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INTRODUÇÃO


			Em 2017, por ocasião das comemorações do aniversário dos 500 anos da Reforma Luterana, fui convidado pela Casa Publicadora das Assembleias de Deus (CPAD) para falar sobre a herança Armínio-wesleyana das Assembleias de Deus. O tema que foi sugerido pela editora intitulava-se: Redescobrindo a tradição Armínio-wesleyana na visão bíblica da salvação. O evento foi aberto ao público e proferido na loja da CPAD Megastore na cidade do Rio de Janeiro. 


			Tão logo concluí minha palestra, o diretor executivo da CPAD, Ronaldo Rodrigues de Souza, aproximou-se de mim e disse: “Pastor Gonçalves, por que o irmão não transforma em livro o que acabou de proferir?”. Enquanto eu ainda ouvia a sua sugestiva pergunta, ele arrematou: “Escreva um livro sobre o assunto”. Fiquei calado e pensativo por um momento. Não havia ainda pensado nessa possibilidade. Porém, ao sentir que um livro tratando de forma mais ampla sobre aquela temática poderia contribuir de alguma forma para uma melhor compreensão de nossa história e teologia, resolvi aceitar o desafio. 


			De início, percebi que não daria para falar de uma “soteriologia Armínio-wesleyana” no contexto das Assembleias de Deus sem falar também na sua pneumatologia. São lados diferentes de uma mesma moeda. De fato, o “Movimento de línguas” foi a grande força motriz que impulsionou o pentecostalismo mundial e que está na gênese das Assembleias de Deus tanto na sua vertente americana como na escandinava. O falar em línguas, portanto, foi o elo comum na gênese do pentecostalismo global. Foi o falar em línguas que uniu Topeka com Los Angeles, Los Angeles com Estocolmo, Los Angeles com Chicago e Chicago com Belém, capital do estado do Pará, Brasil. 


			Dentro desse contexto, destacam-se duas matrizes pentecostais: a holiness,1 de origem wesleyana, predominantemente nas Assembleias de Deus americanas, e a pietista, de origem batista escandinava, predominantemente na Assembleia de Deus sueco-brasileira. A junção dessas duas tradições formou as Assembleias de Deus brasileiras com todo o seu corpo doutrinário. 


			Na gênese das Assembleias de Deus, a pneumatologia e a soteriologia surgem como a Gestalt que irá dar forma ao ethos pentecostal. Esse ethos pentecostal é o núcleo no qual as identidades das principais forças pentecostais passam a ser definidas. Por um lado, o falar em línguas desconhecidas como sendo a evidência inicial2 ou sinal do batismo pentecostal transformou-se no principal eixo em torno do qual as grandes forças pentecostais passam a gravitar. O Cristo glorificado derrama o seu Espírito, que adorna e capacita a igreja com os seus carismas. Nesse aspecto, os carismas aparecem como uma prova objetiva da exaltação do Salvador. No outro eixo, a doutrina da Santificação3 tornou-se a grande força motriz impulsionadora e modeladora do paradigma axiológico pentecostal. 


			Não demorou muito para que a harmonia entre essas forças desse sinal de desequilíbrio. A doutrina da santificação estava no centro da controvérsia. Nesse aspecto, a grande questão passou a ser: A santificação fazia parte da justificação pela fé ou era separada dela? Até então, os proponentes de Topeka e Azusa, provenientes da tradição wesleyana, entendiam que eram processos separados. Na perspectiva wesleyana, a santificação era vista como sendo uma Segunda Obra da Graça4 que ocorria depois da justificação. Esse entendimento logo seria desafiado por proponentes de Keswick, de tradição reformada, que se juntaram ao recém-nascido movimento pentecostal.


			Um projeto literário, portanto, que procura resgatar a herança assembleiana precisa levar em conta e ao mesmo tempo as esferas soteriológica e pneumatológica. É exatamente essa a proposta deste livro. O livro foi projetado com duas partes, cada uma composta com três capítulos. A primeira parte foi intitulada o “Mapa do Fogo”. Ali são abordadas as pneumatologias americana, britânica e escandinava. É mostrado que o falar em línguas é o elo comum do pentecostalismo nesses diferentes contextos geográficos. Apresentei a teologia carismática daqueles que são considerados os principais expoentes do pentecostalismo e que estavam na gênese desse movimento. Todavia, antes disso, como uma forma de introdução, apresentei um background que ajudará na compressão do conteúdo que nela é apresentado. Dessa forma, na primeira parte será mostrado o pano de fundo da doutrina da santidade ao longo da história. É destacada a busca “por algo mais”, que caracterizou os diferentes movimentos de renovação dentro da igreja.    


			No contexto da pneumatologia americana, é feita uma análise dos principais nomes do pentecostalismo que fizeram parte da gênese das Assembleias de Deus ou que de alguma forma contribuíram para a formatação da sua herança doutrinária. Parham, Seymour, Durham, Copley e Flower são contemplados. No pentecostalismo britânico, a análise é feita a partir de A. A. Boddy, anglicano que pastoreava em Sunderland, Inglaterra. Mesmo sem estar ligado diretamente às Assembleias de Deus britânicas, Boddy foi quem levou o pentecostalismo para o Reino Unido e influenciou diretamente as vertentes pentecostais ali existentes, inclusive as Assembleias de Deus. Outros nomes dentro da pneumatologia britânica contemplados são: A. Howard Carter, John Howard Carter e Donald Gee. Os irmãos Carter tornaram-se proeminentes líderes das Assembleias de Deus na Grã-Bretanha, enquanto Gee levantou-se como um dos maiores mestres pentecostais daquela geração.  


			No contexto escandinavo, a análise é feita levando-se em conta o país de origem das personagens envolvidas na gênese do pentecostalismo nos seus respectivos países ou nos países nos quais haviam se radicado. Nesse aspecto, é contemplado o pentecostalismo da Escandinávia, bem como aquele professado por escandinavos que, na época do irrompimento do Espírito, viviam nos Estados Unidos, como é o caso dos batistas suecos de Chicago. Nomes como os de T. B. Barratt, A. W. Rasmussen, A. A. Holmgren, Lewi Pethrus, J. W. Hjertstrom e Gunnar Vingren são destacados. 


			É mostrado que, no contexto escandinavo-americano, o derramamento do Espírito está ligado à figura de J. W. Hjertstrom, pastor da Segunda Igreja Batista sueca de Chicago. Essa infusão do Espírito sobre os batistas suecos de Chicago precedeu em cerca de dois meses o avivamento de Los Angeles. É feita uma ampla análise dessa infusão do Espírito sobre os batistas suecos de Chicago. Por outro lado, o pentecostalismo em solo escandinavo tem a sua gênese ligada às figuras do batista sueco Anders G. Johnson5 (Andrew Johnson Ek), missionário da Rua Azusa, e do metodista norueguês T. B. Barratt. Anders Johnson esteve diretamente envolvido no avivamento da Rua Azusa em 1906. Johnson dava grande ênfase ao falar em outras línguas, sendo que ele mesmo disse ser capaz de falar entre onze e doze línguas diferentes. Quando voltou para a Suécia, ele espalhou ali a mensagem pentecostal. A influência de Johnson fez-se sentir principalmente sobre as figuras de O. L. Bjork, Carl Hedeen e, posteriormente, sobre John Ongman. Por outro lado, T. B. Barratt, que foi influenciado pelo avivamento de Los Angeles quando se encontrava em Nova York, levou a mensagem Pentecostal para a Noruega e de lá para outras partes da Escandinávia. A influência de Barratt foi exercida principalmente sobre o batista sueco Lewi Pethrus. Por intermédio de Barratt, Pethrus tem as suas convicções pentecostais firmadas sobre a doutrina da evidência inicial. Pethrus testemunha que, por volta de 1902, ele teve uma experiência com o falar em línguas, mas que, nessa época, não via o fenômeno como o sinal ou evidência do batismo pentecostal. Isso fez com que ele negligenciasse o dom e, consequentemente, deixasse de praticá-lo. Foi somente depois que visitou Barratt na Noruega que ele foi instruído sobre a doutrina pentecostal. Pethrus retornou para a Suécia, e algum tempo depois voltou a falar em outras línguas. Agora ele tinha a percepção de que havia, de fato, recebido o batismo no Espírito Santo com o sinal bíblico. 


			Outra questão pertinente abordada nessa parte do livro diz respeito à gênese do pentecostalismo brasileiro com Gunnar Vingren e Daniel Berg. A historiografia sempre traçou a gênese do pentecostalismo na terra de Vera Cruz a partir de Azusa. No seu livro História das Assembleias de Deus no Brasil, Emílio Conde (CPAD, 2018) diz que a Rua Azusa transformou-se numa poderosa fogueira divina que incendiou a América e o mundo. Essa compreensão de Conde sobre a gênese do avivamento global reflete a historiografia pentecostal tradicionalmente aceita. Contudo, pesquisas mais recentes têm desafiado esse entendimento. Pesquisadores têm mostrado que houve um derramamento do Espírito entre os batistas suecos de Chicago anterior ao pentecostes de Los Angeles. De fato, o historiador batista Adolf Olson (1952) testemunha no seu livro A Centenary History que, por volta de fevereiro de 1906, houve um derramamento do Espírito com o fenômeno de línguas na Segunda Igreja Batista de Chicago pastoreada por J. W. Hjertstrom. Isso coloca a gênese do pentecostes escandinavo de Chicago como tendo ocorrido dois meses antes do pentecostes de Los Angeles, que ocorreu em abril daquele mesmo ano. Ultimamente, essa descoberta tem feito com que historiadores e teólogos pentecostais brasileiros tenham procurado mudar o eixo do pentecostalismo de Los Angeles para Chicago. Nesse aspecto, o pentecostalismo entre os batistas suecos de Chicago seria totalmente desvinculado do americano por ser anterior a ele. 


