caracteristica
da cotidianidade, a no¢do do espaco doméstico constituia uma das estruturas basicas do
movimento cristdo originario, pois eram importantes plataformas para o anuncio do evangelho
e as demais atividades religiosas. Ou seja, 0 &mbito da casa (oixoc) era um dos locais em que
0s cristdos originarios e as cristds originarias se reuniam para as atividades religiosas, bem
como eram pontos de acolhida de pregadores e pregadoras itinerantes.

Ha muitas referéncias sobre esse universo do espaco doméstico dispersas pela
literatura crista originaria, especialmente pelo Novo Testamento. Por exemplo, na literatura
paulina hé referéncias sobre instru¢des de comportamento adequado para o espaco familiar - a
saber, cddigos de deveres domésticos e exortacdes a maridos e esposas, pais e filhos, senhores
e escravos. Com relagdo aos textos considerados pela tradicdo como apdocrifos, ha relatos de
relagOes tensas entre maridos e esposas, escravos e senhores (NOGUEIRA, 2018, p. 64-65).
Por exemplo, o livro Atos de André apresenta uma narrativa sobre um conflito acerca do uso
religioso dentro do espago domeéstico (Atos de Andreé, capitulo 13). Além dessas referéncias
literarias, ha também um importante dado da arqueologia, a saber, o sitio arqueoldgico de
Dura Europos, onde foi descoberta uma residéncia particular que servia como lugar de
reunido da comunidade crista e que, posteriormente, o espaco foi adaptado ao culto religioso
(ROPS, 2014, p. 213).

Por fim, tem-se o terceiro eixo fundamental para a abordagem do Cristianismo
Originario como cultura popular: os modos de narrar a partir da oralidade. Segundo Nogueira,
as praticas de narrativas orais refletem a comunicacdo da cotidianidade (comunicacéao
doméstica, da rua, do mercado) e, assim, contribuem enormemente para que a cultura popular

seja estruturada, desenvolvida e disseminada (NOGUEIRA, 2018, p. 65). Com relacdo ao

> Dentre os estudos que abordaram a problematica dos milagres, cito como exemplos: CROSSAN, John
Dominic. Jesus Historico: a Vida de um Camponés Judeu Mediterraneo. Rio de Janeiro: Imago, 1994;
THEISSEN, Gerd. Introdction. In: THEISSEN, Gerd. The Miracle Stories of the Early Christian Tradition.
Edinburgh: T & T Clark, 1983. Para um panorama geral da temética acerca da figura de Jesus, consultar:
CORNELLI, Gabriele. A magia de Jesus. In: CHEVITARESE, André; CORNELLI, Gabriele; SELVATICI,
Mbdnica (Orgs.). Jesus de Nazaré: uma outra historia. Sdo Paulo: Annablume, 2006.
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Cristianismo Originario, o instrumento da oralidade ndo serviu apenas para a comunicacao
dos ensinamentos e experiéncias desse movimento religioso, mas desempenhou também um
papel importante na formacdo das proprias narrativas comunicadas. Nesse sentido, 0 recurso
da oralidade contribuiu para que as experiéncias de fé existissem como pratica vivencial no
movimento cristdo originario, pois foi uma importante atividade propagandistica de
comunicadores/as itinerantes, bem como um recurso presente nas atividades cultuais.>®

Para Paulo Nogueira (2018, p. 65), essas narrativas orais, com o tempo, possibilitaram
com que as tradicOes de/sobre Jesus fossem registradas em nichos textuais estruturados em
varios géneros literarios. Inclusive, a pesquisa neotestamentéria desenvolveu investigacbes
com o objetivo de se debrucar sobre os processos de oralidade e a formacéo de narrativas ou
ditos (formas literarias), como, por exemplo, a exegese da Critica das Formas
[Formgeschichte]. Nesse sentido, pode-se perceber que hd uma discussdo de certa forma
consolidada dentro dos estudos do Cristianismo Originario que defende a precedéncia das
tradicBes orais em relacdo aos registros escritos (HORSLEY, 2004; CROSSAN, 2004,
DEWEY, 1995). Ndo obstante, mesmo ap0s essas tradi¢fes assumirem a forma escrita, a
comunicacdo oral ainda era fortemente utilizada no movimento cristdo originario — o que
reforca o papel da modalidade oral no desenvolvimento do Cristianismo Originario e aponta
para sua importancia na discussdo da relacdo desse movimento religioso com a cultura

popular da antiguidade.

Em sintese, este capitulo apresentou uma discussdo acerca da abordagem do
Cristianismo Origindrio como cultura popular do Mediterraneo Antigo. Para isso,
primeiramente, conceituei a nocdo de cultura popular na antiguidade, discutindo as
caracteristicas, problematizacGes e especificidades que subjazem esse recorte conceitual.
Essas caracterizacdes — presentes na primeira parte do capitulo — apontaram para 0s seguintes
pressupostos: a cultura popular da antiguidade estava atrelada principalmente a setores sociais
subalternizados, os quais lidavam com a realidade cotidiana de forma criativa/conflitiva e,

nesse sentido, suas expressdes culturais eram principalmente marcadas pela cotidianidade.

%6 Na minha dissertacdo Praticas de Oralidade nos Cristianismos Originarios: uma abordagem sociocultural
das narrativas mateana e lucana sobre transmissdes orais, apresento uma abordagem do papel do recurso oral
no movimento cristdo originario. Nesse estudo, faco uma defesa de que o modus operandi da oralidade no
Cristianismo Origindrio constituiu praticas culturais fundamentais para esse movimento religioso (NUNES,
2020).
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Tais pressupostos serviram de base para a referida discussdo sobre a abordagem da cultura
popular do movimento cristdo originario.

Diante disso, apresentei alguns aspectos fundamentais para essa abordagem, tais
como: a composicao social do Cristianismo Originario e suas relages sociais implicadas; as
fontes historicas e uma possivel postura metodoldgica; bem como, os principais temas-chave
dessa abordagem e as categorias culturais desenvolvidas por esse movimento religioso.

Nesse sentido, defendi que o Cristianismo Originario foi formado por membros de
diferentes niveis sociais, sendo que a maioria desses individuos provinha de estratos sociais
menos favorecidos da sociedade do Império Romano. Ou seja, 0 movimento cristdo originario
apresentava forte vinculacdo e mobilizagdo de estratos sociais subalternizados. A partir dessa
caracterizacdo da composicdo social, péde ser levantada algumas questdes referentes as
relagdes sociais implicadas nesse processo.

Nessas relagdes sociais, destaquei a vivéncia marcada por certa resisténcia a realidade
opressiva lidada pela maioria de seus membros. Tal situacdo contribuiu para que as
expressdes culturais desse movimento religioso assumissem principalmente um carater de
cotidianidade. Com isso, 0 movimento religioso cristdo originario — contextualizado no
Império Romano — deve ser considerado uma religiosidade que se encontrava as margens da
sociedade em que estava inserido. Nesse sentido, essas caracteristicas levantadas contribuiram
para identificar o Cristianismo Originario como uma variedade da cultura popular do
Mediterraneo Antigo. Apds essas discussdes acerca da caracterizagdo desse movimento
religioso, apresentei algumas consideracdes para a abordagem dessa variedade de cultura
popular da antiguidade.

Assim, defendi a importancia de uma abordagem comparativa das fontes historicas
que documentaram as expressdes populares do Cristianismo Originario e que tem permitido o
estudo da nocdo de cultura popular desse movimento. Para isso, apontei: (i) 0 conjunto de
textos do Novo Testamento e os textos identificados pela tradicdo de apdcrifos como registros
escritos que mais se aproximam da nocao de cultura popular da antiguidade; bem como, (ii) a
cultura material referente ao Cristianismo do segundo e terceiro século como ferramenta
privilegiada para essa abordagem, devendo ser utilizada de modo comparativo. Os principais
temas representados nessas expressdes dizem respeito a tematica relacionada a cotidianidade e
aos anseios do povo subalternizado, sendo que a discussdo dessas tematicas contribuiu para
tracar eixos analiticos para a abordagem dessa cultura popular.

Assim, foram destacados trés eixos fundamentais para a abordagem do Cristianismo

Originario como cultura popular — tomando como base a proposta de Paulo Augusto de Souza
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Nogueira (2018, p. 62). Um desses eixos norteadores diz respeito as praticas magicas, as quais
sdo marcadas pelo carater de pragmatismo e concretude. No Cristianismo Originario, as
fontes desse movimento indicam que essas praticas configuravam uma questdo central,
contendo vérias narrativas de intervencdes extraordinarias e figuras taumatargicas. Outro eixo
fundamental compreende os modos de narrar a partir da oralidade, cujas praticas refletiam
uma comunicacdo da cotidianidade e eram utilizadas nas atividades cultuais. Por fim, o tltimo
eixo elencado refere-se ao espaco doméstico — considerado uma das estruturas basicas do
movimento cristdo originario, pois constituia uma importante plataforma para as atividades
religiosas e as relagdes sociais.

O estudo que se apresenta nesta tese insere-se nesse eixo norteador referente ao espaco
doméstico, buscando tracar os aspectos do Cristianismo Originario como cultura popular do
Mediterraneo Antigo. Para isso, 0s Evangelhos Sin6ticos e suas representacdes do espago
domestico destacam-se como ferramentas privilegiadas para essa pesquisa, pois refletiram em
suas narrativas preocupacdes e formas de expressdo de carater popular. Nesse sentido, as
representacfes do espaco doméstico produzidas pelo Cristianismo Originario e presentes nos
Evangelhos Sindticos sdo entendidas como indicativas de uma cultura popular relacionada ao
Mediterraneo Antigo. Logo, as discussfes apresentadas neste presente capitulo contribuiram
principalmente para contextualizar e teorizar a configuracdo da nocdo de cultura popular do
Cristianismo Originario, apontando o espa¢o doméstico como uma das principais expressoes
culturais.

Dando sequéncia a esse estudo, os proximos capitulos desta tese pretendem aprofundar
a relacdo do espaco doméstico com a noc¢do de cultura popular do Cristianismo Originario.
Para isso, 0 proximo capitulo tem como objetivo principal investigar a dindmica do espago
doméstico na Antiguidade — abordando seus usos, sua organizacgdo e suas relagcdes internas e
externas, de modo a mapear 0s aspectos que permitem apontar para a nocao de cultura
popular desse contexto histdrico. Baseado nas caracterizac6es feitas ao longo desses capitulos
anteriores, apresentar-se-& 0 modo como 0 espago doméstico do Mediterraneo Antigo se
organizava fisica e socialmente, bem como os usos atribuidos a esse espaco. Nestas
abordagens, o espaco domestico do Cristianismo Originario sera destacado como importante

eixo da abordagem da cultura popular.
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4 O MICROCOSMO DO ESPACO DOMESTICO NO CRISTIANISMO
ORIGINARIO: DIMENSOES FISICAS E SOCIOCULTURAIS COMO LOCUS DA
CULTURA POPULAR

Kol v kot otkov avtiic ékkinoioy (Cl 4,15).5

O lugar social por exceléncia onde podemos estudar a
cultura popular [do Cristianismo Primitivo] em suas
cooperagOes e tensdes internas e externas é 0 espago
doméstico. A oikos e a domus se constituia num
microcosmos, no qual as relagdes sociais e culturais
podem ser observadas em toda a sua complexidade
(NOGUEIRA, 2018, p. 64).

A expressdo "a assembleia/igreja que se relne em sua casa" - encontrada no corpus
paulino e exemplificada na saudacdo de Cl 4,15 - suscita questionamentos fundamentais: em
que tipo de casa 0s membros do Cristianismo Originario residiam e de que forma utilizavam
esse espaco para suas praticas e crencas religiosas?®® Tais questionamentos revelam-se
pertinentes, pois a referida expressdo posiciona 0 espaco domestico no centro das estruturas
organizacionais do movimento cristdo originario. Nesse sentido, o olhar para essa questao
domeéstica oferece chaves de leitura essenciais para diversos topicos, tais como ritos,
liderancas, organizacdo, relacdes sociais, expansdo comunitaria, papel das mulheres e
escravizados(as) nas comunidades cristas originarias.

Ao longo das ultimas décadas, nota-se o surgimento de varios estudos que versam
sobre essas questdes referentes ao espaco doméstico do Cristianismo Originario. Nesses
recentes estudos, as abordagens tém se pautado por um dialogo interdisciplinar entre a
Histdria, Ciéncias Sociais, Analise Literaria e a Arqueologia, evidenciando uma variedade de
perspectivas que privilegiam a correlacdo entre as evidéncias textuais e materiais (cf.
MACDONALD; MOXNES, 2004). Em um cenario ainda mais recente, destaca-se 0 estudo
de Paulo Augusto de Souza Nogueira (2018), especificamente em sua obra Narrativa e

cultura popular no Cristianismo Primitivo. Alinhado a Histdria Cultural, Nogueira propde a

>7"(..)) e a assembleia na casa dela". Traducdo propria. O termo "assembleia” é uma opcéo eficaz para a presente
abordagem em detrimento da camada institucional e oficial do termo "igreja”, enquanto o uso do pronome "dela"
[adtiig] restaura a agéncia de pessoas subalternizadas no movimento cristdo originario - neste caso, a lideranca
feminina.

%8 O termo oikos (oikoc), neste contexto, é um substantivo masculino no singular, modo acusativo, seguido do
pronome pessoal “seu, sua” referindo-se a igreja (comunidade) reunida na sua casa. O sentido de casa aqui
refere-se a algo mais do que uma construcdo. Refere-se a 1. familia, lar; 2. nacdo, povo; 3. templo, santuério.
Uma comunidade de fé reunida juntamente a uma familia.
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leitura do espaco doméstico do movimento cristdo originario a partir da perspectiva da
Cultura Popular. Trata-se de uma abordagem que se estabelece como um importante
referencial para a presente tese.

Ao longo dos capitulos anteriores, apresentei uma discussao teorica sobre o conceito
de cultura popular e as especificidades dessa categoria analitica para o contexto do
Mediterraneo Antigo e do Cristianismo Originario. Nessas discussdes, o paradigma indiciario
de Carlo Ginzburg (1991) foi destacado como referencial metodoldgico para a analise das
representacfes do espaco domestico presentes nos Evangelhos Sinoticos. Conforme
trabalhado nesses capitulos anteriores, trata-se de um referencial centrado na investigacao
minuciosa e interdisciplinar dos indicios e sinais de uma dada fonte histérica. Considero que o
método ginzburguiano me permite recuperar a casa neotestamentaria justamente ao tratar os
residuos lexicais, as variantes textuais e os detalhes da cultura material como sintomas da
agéncia de grupos subalternizados. Para analisar esses indicios textuais, torna-se fundamental
compreender as configuracdes fisicas e sociais do espaco domeéstico na Antiguidade,
distanciando da visdo anacrbnica que reduz a casa a um ambito puramente privado e
doméstico. Nessa abordagem, portanto, é fundamental compreender o espaco da casa como
uma unidade multifacetada, buscando articular essa instituicdo com as estruturas de poder e a
noc¢ao de cultura popular.

Diante disso, o presente capitulo busca debrucar-se sobre a tematica do espaco
domeéstico (oixogloikos) no Cristianismo Originario, investigando de que maneira 0s usos e
configuracdes dessa unidade doméstica podem ser compreendidos como dindmicas da cultura
popular do Mediterraneo Antigo. Para isso, primeiramente, delimita-se o conceito de oixoc no
contexto da Antiguidade, analisando sua semantica e seus empregos recorrentes na literatura
neotestamentaria. Em seguida, analisa-se a materialidade fisica e a dimenséo social do espacgo
domeéstico, apontando um modelo aproximativo das estruturas arquitetbnicas vigentes no
contexto do mundo greco-romano do século | d.C. Por fim, discute-se a dinamica da cultura
popular no Cristianismo Originario a partir das configuracfes fisicas e sociais das possiveis

habitacOes referentes aos membros desse movimento religioso.

4.1 O CONCEITO DE OIKOX NA ANTIGUIDADE: CONSIDERACOES ACERCA DE
SUAS DIMENSOES TERMINOLOGICAS E SOCIAIS

A epigrafe deste capitulo ja anuncia a centralidade que o termo espaco domestico

(oikog) tem na estruturacdo do presente capitulo. Trata-se, inclusive, de um termo
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fundamental para a tese como um todo: a analise da unidade doméstica como o lugar
primordial para a investigagdo da cultura popular do Cristianismo Originario. Nesse sentido,
antes de se debrucar sobre as dindmicas fisicas e sociais desse espaco, torna-se fundamental
delimitar as categorias analiticas que sustentam este estudo. Assim, neste primeiro topico,
apresentam-se alguns dados filoldgicos referentes a categoria casa, priorizando a discussao
acerca do oixoc - termo que aparece nas fontes primarias mobilizadas. Tais dados demonstram
a complexidade dessa unidade na Antiguidade.

O pesquisador do Novo Testamento Rafael Aguirre, ao discutir os termos empregados
no Novo Testamento para se referir ao espaco doméstico destaca que 0s varios idiomas
modernos possuem distingbes terminolégicas que ndo encontram equivaléncia semantica
estrita na Antiguidade. Nas linguas modernas (tais como, portugués, espanhol, italiano,
francés e inglés), os vocabulos casa/maison/house sofreram uma especializagdo semantica:
significam primeiramente um lugar fisico de habitacdo, mas podem também evocar um grupo
intimo de parentesco. No entanto, essas duas acepcdes aparecem de forma ainda mais
indistinta no grego (e também no hebraico), pois ndo havia uma palavra especifica para
designar a nocdo de familia - como se observa em varios idiomas contemporaneos
(AGUIRRE, 1984, p. 28).

Nesse sentido, nota-se que nem o grego antigo, nem o hebraico e nem o latim possuem
palavras que apresentam estritamente o que os idiomas modernos trazem como familia. A
palavra grega oixogloixia, 0 hebraico bayit®® e a palavra latina domus podem de certa forma
referir-se ao espaco fisico (edificio), mas também podem incluir o nudcleo familiar intimo,
linhagem familiar, bens materiais, escravizados(as), dependentes (OSIEK & BALCH, 1997,
p. 6). Ou seja, sdo termos flexiveis e com grande capacidade evocadora, 0s quais sdo
utilizados para se referir igualmente a nocéo de familia. Com relagdo ao termo grego oixog, 0
dicionario Bailly (1950, p. 605) traz a seguinte definicdo: casa, quarto, familia, posses,
propriedade, linhagem.

Pode-se perceber, portanto, que o termo oixoc é mais abrangente do que o vocabulo
familia e, mais ainda, do que o termo casa. A historiadora da antiguidade Maria Beatriz
Florenzano discorre sobre o emprego desse termo em autores classicos, onde aparece com

esse sentido mais amplo de "uma unidade econémica, humana, de consumo e de produgdo”

9 Optei por colocar o termo hebraico [bayit] transliterado para favorecer a inteligibilidade do texto e a
uniformidade terminoldgica nas discussdes. Ao mesmo tempo, a grafia original para os termos em grego foi
mantida por fazer parte do corpus documental primario deste estudo. Ressalte-se que, para assegurar a fluidez da
leitura, a primeira ocorréncia desses vocdbulos gregos no texto € acompanhada de sua respectiva forma
transliterada.



82

(FLORENZANO, 2012, p. 14). Sendo assim, 0 oixoc deve ser entendido como uma unidade
socioecondémica que abarca o edificio fisico, a familia direta e estendida, dependentes e
escravizados(as), os bens e os mdveis (ferramentas, armas, gado, dentre outros), bem como a
autoridade da gestdo. Ou seja, concebe-se 0 oikoc como centro de atividades que conciliava o
domeéstico, os negdcios e até a espiritualidade.

No Novo Testamento, ha o emprego dos termos oixoc € oixia. Embora derivem da
mesma raiz, os vocabulos possuem distingGes no grego classico: oixog consiste em um termo
mais abstrato e refere-se a unidade socioecondmica; enquanto oikia tende a ser mais concreto
e pode ser entendido como edificio fisico. Contudo, observa-se que 0s dois termos foram
empregados nos textos neotestamentarios com ambos os sentidos - uma possivel influéncia da
Septuaginta, a versdo grega das Escrituras Hebraicas, que traduziu bayit de maneira indistinta
por oikog € oixia. Para exemplificar tais empregos, tem-se: 0 termo oixia utilizado tanto para
designar o espaco fisico (cf. Mt 9, 23) quanto a nogdo familiar (cf. Jo 4, 53); o termo oikog
para se referir ao espaco como unidade doméstica (cf. Rm 16, 5), ou para identificar o
conjunto de seus familiares (cf. At 16, 15).

Apesar de o Novo Testamento empregar 0s termos oixog € oixia para se referir a
unidade doméstica, o Cristianismo Originario se desenvolveu no amplo mundo greco-romano.
Por conseguinte, esse movimento religioso contou principalmente com as estruturas do
Império Romano. Diante dessa conjuntura, embora o conceito de oixoc detenha a centralidade
analitica deste estudo por sua abrangéncia relacional e conceitual, torna-se preciso investigar
as dimensdes fisicas e sociais em que as comunidades cristas originarias estavam inseridas.
Nesse sentido, o0 tdpico seguinte dedica-se as estruturas arquitetbnicas referentes ao contexto
romano (tais como, domus, insulae e tabernae), analisando os usos e arranjos desse ambito,
bem como as relagOes sociais e as dindmicas de poder que se articulavam a partir desse

espaco doméstico.

4.2 MORFOLOGIA DA CASA NO MUNDO GRECO-ROMANO: CARACTERISTICAS
FISICAS E SOCIAIS DO ESPACO DOMESTICO

Os varios empregos do termo oixoc no Novo Testamento demonstram que o espago
doméstico constituia uma das estruturas basicas do Cristianismo Originario, configurando-se
como a unidade fundamental das relagdes sociais e cotidianas, além de exercer um papel
determinante nas préticas religiosas e no desenvolvimento organizacional desse movimento.

Nesse sentido, para uma compreensdo adequada desse cenario, torna-se fundamental a
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investigacdo de sua materialidade fisica. Compreendo, em alinhamento com a perspectiva de
Carlo Ginzburg (2006), que a moradia popular operava como um espaco de rela¢Ges sociais,
de producdo cultural e de trocas simbdlicas autbnomas em relagdo ao ambiente formal da
tradicdo hegemonica. Tal concepcéo implica avaliar que o ambiente doméstico constituia o
territorio por exceléncia onde as experiéncias da cotidianidade subalternizada encontravam
lugar e expresséo. Diante disso, considero que 0s usos e arranjos do espa¢o doméstico podem
ser indicadores que viabilizam o mapeamento dessa cultura popular e de suas dindmicas no
seio do movimento cristdo originario.

O primeiro passo para 0 entendimento desse contexto estd na investigacdo da
arquitetura do ambiente doméstico, a fim de demonstrar como a configuracdo desse espaco
contribuiu para o estabelecimento de relacbes no movimento cristdo originario. Segundo o
pesquisador do Novo Testamento David Balch, o estudo da arqueologia das habitagdes
domesticas, ao proporcionar uma analise da arquitetura concreta das casas da Antiguidade,
configura-se como ferramenta fundamental para uma compreensdo adequada do contexto
social, cultural e das relagfes sociais que permeavam o espaco doméstico do Cristianismo
Originario (BALCH, 2008, p. 245).

Para isso, faz-se necessario articular os vestigios arqueoldgicos as fontes escritas®® de
forma mais produtiva. O pesquisador da arqueologia doméstica da Antiguidade Andrew
Wallace-Hadrill destaca que a correlagdo entre as evidéncias materiais e literarias deve ser
feita ndo apenas para os niveis de descri¢des sobre 0s objetos e formas arquitetbnicas, mas
também para os niveis de exposi¢cdo da vida social. De acordo com o pesquisador, 0 uso da
arqueologia para o estudo da sociedade passa pela consideracdo de que a unidade de estudo
seja a unidade social (WALLACE-HADRILL, 1994, p. 6).

Em outras palavras, a finalidade dessa abordagem é fornecer uma discussdo sobre
como a linguagem da arquitetura das habitacfes domésticas do Mediterraneo Antigo pode ser
lida e mobilizada no estudo e na compreensdo da cultura popular no periodo do Cristianismo
Originario. Penso que o estudo da casa, enquanto espaco domestico no qual se davam relacGes
sociais, producdo cultural, trocas simbdlicas, possui potencial interpretativo para a
compreensdo desse Cristianismo Originario.

A partir dos dados arqueoldgicos disponiveis pode-se afirmar que ndo existem

estruturas fisicas explicitamente identificadas como casas cristds primitivas datadas do

60 Dentre as fontes escritas sobre a tematica da arquitetura das habitagdes domésticas, destaca-se o arquiteto da
Roma Antiga Marco Vitravio Pélio e sua obra conhecida como Tratado de Arquitetura (especificamente o Livro
VI), datada do século | a.C. Consultar: LEAOQ, 2018; VITRUVIO, 2007.
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primeiro século ou da primeira metade do segundo século (OSIEK & BALCH, 1997, p.5). O
registro mais antigo reconhecido pela arqueologia como um edificio cristdo trata-se da Domus
Ecclesiae de Dura-Europos, datada no século 111 d.C. 8 No entanto, ha algumas evidéncias
arqueologicas preservadas que podem exemplificar tipos de arranjos de moradia das cidades
do periodo do Império Romano nos séculos | e 1l d.C., contribuindo para o entendimento do
espaco domestico do Cristianismo Originario. Considero, portanto, a necessidade de
investigar os registros de diferentes localidades, tais como Pompeia, Herculano e Ostia. A
importancia desses sitios reside no fato de que, diante da auséncia de vestigios materiais
cristdos incontestaveis para o primeiro século, essas habitacbes contemporaneas funcionam,
por analogia, como modelos arqueoldgicos legitimos para a compreensdo das estruturas
habitacionais da época.

No caso de Pompeia e Herculano, a condigdo histdrica dessas cidades romanas
contribui ainda mais para esses estudos: por terem sido cobertas pela erupgédo vulcéanica do
Vesuvio em 79 d.C., esses cenarios fornecem uma visdo mais completa que outros sitios
arqueoldgicos de casas romanas em centros urbanos.®? Essas cidades preservaram paredes,
pinturas, talheres, registros contébeis e até um pdo. Segundo Carolyn Osiek e David Balch
(1997), os(as) pesquisadores(as) que investigam essas duas cidades lancaram luz sobre como
as pessoas viviam nelas e sobre como as casas funcionavam em seus contextos urbanos. Com
isso, considero que a abordagem das evidéncias arqueoldgicas desses ambientes permite ir
além do que simplesmente rotular os cdmodos de uma casa.

Com relagio a cidade de Ostia, 0 uso de um concreto feito de pozolana vulcanica
possibilitou a construcdo de fundacdes mais fortes e mais acessiveis, 0 que contribuiu para
estruturas habitacionais de maior porte - cenario fundamental para a compreensdo de
habitacbes de camadas menos privilegiadas. Esse avanco técnico contribuiu para a reducdo
nos custos do material, tornando essas edificacbes mais baratas e comuns. Ao mesmo tempo,

essa acessibilidade econémica viabilizou a construcdo de grandes habitacdes coletivas

®1 para uma investigacio sistematica sobre a Casa-igreja de Dura-Europos, recomenda-se a tese intitulada Os
cultos e edificios religiosos da Wall Street: Intera¢des culturais entre cristdos, judeus e mitraistas (Dura-
Europos, Siria, século 111), da historiadora Juliana Batista Cavalcanti (2021).

62 para um catalogo exaustivo de registros fotograficos e plantas detalhadas das unidades domésticas encontradas
nos sitios arqueoldgicos de Pompeia e Herculano, recomenda-se a consulta aos portais Pompeii in Pictures
(disponivel em: pompeiiinpictures.com. Acesso em: 13 out. 2025) e Herculaneum in Pictures (disponivel em:
herculaneum.uk. Acesso em: 13 out. 2025). Ambos os repositorios, editados por Jackie e Bob Dunn, redinem
uma importante documentagdo visual acerca das unidades domésticas dessas cidades. Todas as referéncias as
casas feitas neste trabalho seguem o sistema de enderecamento arqueoldgico padrdo, que também é utilizado nos
mesmos portais mencionados: a "Reg." (Regio) indica o setor da cidade; a "Ins." (Insula) refere-se ao quarteirdo;
e o algarismo final designa o nimero da porta ou entrada especifica.
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populares que serviram de moradia para 0s estratos socioecondmicos desfavorecidos (OSIEK;
BALCH, 1997).

Diante do exposto, apresento a seguir alguns modelos arquiteténicos de habitacdes
domésticas encontrados nos sitios arqueoldgicos de Pompeia e Herculano, delimitando o seu
desenvolvimento durante o primeiro século d.C. Examino esses vestigios arqueoldgicos nao
como um acumulo meramente expositivo, mas com o intuito de apresentar uma das formas
em que o poder do Império Romano se materializava no cotidiano. Defendo que a domus
aristocrética funcionava como um mecanismo de afirmagdo do poder sociopolitico dominante,
de modo que 0 exame minucioso de suas estruturas arquitetonicas e de suas dindmicas sociais
se revela indispensavel. Nesse sentido, a partir do contraste com essa arquitetura da
hegemonia, busco estabelecer as balizas comparativas necessarias para compreender a
precariedade e o dinamismo interseccional do espaco doméstico que acolheu o Cristianismo
Originério.

Na sintese apresentada pelo arquedlogo Jorge de Alarcdo estdo identificadas as
tipologias mais difundidas da arquitetura doméstica romana: atrio, peristilo e outras variantes
(como as casas de patio®® e as insulag). De forma geral, o atrio e o peristilo podem ser
definidos como um "espaco central descoberto rodeado por um espago de circulagao”
(ALARCAO, 2013, p. 32). No atrio, 0 espaco central ¢ ocupado por um tanque raso (com as

estruturas do compluvium e do impluvium). 84 J& o peristilo caracteriza-se por um espaco

83 Ha diversas casas romanas que ndo podem ser classificadas nem como casas de 4trio e nem como casas de
peristilo. Devido a enorme variedade arquitetdnica, os modelos sistematizados a seguir ndo esgotam essa
diversidade de casas urbanas do Império Romano, mas ajudam a exemplificar a existéncia de outros tipos de
casas. Alguns modelos apresentam um largo corredor, outros contendo um corredor e um pétio, outros ainda
apresentam um patio central. Pode-se dizer, inclusive, que a casa de patio constituia um tipo de residéncia urbana
romana. Dependendo do patio, trata-se de uma area que funcionava como uma espécie de pogo de ar e luz, mas
sua principal caracteristica diz respeito a auséncia de circulagdo envolvente — ou seja, ndo apresentavam
compluvium, impluvium e nem portico. Tais casas, de acordo com as descobertas arqueoldgicas, trata-se de um
tipo simples de arquitetura, o que permite supor que sua origem pode ter sido espontdnea em diversas regifes
mediterranicas. Nesse sentido, como exemplos encaixados em outros tipos de casas, tem-se: Casa do Ninfeu
(Casa del Ninfeo, Ostia, Reg. 111, Ins. VI), Casa do Peixe (Casa dei Pesci, Ostia, Reg. IV, Ins. I11) e Casa das
Colunas (Casa delle Colonne, Ostia, Reg. IV, Ins. 111). Consultar: ALARCAO, 2013.

6 Entre tantos exemplos encontrados em Pompeia e Herculano, a casa de atrio trata-se de uma das formas mais
antigas de residéncia senhorial urbana romana - geralmente datadas entre os séculos 1V e 1ll a.C. A comparacdo
entre as casas deste tipo permite tragar algumas caracteristicas, sendo que uma das principais esté na presenga do
atrium como centro da casa, 0 qual contava com as estruturas do compluvium e do impluvium. Nesse sentido,
geralmente, a entrada principal desse tipo de casa romana dava para um espago central (atrio) que deixava entrar
ar, luz e agua através de uma abertura no teto (compluvium) e no chdo desse espaco havia um tanque pouco
fundo (impluvium), que servia para recolher as aguas da chuva. O atrio pode conter colunas em torno desse
espaco - uma influéncia da arquitetura grega. Outra caracteristica, de certa forma especifica, esta na presenga de
um cOmodo importante nesse tipo de casa, a saber, o tablinum - uma espécie de sala de recepgdo, onde 0
proprietario poderia fazer negdcios e tomar decisdes. H4 exemplos que se afastavam desse modelo tedrico,
como, por exemplo, casas que apresentavam dois atrios, casas onde o impluvium se transformou em um pequeno
jardim, casas que apresentavam nos fundos um pequeno viridarium (jardim ou horta). Exemplos desse tipo de
casa romana identificada como casa de atrio: Casa do Cirurgido (Casa del Chirurgo, Pompeia, Ins. VI, 1, 9-10),
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central porticado, ou seja, um ambiente rodeado por colunas e que abriga, frequentemente, um
espaco ajardinado. % Entre os séculos 1l a.C. e o século | d.C., consolidaram-se modelos de
domus que continham tanto o atrio quanto o peristilo - no entanto, a estrutura da domus com
atrio entrou em declinio como padrdo arquiteténico dominante a partir do século Il d.C.%
Quanto as insulae, sua abordagem sera desenvolvida em sec¢do oportuna do texto, dada a
especificidade de sua tipologia habitacional e sua relevancia para a compreensdo do
Cristianismo Originario.

Dessa forma, destacam-se, primeiramente, as domus de atrio-peristilo — modelo
arquiteténico recorrente no século I d.C. e préprio dos estamentos mais abastados da
sociedade. Trata-se de um estilo que se difundiu pelo Império Romano e, devido a quantidade
de exemplares, tem-se uma enorme variacao de tamanhos, formas e disposi¢des. Pode-se dizer

que um traco distintivo desse modelo esta no processo de transi¢cdo do nucleo organizacional

Casa dos Dois Atrios (Casa dei Due Atri, Herculano, Ins. VI, n.1), Casa do Atrio Corintio (Casa dell Atrio
Corinzio, Herculano, Ins. V, n. 30), Casa da Mobilia Carbonizada (Casa del Mobilio Carbonizzato, Herculano,
Ins. V, n. 5), Casa de Netuno e Anfitrite (Casa di Nettuno e Anfitrite, Herculano, Ins. V, n. 6-7). Consultar:
ALARCAO, 2013.

85 Esse tipo de casa tem como caracteristica principal a presenca de um peristilo - espaco central porticado (no
caso, corredores cobertos e com colunas) e geralmente ajardinado, em torno do qual a casa se organiza. Nesse
tipo de casa, portanto, o peristilo se consolida como nucleo organizacional dos espacos fisicos da casa. Ha
centenas de exemplos de casas de peristilo dispersos pelas provincias do Império Romano - diferentemente da
casa de atrio que é conhecida principalmente das escavacGes de Pompeia e Herculano. Ao mesmo tempo, hd uma
enorme variedade de casas de peristilo, 0 que acaba dificultando definir modelos tipicos dessa casa. Dentre 0s
exemplos escavados, pode-se dizer que um trago que parece ser comum diz respeito a um peristilo central. Por
exemplo, a Casa dos frescos (Tipasa) - uma rica vivenda, construida numa falésia sobre o mar, cujo peristilo
forma uma vasto espaco ajardinado e porticado dos quatro lados. Outro exemplo é a casa de Flavius Germanus,
em Volubilis - uma vivenda com peristilo central, contendo 14 colunas de estilo corintio. Com relacdo as casas
maiores e com grande numero de divisdes, pode-se observar que tais casas ndao podiam se organizar
exclusivamente em torno do peristilo, sendo necessario um outro tipo de &rea (um patio, por exemplo) que
conseguisse atender as necessidades de iluminag&o e circulagdo de ar nos outros comodos. Dentro desse estilo de
casa com peristilo e pequeno patio, tem-se como exemplos: a Casa das grandes pilastras (\Volubilis), Casa a
ocidente do Palacio do Governador (Volubilis) e a Casa das duas prensas (Volubilis). Segundo Alarcdo, a maior
parte das casas de peristilo ndo foi completamente escavada e, por isso, 0 nimero de exemplos que pode ser
utilizado com certa seguranca é reduzido. Consultar: ALARCAO, 2013.

66 Uma transformacao importante na casa romana se deu com o alargamento do viridarium, cujo espaco recebeu
a edificagdo de um portico e salas em torno dele. Tal transformacdo culminou no surgimento do peristilo -
espaco descoberto e rodeado de colunas, o qual passaria a ser o centro da casa senhorial romana. Antes do
peristilo assumir toda essa centralidade, surgiram modelos de casa que continham tanto o atrio quanto o peristilo.
Exemplos desse tipo: Casa do Bicentenario (Casa del Bicentenario, Herculano, Ins. V, n. 15-16) onde se tem um
bom modelo de como o viridarium comecou a se converter em um segundo centro da casa; bem como, Casa do
Atrio de Mosaico (Casa dell’Atrio a Mosaico, Herculano, Ins. 1V, n. 1-2) e Casa da Colonata Toscana (Casa del
Colonnato Tuscanico, Herculano, Ins. VI, n. 16-18), as quais, embora disponham de um atrio, pode-se observar
que era em torno do peristilo que essas casas se organizavam; por fim, uma das casas mais opulentas ja
escavadas, a Casa do Fauno (Casa del Fauno, Pompeia, Ins. VI, 12, 2-5) que possuia dois atrios e dois peristilos.
Tais exemplos mostram a evolugdo da casa romana entre os séculos 11 a.C. e o século | d.C., onde o viridarium
de certas casas de atrio transformou-se em um peristilo. De acordo com Alarcao (2013, p. 17), "no século | d.C.,
a casa de atrio desapareceu e a residéncia senhorial urbana passou a organizar-se em torno de um peristilo,
espaco central porticado em trés ou quatro lados e, geralmente, embora nem sempre, ajardinado” (p. 17). Pode-se
dizer que o atrio entrou em declinio, se o entender pela funcéo de recolher dguas da chuva através de uma
cisterna sob o impluvium. Consultar: ALARCAO, 2013.
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da casa, onde o peristilo comecou a se tornar o novo eixo central em torno do qual as domus
se organizavam. Outras configuracGes ocorreram na organizacdo dos espacos nas casas atrio-
peristilo, tais como: auséncia do tablinum - compartimento importante das domus de atrio —
em alguns casos; a proeminéncia das salas de jantar, que comecaram a ser mais amplas e
monumentais.

Nas domus tradicionais, 0 acesso principal conduzia ao atrio que era alcancado por um
pequeno corredor de entrada (fauces). O atrio funcionava como um importante espaco de
recepcdo da domus, além de ter uma funcdo pratica ao permitir a entrada de ar, luz e agua
através da integracdo de uma abertura central no telhado (compluvium) e uma espécie de
tanque reservatorio raso (impluvium). Nesse sentido, o atrio forneceu um espaco adicional na
parte inicial das casas para propdésitos publicos e de negécios, configurando-se como local de
intensa atividade social e econémica. Proximo ao atrio, localizado em linha reta com esse
espaco, ficava o tablinum — sala que pode ser entendida como um tipo de gabinete do pater
familias®’, onde frequentemente recebia convidados e clientes para conduzir negdcios,
recepcionar e registrar informagdes. O tablinum frequentemente era ladeado por alas, ou seja,
areas abertas que proporcionavam uma maior sensacdo de espaco e mantinham o atrio e o
peristilo no campo de visdo. Conforme mencionado anteriormente, alguns exemplares do
modelo atrio-peristilo ja ndo apresentavam esse espaco.®®

Através de uma ou mais passagens ao redor do tablinum (denominados andron),
acessava-se ao peristilo e as areas privadas da casa. Tradicionalmente em posicao transversal
ao atrio, o peristilo era um espaco descoberto, rodeado por colunata e frequentemente
ajardinado (viridarium). Esse espaco funcionava como um nucleo organizacional da casa e
podia ser utilizado para recepcdes privadas, esculturas e entretenimentos. Em torno do
peristilo, ficavam ambientes destinados ao uso da familia ou a recepcdo de convidados, tais
como as cubicula (aposentos principais de dormir), triclinia (salas de jantar), bem como areas
de servico. O triclinium era projetado para receber convidados que ficavam reclinados em trés
leitos, dispostos de forma a acolher, geralmente, trés pessoas em cada leito. Com relacdo as
areas de servico da casa — por exemplo, a cozinha — observa-se que eram espacos
marginalizados e, regularmente, acessiveis por um longo corredor. Nas casas da mais alta
elite, poderia haver um setor de banhos privados (balneum), permitindo que os membros

daquela domus ndo dependessem das termas publicas.

7.0 conceito de pater familias sera trabalhado em sec&o oportuna do texto.