			Esse é um raciocínio que, visto a partir de uma perspectiva histórica e temporal, parece bastante lógico e inquestionável. Todavia, quando visto a partir de uma perspectiva teológica, torna-se insustentável. Isso se dá em razão da explosão pentecostal de Los Angeles, comumente identificado como avivamento da Rua Azusa, que, devido à sua grande intensidade, ficou sobreposto ao escandinavo. Isso aconteceu porque o avivamento entre os batistas suecos de Chicago, protagonizado na igreja de J. W. Hjertstrom, não possuía o mesmo chão teológico que havia em Los Angeles. Isso significa dizer que J. W. Hjertstrom não possuía a mesma percepção sobre o falar em línguas que existia em Azusa. Em Los Angeles, o falar em línguas era visto como o sinal ou evidência do batismo pentecostal, o que não ocorria entre os escandinavos de Chicago nos primeiros anos em que ocorreu a infusão do Espírito entre eles. Essa percepção só passa a surgir entre os batistas suecos quando os pregadores de Azusa invadem Chicago e apregoam nos seus quatro cantos essa doutrina e também quando algum tempo depois J. W. Hjertstrom, visitando a Escandinávia, entrou em contato com o pentecostalismo sueco ali existente, que, nessa época, também já era herdado de Azusa. 


			De acordo com Adolf Olson (1952), em fevereiro de 1909, um segundo derramamento do Espírito ocorreu na igreja pastoreada por J. W. Hjertstrom e alcançou muitas outras igrejas batistas de Chicago. Todavia, convém destacar que, por essa época, a doutrina da evidência inicial de Azusa, pregada por William H. Durham, que havia recebido o seu pentecostes diretamente de Azusa, alcançava com grande força as comunidades escandinavas de Chicago. Ao mesmo tempo, Lewi Pethrus, influenciado pelo metodista norueguês T. B. Barratt; O. L. Bjork e Carl Hedeen, influenciados pelo batista sueco Anders Johnson, missionário de Azusa na Suécia, verberavam a doutrina da evidência inicial de Los Angeles, e o eco das suas mensagens também chegou à Cidade dos Ventos.6 Foi somente nove meses depois dessa segunda onda pentecostal em Chicago que Gunnar Vingren foi buscar o seu pentecostes na Primeira Igreja Batista de Chicago. 


			Convém destacar que muitos escandinavos de Chicago receberam o dom de línguas dentro das suas próprias denominações. Exemplos podem ser vistos em A. W. Rasmussen e o próprio Gunnar Vingren. Todavia, como este livro irá mostrar, a convicção de que esse dom era a evidência inicial ou sinal do batismo no Espírito Santo não se originou dentro dessas igrejas. Era, portanto, uma influência que viera de fora, de Azusa. Já com essa convicção formada, Gunnar Vingren e outros escandinavos passaram a crer e defender essa doutrina. Por conta da resistência entre os seus companheiros de confissão de fé, muitos desses escandinavos radicados em Chicago migraram para missões pentecostais ou fundaram missões independentes. Azusa, portanto, está no começo e no fim do Pentecostes escandinavo, tanto em Chicago como na Suécia.  


			A primeira parte do livro, portanto, visa mostrar como a doutrina da evidência inicial, iniciada em Topeka e verberada a partir de Azusa, levantou-se como a principal bandeira dos primeiros pentecostais. E mais, o falar em línguas como evidência ou sinal do batismo no Espírito Santo aparece como o principal distintivo que unirá diferentes tradições protestantes dentro do pentecostalismo. Ela porá do mesmo lado metodistas, batistas, presbiterianos, episcopais, etc.  


			A segunda parte do livro é dedicada à análise de alguns aspectos da soteriologia pentecostal. Não é feita uma abordagem da soteriologia como ela configura-se hoje nos documentos confessionais das Assembleias de Deus, que hoje revela um estágio mais evoluído e maduro do pensamento teológico, que é totalmente formatado a partir dos princípios defendidos nas Escrituras e na Reforma. Mas como essa soteriologia foi abordada no seu início? Nesse aspecto, nosso estudo limita-se a ver como os pioneiros pentecostais abordaram a doutrina da justificação e santificação no contexto da soteriologia no seu estágio embrionário. Como o livro irá mostrar, a discussão em torno dessa temática justificava-se por questões históricas, teológicas e contextuais. Como foi feito na primeira parte, aqui também, na segunda parte, é apresentado um background, que serve de introdução geral dos capítulos que compõem essa parte. Sendo as Assembleias de Deus, tanto na sua vertente americana como na brasileira, arminiana na sua teologia, foi apresentado um amplo contexto em que se formaram as suas principais convicções teológicas. No lado americano, por ter surgido do movimento de santidade metodista, as ADs americanas refletem majoritariamente o arminianismo wesleyano. Por outro lado, as ADs no Brasil, por virem da tradição batista, refletem com maior fulgor o arminianismo clássico. Isso, todavia, não significa dizer que as ADs brasileiras não tenham sofrido influência do wesleyanismo, porque os fatos históricos provam que sim. Na verdade, os batistas suecos sofreram influência do metodismo desde a sua gênese. Isso não significa dizer que essas tradições eliminaram as suas diferenças teológicas e viveram harmonicamente. Não, não se trata disso. Como demonstrou Adolf Olson (1952), houve muitos conflitos entres essas duas confissões de fé. Contudo, como será demonstrada neste livro, a forma como os batistas Lewi Pethrus e Nils Kastberg expuseram os seus pensamentos teológicos concernentes à autonomia da vontade, só podem ser compreendidos se vistos a partir da cosmovisão Armínio-wesleyana.


			Com o propósito de mostrar o pano de fundo do arminianismo assembleiano brasileiro, que é herdado da tradição batista em primeiro lugar, foi feita uma ampla investigação histórica das raízes batísticas das assembleias de Deus. Para isso, dezenas de textos, especialmente aqueles esposados nas principais confissões de fé dos batistas, foram contempladas aqui. O objetivo dessa pesquisa não foi arminianizar os batistas, mas, sim, mostrar como o arminianismo, de uma forma ou de outra, esteve presente nessa denominação em todos os momentos da sua história. A Assembleia de Deus brasileira, uma denominação filha dessa poderosa tradição protestante, espelha mais do que qualquer outra a crença arminiana de que Deus ama a todos e por isso se converteu numa das mais poderosas forças missionárias da história do protestantismo. 


			 Os três capítulos que compõem a segunda parte do livro abordam as primeiras questões de natureza soteriológica surgidas no recém-nascido movimento pentecostal. A santificação do crente no contexto do pentecostalismo americano é abordada levando-se em conta a doutrina da justificação na forma como ela era crida e ensinada a partir das perspectivas wesleyana e reformada.   


			Um estudo mais exaustivo foi feito sobre a doutrina da “Obra Consumada do Calvário”7 atribuída a W. H. Durham. Num primeiro momento, foi apresentado o seu pensamento soteriológico e, em um segundo, uma análise sobre a sua construção teológica. Por ter pertencido à igreja batista e negado a doutrina wesleyana da santificação como sendo uma segunda obra da graça, Durham passou a ser identificado como um reformado. Este livro irá mostrar que esse entendimento tem sido desafiado pelas recentes pesquisas históricas. Em primeiro lugar, a historiografia pentecostal recente revelou que o pentecostal A. S. Copley, e não Durham, foi o primeiro a pregar e ensinar a doutrina da “Obra Consumada do Calvário”. O máximo que se pode dizer é que Durham foi o principal expoente e porta-voz dessa doutrina, mas não o seu primeiro e único proponente. Em segundo lugar, há algumas questões relacionadas à natureza da obra consumada, conforme exposta por Durham, que não permitem que ele seja visto como um teólogo inserido dentro da tradição batista. Embora Durham, como ele mesmo afirma, tenha tido uma rápida passagem pela igreja batista, ele viveu e pregou como wesleyano8. Foi como wesleyano que ele foi até Azusa buscar o seu pentecostes. Todavia, Durham ganhou a simpatia de muitos dos batistas escandinavos quando rompeu com a doutrina wesleyana da Segunda Obra da Graça e substituiu-a pela doutrina da “Obra Consumada do Calvário”. Segundo Durham, quando o pecador converte-se, ele é identificado com Cristo. Ele é totalmente santificado, não sendo preciso uma Segunda Obra da Graça para completar o processo. No entender de Durham, uma Segunda Obra da Graça enfraquecia a cruz. Isso fez com que aqueles de linha mais reformada acreditassem que Durham, que tivera uma curta passagem pela igreja batista, estaria, de fato, defendendo a doutrina reformada da santificação posicional e progressiva. 


			Como será mostrado neste livro, embora a doutrina da Obra Consumada pregada por Durham mantivesse similaridade com a doutrina batista da justificação pela fé, não pode ser considerada a mesma coisa. Como demonstrou de forma convincente Thomas George Farkas (1993) na sua tese de doutorado defendida no Southern Baptist Seminary, USA, Durham nunca deixou de ser wesleyano. Farkas não está só. William Faupel (2019), eu e outros também pensamos da mesma forma. Há razões para que pensemos assim. Como será demonstrado nesta obra, Durham, por exemplo, chegou a crer na erradicação do pecado, em vez da mortificação; chegou a pregar que não cria que alguém em Cristo continuasse com o velho homem; e também ensinou a doutrina da queda da graça em vez da segurança eterna. Esse posicionamento teológico de Durham de forma alguma pode ser considerado como tendo um conteúdo batista ou reformado. Durham, portanto, teve uma leve passagem pela igreja batista, mas a sua compreensão teológica é formada a partir dos movimentos wesleyanos radicais e de renovação, que no seu tempo multiplicavam-se sobre a América.