8 E 0 caso, por exemplo, da Casa dos Vetti (Casa dei Vettii, Pompeia, Ins. VI, 15, 1). Trata-se de uma das mais
luxuosas residéncias encontradas em Pompeia. Seus proprietarios eram dois irmaos libertos que enriqueceram no
comércio (LEAO, 2018, p. 13).
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Outro compartimento frequentemente identificado nas domus da elite diz respeito a
taberna — estabelecimentos comerciais ou oficinas incorporadas a residéncia central, onde o
proprietario da domus podia explorar o estabelecimento ou alugar para terceiros. De acordo
com Alarcdo, um sinal para diferenciar se a taberna era alugada ou explorada pelo proprietério
esta na comunicacdo entre essa divisdo e a residéncia central: se a taberna tivesse apenas
abertura para a rua, pode-se supor que o proprietario alugava o espaco (ALARCAO, 2013, p.
7). Nota-se que era muito comum uma domus possuir varios estabelecimentos comerciais,
principalmente se essa residéncia estivesse localizada em uma rua movimentada.®® Algumas
tabernae poderiam ter no mesmo espago uma pequena area para dormir, seja através de um
mezanino (pergulae) ou nos fundos. A préatica de aluguel de imoveis era também muito
comum no século 1 d.C."°

A andlise das evidéncias arqueoldgicas e as prescricdes normativas de Vitruvio
(principalmente o capitulo 111 do livro VI) permitem perceber a existéncia de aspectos que sdo
recorrentes nas domus romanas da elite. A Figura 1 traz um esquema simplificado que mostra
0s compartimentos domésticos descritos acima, tendo como eixo central fauces-atrium-
tablinum-peristylum. Trata-se de uma planta baixa adaptada com o intuito de servir como

modelo representativo de uma domus romana tipica do século I d.C.

Figura 1 — Esquematizacdo arquitetonica de uma domus tipica
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Fonte: Desenho de Deborah Wells em OSIEK & BALCH, 1997, p. 8.

8 Por exemplo, a Casa do Fauno (Casa del Fauno, Pompeia, Ins. V1, 12, 2) que possuia trés tabernae localizadas
em sua entrada principal. Trata-se de uma das maiores e mais luxuosas domus encontradas em Pompeia e
apresenta uma peculiaridade: a inica domus que possui dois atrios e dois peristilos (ALARCAO, 2013, p. 16).
O historiador e arquedlogo Pedro Paulo Funari considera as tabernae (principalmente os bares) da
Antiguidade como espacos de vivéncia e expressao da cultura popular ordinaria. Ao analisar o perfil social que
frequentava esses recintos, Funari aponta para o que identificou como "raia midda" do Império Romano:
trabalhadores urbanos desfavorecidos, artesdos e escravizados (FUNARI, 2003, p. 37-38). A partir dessa
discussdo, considero que as interagdes sociais de grupos da ndo elite ocorriam em espagos considerados
marginais e informais.
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A partir da Figura 1, identifica-se o eixo visual e de circulacdo caracteristico de uma
domus tipica do século I d.C.: na entrada, a fauces (1) dava acesso ao atrio (3), o qual possuia
as estruturas do compluvium e do impluvium (4), bem como podia conter algumas cubicula ou
outras salas de recepcdo (5). Em linha reta ao &trio, localizava-se o tablinum (6), que dava
passagem pela lateral — andron (7) — para o peristilo (8). Em torno dessa colunata com jardim,
ficavam compartimentos privados - tais como as cubicula, cozinha, areas de servico,
triclinium (9) e, em alguns casos, salas de recepcdo restritas (10). Nesta imagem, é possivel
ilustrar também uma domus com taberna (2) — neste caso, possivelmente explorada pelo
proprietario da residéncia central. A arquitetura de uma domus da elite era projetada para que
um transeunte, ao olhar através das portas abertas, conseguisse visualizar os elementos
principais da casa e ter informacdes sobre o status social dos habitantes.

Ap0s observar 0 modelo esquematico de uma domus tipica do século I d.C. (Figura 1),
destaca-se a planta baixa da Casa da Diviséria de Madeira (Casa del Tramezzo di Legno,
Herculano, Ins. 111, 11) como exemplo de um registro arqueoldgico (Figura 2). Essa domus
tem esse nome, pois ha em suas dependéncias uma divisoria de madeira carbonizada. A
escolha por esse registro arqueolégico como exemplo se justifica por trazer uma sintese
madura da tipologia atrio-peristilo, bem como por possuir uma didatica visual, tendo um
esquema arquitetdnico nitido (com as divis@es do atrio, tablinum e peristilo bem perceptiveis).
Além disso, a Casa da Divisoria de Madeira é representativa de uma escala urbana
intermediaria, priorizando mais a funcionalidade do dia a dia em detrimento da opuléncia
monumental que certas domus apresentavam — como a Casa de Menandro (Casal del
Menandro, Pompeia, Reg. I, Ins. 10, 4) ou a Casa dos Vettii (Casa dei Vettii, Reg. VI, Ins. 15,
1), as quais sdo frequentemente citadas na literatura especializada (WALLACE-HADRILL,
1994, p. 39-41).

A Casa da Divisodria de Madeira (Figura 2) é um registro arqueol6gico que demonstra
na pratica o esqueleto arquitetbnico fauces-atrium-tablinum-peristylum. Nessa domus, o
peristilo era compacto, mas cumpria sua fungdo de ndcleo de iluminacdo e também de lazer
privado da casa; ja o tablinum abrigava o elemento que d& nome & casa: a divisoria de madeira
carbonizada (tramezzo). Essa estrutura funcionava como uma porta de correr, permitindo que
o pater familia isolasse seu gabinete — ou seja, tratava-se de uma solucdo para preservacao das
areas privadas. Na fachada, nota-se a presenca de tabernae conectadas a resisténcia central, o

que aponta para a pratica comum de uma dada domus possuir estabelecimentos comerciais.
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Figura 2 — Casa da Diviséria de Madeira
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Fonte: ACOCELLA, 2013

Com o intuito de ilustrar a opuléncia dos espacos interiores das domus das elites’?,
destaco registros arqueoldgicos da Casa de Mendandro e da Casa dos Vetti, 0s quais permitem
observar com clareza a monumentalidade em que o atrio (Figura 3A) e o peristilo (Figura 4)
poderiam atingir no século | d.C. A Figura 3A ¢ referente a Casa de Mendandro e evidencia as
estruturas do compluvium (abertura no teto) e do impluvium (tanque raso no chéao), podendo
ver ao fundo da imagem o tablinum e uma parte do peristilo desta casa. Essa figura é ainda
mais pertinente para a proposta trabalhada neste capitulo, pois proporciona uma nogdo do
ponto de vista da entrada da Casa de Menandro, permitindo ilustrar o eixo visual de um
transeunte acerca da domus tipica do século | d.C. Ja a Figura 3B trata-se de uma
reconstituicdo paisagistica do peristilo da Casa dos Vetti presente neste sitio arqueoldgico, o
que traz com nitidez o jardim cercado por uma colunata alpendrada.

Esses dados arqueoldgicos sdo fundamentais para entender a estrutura fisica e 0s usos
do espago doméstico, mas permitem também abordar a dindmica social das sociedades greco-
romanas. Baseando-se no arquedlogo Andrew Wallace-Hadrill (1994), os registros

arqueoldgicos das casas sdo carregados de uma linguagem social. Além disso, as

L Em alinhamento as discussdes de Anthony Saldarini (2005, p. 41-45), identifico que as suntuosas domus
urbanas pertenciam ao restrito estamento governante e aristocratico do Império Romano, o qual representava
entre 1% e 3% da popula¢do. Compreendo, amparado no modelo do autor, que esse estamento dominante era
composto pela dinastia imperial, pelas familias senatoriais de Roma, pela realeza local, pelos cavaleiros (equites)
e pelos oficiais provincianos de alto escaldo, além das familias decuriais que compunham as magistraturas
municipais. Existiam raras e notaveis exce¢des em que domus suntuosas pertenciam a ricos comerciantes - como
0 caso da Casa dos Vetti (propriedade de libertos que acumularam imensa fortuna por meio do comércio) ou da
comerciante Julia Felix. Defendo que o importante ao observar, através da posse e exibi¢do arquitetdnica da
domus, era seu funcionamento como marcador de poder, sob o qual essa elite manifestava sua hegemonia social
e seu imenso prestigio perante as massas populares subalternizadas.
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caracterizagcdes dos espacos das domus da elite feitas anteriormente e a abordagem de suas
funcdes sociais contribuem para discutir a relacdo entre o espaco doméstico e a cultura
popular do Mediterraneo Antigo, pois entendo que a casa desse periodo se configura como um
locus por exceléncia para a discusséo da cultura popular.

Um traco caracteristico das fungdes sociais das domus da elite estda no papel
desempenhado por essas casas como centros sociais e politicos. Essa caracteristica passa pela
compreensdo de que nas domus aristocraticas ndo havia uma distingdo precisa entre moradia e
lugar de trabalho, o que consolidava a casa como um cenario primordial da vida publica.
Segundo Wallace-Hadrill (1994, p. 5), as exigéncias dessa dindmica social levaram os
estamentos privilegiados do Império Romano a construir residéncias opulentas e
monumentais para que atraissem visitantes ao interior da casa. Nessas domus, geralmente, a
porta principal permanecia aberta durante o dia, permitindo que transeuntes, estranhos e
clientes visualizassem o espago interno e fossem admitidos sem um convite prévio. Por isso,
nota-se que as linhas arquitetdnicas das domus parecia privilegiar o eixo visual atrio-
tablinum-peristilo (Figura 3) - conforme discutido nas descri¢bes anteriores acerca dos
espacos fisicos.

Figura 3 - Estruturas da domus aristocratica (respectivamente): A) Vista interna do atrio da

Casa de Menandro; B) Reconstituicdo paisagistica do peristilo da Casa dos Vettii

Fonte: Fotos de Giuseppe Ciaramella (2023) e Joahannes Eber
(2022) em Pompeii in Pictures. © Jackie and Bob Dunn,
www.pompeiiinpictures.com. Su concessione del MiC - Parco
Archeologico di Pompei
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A preocupacdo com a sofisticacao das residéncias da elite evidencia a relagédo entre a
casa e a posicdo social, pois quanto maior o nimero de pessoas que entrava na casa, maior
influéncia o proprietario poderia demonstrar para a sociedade. Ou seja, a quantidade de
pessoas frequentando uma determinada domus demonstra o volume da atividade social. Sendo
assim, destaco que a casa era uma das formas fundamentais para uma figura da elite se
apresentar ao olhar publico como detentora de prestigio social (WALLACE-HADRILL,
1994). Essa relacdo entre espaco doméstico e posicao social aparece na literatura romana:
para Vitravio, os espacos da casa devem se adequar ao status social dos proprietéarios; quanto
mais elevado o seu prestigio, maior a exigéncia por ambientes sofisticados (VITRUVIO,
capitulo V). Nesse sentido, o espaco doméstico nas sociedades do Império Romano
funcionava como um centro de poder.

A questdo das distingdes relacionadas as posi¢Ges sociais era determinante na
organizacdo do espaco social. Tais distingbes ndo se limitavam & comparacdo entre
residéncias, mas funcionavam também dentro do proprio espaco interno no sentido de uma
segmentacdo dos compartimentos. Um dos principais critérios dessa logica reside na
quantidade de visitas recebidas: embora uma determinada casa possa ser muito frequentada,
essa condicdo ndo a coloca como superior socialmente. Nesse sentido, a diferenciacdo ocorre
através da dinamica entre espaco publico e espaco privado do ambiente domestico — ou seja, a
partir do controle de acesso de certas areas da casa. Como a domus era aberta a visitantes sem
convite prévio, havia &reas restritas as quais era necessario ser convidado; essa dindmica
operava como um mecanismo do poder no qual a permissdo para transitar entre o publico e
privado configurava como um privilégio de distin¢do social.

Diante dessas discussdes, compreendo que a fronteira entre o publico e o privado nas
casas romanas ndo era rigidamente delimitada por barreiras arquitetonicas fixas, mas
principalmente pelo tipo de uso social e pelo controle politico dos espagos. Ou seja, 0 carater
publico ou privado de um compartimento doméstico dependia do status do visitante e do filtro
imposto pelo proprietéario.

Nas proprias prescri¢es de Vitravio para a arquitetura doméstica, nota-se discussdes
acerca de espacos privados (onde convidados podiam ter acesso) e espagos publicos: certas
areas eram abertas ao publico em geral - tais como atrio, tablinum, corredores; outras areas
eram abertas apenas para visitantes convidados - tais como cubicula privadas, triclinium,
peristilo. Baseando-se em Vitravio, o arquedlogo Wallace-Hadrill estabelece dois contrastes
fundamentais dentro dessa logica: entre o publico e privado, bem como entre o grandioso e

humilde.
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Nesse sentido, uma area podia ser publica e grandiosa (ex., atrio), privada e grandiosa
(ex., triclinium e peristilo), pablica e humilde (ex., tabernae), por fim, privada e humilde (ex.,
cozinha e alojamento dos escravizados). A partir dessas segmentacfes, destaco que havia
areas marginalizadas nas domus aristocraticas, tais como lugares onde pessoas escravizadas se
alojavam e areas de servico da casa — p. ex. cozinhar, lavar e atividades bracais em geral.
Essas areas eram empurradas para regides periféricas da casa e estavam em um marcante
contraste com as areas consideradas publicas e grandiosas, pois eram areas mal decoradas,
escuras e invisiveis para visitantes de status social elevado (WALLACE-HADRILL, 1994).

Com relacdo as distingdes entre as diversas casas, destaca-se que nem todas tinham a
mesma necessidade dessa segmentacdo entre publico e privado. As pessoas menos abastadas
prescindiam de espacos imponentes, como atrios, tablinum e peristilo grandiosos. Nesse
sentido, 0s grupos sociais menos privilegiados, como ndo recebiam muitos convidados,
possuiam habitacdes mais modestas. O arquiteto da Antiguidade Vitravio descreveu a casa
desses grupos sociais a partir de termos negativos, citando a falta de espaco publico e a
auséncia da necessidade de ambientes sofisticados e altamente decorados. Segundo Wallace-
Hadrill (1994), a arquitetura do espaco doméstico na Antiguidade pode ser considerada como
uma linguagem social onde os dominantes séo eloquentes e os subalternizados praticamente
mudos.

Essas discussdes que colocam o espaco doméstico como um importante centro de
poder vao ao encontro da abordagem da cultura popular. As definicbes mais recentes acerca
dessa categoria analitica buscam enfatizar as rela¢cbes mutuas entre a cultura considerada da
elite e a cultura dos grupos subalternizados (BAKHTIN, 1987; BURKE, 2010; CHATIER,
1995; GINZBURG, 2006).”? Para o socidlogo Stuart Hall, a dindmica cultural deve estar
situada no campo das relages de poder. Nesse sentido, a nocdo de cultura popular vai além
de um mero inventério descritivo, ou seja, a cultura popular ndo deve ser vista simplesmente
como um conjunto de express@es culturais atribuido aos grupos subalternizados. O principio
estruturador para essas expressoes culturais deve basear-se nas relacdes de poder, as quais séo
mutéveis e irregulares ao longo do tempo. Com isso, um dos principais meios utilizados para
analise dessas categorias culturais como relacGes de poder esta nas instituicdes relativas ao
periodo histérico em analise (HALL, 2003).

Uma das figuras centrais nessa dindmica das relagcGes de poder diz respeito ao pater

familias. Tratava-se do chefe da casa, o pai e detentor dos direitos patrimoniais na familia,

2.0 segundo capitulo, especificamente o topico 2.2, abordou as definicdes de cultura popular e suas implicagdes
tedricas de forma mais aprofundada.
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bem como o que legitimava e garantia a linhagem. Esse modelo, pautado por uma estrutura
autoritaria e hierarquica, impunha uma ampla subordinacdo de mulheres, criancas, pessoas
escravizadas e dependentes (REIMER, 2006). Contudo, indico que as descobertas de Pompeia
tém demonstrado que havia casos de mulheres que chegavam a desempenhar papéis
importantes na administracdo da casa. Como exemplo dessa situacéo, tem-se o caso de Julia
Felix: proprietaria de uma das maiores residéncias pompeianas e, conforme indicam o0s
registros epigraficos, também gerenciava negocios de aluguel de imoéveis (cf. OSIEK &
BALCH, 1997, p. 27). No entanto, deve-se considerar que eram casos pontuais em uma
sociedade marcadamente patriarcal.

Sendo assim, considero a domus aristocratica como uma das instituicdes primordiais
para a analise da cultura popular sob a ética das relacBes de poder. Como centro de poder, a
nogdo da casa no Império Romano ia além da funcdo habitacional para operar como um
mecanismo de afirmacdo do poder sociopolitico: seja na busca por se apresentar ao olhar
publico através de uma domus grandiosa; seja na gestdo da perspectiva visual com o controle
dos eixos visuais; seja na hierarquizacdo dos fluxos a partir de uma politica de prestigio
social; seja na organizacdo dos espacos ao relegar e invisibilizar &reas espectro humilde.
Nesse cenario, as domus destacam-se como extensao politica de seu proprietario, bem como
importantes centros sociais e politicos. Se a estrutura arquitetonica e social da domus é
marcada pela eloquéncia dos dominantes, pode-se dizer que as habitacfes destinadas aos
grupos menos abastados (com destaque para as insulae e as areas de servigo das domus) sdo
marcadas por uma mudez arquitetdnica. Para 0s estamentos subalternizados, as habita¢des séo
fundamentalmente funcionais, mas ndo deixavam de criar estratégias nesse campo de relacdes
de poder: pois defendo que a mudez arquitetbnica se transformava em locus de sobrevivéncia.

As discussbes feitas até aqui dizem mais respeito as habitacGes referentes aos
estamentos privilegiados do Império Romano — especificamente 0 modelo arquitetdnico das
domus atrio-peristilo, destacado como modelo aproximativo para 0s espacos domésticos da
elite no Império Romano do século | d.C. Considero que essa abordagem foi fundamental
para a compreensdo da casa a partir da perspectiva das dindmicas culturais nas relagdes de
poder.

Para um quadro mais completo dessas dindmicas, identifico como fundamental
debrucar-se sobre o0s espagos domésticos dos grupos menos abastados da sociedade.
Principalmente, porque, de acordo com Carolyn Osiek e David Balch (1997), a grande

maioria dos habitantes das areas urbanas vivia nos espacos confinados das insulae,
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amontoados acima ou atras das tabernae (Figura 5)7%, bem como nas areas marginalizadas das
domus aristocraticas. Tendo em vista que os espacos localizados nas tabernae e nas areas
marginalizadas das domus ja foram mencionados como formas de habitacdo precaria,

procede-se, a seguir, a uma abordagem das insulae e suas especificidades sociais.

Figura 4 — Taberna em Herculano com mezanino de madeira

Fonte: Foto de Annette Haug em Herculaneum in Pictures (2019). © Jackie and Bob Dunn,
www.herculaneum.uk. Su concessione del MiC - Parco Archeologico di Ercolano.

Em vérios ncleos urbanos (por exemplo, a cidade de Ostia) os médios e pequenos
comerciantes e, principalmente, as camadas sociais mais baixas viviam nas insulae. Esse
termo era usado pelos romanos para se referir aos prédios de andares com blocos multi-
habitacionais, mas também podia ser utilizado com outro sentido, a saber, um terreno urbano
delimitado por quatro ruas. Com relacdo ao sentido de prédio, tratava-se de edificios
verticalizados onde viviam nlcleos habitacionais geralmente sob o regime de aluguel. Na
linguagem romana, cada unidade habitacional (espaco que se aproxima do conceito
contemporaneo de apartamento) recebia 0 nome de cenaculum. Identifico que a maioria das
insulae reservava o térreo para estabelecimentos comerciais ou oficinas (tabernae) e os
andares superiores ficavam para habitagdes, mas deve-se considerar que havia uma variedade

de insulae nas sociedades do Império Romano.

3 A Figura 5 trata-se do interior de uma taberna vinculada a Casa de Netuno e Anfitrite (Casa di Nettuno e
Anfitrite, Herculano, Ins. V, n. 6-7). Nela, pode-se visualizar, através da madeira carbonizada, 0 mezanino
(pergula) que servia de alojamento precario para trabalhadores, escravizados(as) ou pequenos comerciantes.
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Embora o termo latino insula seja mais especifico para o contexto italico, considero
que o tipo arquitetdnico de prédios multi-habitacionais verticalizados estava presente em
varias regides do Império Romano como certa solucdo para lidar com a alta densidade
demogréafica. Por exemplo, o Oriente Romano - em cidades como Antioquia, Efeso e
Alexandria - desenvolveu suas préprias versdes de prédios multi-habitacionais: tais como, as
Casas de Terraco em Efeso (OSIEK & BALCH, 1997, p. 11-12). N&o obstante, trago uma
abordagem relacionada as insulae italicas devido a abundancia de evidéncias arqueoldgicas e
literarias que as tornam modelo aproximativo para a discussdo acerca das habitacfes mais
modestas das sociedades do Império Romano.

O numero de andares dessas insulae variava: em Roma (e, certamente, em outros
grandes centros urbanos), os imdveis podiam atingir cinco ou seis andares; ja em cidades
pequenas, os prédios eram reduzidos ao térreo e primeiro andar. Outra caracteristica que
demonstra essa variedade de modelos referentes as insulae esta no espectro social, pois havia
insulae que abrigava pessoas de camadas sociais consideradas inferiores e também pessoas de
status social privilegiado. Devido a essa variedade de projetos arquitetdnicos encontrados no
Império Romano, o arquedlogo Jorge de Alarcdo expde alguns exemplos que permitem
estabelecer tipos de insulae de acordo com a funcgdo desses prédios: modelos de insulae mista,
isto €, contendo estabelecimentos comerciais e/ou oficina no térreo (tabernae) e ocupacéo
residencial nos andares superiores; bem como, havia tipos de insulae inteiramente residenciais
(ALARCAO, 2013, p. 44).

Os registros arqueoldgicos destacados a seguir oferecem uma perspectiva da
configuracdo das insulae, embora a imensa maioria desses registros encontra-se em ruinas. O
primeiro registro arqueoldgico trata-se de uma pequena insula encontrada em Pompeia (Reg.
VI, Ins. 1, 14-18) e datada por volta do século | a.C., cuja evidéncia aponta para uma tipologia
mista (Figura 5). No pavimento térreo dessa insula, pode-se perceber trés estabelecimentos
comerciais (1, 2 e 3) e uma pequena oficina de saboaria (4 e 5). A presenca de escadas
internas em cada taberna indica a existéncia de unidades habitacionais no andar superior.
Havia também nessas tabernae pequenos aposentos (7, 8, 9 e 10). Devido a ruina do edificio
ndo se pode reconstituir com seguranca a planta dos apartamentos do primeiro andar. J& o
outro registro arqueoldgico trata-se de um cenaculum encontrado em Ostia (Reg. 1, Ins. 13), 0
qual, por estar situado no térreo, permite esbocar a organizacdo interna dessas habitacdes.
Nesse exemplar (Figura 6), a entrada principal dava acesso ao medianum - um espago de

distribuicéo, (1); o compartimento (2) configura uma excedra (sala de recepcdo); os aposentos
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(3, 4, e 5) eram cubicula; por fim, o cobmodo (6) desempenhava a funcdo ambivalente de
cozinha e latrina.

Esses exemplares de insulae certamente ndo eram habitacdes das camadas sociais
consideradas inferiores. Segundo Carolyn Osiek e David Balch (1997, p. 23), tais grupos
subalternizados ocupavam 0s ultimos pavimentos das insulae. Os cenacula situados nos
ultimos andares eram mais acessiveis economicamente, devido ao constante receio das altas
incidéncias de desmoronamentos e incéndios. Compreendo que essa desvalorizacdo
imobilidria pelo risco empurrava 0s estratos urbanos marginalizados para os andares
superiores das insulae, intensificando a vulnerabilidade desses setores sociais. Em razdo
desses riscos, inclusive, houve algumas leis em Roma que limitaram o nimero de pavimentos:
o imperador Augusto na lex lulia de modo aedificiorum Urbis determinou que os prédios
fossem limitados a 70 pés (cerca de 21 metros), o que dava em torno de 6 andares; depois, no
inicio do século 11 d.C., o imperador Trajano reduziu para 60 pés (18 metros) — medida que,
na prética, restringiu as insulae a quatro ou cinco pavimentos (ALARCAO, 2013, p. 41).
Como exemplar de uma insula ocupada predominantemente por estamentos sociais menos
privilegiados, destaca-se a Insula Capitolina (/nsula dell’Ara Coeli), localizada no Monte
Capitolino em Roma.

Figura 5 — Insula em Pompeia Figura 6 — Cenaculum de Ostia

Fonte: ALARCAO, 2013

Fonte: ALARCAO, 2013

Nessa insula e em outras predominantemente ocupadas por grupos menos favorecidos
da sociedade, a maioria vivia em prédios aglomerados e com unidades habitacionais
pequenas, escuras e mal ventiladas. Nesses edificios, geralmente, ndo havia agua e
saneamento; além disso, devido ao risco de incéndio, ndo havia cozinha na maioria dos

cenacula. Tais condi¢bes faziam com que muitos residentes tivessem que utilizar as latrinas
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publicas, banhos publicos e frequentemente comprar comida e bebida nos estabelecimentos
alimenticios. Identifico que essa privacdo de infraestrutura doméstica basica impedia o
isolamento e forcava certa coletivizacdo do cotidiano

Apesar dos registros arqueoldgicos apontados neste texto representarem uma realidade
urbana especifica dos grandes nucleos da Peninsula Italica, pode-se perceber que alguns
elementos refletem a ldgica de ocupacao espacial que os grupos subalternizados encontravam
em diversas cidades do Mediterraneo Antigo: uma vivéncia marcada pela precariedade,
superlotacdo e auséncia de condicdes higiénicas fundamentais, resultando em uma reduzida
expectativa de vida.

A partir dessas evidéncias arqueoldgicas, considero que a precariedade estrutural dos
cenacula atuava como fator importante para as interacdes sociais e culturais das camadas
subalternizadas. Compreendo que o cotidiano das camadas subalternizadas, devido a caréncia
de instalacbes domeésticas, era marcado pelo deslocamento continuo em busca de agua,
alimentac&o e descarte de dejetos. E precisamente nessa interseccao - no transito compulsorio
entre os andares das insulae e o quarteirdo - que ocorriam as trocas simbdlicas, econémicas e
culturais entre diferentes sujeitos vulnerabilizados. Diante disso, estabeleco as seguintes
problematizacOes: de que maneira as comunidades cristds originarias ressignificaram esses
espacos, transformando-os em ambientes viaveis de reunido? Em que medida o0 uso
compulsorio de espagos coletivos contribuiu para a expansdo e transmissdo de experiéncias
religiosas? Tais questdes permitem intuir como grupos subalternizados confrontavam de
forma criativa a realidade da sobrevivéncia cotidiana.

Considero importante ressaltar, ainda, que nem todas as insulae eram formadas apenas
por unidades habitacionais com compartimentos pequenos e escuros. Conforme mencionado
anteriormente, varios desses prédios multi-habitacionais abrigavam pessoas de diferentes
estamentos sociais, sendo que os pavimentos localizados nos primeiros andares eram
geralmente destinados a individuos mais abastados da sociedade, como comerciantes bem-
sucedidos ou membros da elite socioecondémica. Os cenacula ocupados por esses grupos
sociais eram dotados de maior infraestrutura, iluminacdo por meio de grandes janelas e até
acabamentos sofisticados em afrescos e mosaicos (OSIEK & BALCH, 1997). No entanto,
embora certas insulae tivessem a capacidade de abranger variados grupos sociais, a
proximidade fisica ndo deve ser entendida como auséncia de distingdes sociais.

Baseando-se no arquedlogo Wallace-Hadrill (1994), considero que as evidéncias de
Pompeia e Herculano apontam para fronteiras porosas entre os espacos domésticos dos

estamentos privilegiados e as habitacGes das camadas sociais menos abastadas. Uma fluidez
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que estava para além da organizacdo vertical das insulae e da circulagdo entre publico e
privado nas domus, mas abrangia também o préprio tecido urbano onde as habitacfes
majestosas, modestas e até precarias estavam lado a lado. Tal condicdo reforcava as relagdes
de poder, pois 0s espacos domésticos operavam como instituicdo central na distingdo de
habitos e costumes dos grupos subalternizados, 0s quais interpretavam e ressignificavam
constantemente esses espacos através do uso cotidiano e das taticas de resisténcia. Ao mesmo
tempo, o espaco doméstico na Antiguidade era um importante campo de influéncias matuas
nas dindmicas culturais, viabilizando uma circularidade cultural em que os valores da elite e
as praticas das camadas subalternizadas se tensionavam e se influenciavam reciprocamente, o
que subverte a légica de uma simples imposicéo cultural.

Nesse sentido, a partir das discussdes feitas ao longo desta secdo do texto, defendo que
0 espaco doméstico na Antiguidade era uma instituicdo fundamental para as dinamicas da
cultura popular, pois contribuia para a articulacdo das expressfes culturais dos grupos
subalternizados. Conforme discutido nos capitulos anteriores, o Cristianismo Originario ndo
apenas se formou no ambito desse substrato social do Mediterraneo Antigo, como também se
configurou como cultura popular. Ao mesmo tempo, apontei que o ambito doméstico
constituia um dos eixos estruturantes desse movimento religioso enquanto cultura popular. No
préximo topico deste capitulo, busco aprofundar a abordagem acerca da relacdo entre o
espaco doméstico do Cristianismo Originario e a nocdo de cultura popular, levando em

consideracao a discussdo sobre 0s usos e arranjos do espaco doméstico no Império Romano.

4.3 O ESPACO DOMESTICO CRISTAO ORIGINARIO COMO CULTURA POPULAR:
ENTRE PRATICAS E RELACOES SOCIOCULTURAIS

O estudo do Cristianismo Originario a partir da perspectiva da no¢do de cultura
popular tem como um de seus principais recortes analiticos a compreensdao do espaco
doméstico desse movimento religioso (NOGUEIRA, 2018). Primeiro, porque o ambito da
casa é 0 espaco por exceléncia das estruturas e praticas do cotidiano. Segundo, porque o
ambiente doméstico no mundo greco-romano constituia uma instituicdo central das relagdes
de poder, a qual contribuia para a estruturacdo das dindmicas culturais. Assim, mais do que
um abrigo e longe de ser um cenéario estatico, considero que a casa funcionava como um
microcosmos, ou seja, tratava-se de um espaco multifuncional que podia replicar, subverter,

dialogizar e tensionar as l6gicas do mundo exterior.



100

Nesse sentido, ao compreender o oikoc como um dos eixos estruturantes da cultura
popular do Cristianismo Originario, identifico como fundamental compreender de que modo
esse movimento instrumentalizou as estruturas fisicas e sociais do espaco doméstico para
desenvolver uma praxis fundamentada na articulagdo entre as suas religiosidades e as
realidades comunitérias. Para isso, a abordagem parte de uma discussdo acerca das
configuracbes fisicas e sociais das possiveis habitacGes referentes aos membros desse
movimento religioso. Uma vez analisados esses arranjos espaciais no tépico anterior, busco
discutir de que forma o espaco doméstico do Cristianismo Originario pode ser visto como
fendmeno da cultura popular do Mediterraneo Antigo, objetivando tracar algumas de suas
caracteristicas gerais. Através desses delineamentos, defendo que o0s usos do espaco
domeéstico pelo Cristianismo Originario permitem identificd-lo como um movimento que
operava nas interseccionalidades das instituigdes oficiais do Império Romano.

Com base no exame da cultura material urbana e ciente da caréncia de infraestrutura
gue marcava as insulae e as habitacdes de grupos subalternizados, proponho compreender o
espaco domeéstico do Cristianismo Originario ndo por meio da categoria de ‘margem isolada’,
mas a partir da nogéo de interseccionalidade espacial. Amparo-me no constructo fundamental
de Kimberlé Crenshaw (1989), que formulou a interseccionalidade para demonstrar como
multiplos eixos de experiéncia, subordinacdo e agéncia se cruzam e operam de maneira
concomitante, recusando leituras isoladas dos fendmenos sociais. Ao transpor essa chave de
leitura para o 4mbito da cotidianidade antiga, defendo que o oikog cristio originario
funcionava como um auténtico cruzamento de trafego relacional e simbolico (CRENSHAW,
1989).

Identifico que, se do ponto de vista da dinamica fisica os limites materiais entre o
publico e o privado eram claramente desenhados pelas estruturas arquitetdnicas, do ponto de
vista semantico esses contornos se revelavam fluidos. A casa das primeiras comunidades néo
era um espaco de isolamento passivo, mas configurava-se como um campo interseccional no
qual as linhas de forca da dominagdo imperial e sacerdotal se tensionavam na prética diéria.
Compreendo, portanto, que, embora essas gentes fossem empurradas para as margens
econbmicas do Império Romano, elas se posicionavam estrategicamente no seio das trocas
simbolicas, culturais e religiosas de seu tempo. Nesse ambiente doméstico interseccional, a
cultura letrada das elites e a cultura oral dos menos abastados economicamente se
relacionavam reciprocamente. Através dessa perspectiva, mapeio a agéncia de sujeitos

subalternizados (tais como as mulheres e as pessoas escravizadas), demonstrando que o
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compartilhamento dos espagos precarios convertia a habitacio em uma plataforma de

resisténcia comunitaria arraigada na cultura popular.

O Cristianismo Originario foi um movimento composto por membros de diferentes
estratificacOes sociais, mas teve como ampla maioria as camadas menos favorecidas da
sociedade. Nas narrativas da literatura cristd originaria, identifico a presenca de individuos
pertencentes aos estamentos da elite local’®, como por exemplo Erasto - descrito como
administrador da cidade [oixovduoc tijc wéiewg] de Corinto (Rm 16,23).”> De modo geral,
tratava-se de membros com condi¢fes socioecondmicas consideraveis, mas em varios desses
casos eram pessoas que apresentavam alto poder econdmico e ndo tinham elevado status
social (MEEKS, 2011, p. 128-129). No entanto, esse grupo constituia uma minoria dentro do
movimento — embora néo se deva desconsiderar seu papel desempenhado no desenvolvimento
do Cristianismo Originario.

A literatura cristd originaria indica que a grande maioria era oriunda de camadas
menos privilegiadas da sociedade, formada por grupos despossuidos de recursos e grupos de
status intermediarios (tais como artesdos livres, pequenos comerciantes, libertos bem-
sucedidos, comerciantes estrangeiros). Nesses grupos intermediarios, havia individuos com
condicdes de fornecer locais para reunibes, abrigar itinerantes e realizar viagens. Nao
obstante, defendo que o Cristianismo Originario era um movimento religioso de maioria
subalternizada e que vivenciava as questdes de assimetria social. Em 1Cor 1, 26, tem-se "(...)
ndo ha entre vos (...) nem muitos poderosos [od moAloi dvvaroi], nem muitos de familia
prestigiosa [od wolloi ebyeveic]”.

Diante desse cenério de estratificacdo social, identifico alguns tipos de habitagoes
referentes aos membros do Cristianismo Originario. Conforme mencionado, ndo ha estruturas
fisicas reconhecidas pela arqueologia como espaco doméstico do Cristianismo Originario. No
entanto, as evidéncias arqueoldgicas disponiveis permitem estabelecer um modelo
aproximativo para essas habitacOes. Nesse sentido, a partir da articulagdo entre essas fontes

materiais e as narrativas da literatura cristd originaria, considero possivel discutir quatro tipos

74 Considera-se importante destacar a diferenca entre a elite local e a elite imperial. No capitulo 2 desta tese (cf.
supra, nota 9), apresentou-se um panorama da escala social do Império Romano, distinguindo entre a elite
imperial (referente a dinastia imperial, familias romanas senatoriais) e as elites regionais ou locais (oficiais
provincianos, familias decuriais).

7> No ano de 1929, os arquetlogos descobriram em Corinto uma inscricdo mencionando um Erasto como doador
da pavimentacdo do pétio do teatro de Corinto, em contrapartida a sua eleicdo como edil (no contexto das
coldnias romanas, esse cargo era responsavel pela manutengdo de edificios publicos, ruas e pela gestdo
financeira local). Alguns estudiosos associam esse Erasto da inscricdo ao Erasto mencionado em Rm 16,23 (cf.
MEEKS, 2011, p. 105-106).
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de habitacbes: (1) prédios multi-habitacionais das insulae, (2) domus das elites locais, (3)
abrigos presentes nas unidades habitacionais autbnomas e destinados aos seus servicais, e (4)
alojamentos presentes em certas tabernae.

O primeiro tipo de habitacdo do Cristianismo Originario a ser destacado diz respeito as
insulae. Trata-se do tipo mais plausivel de habitagdo condizente com a condigdo
socioeconémica da maioria dos adeptos desse movimento religioso que residia nos grandes
nacleos urbanos do Império Romano. Esse tipo de espaco doméstico poderia abrigar desde
integrantes com poucos recursos econdmicos até comerciantes, artesdos livres e estrangeiros -
segmentos sociais recorrentes na literatura cristd originaria (p. ex., At 16,14; 18,3; 2Tm 4,14;
1Cor 1, 26-27; 1Pe 1,1). Nesse sentido, a compreensdo das insulae como habitacdo do
Cristianismo Originario aponta para a presenca desse movimento religioso entre as massas
urbanas.

No trecho de At 20, 7-12, identifico uma narrativa que descreve um ambiente tipico de
insula sendo utilizado por Paulo de Tarso: "Um adolescente, chamado Eutico, que estava
sentado no peitoril da janela [fvpidog], adormeceu profundamente enquanto Paulo alongava
sua exposicdo. Vencido pelo sono, caiu do terceiro andar [zpiotéyov] abaixo™. O trecho em
questdo oferece pistas para a discussdo das insulae como um dos tipos de habitagcdo do
Cristianismo Originario, pois a descri¢ao traz indicios como “terceiro andar” e “uma janela
que dava para a rua”, o que pode ser entendido como retrato tipico de um cenaculum em uma
insula. O trecho de At 20, 7-12 converge com a caracterizacdo das insulae feita
anteriormente: um tipo de espaco doméstico que apresentava geralmente comodos pequenos,
escuros e superlotados.

O segundo tipo que aponto como uma possivel habitacdo de membros desse
movimento religioso refere-se as domus. Ha uma longa discussdo dentro dos estudos do
Cristianismo Originario acerca da possibilidade de haver integrantes com condi¢des
socioeconémicas de terem uma residéncia luxuosa como a domus romana (cf. ADAMS, 2013,
p. 5-6).7% N&o obstante, apesar de néo se ter informac@es precisas sobre o patrimonio desses
membros, identifico algumas referéncias na literatura cristd originaria que abrem margens

para a discussdo da domus como possivel tipo de habitacdo. Por exemplo, a ja mencionada

76 Essa discussdo acerca da existéncia de integrantes com domus aristocratica no movimento cristio originario
esta relacionada ao tema das Igrejas Domésticas — que sera discutido em se¢do oportuna do texto. Para o
pesquisador Jerome Murphy-O'Connor, esse movimento religioso poderia ter se reunido nas domus
aristocraticas. J4 o estudioso David Horrell demonstra certo ceticismo quanto a proposta de O'Connor, pois
guestiona a presenca significativa da elite nas comunidades cristds originarias. De acordo com Horrell,
dificilmente membros da comunidade poderiam ter uma residéncia luxuosa como a domus romana (cf. ADAMS,
2013; FREDERICO, 2021).
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posicao social de Erasto como administrador [oikovouog] da cidade de Corinto e a capacidade
da casa de Gaio em hospedar Paulo e varios membros de sua comunidade (Rm 16,23).

Os registros arqueoldgicos evidenciam que as residéncias de um oikovduog em uma
cidade do Império Romano refletiam seu estamento social, pois era um cargo que envolvia a
gestdo financeira e administrativa da cidade. Com relagdo ao caso de Gaio, o trecho "hospedar
toda a igreja” implica um espaco doméstico com compartimentos como atrium, peristilo e
triclinium que sdo tipicos de uma domus - ou seja, espacos com propor¢des adequadas para
receber toda a comunidade. A pretensa necessidade dessa logistica para as assembleias cristas
originarias é outro argumento utilizado dentro dos estudos para a proposi¢do da existéncia de
integrantes que possuiam casas no estilo de uma domus (BRANICK, 1994). No entanto, esse
tipo de moradia dentro do movimento deve ser entendido como um fendmeno excepcional,
representando uma parcela numericamente residual frente ao quadro majoritario de habitacdes
populares.

Com relacdo ao terceiro tipo apontado como possivel moradia para membros do
movimento cristdo originario, destaco os alojamentos para escravizados(as) e dependentes das
unidades domésticas autdnomas’’. Nota-se que a literatura crista originaria traz referéncias a
presenca de escravizados(as) [000AO¢] no Cristianismo Originario (p.ex., 1Cor 7, 21-22; Ef 6,
5-8; Cl 3, 22-25; Gl 3, 28; Fm 1, 10-16; 1Pd 2, 18-20). A existéncia de varias narrativas com
0 intuito de dar instrugOes sobre as relagdes entre escravizados(as) e senhores permite inferir
uma presenca significativa deste grupo no movimento. Como a imensa maioria de tais
narrativas situam-se em contextos urbanos, depreende-se que a principal moradia desses
individuos consistia nos espacos de servicos e dormitorios segregados dentro das unidades
domésticas autbnomas.

A narrativa de Onésimo, presente na epistola a Filémon, serve como referéncia para a
discussdo desse tipo de habitacdo presente no Cristianismo Originario: como Onésimo era
escravizado de Filémon, depreendo que sua moradia se situava nos alojamentos servis da
residéncia de seu senhor. Outra evidéncia relevante encontra-se em 1Pd 2, 18, que menciona
um escravizado especificamente doméstico [oixéznc], ou seja, um termo que designa aquele(a)
que vive e trabalha em uma residéncia. Esse tipo de habitacdo consistia em espacos
segregados dentro das unidades domésticas autdbnomas, sendo compartimentos pequenos,

desprovidos de luxo e geralmente situados nas areas marginais da residéncia. No entanto,

7.0 termo unidade doméstica autdnoma designa uma residéncia que congrega um grupo de pessoas sob a
autoridade de um lider (pater familias). Considera-se que o termo abrange desde residéncias unifamiliares e
domus aristocraticas até cenacula de médio ou grande porte situados no interior de uma insula.
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deve-se considerar também a possibilidade de escravizados(as) habitarem os espacos de
abrigo localizados nas tabernae - tipologia a ser discutida a seguir.

No quarto tipo apontado como possivel habitacdo presente no Cristianismo Originario,
destaco os abrigos localizados nos estabelecimentos comerciais ou oficinas (tabernae).
Tratava-se da moradia de grupos como comerciantes e artesdos livres, 0s quais Sdo
mencionados recorrentemente na literatura cristd originaria (p. ex., At 16, 14; 18, 2-3; 2Tm 4,
14; Tg 4, 13). Tais moradias ficavam situadas no fundo dos estabelecimentos ou em um
mezanino (pergula), onde a vivéncia cotidiana era comprimida nessas areas de trabalho.
Muitas dessas tabernae funcionavam sob o regime de aluguel. Dentre as varias figuras
mencionadas na literatura cristd originaria, destaco o casal de artesdos Priscila e Aquila (At
18, 2-3; 1Cor 16, 19) e a comerciante de bens de luxo Lidia (At 16, 14-15).

O caso de Priscila e Aquila oferece um suporte documental robusto para a discussao
das tabernae como habitaces cristds originarias. O oficio do casal, como fabricantes de
tendas, exigia espaco para estender o material utilizado na confeccdo. Além disso, a alta
mobilidade observada na trajetoria desse casal de artesdos (Roma, Corinto e Efeso) enquadra-
se na condi¢cdo de inquilinos de tabernae. Um dado importante presente em uma das
narrativas acerca do casal diz respeito ao relato de que Paulo "ficou com eles e trabalhava
[uevev mop’ avroic kai fpydlero]” (At 18,3). O termo grego &uevev (ficou/morou) sugere uma
coabitacdo em espacos que servissem simultaneamente como oficina e residéncia. Outro dado
documental robusto estd em Tg 4, 13, o qual descreve mercadores itinerantes que
permaneciam temporariamente em certas cidades, permitindo inferir o aluguel de tabernae
com moradias integradas.

Por fim, considero necessario discutir a questdo da marginalizacdo de certas
residéncias no tecido urbano. Uma referéncia da literatura cristd originaria que permite tal
consideracdo diz respeito ao trecho de At 10, 6, que menciona a casa de certo Siméo, um
curtidor de couros [PBuvpoei]. Tal oficio era considerado, para o judaismo do periodo, uma
atividade ritualmente impura; a0 mesmo tempo, 0 processo de curtimento exigia muita agua e
0 uso de substancias com forte odor. Essas condig¢des faziam com que os profissionais desse
oficio morassem nos limites da cidade - o proprio relato localiza a casa desse Siméo "a beira-
mar" [@ éotv oikia mapd OdAaccav]. Nesse sentido, a discussdo acerca desse caso permite
inferir a existéncia de residéncias de membros desse movimento religioso que se encontravam
segregadas geograficamente, situando-se as margens das cidades.

Dentre esses tipos possiveis de habitacdo referentes aos membros do Cristianismo

Originario, defendo que esse movimento religioso contou com uma diversidade de espagos
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domeésticos. No entanto, observo que uma significativa maioria desses espacos dizia respeito
as residéncias de camadas sociais menos favorecidas economicamente, abrangendo desde
ambientes precarios, vulneraveis, marginalizados e até superlotados. Contudo, definir quais
sdo 0s tipos possiveis de habitacdo do movimento cristdo originario ndo é suficiente para a
discussdo da cultura popular. Ou seja, torna-se necessario, portanto, abordar o modo como

esses ambientes refletiam e moldavam a vivéncia de sujeitos subalternizados.

Segundo o pesquisador do Novo Testamento Santiago Guijarro Oporto, o dialogo
entre a fé do movimento cristdo originario e a cultura do povo simples foi produzido no
ambito do espaco doméstico (OPORTO, 2009, p. 37). Nesse sentido, ao utilizar
fundamentalmente os espacos domeésticos, o Cristianismo Originario fez com que a
elaboracdo de sentidos de sua religiosidade se deslocasse dos grandes centros de poder
(templos, festividades publicas, praticas oficiais) para a esfera doméstica. Esse processo foi
possivel em grande medida devido a caracteristica da casa na antiguidade como um espaco
multifuncional, permitindo a fluidez da vivéncia cotidiana e a instrumentalizacdo logistica
desse ambito.

Nos anos iniciais do Cristianismo Originario, o principal local para as reunibes e
atividades religiosas desse movimento era o espaco domestico. Até meados do segundo
século, praticamente ndo havia nem adaptacGes estruturais nas casas para as atividades
religiosas, cabendo ao proprio grupo se adaptar as estruturas disponiveis. Ou seja, nesse
periodo, os membros utilizavam de forma improvisada e temporaria 0 &mbito doméstico (suas
estruturas fisicas e mobilias) como espaco para as assembleias, constituindo uma plataforma
logistica do movimento. No entanto, & medida que as comunidades cresciam, 0 espaco das
casas tornava insuficiente. Com isso, a partir do final do século Il d.C., as casas comegaram a
ter suas estruturas fisicas adaptadas’® para as atividades religiosas do movimento (OSIEK &
BALCH, 1997, p. 33).

Identifico que h& varias evidéncias literarias que apontam para 0 espaco doméstico

como principal local de reuniGes do movimento cristdo origindrio. Desde narrativas dos

78 O exemplo mais nitido e melhor preservado dessa mudanca é a Domus Ecclesiae de Dura-Europos, encontrada
na fronteira da Siria Romana. Sem alterar o exterior, uma casa de oito cdmodos no térreo e um patio central foi
remodelada em um edificio adequado para o culto e atividades religiosas desse grupo cristdo. Isso se deu através
da construcdo de um espaco retangular largo, feito através da remogdo de uma parede entre dois cdmodos. Tal
espaco retangular poderia acomodar cerca de 65 a 75 pessoas, bem como contava com uma pequena plataforma
com menos de 0,5 metro de altura. Em outro comodo, foi construido um batistério, adornado com cenas biblicas.
Nesse sentido, 0 que era uma casa particular tornou-se um edificio devotado ao uso religioso cristdo (OSIEK &
BALCH, 1997, p. 35).
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Evangelhos que retratam a casa como espaco de ensino (p. ex., Mc 2, 1-2; 7, 17; Mt 13, 36;
Lc 5, 29) até referéncias diretas acerca de encontros e atividades religiosas regulares nas casas
(p. ex., At 12,12; 16, 14-15; Rm 16, 23; 1Cor 16, 19; AtAnd 13; Ign. Smirn. 13, 2). Uma das
evidéncias literarias muito discutida dentro dos estudos™ do Cristianismo Originario diz
respeito a formula utilizada em saudacGes paulinas, a saber: "a igreja que se reine em sua
casa" [kat’ oikov avtdV/oThc ékkAnociav/ékkinei] - encontrada em Rm 16, 5; 1Cor 16, 19;
Fm 1, 2; Cl 4, 15. Tais evidéncias permitem discutir que os membros do movimento cristao
originario se reuniam em espagos domésticos particulares, os quais contribuiram para o
desenvolvimento de alguns ritos ou atividades religiosas (como, por exemplo, a Partilha do
Péo — cf. At 2, 42-46).

Diante do exposto, considero importante fazer duas consideracdes acerca da casa
como principal espago para as assembleias cristds originarias: (i) no periodo analisado,
dificilmente as reuniGes ocorriam em ambitos domésticos espacosos; (ii) tais reunibes nao
operavam com total privacidade (OSIEK & BALCH, 1997, p. 35). Conforme discutido
anteriormente, poderiam existir comunidades sem que nenhum membro possuisse uma domus
espacosa. Caso houvesse (em algumas situagdes, isso era possivel atraveés do sistema de
patrocinio), as reunides ocorreriam em espacos que garantissem maior flexibilidade - tais
como patio interno, atrio, peristilo, triclinium ou oecus. No entanto, era frequente que o grupo
se reunisse em um ou dois comodos de uma insula, ou nos locais das tabernae.

Quanto a segunda consideracdo, pode-se dizer que as insulae, tabernae e as domus ndo
garantiam total privacidade para as reunides cristds originarias. No caso de uma insula, as
divisdes dos cenacula eram muito frageis; na situacdo de uma tabernae, destaca-se a natureza
comercial de livre circulacdo; no caso das domus, a légica do publico/privado dificultava o
isolamento - por exemplo, o trecho de 1Cor 14, 23 supde que visitantes podiam simplesmente
entrar pela porta da frente sem ser convidado previamente. Essas duas consideragdes inserem
0s possiveis espacos de reunido do movimento cristdo originario nas dinamicas das relac6es
de poder que operavam nos espagos domésticos do século |1 d.C.

Essas habitagdes domésticas como plataforma logistica do movimento cristdo
originério, além de constituirem o ambiente principal para as reunifes e atividades religiosas
do grupo, também formavam uma importante rede de hospitalidade para seus membros. O

Cristianismo Originario tinha como uma de suas praticas a itinerancia de lideres,

79 Um desses estudos que apresenta uma discussdo acerca dessa formula paulina como possivel indicagio para as
casas como locais de encontro é a obra de Edward Adams, intitulada "The earliest christian meeting places:
almost exclusively houses?" (ADAMS, 2013, p. 18).
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pregadores(as) e enviados(as), cuja pratica contribuia fundamentalmente para certa coeséo do
movimento entre diferentes cidades. Nesse sentido, o espaco domeéstico fornecia hospedagem,
alimentacdo e acolhimento para esses individuos itinerantes (NUNES, 2020, p. 35-38). A
dindmica entre itinerancia e rede de hospitalidade a partir dos espacos domésticos (p. ex., Rm
16, 1-2; 1Cor 16, 10-11; 3Jo 1, 5-8; Cl 4, 10; At 18, 2-3; 17, 5-7; Lc 10, 5-7; Mt 10, 11-13;
Fm 1, 22; Did. 11-12) desempenhou um papel fundamental ao possibilitar a circulacdo das
tradicdes, cartas e liderancas, bem como contribuiu para que a elaboracdo de sentidos fosse
minimamente compartilhada.

Os usos do espaco doméstico como plataforma logistica do movimento cristdo
originario implicam em certas praticas da vivéncia cotidiana préprias da dindmica da casa.
Tais praticas sao marcadas por maior dinamismo e espontaneidade, o que permite aos sujeitos
subverter, replicar, dialogizar e tensionar as logicas de poder. Nesse sentido, o ambito
doméstico constituiu o local privilegiado onde o povo subalternizado podia ganhar voz e
agéncia para lidar com a realidade cotidiana. No caso do Cristianismo Originario, o proprio
uso do ambiente doméstico para as atividades religiosas ja configurava uma tensdo com as
esferas de poder, mas outras praticas (decorrentes dessa plataforma logistica ou da vivéncia
cotidiana) também contribuiam para a consolidacéo deste locus de resisténcia.

Os membros do movimento cristdo originario lidavam em sua grande maioria com
residéncias precarias, vulnerdveis e marginalizadas. Identifico que uma das praticas
relacionadas a essa realidade subalternizada diz respeito as dindmicas de apoio mutuo - seja
através da ja mencionada hospitalidade de itinerantes, seja através da alocacdo comunitaria de
recursos (p. ex., At 2, 44-47). Outra pratica observada em algumas ocasifes e que subverte as
relacbes de poder refere-se ao acolhimento de certos grupos sociais marginalizados: por
exemplo, o papel desempenhado por mulheres e escravizados(as) no movimento cristao
originario. A narrativa presente em Gl 3, 28 exemplifica a existéncia dessa postura em
algumas comunidades: "(...) ndo ha escravo nem livre, ndo ha homem nem mulher (...)". N&o
obstante, considero importante evitar leituras que romantizem tais praticas, pois essas posturas

foram atravessadas por tensdes no interior do movimento.2 O objetivo é possibilitar a

8 Essa postura de GI 3, 28 encontra-se em tensdo com os codigos domésticos de submisséo (Cl 3, 18-25; 4, 1; Ef
5, 21-6,9; 1Pd 2, 18-3,7). De acordo com Carolyn Osiek e David Balch, esses cddigos domésticos deutero-
paulinos e deutero-petrinos podem ser interpretados como uma reagdo que buscava regular e reduzir os papéis
sociais e religiosos desempenhados por mulheres e escravizados(as) no movimento cristdo originario (OSIEK &
BALCH, 1997, p. 31). Diante disso, infere-se que essas reacfes demonstram que o papel de mulheres e
escravizados(as) foi uma realidade no interior do movimento, a qual precisou ser combatida por meio desses
novos textos.
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discussdo da existéncia dessas praticas de apoio mutuo e acolhimento a partir do espaco
domeéstico do Cristianismo Originario.

Segundo as pesquisadoras Ivoni Reimer e Marlene Criisemann (2016, p. 184), o papel
ativo desempenhado pelas mulheres nessas igrejas domésticas permite apontar para outro tipo
de relagdo social em detrimento do modelo de hierarquia patriarcal (pater familias). Nesse
sentido, ha varias mencdes de mulheres na literatura cristd originaria que as retratam em
distintas funcbes. Tais registros evidenciam desde mulheres com significativo poder
socioecondmico para exercer administracdo domeéstica e acolher atividades religiosas em suas
residéncias, até aquelas que desempenhavam papéis ativos nas reunides do grupo. S&o
exemplos dessas mencdOes: Lidia, comerciante de bens de luxo e expoente da hospitalidade
(At 16, 14-15; 40); Febe, retratada como diaconisa [didrxovov] e patrona [zpootdric] da igreja
doméstica de Cencreia (Rm 16, 1-2); Ninfas®, gestora da assembleia que se reunia em sua
prépria casa (Cl 4, 15); Priscila, cuja lideranca é evidenciada pela frequente precedéncia de
seu nome em relagdo ao seu marido Aquila (Rm 16, 3-5; 2Tm 4, 19; 1Cor 16, 19; At 18, 2-3.
26) .

Dessa forma, diante das discussfes apresentadas, o espaco doméstico é identificado
como eixo estruturante para o entendimento do Cristianismo Originario como cultura popular
do Mediterraneo Antigo. Tratava-se de um ambiente em sua grande maioria atrelado a setores
sociais subalternizados da sociedade e que proporcionava a esses grupos lidarem com a sua
realidade cotidiana de forma criativa e conflitiva. Os usos e configuracdes do oixog cristdo
originario permitem apontar que ndo apenas a vivéncia cotidiana, mas também a vivéncia da
religiosidade se tensionava com as légicas de poder do mundo greco-romano. Nesse sentido,
destaco pelo menos duas caracteristicas do espa¢o doméstico como eixo estruturante do
Cristianismo Originario como cultura popular: a préatica de instrumentalizacdo da casa como
plataforma logistica da religiosidade, pois fazia com que 0 movimento operasse nas margens
das instituices oficiais do Império Romano; as relacdes sociais do cotidiano doméstico, as

quais colocavam o movimento em constante tensdo com as instituicdes de poder do periodo.

4.3.1 Praticas religiosas e a centralidade do espa¢co doméstico

Uma das caracteristicas centrais que permite estabelecer o espago doméstico como um

elemento constituinte da cultura popular do Cristianismo Originario diz respeito as préaticas de

81 0 trecho seguinte ao nome de Ninfas [xai mjv xat’ oikov avtijc éxxAnoiav], ao utilizar 0 pronome possessivo
no feminino [adzijg], sugere que se tratava de uma lideranca feminina.
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religiosidade que ocorriam nesse ambito. Conforme mencionei, o principal local para reunides
e atividades religiosas do movimento cristdo originario era o espago doméstico. Nesse
sentido, considero necessario pautar algumas questdes sobre essa abordagem do espaco
doméstico do Cristianismo Originério, tais como as discussdes acerca da possivel
exclusividade da casa como locus cultual, bem como as principais atividades religiosas que
ocorriam nas reunides cristas originarias.

Ao longo das ultimas décadas, a tematica da igreja doméstica®? tem atraido
consideravel atencdo e se tornado um dos maiores ramos de investigacdo do Cristianismo
Originario (BRANICK, 1994; MACDONALD & MOXNES, 2004; BALCH, 2008; OSIEK &
BALCH, 1997; ADAMS, 2013; REIMER & CRUSEMANN, 2016). As discussdes
apresentadas pelo pesquisador Edward Adams permitem inferir que as pesquisas mais
recentes sobre essa tematica tém se pautado pelo questionamento do modelo doméstico como
unidade quase exclusiva onde os membros desse movimento se reuniam para suas praticas
religiosas. Segundo Adams, tal perspectiva tem sido dominante desde o século XIX e
influenciou enormemente o entendimento acerca das principais estruturas do Cristianismo
(ADAMS, 2013, p. 1).

Considero que algumas pesquisas recentes tém comecado a contestar essa perspectiva
dominante de que o lugar de reunido do movimento cristdo originario era praticamente apenas
as casas (FREDERICO, 2021). Em grande medida, o impulso para tal questionamento esta
nas novas concepgdes sobre o tipo de espaco doméstico do Cristianismo Originario. Tais
concepcgdes vém sendo influenciadas por abordagens acerca de estratificagdes sociais®® - como
a do pesquisador Justin Meggit (1998) - as quais defendem que o movimento cristdo
originario era formado por uma ampla maioria oriunda de camadas menos abastadas da
sociedade. A partir dessa realidade socioeconémica, tem-se questionado a domus como local
tipico para as igrejas domésticas (ADAMS, 2013, p. 6).

Nesse sentido, identifico que as pesquisas mais recentes apontam para uma pluralidade
de espacos em detrimento da perspectiva dominante de que 0 movimento cristdo originario se
reunia de forma quase exclusiva em ambientes domésticos. Segundo Adams, deve-se

considerar como provaveis locais de reunido dos membros desse movimento religioso:

82 O termo igreja doméstica (house church) é uma traducio muito disseminada da expressdo grega xaz’ ofkov
gxxAnoio. Vérios estudos empregam essa terminologia — por exemplo, o titulo em portugués da obra A Igreja
Domeéstica nos Escritos de Paulo, de Vincent Branick (1994). Deve-se considerar, no entanto, que 0 termo grego
éxrAnoio evoca mais a nogao de assembleia do que um prédio fisico.

8 para um panorama dessas abordagens acerca das estratificagdes sociais do Cristianismo Originario, consultar o
artigo: PROVIN, Genildo et al. Estratificagdo social em Corinto: debates recentes. Oracula, v. 3, n. 5, p. 118-
140, 2007.
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estabelecimentos comerciais, oficinas, insulae, salas alugadas, espacos de lazer, casas de
banho e espacgos ao ar livre - locais de sepultamento, jardins e margens de rios (ADAMS,
2013). No entanto, embora essas criticas sejam fundamentais para desconstruir a idealizacéo
da domus de elite como local de reunides, defendo que elas ndo anulam a centralidade do
ambito doméstico no seio desse movimento religioso.

O espaco doméstico, mesmo considerando a precariedade de grande parte desses
ambientes e a sua caracteristica de multifuncionalidade, permanecia como um dos eixos
estruturantes do movimento cristdo originario. Primeiro, porque, apesar de se considerar a
possibilidade de outros locais de reunido, a literatura cristd originaria indica a casa como
principal local para os encontros cultuais desse movimento religioso. Segundo, porque a
nocdo de oikoc possuia uma compreensdo estendida, abrangendo uma unidade
socioeconémica que incluia o edificio fisico, a familia estendida, os dependentes e as
propriedades. Ou seja, a centralidade do espaco doméstico deve ser entendida ndo apenas no
ambito arquiteténico, mas também relacional e logistico.

Diante dessa centralidade, considero fundamental atentar para as atividades religiosas
que ocorriam nas reunides do movimento cristdo originario. O pesquisador Vincent Branick,
ao abordar o contexto das comunidades paulinas, defende que 0 oixoc funcionava em dois
niveis: formava o ambiente para as assembleias reunidas em torno de uma unidade doméstica
(familia)®*; bem como formava o ambiente para as reunides da assembleia local (BRANICK,
1994, p. 11-12). Identifico que Paulo de Tarso ndo estabeleceu uma distin¢do terminoldgica
nitida sobre a assembleia da unidade doméstica e a assembleia local. Segundo Branick (1994,
p. 21), uma determinada assembleia domestica pode ter sido a Unica de certa localidade, ou
em uma mesma localidade pode ter havido varias assembleias domésticas.

A referéncia a assembleia local torna-se mais nitida nas sauda¢Ges em que Paulo de
Tarso une 0 nome de uma cidade a palavra gxrxAnaoia - por exemplo, "a igreja de Tessalonica"
[77} éxrinoia Ocooatovikéwv] (1Ts 1,1). Com relacdo a referéncia textual de uma assembleia
domeéstica, destaco 0 uso da saudagdo paulina direcionada a casa de membros do movimento
religioso [kaz’ oixov avtdv/aitijc éxiinoiov/éxiinoia]. Pode-se perceber que, seja em nivel

de unidade domeéstica ou de localidade mais ampla, a assembleia crista originaria operava em

8 Segundo Branick (1994, p. 21), a relacdo entre a assembleia reunida em uma unidade doméstica e os
individuos que pertenciam aquele oixoc (familia estendida, escravizados(as) e dependentes) nio era uma simples
coincidéncia. Em outras palavras, poderia haver uma assembleia de determinada unidade doméstica em que nem
todos os individuos faziam parte do movimento cristdo origindrio. Por exemplo, a narrativa de Onésimo
(escravizado de Filémon) demonstra que ele ndo fazia parte do movimento religioso até a escrita da Carta a
Filémon. Outro exemplo diz respeito as narrativas que trazem normas para familias cujos cdnjuges ndo eram
cristdos (1 Cor 7, 12-16).
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sua grande maioria sob a logica da oikonomia/economia domeéstica [oikovouia] - isto &, um
modelo organizacional do oixoc voltado tanto a gestdo de recursos quanto a estruturacdo das
relacdes sociais.

A andlise de Vincent Branick (1994) concentra-se nos escritos de Paulo de Tarso e em
seu modelo de comunidade. No entanto, observo que houve outros grupos de cristaos
originérios, fora do circulo paulino, que também se reuniam em espacos domesticos. Por
exemplo, na Primeira Epistola de Pedro ha algumas evidéncias indiretas de assembleias
domeésticas (1Pd 2,18-3,7). Outros exemplos dizem respeito as descri¢des feitas em Atos dos
Apostolos de reunides realizadas em ambitos domésticos (p. ex., At 2,46; 5,42). Cito também
0 exemplo tirado do texto de Atos de André: de acordo com essa narrativa, um grupo liderado
pelo apdstolo André estava reunido em oracdo na casa de Maximila, quando seu marido
Egeates retorna de viagem e interrompe a reunido - tal fato colocou o grupo em situacéo
adversa, pois o marido ndo pertencia ao movimento religioso (AtAnd 13).

Diante desses dados, defendo que o espaco doméstico funcionava como um importante
nacleo cultual do Cristianismo Originario. A literatura referente a esse movimento nédo
descreve de modo detalhado e nitido as atividades religiosas que ocorriam nas reunifes dessas
assembleias. Para tal discussdo, as fontes sdo fragmentarias e ndo trazem uma sistematizacao
cultual, permitindo observar que ndo havia uma padronizacdo ritual rigida e que as atividades
religiosas estavam profundamente relacionadas a logistica do cotidiano. N&o obstante, destaco
algumas das principais atividades religiosas que ocorriam no ambito doméstico, tais como: a
comensalidade (Ceia do Senhor/Fragdo do Pao) e o compartilhamento de dons (hinos,
oracdes, ensinos, profecias).

Com relacdo as atividades relacionadas a comensalidade, grande parte das evidéncias
literarias mais antigas indica que se tratava inicialmente de uma refeicdo completa que ocorria
na casa e sem uma rigida codificacdo ritual (p. ex., 1Cor 11,17-34; At 2,46; Did 9-10; Lc
24,30-35; Jd 1,12). Posteriormente, a comensalidade foi se tornando uma refeicao estilizada e
viavel para um grande nimero de pessoas. Ja com relacdo aos ritos de compartilhamento de
dons, identifico que tais atividades ocupavam parte considerdvel das reunides dessas
assembleias, sendo a¢des que funcionavam a partir de uma dindmica participativa e organica.
O pesquisador Vincent Branick (1994, p. 112-117) destaca a existéncia de atividades
religiosas realizadas em outros tipos de assembleias: batismo, reunido disciplinar, reunifes
para a leitura das cartas de Paulo (no caso do contexto paulino).

Essas discussdes sobre as praticas religiosas e a centralidade do espaco doméstico

contribuem para entender uma das caracteristicas centrais do Cristianismo Originario como
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cultura popular. A transitoriedade entre individuos, grupos domésticos e comunidade local
sem estabelecer uma hierarquia rigida demonstra que se esta lidando com uma dinadmica onde
as estruturas sdo organicas e nao burocraticas. Assim, as atividades religiosas desse
movimento, ao se adaptarem a multifuncionalidade dos ambientes domesticos da antiguidade,
estavam relacionadas a logistica do cotidiano e ndo apresentavam uma padronizagdo ritual
rigida. Nesse sentido, defendo que o movimento cristdo originario operava nas margens das

institui¢Ges oficiais de seu periodo histérico.

Em suma, a investigacdo do espaco doméstico no Cristianismo Originario revela que
as configuracdes e 0s usos dessa unidade caracterizam-na como eixo vital da dinamica da
cultura popular do Mediterraneo Antigo. Identifico que os varios empregos do termo oixog na
literatura cristd originaria demonstram a centralidade dessa unidade socioecondmica (incluia a
propriedade fisica, familia, escravizados(as) e dependentes) para esse movimento religioso.
Diante disso, ao longo do capitulo, busquei evidenciar que as dimensdes fisicas e sociais das
habitacbes no Império Romano ndo eram espagos neutros, mas um campo de tensdes e
negociacOes de poder.

Na discussdo acerca da cultura popular, ressaltei que essa categoria analitica
compreende expressdes culturais referentes aos grupos subalternizados, sendo que o principio
estruturador estava baseado nas relacbes de poder. A andlise dos tipos de habitacdes do
mundo greco-romano apontou a domus romana como um importante centro de poder para
esse periodo historico. J& os principais tipos de habitacdes referentes aos estamentos menos
privilegiados da sociedade (tais como as insulae, abrigos nas tabernae e alojamentos nas
unidades habitacionais autbnomas para escravizados(as) e dependentes), eram espagos
permeados por taticas nesse campo de relacdes de poder.

A partir da discussdo dessas evidéncias arqueoldgicas e das evidéncias textuais
presentes na literatura cristd originaria, busquei defender que o movimento religioso do
Cristianismo Originario operava nas margens das instituices oficiais do Império Romano.
Como esse movimento era composto em sua grande maioria por camadas sociais menos
abastadas da sociedade, os principais tipos de habitacdes possiveis de seus membros eram as
insulae, abrigos nas tabernae e alojamentos nas unidades habitacionais autdbnomas para
escravizados(as). Tratava-se de habitacBes precérias, vulneraveis e até superlotadas, mas 0s
usos desses espacos operavam em uma tensdo com as légicas de poder do mundo greco-

romano.
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Dentre os usos do espago doméstico no Cristianismo Originario, destaquei: a
instrumentalizacdo do oikoc como plataforma logistica desse movimento religioso, as
dindmicas de apoio mutuo entre seus membros, bem como as rela¢fes sociais empreendidas a
partir desse ambito e que tensionavam as esferas de poder (tais como o papel desempenhado
por mulheres e escravizados(as) no interior do movimento). Tais praticas eram possiveis
principalmente devido ao maior dinamismo, espontaneidade e cotidianidade que eram
préprias da dindmica desse espaco doméstico.

Conclui-se, portanto, que as configuracdes e os usos do oixoc no Cristianismo
Originario devem ser compreendidos como dindmicas da cultura popular do Mediterraneo
Antigo. Ou seja, 0 ambiente doméstico funcionou como o principal locus da cultura popular
crista originaria - pois, nao foi apenas o abrigo de grupos subalternizados, mas a plataforma
de sua resisténcia e certa originalidade social no Mundo Antigo. No préximo capitulo,
baseando-se nas discussGes empreendidas até aqui, pretendo debrucar sobre as percepcdes
acerca desse espaco domeéstico nos registros dos Evangelhos Sindticos. Assim, o objetivo
central do proximo capitulo serd entender de que maneira os Sindticos refletiram em seus

textos o espago domestico como cultura popular.
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5 AS REPRESENTACOES DO ESPACO DOMESTICO NOS EVANGELHOS
SINOTICOS

[...] os Evangelhos s&o os resultados e registros do
que se tornou comunicagdo significativa...
(HORSLEY, 2004, p. 71).%°

Uma comunicagdo se torna significativa quando faz sentido para as condicbes de
existéncia de quem participa do ato comunicativo, seja por meio de uma interlocucdo
interativa ou mediante uma escuta/leitura ativa. Com relagdo aos evangelhos (do grego
ebdayyéliov, traduzido literalmente como boa noticia), identifico que a pesquisa
neotestamentaria tem enfatizado que antes de tais narrativas existirem como registros escritos,
elas eram mensagens anunciadas oralmente e que, posteriormente, fixaram-se como
expressdes da memoria de grupos populares (cf. HORSLEY, 2004, p. 70). Para que essa
transicdo se consolidasse, era preciso que 0 anuncio repercutisse diretamente nas demandas
vitais de sua audiéncia. No cenario do primeiro século, tais relatos ganhavam sentido porque
respondiam a fome, ao endividamento, a opressdo tributaria de Roma e a marginalizacéo de
grupos sociais.

A partir dessa perspectiva, considero que os textos dos Evangelhos ndo devem ser
lidos como tratados teoldgicos, mas como meios de comunicagdo de um movimento religioso
popular. Embora tenham sido fixados na escrita, tais narrativas refletiram as experiéncias, 0s
conflitos cotidianos e a agéncia de grupos sociais subalternizados do Mediterraneo Antigo. No
entanto, conforme assinala Helmut Koester, "os materiais narrativos dos evangelhos ndo sdo
relatos diretos de eventos observados ou vividos, mas histérias [narrativas literarias]
adaptadas as formas de comunicagdo populares” (KOESTER, 2005, p. 69). Assim, 0s
evangelhos escritos possuem um repertdrio indiciario dessa cultura popular, preservando
vestigios de como esses grupos se organizavam e interpretavam a realidade a partir de sua
prépria vivéncia comunitéria.

Considerando que os evangelhos refletiram em suas narrativas marcas da cultura
popular, defendo que a investigacdo das representacdes do espaco doméstico nessas narrativas
configura-se como uma importante chave de leitura para a compreensao dessas dindmicas
culturais. Principalmente porque o oixog era o locus principal onde as experiéncias cotidianas

e a agéncia de grupos subalternizados operavam e ganhavam significacdo. Diante disso, neste

8 Trecho completo: “Como os Evangelhos sdo os resultados e registros do que se tornou comunicagio
significativa de Jesus com seus seguidores, eles sdo também fontes para uma compreensao relacional-contextual
da missdo de Jesus” (HORSLEY, 2004, p. 71).
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capitulo, dedico a investigar as representacdes do ambito da casa presentes nas narrativas dos
Evangelhos Sinoticos, abordando os aspectos da materialidade arquitetonica e as dinamicas
sociais que incidiam sobre o movimento do Cristianismo Originario. Para isso, em um
primeiro momento, apresento as situacfes de comunicagdo dessas narrativas sinoticas,
fornecendo os pressupostos histéricos e sociais necessarios para a abordagem das variaces
representativas entre os sinoticos. Em um segundo momento, investigo os indicios presentes
nos relatos de Mateus, Marcos e Lucas acerca do espaco doméstico, relacionando as
dimensdes terminoldgicas de oikoc € oixia, as representacdes da materialidade arquitetdnica e

as dindmicas sociais da casa cristd originaria.

5.1 AS SITUACOES DE COMUNICACAO DOS EVANGELHOS SINOTICOSS¢

Defendo que as producdes literarias desenvolvidas no ambito do Cristianismo
Originario devem ser consideradas como partes e produtos de experiéncias plurais. Nesse
sentido, a literatura crista originaria se estruturou a partir de situa¢cbes comunitarias (Sitz im
Leben) em que estava inserida. Segundo Eduardo Arens, a escrita dos textos do Novo
Testamento partiu de um presente e, da mesma forma, dialogou com esse presente ao oferecer
orientacbes para a vivéncia religiosa dentro de determinadas circunstancias, como por
exemplo, as orientacfes das cartas de Paulo de Tarso (ARENS, 2008, p. 21). O género
literario do evangelho também se enquadra nessa leitura: cada narrativa foi construida a partir
de uma coletividade, ou melhor, cada evangelho buscou corresponder as necessidades da sua
comunidade.

A partir dessa proposicao inicial, defendo que os textos dos Evangelhos buscavam
reagir as situacdes existentes em suas comunidades. Um dos principais referenciais teoricos
que auxilia nessa compreensao dos Evangelhos como textos que refletiam de forma prépria
sua comunidade diz respeito a Analise da Redacdo (Redaction Criticism). As abordagens
dessa corrente exegética defendem que cada evangelho possui caracteristicas bem préprias,
cuja redacdo refletiu interesses, vocabulédrio e estilo especificos. Assim, as pesquisas
redacionais buscam identificar os interesses e caracteristicas de cada evangelho (WEGNER,
1998, p. 122).

8 Este tdpico retoma e aprofunda discussdes historiograficas e literarias apresentadas originalmente em minha
dissertacdo de mestrado intitulada Préaticas de oralidade nos Cristianismos Originérios: uma abordagem
sociocultural das narrativas mateana e lucana sobre transmissdes orais, defendida em 2020 na Universidade
Federal de Juiz de Fora. Tais discussfes foram devidamente atualizadas e redirecionadas para o escopo desta
pesquisa.
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Nessa abordagem, os evangelhos de Mateus, Marcos e Lucas destacam-se por
apresentar materiais paralelos, o que permite aprofundar a discussdo acerca das estratégias
literdrias desses evangelhos. Principalmente devido a essa situacdo, a exegese
neotestamentaria denomina as narrativas de Mateus, Marcos e Lucas como "evangelhos
sindticos". A palavra “sin6tico” deriva do adjetivo grego cvvorrixdg (synoptikos), formado
pela juncdo da preposicdo ovv (syn - "com’, ‘junto’) e do substantivo dyic (opsis - 'Visdo',
'vista'), significando 'ver conjuntamente’ ou ‘ter uma visdo de conjunto’. Baseando-se em
Marcelo Carneiro, o termo Evangelho Sino6tico - amplamente propagado a partir de J.
Griesbach (1745-1812) - parte da compreensdo de que o0s textos desses evangelhos
apresentam materiais paralelos e uma estrutura semelhante (CARNEIRO, 2016, p. 27).

Como o objetivo principal desta tese é investigar a relacdo entre as representacfes
sindticas do espaco doméstico e a nocdo de cultura popular do Mediterraneo Antigo,
considero que, antes de me debrugar sobre os indicios textuais do espaco doméstico, torna-se
preciso apresentar uma breve discussdo sobre as situacdes de comunicacdo dos Evangelhos
Sindticos (Marcos, Mateus e Lucas). O intuito desse debate é destacar as caracteristicas
centrais do ambiente em que esses textos surgiram e também os possiveis posicionamentos
teoldgicos. Considero que tal abordagem é fundamental para a compreensdao adequada das
representagdes do ambito da casa nos Evangelhos Sindticos, permitindo atentar para as
variacOes terminoldgicas entre as narrativas.

Essa proximidade dos textos sinGticos gerou uma série de hipdteses sobre suas
relagdes literarias ao longo dos séculos.®” Uma das hipdteses mais aceita pela exegese
neotestamentaria diz respeito a prioridade marcana: o texto de Marcos é amplamente
considerado anterior ao Evangelho de Mateus e Lucas, tendo servido como uma das fontes
para a escrita destes dois evangelhos (KOESTER, 2005). A partir de uma comparagéo entre
0s textos sinoticos, constataram-se alguns dados que apontam para essa hipdtese marcana: o
relato de Marcos aparece quase totalmente em Mateus e Lucas; estes dois evangelhos
coincidem na ordem de seus relatos quando seguem o enredo de Marcos; bem como ha uma
simplicidade e rusticidade da narrativa marcana (KOESTER, 2005, p. 49-50).

87 Qutra hipdtese amplamente difundida na exegese neotestamentaria complementa a prioridade marcana através
da Teoria das Duas Fontes. Trata-se da proposi¢do de que Mateus e Lucas teriam utilizado uma segunda fonte
comum, denominada Fonte dos Ditos Sinoticos, ou simplesmente, Fonte Q (cuja sigla vem da palavra alema
Quelle, que significa “fonte”). De acordo com Burton Mack, essa hipdtese compreende uma colecdo de
sentencas de Jesus que serviu de base literaria para a redacéo dos relatos mateano e lucano. No entanto, a Fonte
dos Ditos, enquanto livro fisico, ndo foi encontrada. A partir de uma comparacdo entre os evangelhos sin6ticos,
os especialistas propuseram a Fonte Q em forma de materiais comuns e dispersos pelo Evangelho de Mateus e
Evangelho de Lucas. A partir do final do século XI1X, a Fonte Q foi reconhecida como documento independente
por alguns estudiosos (MACK, 1994).



117

A data de composicdo do Evangelho de Marcos ndo pode ser estabelecida com
precisdo, mas a men¢do da destruicdo do Templo (Mc 13, 1-2) permite situa-lo
cronologicamente no contexto desse evento histérico, pois tal evento ocorreu durante a |
Guerra Romano Judaica® por volta de 70 d.C. Para o pesquisador Philip Vielhauer, o
Evangelho de Marcos foi escrito apés o ano de 70 d.C., trazendo como argumento outra
passagem marcana que discorre sobre 0 rompimento do véu do santuario do Templo (Mc 15,
38). Para Vielhauer, essa critica ao Templo dificilmente seria possivel se ele ainda estivesse
intacto (VIELHAUER, 1991, p. 351).

Ja para o estudioso Jens Schréter, o relato marcano foi escrito antes da destruicdo do
Templo e no auge da | Guerra Romano Judaica, sendo assim, por volta de 68/69 d.C. Schroter
observou que ndo ha nenhuma mencdo de apreensdes militares concretas de Jerusalém no
relato marcano, como acontece, por exemplo, no Evangelho de Lucas (Lc 21, 20-24) - o que
ha em Marcos pode ser interpretado como um sentimento de medo decorrente da guerra. A
partir dessas discussdes, observo que ha um minimo de consenso entre 0s estudiosos com
relacdo ao periodo de escrita do Evangelho de Marcos, pois boa parte das anélises leva em
consideracdo a importancia dos eventos da | Guerra Romano Judaica (SCHROTER, 2010, p.
277).

O lugar de composicdo do Evangelho de Marcos é ainda mais dificil de precisar. A
tradicdo apontada por Papias de Hierdpolis conferiu a Roma a localiza¢do do relato, pois,
segundo essa tradicdo, Marcos foi autor do Evangelho e discipulo de Pedro (o qual ja se
encontrava em Roma). No entanto, assim como acontece com os demais evangelhos, ressalto
gue ndo é possivel identificar com precisdo que Marcos foi 0 autor do relato. Com isso, apesar
da presenca de expressdes latinas no Evangelho de Marcos®, a posicdo que aponta para Roma
é questionada por boa parte dos pesquisadores (CARNEIRO, 2016, p. 256). Para Koester, a
narrativa marcana foi escrita em alguma metropole oriental (como a Siria, provavelmente),

pois, como o relato foi fundado na autoridade de Pedro, sabe-se que tal autoridade

8 De acordo com Marcelo Carneiro, a | Guerra Romano-Judaica foi uma das principais revoltas que ocorreram
na regido da Palestina Antiga. A corrup¢do e os desmandos administrativos do procurador romano Géssio Floro
foram determinantes para a revolta dos judeus. Iniciada em 66 d.C., o conflito foi impulsionado por grupos
insurgentes de diversos estamentos sociais que tomaram Jerusalém e estabeleceram um governo provisorio,
estendendo o controle as principais cidades da Galileia. Houve uma reagéo por parte de Roma: o imperador Nero
convocou Vespasiano para sufocar a rebelido. A provincia da Galileia caiu em 68 d.C.; contudo, as operagfes
militares sofreram uma breve desaceleracdo devido a crise sucessdria em Roma, culminando no cerco e
destruicdo de Jerusalém e do Segundo Templo em 70 d.C. Uma importante fonte primaria para o estudo desse
evento é a obra intitulada A Guerra dos Judeus, do historiador judaico-romano Flavio Josefo (CARNEIRO,
2016, p. 64-65).

8 No Evangelho de Marcos, observa-se a presenca de termos latinos, tais como "legido" (Mc 5, 9), "denario"
(Mc 12, 15) e "pretorio™” (Mc 15, 16).
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predominava mais na Siria do que em Roma nesse periodo inicial. Com relacdo aos
latinismos, tais expressdes poderiam ser utilizadas onde houvesse uma administragdo romana
provincial instalada (KOESTER, 2005, p. 182).