			Isso em nada diminui a importância de Durham para o pentecostalismo. Não tenho dúvidas de que Durham, embora tenha morrido muito jovem (39 anos), levantou-se como um dos maiores líderes pentecostais de todos os tempos. Desconheço qualquer outro líder que tenha causado tanto impacto no pentecostalismo global quanto William H. Durham. Até onde pude ler e conhecer o que Durham pregou e viveu, nenhum outro líder pentecostal possuía a autoridade espiritual que repousava sobre ele. Durham era um homem extremamente simples, vigoroso nas suas convicções e que possuía uma unção incomum. Portanto, a sua compreensão teológica, que ainda era embrionária, mostra apenas que Durham, como todos os outros, estava sujeito ao contexto histórico-cultural em que vivia.  


			Quando Durham teve a experiência do batismo no Espírito Santo, ele, de fato, teve a percepção da grandeza da cruz e o que ela significava no plano da salvação. Ele passou a compreender que qualquer doutrina que deixasse um resíduo de pecado fora do alcance da cruz para ser alcançado em um estágio posterior, isto é, numa Segunda Obra da Graça, no seu entender diminuía a obra do Salvador. Na sua nova compreensão da doutrina da santificação como fazendo parte do processo da justificação, Durham cria que, quando o cristão converte-se, ele identifica-se com Cristo, que o purifica de todo pecado. Nesse aspecto, não é necessário, portanto, uma Segunda Obra da Graça — daí a sua doutrina assemelhar-se e ser vista como sendo de natureza reformada. 


			Na verdade, Durham teve um entendimento plenificado da salvação. Todavia, quando se analisa pormenorizadamente o que ele disse sobre essa doutrina, percebe-se que Durham, de fato, apenas encurtou o processo da doutrina da santificação conforme ela era pregada pelo movimento holiness. O movimento de santidade ensinava que uma pessoa convertida precisava de uma Segunda Obra da Graça para tratar aspectos do pecado que a primeira obra, a justificação, não conseguira fazer. Durham diz que na cruz Cristo tratou de forma definitiva com o pecado e que, portanto, uma segunda obra é totalmente desnecessária. Durham, porém, viu o processo da santificação acontecendo no seu início, e não no seu fim. Isso fez com que ele, a princípio, explicasse isso mais como uma erradicação do pecado, e não como uma mortificação. 


			É possível, portanto, como sugere Christopher Richmann (2015), que Durham, já batizado no Espírito Santo e com a sua visão que ele disse ter tido sobre o poder que a cruz exercia sobre o pecado, tomou conhecimento do que o seu amigo A. S. Copley, um teólogo de Keswick, mas que, na questão soteriológica, estava ligado à tradição arminiana clássica, disse sobre a doutrina da obra consumada. Como será mostrado neste livro, Copley escreveu de forma exaustiva antes de Durham sobre a santificação paulina. Quando Durham comparou aquilo que Copley escreveu sobre a santificação com o entendimento que ele passou a possuir sobre essa doutrina após o seu pentecostes, ele encontrou fundamentação teológica para aquilo que ele havia experienciado. No entanto, Copley era um teólogo de Keswick treinado, um excepcional exegeta com vasto conhecimento teológico e das línguas originais, enquanto Durham era um pregador independente sem o mesmo treinamento de Copley. Isso fez toda a diferença na forma de expor os seus pensamentos. Copley sabia que a cruz tratou com o problema do pecado, mortificando-o, e ele soube expor isso. Por outro lado, Durham demonstrou dificuldade em ver esse mesmo pecado ser derrotado, porém não erradicado.  


			Assim é possível dizer que a doutrina da Obra Consumada do Calvário mantinha similaridades com a doutrina reformada, mas não era a mesma coisa. Nesse aspecto, Durham poderia ser identificado mais como um wesleyano radicalizado do que com um batista reformado. Esse fato fez com que o conjunto de Verdades Fundamentais das Assembleias de Deus americanas publicadas em 1916, quatro anos após a morte de Durham, mantivesse uma linguagem paradoxal quando tratou da doutrina da santificação. Enquanto acenava, por exemplo, para uma santificação progressiva, no modelo reformado, para ajustar-se aqueles desta tradição que se juntaram ao movimento no seu início, ela, por outro lado, também manteve uma linguagem wesleyana no seu vocabulário para que, da mesma forma, pudesse ajustar-se aqueles pertencentes à tradição holiness. Isso pode ser visto claramente nos termos Inteira Santificação, expressão chave dentro da doutrina wesleyana que foi incorporada na redação original do citado documento de 1916. Somente em 1961, quarenta e cinco anos depois, é que esses termos foram suprimidos desse documento confessional. 


			Hoje se pode dizer que a doutrina da santificação nas Assembleias de Deus americanas, de fato, ajusta-se àquela defendida pelos batistas, mas não foi bem assim no seu início. O que é possível perceber-se é que, quando os debates ficaram cada vez mais intensos sobre esse assunto e Durham começa a interagir com teólogos pentecostais provenientes da tradição reformada (Keswick), ele passa a usar nos seus escritos termos semelhantes aos usados no vocabulário reformado. Talvez isso explique a ambiguidade e paradoxos de algumas das suas exposições teológicas sobre a doutrina da santificação, que, às vezes, parecem conflitantes, quando procurava expô-la nos seus textos. Acredito que foi isso que levou Christopher Richmann (2015) a achar que Thomas George Farkas (1993) tivesse se equivocado quando identificou Durham como um wesleyano radicalizado. Mas Farkas não se equivocou. Na verdade, Farkas, a meu ver, apenas deixou de dar a devida atenção à experiência pentecostal de Durham nesse processo. Durham pretendia escrever um livro no qual o seu pensamento seria sistematizado, porém morreu prematuramente antes de tornar real esse projeto. 


			Isso explica por que, mesmo na era pós-Durham, a influência wesleyana no processo formativo das Assembleias de Deus, tanto a americana como a escandinava-brasileira, foi muito mais relevante do que se imagina. A santificação do crente, compreendida mais como uma espiritualidade do que como uma doutrina, para usar as palavras de James K. Smith (2010), enraizada na cultura pentecostal americana na sua fase formativa havia-se sedimentado. Tanto Durham (1911), mesmo rompendo com a doutrina wesleyana da Segunda Obra da Graça, quanto Flower (1939) e até mesmo Lewi Pethrus(1953) expuseram uma crença na santificação que refletia, em muitos aspectos, mais o modelo wesleyano do que o batista-reformado, mesmo que a ideia de crise não estivesse presente. Isso pode ser visto, por exemplo, na ideia exposta por Pethrus de que o Espírito Santo não habita em corações “impuros”, sendo, portanto, necessário purificar-se para poder receber o batismo pentecostal.   


			Ainda dentro da parte dois, mostro que, assim como Durham, outros teólogos pentecostais contribuíram para a soteriologia pentecostal. Dentre eles, destaca-se a figura de Lewi Pethrus. Pethrus foi um teólogo robusto que deixou uma vasta produção literária. Dentre os escandinavos, nenhum teólogo possuía a envergadura de Pethrus. Mas, assim como Durham, os seus posicionamentos teológicos geraram acalorados debates. Aqui convém destacar o que Pethrus pensava e ensinava sobre a autonomia da vontade. Como será mostrado, Pethrus (1953) chegou a afirmar que não acreditava na escravidão da vontade nos moldes que ela era ensinada pelo luteranismo. Nesse aspecto, é clara a forte influência do arminianismo sobre o pensamento do batista Lewi Pethrus. Isso, todavia, não significa dizer que Pethrus acreditasse que o homem pudesse salvar a si próprio ou que pudesse procurar a salvação sem o auxílio do Espírito Santo. Na verdade, Pethrus era contra todo fatalismo e, dessa forma, acreditava que a capacidade de escolher entre o bem e o mal não havia sido retirado do homem. Em outras palavras, Pethrus acreditava que o homem não perdeu a sua capacidade de responder a Deus. Ele pode dizer sim ou não. Mas ele não acreditava que o homem pudesse vir a Cristo sozinho e ser salvo sem o auxílio da graça. 


			Achei por bem inserir no texto alguns apêndices. Isso se justifica em razão do grande volume de informações contidas neles que deixariam os capítulos muitos extensos e com um conteúdo muito mais pesado. Todavia, sem esse conteúdo, o leitor ficaria privado de conhecer com mais profundidade o assunto abordado em cada parte do livro. O registro histórico, por exemplo, do derramamento do Espírito entre os batistas suecos de Chicago, conforme aparecem em diferentes edições do periódico Nya Wecko-posten, é contemplado de forma completa (1906 a 1912) em um apêndice. Ele é importante para ter-se uma compreensão da dinâmica do derramamento pentecostal entre os escandinavos estadunidenses. Devido o seu grande volume de informação, ficaria deslocado se fizesse parte do conteúdo de algum capítulo. Outros apêndices somaram-se a esse. A maioria desses apêndices é relativa às principais confissões de fé, que, de alguma forma, se relacionam com as Assembleias de Deus.  


			Desejo dizer que o leitor logo perceberá que procurei dar voz aos pioneiros do movimento pentecostal. Fiz isso com uma boa razão. Queria deixar que os seus escritos falassem por si só. Isso permitirá que o leitor conheça melhor como pensavam e agiam os primeiros pentecostais. Por isso, algumas vezes limitei-me simplesmente em resenhar o que eles disseram, enquanto em outras vezes expus de maneira aprofundada as raízes históricas e teológicas a partir das quais se formaram as suas convicções. Foi, portanto, proposital. Isso se tornou necessário, porque a maioria dos trabalhos acadêmicos, que precisam manter uma estrutura “científica”, de natureza mais positivista acaba desconstruindo a história em vez de desfazer mitos. Nesse aspecto, uma história que foi marcada por intervenções sobrenaturais, curas, milagres, etc., como ocorreu no pentecostalismo e que por, supostamente, não poder enquadrar-se nos cânones da ciência positiva, é suprimida, esquecida ou simplesmente rotulada. E o que é mais danoso: alguns acabam apenas fazendo um revisionismo histórico em vez de trazer ou produzir mais conhecimento. 