O pesquisador Jens Schroter também defende a Siria como provavel local da
composicdo marcana. Ao apresentar 0s argumentos dessa posi¢do, o pesquisador também
discute a audiéncia do Evangelho de Marcos: tratava-se de gentios convertidos ao movimento
cristdo originario, que tinham conhecimento da importancia dos costumes judaicos, mas ndo
sabiam ao certo as determinacdes da lei (SCHROTER,2010, p. 279). Por exemplo, destaco
gue a narrativa marcana viu a necessidade de oferecer explicagfes sobre o costume judaico de
lavar as maos: "Vendo que alguns dos seus discipulos comiam os pdes com maos impuras,
isto €, sem lava-las — os fariseus, com efeito, e todos os judeus, conforme a tradi¢cdo dos
antigos, ndo comem sem antes lavar o brago até o cotovelo [...]” (Mc 7, 2-3).

Com relacdo ao Evangelho de Mateus, observo que a tradigcdo cristd ao longo dos
séculos conferiu a essa narrativa uma relevancia dentre os sinoticos, confirmada a partir da
posi¢do em que foi colocada no canone neotestamentario. O pesquisador do Novo Testamento
Jodo Leonel destaca algumas razfes para essa importancia do Evangelho de Mateus ja estar
presente desde o periodo da antiguidade: por conter o nome de um dos apostolos (Mateus), 0
texto foi dotado de uma autoridade e entendido como fruto de uma testemunha ocular dos
eventos relacionados a figura de Jesus; outra justificativa esta na estrutura didatica do texto
mateano, a qual deve ter desempenhado um enorme papel no ensino de novos adeptos do
movimento cristdo (LEONEL, 2014, p. 25).

As pesquisas recentes vém levantando novos entendimentos para o Evangelho de
Mateus, principalmente com relagdo a sua situacdo de comunica¢do (DULING 2010,
LEONEL, 2014; KOESTER, 2005). Sobre a datagdo cronoldgica do texto, Dennis Duling
destaca a presenca de uma citacdo do texto mateano no escrito de Inécio, bispo de Antioquia -
datado de 110 d.C. Nesse sentido, torna-se possivel estabelecer uma data limite para a
composi¢do da narrativa, defendendo que o Evangelho de Mateus foi anterior ao século 1l
d.C. Ja com relacdo a data inicial deste recorte cronoldgico, um dado que ajuda nessa
determinacéo estd nas referéncias encontradas no proprio texto do Evangelho de Mateus, a
saber, as alusbes a | Guerra Romano-Judaica (p. ex. Mt 22, 7; 24, 15-16). Nesse sentido,
pode-se estabelecer o recorte cronoldgico do Evangelho de Mateus entre 70-90 d.C.
(DULING, 2010, p. 298).

Considero que a determinacdo da procedéncia geografica da narrativa mateana

também é complexa para se depreender. O pesquisador Marcelo Carneiro apresentou uma
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sistematizacdo do debate académico sobre a situacdo de comunicacdo do Evangelho de
Mateus. Segundo Carneiro, as pesquisas recentes apontam como provavel local de
composicdo mateana uma comunidade que tenha significativa populacdo judaica, como era o
caso de Antioquia - capital da provincia romana na Siria - ou até mesmo a Palestina
(CARNEIRO, 2016, p. 257-259). Esses possiveis locais sdo plausiveis devido a alguns
aspectos literarios presentes no Evangelho de Mateus, tais como a existéncia de palavras
aramaicas na narrativa sem a necessidade de traducdes e a aceitacdo de certos costumes
judaicos expressos no texto.

Para Duling, a regido da Siria — especificamente Antioquia — pode ser indicada como o
provavel local de origem do Evangelho de Mateus, principalmente porque esse ambiente
apresentava uma mistura étnico-religiosa, sendo uma cidade largamente helenistica, que
continha uma grande populacdo judaica e apresentava forte atividade missionaria (DULING,
2010, p. 299). Essas poucas informagOes referentes a datacdo cronoldgica e procedéncia
geografica ajudam a determinar a situacdo de comunicacdo do Evangelho de Mateus: escrito
na segunda metade do século | d.C. e parte de uma comunidade marcada por uma mistura
étnico-religiosa, a qual continha grande populacdo judaica.

Nesse sentido, pode-se afirmar que a audiéncia do Evangelho de Mateus constituia
uma comunidade judaica situada em um ambiente de diversidade cultural-religiosa. No
préprio texto mateano, ha varios elementos textuais que buscam justificar o movimento de
Jesus a partir das Escrituras judaicas. (KOESTER, 2005, p. 191). Ao mesmo tempo, alguns
trabalhos - como o da pesquisadora do Novo Testamento Elisa Rodrigues (2005) - tém
enfatizado também as relaces do Evangelho de Mateus com o mundo gentilico, destacando a

caracteristica mista da comunidade mateana. De acordo com Rodrigues,

Nesta perspectiva, Mateus recorre as imagens judaicas e a forca retorica
conhecida tanto por judeus quanto por gregos. Sua construcéo literaria deve
ser considerada a luz do mundo gentilico, pois é destinada a audiéncia mista,
composta de judeus e individuos de outras nacionalidades sob a égide de
Roma. O material mateano recorre a propria tradicdo judaica como
argumento para salientar a tarefa judaica de expansdo da religido e de
organizacéo social, mas ndo despreza a forca cultural da retdrica grega e de
certas imagens que se repetem no mundo gentilico (RODRIGUES, 2005, p.
56).

Por fim, concluindo a triade sindtica, a abordagem que apresento converge para o
Evangelho de Lucas. Ha uma tendéncia dentro dos estudos do Novo Testamento em analisar o

texto de Lucas e de Atos dos Apdstolos de forma conjunta, o que reflete certa posicédo
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contemporanea da existéncia de vinculos literarios entre essas duas narrativas.® O
pesquisador Richard Thompson, embora defenda que ndo ha evidéncias suficientes para
comprovar que Lucas e Atos compunham uma unica obra, destaca alguns elementos que
apontam para as relacfes entre as duas obras: a presenga de um prélogo tanto no Evangelho
de Lucas quanto em Atos dos Apostolos, nos quais ambos identificam certo Tedfilo como
destinatario; a mencgdo no prologo de Atos acerca da existéncia de um "primeiro relato”,
indicando a intencdo de apresentar uma sequéncia narrativa; por fim, pode-se destacar
também a caracteristica de um estilo literario muito semelhante presente nas duas obras
(THOMPSON, 2010, p. 319).

Uma dessas caracteristicas observadas a partir das duas obras diz respeito a
consideravel habilidade literaria, de modo que algumas pesquisas estabelecem relacdo da obra
lucana com a historiografia helenistica (SELVATICI, 2009, p. 156; KOESTER, 2005, p.
330). Observo que tal caracteristica é evidenciada através do prélogo do Evangelho de Lucas:
"a mim também pareceu conveniente, apds acurada investigacdo de tudo desde o principio,
escrever-te de modo ordenado [...]" (Lc 1, 3). Essa concepcdo de vinculo literério entre Lucas
e Atos traz consequéncias para a analise das duas obras, principalmente com relacdo a
abordagem sobre a situacdo de comunicacdo do Evangelho de Lucas.

O recorte cronoldgico pode ser inferido a partir de algumas informacdes presentes na
narrativa, as quais ajudam a estabelecer uma data aproximada da escrita do Evangelho de
Lucas. Para Philipp Francis Esler (1987, p. 27), as mengGes do relato lucano acerca da
destruicdo do Templo possuem referéncias de apreensdes militares de Jerusalém,
apresentando um quadro um pouco mais completo quando comparado com outros evangelhos
(ESLER, 1987, p. 27). Principalmente o seguinte trecho que especifica a estratégia militar
usada para apoderar-se de Jerusalém, a saber, a estratégia da circunvalagdo: "Pois dias virdo
sobre ti [Jerusalém], e os teus inimigos te cercardo com trincheiras, te rodeardo e te apertardo
por todos os lados” (Lc 19, 43). Nesse sentido, para Esler, a data mais provavel para a escrita
do Evangelho de Lucas seria posterior a 70 d.C. (ESLER, 1987, p. 27-30).

Philip Francis Esler também apresenta uma referéncia limite para o recorte
cronoldgico do Evangelho de Lucas. Esse marco cronologico final pode ser deduzido a partir
da concepcdo dos vinculos literarios entre Lucas e Atos. Segundo Esler, o livro Atos dos

Apostolos — cujo objetivo era narrar os eventos relacionados as a¢gdes do movimento cristdo

% Essas abordagens podem ser exemplificadas através do uso da categoria Lucas-Atos: como no trabalho de
Philip Esler (1987), intitulado Community and gospel in Luke-Acts: the social and political motivations of Lucan
theology; assim como no artigo Luke-Acts: the gospel of Luke and the Acts of the Apostles, de autoria de Richard
Thompson (2010).
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originario - apresenta uma falta de familiaridade com as cartas de Paulo de Tarso. Tal
observacao leva a concluir que as duas obras ndo tinham conhecimento da circulacdo dessas
cartas atribuidas a Paulo, as quais foram recolhidas por volta do ano 90 d.C. Nesse sentido,
pode-se deduzir que o Evangelho de Lucas foi escrito na segunda metade do século I,
possivelmente entre as décadas de 70 e 90 d.C. (ESLER, 1987, p. 28).

Com relacéo ao local de composicdo da obra lucana, Marcelo Carneiro destaca que as
pesquisas recentes tém apontado as seguintes regifes: Maceddnia ou Acaia, devido a
vinculagdo da tradicdo lucana com Paulo de Tarso, boa fluéncia no grego e familiaridade com
essa regido ao descrever o desenvolvimento das comunidades cristds originarias; outra
possibilidade seria Antioquia, devido ao dialogo entre a cultura helenistica e a cultura judaica;
ha ainda abordagens que apontam para outras possibilidades, tais como a Asia Menor.
(CARNEIRO, 2016, p. 259). Dentre essas posi¢Oes, noto que ha certo consenso de que a obra
lucana surgiu fora da Palestina e em um contexto com significativo teor cultural complexo,
visando atender um publico misto.

Algumas informagGes presentes na narrativa lucana permitem tambeém distinguir a
audiéncia do Evangelho de Lucas. De acordo com Richard Thompson, o texto de Lucas foi
direcionado para os judeus e para 0s gentios, pois a mensagem lucana incluia os gentios na
historia da salvacdo do povo de Israel (THOMPSON, 2010, p. 327). Considero importante
levar em consideracdo que havia divergéncias entre as primeiras geracdes acerca das
conversdes dos gentios.®* Assim, o0 modo como o relato lucano inclui os gentios nas narrativas
permite apontar uma caracteristica universalista ao Evangelho de Lucas. Essa dindmica que
apresenta os gentios dentro da compreensdo de salvacdo do povo de Israel transparece, por
exemplo, na narrativa do centurido romano (Lc 7, 4-9). Tal compreensdo universalista da
mensagem de salvagdo e apontada também por Philip Esler (1987, p. 33-34).

Em suma, defendo que ha uma pluralidade de situagdes de comunicacdo entre 0s
evangelhos sinoticos: desde a urgéncia e rusticidade presente na narrativa de Marcos,
passando pela nogdo de estruturagdo institucional em Mateus, culminando na sofisticacdo
helenista e urbana de Lucas. Conforme discutido, os Evangelhos de Mateus, Marcos e Lucas
refletiram em suas composi¢des interesses, vocabularios e demandas que eram préprios de

cada comunidade em que estava inserido. Considero que entender tais cenarios é fundamental

%1 Havia concepcBes distintas com relagdo aos destinatarios da atividade missiondria: enquanto um grupo
considerava-se pregador dos gentios (Paulo, Barnabé), outro grupo voltava-se para a pregacao dos judeus (Pedro,
Tiago). Essas diferentes concepgdes acabaram assumindo também orientacdes préticas divergentes com relagéo a
aplicacdo da lei judaica, pois o grupo liderado por Paulo defendia a isencdo de preceitos rituais como a
circuncisdo e as leis dietéticas; ja a lideranca de Jerusalém exigia a manutencdo de costumes da identidade
judaica (cf. Gl 2, 1-15).
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para a compreensdo das variacOes terminologicas relativas as representacbes do espacgo
doméstico. No proximo topico, abordo o modo como as estruturas fisicas e as dindmicas
sociais da casa crista originaria foram representadas nas narrativas sinoticas, tomando como

referéncia o paradigma indiciario de Carlo Ginzburg.

5.2 0S INDICIOS DO ESPACO DOMESTICO NOS EVANGELHOS SINOTICOS: ENTRE
A SUBALTERNIDADE ARQUITETONICA E A SUBVERSAO DOMESTICA

Os Evangelhos Sinéticos apresentam diversas representacbes do espaco doméstico
(oixocloixic) em suas narrativas, configurando a casa ndo apenas como Um cenario
geografico, mas também como uma categoria estruturante da experiéncia do Cristianismo
Originario (LEONEL, 2019, p. 206). Contudo, essas representagdes ndo sdo uniformes:
apresentam distingdes significativas entre os sin6ticos, que revelam perspectivas do contexto
comunitario subjacente a cada evangelho. A partir dessa perspectiva, defendo que a casa €
narrada como um espago multifacetado, com dimens@es fisicas, sociais e simbolicas que
serviram sobretudo de locus para as dinamicas culturais desse movimento religioso.

Além dessas significativas distin¢des, tais representacdes sao fragmentarias dentro dos
Evangelhos Sinoticos, aparecendo de forma assistematica nas narrativas. Embora dispersas,
considero que elas permitem estabelecer a complexa dindmica entre o texto e a realidade
material do Mediterraneo Antigo. Tal situagdo exige um esforgco ainda maior de reconstrucéo
para relacionar esses vestigios literarios. E nesse contexto que destaco o paradigma indiciario
de Ginzburg como uma importante chave de leitura, dada a sua adequacéo ao trato de fontes
fragmentarias. A abordagem ginzburguiana centra-se na aten¢do minuciosa aos indicios,
sinais e residuos presentes nas narrativas, exigindo uma anélise exaustiva desses elementos
(GINZBURG, 1991).%2

Nesse sentido, estabeleco que o percurso para a abordagem das representacdes do
espaco doméstico nos Evangelhos Sindticos pauta-se na identificacdo de elementos
relacionados ao ambito da casa presentes nessas narrativas, bem como na relacdo entre esses
elementos e as situacdes sociais e culturais do Mediterraneo Antigo. Trata-se de um percurso
voltado aos indicios textuais que, embora aparentemente marginais e imperceptiveis, apontam

para estruturas do espaco domeéstico. Diante desse intuito, elaboro, primeiramente, um

92 A fundamentacdo tedrica acerca do método de Ginzburg foi detalhada no capitulo 2, especificamente no tépico
intitulado “Carlo Ginzburg e a categoria analitica de cultura popular .
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inventario®® de ocorréncias da palavra casa (oixogloixia) nos Evangelhos de Marcos, Mateus e
Lucas. O objetivo é identificar como 0 termo aparece nessas narrativas e comparar esses
diferentes empregos dos sindticos.

Em seguida, pretendo identificar a presenca de elementos textuais vinculados ao
espaco doméstico. Primeiro, mapeio termos sobre a materialidade do ambito da casa,
abrangendo estruturas arquiteténicas (como portas, telhados e patios), mobiliarios e utensilios
do contexto doméstico (p. ex. lampadas, leitos, mesas, vasilhas), e a divisdo interna dos
cdmodos. Segundo, busco por incidéncias relativas as dindmicas sociais do espaco doméstico,
que incluem a gestualidade, servicos e relacOes estabelecidas por grupos marginalizados no
interior da moradia (seja por pessoas marginalizadas pela hierarquia doméstica, seja por
grupos externos marginalizados com acgdes no interior da casa). Por fim, atento para
ocorréncias de expressfes que indicam tensdes no espaco doméstico, notadamente questdes

familiares, préaticas de hospitalidade e questdes de pureza.

5.2.1 Dimensdes terminoldgicas presentes nos sindticos: nuances entre oikog € oixia

Na analise das ocorréncias da palavra casa nos evangelhos sinéticos, destaco que é
preciso considerar as nuances entre 0s termos gregos oixoc € oixia. Conforme discutido no
capitulo anterior,’ esses vocabulos possuiam distingdes no grego classico: o termo oikog
referia-se a unidade socioecondémica do &mbito doméstico e o termo oixia consistia no local
da moradia fisica. No entanto, ao longo do tempo, essas distingdes ndo foram mantidas e
passaram a ser empregadas como sinénimos; com efeito, os dois termos foram aplicados nos
textos do Novo Testamento de forma indistinta e com ambos os sentidos (BROWN, 1976, p.
247). Essa nuance terminoldgica, presente no original grego®, acaba por nédo ser plenamente
assinalada por diversas traducfes das linguas modernas, 0 que justifica o retorno ao léxico

biblico para esta andlise.

% Os dados do levantamento de termos e elementos relativos ao espaco doméstico presentes nesse inventario
foram sistematizados em Quadros Sinéticos, disponiveis para consulta no Apéndice A desta tese. Como esses
dados fundamentam as analises deste quarto capitulo, as referéncias a essas informacgdes serdo indicadas por
remissdes diretas ao respectivo apéndice. Nele, constam os seguintes quadros: Quadro Sinético A.1 — Léxico:
ocorréncias do termo casa - oikog e oikio; Quadro Sinético A.2 - Materialidade do espagco doméstico; Quadro
Sindtico A.3 - Dinamica social do espaco doméstico; Quadro Sindtico A.4 - Grupos sociais marginalizados no
espaco doméstico; Quadro Sinotico A.5 - Tensdes no espaco doméstico.

% A abordagem dos termos oikoc € oixia - Sseus significados, distingio semantica e empregos nos textos
neotestamentarios - foi feita de forma detalhada no capitulo 4, especificamente o topico "O conceito de oixog na
antiguidade: consideracdes acerca de suas dimensdes terminoldgicas e sociais".

% Utiliza-se para essa abordagem a versdo de Nestle-Aland (2014).
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A partir dessa premissa, apresento um levantamento quantitativo das ocorréncias dos
termos oikoc € oixia nos evangelhos sindticos (disponibilizado de forma mais completa no
Quadro Sindtico A.1, presente no Apéndice A). Nesse levantamento, priorizo as incidéncias
estritas dos termos no original grego. No Evangelho de Marcos, constam 12 ocorréncias da
palavra oixoc e 18 da palavra oikia, totalizando 30 mencdes na narrativa marcana.®® Ja no
Evangelho de Mateus, ha 10 incidéncias de oixoc e 23 de oikia, perfazendo um total de 33
registros.®” Por fim, no Evangelho de Lucas, identifico 22 ocorréncias de oixoc e 20 de oikia,
atingindo 42 mencoes.%®

Somadas todas as ocorréncias de oikog e oikio, ha um total de 105 referéncias ao
espaco doméstico presentes nos Evangelhos Sindticos. Além dessas mencgdes, ha a presenca
de palavras relacionadas diretamente ao contexto doméstico, como oixovouiag (administrador
da casa), oixodeordtne (dono da casa) e oixersiag (escravo doméstico)®®. Considero que esses
dados quantitativos, ainda que isoladamente ndo sejam conclusivos, atestam a importancia do
cenario da casa nas narrativas dos sinoticos. Dentre essas referéncias, constam mencoes de
atividades realizadas no interior do espaco doméstico — praticas de instrucdo, acles
taumaturgicas, héabitos de comensalidade e hospitalidade, gestos de devogdo. Ha também
outras ocorréncias onde a casa ndo constitui um cenario narrativo direto, tais como: registros
com sentido ilustrativo, aplicacbes em metaforas institucionais, presenca em andncios
proféticos, citacdes com intuito comparativo, aplicacdes parabdlicas, e orientages acerca de
comportamento doméstico.

Sobre as distingOes entre 0s termos oikog € oixia, observo que ha uma preferéncia
nessas narrativas sindticas em usar oixia para se referir ao lugar de habitagdo e oixoc ao grupo
familiar. Nesse sentido, o termo oixia aparece com frequéncia para mencionar moradia,

estrutura fisica, encontros e recep¢des, bem como quando a narrativa foca no deslocamento e

% QOptou-se por listar os versiculos dos evangelhos para facilitar a identificagdo da distingdo entre os termos
gregos (oixog e oixia), cuja sistematizagdo pode ser consultada no Quadro Sinético A.1 (Apéndice A) desta tese.
Marcos: oixoc (Mc 2, 1; 2, 11; 2, 26; 3, 20; 5, 19; 5, 38; 7, 17; 7, 30; 8, 3; 9, 28; 11, 17 (2x)) e oixio. (Mc 1, 29;
2, 15; 3, 25 (2x); 3, 27 (2x); 6, 4; 6, 10; 7, 24; 9, 33; 10, 10; 10, 29; 10, 30; 12, 40; 13, 15; 13, 34; 13, 35; 14, 3).
9 Mateus: oikoc (Mt 9, 6; 9, 7; 12, 4; 12, 44; 10, 6; 11, 8; 15, 24; 21, 13 (2x); 23, 38) e oixia (Mt 2, 11; 5, 15; 7,
24:7,25;,7,26;7,27; 8, 6;8,14; 9, 10; 12, 25; 12, 29; 9, 23; 9, 28; 10, 12; 10, 14; 13, 1; 13, 36; 13, 57; 17, 25;
19, 29; 24, 17; 24, 43; 26, 6).

% Lucas: oixog (Lc 1, 23; 1, 56; 5, 24; 5, 25; 6, 4; 7, 10; 7, 36; 8, 39; 8, 41; 9, 61; 10, 5; 11, 17; 11, 24; 12, 39;
13, 35; 14, 1; 16, 4; 16, 27; 19, 5; 19, 9; 19, 46 (2x)) e oixia (Lc 4, 38; 5, 29; 6, 48 (2x); 6, 49; 7, 6; 7, 44; 8, 27,
8, 51; 9, 4; 10, 5; 10, 38*; 15, 8; 15, 25; 17, 31; 18, 29; 20, 47; 22, 10; 22, 11; 22, 54). O asterisco indica a
presenca de variantes textuais, ja que alguns manuscritos ndo mencionam explicitamente a palavra casa (oikiav).
9 As ocorréncias desses termos nos Evangelhos Sinéticos sdo: oikovouiac (Lc 16, 4 — ID 1.47), oixodeomdye
(Mt 24,43 // Lc 12, 39 — ID 1.51; Mc 14, 14 // Lc 22, 10-12 — ID 1.54; Lc 14, 16-24 — ID 3.15) e oiketeiag (Mt
24, 45-46 — ID 3.20). Com relacéo ao termo oixodeomdtng, a narrativa lucana chega a utilizar o termo juntamente
com oikiog (olkodeonoty tijc oikiog) — uma redundancia na narrativa que busca enfatizar o chefe da unidade
domeéstica.
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entrada no ambiente. Em Mt 2, 11 (ID 1.04) % ¢ Lc 4, 38 // Mc 1,29 // Mt 8, 14 (1D 1.10), o
termo oikio é utilizado para descrever o ato de entrar no edificio: “E logo ao sair da sinagoga,
foi a casa (oixiav) de Simdo e André” (Mc 1, 29). Jaem Mt 7, 24-28 // Lc 6, 47-49 (ID 1.06),
0 uso de oixia diz respeito a estrutura fisica (alicerce) de uma casa. Como ultimo exemplo, em
Mc 2, 15 // Mt 9, 10 (ID 1.13), o uso da palavra oixia tem o sentido de local fisico de
encontro. Com isso, noto que esse vocabulo tende a assumir nas narrativas sinoticas uma
dimensdo predominantemente concreta.

Com relagdo ao termo oixog, suas ocorréncias aparecem predominantemente com a
dimensdo social, podendo designar unidade socioecondmica, grupo familiar e pertenga
institucional. O trecho de Lc 9, 61 (ID 1.39), que diz "[...] permite-me primeiro despedir-me
dos que estdo em minha casa (oixév)", possui uma carga semantica voltada a dimenséo de
grupo social. Em outro trecho tem-se uma compreensdo socioeconémica do vocabulo: "[...]
uma vez afastado da administracdo (oixovouiag) tenha quem me receba na sua propria casa
(oikovg)" - Lc 16, 4 (ID 1.47). Ha também a preferéncia do uso de oixoc para metaforas
institucionais, podendo designar pertencimento: Casa de Deus (ID 1.14), Casa de Israel (ID
1.24; 1.32), Minha casa e Casa de oragédo (ID 1.44).

Embora haja essas tendéncias de uso, identifico que a fronteira seméantica entre os
termos oikoc € oixio NOs textos sindticos é porosa, pois ha diversos trechos que indicam
também o uso indistinto desses dois termos. Por exemplo, Mc 3, 25 (// Mt 12, 25 - ID 1.16)
traz o termo oikia com o sentido de grupo social: "e se uma casa (oixia) se dividir contra si
mesma, tal casa (oikio) ndo podera se manter". Outro exemplo dessa intercambialidade esta
em Mt 12, 44 (// Lc 11, 24 - ID 1.18): "Voltarei para a minha casa (oixév), de onde sai’.
Chegando 1& encontra-a desocupada, varrida e arrumada”. Em suma, todos esses indicios
textuais acerca das ocorréncias de oikoc € oixio revelam a complexidade de um espago que
era abrigo material, unidade socioecondémica e a&mbito da identidade comunitéria do
movimento cristdo originario.

Em uma breve comparacéo, a partir dos dados quantitativos gerais levantados acerca
dessas ocorréncias, aponto que o ambito da casa é mais frequente no Evangelho de Lucas (42
vezes) do que em Mateus e Marcos (respectivamente, 33 e 30 vezes). A predominancia
numérica de Lucas sugere que o ambito doméstico atua como eixo central na experiéncia
religiosa cristd originaria. Para complementar esses dados, trata-se do Unico evangelho

sindtico que traz, de forma direta, uma associacdo entre 0 espaco da casa e 0 conceito

10 O cddigo “ID” refere-se a identificagdo numérica das ocorréncias sistematizadas nos quadros sinticos
disponiveis no Apéndice A desta tese.
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teoldgico de salvacdo (ID 1.43). Ao ampliar o uso simbélico da casa (oixoc)', o Evangelho
de Lucas destaca 0 espaco doméstico como um dos principais instrumentos de expansdo do
movimento. Primeiro, porque trata-se do sin6tico que mais descreve a figura de Jesus sentada
a mesa em casas de diferentes estratos sociais. Segundo, porque a hospitalidade representada
pela narrativa lucana acaba por romper as barreiras do sistema de pureza da tradi¢do judaica
(ESLER, 1987).

Embora o Evangelho de Lucas possua 0 maior nimero de ocorréncias dos termos
relativos ao espaco doméstico, considero que o Evangelho de Marcos se destaca como o
sindtico que mais utiliza o &mbito da casa como cenario narrativo imediato. A predominéancia
numérica de Lucas esta diluida entre cenario narrativo, parabolas e metaforas; ja em Marcos,
a maior parte das incidéncias situa as a¢fes no interior da casa (cf. Mc 1, 29; 2, 1; 2, 15; 5,
38). Paralelamente a esse dado, noto que o Evangelho de Marcos traz frequentemente o
ambito da casa como cenério para explicar de modo particular o que a figura de Jesus disse as
multiddes. Nesse contexto, o que se conhece na teologia como segredo messianico!®? é quase
sempre revelado no interior da casa. Segundo o exegeta biblico Sebastido Armando Gameleira
Soares, para a narrativa marcana, a casa significa relacdo de intimidade, pois "'tudo se explica
em particular', enquanto aos 'de fora' tudo permanece em 'enigma™ (SOARES, 1999, p. 24).

Com relacdo ao Evangelho de Mateus, observo que ha certo empenho dessa narrativa
em situar geograficamente a residéncia da figura de Jesus em Cafarnaum - somente o relato
mateano traz essa informacao (Mt 4, 13: "...foi morar em Cafarnaum™). Segundo Jo&o Leonel,
esse dado contribuiu para uma perspectiva que categoriza a casa COmo um cenario meramente
geografico, quando, na verdade, trata-se de um espaco fundamental para a construcdo de
sentidos dessa narrativa (LEONEL, 2019, p. 189). Destaco que a maioria das narrativas
mateanas que ocorrem no interior da casa busca de alguma forma legitimar essas atividades
dentro da tradicdo judaica (cf. Mt 2, 11 - ID 1.04; 8,6 - ID 1.07; 8, 14 - 1D 1.10; 9, 10 - ID
1.13). Outro ponto importante da narrativa estd na preocupacdo de Mateus com a identidade

institucional: os dados mostram que esse evangelho sinético é o Unico a utilizar o termo oixog

101 Baseando-se nos dados quantitativos, o Evangelho de Lucas utiliza o termo oixoc 22 vezes - OU Seja, Uma
frequéncia significativamente superior a Mateus (10) e Marcos (12). A recorréncia de um termo - que tende a
designar a unidade social do espaco doméstico - reforca o uso simbdlico da nogéo da casa na narrativa lucana,
constituindo um importante nlcleo identitario para esse movimento religioso.

102 A expressdo segredo messianico, introduzida pelo alemao Wilhelm Wrede, diz respeito a interpretacio de que
o0 Evangelho de Marcos narra de forma reiterada a figura de Jesus buscando manter ocultas as caracteristicas que
revelam seu "messianismo"”, ordenando que essa divulgacdo publica ocorresse apenas apos a ressureigdo (Mc
9,9). Essa teoria se expressa nas ordens de siléncio ocorridas durante as a¢@es taumatdrgicas da figura de Jesus.
Trata-se de uma compreenséo imposta ao texto marcano e que tem gerado interpretacdes controversas dentro dos
estudos (VIELHAUER, 1991, p. 359-360).
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como Casa de Israel (Mt 10, 6 - ID 1.24; Mt 15, 24 - ID 1.32), possivelmente dialogando com
as raizes judaicas da sua comunidade.

Considero que as referéncias ao espaco doméstico presentes nos evangelhos sinéticos
ndo se resumem apenas as ocorréncias dos termos oixoc e oixia. Encontram-se, nessas
narrativas, indicios referentes a materialidade do espaco da casa e incidéncias relativas as
dindmicas sociais acerca desse espago. No tdpico a seguir, examino a materialidade do espaco
domeéstico: suas estruturas fisicas e os utensilios domésticos. O objetivo reside em estabelecer
0 modelo arquiteténico predominantemente representado na tradicdo sinotica. Para isso,

torna-se preciso comparar os indicios textuais com as discussdes arqueologicas.

5.2.2 As representacdes sindticas da materialidade do eikog cristdo originario

Com relagdo aos elementos textuais sobre a materialidade da casa, constam dispersos
pelos Evangelhos de Mateus, Marcos e Lucas 0s seguintes termos: porta, teto, leito, lampadas,
telhado, quarto, utensilios de cozinha (pratos, copos, tacas, recipientes), latrina, mesa, sala.
Todos esses indicios fisicos da casa podem ser classificados em trés tipos, a saber:
componentes arquitetdnicos, mobiliarios/utensilios e divisdo interna (Quadro 1 - Indicios
textuais da Materialidade do Espaco Domeéstico). O estudo desses tipos de materialidade e
seus termos revela importantes implicagfes sociais e culturais acerca do espa¢o doméstico do

Cristianismo Originario.

Quadro 1 - Indicios textuais da Materialidade do Espaco Doméstico

Categoria Termo Referéncia
Porta (Fopav, Oipal) Mc 1, 33 (ID 2.02); Mc 2, 2 (ID 2.03); Lc 11, 7 (ID
2.12); Mt 6, 6 (ID 2.14)
Teto (ozéynv) Mc 2, 4 (1D 2.04)
Componente | Terraco (d@ua, dcuaroc) Lc 5, 19 (ID 2.04); Mc 13, 15; Mt 24, 17; Lc 17, 31 (ID
arquiteténico 2.21)
Telhas (kepouawmv) Lc 5,19 (ID 2.04)
Telhados (Swudrav) Mt 10, 27; Lc 12, 3 (ID 2.13)
Latrina (dpedpdva) Mc 7, 19; Mt 15, 17 (ID 2.17)
Leito (kpdBarrov) Mc 2, 4 (ID 2.05); Mc 2, 9 (ID 2.06); Mc 2, 11 (ID 2.07);
Mobiliarios/ Mc 2, 12 (ID 2.08)
Utensilios Cama/maca (xlivyg, rAwvidie, | Mt 9, 2; Lc 5, 18-19 (ID 2.05); Mt 9, 6; Lc 5, 24 (ID
KAV, KAWVIOLOv, Koitnv) 2.07); Lc 8, 16 (ID 2.11); Lc 11, 7 (ID 2.12); Mc 7, 30
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(ID 2.19)

Frasco de alabastro | Mc 14, 3; Mt 26, 7; Lc 7, 37 (ID 2.09)

(éAéfaozpov)

Pertences (oxevn) Mc 3, 27; Mt 12, 29 (ID 2.10)

Alqueire (uédiov) Mc 4, 21; Mt 5, 15; Lc 11, 33 (ID 2.11)

Lampada (1dyvog, Ayvov) Mc 4, 21; Mt 5, 15; Lc 8, 16; Lc 11, 33 (ID 2.11)

Lampadario (Lvyviav, loyviag) Mc 4, 21; Mt 5, 15; Lc 8, 16; Lc 11, 33 (ID 2.11)

Prato (zivoxi, mivarxog) Mc 6, 25-28 (2v); Mt 14, 8-11 (2v) (ID 2.15); Lc 11, 39
(ID 2.16)

Copos/taga (mompiwv, | Mc 7, 4; Mt 23, 25; Lc 11, 39 (ID 2.16); Mc 9, 41; Mt

TOTHPIOD, TOTHPLOV) 10, 42 (ID 2.20); Lc 22, 14-17 (ID 2.23); Mc 14, 23; Mt
26, 27; Lc 22, 20 (2v) (ID 2.24)

Recipientes (&eordv) Mc 7, 4 (ID 2.16)

Utensilios (yolxiwv) Mc 7, 4 (ID 2.16)

Mesa (zparélng) Mc 7, 28; Mt 15, 27 (ID 2.18); Lc 22, 21 (ID 2.25)

Mobilia (Mobiliada) | Mc 14, 14-15; Lc 22, 10-12 (ID 2.22)

(éotpawuévov)

Tigela (zpoBli0v, tpoflie) Mc 14, 20; Mt 26, 23 (ID 2.25)

Sala (kataloud., kotadduorr) Lc 2,7 (ID 2.01); Mc 14, 14-15; Lc 22, 10-12 (ID 2.22)

Divisdo Quarto, aposentos internos | Mt 6, 6 (ID 2.14) Lc 12, 3 (ID 2.13)
Interna (raueiov, tousiorg)
Andar superior (¢vdyaiov) Mc 14, 14-15; Lc¢ 22, 10-12 (ID 2.22)

Fonte: Elaborado pelo autor (2025), com base em Nestle-Aland (2014) e Biblia de Jerusalém (2002)

A discussdo que faco a seguir propde apresentar as representacdes sindticas da
materialidade do espaco doméstico. Para isso, destaco alguns indicios textuais que contribuem
para elucidar a dimensdo fisica da casa do Cristianismo Originario, cujos elementos séo
tratados como vestigios fundamentais para a articulagdo com as dinamicas cotidianas do
Mediterraneo Antigo. Assim, através de uma perspectiva comparativa entre os sindticos, a
abordagem que apresento debruca-se sobre a tipologia arquitetonica, a funcionalidade dos
utensilios em interface com a dimensdo espacial e as formas de organizacdo do ambiente
domeéstico, atentando para as implicagbes sociais e culturais subjacentes nessas
representagdes.

Na discussdo sobre a tipologia arquitetonica, observo a presenca de representacoes de
diferentes modelos habitacionais. Um desses tipos diz respeito a domus ou palacios
pertencentes a elite e aos estamentos sociais abastados, podendo ser encontrados em
narrativas como: Mt 24, 45-51 // Lc 12, 42-46 (ID 3.20) - Parabola do escravo fiel; Mt 25, 14-
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30 // Lc 19, 12-17 - Parébola dos Talentos; Mt 22, 1-14 // Lc 14, 16-24 (ID 3.15) - Parabola
do banquete nupcial. Nessas narrativas, 0s espacos domeésticos representados deveriam ser
grandes o suficiente para abrigar as familias do chefe da casa e seus servos. Outra referéncia
importante acerca desse tipo de casa faz uma menc¢do mais direta as casas desse porte: "mas
0S que vestem roupas finas vivem nas casas dos reis" (Mt 11, 8 - ID 1.29). Conforme
apontado por Santiago Guijarro (2004, p. 74), muitas dessas narrativas sdo encontradas
através de formas literarias como parabolas e comparacoes.'%®

Os indicios textuais que trazem uma rigueza maior de detalhes dizem respeito as casas
pertencentes a grupos sociais menos favorecidos. Tais narrativas revelam um conhecimento
mais preciso acerca das caracteristicas fisicas dessas moradias: descrevem as fundacdes,
registram a dindmica dos telhados e terracos, especificam o tipo de piso, indicam a
organizacao espacial e evidenciam um conhecimento do mobiliario doméstico. O pesquisador
Santiago Guijarro destaca dois principais tipos de casas pertencentes a grupos sociais menos
favorecidos economicamente: (i) casa simples, constituida por uma estrutura quadrangular
integrada a um pétio externo, podendo ser de pedras, escavada em rochas, ou, ainda, composta
por tijolos de areia seca (sand-dried brick)!%* ; (ii) casa-pétio, composta por unidades
habitacionais articuladas em torno de um patio comum, cujo complexo era cercado e sua
Unica entrada dava acesso a esse patio (GUIJARRO, 1997, p. 50-52).

Ao contrastar os trechos de Mt 7, 24-28 // Lc 6, 47-49 (ID 1.06 — “casa sobre a rocha ¢
casa sobre a areia”), considero que essas narrativas sindticas demonstram familiaridade com
as fundacdes precérias das casas camponesas, algumas das quais, conforme mencionado, eram
construidas com tijolos secos ao sol. Outra narrativa que reflete certo conhecimento acerca da
precariedade das estruturas fisicas da habitacdo popular diz respeito aos trechos de Mt 24, 42-
43 // Lc 12, 39-40 (ID 1.51). Esses trechos trazem uma adverténcia profética de vigilancia, na
qual a invasdo ocorreria pelo ato de escavar a casa (diopvy0Oijvar). Tal indicio textual indica
que as paredes ofereciam pouca resisténcia a perfuracdes externas.

As narrativas sindticas indicam também a tipologia arquitetdnica da casa-patio —
caracterizada pela disposicdo de unidades habitacionais em torno de um patio comum. Uma

dessas ocorréncias esta em Mc 2, 1-2 (ID 2.03): "[...] souberam que ele estava em casa. E

103 Um dos Unicos relatos que traz o espaco doméstico de uma elite local como cenario narrativo imediato diz
respeito a casa do centurido (Mt 8, 5-13 // Lc 7, 1-10 - IDs 1.07 e 1.08), mas mesmo nessa narrativa nao ha
menc0es diretas de caracteristicas fisicas desse tipo de casa.

104 As casas de tijolos secos ao sol empregavam uma massa feita de argila, areia e elemento fibroso. Embora ndo
se tenha registros arqueoldgicos na Palestina, a literatura indica que se tratava do tipo mais comum entre 0s
camponeses. Guijarro (1997, p. 51) utiliza a expressdo sand-dried brick para dar um destaque ao elemento da
areia.
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tantos foram os que se aglomeraram, que ja ndo havia lugar nem a porta”. Os dados
arqueoldgicos demonstram que as casas de Cafarnaum possuiam portas estreitas voltadas para
0 patio (MCRAY, 2008, p. 81). Nesse sentido, a mencdo "ja ndo havia lugar nem a porta"
sugere que o patio comum estava totalmente ocupado. Essa mesma ldgica arquitetonica
reflete-se nos trechos de Mt 10, 27 // Lc 12, 3 (ID 2.13): “proclamai-0 sobre 0s telhados”
(dwudzwv). Tais trechos também sugerem o modelo arquitetbnico da casa-patio, pois,
segundo Guijarro, o cenario presente nesse dito € o de uma série de casas conectadas por seus
telhados (GUIJARRO, 2004, p. 75).

A partir desse trecho de Mt 10, 27 // Lc 12, 3 (ID 2.13), observo que as narrativas
sindticas registram certo conhecimento acerca da dindmica dos telhados e terracos em
habitacdes de estratos sociais menos privilegiados. No texto grego do trecho em questéo, o
uso da preposicdo éxi, que significa “sobre” ou “em cima de”, indica que o telhado era um
lugar com capacidade de circulagdo. Tal indicio textual reforca a compreensdo de que o
telhado era um tipo de extensdo funcional da casa, onde diferentes atividades podiam ser
realizadas.'® Segundo o Novo Dicionario da Biblia, o telhado mais comum era um teto plano
feito de uma cobertura de juncos e rebocada por uma camada grossa de barro margoso,
podendo servir de um comodo extra para a casa (DOUGLAS, 2006, p. 216).