			As duas partes do livro com os seus seis capítulos e os seus apêndices permitem ao leitor conhecer a identidade das Assembleias de Deus tanto a partir da sua matriz americana como da escandinava. O leitor conhecerá que as Assembleias de Deus no Brasil, com pouco mais de um século de existência, tem no seu DNA o gene da Reforma, especialmente da reforma holandesa. Isso faz com que ela seja uma igreja pentecostal de matriz Armínio-wesleyana e também uma legítima herdeira da reforma protestante do século XVI.  


			A Deus, que nos amou em Cristo Jesus, seja a glória para sempre! 


			José Gonçalves, Água Branca, Piauí, junho de 2021 


			


			

				

					1 Movimento Holiness (Movimento de Santidade). Um amplo movimento na religião americana do século XIX, relacionado, porém não confinado à família das denominações metodistas. Os participantes enfatizaram a santificação como uma segunda experiência definitiva para cada cristão. Eles estavam preocupados com a perfeição pessoal, e muitos enfatizaram o Espírito Santo. Alguns fizeram contribuições importantes para os esforços de aperfeiçoar a sociedade americana (BLUMHOFER, Edith. A Popular History, 1985, p. 156). 


				


				

					2  Evidência Inicial. O ensino de que o falar em línguas é sempre a evidência do batismo no Espírito Santo. As Assembleias de Deus ensinam que falar em línguas é a evidência física inicial do batismo do Espírito. A denominação tem tentado desencorajar os buscadores da preocupação em falar em línguas. Embora línguas seja a evidência aceita de uma experiência vital, outras características devem ser evidentes em pessoas crentes cheias do Espírito, incluindo uma transbordante plenitude do Espírito; uma profunda reverência por Deus; intensa consagração a Deus e dedicação ao seu trabalho; amor ativo por Cristo, pela sua Palavra e pelos perdidos (BLUMHOFER, Edith. A Popular History, 1985, p. 158). Nesse aspecto, “evidência” ou “sinal” são termos sinônimos e intercambiáveis no antigo pentecostalismo para denotar a mesma experiência — a recepção do batismo no Espírito Santo. Alguns antigos escritores pentecostais preferiam o termo “sinal”, mas o sentido é o mesmo pretendido quando se usa o vocábulo “evidência”.  


				


				

					3  Santificação. Sugere separação do mal e dedicação a Deus. As Assembleias de Deus (EUA), a partir de 1916, e de forma mais completa, a partir de 1961, passaram a sustentar que a santificação “é realizada” quando o crente identifica-se com a morte e ressurreição de Cristo. Nesse aspecto, a santificação é mantida por levar diariamente em conta o fato dessa união e oferecer cada faculdade continuamente ao domínio do Espírito. É o que comumente se chama “santificação progressiva”. 


				


				

					4  Segunda obra definitiva da graça. Uma frase que descreve a santificação, usada por aqueles que acreditam que a santificação é uma experiência súbita e definitiva que segue a conversão (BLUMHOFER, Edith. A Popular History, 1985, p. 158). 


				


				

					5  O periódico batista sueco Nya Wekco-posten faz referência a Anders Johnson (posteriormente Andrew Johnson Ek) no contexto do avivamento da Rua Azusa na sua edição de setembro de 1906. Elmer Olson enviou uma carta para esse periódico em 4 de setembro de 1906, onde fez um relato dos acontecimentos em Los Angeles. A carta foi publicada na edição de 18 de setembro de 1906 (OLSON, Helmer. Nya Wecko-posten, 18 setembro de 1906, p. 4. Veja o conteúdo dessa carta no Apêndice A).


				


				

					6  Chicago é apelidada de “Wind City”, Cidade dos Ventos. 


				


				

					7  Obra Consumada do Calvário. A visão da santificação desenvolvida por A. S. Copley, William Durham e outros que afirmavam que o crente foi santificado pela identificação com Cristo na sua morte e ressurreição. No entendimento de Copley, a santificação era uma experiência única e definitiva que se seguia a conversão. Assim, a santificação era um processo que continuava até a morte. Por outro lado, mantendo semelhança com Copley quanto à forma, porém diferenciando-se no conteúdo ou essência, Durham via a santificação de forma plenificada. Dessa forma, enquanto o movimento Holiness havia desmembrado a doutrina da santificação em duas fases: Conversão e Segunda Obra da Graça, Durham encurtou o processo transformando em uma única obra, que ele denominou de Obra Consumada do Calvário. Nesse caso, não haveria necessidade de uma Segunda Obra da Graça, já que Cristo realizou a obra completa ou plena no calvário. Por essa perspectiva, a visão de Durham tem sido rotulada de wesleyanismo radicalizado. 


				


				

					8  Wesleyano. Pertencente ao ensino de John Wesley (1703–1791) ou aos grupos que surgiram do seu ministério. Wesley, um ministro anglicano ordenado, dedicou a sua vida à evangelização. Segundo ele mesmo, procurou “promover, tanto quanto posso, a religião prática vital e, pela graça de Deus, gerar, preservar e aumentar a vida de Deus nas almas dos homens”. Ele enfatizou a necessidade da santidade “interior” e “exterior”, bem como da experiência religiosa. A sua mensagem acerca da graça gratuita e disponível foi uma parte central do extenso avivamento evangélico do século XVIII. Habilmente auxiliado pelo seu irmão Charles e George Whitefield, John Wesley foi a figura central na ascensão do Metodismo (BLUMHOFER, Edith. A Popular History, 1985, p. 158).
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BACKGROUND:



			SANTIDADE E PODER9


			Desde os primórdios, a busca por uma vida santa constituiu-se num dos principais alvos da vida cristã. Impulsionados pela exortação neotestamentária, que sem santificação ninguém verá o Senhor (ver Hb 12.14), muitos crentes ao longo da História da Igreja procuraram cada vez mais um modelo de vida que os distinguisse do mundo. No período pós-apostólico, alguns Pais da Igreja, como, por exemplo, Inácio de Antioquia (c. 107 d.C), Clemente de Roma (c. 97 d.C) e Policarpo, bispo de Esmirna (c. 166 d.C) viam a santificação como um cumprimento da lei da justiça. Ainda no segundo século, o montanismo, um movimento considerado pela igreja como sectário, defendeu um rigorismo ascético como forma de manter-se afastado do mundo. Segundo William Kostlevy (2009, p. 582): “O montanismo foi notado pelas experiências de adoração em êxtase, um estilo de vida rigoroso que incluía a rejeição do casamento por viúvas e viúvos, mulheres como líderes e uma expectativa do súbito segundo advento de Jesus”.10 


			O movimento monástico surge no momento em que a igreja, já institucionalizada, torna-se relevante culturalmente, porém afastada da pureza simples do evangelho neotestamentário. Nesse contexto, o monasticismo surge como uma resposta ao comodismo da elite eclesiástica. Kostlevy observa que,


			à medida que o cristianismo movia-se em direção à respeitabilidade cultural e social, a busca pela perfeição foi reafirmada como um chamado especial para as elites espirituais. Em 270, Antonio [do Egito] (251–356 d.C), em obediência às palavras de Jesus ao jovem rico, vendeu todos os seus bens e adotou um estilo de vida radicalmente ascético. A perfeição cristã havia-se tornado propriedade quase exclusiva do monasticismo, com a sua rejeição à propriedade, casamento e guerra. (COSTLEV, William. The A To Z of the Holiness Movement, 2009, p. 582)


			Nesse aspecto, o monasticismo teve os seus pontos positivos e negativos. Positivamente, o monasticismo tem o mérito de manter a vida santa frente a uma igreja mundanizada. Acrescenta-se a esse fato que o monasticismo foi um movimento de leigos, conquanto muitos desses monges tenham-se tornado clérigos. Por outro lado, o movimento monástico deixou as suas marcas negativas. Por acreditar que a vida perfeita só era alcançada através de uma fuga do mundo, o monasticismo criou uma realidade espiritual divorciada da vida real. O individualismo também pode ser visto como uma consequência do monasticismo. Os monges pareciam mais preocupados com as suas vidas do que com a comunidade.11  


			No início da Idade Média, Agostinho (354–430), bispo de Hipona, acreditava que a santidade consistia em sujeitar as paixões à razão. Ele, portanto, não via como um fato possível a perfeição cristã nessa vida. Kostlevy observa que, para Agostinho, “a possibilidade de um clero puro, de uma igreja pura e de total obediência ao caminho de Cristo é vista como uma ilusão perigosa”.12 Por volta do século XIII, surgiram os “espirituais”, que somaram o ideal ascético de Francisco de Assis (1181–1226) ao milenarismo de Joaquim de Fiori (c. 1202 d.C). Fiori acreditava que a história estaria para testemunhar, o que ele denominava de uma terceira dispensação do Espírito.


			A Reforma Protestante contrapõe-se à espiritualidade ascética medieval. Os reformadores viam como positivo o casamento, a guerra (como instrumento de contenção social) e rejeitaram o ideal de pobreza. Coube à reforma radical, encarnada nos anabatistas, a busca por um ideal de pureza doutrinária mais profunda. Eles eram contra a guerra e, em alguns grupos, também não aceitavam a propriedade privada. Todavia, é de dentro do luteranismo enrijecido que surge um dos maiores movimentos perfeccionistas cristãos — o pietismo.13 Em 1675, Philipp Jacob Spener (1633–1705) expôs o seu pensamento no livro Pia Desideria. Spener contrapôs-se à ortodoxia luterana por acreditar que a mesma era fria e incentivava a negligência moral. Nesse aspecto, Spener dizia que o cristão era impossibilitado de alcançar a perfeição de conhecimento, mas não de intenção. Dentro desse contexto, o anseio pela perfeição cristã ou vida pura também fervilhava entre os católicos.


			Costlevy destaca que, 


			Entre os católicos, Francis de Sales (1567–1622) ensinou uma perfeição de contemplação e resignação, não de envolvimento intelectual ou radicalismo social. Com base nos ensinamentos de Sales, Miguel de Molinos (1640–1697), Jean Mari Guyon (1648–1715) e Francis Fenelon (1651–1715) ensinaram uma forma de perfeccionismo conhecido como Quietismo, que via o objetivo da vida cristã como a morte de si mesmo e o amor desinteressado a Deus. (COSTLEV, William. The A To Z of the Holiness Movement, 2009, p. 597)


			Na segunda metade do século XVII, George Fox (1624–1669) alimentou o ideal de uma perfeição cristã ainda neste mundo. Surgia, portanto, o quakerismo. Os Quakers tiveram grande influência sobre os movimentos de santidades dos séculos XIX e XX. Kostlevy (2009) observa que os anseios do pietismo e quietismo por uma vida perfeita são a fonte de inspiração de Jeremy Taylor (1613–1667) e William Law (1686–1761). Taylor acreditava que o santo ou aquele que tem a vida dedicada a Deus vivia o perfeito amor ou pura motivação. Nesse aspecto, a verdadeira espiritualidade era a união com Deus. 


			O METODISMO E A PERFEIÇÃO CRISTÃ


			Os ensinos de Taylor terão grande influência sobre John Wesley (1703–1791). Wesley juntou a motivação pura de Taylor com a ênfase no discipulado dada por Law. Wesley, portanto, passou a ensinar a Perfeição Cristã como uma doutrina fundamental a ser vivida. Barry Bryant (2013, p. 239) destaca que, em 1763, João Wesley (1703–1791) escreveu que Deus havia levantado os metodistas para renovar a nação e espalharem a santidade bíblica. Wesley ensinou que a doutrina da “inteira santificação” como “uma Segunda Obra da Graça” era subsequente à justificação pela fé. Para Wesley, essa “Segunda Obra da Graça” é efetivada pelo Espírito Santo na purificação do pecado na vida do crente e o seu consequente enchimento do amor a Deus e ao próximo. Dessa forma, a “inteira santificação”, conforme entendia Wesley, também era denominada de “perfeição cristã”. Wilbert Dayton (1984, p. 520) observou que, para “Wesley, a perfeição cristã é equivalente ao amor perfeito”, que equivalia a “amar a Deus com todo o coração, mente, alma e forças” (Works, 11:394)”.14 


			Deve ser destacado que, embora a perfeição cristã possua os seus paradoxos, Wesley não cria ser possível o cristão viver sem pecado. No entendimento do pai do metodismo, o crente não era perfeito em conhecimento, nem tampouco estaria livre da ignorância e do erro: 


			Não devemos esperar que um ser vivente seja infalível nem onisciente. Não estão livres de debilidades, tais como fraquezas ou lentidão para compreender, vivacidade irregular, imaginação embotada [...] nada está complemente livre de debilidades como estas, até que seu espírito regresse a Deus; nem pode alguém esperar, até então, estar completamente livre de tentação porque “o servo não é maior do que o seu Senhor” (Works, 374). (WILBERT, Dayton. Diccionario Teológico Beacon, 1984, p. 520) 


			É um fato que a doutrina da perfeição cristã incendiou as primeiras gerações de metodistas e provocou um ímpeto evangelístico sem precedentes na História da Igreja.15 Todavia, no fim da primeira metade do século XIX, o ensino metodista dava sinais de arrefecimento e parecia ter caído no esquecimento. O entusiasmo e a paixão que caracterizaram os primeiros metodistas não eram mais observados. O formalismo cresceu à medida em que o fervor diminuía. Esse comodismo no exercício da espiritualidade provou ser incômodo. 


			Bryant observa que


			Por volta de 1830, a doutrina estava negligenciada entre os metodistas, o que levou Timoty Merritt publicar o livro Manual Cristão: um tratado sobre a perfeição cristã. Todavia, as resistências internas dentro do Metodismo provocaram o surgimento do Movimento de Santidade Americano fora do Metodismo. (BRYANT, Barry E. Global Wesleyan Dictionary Theology, 2013, p. 239) 


			Ainda na primeira metade do século XIX, as irmãs Palmer criaram uma reunião semanal em que se objetivava a busca da vida santificada. Para a mais proeminente delas, Phoebe Palmer (1807–1874), esta era a maneira de recuperar-se a espiritualidade perdida do antigo metodismo. Para essas metodistas, a “perfeição cristã”, “perfeito amor”, “Inteira Santificação“ ou “segunda bênção”, termos criados para nominar a mesma experiência de santificação, poderia ser obtida nesta vida. No prefácio do seu livro Entire Devotion to God (1857), Palmer desejou que os seus leitores decidissem 


			aperfeiçoar a santidade no temor de Deus. Que o Sol da justiça brilhe sobre sua mente, e o Espírito de santidade o guie em toda a verdade, de modo que, ao ler este texto, você possa, através do sangue da aliança eterna, entrar na santidade! (PALMER, Phoebe. Entire Devotion to God, 1857, p. 40-47)16


			Por volta de 1830, surge, associado ao perfeccionismo metodista, o perfeccionismo do colégio de Oberlin. As figuras centrais desse movimento eram Asa Mahan (1799–1889), presidente da faculdade, e o avivalista Charles G. Finney (1792–1875). Como destaca Kostlev (2009, p. 628), o “ensino de Oberlin estava profundamente enraizado no congregacionalismo tradicional e na “teologia metodista que Mahan e Finney devoraram avidamente através da leitura das obras de John Wesley, John Fletcher e Adam Clarke”.17 James E. Hamilton destaca que a preocupação perfeccionista de Obelin quanto a santificação proclamava que


			o novo pacto com Cristo prometia uma obra do Espírito Santo que poderia guiar o coração a uma conformidade perfeita com a lei moral. A santificação individual, entretanto, possuía ramificações sociais. O presidente de Oberlin, Asa Mahan, afirmava que a igreja cristã é uma sociedade formadora universal. É o dever dos cristãos lutar contra o pecado e o mal onde quer que se encontre e permitir que os princípios bíblicos controlem a vida por meio do evangelho poderoso de Cristo. (HAMILTON, James E. Diccionario Teológico Beacon, 1984, p. 521)


			Tanto Charles Finney como Asa Mahan acreditaram ter experimentado a “inteira santificação”. Na sua obra Christian Perfection, Asa Mahan, comentando Mateus 5.48 (“Sede vós, pois, perfeitos, como é perfeito o vosso Pai, que está nos céus”), escreveu:  


			Duas características importantes desta passagem exigem nossa atenção especial: 1. O mandamento “Sede perfeitos” 2. A natureza e extensão do mandamento: “como é perfeito o vosso Pai, que está nos céus.” Em outras palavras, somos obrigados a ser tão perfeitos, santos, livres de todo pecado, em nossa esfera como criaturas, como Deus, nosso Criador e Soberano é. (MAHAN, Asa. Perfection Christian, 1875, p. 48) 


			O perfeccionismo de Oberlin destacava que essa nova experiência da vida cristã não se chocava com o calvinismo que eles professavam. Bryant destaca que, enquanto a doutrina da predestinação separou calvinistas e metodistas no século XIX, a doutrina da “inteira santificação” uniu-os no século XIX.18 Todavia, não demorou muito para o perfeccionismo de Oberlin ser acusado de pelagianismo e fundamentalismo, uma vez que dava muita ênfase à volição humana e insistiam na possibilidade de uma obediência radical aos mandamentos de Deus. Os mais radicais dentro desse movimento acreditavam que o perfeccionismo defendido por Phoebe Palmer era muito sentimental e sem vigor moral. Palmer, inspirada nos escritos de John Fletcher (1729–1785) e William Carvosso (1750–1834), acreditava que a “inteira santificação” poderia ser reivindicada pela fé e que Deus sempre honraria aqueles que agissem de acordo com essa fé. Em uma carta endereçada a Charles Wesley em janeiro de 1775, John Fletcher demonstra o seu zelo pela perfeição cristã e o seu temor de os cristãos não a vivenciar: 


			Senhor, fico feliz que você não tenha desaprovado meu Ensaio sobre a Verdade. Concordo que a carta beneficia pouco até que o Espírito a anime. Tive há algumas semanas um daqueles toques que realizam, ou melhor, espiritualizam a carta; e convenceu-me mais do que nunca de que o que digo naquele assunto do Espírito e da Fé é verdade. Também estou convencido de que a fé e o espírito que pertencem ao cristianismo perfeito estão em um nível muito baixo, mesmo entre os crentes. Quando o Filho do Homem vier para estabelecer o seu Reino, Ele encontrará fé cristã na terra? (FLETCHER, John. Letters of John Fletcher, 1785, p. 89-90)


			Esse zelo metodista na busca da perfeição cristã fez escola. Kostlevy (2009, p. 638) observa que, “no fim da década de 1840, os testemunhos da experiência da ‘Inteira Santificação’ eram comuns”. Pouco tempo depois, praticamente todas as denominações históricas — presbiterianos, batistas, episcopais, reformados e congregacionais — sofreram a influência de Palmer.