Essa compreensao do telhado/terraco como um espaco de uso fica ainda mais evidente
com a instrugéo presente em Mc 13, 15 (// Mt 24, 17 // Lc 17, 31 - ID 2.21): “aquele que
estiver no terraco (douarog) ndo desga nem entre para apanhar alguma coisa em sua casa”. A
celeridade da fuga, tal como instruida, apenas seria possivel devido a existéncia de escadas
externas que conectavam o terraco diretamente ao patio, permitindo a fuga sem a necessidade
de entrar na casa. Outra narrativa sinotica que revela informagdes ainda mais detalhadas
acerca da cobertura doméstica encontra-se nos relatos de Mc 2, 4 // Lc 5, 19 — ID 2.04. Tais
trechos também registram a existéncia de uma escada externa como acesso ao terrago. Para
evidenciar a variacdo terminoldgica e suas implicacbes materiais, apresento abaixo o recorte
do Quadro Sinético A.2 (Apéndice A), focando na descricdo dos componentes arquiteténicos

utilizados na cobertura dos espacos domesticos.

Quadro 2 — Variagdes terminoldgicas da cobertura doméstica nos relatos sin6ticos

Evangelho de Marcos Evangelho de Lucas

Mc 2, 4: [...] escavaram o teto (ezéynyv) & altura | Lc 5, 19: E como ndo encontravam jeito de

195 O livro de Atos dos Apostolos também evidencia que o terrago era um espaco utilizado para diferentes
atividades. Em At 10, 9 consta: “Pedro subiu ao terraco da casa, por volta da sexta hora, para orar”.
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do lugar onde ele se encontrava [...] introduzi-lo, por causa da multiddo, subiram ao
terraco (d@ua) e, através das telhas (kepduawv),
desceram-no com a maca no meio dos

assistentes, diante de Jesus.

Fonte: Elaborado pelo autor (2025), com base em Nestle-Aland (2014) e Biblia de Jerusalém (2002)

Nos trechos apresentados no Quadro 2, considero que ha uma divergéncia entre 0s
termos utilizados para descrever o teto da casa. Tal divergéncia entre o Evangelho de Marcos
e o Evangelho de Lucas demonstra ndo apenas estilos literarios, mas mundos sociais e
arquitetonicos distintos. Na narrativa marcana, o verbo utilizado “escavaram” descreve uma
acdo rustica que destaca o teto de barro muito comum na Galileia do primeiro século. Ja a
narrativa lucana traz uma importante alteracdo com relacdo a materialidade da cobertura
domeéstica: a acdo se da atraves da remocdo das telhas (kepauwv). O Evangelho de Lucas, ao
descrever uma técnica construtiva de uso greco-romano, adapta a cena para uma audiéncia
helenista urbana (OLIVA, 2021, p. 75). Embora alguns centros urbanos da Palestina ja
apresentavam casas com telhas no século I d.C., tal componente arquitetdnico constituia uma
caracteristica de residéncias pertencentes a estamentos abastados da sociedade (DOUGLAS,
2006, p. 216).

Dando continuidade ao exame dos indicios da materialidade doméstica, noto que 0s
sindticos revelam também uma caracteristica especifica do tipo de piso presente nas
habitagBes dos grupos sociais economicamente desfavorecidos. Na Parabola da moeda
perdida (material exclusivo da narrativa lucana: Lc 15,8 - ID 1.45), a mulher acende uma
lampada e varre a casa. Segundo Guijarro, essa estratégia empregada para encontrar a moeda
perdida indica que o piso da casa foi feito de terra batida, especificamente de argila margosa.
Tratava-se de uma técnica de pavimentacdo das casas muito comum em habitacdes de grupos
subalternizados da Palestina, enquanto os pisos rebocados ou pavimentados com mosaicos
eram caracteristicos das casas da elite (GUIJARRO, 2004, p. 75). Nesse sentido, essa
materialidade reflete uma proximidade do Cristianismo Originario com o cotidiano das
camadas populares, que se organiza a partir de espagcos marginalizados.

Considero que a analise da materialidade doméstica ndo se restringe as partes
estruturais da casa (como a fundacéo, piso, parede, teto), mas estende-se aos utensilios que
permitem a funcionalidade do ambiente. Nesse contexto, os objetos simples de iluminagédo
revelam-se indispensaveis na vida cotidiana, principalmente quando se atenta para a

caracteristica da organizacdo espacial das casas do Mediterraneo Oriental. Segundo o
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arqueologo John McRay, visando garantir um minimo de seguranca e isolamento térmico, 0s
comodos da maioria das casas ndo se abriam para o exterior - ou seja, tinham poucas janelas
ou quase nenhuma. Tal condicdo fazia com que as casas tivessem pouca iluminacdo, sendo
necessaria uma boa gestdo da luz para viabilizar as atividades cotidianas (MCRAY, 2008, p.
81). As narrativas sinoticas de Mc 4, 21 // Mt 5, 15 // Lc 8, 16; 11, 33 (ID 2.11), apresentadas
no quadro a seguir, refletem uma preocupacdo com a iluminagdo dos espagos domésticos
(Quadro 3).

Quadro 3 — Variac@es terminoldgicas dos processos de iluminagdo doméstica nos sinoticos

Evangelho de Marcos

Evangelho de Mateus

Evangelho de Lucas

Mc 4, 21: E dizia-lhes: “Quem
traz uma lampada (1oyvog) para
coloca-la debaixo do alqueire
(udo1ov) ou debaixo da cama
(xAivyy)? Ao invés, ndo a traz
para coloca-la no lampadario

(Aoyviav)?

Mt 5, 15: Nem se acende uma
lampada (1oyvov) e se coloca
debaixo do alqueire (uddiov),
mas na luminéria (Avyviav), e
assim ela brilha para todos os
que estdo na casa (Adumer waowv

701G &v 7] olKiq).

Lc 8, 16: “Ninguém acende
uma lampada (Loyvov) para a
cobrir com um recipiente
(oxeder), nem para coloca-la
debaixo da cama (kAivyg); ao
coloca-a

contrario, num

candelabro (Lvyviag), para que

aqueles que entram vejam a

E3]

luz”.

Lc 11,33: Ninguém acende
uma lampada (ioyvov) para
coloca-la em lugar escondido
ou debaixo do alqueire
(kpdmTnV TiBnorv, ovde Vo oV
uoowv), € sim sobre o0
candelabro (lvyviog), a fim de

gue 0s que entram vejam a luz.

Fonte: Elaborado pelo autor (2025), com base em Nestle-Aland (2014) e Biblia de Jerusalém (2002)

A partir desses trechos, observo que a lampada (AOyvoc) - em geral, feita de argila
cozida e alimentada por azeite — configurava-se como um dos objetos mais comuns da
materialidade doméstica, pois era um item essencial devido a condi¢do das casas

subalternizadas de terem pouca iluminacdo. O Evangelho de Mateus difere do Evangelho de
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Marcos'% ao trazer o desfecho: "brilha para todos os que estdo na casa” (Adumer Tict Toig &v
1 oikiq). Segundo Guijarro, esse indicio textual reflete o tipo de organizagéo espacial interna:
a casa de comodo Unico (comum entre 0s estamentos menos abastados), onde uma Unica
lamparina conseguia iluminar toda a casa (GUIJARRO, 2004, p. 75). Ja no Evangelho de
Lucas, noto que ha certa preocupacao com a hospitalidade presente na conclusdo do trecho: “a
fim de que os que entram vejam a luz”. Ao mesmo tempo, a narrativa lucana troca o termo
"alqueire" (uodwov) - recipiente de medida para cereais, cerca de 8,75 litros (DOUGLAS,
2006, p. 1065) - por "lugar escondido” (kpdzznv) ou "recipiente” (oxever). Com isso, Lucas
torna o dito mais compreensivel para um puablico abrangente.

Em suma, a abordagem das representacGes da materialidade doméstica nas narrativas
sindticas aponta para uma estratificacdo arquitetdnica que acompanha as tensdes sociais da
Palestina do primeiro século. A partir da comparacdo entre essas narrativas, observo que 0s
indicios textuais trazem maiores detalhes quando dizem respeito ao espaco domeéstico
pertencente aos grupos subalternizados, permitindo inferir uma proximidade entre os textos
sindticos e essas casas. No entanto, cada narrativa sindtical?’ traz caracteristicas proprias: o
Evangelho de Marcos preserva o indicio rustico das habitacGes populares, como por exemplo,
através da especificacdo do teto de barro (cf. Mc 2, 4); no Evangelho de Mateus, hd uma
tendéncia em omitir detalhes arquitetdnicos e enfatizar ensinamentos morais (cf. Mt 9, 2); por
fim, as variantes do Evangelho de Lucas tendem a uma adaptacdo aos padrdes urbanos do
mundo greco-romano (cf. Lc 5, 18-19; 11, 21; 8, 16; 11, 33).

Nesse sentido, a sistematizacdo desses elementos (fundacdo, piso, paredes, teto,
iluminacéo, utensilios domeésticos, divisao interna) indica que 0 movimento do Cristianismo
Originario se estruturou em um cendrio de subalternidade arquitetbnica, onde 0 espago
domestico era o locus principal de sua experiéncia religiosa e social. Estabelecida essa base
material, torna-se preciso abordar as representacGes das dindmicas sociais que ocorriam no
interior dessas estruturas domésticas, investigando como a organizacdo da casa contribuia
para as relagdes sociais no movimento cristdo originario. Diante disso, as discussdes seguintes
procuram apresentar as incidéncias nos Evangelhos Sin6ticos relativas as dindmicas sociais do

espaco domeéstico.

108 H4 também uma diferenca entre o Evangelho de Mateus e o Evangelho de Tomé (33), que diz: “Com efeito,
ninguém acende uma lampada e a pde embaixo do alqueire, nem em lugar escondido, mas sobre um candelabro,
a fim de que todos os que entram e os que saem vejam sua luz”.

107 Ressalta-se que grande parte dos indicios textuais que detalham o espaco doméstico estdo presentes no que a
critica sindtica identifica como Fonte Q (por exemplo: Q 6, 47-49; Q 11, 33; Q 15, 8-9; Q 12, 3; Q 12, 53; Q 10,
5-7). Embora o presente trabalho ndo priorize a Fonte Q como documento central da analise, reconhece-se sua
relevancia tedrica para explicar os textos sinéticos. Ver: MACK, 1994,
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5.2.3 As dinamicas sociais do espago doméstico a partir dos Evangelhos Sinoticos

Apbs discutir a subalternidade arquitetbnica que caracterizava a moradia popular
representada nos Evangelhos Sinoticos, considero necessario interrogar as relagdes sociais
que ocorriam no interior dessa estrutura precaria. Diante desse intuito, a investigacdo dos
indicios textuais centra-se nas interac@es sociais: gestualidade doméstica, agéncia de grupos
marginalizados no ambito da casa, bem como suas tensdes sociais. Dentre essas dinamicas,
considero que as préaticas relacionadas as refeicbes (comensalidade) se destacam como o
primeiro vestigio da complexa rede de relacbes sociais subjacente ao espaco doméstico da
Antiguidade.

Nesse sentido, a observacdo do quadro sinotico evidencia o uso frequente do termo
"reclinar-se" (karaxeioboilavaxeioOar), indicando tratar-se de uma das gestualidades
domeésticas mais representadas nas narrativas marcana, mateana e lucana (ID 3.04; 3.07; 3.11;
3.21; 3.22; 3.25; 3.26). Esse verbo descreve o ato de estar reclinado a mesa'® para refeicdes,
sendo um termo fundamental para descrever a gestualidade da comensalidade no
Mediterraneo Antigo. Ao examinar o0s indicios textuais sinéticos, observo que as
representacdes de interacdes a mesa sao marcadas por tensdes relativas as fronteiras sociais e
rituais. 1sso ocorre pois, em grande parte dessas representacdes, a figura de Jesus é retratada
compartilhando refeigdes com sujeitos marginalizados em sua sociedade.

Segundo Antonio Pagola, tais tensdes ocorriam principalmente devido ao sentido que
as refeicbes possuiam dentro da cultura judaica, onde partilhar uma refeicdo significava
participar da bencdo pronunciada pelo dono da casa (PAGOLA, 2010, p. 243). A partir dessa
compreensdo, depreendo que a gestualidade doméstica da comensalidade era uma das que
mais causava controvérsias, tal como retratada em Mc 2, 15 (// Mt 9, 10 // Lc 5, 29 - ID 3.04):
"Aconteceu que ele jantou na casa de Levi, muitos publicanos e pecadores estavam reclinados
[@a mesa]” (molloi teAdvaur kai duoptwlol ovvavékervro) [...]. Nessa narrativa, o verbo grego
utilizado ovvavékervro revela ainda mais a dimenséo dessa gestualidade: o prefixo oov (com)
indica que sujeitos marginalizados estavam reclinados conjuntamente com a figura de Jesus.

Tal construcdo lexical aponta para uma postura fisica de intimidade e igualdade a mesa.

108 Utiliza-se o termo mesa como para designar o espago da refeicdo, independente do mobiliario utilizado.
Reconhece-se que havia distingdes entre os mobilidrios tipicos paras refeicbes domésticas: poderia existir
esteiras, superficies rudimentares ou até os divas (triclinia).
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A partir dessa gestualidade da comensalidade, noto que em varias narrativas sinéticas
a casa é representada como um espago de acolhimento. John Dominic Crossan (1995, p. 82)
emprega a nocdo de "comensalidade aberta” para designar a pratica de refeicbes que
operavam como encontros inclusivos, sem que a mesa constituisse um lugar de discriminacéo
social. Crossan utiliza a Parabola do banquete nupcial - presente em Mt 22, 1-14 // Lc 14, 15-
24 - ID 3.15 (material considerado da Fonte Q) - para ilustrar a nocdo da "comensalidade
aberta”. Nessa narrativa, 0s convidados ausentes de um banquete sdo substituidos por
indiscriminadas pessoas de diferentes categorias. Apesar da distingdo entre as narrativas
lucana e mateana (Lucas registra pessoas marginalizadas da sociedade, enquanto Mateus
especifica "maus e bons"), a estrutura textual presente nas duas passagens aponta para pessoas
de diferentes niveis sociais compartilhando a mesma refeicéo.

Defendo que essas narrativas refletem a atuacdo de grupos marginalizados em
interface com o espaco doméstico. Na abordagem acima, destaquei narrativas que focalizaram
a comensalidade com grupos externos marginalizados, tais como publicanos, pessoas
consideradas impuras, estrangeiros(as). Ha também outro processo de marginalizacdo inerente
ao préprio &mbito da casa: a hierarquia doméstica. De acordo com Ivoni Reimer e Marlene
Crisemann, o espaco interno da casa no modelo patriarcal do século | era regido por uma
piramide de autoridade que submetia mulheres, escravizados(as) e criangcas ao sistema do
pater familias (REIMER & CRUSEMANN, 2016, p. 184). No contexto do Mediterraneo
Antigo, esses grupos sociais eram percebidos como estratos de subalternidade, relegados a
uma condicdo de invisibilidade dentro da unidade doméstica.

A analise dos indicios textuais sindticos revela que houve de certa forma uma
reordenacdo dessas praticas no movimento cristdo originario (REIMER & CRUSEMANN,
2016). Ao valorizar a gestualidade do servigo (diaxovia) e registrar a atuacdo de sujeitos
desprovidos de status, noto uma subversdo das hegemonias tradicionais a partir do espaco
doméstico. Por exemplo, ha narrativas que colocam as criancas no centro da convivéncia
doméstica: em Mc 9, 36-37 // Mt 18, 2-4 // Lc 9, 47-48 (ID 4.04), a crianca é utilizada para
desconstruir a piramide de poder do oixoc. Nesses trechos, a expressdo év 1@ uéo (no meio)
desloca a crianca da condicdo invisivel da casa para o centro da atencdo. Da mesma forma, ha
narrativas que tiram as pessoas escravizadas da invisibilidade funcional. Em Mt 24, 45-46 //
Lc 12, 42-43 (ID 3.20), por exemplo, a figura do escravizado é elevada & condicdo de
administrador na auséncia do senhor.

Nessas representacdes que apontam para praticas alternativas ao modelo patriarcal do

século |, considero que a atuacdo das mulheres emerge como indicio mais contundente dessa
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ressignificacdo do espaco domestico. Ha narrativas sinoticas que visibilizam a mulher no
exercicio da hospitalidade e na dindmica interna do movimento cristdo originario. Um
exemplo emblematico encontra-se no material exclusivo de Lc 10, 38-42: enquanto a figura
de Marta estava ocupada para que 0 oixoc funcionasse como unidade de acolhimento, Maria
apropria-se da pratica da recepgao - uma atuacao culturalmente codificada como masculina. O
Evangelho de Lucas traz ainda outra narrativa que revela o papel de mulheres como gestoras
da infraestrutura do movimento de Jesus ao relatar que elas "serviam com seus bens" (Lc 8, 3
- ID 3.12). Com relagdo as narrativas que tratam do servigo da casa, nota-se que hd uma
valorizacdo dessa gestualidade, principalmente quando a figura de Jesus é retratada a partir da
oraxovio: ""estou no meio de vos como aquele que serve™ - Lc¢ 22, 27 (// Mc 10, 43 // Mt 20, 26
- 1D 3.24).1%

As representacGes sinéticas da gestualidade a mesa e da agéncia de grupos
subalternizados no &mbito da casa articulam-se com indicios que apontam para outras tenses
sociais. Trata-se de episddios que transformam a casa em um cenario de conflitos internos, no
qual a adesdo ao movimento religioso implicava a desarticulacdo da linhagem tradicional e da
autoridade patriarcal. Nesse sentido, destaco um conjunto de narrativas que retratam a
inobservancia de obrigacdes filiais (cf. Mt 8, 21-22; Lc 9, 59-61; Mt 10, 37; Lc 14, 26), o
abandono da unidade domestica (cf. Mc 1, 20; Mt 4, 22; Mc 10, 29-30; Mt 19, 29; Lc 18, 29)
e certas tensdes entre membros da mesma linhagem (cf. Mc 13, 12-13; Mt 10, 21-22; Lc 21,
16-27; Mt 10, 34-35; Lc 12, 52).

A compreensdo adequada dessas narrativas passa pelo entendimento do sistema social
em que elas estdo inseridas. Segundo Santiago Guijarro, nas sociedades greco-romanas que
tinham como base o sistema do pater familias, a autoridade patriarcal era 0 que sustentava e
dava unidade ao grupo doméstico. Nesse sistema, a relacdo entre pai e filho é permeada por
direitos e obrigaces, pela qual a autoridade paterna incidia sobre o filho ao longo de toda a
sua vida. Ao pai, cabia garantir a alimentacdo, protecédo e educacdo do filho (por exemplo, o
ensino de um oficio e o aprendizado dos feitos dos antepassados). Com relagdo ao filho, havia
a obrigacdo de honrar e obedecer ao pai, auxilia-lo na gestdo doméstica e cuidar dele na
velhice. Para Guijarro, a morte do pai poderia representar um perigo a continuidade da casa,
pois desaparecia a pessoa que mantinha a unidade doméstica com sua autoridade. E este

momento que a sociedade antiga dava importancia ao filho herdeiro: no rito de enterrar o pai,

109 As pesquisadoras Ivoni Reimer e Marlene Criisemann apresentam uma problematizagéo sobre a durabilidade
dessas préticas de relagOes alternativas ao modelo patriarcal no movimento do Cristianismo Originario. Segundo
as autoras, tais relagdes duraram cerca de uma ou duas geracdes depois de Paulo de Tarso, quando as
comunidades comegam a se conformar ao modelo existente (REIMER & CRUSEMANN, 2016, p. 185-186).
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0 herdeiro se apresentava e era reconhecido como novo pater familias. O rito finebre era um
dos deveres mais sagrados de uma unidade doméstica, pois nele se fundamentava a
continuidade da familia (GUIJARRO, 1998, p. 528-530).

A desarticulacdo desse sistema patriarcal é retratada principalmente em narrativas
relacionadas a adesdo ao movimento de Jesus. Por exemplo, em Mt 8, 21-22 // Lc¢ 9, 59-62
(ID 5.4), as exigéncias impostas para se tornar um seguidor evidenciam uma forte tenséo entre
as obrigacdes da piedade filial e o discipulado. Nessa pericope, a figura de Jesus ordena que
certo seguidor desatenda uma das mais importantes obrigacdes filiais na antiguidade: "deixa
que os mortos enterrem seus mortos". Conforme discutido anteriormente, esse ato de "enterrar
0 pai" ndo era apenas uma piedade filial, mas parte fundamental da continuidade e
manutencdo da unidade doméstica. Assim, as exigéncias da figura de Jesus para seu
seguimento sdo representadas como instancias que estavam acima das obrigacOes de
linhagem.

Outro exemplo de narrativa encontra-se em Mc 1,20 // Mt 4, 22 (ID 5.1), onde Tiago e
Jodo deixaram seu oficio e o pai para aderirem ao movimento de Jesus. No contexto de uma
unidade doméstica subalternizada, competia ao pai ensinar um oficio ao filho, assegurando
que este, em contrapartida, provesse seu sustento na velhice. Com isso, a representacdo de
abandonar o oficio e a figura paterna € significativa na logica do sistema pater familias. Ha
também indicios textuais de recompensas para aqueles(as) que abandonarem sua unidade
domeéstica e aderirem ao grupo religioso (Mc 10, 29-30 // Mt 19, 29 // Lc 18, 29 - ID 5.17).
Tais promessas refletem uma preocupacdo do movimento religioso diante das consequéncias
sociais dessa ruptura com a linhagem (GUIJARRO, 1998, p. 533).

Gerd Theissen sustenta que essa postura de rendncia a unidade doméstica constituia o
ethos de alguns membros do movimento cristdo originario. Uma postura que ndo se limitava
ao abandono do oikoc, mas estendia-se a negacdo de certas obrigacdes domésticas
fundamentais para o funcionamento da casa da antiguidade (THEISSEN, 2005, p. 69). A
pesquisadora Elisabeth Schissler Fiorenza vai um pouco além e defende que tal postura
representava um rompimento com as estruturas patriarcais, principalmente com a constante
valorizacdo de relagBes fraternas na primeira geracdo do movimento cristdo originario
(FIORENZA, 1989, p. 188). Nesse sentido, observo que varias narrativas sinéticas apontam
para certa desarticulacdo da unidade doméstica tradicional, onde houve o surgimento de novos

vinculos baseados na ades&o ao grupo e no servico mutuo (diaxovie).*°

110 Um exemplo emblematico dessa reconfiguracdo dos vinculos pode ser observado em Mc 3, 31-35 (// Mt 12,
46-50 // Lc 8, 19-21 - ID 5.7): "uem fizer a vontade de Deus, esse € meu irmao, irma e mae"
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5.3 O INVENTARIO INDICIARIO SOBRE O OIKOX CRISTAO ORIGINARIO E AS
DINAMICAS DA CULTURA POPULAR

A investigagdo desses indicios textuais sobre a representacdo do espaco domeéstico
presentes nos Evangelhos Sin6ticos aponta para um movimento religioso marcadamente de
expressdes populares. Conforme discuti na delimitagé@o tedrico-conceitual da cultura popular,
uma determinada abordagem baseada nessa categoria analitica deve atentar para um conjunto
de conteldos pertencentes aos grupos subalternizados e situados em um dado contexto
historico, buscando compreender como essas dindmicas estdo inseridas em um campo de
relacGes de poder. Nesse sentido, a definicdo dos tipos possiveis de habitacdo do Cristianismo
Originario ndo é suficiente para esgotar a abordagem da relacdo entre esse movimento
religioso e a noc¢do de cultura popular. Considero também a necessidade em investigar de que
maneira esses ambientes domésticos refletiam e moldavam a vivéncia de sujeitos
subalternizados.

A aplicacdo desse arranjo conceitual para o exame filoldgico e indiciario das fontes -
cujo levantamento encontra-se detalhado no Apéndice A desta tese - permite-me investigar,
por meio do paradigma indiciario de Carlo Ginzburg (1991), os sintomas textuais de uma
dindmica arraigada na cultura popular. Aponto que as ocorréncias terminoldgicas de oikoc e
oixio. em Mateus, Marcos e Lucas revelam a centralidade desse espago na préaxis religiosa do
movimento cristdo originario. Tal percepc¢do pode ser exemplificada a partir de trechos como:
"Entrando de novo em Cafarnaum, depois de alguns dias souberam que ele estava em casa. E
tantos foram os que se aglomeraram, que ja ndo havia lugar nem a porta. E anunciava-lhes a
Palavra" (Mc 2,1-2).

Os levantamentos numéricos das incidéncias terminoldgicas expdem como 0 grupo
cristdo originario operava uma filtragem criativa da realidade de acordo com seus proprios
interesses, na qual, diante da centralidade do espaco, noto a existéncia de usos retoricos acerca
do &mbito da casa. Conforme demonstrado, em Lucas, constato uma tendéncia em representar
a casa como um instrumento de expansdo da postura religiosa; em Marcos, observo que o
oixoc funciona como o cenario narrativo da identidade messianica; ja em Mateus, as
ocorréncias indicam uma preocupacdo com a coesao interna e a autoafirmacdo identitaria do
movimento. Nesse sentido, longe de serem neutras, essas representacOes registram a
historicidade de uma religiosidade marcadamente popular que utilizava da habitacdo para

articular suas expressoes.
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Ao cruzar as representacdes sobre a materialidade arquitetdnica e as dinamicas sociais,
defendo que os indicios textuais apontam para uma subalternidade arquitetdnica nas fontes
sindticas: mencionam tetos e terracos de argila e palha passiveis de serem escavados (Mc 2,4),
bem como a escassez de comodos internos e a iluminagdo reduzida que exigia, por exemplo, 0
acendimento de candeias para encontrar moedas perdidas no pavimento (Lc 15,8). Nesse
sentido, os textos de Marcos, Mateus e Lucas exibem uma riqueza maior de detalhes quando
representam a realidade material da maioria subjugada do Império Romano. No entanto,
outros dados significativos emergem diante das ocorréncias que retratam as dindmicas
internas desse espaco: as fontes sinoticas registram uma cotidianidade perpassada por tensdes
sociais com as tradi¢cGes hegemonicas.

Diante disso, defendo que o0s usos desse espaco como praxis religiosa e ambito da
convivéncia cotidiana contribuiam para um deslocamento dos grandes centros de poder. Tal
espaco constituia um dos principais locais de reunides e atividades rituais do movimento
cristdo originario. Além de plataformas logisticas, aponto que as praticas da vivéncia
cotidiana doméstica permitiam aos sujeitos subverter, replicar, dialogizar e tensionar as
I6gicas hegemonicas de dominagdo. Essa situacdo pode ser observada a partir de
representacdo acerca de uma gestualidade da comensalidade inclusiva, da inobservancia de
certas obrigacdes filiais e da agéncia de pessoas subalternizadas no espaco doméstico - tais
como criangas, mulheres e pessoas escravizadas.

Nesse sentido, a partir de uma correlagdo sistematica entre esses indicios textuais e o
contexto sociocultural da Antiguidade Classica, considero ser possivel relacionar o espaco
doméstico do Cristianismo Originario com a cultura popular do Mediterraneo Antigo. O oikog
cristdo originario era perpassado por uma subalternidade arquitetbnica e por dimensdes
sociais inseridas no campo das relac6es de poder. Ao mesmo tempo, os dados revelam que as
representacfes da casa nos Evangelhos Sinoticos reproduzem uma dinamica fluida da cultura
popular antiga, estruturada a partir de um cenario interseccional: por um lado, as estruturas
arquitetbnicas das moradias precarizadas apontavam para limites fisicos de assimetrias de
poder; por outro, a vivéncia do cotidiano popular subvertia essas linhas por meio de tensdes

sociais e de trocas culturais.

Ao longo do presente capitulo, abordei as representacdes do espago doméstico a partir
dos Evangelhos Sindticos. Considero tratar-se de um locus apontado como eixo fundamental

para as dinamicas da cultura popular do Cristianismo Originario, principalmente porque era o
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cenario onde as experiéncias cotidianas e a agéncia de grupos sociais subalternizados
operavam. Nesse sentido, os Evangelhos Sinoéticos refletiram em suas narrativas as vivéncias
relacionadas ao ambito da casa, funcionando como um importante repertério indiciario dessa
cultura popular do movimento cristao originario.

Com o intuito de fornecer elementos histéricos e sociais para a abordagem das
variacOes representativas entre 0s sinoticos, apresentei, em um primeiro momento, as
situacOes de comunicacéo referentes a cada evangelho sindtico. A partir do referencial tedrico
da Andlise da Redacdo, destaquei que os Evangelhos de Marcos, Mateus e Lucas buscaram
reagir as situacdes existentes em suas comunidades, o que contribuiu para a formacao de uma
pluralidade de narrativas. Nesse sentido, apontei que cada uma dessas narrativas sinoticas
possui caracteristicas, estilos e interesses especificos.

Essa pluralidade de situagbes de comunicacdo vai desde a rusticidade da narrativa
marcana, passando pela estruturagdo institucional em Mateus e culminando na sofisticagéo
helenista e urbana de Lucas. O Evangelho de Marcos, por ser a primeira narrativa escrita,
possui um sentido de urgéncia; o Evangelho de Mateus traz preocupacdes em justificar o
movimento de Jesus a partir das tradi¢cdes hebraicas; por fim, o Evangelho de Lucas aponta
para uma tematica mais universalista, sugerindo uma abertura da dinamica de salvacao.

Em um segundo momento deste capitulo, investiguei os indicios textuais presentes nos
Evangelhos Sindticos sobre as representagdes do espaco doméstico cristdo originario.
Baseando-me no paradigma indiciario de Carlo Ginzburg, elaborei um inventario acerca das
seguintes ocorréncias nas narrativas sinoticas: dimensdes terminoldgicas (oikoc e oikia),
elementos da materialidade da casa (estruturas arquiteténicas, utensilios domeésticos e divisao
interna) e dindmicas sociais do espaco doméstico (gestualidade doméstica, agéncia de pessoas
marginalizadas e tensGes no ambito da casa). Tal inventario encontra-se disponibilizado no
Apéndice A desta tese.

Em seguida, busquei analisar esses indicios textuais sobre o espaco doméstico.
Primeiramente, observei que as nuances entre 0s termos oikoc € oixia € suas implicacdes
socioculturais. A narrativa lucana apresenta uma predominancia numérica das ocorréncias
desses termos e uma tendéncia em representar o espaco doméstico como instrumento de
expansdo da postura religiosa. O Evangelho de Marcos se destaca por ocorréncias que
utilizam o @mbito da casa como cenério narrativo imediato, colocando as revelacfes acerca da
figura de Jesus no interior da casa. Por fim, a tendéncia das ocorréncias mateanas indica uma

preocupacdo com a identidade do movimento cristdo originario.
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Com relacdo as representacdes sobre a materialidade arquiteténica, elenquei 0s
elementos dessa materialidade presente nas narrativas sinoticas e busquei tracar uma relagédo
com as discussdes arqueoldgicas sobre o espaco doméstico. Observei que os indicios textuais
trazem uma riqueza maior de detalhes quando as narrativas representam casas pertencentes a
grupos sociais menos abastados. A comparacdo entre esses indicios textuais e 0s vestigios
arqueoldgicos indica uma subalternidade arquitetonica: estruturas fisicas (tais como
fundacdes, paredes e teto) rdsticas e precarias, poucos comodos e iluminacdo interior
reduzida. No quadro das representacfes sindticas, apontei que o Evangelho de Lucas tende a
adaptar esses detalhes arquitetdnicos aos padrdes urbanos do mundo greco-romano.

Para completar a abordagem das representacdes do espaco doméstico nos Evangelhos
Sinoticos, debrucei-me sobre as dindmicas sociais referentes ao &mbito da casa. Uma das
principais gestualidades domésticas presentes nessas narrativas diz respeito & comensalidade.
Suas representacdes indicam que as interacdes a mesa sdo marcadas por tensdes sociais, onde
grande parte das narrativas traz cenas de refeicGes compartilhadas com sujeitos
marginalizados da sociedade. Tal gestualidade é marcada por uma dimensao inclusiva e de
igualdade a mesa. As representagdes das dindmicas sociais indicam também uma tendéncia de
reordenacdo do sistema do pater familias, ao retratar a agéncia de grupos marginalizados pela
hierarquia domestica - tais como, mulheres, criancas e pessoas escravizadas. Tais

representacdes indicam uma subversdo doméstica.
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6 CONCLUSAO

Ao encerrar 0 percurso analitico e exegético empreendido ao longo desta investigacao,
retorno ao ponto de partida que mobilizou as minhas inquietagOes intelectuais: a constatacao
de que o Cristianismo Originario, datado da primeira metade do século | d.C., emergiu
principalmente como um movimento de subalternidade social. Uma das principais dinamicas
mobilizadas como vivéncia cotidiana desse movimento diz respeito ao espaco domeéstico,
onde se desenvolveram importantes relagdes sociais e trocas simbolicas. Tal caracteristica
pode ser observada a partir de vérias representacdes dispersas pela literatura crista originaria,
sobretudo nos textos dos Evangelhos Sinoticos. Diante desse enquadramento socio-historico,
estabeleci como pergunta-problema central: De que forma as representacdes do espaco
doméstico produzidas pelo Cristianismo Originario e presentes nos Evangelhos Sin6ticos
dialogam com a cultura popular do Mediterrneo Antigo e sdo indicativas de uma
religiosidade arraigada nessas dinamicas culturais? Para responder a essa interrogacao, tracei
como objetivo geral analisar as configuragGes, 0s usos e as percepgdes do oixog nas narrativas
de Mateus, Marcos e Lucas, abordando suas func¢des socioecondmicas e rituais.

A partir dos resultados alcancados, apontei o oixoc do Cristianismo Originario como
locus fundamental para as expressdes populares empreendidas por esse movimento religioso.
Essa centralidade justifica-se, primeiramente, porque o ambito da casa constituia um dos
espacos principais para a praxis religiosa do movimento cristdo originario, contribuindo para
que a elaboracdo de sentidos dessa religiosidade se deslocasse dos grandes centros de poder
(representados sobretudo por templos, festividades publicas e praticas tidas como oficiais).
Segundo, considero que o ambiente habitacional configurava o local privilegiado no qual
grupos subalternizados ganhavam voz e agéncia para lidar, de forma criativa e conflitiva, com
a realidade cotidiana. Nesse sentido, defendi que o oikog cristdo originario niio era um cendrio
neutro e passivo, mas configurava-se como um microcosmo relacional no qual sujeitos
anbnimos e marginalizados — tais como artesdos, lavradores, mulheres livres e pessoas
escravizadas — performavam sua propria agéncia e ressignificavam suas experiéncias
cotidianas de fé em detrimento de estruturas hegeménicas.

A relevancia deste estudo ancora-se diretamente no preenchimento de uma escassa
producdo académica que identifiquei no seio do campo de pesquisa do Novo Testamento. Ao
mapear o estado atual do conhecimento, reconheci que as abordagens socioldgicas das dltimas
décadas trouxeram avangos ao inserir 0 movimento religioso em seu contexto historico e
social (MEEKS, 2011; CHEVITARESE; CORNELLI, 2007; ARENS, 2008; HORSLEY;
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HANSON, 1995; NOGUEIRA, 2015). Contudo, ha uma incipiente producdo no que tange a
perspectivas direcionadas a articulagcdo tedrica de categorias e temas da cultura popular
(NOGUEIRA, 2018; OPORTO, 2009). Com relacdo aos estudos focados especificamente na
anélise do espaco doméstico como traco da cultura popular, pude constatar uma escassez
ainda maior de investigagdes, sendo que grande parte dessas analises se preocupa com a
caracterizacdo institucional da 'igreja domestica’ (cf. ADAMS, 2013; OSIEK; BALCH, 1997).

Com o objetivo de sanar essa dupla lacuna investigativa, busquei problematizar as
posturas que relacionam o Cristianismo Originario estritamente as macroestruturas de poder.
Dialogando com as balizas de Paulo Nogueira (2018) e Santiago Guijarro Oporto (2009),
fundamentei a relevancia deste trabalho ao destacar que o didlogo entre a memoria de/sobre
Jesus e a cultura do povo simples operou-se principalmente na cotidianidade do espaco
doméstico, compreendido como um microcosmos complexo e inserido nas assimetrias de
poder de seu contexto historico. Nesse sentido, direcionei meus esfor¢os para preencher o
hiato analitico que negligenciava a articulacdo sistematica entre a habitacdo e a categoria de
cultura popular.

Para viabilizar essa investigacdo, adotei uma perspectiva hermenéutica e exegética
baseada nas premissas metodoldgicas da Nova Historia Cultural. Entendo que as fontes
literarias neotestamentarias ndo séo relatos diretos das dimensdes fisicas e sociais do espaco
doméstico cristdo originario, o que exigiu de minha parte um instrumental analitico refinado
que possibilitasse a abordagem dessas representacOes. Nesse sentido, articulei o modelo
historiografico de Carlo Ginzburg (1991), elegendo o paradigma indiciario como referencial
tedrico-metodoldgico central da tese. Compreendo que o método ginzburguiano funcionou,
nesta pesquisa, como uma ferramenta de escavacao textual, o que permitiu tratar os residuos
lexicais, as lacunas narrativas e os detalhes materiais acerca do &mbito da casa - presentes nos
Evangelhos de Marcos, Mateus e Lucas - como indicios textuais da cultura popular.

A partir de uma sistematizacdo das compreensdes da Nova Historia Cultural acerca da
categoria analitica de cultura popular, observei que essa expressdao é marcada por disputas
epistemoldgicas. Alinhado ao modelo ginzburguiano, apontei algumas caracteristicas desse
constructo: (i) trata-se de um sistema simbolico proprio de camadas sociais desfavorecidas em
um dado contexto histérico e social; (ii) hd um processo de influéncias reciprocas entre a
cultura considerada da elite e a cultura articulada por grupos subalternizados (fenémeno
denominado de circularidade cultural). Tal compreensdo permitiu-me discutir que as
dindmicas culturais devem estar situadas no campo das relacdes de poder. Ou seja, essa chave

de leitura ndo se restringe a um mero inventario de expressbes atribuidas aos setores
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marginalizados, mas deve atentar para as relacbes de poder relativas ao periodo histérico
investigado.

Na abordagem que apresentei sobre os dados arqueoldgicos referentes a arquitetura
doméstica greco-romana, apontei o ambito do oixoc - definido como uma unidade
socioecondmica que abrangia o edificio fisico, a familia e os dependentes - como uma
importante instituicdo de poder da Antiguidade Classica. No exame da cultura material urbana
do século I d.C. e inicio do século Il d.C., amparado nos vestigios arqueoldgicos de Pompeia,
Herculano e Ostia, demonstrei como as assimetrias socioecondmicas se traduziam na
arquitetura habitacional. Nesse periodo histérico, a domus aristocratica ndo se restringia a
mera funcdo habitacional, mas sua estrutura arquitetbnica e social operava como um
mecanismo de afirmacdo do poder sociopolitico do pater familia. JA& as moradias dos
estamentos subalternizados eram precérias e fundamentalmente funcionais, mas nao deixavam
de ser atravessadas por estratégias de sobrevivéncia nesse campo de relagGes de poder.

Identifiquei que a grande maioria dos habitantes das areas urbanas vivia em recintos
confinados e precarios das insulae, amontoados acima ou atrds das tabernae e também nas
areas marginalizadas das domus aristocraticas. Com relacdo as insulae, apontei que a caréncia
cronica de infraestrutura basica forcava uma coletivizacdo das vivéncias do cotidiano. O
transito diario por essas dependéncias e o uso compartilhado de patios internos, pocos e
tabernae transformavam a moradia precarizada em um espago fluido de intersecgéo, trocas
econdmicas e circulagdo simbdlica. Uma vez definido que o movimento do Cristianismo
Originario era formado, em sua grande maioria, por pessoas oriundas das camadas menos
favorecidas da sociedade, defendi que esses arranjos arquitetdnicos podem ser considerados
como possiveis tipos de habita¢cdes do movimento cristdo originario.

Conforme discutido na delimitacdo tedrico-conceitual da categoria analitica
mobilizada nesta tese, a definicdo dos tipos possiveis de habitacdo do Cristianismo Originario
ndo é suficiente para a abordagem da relacdo entre esse movimento religioso e a nocdo de
cultura popular. Nesse sentido, torna-se necessario compreender como essas dindmicas
estavam inseridas no campo das relagcdes de poder, ou seja, como esses ambientes domésticos
refletiam e moldavam a vivéncia de sujeitos subalternizados. Atraves dessa perspectiva,
defendi que os usos desse espaco como praxis religiosa - constituindo um dos principais
locais de reunides e atividades rituais desse movimento - contribuiam para um deslocamento
dos grandes centros de poder. Além de constituirem plataformas logisticas, apontei que as
praticas da vivéncia cotidiana doméstica permitiam aos sujeitos subverter, replicar, dialogizar

e tensionar as ldgicas hegeménicas de dominacdo. O ambito da casa era também um local
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privilegiado para a agéncia das camadas desfavorecidas, a exemplo das praticas de apoio
mutuo (como a hospitalidade direcionada a itinerantes) e da atuacdo desempenhada por
mulheres e pessoas escravizadas nesses recintos.

Transpondo esses achados arqueoldgicos e essa discussdo conceitual para o exame
literario das fontes sindticas (cujo inventario lexical e estatistico sistematizei no Apéndice A
deste trabalho), investiguei as representacfes do espaco doméstico em Marcos, Mateus e
Lucas. Valendo-me do olhar indiciario e microscopico proposto por Ginzburg, rastreie o texto
sindtico ndo em busca de grandes discursos doutrinarios, mas sim atras de pistas marginais
sobre a materialidade do ambito da casa e sobre as dindmicas sociais - a iluminagcdo dos
comodos, o pavimento das habitagdes, as estruturas arquitetbnicas, o teto e o terraco, a
presenca de pessoas escravizadas no servigo domestico, as tensdes familiares. Foi a correlacdo
sistematica entre esses indicios mindsculos e o contexto sociocultural da Antiguidade que
permitiu a reconstrucdo historica da dinamica popular subjacente as narrativas sinoticas.

Os dados revelam que as representacdes da casa nos Evangelhos reproduzem uma
dindmica performatica e fluida da cultura popular antiga. Primeiramente, investiguei as
ocorréncias terminoldgicas de oikog e oixia. As implicagdes dessas incidéncias apontam para
as situacdes de comunicacdo das narrativas sinéticas: ha uma predominancia numérica em
Lucas e uma tendéncia em representar a casa como instrumento de expansdo da postura
religiosa; em Marcos, as ocorréncias utilizam o espa¢o doméstico como cenario narrativo
imediato, onde as revelagdes acerca da figura de Jesus ocorrem; jA em Mateus, essas
ocorréncias indicam uma preocupacdo com a identidade do movimento cristdo originario.

No segundo momento investigativo desses indicios textuais discuti as representagdes
sobre a materialidade arquitetonica e sobre as dinamicas sociais. Com relacdo a estrutura
fisica, observei que os indicios trazem uma riqueza maior de detalhes quando as narrativas
sindticas representam casas pertencentes a grupos subalternizados. A comparacao entre esses
indicios textuais e 0s vestigios arqueoldgicos indica uma subalternidade arquitetdnica:
estruturas rasticas e precarias, poucos comodos e iluminagdo interior reduzida. Com relagao
as ocorréncias sobre as dinamicas sociais, destaquei que grande parte dessas representaces
apontam para tensdes sociais com a tradicdo hegemonica de seu contexto historico, a agéncia
de grupos marginalizados pela hierarquia doméstica. Tais representacGes indicam que as
dindmicas sociais eram perpassadas em grande medida por uma subversdo doméstica. Nesse
sentido, interpreto que os indicios do texto sin6tico expdem como 0s grupos subalternizados

confrontavam criativamente a escassez material do ambiente doméstico, ressignificando o
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abrigo precarizado em plataformas autdnomas de rito, fracdo do péo e resisténcia comunitaria
perante as estruturas hegeménicas de dominacao.

Considero que tais indicios textuais presentes nos Evangelhos Sinoticos apontam para
0 oikog cristdo originario como locus fundamental de uma religiosidade arraigada na cultura
popular de seu contexto histérico. Essa realidade evidencia-se a partir de duas frentes:
primeiramente, porque as representacfes da materialidade domestica presentes nos textos
sindticos aproximam-se de um ambiente habitacional marcado pela precariedade de estruturas
fisicas; em segundo lugar, porque os Evangelhos de Marcos, Mateus e Lucas refletiram, em
suas narrativas, dindmicas da casa caracterizadas por tensdes sociais com as tradi¢des
hegeménicas, retratando a agéncia de sujeitos subalternizados e, inclusive, a ocorréncia de
subversbes com relacdo ao espaco doméstico.

Nesse sentido, destaco que a principal contribuicdo desta tese para o campo de estudo
do Cristianismo Originario e da Ciéncia da Religido reside na articulacdo do conceito de
cultura popular com o espa¢o doméstico desse movimento religioso. Demonstrei que as linhas
culturais da dominagdo imperial e sacerdotal nem sempre se sustentavam na préatica social da
casa cristd originéria, pois as barreiras arquitetonicas, embora claras, tornavam-se tensas e
dialégicas no que tange a partilha de simbolos, experiéncias e agéncia. Ademais, esta
investigacdo cumpre um papel programéatico no ambito do Programa de Pds-Graduagdo em
Ciéncia da Religido da Universidade Federal de Juiz de Fora (PPCIR/UFJF), contribuindo
para uma linha de pesquisa exegética e de historia social da Antiguidade em um ambiente
académico com uma producao tradicionalmente pontual nesse recorte.

Reconheco, contudo, as limitacbes inerentes a este estudo, circunscrito
primordialmente as narrativas dos Evangelhos Sin6ticos e aos dados arqueoldgicos. Diante
disso, recomendo que as investigages futuras expandam, sobretudo, a categoria da
interseccionalidade espacial para outros documentos da literatura cristd originaria do Novo
Testamento. Defendo que investigar as raizes das representacGes neotestamentarias através da
perspectiva analitica da cultura popular e da micro-histéria € um compromisso académico que
ndo se esgota neste volume, mas abre uma rampa de langamento para problematizar, com
rigor cientifico, os anacronismos, os exclusivismos e 0s usos ideologicos contemporaneos que
ainda reverberam em nosso debate publico atual.

Acredito que minha pesquisa pode contribuir sistematicamente para o fomento de
novas questdes acerca do campo de estudos do Cristianismo Originario. Assumo, portanto, o
desfecho desta tese ndo como um ponto final, mas como um convite rigoroso para continuar

escavando os residuos e as fissuras da cultura material e literaria relacionados ao movimento
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cristdo originario, extraindo dos siléncios do passado a forca perene de vozes que a historia
dos vencedores tentou calar. Para tanto, tal como evocado na epigrafe desta obra, torna-se
preciso assumir um compromisso com as memorias fragmentadas dessas pessoas anénimas,

guardids das histdrias.



148

REFERENCIAS

FONTES

ATOS DE ANDRE. Introducdo e notas de Jonas Machado. Traducéo de Cecilia de Faria G.
Machado e Jonas Machado. Sdo Paulo: Paulus, 2020. (Colecdo Apdcrifos do Novo
Testamento).

BIBLIA. Grego e Latim. Novum Testamentum Graece et Latine. Nestle-Aland. Editado
por Barbara e Kurt Aland et al. 28. ed. Stuttgart: Deutsche Bibelgesellschaft, 2014.

BIBLIA. Portugués. Biblia de Jerusalém. Nova edicdo, revista e ampliada, Sdo Paulo:
Paulus, 2002.

EVANGELHO de Tomé. In: MORALDI, Luigi (org.). Evangelhos apdécrifos. Rio de Janeiro:
Paulus, 1999.

ORIGENES. Contra Celso. Traduc3o de Orlando dos Reis. S&o Paulo: Paulus, 2004.

PADRES APOSTOLICOS: Clemente de Roma, Inacio de Antioquia, Policarpo de Smirna,
O Pastor de Hermas, Carta de Barnabé, Papias, Didaqué. Organizacdo de Roque Frangiotti.
Traducdo de Ivo Storniolo e Euclides M. Balancin. Sdo Paulo: Paulus, 1995. (Colecédo
Patristica).

VITRUVIO. Tratado de arquitetura. Traducdo de M. Justino Maciel. Sdo Paulo: Martins
Fontes, 2007.

DICIONARIOS E OBRAS TECNICAS

BAILLY, Anatole. Dictionnaire grec-francais. Rédaction des articles par Louis Séchan et
Pierre Chantraine. 16. ed. Paris: Hachette, 1950.

BERGER, Klaus. As Formas Literarias do Novo Testamento. Sdo Paulo: Loyola, 1998.

BROWN, Colin. The New International Dictionary of New Testament Theology. Grand
Rapids: Zondervan Corporation; Devon: The Paternoster Press, 1976.

DANKER, Frederick W; GRINGRICH, Wilbur. Léxico do Novo Testamento
Grego/Portugués. Sao Paulo: Edi¢bes Vida Nova, 1993.

DUNN, Jackie; DUNN, Bob. Herculaneum in pictures: destruction and re-discovery.
Herculaneum. [S.1.], 2023. Disponivel em: https://herculaneum.uk. Acesso em: 13 out. 2025.

DUNN, Jackie; DUNN, Bob. Pompeii in pictures: a complete photographic record of
Pompeii. [S.l.], 2024. Disponivel em: https://pompeiiinpictures.com. Acesso em: 13 out.
2025.

LOUW, Johannes; NIDA, Eugene (Ed.). Léxico Grego-Portugués do Novo Testamento:
baseado em dominios semanticos. Barueri: Sociedade Biblica do Brasil, 2013.



149

WEGNER, Uwe. Exegese do Novo Testamento: manual de metodologia. Sdo Paulo:
Paulus, 1998.

OBRAS EM GERAL

ABREU, Martha. Cultura popular, um conceito e varias historias. In: ABREU, Martha;
SOIHET, Rachel. Ensino de Histdéria, Conceitos, Tematicas e Metodologias. Rio de
Janeiro: Casa da Palavra, 2003, p. 83-102.

ABREU, Martha. Religiosidade popular, problemas e historia. In: LIMA, Lana Lage da
Gama. (Org.). Historia e religido. Rio de Janeiro: FAPERJ: Mauad, 2002. p. 83-90

ABREU, Vitor de Oliveira. O estudo literario do Novo Testamento: géneros literarios nos
contextos do Cristianismo Primitivo. Revista Jesus Historico e sua Recepcéo, v: 8, 2012, p.
63-74.

ACOCELLA, Alfonso. Stile Laterizio Il. | laterizi cotti fra Cisalpina e Roma. Media MD,
2013, pp. 76.

ADAMS, Edward. The Earliest Christian Meeting Places: Almost Exclusively Houses?
London: Bloomsbury T&T Clark, 2013.

AGUIRRE, Rafael. La casa como estrutura base del cristianismo primitivo. Estudios
Eclesiasticos, v. 59, n. 228, p. 27-51, 1984.

ALARCAOQ, J. Introducéo ao estudo da casa romana. Coimbra: Instituto de Arqueologia,
Faculdade de Letras, Universidade de Coimbra, 2013.

ALONSO, Leandro Seawright. Jesus Narrativo: oralidade cristd entre historia, memoria e
mitica. Plura — Revista de Estudos da Religido, vol. 3, n° 1, 2012, p. 130-148.

ARENS, Eduardo. Asia Menor nos tempos de Paulo, Lucas e Jodo. S&o Paulo: Paulus,
2008.

AUNE, David Edward. Form Criticism. In: AUNE, David Edward. The Blackwell
Companion to the New Testament. Ed. Wiley-Blackwell, 2010.

BAKHTIN, M. Estética da criacdo verbal. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1992.

BAKHTIN, Mikhail. A cultura popular na Idade Média e no Renascimento: o contexto de
Francois Rabelais. Sdo Paulo: Hucitec, 1987.

BALCH, David L. Paulo, as Familias e as Casas. In. SAMPLEY, J. Paul (Org.). Paulo no
mundo grego-romano: um compéndio. S&o Paulo: Paulus, 2008

BARROS, José¢ D’Assungdo. A Nova Historia Cultural - consideragdes sobre 0 seu universo
conceitual e seus dialogos com outros campos histéricos. Cadernos de Histdria, v.12, n° 16,
2011, p.38 — 63.

BATISTA, Antonio Augusto Gomes; GALVAO, Ana Maria de Oliveira. Oralidade e escrita:
uma revisdo. Cadernos de Pesquisa, v. 36, n. 128, p. 403-432, maio/ago., 2006.



150

BERGER, Peter. O dossel sagrado: elementos para uma teoria socioldgica da religido. Sdo
Paulo: Paulus, 1985.

BERGER, Peter. Os multiplos altares da modernidade: rumo a um paradigma da religido
numa época pluralista. Petropolis, RJ: Vozes, 2017.

BLOCH, Marc. Apologia da Historia ou o oficio do historiador. Rio de Janeiro: Jorge
Zahar Ed, 2001.

BOOMERSHINE, Thomas E. Jesus of Nazareth and the Watershed of Ancient Orality and
Literacy. In: DEWEY, Joanna (Ed.). Orality and Textuality in Early Christian Literature.
Semeia 65. Atlanta: Society of Biblical Literature, 1995.

BOURDIEU, Pierre. Vocé disse "popular"?. Revista Brasileira de Educacéo, n. 01, p. 16-
26, 1996.

BOWMAN, Alan K.; WOOLF, Greg (Org.) Cultura escrita e poder no mundo antigo. Séo
Paulo: Editora Atica, 1998.

BOWMAN, Alan K.; WOOLF, Greg. Cultura escrita e poder no mundo antigo. In:
BOWMAN, Alan K.; WOOLF, Greg (Org). Cultura escrita e poder no mundo antigo. Séo
Paulo: Editora Atica, 1998.

BRANDAO, Carlos Rodrigues. Introducdo. Os deuses do povo: um estudo sobre a religido
popular. Uberlandia: EDUFU, 2007.

BRANICK, Vincent. A igreja doméstica nos escritos de Paulo. Sdo Paulo: Paulus, 1994.
BROX, Norbert. Historia de la Iglesia Primitiva. Barcelona: Editorial Herder, 1986.

BUARQUE, Virginia A. Castro. A especificidade do religioso: um dialogo entre
historiografia e teologia. Projeto Historia, n. 37, dez. 2008, p. 53-64.

BURKE, Peter. Cultura popular na ldade Moderna: Europa 1500-1800. S&do Paulo:
Companhia das Letras, 2010.

BURKE, Peter. O que € Histdria Cultural?. Rio de Janeiro: Zahar, 2005.

BURRIDGE, Richard. Historical Survey. In: BURRIDGE, Richard. What are the Gospels?
A comparison with Graeco-Roman Biography. Cambridge: Cambridge University Press,
1992.

CARNEIRO, Marcelo. Os evangelhos sinoticos: origens, memoria e identidade. S&o Paulo:
Fonte Editorial, Edi¢Ges Terceira Via, 2016.

CARSON, D. A., MOO, Douglas J, MORRIS, Leon. Introducdo ao Novo Testamento. S&o
Paulo: Vida Nova, 1997.

CARTER, Warren. Matthew and the Gentiles: individual conversion and/or systemic
transformation? Journal for the Study of the New Testament, 26. 3 (2004), p. 259-282.

CARVALHO, José Carlos. A interpretacdo e os sentidos da Sagrada Escritura. O contributo
de Paul Ricoeur. Didaskalia. v. 34, fasc. 1, 2004, p. 35-78.



151

CASALEGNO, Alberto. Missdo e inter-relacionamento humano: no envio dos setenta e dois e
em outros textos lucanos. In: Perspectiva Teoldgica, 26, 1994.

CAVALCANTI, Juliana Batista. Os cultos e edificios religiosos da Wall Street: interacGes
culturais entre cristdos, judeus e mitraistas (Dura-Europos, Siria, século I11). 2021. Tese
(Doutorado em Histéria Comparada) — Programa de Pds-Graduacdo em Histéria Comparada,
Instituto de Historia, Universidade Federal do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2021.

CERTEAU, Michel de. A invencdo do cotidiano: artes de fazer. Petropolis, RJ: Vozes, 2014.

CHARTIER, Roger, “Cultura popular”: revisitando um conceito historiografico. Revista
Estudos Historicos (Rio de Janeiro), vol. 8, n. 16 (1995), p. 179-180.

CHARTIER, Roger. A Histéria Cultural entre préticas e representacdes. Rio de Janeiro:
Bertrand Brasil, 1990, p. 13-28.

CHARTIER, Roger. Defesa e ilustracdo da nogéo de representacdo. Fronteiras, Dourados,
MS, v. 13, n. 24, p. 15-29, jul./dez., 2011.

CHARTIER, Roger. O mundo como representacdo. Estudos Avanc¢ados, 11(5), 1991.

CHEVITARESE, André L., CORNELLI, Gabriele & SELVATICI, Monica. (Orgs.) Jesus de
Nazaré: Uma Outra Histéria. Sdo Paulo: Annablume, 2006.

CHEVITARESE, André L., CORNELLI, Gabriele. A descoberta do Jesus Histdrico. Sdo
Paulo: Paulinas, 2009.

CHEVITARESE, André L.; CORNELLI, Gabriele. Judaismo, cristianismo e helenismo:
ensaios acerca das interacfes culturais no Mediterrdneo Antigo. S&o Paulo: Annablume;
Fapesp, 2007.

CHEVITARESE, André Leonardo. Cristianismo e Império Romano. In: SILVA, Gilvan
Ventura; MENDES, Norma Musco (org.) Repensando o Império Romano: Perspectiva
Socioecondmica, Politica e Cultural. Vitoria: EDUFES, p. 161-173, 2006.

CHEVITARESE, André. Entrevista com André Leonardo Chevitarese: um novo olhar sobre o
estudo do Jesus Historico e do Paleocristianismo. Romanitas — Revista de Estudos
Grecolatinos, n.1, p. 5-12, 2013.

CLEMENT, Olivier. Os misticos cristdos dos primeiros séculos. Fontes: textos e
comentarios. Juiz de Fora: Edi¢bes Subiaco, 2003.

CORASSIN, Maria Luiza. Bacchanalia na Republica Romana. In: Letras Classicas, n.6, p.
145-159, 2002.

CORNELLI, Gabriele. A magia de Jesus. In: CHEVITARESE, André L., CORNELLI,
Gabriele & SELVATICI, Monica. (Orgs.) Jesus de Nazaré: Uma Outra Histéria. Sdo Paulo:
Annablume, 2006.

CORNELLI, Gabriele. Metodologia e resultados atuais na busca pelo Jesus Historico. In:
CHEVITARESSE, André L.; CORNELLI, Gabriele & SELVATICI, Monica. (Orgs.). Jesus
de Nazaré: Uma outra historia. Sdo Paulo: Annablume, 2006.



152

COUTO, Mia. O mapeador de auséncias. Sdo Paulo: Companhia das Letras; Porto Alegre:
TAG Experiéncias Literarias, 2021

CRENSHAW, Kimberlé. Demarginalizing the intersection of race and sex: a Black feminist
critique of antidiscrimination doctrine, feminist theory and antiracist politics. University of
Chicago Legal Forum, Chicago, v. 1989, n. 1, p. 139-167, 19809.

CROSSAN, John Dominic. Jesus Historico: a Vida de um Camponés Judeu Mediterraneo.
Rio de Janeiro: Imago, 1994.

CROSSAN, John Dominic. Jesus: uma biografia revolucionaria. Rio de Janeiro: Imago,
1995.

CROSSAN, John Dominic. O nascimento do Cristianismo: 0 que aconteceu nos anos que se
seguiram a execucdo de Jesus. Sdo Paulo: Paulinas, 2004.

CROSSAN, John Dominic. Texto e contexto na metodologia dos estudos sobre o Jesus
Histdrico. In: CHEVITARESSE, André L.; CORNELLI, Gabriele & SELVATICI, Monica.
(Orgs.). Jesus de Nazaré: Uma outra histéria. Sdo Paulo: Annablume, 2006.

CROSSAN, John Dominic; REED, Jonathan L. Em busca de Jesus: debaixo das pedras,
atras dos textos. Sdo Paulo: Paulinas, 2007.
CUCHE, Denys. A nocédo de cultura nas ciéncias sociais. Bauru: EDUSC, 1999.

DABDAB TRABULSI, J. A. Sobre a “autonomia” da “cultura popular” no mundo antigo.
LPH Revista de Historia, Ouro Preto, v. 1, p. 108-110, 1990.

DANIEL-ROPS, Henri. A Igreja dos Apostolos e dos Martires. Sdo Paulo: Quadrante,
2014.

DEWEY, Joanna. Textuality in na oral culture: a survey of the Pauline Tratidions. In.:
DEWEY, Joanna (Ed.). Orality and Textuality in Early Christian Literature. Semeia 65.
Atlanta: Society of Biblical Literature, 1995.

DOMINGUES, Petronio. Cultura popular: as constru¢cbes de um conceito na producgédo
historiogréafica. In: Historia (Sao Paulo) v.30, n.2, p. 401-419, ago/dez, 2011.

DONINI, A. Historia do Cristianismo das Origens a Justiniano. Lisboa: Edi¢Ges 70, 1980.

DULING, Dennis. The Gospel of Matthew. In: AUNE, David Edward. The Blackwell
Companion to the New Testament. Ed. Wiley-Blackwell, 2010.

ESLER, Philip Frances. Community and Gospel in Luke-Acts. The social and political
motivations of Lucan theology. Cambridge: Cambridge University Press, 1987.

FACCIN, Débora. A importancia da oralidade na difusdo do Cristianismo Primitivo: uma
analise segundo o livro Atos dos Apostolos e as Epistolas paulinas. Revista Alétheia —
Estudos sobre Antiguidade e Medievo, n. 1, jan/jul, 2017, p. 78-90.

FARIA, Lair Amaro dos Santos. Quem vos ouve, ouve a mim: a trajetéria de uma pesquisa.
Revista Jesus Historico e sua Recepcao, v. 8, 2012, p. 32-42.



153

FAVERSANI, F. Cultura popular e classicismo. LPH Revista de Historia, Ouro Preto, v. 4,
p. 26-35, 1994.

FERRANDO, Miguel Angel. La mision de los discipulos de Jesus. Teologia e Vida, vol.
XXXI, p. 121-131, 1990

FERREIRA, Amauri Carlos; SENRA, Flavio. Tendéncia interdisciplinar das Ciéncias da
Religido no Brasil: o debate epistemoldgico em torno da interdisciplinaridade e o paralelo
com a constituicdo da area no pais. Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz
de Fora, v. 15, n. 2, p. 249-269, 2012.

FINLEY, Moses I. Escravidao antiga e ideologia moderna. Rio de Janeiro: Graal, 1991.

FITZMYER, Joseph. El Evangelio Segun Lucas. Tomo IIl. Madrid: Ediciones Cristandad,
1987.

FLORENZANO, Maria Beatriz B. O mundo antigo: economia e sociedade (Grécia e
Roma). Séo Paulo: Brasiliense, 2012. (p. 108)

FORSDYKE, Sara. Slaves tell tales: and other episodes in the politics of popular culture
in ancient Greece. Princeton University Press, 2012.

FOX, Robin Lane. Cultura escrita e poder nos primordios do cristianismo. In.. BOWMAN,
Alan K.; WOOLF, Greg. Cultura escrita e poder no mundo antigo. Sao Paulo: Editora
Atica, 1998.

FRADE, Maria de Cascia. Evolucdo do conceito de folclore e cultura popular. In: Anais do
10° Congresso Brasileiro de Folclore. Recife: Comissdo Nacional de Folclore, Sdo Luis:
Comissdo Maranhense de Folclore, 2004, p. 40-50.

FREDERICO, Danielle Lucy Bésio. Primeiras comunidades cristds sob o olhar da
Hermenéutica dos espacos. Revista Caminhando, v. 26, p. 1-21, jan./dez., 2021

FUNARI, Pedro Paulo Abreu. A caricatura grafica e o ethos popular em Pompéia. Classica-
Revista Brasileira de Estudos Classicos, p. 117-138, 1992.

FUNARI, Pedro Paulo Abreu. Cultura popular na antiguidade cléssica. 2. ed. Sdo Paulo:
Contexto, 1996.

FUNARI, Pedro Paulo. A vida quotidiana na Roma Antiga. So Paulo: Annablume, 2003.

FUNARI, Pedro Paulo. Grécia e Roma. Sdo Paulo: Contexto, 2015.

GADAMER, Hans-Georg. Experiencia estética y experiencia religiosa. In: GADAMER,
Hans-Georg. Estética y hermenéutica. Madrid: Tecnos, 1964, p. 139-152.

GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica
filoséfica. Petropolis: Vozes, 1997.

GIBELLINI, Rosino. A teologia do Século XX. Sdo Paulo: Edi¢6es Loyola, 2002.



154

GIDWANI, V. Subalternity. In: KOBAYASHI, A. (ed.). International Encyclopedia of
Human Geography. Amsterdam: Elsevier, 2009, p. 65-71.

GILHUS, Ingvild Selid. Hermeneutics. In: STAUSBERG, Michael; ENGLER, Steven
(Eds.). The Routledge Handbook of Research Methods in The Study of Religion. New
York: Routlegde, 2011.

GINZBURG, Carlo. O queijo e os vermes: o cotidiano e as ideias de um moleiro
perseguido pela inquisi¢cdo. S&o Paulo: Companhia das Letras, 2006.

GINZBURG, Carlo. Raizes de um paradigma indiciario. In: Mitos, Emblemas e Sinais.
Morfologia e Histdria. Sdo Paulo: Cia. das Letras, 1991.

GLOSSARIO CEALE: termos de alfabetizacdo, leitura e escrita para educadores. Belo
Horizonte, MG: UFMG, 2014. Disponivel em:
<http://ceale.fae.ufmg.br/app/webroot/glossarioceale/verbetes/oralidade>Acesso em: 03 jul.
2019.

GOODMAN, Martin. Textos, escribas e poder na Judeia romana. In.. BOWMAN, Alan K;
WOOLF, Greg. Cultura escrita e poder no mundo antigo. S&o Paulo: Editora Atica, 1998.

GOODY, Jack. A légica da escrita e a organizacgado da sociedade. Lisboa: Edi¢bes 70, 1986.
GOODY, Jack; WATT, lan. As consequéncias do letramento. Sdo Paulo: Paulistana, 2006.

GREGORI, Alessandro Mortaio. Comunicacao visual na antiguidade crista: a construcao
de um discurso imagético do Ante Pacem ao Tempora Christiana (s. 11l ao VI).
Dissertacdo (Mestrado em Arqueologia) — Museu de Arqueologia e Etnologia, Universidade
de S&o Paulo. Séo Paulo, p.461, 2014.

GRIG, Lucy (Ed.). Popular culture in the ancient world. Cambridge University Press,
2016.

GUARINELLDO, Luiz Norberto. Histéria Antiga. Sdo Paulo: Contexto, 2020. (p. 174)

GUARINELLO, Norberto Luiz. Modelos tedricos sobre a cidade do Mediterraneo antigo. In:
FLORENZANO, Maria Beatriz Borba; HIRATA, Elaine Farias Veloso (orgs.). Estudos
sobre a cidade antiga. Séo Paulo: Edusp, 2009.

GUIJARRO, Santiago. Domestic space, family relationships and the social location of the Q
People. Journal for the Study of the New Testament, v. 27, n. 1, p. 69-81, 2004.

GUIJARRO, Santiago. Reino y familia en conflicto: una aportacion al estudio del Jesus
historico. Estudios Biblicos, Vol., LVI, Cuaderno 4, 1998.

GUIJARRO, Santiago. The Family in First-Century Galilee. In: Halvor Moxnes (ed.),
Constructing Early Christian Families. London: Routledge, p. 42-65, 1997.

HALL, Stuart. Notas sobre a desconstru¢do do “popular”. Da didspora: identidades e
mediag0es culturais. Belo Horizonte: UFMG, 2003, p. 247-264.

HARNACK, Adolf von. O que é cristianismo? Sdo Paulo: Reflexdo, 2014.


http://ceale.fae.ufmg.br/app/webroot/glossarioceale/verbetes/oralidade

155

HAVELOCK, Eric. A equacdo da oralidade-cultura escrita; uma férmula para a mente
moderna. In: OSLON, David; TORRANCE, Nancy. Cultura escrita e oralidade. Séo Paulo:
Editora Atica, 1995.

HOBSBAWM, Eric. Historia de baixo para cima. In. HOBSBAWM, Eric. Sobre Historia.
Séo Paulo: Companhia das Letras, 1998. p. 216-231.

HORSLEY, R. A. (Org.). Paulo e o império: religido e poder na sociedade imperial. Sdo
Paulo: Paulus, 2004b.

HORSLEY, Richard A.; HANSON, John S. Bandidos, profetas e messias: movimentos
populares no tempo de Jesus. Paulus, 1995.

HORSLEY, Richard. Jesus e o Império. O reino de Deus e a nova desordem mundial. S&o
Paulo: Paulus, 2004a.

HORSLEY, Richard; SILBERMAN, Neil Asher. A Mensagem e o Reino. Sdo Paulo:
Edigdes Loyola, 2000.

IZIDORO, José Luiz. Interacdo, conflitos e desafios na identidade do Cristianismo Primitivo.
Revista Brasileira de Historia das Religibes, ano I, n. 1, p. 64-75, 2008.

JAEGER, Werner. Cristianismo Primitivo e Paidéia Grega. Lisboa: Edi¢des 70, 1991.

JOLY, Fabio Duarte. O Mediterraneo antigo. In: LOPES, Marcos Anténio (Org.). Fernand
Braudel: tempo e histdria. Rio de Janeiro: Editora FGV, 2003, p. 141-150.

KELBER, Werner H. The oral and written gospels: the hermeneutics of speaking and
writing in the synoptic tradition Mark, Paul and Q. Philadelphia: Fortress Press, 1983.

KELBER, Werner H. Jesus and Tradition: Words in Time, Words in Space. In: DEWEY,
Joanna (Ed.). Orality and Textuality in Early Christian Literature. Semeia 65. Atlanta:
Society of Biblical Literature, 1995.

KOESTER, Helmut. Introducdo ao Novo Testamento: histéria e literatura do cristianismo
primitivo. Volume 2. Sdo Paulo: Paulus, 2005.

KOESTER, Helmut. Written Gospels or Oral Tradition? Journal of Biblical Literature, vol.
113, n. 2, 1997.

KUMMEL, Werner George. The formation of the New Testament. In: KUMMEL Werner
George . Introduction to the New Testament. New York: 17 Editon, 1975.

KUSCHNIR, Karina. Bakhtin, Ginzburg e a cultura popular. Cadernos de Campo, n° 3, 1993
(p. 76-88).

LEAO, Silvia Lopes Carneiro. Domus real x domus ideal: consideragdes sobre a casa urbana
da antiga Roma. Revista 5% arquitetura+ arte. Sdo Paulo. Vol. 1, n. 15 (jan./jul. 2018), 26
p., 2018.



156

LEONEL, Jodo. «Casa» como cenario no Evangelho de Mateus: ficcionalizacdo e recepcao.
Via Spiritus: Revista de Histdria da Espiritualidade e do Sentimento Religioso, n. 26, p.
185-206, 2019.

LEONEL, Jodo. Mateus, o evangelho. S&do Paulo: Pia Sociedade de Sdo-Editora Paulus,
2014,

MACDONALD, Margaret; MOXNES, Halvor. Domestic Space and Families in Early
Christianity: Editors’ Introduction. Journal for the Study of the New Testament, v. 27, n. 1,
p. 3-6, 2004.

MACK, B. L. O Evangelho Perdido. O Livro de Q e as Origens Cristds. Rio de Janeiro:
Imago, 1994.

MARCUSCHI, Luiz Antbnio. Oralidade e letramento. In: MARCUSCHI, Luiz Ant6nio. Da
fala para a escrita: atividades de retextualizagcdo. Sao Paulo: Cortez, 2010.

MATA, Sérgio da. Historia & Religido. Belo Horizonte: Auténtica Ed., 2010.

MCRAY, John. Archaeology and the New Testament. Baker Academic, 2008.

MEEKS, Wayne A. Os Primeiros Cristdos Urbanos — O Mundo Social do Apostolo Paulo.
Santo André: Academia Cristd; Paulus Editora, 2011.

MEIER, John P. Um judeu marginal: repensando o Jesus Historico. V. 2, livro 3. Rio de
Janeiro: Imago, 1998.

MELO, Cassio Santos; ALBERTTI, Luiz Antdnio. A Nova Histoéria e as Historias Culturais:
0 conceito de apropriagdo em Roger Chartier, Carlo Ginzburg e E.P. Thompson. OPSIS, v.
22, n. 2, 2024.

MOMIGLIANO, A. Os Limites da Helenizagdo. A Interacdo Cultural das Civilizagdes
Grega, Romana, Céltica, Judaica e Persa. Rio de Janeiro: Zahar, 1991.(?)

MORI, Geraldo Luiz de. A Teologia e suas interfaces com as ciéncias sociais no estudo da
religido. Revista Perspectiva Teoldgica, 2007 n. 39. p. 397-409.

NOGUEIRA, Paulo Augusto de Souza. O cristianismo primitivo como objeto da histéria
cultural: delimitagcdes, conceitos de analise e roteiros de pesquisa. Antiteses, v.8, n.16, p.31-
49, jul./dez., 2015.

NOGUEIRA, Paulo Augusto de Souza. Os primeiros cristdos e o mundo urbano: a
importancia da cidade no surgimento das comunidades cristds. In: SATHLER-ROSA,
Ronaldo (Org.). Culturas e cristianismo. Sdo Paulo/Sdo Bernardo: Edi¢cdes Loyola/UMESP,
1999.

NOGUEIRA, Paulo Augusto de Souza. Praticas magicas no cristianismo primitivo: estudo da
religido popular nos amuletos cristdos. Revista Caminhando, v. 25, n. 1, p. 27-45, 2020.

NOGUEIRA, Paulo. Narrativa e cultura popular no Cristianismo Primitivo. Sdo Paulo:
Paulus, 2018.



157

NUNES, luri. Préaticas de oralidade nos Cristianismos Originarios: uma abordagem
sociocultural das narrativas mateana e lucana sobre transmissfes orais. 2020.
Dissertacdo (Mestrado em Ciéncia da Religido) — Instituto de Ciéncias Humanas,
Universidade Federal de Juiz de Fora, Juiz de Fora, 2020.

NUNES, luri. Religido e hermenéutica: consideracdes acerca da relacdo entre linguagem e
religido a partir de Gadamer. Sacrilegens, v.15, n. 1, p. 165-174, jan.-jun., 2018.

OLIVA, José Raimundo. Protecdo divina ao justo versus castigo ao pecador (Mc 2,1-12).
Estudos Biblicos, Séo Paulo, v. 28, n. 111, p. 74-84, 2021.

OLIVEIRA, N. Cultura Popular na Antiguidade Classica - 30 anos. Entrevista com Pedro
Paulo Funari. SubalternosBlog, 2019. Disponivel em:
<https://www.subalternosblog.com/post/entrevista-%C3%A9-muito-importante-que-uma-
pessoa-tenha-em-poucas-p%C3%A1ginas-uma-introdu%C3%A7%C3%A30-a-um-tema>.
Acesso em: 3 mar. 2025.

ONG, Walter. Foreword. In.: KELBER, Werner H. The oral and written gospels: the
hermeneutics of speaking and writing in the synoptic tradition Mark, Paul and Q.
Philadelphia: Fortress Press, 1983.

ONG, Walter. Oralidade e cultura escrita: a tecnologizacdo da palavra. Campinas: Papirus,
1998.

OPORTO, Santiago Guijarro. “Religiosidad popular” en los comienzos del cristianismo. In:
MIGUEL, J. M. (coord.). Sacramentos: Historia, Teologia, Pastoral, Celebracion:
homenaje al Prof. Dionisio Borobio. Salamanca: Universidad Pontificia 2009, 31-49.

OPORTO, Santiago Guijarro. El impulso del primer envio. In: GUIJARRO, Santiago. La
primera evangelizacion. Salamanca: Ediciones Sigueme, 2013.

OPORTO, Santiago Guijarro. Indicios de una tradicién popular sobre Jesus en el Evangelio
de Marcos. Salmanticensis, v. 54, n. 2, p. 241-265, 2007.

OPORTO, Santiago Guijarro. Indicios de una tradicion popular sobre Jesus en Mateo, Lucas y
Q. Salmanticensis, v. 55, n. 2, p. 221-250, 2008.

OSIEK, Carolyn; BALCH, David L. Families in the New Testament World: Households
and house churches. Westminster John Knox Press, 1997.

PAGOLA, Jose A. Jesus, aproximacao historica. Petropolis: Vozes, 2010.

PALACIO, Carlos. A originalidade do Cristianismo. Revista Perspectiva Teoldgica, 1994 n°
26. p. 311-339.

PROST, Antoine. Social e Cultural indissociavelmente. In: RIOUX, Jean-Pierre; SIRINELLI,
Jean-Francois (org.). Para um Historia Cultural. Lisboa: Estampa, 1998.

PROVIN, Genildo et al. Estratificacdo social em Corinto: debates recentes. Oracula, v. 3, n.
5, p. 118-140, 2007.



158

REIMER, lvoni Richter. Patriarcado e economia politica. O jeito romano de organizar a casa.
In: (Org.). Economia no mundo biblico: enfoques sociais, histéricos e teoldgicos.
Séo Leopoldo: Sinodal; CEBI, 2006. p. 72-97.

REIMER, lvoni Richter; CRUSEMANN, Marlene. Igrejas domesticas: lugar de acolhida,
partilha e celebracdo na casa de mulheres. Caminhos, v. 14, n. 1, p. 179-190, Goiania, 2016.

RICHARD, Pablo (Ed.). Cristianismos Originarios (30-70 d.C.). Revista de Interpretacéo
Biblica Latino-americana, Petrdpolis/Sdo Leopoldo: VVozes/Editora Sinodal, n. 22, 1995.

RICOEUR, Paul. A hermenéutica biblica. Sdo Paulo: Loyola, 2006.

RICOEUR, Paul. La filosofia y la especificidade del linguaje religioso. In: RICOEUR, Paul.
Fe y filosofia: problemas del lenguaje religioso. Buenos Aires: Prometeo Libros, 2008, p.
51-64.

RICOEUR, Paul. Teoria da Interpretacdo: o discurso e o excesso de significacdo. Lisboa:
EdicGes 70, 1976.

ROCHA, Alessandro Rodrigues. Teologia, hermenéutica e teoria literaria.
Interdisciplinaridade na teologia da revelacdo. Atualidade teoldgica, n. 36, set.-dez. 2010, p.
348-375.

ROCHA, Gilmar. Cultura popular: do folclore ao patrimonio. Mediag0es, v. 14, n. 1, p. 218-
236, 20009.

RODRIGUES, Elisa. As imagens de Mateus a luz da cultura gentilica. Revista Oracula, v. 1,
n. 2, 2005.

RODRIGUES, Elisa. Exegese das exegeses: quando compreender a relacdo entre simbolos,
eventos e sentidos desvela intencbes de poder e deslegitima intolerancias. In: PINHEIRO,
Jorge (Org.). Existéncia & Desafio: um rabino na periferia da Palestina. Sdo Paulo: Fonte
Editorial, 2019, p. 59-83.

RODRIGUES, Elisa. Limites e fronteiras no Evangelho de Mateus. 2007. Tese (Ciéncias
da Religido) - Universidade Metodista de Sdo Paulo, Sdo Bernardo do Campo.

RODRIGUEZ, Rafael. Reading and Hearing in Ancient Contexts. Journal for the Study of
the New Testament, 32. 2, 2009.

SALDARINI, Anthony J. Social Relations and Groups in Palestine. In: . Pharisees,
Scribes and Sadducees in Palestinian Society: a sociological approach. Grand Rapids:
William B. Eerdmans, 2001. p. 50-75.

SCHROTER, Jens. The Gospel of Marck. In: AUNE, David Edward. The Blackwell
Companion to the New Testament. Ed. Wiley-Blackwell, 2010.

SCHWEITZER, Albert. A busca do Jesus Historico: um estudo critico de seu progresso de
Reimurus a Wrede. S&o Paulo: Novo Século, 2003.



159

SELVATICI, Mbnica. A primeira expansao crista nos Atos dos Apostolos: fenémeno gradual
ou difusdo rapida? In.: CHEVITARESE, André L., CORNELLI, Gabriele. A descoberta do
Jesus Historico. S&o Paulo: Paulinas, 20009.

SHARPE, Jim. A historia vista de baixo. In: BURKE, Peter (org.). A escrita da histéria:
novas perspectivas. Sdo Paulo: UNESP, 1992.

SILVA, Gilvan Ventura da. As relacdes entre o judaismo e o cristianismo no Império
Romano: uma nova interpretacdo a partir do paradigma culturalista. Revista de Historia da
Historiografia, n° 5, 2010, p. 58-70.

SILVA, Gilvan Ventura da. Cultura escrita e comunicagdo oral no cristianismo antigo: as
homilias como instrumentos de poder. Romanitas — Revista de Estudos Grecolatinos, n.9,
2017, p. 212-233.

SILVA, Uiaran Gebara. A escrita biografica na antiguidade: uma tradicdo incerta. Politica,
Histdria e Sociedade, v. 8, n. 1, p. 67-81, 2008.

SOUZA, Anténio Clarindo Barbosa de. A contribuicdo de Carlo Ginzburg para a Nova
Histdria Cultural. Saeculum — Revista de Historia, jan./dez., 1998, p. 101-115.

STROHER, Marga. A Igreja na casa dela. Série: Ensaios e monografias. No. 12. Séo
Leopoldo: IEPG, 1996.

THEISSEN, Gerd. A religido dos primeiros cristdos: uma teoria do Cristianismo
Primitivo. S&o Paulo: Paulinas, 20009.

THEISSEN, Gerd. EI Movimiento de Jesus: historia social de una revolucién de los
valores. Salamanca: Ediciones Sigueme, 2005

THEISSEN, Gerd. Introdction. In: THEISSEN, Gerd. The Miracle Stories of the Early
Christian Tradition. Edinburgh: T & T Clark, 1983.

THEISSEN, Gerd. Sociologia da Cristandade Primitiva. Sdo Leopoldo: Editora Sinodal,
1987.

THEISSEN, Gerd; MERZ, Annette. O Jesus historico: um manual. Sdo Paulo: Loyola, 2004.