			O MOVIMENTO DE SANTIDADE DE KESWICK


			Na segunda metade do século XIX, o movimento de santidade possuía duas vertentes. A primeira delas estava associada à tradição metodista, enquanto a outra, a de Keswick, estava ligada à tradição reformada. “Keswick” tornou-se o termo usado para referir-se a uma convenção realizada na cidade de Keswick, Inglaterra, a partir de 1875. Esse movimento estava ligado ao Movimento Vida Superior, de William Boardman (1810–1886), que acreditava que a expressão “Vida Superior” era mais apropriada para expor o que o Novo Testamento ensinava. Segundo ele, 


			Lutero, seguindo os ensinos de Paulo, cria que a justificação trazia a santificação. Justiça no sentido de justificação; pois esses sentidos estão incluídos no termo “justiça de Deus”, usada por Paulo, e exaltados por Lutero, e em ambos os sentidos, Cristo é completo para o crente, e em ambos, o crente é completo em Cristo. (BOARDMAN, W. E. The Higher Christian Life, 1858, p. 126)  


			De acordo com o Global Wesleyan Dicionary of Theology (2013, p. 240), Boardman “mudou o conceito wesleyano de ‘perfeição’ para ‘vida superior’, fazendo com que a doutrina ficasse mais popular com os não metodistas e tivesse menos objeções com os da tradição reformada”.19 A Convenção de Keswick ficou encarregada de promover essa “vida vitoriosa”.20 No contexto de Keswick, a vida mais profunda era operacionalizada pela capacitação do Espírito Santo, que proporcionava o cristão a viver a santidade prática. 


			Melvin E. Dieter (1984, p. 388) destaca que 


			o ensinamento keswickiano, à semelhança do movimento de santidade americano que inspirou originalmente o início da Convenção em 1875, sublinhava uma segunda bênção ou “segunda crise” na experiência cristã, subsequente à justificação, na qual o Espírito Santo enche por completo o crente que é totalmente consagrado. Este batismo do Espírito capacita o crente a experimentar uma vida cristã consistente. (DIETER, Melvin. Diccionario Teológico Beacon, 1984, p. 388) 


			Mesmo pertencendo a tradições teológicas distintas e possuindo diferenças teológicas, ambos os movimentos possuíam os seus pontos de convergência. Um ponto de convergência era a necessidade de uma capacitação ou empoderamento que garantisse vitória sobre o pecado. 


			William Kostlevy observa que, 


			embora Keswick eventualmente tenha procurado distanciar-se das visões metodistas da perfeição cristã, a sua insistência numa experiência religiosa de empoderamento subsequente continua difícil distinguir das formulações que o movimento de santidade tem da mesma experiência. (KOSTLEVY, William. The A to Z of the Holiness Movement, 2009, p. 665) 


			Da mesma forma, Dieter também enxerga esse fato no elemento litúrgico: 


			Os primeiros formatos da convenção, muitos dos quais se tornaram característicos de Keswick, indicam os seus vínculos com os cultos campestres de santidade americano. Espontaneidade do Espírito, arranjos mínimos da programação, apelo direto à liderança do Espírito, discursos extemporâneos, todos centrados na promoção da vida de santidade vitoriosa, eram comuns aos dois movimentos. (DIETER, Melvin. Diccionario Teológico Beacon, 1984, p. 389)


			Embora ambos os movimentos possuíssem em comum o anseio por uma capacitação divina que lhes garantisse vitória sobre o pecado (Dieter, 1984, p. 388), o modo como isso acontecia distanciava-os. Os keswickianos defendiam que o pecado era mortificado na vida do crente, porém sem deixar de existir. Por outro lado, o movimento de santidade wesleyano defendia que o coração era limpo da natureza do pecado por intervenção do Espírito Santo. No primeiro caso, havia a mortificação do pecado, enquanto no segundo, havia um tipo de erradicação do pecado. Dieter (1984) destaca que o ensino de Keswick apoiava-se nos escritos de João Calvino, que afirmava que o conflito no crente entre a carne e o Espírito não se podia resolver antes da morte. Por outro lado, havia o movimento de santidade americano, que seguia os pressupostos wesleyanos e “cria que o coração podia ser inteiramente santificado e livre do pecado inato pela fé na redenção ofertada por Cristo”.21 


			D. L. MOODY E KESWICK


			O conhecido evangelista norte-americano D. L. Moody (1837–1899) é visto como aquele que teria tornado popular os ensinos de Keswick nos Estados Unidos. Por volta de 1870, Moody sofreu a influência dos Irmãos de Plymouth, sob a liderança de John Nelson Darby (1800–1882). Por intermédio de Darby, Moody ficou convencido de que a segunda vinda de Cristo estava próxima. Essa visão da iminente vinda de Cristo lançou Moody em um gigantesco esforço evangelístico, desejando que todas as vidas tivessem a oportunidade de ouvir o evangelho. Essa preocupação com a evangelização em massa levou Moody e os seus colaboradores a ansiarem por uma capacitação divina e vida santa. 


			Foi no contato de Moddy com wesleyanos que ele teria uma das experiências mais dramáticas da sua vida: o batismo no Espírito Santo ou a segunda bênção. Moody conta que foi em 1871 que ele recebeu o seu batismo no Espírito como um revestimento de poder. Todavia, quem o levou a convencer-se dessa necessidade foi Sarah Ann Bass Cooke (1827–1921), uma cristã ligada ao movimento de santidade metodista (cf. background II).22 R. A. Torrey, amigo de Moody e diretor do Instituto Bíblico Moody de Chicago, narra que 


			havia duas humildes mulheres metodistas que costumavam vir a suas reuniões no Y.M.C.A. Uma era a “Tia Cook”, e a outra, a Srtª Snow [...]. Essas duas mulheres chegavam até o Sr. Moody no fim das reuniões e diziam: “Estamos orando por você.” Finalmente, o Sr. Moody ficou um pouco importunado e disse a elas uma noite: “Por que estão orando por mim? Por que não oram pelos que não foram salvos?”. Elas responderam: “Estamos orando para que você receba o poder”. O Sr. Moody não sabia o que queriam dizer, mas ele começou a pensar nisso, e então foi até aquelas mulheres e disse: “Gostaria que explicassem o que queriam dizer”; e disseram a ele sobre o batismo definitivo com o Espírito Santo. Então ele pediu que pudesse orar com elas, e não que elas meramente orassem por ele. (TORREY, R. A. Por que Deus Usou D. L. Moody, 1923, p. 426/36) 


			Precisa ser destacado que, nessa narrativa, a capacitação espiritual para vencer o pecado era entendida no metodismo como “Inteira Santificação” (cf. background parte I e II). Por outro lado, em Keswick, com quem Moody também se relacionava, era visto como “um revestimento de poder do Espírito”. De qualquer forma, tanto Moody como as suas cooperadoras metodistas viam o processo como uma ação capacitadora do Espírito de que o cristão necessitava para ter uma vida vitoriosa — e poderosa em Deus. Foi isso que Moody disse ter recebido.   


			Em 1890, Moddy convidou vários pregadores de Keswick para participarem da sua conferência em Northfield, Estados Unidos. Edith Blumhofer destaca que, 


			por volta de 1890, Moody convidou preletores da Convenção anual de Keswick para ensinar em Northfield sobre a vida cheia do Espírito. Desta forma, os evangélicos americanos entraram em contato com ministros como F. B. Meyer, Andrew Murray e Evan Hopkins.(BLUMHOFER, Edith. The Assemblies of God: a Popular History, 1985, p. 14, 15)


			Embora de confissão batista, um fato que logo se percebe é que Moody dialogava com todas as tradições cristãs que, de alguma forma, contribuíssem para seus esforços evangelísticos. Dessa forma, ele recebeu influência da doutrina da segunda bênção dos metodistas; dos irmãos de Plymouth, a escatologia, e dos keswickianos ele aprendeu mais sobre a vida profunda no Espírito. 


			Blumhofer (1985, p. 11) destaca que Moody e os seus colaboradores “acreditavam que estavam vivendo nos últimos dias a tarefa mais importante: a evangelização do mundo na sua geração”. Por outro lado, Steve Miller (2004, p. 104) destaca que Moody tinha consciência de que somente uma vida santa proporcionaria viver vitoriosamente o evangelho. Segundo Moody (1900, p. 368, apud Miller, 2004, p. 108), “uma vida santa produzirá uma profunda impressão. Os faróis marítimos não apitam, eles apenas brilham”. Dessa forma, Moody (1877, p. 498) afirmava que 


			nenhum homem ou mulher está apto a trabalhar para Deus, até que se torne autêntico no sentido bíblico: que abandone o pecado, os prazeres terrenos e que se dedique a viver e trabalhar pra Deus. Vejam, então, como Deus vai abençoá-lo. Permita que todos se tornem vasos escolhidos e preparados para serem usados pelo Mestre. (MOODY, D. L. Great Joy, 1877, p. 498) 


			A santidade é, de fato, um tema recorrente nas ministrações de Moody. Foi com esse fim que ele convidou, com já dito, os preletores da convenção de Keswick para ensinarem sobre a vida cheia do Espírito em Northfield. 


			A. B. SIMPSON E A ALIANÇA MISSIONÁRIA


			Outro expoente dentro da visão da santidade de Keswick foi o presbiteriano A. B. Simpson (1843–1919). Em 1887, Simpson fundou a Christian and Missionary Alliance, que teria grande influência no reavivalismo americano. A. S. Copley, um dos principais teólogos do movimento pentecostal emergente, colaborou com Simpson por uma década. Os ensinamentos de Simpson destacavam as quatro dimensões do evangelho de Cristo: Salvador, Santificador, Curador e Rei Vindouro. Burgess (2002, 1069) destaca que Simpson, influenciado pela leitura do livro The Higher Christian Life (1858), de W. E. Boardman, (1843–1919) tornou-se um dos grandes entusiastas da “santidade profunda”. Ao escrever sobre a “natureza da santidade”, Simpson diz: 


			O que esse termo “santificar” significa? Existe alguma maneira melhor de verificar do que rastrear o seu uso das Escrituras? Nós o achamos empregado em três sentidos distintos e mais impressionantes no Antigo Testamento. Significa separar. Essa ideia pode ser vista durante todo o seu uso em conexão com as ordenanças cerimoniais. A ideia de separação é sugerida pela primeira vez no relato da criação no primeiro capítulo de Gênesis, e ali, provavelmente, vemos a figura essencial da santificação. O primeiro trabalho de Deus para trazer ordem, lei e luz para fora do caos foi separar, para colocar uma extensão ou um abismo entre os dois mundos das trevas e da luz, da terra e do céu. Ele não aniquilou as trevas, mas separou-as da luz, separou a terra da água, separou as águas do mar dos vapores do céu. (SIMPSON, A. B. The Life and Works of A. B. Simpson, 1893)


			O MOVIMENTO DE SANTIDADE E OS BATISTAS SUECOS


			O Movimento de Santidade não causou interesse apenas entre metodistas, episcopais e presbiterianos, ele também chamou a atenção dos batistas. O jornal Nya Wecko-posten procurou abordar a temática em uma série de artigos que foi publicada entre 30 de janeiro e 13 de março de 1906. A série foi intitulada de: “Movimento de Santidade” (sueco: heligherorelsen). Os artigos analisam o movimento de santidade nas suas vertentes wesleyana e reformada e posicionam-se a favor da santidade na perspectiva reformada.23 


			O jornal começa descrevendo que aquele seria um movimento relativamente novo e que por isso precisava de uma análise mais aprofundada. Destaca que a doutrina da santificação havia sempre sido uma importante doutrina dentro da tradição cristã, mas que nem sempre se desenvolveu da mesma forma dentro do cristianismo. Nesse aspecto, a Reforma não havia sido marcada pela doutrina da santificação, mas pela doutrina da justificação, pelo sofrimento vicário, pela morte e ressurreição de Jesus: 


			Na época, os líderes buscavam a doutrina na qual o homem é justificado sem as obras, em oposição à doutrina católica da justificação pelas obras. No período imediatamente à Reforma, buscou-se a doutrina da pureza. Houve excessos que levaram ao legalismo, quando se buscava controlar a vida do outro. A doutrina da pureza tomou o lugar de Deus. Depois houve um período de acomodação seguida por um avivamento que varreu a Europa. Surgiu a religião do coração, e não apenas da cabeça. Sentiu-se a necessidade da aplicação prática da religião na vida. Em outras palavras, sentiu-se que o Espírito Santo deveria ter participação ativa na santificação diária das pessoas. (Nya Wecko-posten, nº 5, 30 jan, 1906)


			O jornal destaca que esse foi um papel desenvolvido pelo movimento pietista. Segundo o articulista, esse movimento teve forte influência nos países europeus, estendendo-se também para a Suécia. Todavia, o movimento logo se teria tornado unilateral passando a pregar sobre o Espírito Santo, e não sobre Jesus. Assim sendo, o movimento exauriu-se, e os centros que o divulgavam cederam lugar para o racionalismo. O estágio seguinte foi desenvolvido pelo surgimento da “irmandade” de Nicolau Von Zinzendorf. Este teria sido um evangelista forte e caloroso, que buscou a doutrina da graça. Dessa forma, a cruz foi o centro da sua mensagem. Foi por intermédio dele que o fundador do metodismo foi conduzido a viver em Cristo: 


			No entanto, Zinzendorf começou a desenvolver uma doutrina mais rígida da santificação. Muitos que haviam sido justificados não conseguiram ter um avanço completo na alma, de modo que necessitavam de uma purificação mediante outra experiência que era a purificação interior do Espírito Santo e a libertação na fé do sangue de Jesus. Zinzendorf parece ter chegado a esse ensino por meio da sua experiência. (Nya Wecko-posten, jan, 1906)


			Ainda segundo o Nya Wecko-posten, os irmãos Wesley e Fletcher, fundadores do metodismo, abraçaram a doutrina da santificação como sendo uma Segunda Obra da Graça, ensinando que o crente pode ser instantânea e completamente santificado da pecaminosidade do seu ser. Wesley conseguiu muitos seguidores com a sua doutrina, mas que teria tido pouco efeito nas vidas dos seus seguidores. Segundo o jornal, isso se devia em razão de sermos pecadores e precisarmos sempre da necessidade de pedir perdão, já que a Escritura diz que, se dissermos que não temos pecados, somos mentirosos. Exatamente como disse Spurgeon: “Se alguém afirma não ter pecado, não precisamos saber nada sobre essa pessoa, pois a Escritura diz que ele é um enganador. E a verdade não está nele”. 


			Assim, o periódico batista registra:


			 


			Tanto o Pietismo como o Zinzendorfianismo têm lições a dar. Muitos trataram com desprezo essas doutrinas. Todavia, eles foram os primeiros cristãos evangélicos a enviarem missionários ao mundo gentio logo após a Reforma. Eles sacrificaram-se no envio de missionários mais do que qualquer outra comunidade cristã. Os seus missionários trabalharam com muito mais abnegação. Mas como eles fixaram-se no Espírito Santo e as suas obras em vez de serem cristocêntricos, o Espírito retirou-se, pois a sua missão é glorificar a Cristo. (Nya Wecko-posten, nº 5, 30 jan, 1906)


			Na segunda parte da sua matéria sobre o movimento de Santidade, o Nya Wecko-posten destaca que a doutrina da santificação como uma segunda experiência da graça foi adotada pelo famoso pregador e escritor Charles Finney, Asa Mahan e W. E. Boardman em 1840.  


			Segundo o periódico, 


			Finney teve uma experiência notável e poderosa da graça de Deus para a santificação. Ele teve uma compreensão mais profunda do evangelho e foi revestido de poder, de forma que pregou como nunca. Assim aconteceu com os outros mencionados. Esses homens escreveram livros, e talvez o mais conhecido seja o de W. E. Boardman, The Higher Christian Life, com mais cem mil exemplares vendidos. Boardman ensinava a doutrina da expiação vicária mediante a imputação da justiça de Cristo e também a corrupção pecaminosa do crente, que está profundamente enraizada na sua natureza, que sobrevive no velho homem enquanto ele vive. (Nya Wecko-posten, fev, 1906)


			Na terceira parte, o Nya Wecko-posten cita o apóstolo Paulo, quando este fala sobre o selo do Espírito: “Em quem também vós [...] tendo nele também crido, fostes selados com o Espírito Santo da promessa” (Ef 1.13). Nesse aspecto, o selo era uma marca de propriedade. Na época do apóstolo, o dono buscava a sua propriedade. Assim agora o Espírito Santo imprime na alma a marca de Jesus Cristo. Ele é o selo. Paulo também fala do selo em Efésios 4.30. Se recebemos o Espírito Santo, então pertencemos a Cristo. Deus não põe o seu selo sobre o que não é seu. 


			No entendimento do articulista, 


			O Movimento de Santidade [wesleyano] não dá muita importância ao novo nascimento, já que é essencialmente baseado na sua doutrina da segunda experiência ou obra da graça [...] a nossa santificação consiste em um processo duplo: matar o velho homem e reavivar o novo. Estamos crucificados com Cristo (Gl 2.20), e é o Espírito do Senhor em nós que pode transformar-nos na imagem de Cristo. É o Espírito que opera na vida interior, e isso é uma obra contínua. O cristão é exortado para crescer. A condição é que nos rendamos a Deus para que Ele habite e trabalhe em nós para que possamos viver no Espírito, pois essas são as condições mais importantes para o crescimento de Cristo. Ninguém cresce independentemente do seu relacionamento com Deus. Esse movimento nada tem a ver com aqueles que ensinam uma santificação instantânea para a completa liberdade do pecado nesta vida. Não há lugar algum na Bíblia que sugira a possibilidade de alcançar a perfeição sem pecado nesta vida. (Nya Wecko-posten, fev, 1906)


			Na quarta parte da série, Nya Wecko-posten mostra o lado positivo do movimento. Destaca que ele é dependente do Espírito Santo, mas também reconhece que há extremos. Por isso, algumas observações são necessárias: 


			1. A doutrina do batismo do Espírito Santo tende a levar a divisão dentro da comunidade. O Espírito torna Cristo mais glorioso, e aquele que recebe uma medida mais cheia do Espírito não deve fazer julgamentos mais severos sobre os outros. Ele deve demonstrar amor fraternal. Isso não causa divisão. Se você faz de sua doutrina ou de sua experiência o centro, então Cristo é ofuscado, e isso causa divisão. Corre-se o risco de exaltar-se. 2. Esse movimento leva ao exagero. Que há sentimentos e emoções na alma, ninguém pode negar. Quando há exageros, entra-se por um caminho perigoso, e não mais sob a orientação do Espírito Santo. O Espírito jamais faz da emoção uma meta em si mesma. 3. Aqueles que acreditam que tiveram a experiência do Batismo do Espírito Santo passam a acreditar que são superiores aos outros cristãos e tornam-se egocêntricos. As pessoas podem exaltar-se acima dos dons de Deus. A satisfação e a exaltação são opostas ao Espírito Santo. Aqueles que estão cheios do Espírito Santo crescem em humildade. 4. O ensino de uma segunda experiência conduz à pregação aos cristãos que ainda não experimentaram. (Nya Wecko-posten, 6 de março de 1906) 


			Na sua quinta parte, o periódico batista destaca o que considera as características do Movimento de Santidade:


			1. Acredita na Escritura como a Palavra de Deus no seu sentido mais pleno e que é a obrigação de todo cristão curvar-se em obediência incondicional à sua autoridade. 