THOMAS, Rosalind. Letramento e oralidade na Grécia Antiga. Sdo Paulo: Odysseus
Editora, 2005.

THOMPSON, Edward P. Costumes em comum. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1998.

THOMPSON, Richard P. Luke-Acts: The gospel of Luke and the Acts of the apostles. In:
AUNE, David Edward. The Blackwell companion to the New Testament. Ed. Willey-
Blackwell, 2010.

TONER, J. Popular Culture in Ancient Rome. Cambridge: Polity Press, 2009.

VAINFAS, Ronaldo. Historia das Mentalidades e Historia Cultural. In: CARDOSO, Ciro
Flamarion; VAINFAS, Ronaldo. Dominios da Histdria: ensaios de teoria e metodologia.
Rio de Janeiro: Campus, 1997, p. 127-162.



160

VERMES, Geza. Jesus e 0 mundo do judaismo. Séo Paulo: Edi¢des Loyola, 1999.

VIELHAUER, Philip. Historia de la literatura Cristiana primitiva. Introduccion al nuevo
testamento, los apocrifos y los padres apostolicos. Salamanca: Ediciones Sigueme, 1991.

WALLACE-HADRILL, Andrew. Houses and society in Pompeii and Herculaneum.
Princeton University Press, 1994,

YOUNG, F. Introduction: the literary culture of the earliest Christianity. In: YOUNG, F;
AYRES, L.; LOUTH, A. (Ed.). The Cambridge history of Christian literature. Cambridge:
Cambridge University Press, 2008.



161

APENDICE A - QUADROS SINOTICOS TEMATICOS

NOTA METODOLOGICA E DIRETRIZES DE LEITURA DOS QUADROS SINOTICOS

Este apéndice relne o inventario sistematico dos indicios textuais relacionados ao
espaco domeéstico e que estdo presentes nos Evangelhos Sinéticos (Marcos, Mateus e Lucas).
O levantamento desses dados foi precedido por uma leitura prévia das narrativas, a partir da
qual se constatou que o0 &mbito da casa foi registrado sob trés eixos fundamentais: as ocorréncias
lexicais diretas, as referéncias a cultura material e as incidéncias relativas as dindmicas sociais.
Essa abordagem preliminar permitiu estabelecer uma classificacdo para organizacgao dos dados.
Posteriormente, realizou-se o escrutinio minucioso dos textos sindticos para catalogar e dispor
as pericopes em quadros comparativos.

No eixo Lexical (Quadro Sinético A.1), unificaram-se as ocorréncias dos termos oikog
e oikio. No eixo da Materialidade (Quadro Sinotico A.2), os indicios foram segmentados nas
categorias de Estrutura Arquiteténica (ARQ), Mobiliarios e Utensilios (UTN) e Divisao Interna
(DIV). Diante de sua abrangéncia, o eixo das Dinamicas Sociais foi subdividido em trés quadros
tematicos: as interacdes domeésticas, classificadas em Gestualidade (GES), Servigos (SRV) e
Interacbes (INT) no Quadro Sindtico A.3; a agéncia de grupos marginalizados, classificada
entre Hierarquia Doméstica (HIE) e Grupos Externos (EXT) no Quadro Sindtico A.4; e, por
fim, as tensdes sociais, categorizadas em Tensfes Familiares (FAM) e Questfes de Pureza
(PUR) no Quadro Sinotico A.5.

Na selecdo dos dados, priorizaram-se estritamente as passagens vinculadas de forma
direta a0 ambiente doméstico. O arranjo dos Quadros Sinédticos adota 0 modelo de colunas
paralelas, dispondo os materiais correspondentes de Marcos, Mateus e Lucas de modo a facilitar
uma visao de conjunto. Exibe-se apenas o nucleo textual das pericopes em que 0 espaco da casa
é mencionado; pode ocorrer eventuais recortes dos versiculos - indicados pelo sinal gréafico de
reticéncias “[...]”. Visando otimizar a visualizacdo das chaves analiticas e dos termos centrais
da sistematizacgéo, optou-se pelo destague em negrito. Para a leitura e interpretacdo das tabelas,
devem-se observar os seguintes marcadores: o sinal "[-]" indica a auséncia de material paralelo
na respectiva tradicdo sindtica; o sinal "[//]" indica a existéncia de uma narrativa paralela no
evangelho correspondente, porém sem ocorréncia ou incidéncia direta de termos ou elementos
ligados ao espaco domeéstico.

O exame aprofundado e a articulacdo teorica desta sistematizacdo de dados encontram-

se desenvolvidos principalmente no Capitulo 5 desta tese.
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Quadro Sindtico A.1 — Léxico: ocorréncias do termo casa - oixoc e oikia

ID Evangelho de Marcos Evangelho de Mateus Evangelho de Lucas
Lc 1, 23: Completados os dias
1.01 [-] [-] do seu ministério, voltou para
casa (oikov)
Lc 1, 56: Maria permaneceu
com ela mais ou menos trés
1.02 [-] [-]
meses e voltou para a casa
(oiKov).
Mt 1, 24: [...] e recebeu em
1.03 [-1 casa* sua mulher (mapélafev [-]
™V yovaika avTod).
Mt 2, 11: Ao entrar na casa | [//] Lc 2, 16: [Omitido] Foram
(oixiav), viram 0 menino com | entdo as pressas, e encontraram
Lo4 H Maria, sua mae, e, prostrando- | Maria, José e 0 recém-nascido
se, 0 homenagearam. deitado na manjedoura.
[/l Mc 4, 21: E dizia-lhes: | Mt 5, 15: Nem se acende uma | [//] Lc 8, 16: “Ninguém acende
“Quem traz uma lampada | [ampada (Adyvov) e se coloca | uma lampada (1oyvov) para a
(A0yvog) para coloca-la debaixo | debaixo do alqueire (uddiov), | cobrir  com um recipiente
do alqueire (uddiov) ou debaixo | mas na luminaria (Avyviav), e | (oxever), nem para coloca-la
1.05 | da cama (xlivyv)? Ao invés, | assim ela brilha para todos os | debaixo da cama (kAivrg); ao
ndo a traz para colocéd-la no | que estdo na casa (Ldumer méorv | contrario, coloca-a  num
lampadario (Loyviav)? 701¢ év 17} oiKiq). candelabro (lvyviag), para que
aqueles que entram vejam a
luz”.
Mt 7, 24-28: Assim, todo aquele | Lc 6, 47-49: Se alguém vem a
gue houve minhas palavras e as | mim, escuta minhas palavras e
pde em préatica sera comparado | as pde em pratica, mostrar-vos-
1.06 [-] a0 homem sensato que |ei a quem ¢é comparavel.

construiu sua casa sobre a rocha
(oixiov éni v mérpov). Caiu a
chuva, vieram as enxurradas,

sopraram 0s ventos e deram

Assemelha-se ao homem que,
ao construir uma casa (oirxiav),
cavou, aprofundou e langou o

alicerce sobre a rocha (d¢
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Evangelho de Marcos

Evangelho de Mateus

Evangelho de Lucas

contra aquela casa (oixig), mas
ela ndo caiu, porque estava
alicercada na rocha
(zeOcuchivto  yap émi v
wétpov). Por outro lado, todo
aguele que ouve essas minhas
palavras, mas ndo as pratica,
serd comparado ao homem
insensato que construiu a sua
casa sobre a areia (oixiav érxi
mv duuov). Caiu a chuva,
vieram as enxurradas, sopraram
0s ventos e deram contra aquela
casa (oixig), e ela desmoronou.

E foi grande sua ruinal!

oxawev  kal  Efabvvev, kai
EOnrev Osuéiov éxi Ty métpav).
Veio a enchente, a torrente deu
contra essa casa (oirig), mas
ndo a pdde abalar, porque
estava bem construida (dia 70
KoADS  olkodoufjobor  avTiv).
Aquele, porém, que escutou e
ndo pOs em préatica é semelhante
ao homem que construiu sua
casa ao rés do chdo, sem
alicerce (oikodournoavt oixiav
el v iy yapic Osueiion). A
torrente deu contra ela, e
imediatamente desabou; e foi

grande sua ruina.

1.07

Mt 8, 6: “Senhor, meu criado
estd deitado em casa (oixia)
paralitico, sofrendo  dores

atrozes”

[//] Lc 7, 2: [Omitido] Ora, um
centurido tinha um servo a
quem prezava e que estava

doente, a morte

1.08

[-]

[//1 Mt 8, 8: [Omitido] Mas o
centurido respondeu-lhe:
“Senhor, ndo sou digno de
receber-te sob o meu teto

(ozéynv) [...]

Lc 7, 6: Lc 7, 6: Jesus foi com
eles. Ndo estava longe da casa
(oikiag), quando o centurido
mandou alguns amigos lhe
disserem: “Senhor, ndo te

incomodes, porque ndo sou

digno de que entres em meu teto

(otépnv) [...]7

1.09

[/] Mt 8, 13: [Omitido] [...]
Naguela mesma hora o criado

ficou sao.

Lc 7, 10: E, ao voltarem para
casa (oikov), 0s enviados
encontraram 0 Servo em

perfeita saude.
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Evangelho de Marcos

Evangelho de Mateus

Evangelho de Lucas

1.10

Mc 1, 29: E logo ao sair da
sinagoga, foi a casa de Simdo e
de André (oikiav Xiuwvog kai
Avdpéon) [...]

Mt 8, 14: Entrando Jesus na
casa de Pedro (oixiav [Tétpov),
viu a sogra dele, que estava de

cama e com febre.

Lc 4, 38: Saindo da sinagoga,
entrou na casa de Simao (oixiav
2iuwvog). A sogra de Siméo
estava com febre alta, e

pediram-lhe por ela.

1.11

Mc 2, 1: [...] souberam que ele

estava em casa (év oike).

[/l Mt 9, 1: [Omitido] E
entrando em um barco, ele
atravessou as aguas e foi para a

sua cidade.

[//] Lc 5, 17: [Omitido] Certo

dia, enquanto ensinava,

achavam-se  ali  sentados
fariseus e doutores da Lei,
vindos de todos os povoados da
Galileia, da Judeia e de
Jerusalém; e ele tinha um poder

do Senhor para operar curas.

1.12

Mc 2, 11-12: “[...] levanta-te,
toma o teu leito (kpafarrov) e
vai para tua casa (eikév)”. O
paralitico  levantou-se e,
imediatamente, carregando o

leito, saiu diante de todos [...]

Mt 9, 6-7: [...] “Levanta-te,
toma tua cama (xAivyv) e vai
casa Ele

para (ofKov)”.

levantou e foi para casa (oixov).

Lc 5, 24-25: [..] levanta-te,
toma tua maca (kAvidiév) e vai
para tua casa (oixév)”. E no
mesmo instante, levantando-se
diante deles, tomou a maca
onde estivera deitado e foi para
casa (oixov), glorificando a

Deus.

1.13

Mc 2, 15: Aconteceu que ele
jantou (koraxeiofoz) na casa

(oixig) de Levi

Mt 9, 10: Aconteceu que,
estando ele reclinado [& mesa]
em casa (avoxeuévoo &v tjj
oiKiq), vieram muitos
publicanos e pecadores e se
assentaram a mesa com Jesus e

seus discipulos.

Lc 5, 29: Levi ofereceu-lhe
entdo uma grande festa (doyznv
ueyalnv) em sua casa (oikia) e
com eles estava reclinado [a
mesa] (karaxeiyevor) nUMerosa
multidao de publicanos e outras

pessoas.

1.14

Mc 2, 26: [...] e como entrou na

casa (oixov) de Deus [...]

Mt 12, 4: Como entrou na Casa

de Deus (oixov tod Ocod) [...]

Lc 6, 4: Entrou na casa de Deus

(oixov Tod Ogod) [...]

1.15

Mc 3, 20: E voltou para casa

(ofKov) [...].

[-]

[-]




165

Evangelho de Marcos

Evangelho de Mateus

Evangelho de Lucas

1.16

Mc 3, 25: E se uma casa (oiria)
se dividir contra si mesma, tal
casa (oirxia) ndo podera se

manter

Mt 12, 25: [..] “Todo reino
dividido contra si mesmo acaba
em ruina e nenhuma cidade ou
casa (oixia) dividida contra si

mesma podera subsistir”.

Lc 11, 17: Todo o reino
dividido contra si mesmo acaba
em ruinas, e uma casa (oikog)

cai sobre outra.

1.17

Mc 3, 27: Ninguém pode entrar
na casa (oixiav) de um homem
forte e roubar os seus pertences
(za oxedn adrod), se primeiro
ndo amarrar o homem forte; s6
entdo poderd roubar sua casa

(oixiav).

Mt 12, 29: Ou como pode
alguém entrar na casa de um
homem forte e roubas o0s seus
pertences (zo. oxevn avTod), S€
primeiro ndo o amarrar? SO
entdo poderé roubar a sua casa

(oixiav).

[/l Lc 11, 21: [Omitido]
Quando um homem forte e bem
armado guarda seu recinto
murado (adAnv), seus bens
(dmdpyovra. avtod ) ficardo a
seguro; todavia, se um mais
forte o0 assalta e vence, tira-lhe a
armadura, na qual confiava, e

distribui seus despojos.

1.18

Mt 12, 44: Entdo diz: ‘Voltarei
para a minha casa (oixdv), de
onde sai’. Chegando la
encontra-a desocupada, varrida
e arrumada (xai éA60ov, evpioker
oyoAalovia, TecOpmWUEVOV, KOl

KEKOTUNUEVOY ).

Lc 11, 24: [..] mas ndo o
encontrando, diz: ‘Voltarei para
minha casa (oikév), de onde
sai’. Chegando 14, encontra-a
varrida e arrumada (kai é160v,
evpiokel oyoialovro,
OECOPDUEVOV, Kol

KEKOGUNUEVOV).

1.19

[//] Mc 5, 2-3: [Omitido] Logo
que Jesus desceu do barco,
caminhou ao seu encontro,
vindo dos timulos, um homem
possuido por um espirito
impuro: habitava no meio das

tumbas [...]

[/l Mt 8, 28: [Omitido] Ao
chegar ao outro lado, ao pais
dos gadarenos, vieram ao seu
encontro dois endemoninhados,

saindo dos tumulos

Lc 8, 27: [...] Havia muito que

andava sem roupas e nao

habitava em casa (oixia)

alguma, mas em sepulturas.

1.20

Mc 5, 19: “[...] e disse-lhe: “Vai

para tua casa (oixév) e para 0s

Os

fugiram e,

[/l Mt 8, 33

apascentavam

que

dirigindo-se a cidade, contaram

Lc 8, 39: “Vota para tua casa
(ofxov) e conta tudo o que Deus

fez por ti” [...].
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teus (zpoc Tod¢ o) € anuncia- | tudo o que acontecera, inclusive
Ihes tudo o que fez por ti [...]. 0 caso dos endemoninhados.
[//] Mc 5, 22-23: Aproximou-se | [//] Mt 9, 18: Enquanto Jesus | Lc 8, 41: [...] Caindo aos pés de
um dos chefes da sinagoga, cujo | lhes falava sobre essas coisas, | Jesus, rogava-lhe que entrasse
nome era Jairo, e vendo-o, caiu | veio um chefe e prostrou-se | em casa (oixov), porque sua
101 a seus pés. Rogou-lhe | diante dele, dizendo: “Minha | filha Gnica, de mais ou menos
' insistentemente, dizendo: | filha acaba de morrer. Mas vem, | doze anos, estava a morte.
“Minha filha estd morrendo. | impde-lhe a mao e ela vivera”.
Vem e impde nela as maos para
que ela seja salva e viva”.
Mc 5, 38: Chegaram a casa | Mt 9, 23:[...] ao entrar nacasa | Lc 8, 51: Ao chegar a casa
(oirov) do chefe da sinagoga, e | (oixiav) do chefe, vendo os | (eixiav), ndo deixou que
1.22 | ele viu um alvorogo” flautistas e multiddo em | entrassem consigo sendo Pedro,
alvoroco [...] Jodo e Tiago, assim como o pai
e a mée da menina.
Mt 9, 28: Quando entrou em
1.23 [-] casa (oixiav), 0S cegos [-]
aproximaram-se dele.
Mt 10, 6: Dirigi-vos, antes, as
1.24 [-] ovelhas perdidas da casa de [-]
Israel* (oixov Topaijl).
Mt 13, 36: Entdo, deixando as
1.25 [-1 multiddes, entrou em casa [-]
(oixiav).
Mc 6, 4: “Um profeta s6 ¢ | Mt 13, 57: [...] “Nao ha profeta | [//] Lc4,24: [Omitida][...] “Em
126 desprezado em sua patria, em | sem honra, exceto em sua patria | verdade vos digo que nenhum

sua parentela (ovyyevedor) e

em sua casa (oixig)”.

e em sua casa (oixig)”.

profeta é bem recebido em sua

patria”.
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1.27

Mc 6, 10: E dizia-lhes: “Onde
quer que entreis numa casa
(oixiav), nela permanecei até
vos retirardes do lugar. E se
algum lugar ndo vos receber
nem voS quiser ouvir ao
partirdes de 14, sacudi o p6 de
debaixo dos vossos pés em

testemunho contra eles”.

Mt 10, 12- 14: Ao entrardes na
casa (elospyopevor d¢ eic v
oixiav), saudai-a. E se for
digna, desca a vossa paz sobre
ela. Se ndo for digna, volte a vos
a vossa paz. Mas se alguém nao
vos recebe e ndo d& ouvidos as
vossas palavras, sai daquela
casa (oixiag) ou daquela cidade

e sacudi 0 p6 de vossos pés.

Lc 9, 4-5: Em qualquer casa
(oiriav) em que entrardes,
até

permanecei  ali VoS

retirardes do lugar. Quanto
aqueles que ndo vos acolherem,
ao sairdes da cidade sacudi a
poeira de Vv0sSsOs pés em

testemunho contra eles.

Lc 10, 5-8: Em qualquer casa
(oixiav) em que entrardes, dizei
primeiro: ‘Paz a esta casa
(oix@)!” E se 1a houver um filho
de paz, a vossa paz repousara
sobre ele; sendo, voltara a vos.
Permanecei nessa casa, comei e
bebei do que tiverem (év adzjj oe
] oikiq uévete, éobiovres kol
wivovreg ta wap ' abTdv), Pois 0
operario é digno do seu saldrio.
N&o passeis de casa em casa (u7
gic

uetofaivete ¢ oikiog

olxiov).

1.28

Lc 10, 38: Estando em viagem,
entrou num povoado, e certa
Marta,

mulher, chamada

recebeu-o em sua casa

(dmedééaro  adrov  <elc v

oiKiav>).

1.29

[-]

Mt 11, 8: [...] Mas os que
vestem roupas finas (uodaxa
popodvreg) Vivem nos casas dos
reis WV

(év  rtoic oiroig

Pooiléwv).

[/ Lc7,25: [Omitido] [...] Ora,
0S que usam vestes suntuosas
(luatiou@ évdoéw) e vivem em
delicias estéo nos palacios reais

(Baoileiong).
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1.30

[/l Mc 4, 1. [Omitido] E
comegou de novo a ensinar

junto ao mar. [...]

Mt 13, 1: Naquele dia, saindo
Jesus de casa (oixiag), sentou-

se a beira-mar.

/N Lc

Reunindo-se

8,4: [Omitido]
numerosa
multiddo que de cada cidade
vinha até ele, Jesus falou em

parabolas.

1.31

Mc 7, 17: E, quando, ao deixar
a multiddo, entrou em casa

(oixov) [...]

[//] Mt 15,15: [Omitido] Pedro,
interpelando-o, pediu-lhe:

“Explica-nos a parabola”.

[-]

1.32

[/l Mc 7, 24-30: [Omitido]
“Deixa que primeiro os filhos se
saciem porque nado é bom tirar o
pdo dos filhos e atird-lo aos

cachorrinhos”.

Mt 15, 24: [..] “Eu nao fui

enviado sendo as ovelhas

perdidas da casa de Israel

(oirov Topaili)”

[-]

1.33

Mc 7, 24: Entrou numa casa
(oixiav) e ndo queria que
ninguém soubesse, mas ndo

conseguiu permanecer oculto.

[//] Mt 15, 21: Jesus, partindo
dali, retirou-se para a regido de

Tiro e de Sidonia.

[-]

1.34

Mc 7, 30: Ela voltou para casa
(oixov) e encontrou a crianca

atirada sobre a cama (kAivyv).

[/l Mt 15, 28: [Omitida] E a
partir daquele momento sua

filha ficou curada.

[-]

1.35

Mc 8, 3: Se os mandar em jejum
para casa (oixov), desfalecerdo
pelo caminho, pois muitos

vieram de longe.

[/l] Mt 15, 32: [Omitida] [...]
Na&o quero despedi-la em jejum,
por receio de

que possa

desfalecer pelo caminho.

[-]

1.36

Mc 9, 28: Ao entrar em casa
(ofxov), perguntaram-lhe seus

discipulos, a sés [...]

[//] Mt 17, 19: [Omitido] Entéo,
os discipulos, procurando Jesus

asos [...]

[-]

1.37

Mt 17, 25: [...] Ao entrar em
casa, (oixiav) Jesus antecipou-
se-lhe, dizendo: “Que te parece,

Simdo? De quem recebem o0s
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reis da terra tributos ou
impostos? Dos seus filhos ou
dos estranhos? [...]
Mc 9, 33: [...] Em casa (¢v 7 | [//] Mt 18, 1: [Omitido] Nessa | [//] Lc 9, 46: [Omitido] Houve
oixig), ele lhes perguntou: | ocasido, 0S discipulos | entre eles uma discussao: qual
1.38 | “Sobre que discutieis no | aproximaram-se de Jesus e lhe | deles seria 0 maior?
caminho?” perguntaram: “Quem ¢ o maior
no Reino dos Céus?”
Lc 9, 61: Outro disse-lhe ainda:
“Fu te seguirei, Senhor, mas
1.39 [-] [-] permite-me primeiro despedir-
me dos que estdo em minha
casa (oikov)”.
Mc 10, 10: E em casa (oixiav), | [/[] Mt 19, 10: [Omitida] Os
140 os discipulos voltaram a | discipulos disseram [...] 0
interroga-lo a respeito desse
ponto.
Lc 14, 1: Certo sabado, ele
entrou na casa (oixév) de um
dos chefes dos fariseus para
141 [-] [-] ) -
comer pao/tomar uma refeicdo
(payeiv  dprov), e eles o
espiavam.
Mc 10, 29-30: [...] “Em verdade | Mt 19, 29: E quem quer que | Lc 18, 29: “Em verdade vos
vos digo que ndo ha quem ndo | tiver deixado casas, irmdos, | digo, ndo ha quem tenha
tenha deixado casa, irmaos, | irmas, pai, mée, filhos ou terras | deixado casa, mulher, irmaos,
irmas, mée, pai, filnos ou terras | por causa do meu nome, | pais ou filhos por causa do
1.42

por minha causa e por causa do
Evangelho (oddeic éomiv  6¢
Goijkev oixiav, | Goeipovg, 7
doelpag, 7 untépo, N matépa, 1

€KV, 1] AYpoDG, EVEKEV EUOD KOl

receberd muito mais; e terd em
herancga a vida eterna (xoi még
Gpijkev

dotic oixiag, 1

doelpovg, 1 doedpag, 7 matépa,

Reino de Deus, sem que receba
muito mais neste tempo e, no
mundo futuro, a vida eterna (6¢

Gopiikev oikiav, 7 yovaika, 7
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&verev oD ebayyeliov), qQue NA0 | 1 untépa, 7 térva, i Gypovg, | ddedpovs, # yovels, i tékva,
receba cem vezes mais desde | &vexev Tod uov). &vexev ti¢ fooileiag 1od Ocod)”
agora, neste tempo, casas
(oixiag), irmaos e irmds, mae e
filhos e terras, com
perseguicfes; e, no mundo
futuro, a vida eterna”.

Lc 19, 5-10: [..] “Zaqueu,
desce depressa, pois hoje devo
ficar em tua casa (oix®)”. Ele
desceu imediatamente e
recebeu-o com alegria
1.43 [-1 [-] (dmedééaro avrov, yaipwv). [...]
todos murmuravam, dizendo:
“Ele entrou para ficar com um
homem pecador!” [...] Jesus lhe
disse: “Hoje a salvagdo entrou
nesta casa (oix®) [...]
Mc 11, 17: E ensinava-lhes, | Mt 21, 13: E disse-lhes: “Esta | Lc 19, 46: [...] dizendo-lhes:
dizendo: “Ndo estd escrito: | escrito: Minha casa (oixds | “Estd escrito: Minha casa
Minha casa (ofkéc pov)*™* serd | uov)** sera chamada casa de | (ofxds pov)*™* serda uma casa de

1.44 | chamada casa de oracao (oixog | oracdo (oikos mpooevyiic). | oracdo (oikos mpocevyiic).
apocevyijc) para todos os | VOs, porém, fazeis dela um | Vés, porém, fizeste dela um
povos? Vo6s, porém, fizestes | covil de ladroes”. covil de ladroes!”
dela um covil de ladrdes!”

Lc 15, 8: Ou qual mulher que,
tendo dez dracmas e perder
uma, nao acende a lampada

1.45 [-] [-] (Aogvov), varre a casa (oapoi

v  olkigy) €  procura
cuidadosamente até encontra-

la?
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Lc 15, 25: Seu filho mais velho
estava no campo. Quando
1.46 [-] [-] voltava, ja perto de casa
(oixig), ouviu musicas e
dangas.
Lc 16, 4: Ja sei o que farei para
gue, uma vez afastado da
1.47 [-] [-] administracdo  (oixovouiag),
tenha quem me receba na sua
prépria casa (oikovg).
Lc 16, 27: Ele replicou: ‘Pai, eu
te suplico, envia entdo Lazaro
1.48 [-] [-] . . .
até a casa (oixov) de meu pai
[..T’
Mc 12, 40: [...]: [“Guardai-vos | Mt 23, 6-7: [Omitida] Gostam | Lc 20, 46-47: [...] gostam de
dos escribas que ...] devoramas | do lugar de honra nos | saudacdes nas pragas publicas,
casas das vilvas (oikiag T@v | banquetes, dos  primeiros | dos primeiros lugares nas
mpav) e simulam fazer longas | assentos nas singagogas [...] sinagogas e de lugares de honra
149 preces [...]” nos banquetes, que devoram as
casas das vilvas (oikiog T@vV
mp®v) e simulam fazer longas
oracdes.
Mc 13, 15: aquele que estiver | Mt 24, 17: aquele que estiver no | Lc 17, 31: Naquele Dia, quem
no terraco ndo desga nem entre | terraco, ndo desca para apanhar | estiver no terraco (douarog) e
para apanhar alguma coisa em | as coisas da sua casa (¢ éxi rod | tiver utensilios em casa (oxedn
150 | sua casa (0 [0&] ém 1od | dduaros, i kartafdrm, dpar e | avtod év Tij oikig), N30 desca

oouatog, U KorTaPatw, unoe
ioel0dtw 11 dpour éx TijG oiKiog

avToD)

éx Tij¢ oiKiag ovTod)

para pega-los [...]
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1.51

Mc 13, 34-35: Sera como um
homem que partiu de viagem:
deixou sua casa (eixiav), deu
autoridade a seus servos,
distribuiu a cada um sua
responsabilidade e ao porteiro
ordenou que vigiasse. Vigiai,
portanto, porque ndo sabeis
qguando o senhor da casa

(k0prog Tiig oikiac) voltara [...]

Mt 24, 43: Compreendei isto: se
0 dono da casa (vikodeomoTng)
soubesse em que vigilia viria o
ladréo, vigiaria e ndo permitiria
gue sua casa (oixiav) fosse

arrombada.

Lc 12, 39: Compreendei isto: se
da

(oinodecmoTns) soubesse em

0 dono casa
qgue hora viria o ladrdo, nédo
deixaria que sua casa (oixov)

fosse arrombada

[/l Lc 19, 12-13: [Omitido]
Disse entdo: “Um homem de
nobre origem partiu para uma
regido longinqua a fim de ser
investido na realeza e voltar.
Chamando dez de seus servos,
deu-lhes dez minas e disse-lhes:
‘Fazei-as render até que eu

volte’ [...]

1.52

Mc 14, 3: Em Betania, quando
Jesus estava a mesa
(kazoxeiuévon) em casa (7

oixig) de Siméo [...]

Mt 26, 6: Estando Jesus em
Betania, em casa (oixig) de

Simado, o leproso [...]

Lc 7, 36: Um fariseu convidou-
0 a comer com ele (payn uet’
avtod). Jesus entrou, pois, na
casa (oixov) do fariseu e
reclinou-se [a mesa]

(xazerchiOn).

1.53

(-]

[-]

Lc 7, 44:[...] Entrei em tua casa
(oixiav) e ndo me derramaste
agua nos pés; ela ao contrario,
regou-me 0s pés com lagrimas e

enxugou-os com os cabelos.

1.54

Mc 14, 14: Onde ele entrar,
dizei ao dono da casa*

(oikodecmotn) [...]

[//1 Mt 26, 18: [Omitido] Ele
respondeu: “Ide a cidade, para
[a casa de] um alguém e dizei-
lhe: ‘O mestre diz: o meu tempo
estd proximo. Contigo [em tua
casa] irei celebrar a Pascoa com

999

meus discipulos’™ (O xaipog

Lc 22, 10-12: Segui-o0 até a casa
(oixiav) em que ele entrar.
Direis ao dono da casa
(oikodecnmory tijc oikiag): ‘O
Mestre te pergunta: onde esta a
sala (xardAvua) em que comerei

(pdyw) a péscoa com 0S meus
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uov &yyvg éotiv; mpog oé moi | discipulos? E ele vos mostrard,
T0 mdoya, peto. t@v uobntdv | uma grande sala mobiliada
JLOD). [provida de almofadas] no
andar superior; preparai ali”
(rcdreeivog vuiv oeilel
AVOEYoIoV — UEYa, E0TPWUEVOV,
éxel étoyudoore).
[//1 Mc 14,53: [Omitido] | [//]] Mt 26, 57: [Omitido] Os que | Lc 22, 54[...] introduzindo-o na
Levaram Jesus ao Sumo | prenderam Jesus levaram-no ao | casa  (oixiav) do  Sumo
1.55 | Sacerdote, e toso os chefes dos | Sumo Sacerdote Caifas, onde os | Sacerdote.
sacerdotes, 0s ancidos e os | escribas e 0s ancidos estavam
escribas estavam reunidos. reunidos.
Mt 23, 28: Eis que vossa casa | Lc 13, 35: Eis que vossa casa
(ofkog) ficara abandonada pois | (eixog) ficara abandonada. Sim,
1.56 [-] eu vos digo: ndo me vereis mais | eu vos digo, ndo vereis até o dia

até que digais: Bendito aquele

gue bem em nome do Senhor!

em que direis: Bendito aquele

gue vem em nome do Senhor!

Fonte: Elaborado pelo autor (2025), com base em Nestle-Aland (2014) e Biblia de Jerusalém (2002)
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Quadro Sindtico A.2 — Materialidade do espago doméstico

Cat.

Evangelho de Marcos

Evangelho de Mateus

Evangelho de Lucas

2.01

DIV

Lc2,7:[...]eeladeualuz seu
filho primogénito, envolveu-o
com faixas e reclinou-o numa
manjedoura, porque ndo havia
um lugar para eles na sala

(rkatalbparr)

2.02

ARQ

Mc 1, 33: E a cidade inteira
aglomerou-se a porta

(Bvpav).

[/ Mt 8,16: Ao entardecer,
trouxeram-lhe muitos

endemoninhados [...]

[//] Lc 4,40: Ao pdr-do-sol,
todos os que tinham doentes
atingidos de males diversos

traziam-nos [...]

2.03

ARQ

Mc 2, 2:[...] jando havia lugar

a porta (6vpav)

[/ Mt 9, 1: E entrando em um
barco, ele atravessou as aguas

e foi para sua cidade.

[// Lc 5, 17: Certo dia,
enquanto ensinava, achavam-
se ali sentados fariseus e
doutores da Lei, vindos de
todos os povoados da Galileia,
da Judeia e de Jerusalém; e ele
tinha um poder do Senhor

para operar curas.

2.04

ARQ

Mc 2, 4: [...] escavaram o teto
(otéynpv) a altura do lugar

onde ele se encontrava [...]

[/[] Mt 9, 2: Ai trouxeram um

paralitico deitado numa cama.

Lc 5 190 E como ndo

encontravam jeito de
introduzi-lo, por causa da
multiddo, subiram ao terraco
(0dua) e, através das telhas
(kepauwv), desceram-no com
dos

a maca no meio

assistentes, diante de Jesus.

2.05

UTN

Mc 2, 4: [...] baixaram o leito
(kpaPazrTov) em que jazia o

paralitico.

Mt 9, 2: Al trouxeram um

paralitico deitado numa

cama (rkAivyc Befinuévov).

Lc 5, 18-19: Vieram entdo
alguns homens carregando um
paralitico

numa maca

tentavam leva-lo

(raivng);
para dentro (eioeveykeiv) e
colocé-lo diante dele [..]

desceram-no com a maca
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(kAoidiw) no  meio  dos

assistentes, diante de Jesus.

2.06

UTN

Mc 2, 9: [...] Levanta-te, toma

teu leito (kpdparrov) e anda?

[//] Mt 9,5: “Levanta-te e

anda?

[//] Le 5, 23: “[...] Levanta-te

e anda?”

2.07

UTN

Mc 2, 11: [...] levanta-te, toma
0 teu leito (kpdpfatrrov) e vai

para tua casa (oikov).

Mt 9, 6: [...] “Levanta-te,
toma tua cama (xAivyv) e vai

para casa (olxdv)”.

Lc 5, 24: [...] levanta-te, toma
tua maca (rkAwidiév) e vai

para tua casa”

2.08

UTN

Mc 2, 12: [...] carregando o
leito (kpdpfarrév), saiu de
todos [...].

[/1 Mt 9, 7: Ele levantou e foi

para casa (ofxov).

[/] Lc 5, 25: E no mesmo
instante, levantando-se
daquilo onde estivera deitado
foi para casa, glorificando a

Deus.

2.09

UTN

Mc 14, 3: [...] trazendo um
frasco de alabastro cheio de
perfume de nardo puro,
carissimo (¢raPacTpov

HUPOV  VAPOOV  WIGTIKIS
rolvtelodc); e, quebrando o
frasco, derramou-o0 sobre a

cabeca dele.

Mt 26, 7: aproximou-se dele
uma mulher trazendo um
frasco de alabastro de
perfume precioso
(ddapactpov HUpov
Papotiuov) e pbs-se a
derramé-lo sobre a cabeca de
Jesus, enquanto ele estava a

mesa.

Lc 7, 37: [...] trouxe um
frasco de alabastro com
perfume (dhapacTpov

HTpOv).

2.10

UTN

Mc 3, 27: Ninguém pode
entrar na casa (oixiov) de um
homem forte e roubar os seus
pertences (t& oxebn adrod),
se primeiro ndo amarrar 0
homem forte; s6 entdo podera

roubar sua casa (oixiav).

Mt 12, 29: Ou como pode
alguém entrar na casa de um
homem forte e roubar os seus
pertences (ta exebn avrod),
se primeiro ndo o amarrar? Sé
entdo podera roubar a sua casa

(oixiav).

Lc 11, 21: Quando um homem
forte e bem armado guarda
seu recinto murado (adinv),
seus bens  (dmapyovra
ovtod) ficardo a seguro;
todavia, se um mais forte o
assalta e vence, tira-lhe a
armadura, na qual confiava, e

distribui seus despojos.
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211

UTN

Mc 4, 21: E dizia-lhes: “Quem
traz uma lampada (1dyvog)
para coloca-la debaixo do
alqueire (uddiov) ou debaixo
da cama (klivyv)? Ao invés,
ndo a traz para coloca-la no

lampadario (Loyviav)?

Mt 5, 15: Nem se acende uma
lampada (4vyvov) e se coloca
debaixo do alqueire (uddiov),
mas na luminaria (Avoyviav),
e assim ela brilha para todos
0S que estdo na casa (Adumer

Tao1Y T0I¢ &V Tj] olKi).

Lc 8, 16: “Ninguém acende
uma lampada (Adyvov) para a
cobrir com um recipiente
(oxever), nem para coloca-la
debaixo da cama (xlivyg); ao
contrario, coloca-a num
candelabro (lvyviag), para
que aqueles que entram vejam

aluz”.

Lc 11,33: Ninguém acende
uma lampada (igyvov) para
coloca-la em lugar escondido
ou debaixo do alqueire
(xpomTny tibno1v, 0BdE dro wov
HOd0v), € sim sobre o
candelabro (lvyviag), a fim
de que 0s que entram vejam a

luz.

2.12

UTN

[-]

Lc 11, 7: e ele responder de
dentro: ‘Ndo me importunes;
a porta ja estd fechada
(Obpa Kéxierorar), € meus
filhos e eu estamos na cama
néo

(roiTyv); posso  me

levantar para da-los a ti’

2.13

ARQ

[/1] Mc 4, 22: Pois nada ha de
oculto que ndo venha a ser
manifesto, e nada em segredo

que ndo venha a luz do dia.

Mt 10, 27: O que vos digo as
escuras, dizei-o a luz do dia: o
gue vos é dito aos ouvidos,
proclamai-o sobre 0S

telhados (dwudarwv).

Lc 12, 3: Portanto, tudo o que
tiverdes dito as escuras, sera
ouvido a luz do dia, e 0 que
houverdes falado aos ouvidos
nos aposentos  internos
(rauciorg), serd proclamado
sobre 0S telhados

(dwuarwv).
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ID Cat. Evangelho de Marcos Evangelho de Mateus Evangelho de Lucas
Mt 6, 6: Tu, porém, quando
214 | DIV [-] orares, entra no teu quarto [-]
(rauciov), e fechando tua
porta (fvpav) [...]
Mc 6, 25-28: [...] “Quero que, | Mt 14, 8-11: [...] D4-me, aqui
agora mesmo, me dés num | num prato (zivaxi), a cabeca
215 | UTN prato (wivaxt) a cabeca de | de Jodo Batista. [...] A cabeca [
Jodo Batista”. [...] E trouxe a | foi trazida num prato
sua cabeca num prato | (wivaxi) e entregue a mocga,
(zivaxi) [...]. gue a levou a sua mae.
Mc 7, 4: [...] lavacdo de copos | [//] Mt 15, 2: “[...] Pois que | Lc 11,39: [...] Purificais o
(moTypicw), recipientes | ndo lavam as maos quando | exterior do copo (wotypiov) e
(Eeatdiv) e utensilios | comem” do prato (mivaxog), e por
(xaldxicwv). dentro estais cheios de rapina
Mt 23, 25: [..] limpais o e de perversidade!
exterior do copo (wotypiov) e
216 | UTN do prato (mapoyibog), mas
por dentro estais cheios de
rapina e de intemperanca!
Fariseu cego, limpa primeiro
o interior do copo e do prato,
para que também o exterior
fique limpo!
Mc 7, 19: “[...] porque nada | Mt 15, 17: N&o entendeis que
217| ARO disso entra no coragdo, mas no | tudo o que entra pela boca vai [
ventre, e sai para a fossa | paraoventre e dai paraa fossa
(dpedpiva)?” (apedpdiva)?
Mc 7, 28: “[...] também os | Mt 15, 27: [...] também os
cachorrinhos comem, debaixo | cachorrinhos comem das
218 | UTN |da mesa (zpamélns), as | migalhas que caem da mesa [-1

migalhas dos filhos!”

dos seus

(zpamélie)
senhores (kvpiwv avTdv)!”
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Cat.

Evangelho de Marcos

Evangelho de Mateus

Evangelho de Lucas

2.19

UTN

Mc 7, 30: Ela voltou para casa
(ofxov) € encontrou a crianga

atirada sobre a cama (xkAivayv).

[/l Mt 15, 28: E a partir
daquele momento sua filha

ficou curada.

[-]

2.20

UTN

Mc 9, 41: De fato, quem vos
der a beber um copo d’agua

(oTijprov oarog) [...]

Mt 10, 42: E quem der, nem
que seja um copo d’agua fria
(moTijprov  woypot) a um
destes pequeninos [...]

[-]

2.21

ARQ

Mc 13, 15: aquele que estiver
no terraco ndo desga nem
entre para apanhar alguma
coisa em sua casa (¢ [o¢] éni
700 0OUATOS, W] KOTOLATW,
unde icelarw 1 dpor éx Tijc

olxiag abtod)

Mt 24, 17: aquele que estiver
no terraco, ndo desca para
apanhar as coisas da sua casa
(6 émi w00 Oduarog, i
katofarm, Gpour T0 €K TiG

oixiag abrod)

Lc 17, 31: Naquele Dia, quem
estiver no terraco (dduarog)
e tiver utensilios em casa
(oxevn adrod év tij oixia),

ndo desca para pega-los [...]

2.22

DIV

Mc 14, 14-15: Onde estd a
minha sala (katdivud), em
que poderei comer a Pascoa
com os meus discipulos? E ele
vos mostrard, uma ampla sala
no andar superior
(@vayarov), mobiliada e
pronta (éoTpawypuévov

"
Erouov).

[//]1 Mt 26, 18: Ele respondeu:
“Ide a cidade, para [a casa de]
um alguém e dizei-lhe: ‘O
mestre diz: 0 meu tempo esta
préximo. Contigo [em tua
casa] irei celebrar a Pascoa
com meus discipulos’ (O
Kaipog pov &yyog éotiv; mpog
0¢ TOL® TO TACYA, UETC TAV

nontdv pov).

Lc 22, 10-12: Segui-0 até a
casa (oixiav) em que ele
entrar. Direis ao dono da casa
(oikodecnmoty tijs oikiag): ‘O
Mestre te pergunta: onde esta
a sala (kardioua) em que
comerei (pdyw) a pascoa com
0s meus discipulos? E ele vos
mostrara, uma grande sala
mobiliada  [provida de
almofadas] no andar superior;
preparai ali” (kdxeivog

ocilel

duiv
avayaiov Héya,
éoTpwusvov; érel

ETOLUCOOTE).

2.23

UTN

[/l Mc 14, 18: E quando
estavam reclinados [a mesa]

(dvaxeévav), comendo

[//] Mt 26, 20-21: Ao cair da
tarde, ele pbs-se reclinado [a

mesa] (dvéxeiro) com 0s Doze

Lc 22, 14-17: Quando chegou
a hora, ele reclinado [a mesa]
com

(dvémeoev) seus
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Cat.

Evangelho de Marcos

Evangelho de Mateus

Evangelho de Lucas

(éo6i6vrwv), Jesus disse: “Em
verdade vos digo: um de vos
gue come comigo (éoBicwv

uet’ éuot) ha de me entregar”.

e, enquanto comiam

(éoBiovraw) [...]

apostolos e disse-lhes:
“Desejei ardentemente comer
esta pascoa convosco ( zaoyo
payelv ued’ duav) [...] Entdo,
recebendo

uma taca

(moTijprov), deu gragas [...]

2.24

UTN

Mc 14, 23: Depois, tomou um

calice (mwotijprov), rendeu
gracas, deu a eles, e a todos
dele beberam. E disse-lhes:
“Isto ¢ o meu sangue, O

sangue da Alianga [...]

Mt 26, 27: Depois, tomou um
calice (momijprov) e, dando
gracas, deu-o a eles, dizendo:
“Bebei dele todos, pois isto €
0 meu sangue, 0 sangue da

Alianca [...]

Lc 22, 20: E, depois de comer,
fez 0 mesmo com a taga
(moTijprov), dizendo: “Essa
taca (womijprov) é a Nova
Alianga em meu sangue, que é

derramado por vos.

2.25

UTN

Mc 14, 20: Ele, porém, disse-
lhes: “Um dos Doze, que poe
a mdo na mesma tigela

(zpvpirov) comigo”

Mt 26, 23: Ele respondeu: “O
gque comigo pde a mao no
prato (zpvfliew) esse me

entregara.

Lc 22, 21: Eis, porém, que a
mdo do que me trai esta
sobre a

comigo, mesa

(zpanélng).

Fonte: Elaborado pelo autor (2025), com base em Nestle-Aland (2014) e Biblia de Jerusalém (2002)
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Quadro Sindtico A.3 — Dindmica social do espago doméstico

ID Cat. Evangelho de Marcos Evangelho de Mateus Evangelho de Lucas
Mc 1, 30: A sogra de Simdo | Mt 8, 14: Entrando Jesus na | [//] Lc 4, 38-39: Saindo da
estava deitada (waréwxerro) | casa de Pedro (oixiav ITétpov), | sinagoga, entrou na casa de
com febre [...] viu a sogra dele, que estava de | Simdo (oikiav Ziuwvog). A
201 | GES cama (fefinuévyv) e com | sogra de Simdo estava com
febre. febre alta, e pediram-lhe por
ela. Ele se inclinou (kai émiotag
éravow ovtiig) para ela, conjurou
severamente a febre [...]
Mc 1, 31b: A febre a deixou e | Mt 8, 15: Logo tocou-lhe améo | Lc 4, 39: Ele se inclinou para
ela se pds a servi-los (kai | e a febre a deixou. Ela se | ela, conjurou severamente a
302 | SRV OmKoveL avtoic). levantou e p6s-se a servi-lo (xai | febre, e esta a deixou;
OINKOVEL AVTA). imediatamente ela se levantou e
se pbds a servi-los (dmrdver
ab10is).
Mt 8, 20: “As raposas tém tocas | Lc 9, 58: [...] “As raposas t€ém
e as aves do céu, ninhos; mas, o | tocas e as aves do céu, ninhos;
3.03| GES [-1 Filho do Homem ndo tem onde | mas o Filho do Homem nédo tem
reclinar a cabega (wepainv | onde reclinar a cabeca
KAivy)”. (kepainv klivy)”.
Mc 2, 15: Aconteceu que ele | Mt 9, 10: Aconteceu que, | Lc 5, 29: Levi ofereceu-lhe
jantou (karaxeicOar) na casa | estando ele reclinado [a mesa] | entdo um grande banquete
(oixig) de Levi, muitos | em casa (avaxewuévov év tij | (doynv ueydinyv) em sua casa
publicanos e  pecadores | oikig), vieram muitos | (oixiz) e com eles estava
3.04 | GES |estavam reclinados [a mesa] | publicanos e pecadores e se | reclinado [a mesa]
(oiloi teldvar ral | assentaram a mesa (mwollioi | (kataxeiuevor) numerosa
auoptTmwioi covavékewvro) [...] | teddvan  kai  auaptwiol, | multiddo de publicanos e outras
éA00vteg, oGvvavékevto) COM | PESS0as.
Jesus e seus discipulos.
Mc 2, 16: [...] vendo-o comer | Mt 9, 11:. [..] vendo isso, | Lc 5, 30: [..] diziam aos
305 GES (é66icr) com os pecadores e 0s | perguntaram aos discipulos: | discipulos dele: “Por que

publicanos, diziam aos

“Por que come (éafier) 0 VOSSO

comeis e bebeis (éc0icte Kai
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Cat.

Evangelho de Marcos

Evangelho de Mateus

Evangelho de Lucas

discipulos dele:

come  (éeBier) com

publicamos e pecadores?”

“Qué? Ele

0Ss

Mestre com os publicanos e 0s

pecadores?”

mivere) com 0s publicanos e

com os pecadores?

3.06

SRV

[]

Mt 12, 44: Entdo diz: ‘Voltarei
para a minha casa (oixév), de
onde sai’. Chegando 1la
encontra-a desocupada,
varrida e arrumada (xoi
&600v,

evpioker  oyoialovro,

CECAPWUEVOY, Kol

KEKOGUNUEVOY).

Lc 11, 24: [..] mas ndo o
encontrando, diz: ‘Voltarei para
minha casa, de onde sai’.
Chegando 14, encontra-a
varrida e arrumada (xoi
&100v,

evpioker  oyoialovro,

CECAPWUEVOY, Kol

KEKOGUNUEVOY).

3.07

GES

[]

[-]

Lc 11, 37: Enquanto falava, um

fariseu convidou-o para
almocar [em sua casa]. Entrou e
ele reclinou [a mesa]

(avémeaev).

3.08

SRV

[-]

Mt 13, 33: Contou-lhes outra
parabola: “O Reino dos Céus ¢
semelhante ao fermento que
uma mulher tomou e pds em
trés medidas de farinha ({Buy,
iiv Jofodoa, yovy Evéxpowev
gig ddevpov odro tpia, Ewg ob
&ouwbn diov), até que tudo

ficasse fermentado”.

Lc 13, 21: “[...] E semelhante
ao fermento que uma mulher
tomou e escondeu em trés
medidas de farinha, até que
tudo ficasse fermentado ({Buy,
iiv Aafoioca, yovy Ekpoyey gic
aigbpov cdra tpia, Ewg ob

&loucdn Slov).

3.09

GES

Lc 10, 7: Permanecei nessa
casa, comei e bebei do que
tiverem (év avtj o¢ i oikio
uévete, écliovres kai mivovres
o wap ' adTdv), POis 0 Operario

é digno do seu salério.
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Cat.

Evangelho de Marcos

Evangelho de Mateus

Evangelho de Lucas

3.10

SRV

[-]

[-]

Lc 10, 40: [...em sua casa...]
Marta estava ocupada pelo
muito servico (i ¢ MapBa
mepl

TEPIECTIATO mOLATY

diarxoviav)

3.11

GES

Mc 6, 21: [..] Herodes, por
ocasido do seu aniversario de
nascimento, ofereceu um
banquete (deizvov émoincev)
aos seus magnatas, aos oficiais
e as grandes personalidades da

Galileia.

Mt 14, 6-9: Ora, por ocasido do
aniversario de Herodes, a filha
de Herodiades, dancou ali e
agradou a Herodes [..] por
causa do seu juramento e
daqueles gue estavam
reclinados com ele
(evvavaxeuévovg), ordenou

que Iha dessem.

[//1 Lc 3, 19-20: O tetrarca
Herodes, admoestado por causa
de Herodiades, mulher de seu
irmao, e por causa de todas as
mas acOes que havia cometido,
acrescentou a tudo ainda isto:

pos Jodo na prisdo.

3.12

SRV

(]

[-]

Lc 8, 2. [Os Doze o
acompanhavam] assim como
algumas mulheres que haviam
curadas de

sido espiritos

malignos e doencas: Maria,
chamada Madalena, da qual
haviam saido sete demonios,
Joana, mulher de Cuza, o
procurador de Herodes, Susana
e vérias outras, que 0 serviam
com seus bhens (aitwveg
omkovovy avTois Ex  TAOV

brapyoviwy adraic).

3.13

GES

Lc 14, 1. Certo sabado, ele
entrou na casa (oixév) de um
dos chefes dos fariseus para
comer pao/tomar uma refeicdo
(payeiv  dprov), e eles o

espiavam.
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Cat.

Evangelho de Marcos

Evangelho de Mateus

Evangelho de Lucas

3.14

GES

[//: Mc 11,11: Entrou no
Templo, em Jerusalém e, tendo
observado tudo, como fosse ja
tarde, saiu para Betania com o0s

Doze.

Mt 21, 17: Em

deixando-o0s, saiu da cidade e

seguida,

dirigiu-se para Beténia. E ali

pernoitou (ydiicOn).

[-]

3.15

GES

(-]

Mt 22, 2-4; 11: “O Reino dos
Céus é semelhante a um rei que
celebrou as nupcias do seu
filho (Baciiei dotic émoinoev
yauovs T vid avrod). Enviou
seus servos para chamar os
convidados as ndpcias, mas
estes ndo quiseram vir. Tornou
a enviar outros servos: ‘eis que
preparei

meu banquete

(dpreTov), meus touros e
cevados j& foram degolados e
estd tudo pronto (o zaipoi
Hov, Kal ta oiticta tefvuéva,
Kail wavra Erowa). [...] Quando
0 rei entrou para examinar 0s
convivas, viu ali um homem
sem a veste nupcial (§vévua
yapov) e disse-lhe: ‘Amigo,
como entraste aqui sem a veste

nupcial?’ [...]

Lc 14, 16-24: [...] “Um homem

dava um grande jantar
(deimvov uéya) e convidou a
muitos. A hora do jantar, enviou
seu servo para dizer aos
convidados: ‘Vinde, ja esta tudo
pronto’. Mas todos, unanimes,
comegaram a se desculpar. [...]
Votando, o servo relatou ao seu
senhor. Indignado, o dono da
casa (oixodeomorng) disse ao
seu servo: ‘Vi depressa pelas
pracas e ruas da cidade, e
introduz aqui os pobres, os
estropiados, 0s cegos e 0S

CcOXo0S’.

3.16

SRV

Lc 17, 7-8: Quem de vos, tendo
um servo gue trabalha a terra ou
guarda os animais, lhe dird
quando volta do campo: ‘Tao
logo chegues, recline-se [a
mesa] (avdamese)’? Ou, ao
dira:

contrario, ndo lhe

‘Prepara-me o jantar, cinge-
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Cat.

Evangelho de Marcos

Evangelho de Mateus

Evangelho de Lucas

te e serve-me (Eroinacov ti
osiviow, Kal
mePlmoauevog, OlaKovel
Hot), até que eu tenha comido e
bebido;

beberas por tua vez’?

depois, comeras e

3.17

GES

Mc 12, 39: [...]: [“Guardai-vos
dos escribas que gostam [...] e
de ocupar os primeiros lugares
nas sinagogas e [reclinar] os
primeiros lugares nos
banquetes (mpotoxkiciog &v

701G d&invoLg);

Mt 23, 6: Gostam [de reclinar]
nos primeiros lugares nos
banquetes (rpotoxkieciog &v
Toilg dgimvorg), dos primeiros

assentos nas sinagogas [...]

Lc 20, 46-47: [...] gostam de
saudacBes nas pracgas publicas,
dos primeiros lugares nas
sinagogas e de [reclinar] os
primeiros lugares nos
banquetes (mpotoxkiciog &v
Toig deimvorg), que devoram as
casas das vilvas e simulam

fazer longas oragdes.

3.18

GES

Lc 15, 8: Ou qual mulher que,
tendo dez dracmas e perder
uma, ndo acende a lampada
(Aoyvov), varre a casa (capoi
™y  oixiav) e  procura
cuidadosamente até encontra-

la?

3.19

GES

Mc 13, 36: para que, vindo de

repente, ndo Vvos encontre

dormindo (ka@gvdovrag).

[/[] Mt 24, 42: Vigiais, portanto,
porque ndo sabeis em que dia

vem vosso Senhor.

[/l] Lc 12, 40: Vés também,
estai preparados, porque o Filho
do Homem vira numa hora que

nao pensais.

3.20

SRV

Mt 24, 45-43: Quem &, pois 0
servo fiel (mierog dodlog) e
prudente que o0 senhor
constituiu sobre a criadagem
(oixereiag), para dar-lhe o
alimento em tempo oportuno?

Feliz aquele servo que o

Lc 12, 42-43: [...] “Qual ¢,
entdo, o administrador fiel
(moToc oixoviuog) e prudente
gue o senhor constituird sobre o
seu pessoal (Ogpameiag) para
dar em tempo oportuno a ragéo

de trigo? Feliz aquele servo que
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Cat.

Evangelho de Marcos

Evangelho de Mateus

Evangelho de Lucas

Senhor, ao chegar, encontrar

assim ocupado.

0 senhor, ao chegar, encontrar

assim ocupado!

3.21

GES

Mc 14, 3: Em Betania, quando

Jesus reclinado [a& mesa]
(karaxeévov) em casa (@]

oixig) de Siméo [...]

Mt 26, 7: [..] enquanto ele
estava reclinado [a mesa]

(dvaxeiuévov).

Lc 7, 36-37: Um fariseu
convidou-o a comer com ele
(payn puper’ adrod). Jesus
entrou, pois, na casa (oixov) do
fariseu e reclinou-se [a mesa]
(kazexiifn). [...] Sabendo que
ele estava a mesa na casa do
fariseu (kardrerrar év Tij oixia
00 Dopicaiov), trouxe um
alabastro

frasco de com

perfume.

3.22

GES

Mc 14, 18: E quando estavam
reclinados [a mesa]
(avaxeuévov), comendo
(éc016vTmwv), Jesus disse: “Em
verdade vos digo: um de vos
gue come comigo (ée@icwv uet’

guod) ha de me entregar”.

Mt 26, 21: [..] e, enquanto
comiam (ée0ovrwv), disse-
lhes: “Em verdade Vos digo que

um de vos me entregara”.

[/l] Lc 22, 21: Eis, porém, que a
mao do que me trai esta comigo,

sobre a mesa

3.23

GES

Mc 14,

comiam

22-23: Enquanto
(écOi6vrwv), ele
tomou um pdo, abengoou,

partiu-o e lhes deu [...]

Mt 26, 26: Enquanto comiam
(EcBi6vrwv), Jesus tomou o
pdo e, tendo-o abengoado,
partiu-o e distribuindo-0 aos

discipulos [...]

Lc 22, 19-20: E tomou um péo,
deu gracas, partiu e deu-o a eles
[...] E, depois

(deimvijear), fez 0 mesmo com

de comer

atacal...]

3.24

SRV

Mc 10, 43: Entre vés ndo sera
assim: ao contrario, aquele que
dentre v&s quiser ser grande,
servidor

seja 0 V0SSO

(draxovoq) [...]

Mt 20, 26: Entre vés ndo devera
ser assim. Ao contrério, aquele
gue quiser tonar-se grande entre
vés seja aquele que serve

(drarovoq) [...]

Lc 22, 27: Pois, qual é o maior:
0 que esta reclinado [a mesa]

(évaxeiuevog), ou aquele que

serve (dwaxovd@v)? Ndo é
aquele que estd a mesa
(évaxeiuevog)? Eu, porém,
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ID Cat. Evangelho de Marcos Evangelho de Mateus Evangelho de Lucas

estou no meio de vos como

aquele que serve (draxovdv)!

Mc 16, 14: Finalmente, ele se
manifestou aos Onze, quando
3.25| GES ) . [-] [-]
estavam reclinados [a mesa]

(avareuévorg) [...]

Lc 24, 30-35: E, aconteceu que,
enquanto estava reclinado [a
mesa] (waraxiifijver) com
eles, tomou o péo, abencoou,
396 GES [ 3 depois partiu-o e deu-0 a eles.
[..] E eles narraram o0s
acontecimentos do caminho e
como o haviam reconhecido na
fracdo do pao (widoer tod

apTov).

Fonte: Elaborado pelo autor (2025), com base em Nestle-Aland (2014) e Biblia de Jerusalém (2002)
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Quadro Sindtico A.4 — Grupos sociais marginalizados no espago domeéstico

Cat.

Evangelho de Marcos

Evangelho de Mateus

Evangelho de Lucas

4.01

HIE

[-]

Mt 1, 19: José, seu esposo,
sendo justo e ndo querendo
denuncia-la publicamente
(abTRpy deryuarioar), resolveu

repudia-la em segredo.

(-]

4.02

EXT

Mc 2, 15-16: Aconteceu que ele
jantou (xaraxeioOaz) na casa
muitos

(oixig) de  Levi,

publicanos e  pecadores
estavam reclinados [a mesa]
(moAdoi teldvar Kal
auaptwlol covavékevro) |...]
Os escribas dos fariseus, vendo-
0 comer com 0s pecadores e 0S
diziam aos
“Qué? Ele

come com o0s publicanos e

publicanos,

discipulos dele:

pecadores?”

Mt 9, 10-11: Aconteceu que,
estando ele reclinado [a mesa]
em casa (dvaxewévov &v tjj
olxiq), vieram muitos
publicanos e pecadores e se
assentaram a mesa (woiloi
TEADVAL KOl GuapPTmAOL,
éA00vtes, cvvavéxervro) Com
Jesus e seus discipulos. Os
fariseus, vendo iSS0,
perguntaram aos discipulos:
“Por que come o vosso Mestre
com o0s publicanos e o0s

pecadores?”

Lc 5, 29: Levi ofereceu-lhe
entdo um grande banquete
(doynv ueyédnv) em sua casa
(oixig) e com eles estava
reclinado [a mesa]
(kazraxeiuevor) numerosa
multiddo de publicanos e
outras pessoas (kai §v éyiog
m0A0G TEAWV@Y Kol dliwvy). OS
fariseus e seus escribas
murmuravam e diziam aos
dele: “Por

bebeis

discipulos que

comeis e com 0S
publicanos e  com 0s

pecadores?”

4.03

HIE

Mc 6, 22: E a filha de
Herodiades (Bvyotpog avtig
‘Hpwdiddog) entrou e
(opymoopévng). E
agradou a Herodes e aos
(fjpeoev

Kol

g
dangou

convivas @ 10
‘Hpoon 701G

GUVOVUKELPEVOLGS).

Mt 14, 6: Ora, por ocasido do
aniversario de Herodes, a filha
de Herodiades, dangou ali e
agradou a Herodes
(opyijoaro 1 Ovydrnp tijc
Hpworddog év T uéoqw, xai

fipeaev 7 Hppon)

[//] Lc 3, 19-20: O tetrarca
Herodes, admoestado por causa
de Herodiades, mulher de seu
irméo, e por causa de todas as
mas acOes que havia cometido,
acrescentou a tudo ainda isto:

pds Jodo na prisdo.

4.04

HIE

Mc 9, 36-37: [Em casa...]
tomou uma crianga (zaidiov),
colocou-a no meio deles e,

pegando-a nos bragos, disse-

Mt 18, 2-4: Ele chamou perto de
si uma crianga, colocou-a no
meio deles e disse [...] Aquele,
tornar

portanto, que se

Lc 9, 47-48: Jesus, porém [...],
tomou uma crianca, colocou-a a
seu lado e disse-lhes: “Aquele

que receber uma crianca
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ID Cat. Evangelho de Marcos Evangelho de Mateus Evangelho de Lucas
lhes: “Aquele que receber | pequenino como esta crianga | como esta por causa do meu
uma destas criancas | (dotic 0dv tamevadacer éavtov | nome, recebe a mim ("Og éav
(rorovTwyv mordiov doéénrar) | dg to mardiov Toito), €Sse é 0 | oélnton todT0 TO TOUdiOV), €
por causa do meu nome, a mim | maior no Reino dos céus. aquele que me receber recebe
recebe; e aquele que me recebe aquele que me enviou; com
ndo é a mim que recebe, mas efeito, aquele gque no vosso
sim aquele que me enviou” meio foi o menor, esse serd o
grande”
Mc 12, 40: [...]: [“Guardai-vos | [//] Mt 23, 6-7: Gostam do lugar | Lc 20, 46-47: [...] gostam de
dos escribas que ...] devoram as | de honra nos banquetes, dos | saudagdes nas pracas publicas,
casas das vilvas (oikiag T@v | primeiros assentos nas | dos primeiros lugares nas
mp@v) e simulam fazer longas | singagogas [...] sinagogas e de lugares de honra
405 HIE preces [...]” nos banquetes, que devoram as
casas das viavas (oikiog T@V
mpav) e simulam fazer longas
oracoes.
4.06 | HIE Mc 15, 41: Elas o seguiam e | Mt 27, 55: Estavam ali muitas | [//]] Lc 23, 49: Todos 0s seus

serviam (fjxoiovBovv adTd
Kal dmkovooy adtd) enquanto
esteve na Galileia. E ainda
muitas outras que subiram com

ele para Jerusalém.

mulheres, olhando de longe.
Haviam acompanhando Jesus
desde a Galileia, a servi-lo
(aitives  fikoiovOncav T
Tnood amo tijs I'alilaiag,

O10K0VODGal AVT().

amigos, bem como as mulheres
gue o haviam acompanhado
desde a Galileia, permaneciam
a distancia, observando essas

coisas.

Fonte: Elaborado pelo autor (2025), com base em Nestle-Aland (2014) e Biblia de Jerusalém (2002)
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Quadro Sindtico A.5 — Tensdes no espago domeéstico

Cat.

Evangelho de Marcos

Evangelho de Mateus

Evangelho de Lucas

51

FAM

Mc 1, 20: E eles, deixando o
pai (apévres Tov matépa)
Zebedeu no barco com os
empregados, partiram em seu

seguimento.

Mt 4, 22: Eles, deixando
imediatamente o barco e o
pai, 0 seguiram (d@évres o

rmAoiov Kai Tov Tatépa avTdv).

[/l Lc 5  11: Entdo,
reconduzindo os barcos a terra e

deixando tudo, eles o seguiram.

5.2

FAM

[-]

Mt 5, 22: Eu, porém, vos digo:
todo aquele que se encolerizar
contra seu irméao (épyilouevog
T Goslpd adrod), terd de
responder no tribunal; aquele
gue chamar ao seu irmao
‘Cretino!’ (av eimy 1@ doEApd
abtod, Paxd) estard sujeito ao
julgamento do Sinédrio; aquele
que lhe chamar ‘renegado’ (av
iy, Mawpé) terd de responder
na geena de fogo. Portanto, se
estiveres para trazer a tua oferta
ao altar e ali te lembrares de que
0 teu irmao tem alguma coisa
contrati (0 adelpds cov &erti
Kkara 6od), deixa a tua oferta ali
diante do altar e vai primeiro
reconciliar-te com teu irmao
(Oraddaynbr tdh oelpd oov); e
depois virds apresentar tua

oferta.

[-]

5.3

FAM

Mt 7, 9-10: Quem dentre voés
dard uma pedra a seu filho, se
este Ihe pedir péo? (aitijoer 6
viog adrob dprov) [...] Ora, se

vOs que sois maus sabeis dar

Lc 11, 11-13: Quem de vos,
sendo pai, se o filho lhe pedir
um peixe (aitijcer 6 viog
ixfov), em vez do peixe dara

uma serpente? [...] Ora, se v0s,
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Cat.

Evangelho de Marcos

Evangelho de Mateus

Evangelho de Lucas

boas dadivas aos vossos filhos
(oidaze douara dyabo d1dovar
Toic Téxvorg dudv), gquanto
mais vosso Pai que estd nos
céus dara coisas boas aos que

Ihe pedem.

gue sois maus, sabeis dar coisas
boas aos vossos filhos (oidaze
doduazo.  dyobo  ddover Toig
TéKkvorg budv), quanto mais o
Pai do céu dara o Espirito Santo

aos que o pedirem.

5.4

FAM

Mt 8,

discipulos lhe disse: “Senhor,

21-22: Outro dos
permite-me ir primeiro enterrar
meu pai”. Mas Jesus lhe
respondeu: “Segue-me e deixa
que 0s mortos enterrem seus
mortos” (Axolovbst upoi, wai
dpes 100G vexpovg Odyal Tovs

EaVTOVY VEKPODQ).

[Q. Fam] Lc 9, 59-61: [...] Este
respondeu:  “Permita-me ir
primeiro enterrar meu pai”. Ele
replicou: “Deixa que 0s mortos
enterrem seus mortos; quanto
a ti, vai anunciar o Reino de
Deus” (Apes tovs vekpodg
Bayoar t0ds EavTdV VEKPOUSS
oD 0¢; ameABav, o1dyyeile Ty
Paciiciav tob Ocod). Outro
disse-lhe ainda: “Eu te seguirei,
Senhor, mas  permite-me
primeiro despedir-me dos que

estdo em minha casa (oixov)”.

55

FAM

[-]

Mt 10, 34-35: Nao penseis que
vim trazer paz a terra. Ndo vim
trazer paz, mas espada. Com
efeito, vim contrapor o
homem ao seu pai, a filha a
sua mae e a nora a sua sogra
(drydoar avBpwmov kara tod
naTpos avTod, Kai Qvyatipa
Kata TS uNTpog avtiis, Kal
voupnv kata tijs mevlepdg

avTijc).

Lc 12, 52: Pensais que vim para
estabelecer a paz sobre a terra?
N&o, eu vos digo, mas a divisdo.
Pois doravante, numa casa
(oixew) com cinco pessoas,
estardo divididas trés contra
duas e duas contra trés; ficarao
divididos: pai contra filho e
filho contra pai, mde contra
filha e filha contra mae, sobra
contra nora e nora contra
sogra (OraueproOneovrar
matp éml vig, Kai viog Emi

matpi, phTp  Emi [tipy]
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Cat.

Evangelho de Marcos

Evangelho de Mateus

Evangelho de Lucas

Ovyatipa, kai Qvyatnyp éni THy

untépa; mevlepa  Emi Ty
voueny avtijs, Kol vouen &l

Ty mevlspay).

5.6

FAM

Mt 10, 37: Aquele que ama pai
ou mae mais do que a mim
ndo é digno de mim (0 piidv
matépo 1fj untépo OmEp Eue,
ovk &ty puov dérog). E aquele
gue ama filho ou filha mais do
que a mim néo é digno de mim
(rai 0 piidv viov ij Gvyatépa

vmep éué, ovk oty pov dé1og).

Lc 14, 26: “Se alguém vem a
mim e ndo odeia seu préprio
pai e mae, mulher, filhos,
irmaos, irmas e até a propria
via, ndo pode ser meu
discipulo (Ei Tic &pyerar mpog
HE, Kal 00 uicel TOV matépa
éavtod, kol THY untépa, Koi
THY yovaixa, Kai Td TEKva, Kal
TOOG  AOEAPOVS, Kal TAS
adeipads; &t te Kol TNV Wwoyny
éavtod, 0b dvvaral eivai pov

panriic).

5.7

FAM

Mc 3, 31-35: Chegaram entéo
sua mde e Sseus irmaos e,
ficando do lado de fora,
mandaram  chama-lo.  [...]

Disseram-lhe “Eis que tua
mae, teus irmaos e tuas irmas
estdo la fora e te procuram (s
HjTHP 600V, Kai 0f dOEAPOL G0V,
Kal ai aoelpai cov ESw
{nrodoiv og). Ele respondeu:
“Quem ¢ minha mae ¢ meus
irmaos?” E, repassando o olhar
que estavam sentados ao seu
redor, disse: “Eis a minha mae
e 0s meus irmdos. Quem fizer
a vontade de Deus, esse é meu

irmao, irma e mae” (av

Mt 12, 46-50: Estando ainda a
falar as multidGes, sua mée e
seus irmdos estavam fora e
procuraram falar-te. Eis que tua
mae e teus irmaos estdo fora e
procuram falar-te (y urTyp
600, Kal 0i adelpoi cov, EEw
éotijkacty). Jesus respondeu
aquele que o avisou: “Quem ¢
minha mde e quem sdo meus
irmdos?” E apontando para os
discipulos com a mdo, disse:
“Aqui estdo minha mae e meus
irmaos, porque aquele que
fizer a vontade de meu Pai
gue esta nos ceus, esse &€ meu

irmdo, irma e mae” (av

Lc 8, 19-21: Sua mae e seus
irmdos chegaram até ele, mas
ndo podiam aborda-lo por causa
da multiddo.  Avisaram-no
entdo: “Tua mae e teus irmaos
estdo la fora, querendo te ver”
(H untnp cov, kai oi aocipoi
io€iv

oov, Eotiikacty ESw,

Oélovtéc  o6¢). Mas ele
respondeu: “Minha mée e
meus irmaos sdo aqueles que
ouvem a Palavra de Deus e a
pbem em pratica” (Mizyp
Hov Kai adeipoi pov, obroi
gloy oi Tov Adyov t0d BOcod

AKOVOVTES Kal TOLODVTES).
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Cat.

Evangelho de Marcos

Evangelho de Mateus

Evangelho de Lucas

ooy 10 0éinuo tod Ogod,
00T0G  GdcApbs  pov, Kai

aoelpi), Kol ujTyp E6Tiv).

moujon to 0éinua tod llatpog
Hov tod év ovpavois, avTog
HOV GOEAPOS, Kal aoeipT, Kal
HHTHp EO0TIV).

5.8

FAM

Mc 6, 4: “Um profeta s6 ¢
desprezado em sua pétria, em
sua parentela (ovyyeveiorv) e

em sua casa (oixia)”.

Mt 13, 57: [...] “Nao ha profeta
sem honra, exceto em sua péatria

e em sua casa (oixig)”.

[//] Lc 4, 24: [...] “Em verdade
vos digo que nenhum profeta é

bem recebido em sua patria”.

5.9

PUR

Mc 7, 2-5: “Vendo que alguns
dos seus discipulos comiam os
com maos

péaes impuras

(kowvaic yepoiv, todt’ Eomv

avirrorg, éolBiovory  TODG
dprovg), isto é, sem lava-las —
os fariseus, com efeito, e todos
0s judeus, conforme a tradigéo
dos antigos (wapddooty TV
rpeafutépay), NA0 comem sem
lavar o brago até o cotovelo [...]
“Por que ndo se comportam o0s
teus

discipulos segundo a

tradicdo dos antigos, mas
comem o0 pado com maos

impuras?”

Mt 15, 1-2: Nesse tempo,
chegaram-se a Jesus fariseus e
escribas vindos de Jerusalém e
disseram: “Por que o0s teus
discipulos violam a tradicéo
dos antigo? Pois nédo lavam as
méaos quando comem péao”
(41 = oi paOnrai ocov
mapafaivovety THy Tapddocty
TV 7pecPfotépwv? ov yap
VITTOVTAL TAS YEIPAS (ADTOV),

dtav dprov écliwaety)

Lc 11,37-38: Enquanto falava,
um fariseu convidou-o para
almocar (apieriion) em sua
casa. Entrou e pOs-se a mesa.
Os fariseus, vendo isso, ficou
admirado de que ele ndo fizesse
primeiro as ablucdes
(épamricOn) antes do almoco

(apicTov).

5.10

FAM

Mc 7, 11-12: VV6s, porém,
dizeis: Se alguém disser a seu
pai ou a sua mée: 0s bens com
gue eu poderia te ajudar sdo
Corban, isto é, oferta sagrada —
vOs ndo o deixareis fazer
mais nada por seu pai ou por

sua mae (ovxétt apicte avTov

Mt 15, 5-6: Vs, porém, dizeis:
Aquele que disser ao pai ou a
mae ‘Aquilo que de mim
poderias receber foi consagrado
a Deus’, esse nao esta
obrigado a honrar pai ou mée
(00 un Tyjoer tov marépo
avtod (i thy uytépa avtod)
E assim

Kal HKUPMDCATE).

[//] Lc 11, 42: Mas ai de v0s,
fariseus, que pagais o dizimo da
horteld, da arruda e de todas as
hortalicas, mas deixais de lado
a justica e o amor de Deus!
Importa praticar essas coisas

sem deixar de lado aquelas.
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ID Cat. Evangelho de Marcos Evangelho de Mateus Evangelho de Lucas
0008y moiijoal T mazpi fj rij | invalidastes a Palavras de Deus
HnTpi). por causa de vossa tradicéo.
Mc 7, 19: Assim, ele declarava | Mt 15, 20: S&o essas coisas que
puros todos os alimentos | tornam o homem impuro, mas o
511 | PUR [-]
(kaBapilwv navro Ta | comer sem lavar as mdos ndo o
Ppouaza). torna impuro.
Mc 10, 2: Alguns fariseus | Mt 19, 3: Alguns fariseus | Lc 16, 18: Todo aquele que
aproximaram-se dele e, para | aproximaram-se dele, querendo | repudiar sua mulher e
pd-lo a prova, perguntaram-lhe: | pd-lo & prova. E perguntaram: | desposar ~ outra  comete
“E licito ao marido repudiara | “E licito <@ um homem» | adultério, e quem desposar
c12 | EAM mulher?” (ei &feotiv avopi | repudiar a propria mulher | uma repudiada por seu
' yovaiko aroldoai, | por qualquer motivo?” (Ei | marido comete adultério
TEPALOVTES AVTOV) Eeotv «avlBpdr) amoldear | (Ilag 6 amolvwv Thy yovaika
™y yovaika ovTOdD KaTd | aVTOD, Kal YOUDY ETEpav,
nacay aitiav?) Hotyevel. Kal 0 dmolelopévyy
Amo GVOPOS, YaudV, HOLYEVEL)
Mc 10, 11: [Em casa...] ele Mt 19, 9: [...] todo aquele que | Lc 16, 18: Todo aquele que
disse: “Todo aquele que repudiar sua mulher — exceto | repudiar sua mulher e desposar
repudiar sua mulher e desposar | por motivo de ‘prostituicdo’ —e | outra comete adultério, e quem
outra, comete adultério contra | desposar outra, comete | desposar uma repudiada por seu
a primeira; e se essa repudiar adultério” (dur b¢ av dmoAdvoy | marido comete adultério (I7ag d
seu marido e desposar outro, ™y yoveika adtod un  Emi | dmoldwv v yovaika adtod, Kai
comete adultério” ("Og av wopvelq, kal younon ARy, | youdv Etépav, uoryevel. xai O
dmolvon v yovaiko. adTod, Horyarat). amoledvuevyy  amo  Gvipog,
513 | FAM

Kol younon ANy, uorydroisn’

avTiy).

Mt 5, 32: Eu, porém, vos digo:
todo aquele que repudia sua
mulher, a ndo ser por motivo de
‘prostituicdo’, faz com que ela
adultere (rndic 0 amoAvwv tHv
yuvailkae  aUTol,  TTOPEKTOC
Adyou mopveiag, motel avtnv

uoyeudijvar); e aquele que,

YOGV, HOLYEDEL)
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Cat.

Evangelho de Marcos

Evangelho de Mateus

Evangelho de Lucas

sendo ela divorciada, casar-se
novamente, comete adultério
(kai bc éav  dmoledvuévny

youroy, HoLyaral ).

5.14

FAM

Mt 19, 12: [...] E ha eunucos
gue se fizeram eunucos por
causa do Reino dos Céus (kai
eloly EVvodyol oitiveg
gdvovyioay éavtodg o0 THY

Pocticiav T obpaviw) |...]

5.15

FAM

[-]

Mt 18, 15-16: Se o teu irméao
pecar, vai corrigi-lo a sés
(Eav 0& auaption &g 6& 0
aoelpos oov, Traye Eleyéov).
Se ele ouvir, ganhaste o teu
irmdo. Se ndo te ouvir, porém,
toma contigo mais uma ou duas
pessoas, para que toda questdo
seja decidida pela palavra de

duas ou trés testemunhas

Lc 17,3: Se teu irmao pecar,
repreende-o, e se ele se
arrepender, perdoa-lhe (éav
auapty O Goglpos  oov,
émriunoov avT®; Kai Eav

Hueravoiol, dpegs avTd).

5.16

FAM

[-]

Mt 18, 25: Ndo tenho como este
com que pagar, 0 senhor
ordenou que o vendessem,
juntamente com a mulher e
com os filhos e todos os seus
bens, para pagamento da
divida (éxélevoev adrov o
kvplos mpabijvar, Kai TRV

yovaika kKol To TéKva, Kal

[-]
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Cat.

Evangelho de Marcos

Evangelho de Mateus

Evangelho de Lucas

navro, oo &yel, Kal

amodobijvar)

5.17

FAM

Mc 10, 29-30: [...] “Em verdade
vos digo que ndo ha quem néo
tenha deixado casa, irmaos,
irmds, mae, pai, filhos ou
terras por minha causa e por
causa do Evangelho (ovdeic

2

gontv  O¢ dpifjkev  oikiav, i

”n

adeipovg, 1

”n

dadeipag, i
untépa, i matépa, §f téxva,
aypovg, Evekey Euod  Kal
évexev tod ebayyeliov), que
ndo receba cem vezes mais
desde agora, neste tempo, casas
(oixiog), irmdos e irmés, mée e
filhos e

terras, com

perseguicdes; e, no mundo

futuro, a vida eterna”.

Mt 19, 29: E quem quer que
tiver deixado casas, irmaos,
irmas, pai, mae, filhos ou
terras por causa do meu
nome, receberd muito mais; e
tera em heranca a vida eterna

>

(ol wag dotic dpijrev oikiag, i

N

adeipods, 1 ddeipas, #
natépa, §j untépa, ij téxva, i

ayppovg, Evexey ToD uov).

Lc 18, 29: “Em verdade vos
digo, ndo ha quem tenha
deixado casa, mulher, irmaos,
pais ou filhos por causa do
Reino de Deus, sem que receba
muito mais neste tempo e, no
mundo futuro, a vida eterna (6¢
Gpiikev oikiay, fj yovaika, i
aoelpovs, 1 yoveig, § Tékva,

&vexev  tijg  Paciicios TOodD

Ocod)”

5.18

FAM

Mc 13, 12-13: O

entregard o irmao a morte, e

irmao

0 pai entregara o filho (kai
TAPUODGEL AOELPOS, AOELPOV
gig Oavarov, woi morTip,
TEKVOV; KOl £mOVOoTGOVTAL
TéKve, €l YOvElg, Kol
Oavatdoovey  avTovg). Os
filhos se levantardo contra os
pais e os fardo morrer. E sereis
odiados por todos por causa do

meu nome [...]

Mt 10, 21-22: O
entregard o irmao a morte e o
filho
aOELPOC,

irmao

pai entregard o
(ropoddoer o
adgl@ov gig Oavarov; kai

natip, TEKVOV. Kol

émavaoTioovron TEKvO  &ml

Yovelg, kol Oavatdoovouy

avtovg). Os  filhos  se
levantardo contra os pais e 0S
fardo morrer. E sereis odiados
por todos por causa do meu

nome [...].

Lc 21, 16-17: Sereis traidos
até por vosso pai e mae,
irmdos, parentes, amigos
(rapadobijcecle o0& Kai vmo
yovéwy, kai GoelpdV, Kal
ovYYevaV, Kai pilov), e fardo
morrer pessoas No vosso meio,
e sereis odiados de todos por

causa de meu nome.
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Cat.

Evangelho de Marcos

Evangelho de Mateus

Evangelho de Lucas

5.19

PUR

Mc 7, 4: [...] lavacdo de copos

(moTnpiwv), recipientes
(EeoTdiv) e utensilios
(xalxicwv).

[//] Mt 15, 2: “[...] Pois que ndo

lavam as maos quando comem”

Mc 7, 4: [...] lavacdo de copos

(roTypicw), recipientes
(Eeotdiv) e utensilios
(xaldxicwv).

Lc 11, 39:[...] “Agora voés, 6
fariseus! Purificais o exterior
do copo (roTnypiov) e do prato
(mivarog), e por dentro estais
cheios de rapina e de

perversidade!”

Fonte: Elaborado pelo autor (2025), com base em Nestle-Aland (2014) e Biblia de Jerusalém (2002)