			2. A salvação é pela graça gratuita na pessoa de Jesus Cristo mediante o seu sacrifício vicário. 


			3. Uma devoção total e completa ao Senhor para viver sob a direção do Espírito Santo. 


			Concluindo, diz o periódico: 


			Se examinarmos esses princípios, descobriremos que eles são iguais ao dos batistas de todos os tempos. Estes também são os princípios que os batistas defendem e pelos quais lutam ainda hoje. O movimento de santidade é, portanto, fruto dos princípios batistas, que foram adotados e seguidos em círculos muito mais amplos do que os batistas. Muitos líderes batistas estão na vanguarda desse movimento como R. A. Torrey. Moody foi um dos seus guardiões mais notáveis. A convenção de Keswick foi usada para divulgá-lo. Foi também realizada em Northfield. Eram meios poderosos para promover a vida plena. Para entrar nelas, não é exigido um diploma universitário, mas uma vida cristã saudável, caráter cristão firme aliado ao talento para a obra do Senhor. O assunto principal é a Bíblia. O movimento em si parece-nos bom, um reavivamento do espírito evangélico, um fortalecimento da vida de fé e uma elevação da espiritualidade, mais zelo, mais trabalho para o Senhor e a sua causa. Isso é evidenciado pelos seus frutos. (Nya Wecko-posten, 13 de março de 1906)


			Esse é o contexto sob o qual irrompe o movimento pentecostal e que explica o porquê das convergências e divergências teológicas surgidas dentro do movimento. Embora tivessem um núcleo comum — a busca pela santificação e revestimento de poder —, essas tradições possuíam formas diferentes de interpretar os princípios doutrinários que as fundamentavam. Isso explica, portanto, por que as igrejas pentecostais debaixo do mesmo manto do Espírito possuem visões opostas sobre o processo da santificação do crente.
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1. A TEOLOGIA CARISMÁTICA DE CHARLES F. PARHAM


			A Escola Bíblica Betel na cidade de Topeka, Kansas, EUA, ficou mundialmente conhecida em 1901. Foi nesse local que ocorreu o fenômeno da glossolalia no início do século XX. Estava tendo início o que seria posteriormente conhecido em todo o mundo como Movimento Pentecostal. Por trás desse evento, estava o protagonismo de Charles Fox Parham (1873–1929), um pregador Holiness ligado à tradição wesleyana e fundador da Escola Bíblica Betel em Topeka. 


			Antes de fundar a Escola Bíblica Betel, Parham teve uma longa peregrinação espiritual. No contexto do século XIX, fervilhava o desejo por uma vida que fosse tanto santificada quanto capacitada. Parham mergulhou de corpo e alma nessa busca. Segundo Henry H. Knight Jr. (2018, p. 204), os termos “batismo no Espírito Santo” e “Inteira Santificação” eram usados alternadamente no século XIX. Nesse aspecto, havia uma ênfase na relação do “poder”, conforme citado no livro de Atos, com a “santidade” de Hebreus 12.14. Parham, portanto, como muitos outros do seu tempo, tornou-se um buscador da santidade e do poder. 


			Dentro da tradição da santidade wesleyana, as obras da graça, que aconteciam em duas etapas diferentes (conversão e santificação), a partir dos ensinos de Benjamin Hardin Irving (c. 1854), ganhou uma terceira: o batismo no Espírito Santo. Burgess (2002, p. 804) destaca que Irving, fundador da associação “batizados com fogo”, separou a “Inteira Santificação” do batismo no Espírito Santo.24 Havia, portanto, três obras da graça: justificação, santificação e batismo no Espírito Santo. C. E. Jones (2002, p. 727) observa que Charles F. Parham (1873–1829), fundador do pentecostalismo clássico25 e que posteriormente pregou três obras da graça, foi um dos presentes nas reuniões de Irving. 


			Ainda dentro desse contexto das três bênçãos da graça, Parham sofreria a influência de Frank Sandford (1862–1948), um controverso evangelista da Santidade radical. Sandford fundou a escola Bíblica O Espírito Santo e Nós e editou o jornal Línguas de Fogo.


			No dia 31 dezembro de 1899, os alunos de Sandford vivenciaram o fenômeno de falar em línguas. Shirley e Rudy Nelson (2002, p. 53) destacam que Sandford “insistiu [para um jornal local] que o ‘falar em línguas’ não significava ‘línguas desconhecidas’ referidas pelo apóstolo Paulo, mas uma língua estrangeira conhecida”. Por sua vez, Vison Synan (1997, p. 90) destaca que, “enquanto esteve em Siló [com Sandford], Parham ouviu pela primeira vez o falar em línguas quando os alunos desciam de uma torre de oração. Ali ele viu que havia algo além da ‘inteira Santificação’”. 


			Em 1901, quando aconteceu o fenômeno de línguas na Escola Bíblica Betel em Topeka, Parham já era um adepto da doutrina da terceira obra da graça: o batismo no Espírito Santo. Após o fenômeno glossolálico na Escola Bíblica Betel, Topeka, Parham (1902, p. 35) escreveu que “o falar em outras línguas é uma parte inseparável do batismo do Espírito Santo distinto de todas as obras anteriores.”26 O seu discípulo, William J. Seymour, reproduziu esse ensino. 


			No periódico Apostolic Faith,27 Seymour escreveu: 


			Primeira Obra – Justificação é o ato da graça gratuita de Deus, pela qual recebemos a remissão de pecados (At 10.42,43; Rm 3.25). Segunda Obra – Santificação é a Segunda Obra da Graça e a última obra da graça. Santificação é o ato da graça gratuita de Deus, pela qual Ele torna-nos santos (Jo 17.15,17). – “Santifica-os na verdade; a tua palavra é a verdade.” (1 Ts 4.3; 1 Ts 5.23; Hb 13.12; Hb 2.11; Hb 12.14). O batismo com o Espírito Santo é um dom de poder sobre a vida santificada (At 2.3,4). (SEYMOUR, William. Azusa Street Papers – Apostolic Faith, 1906–1908, p. 424) 


			É um fato, portanto, que a doutrina da inteira santificação marcou profundamente o movimento de santidade wesleyano no fim do século XIX. O seu consequente desdobramento, o falar em outras línguas, esteve presente em diferentes momentos e lugares na História da Igreja. O registro desse fenômeno é abundante. Todavia, a crença de que o batismo no Espírito Santo no contexto do Movimento Pentecostal é evidenciado pelo falar em línguas desconhecidas é inegavelmente uma herança de Parham. Edith Blumhofer (1985, p. 25) observa que até Parham passar a defender a doutrina das línguas como evidência do batismo no Espírito Santo, “ninguém ainda tinha proposto uma evidência inicial uniforme”. Se vistas a partir do contexto do movimento de Santidade norte-americano, as palavras de Blumhofer estão corretas. De fato, no contexto do pentecostalismo estadunidense da segunda metade do século XIX, não há registro de alguém fazendo a defesa das línguas como sendo a evidência do batismo no Espírito Santo. Contudo, se vistas a partir dos movimentos de reavivamento europeu, são imprecisas. Há registros de que, na Escócia do século XIX, Edward Irving (1792–1834) já havia defendido, por volta de 1830, a glossolalia como sendo um “sinal” do batismo no Espírito Santo. David W. Dorries (2011, p. 56) destaca que “Irving via o falar em línguas desconhecidas como o ‘sinal permanente’ do batismo com o Espírito e a ‘raiz e caule’ de todos os outros dons milagrosos”. De fato, Irving escreveu que 


			o Espírito Santo, assim, infixando-se nas línguas divididas como de fogo, certamente aponta o dom de línguas como o sinal permanente da sua presença na igreja. Não quero dizer que o dom de línguas seja o sinal de infalibilidade; mas que é o sinal do batismo com o Espírito Santo; o sinal externo e visível daquela graça interna e invisível que o batismo do Espírito Santo confere; e que todo aquele que não recebeu este sinal deve considerar a si mesmo como tendo ainda o dom de poder para receber. Ele pode ter o batismo de João, para arrependimento e remissão de pecados; isto é, seu coração pode ser mudado, e a sua vida santificada, e o seu entendimento pode ter sido aberto para compreender as Escrituras; mas ele ainda não recebeu poder do alto [...]. Voltamos agora às outras instâncias da dádiva do Espírito Santo registradas nas Escrituras, para mostrar que as conclusões deduzidas acima do dia de Pentecostes valem para todas elas e que o dom de línguas é o sinal constante do batismo de o Espírito Santo, e não a mera faculdade de falar línguas. (IRVING, Edward. Holy Spirit’s Writings, 1830, p. 140-142) 


			Isso deixa bem evidente que Irving antecipa-se a Parham na crença da doutrina da evidência inicial. Contudo, isso de forma alguma tira de Parham o protagonismo das línguas no contexto do pentecostalismo moderno — isso por razões históricas e contextuais. Não há conexão nem continuidade do movimento de Irving com o pentecostalismo estadunidense que surgiu setenta anos depois do movimento europeu. Contrariamente ao ethos estabelecido pelo movimento de santidade estadunidense que favoreceu o surgimento do pentecostalismo na América, a Escócia de Irving não lhe deu a mesma estrutura. Enquanto a doutrina de Parham encontrou eco dentro dos movimentos reavivalistas estadunidenses, o movimento de Irving foi taxado de herético e caiu no isolamento. 


			Isso não significa dizer que Parham não tivesse conhecimento da doutrina de Irving, mas que não é possível estabelecer uma conexão entre eles nem tampouco ver o pentecostalismo de Parham como sendo uma continuidade da pneumatologia de Irving. Embora haja semelhanças entre os ensinos de Irving e Parham, não se pode dizer, contudo, que a doutrina de Parham seja uma continuidade dos ensinos do escocês. Bennett (2014, p. 9530/86) observou que muitos líderes advindos do movimento de santidade americano demonstraram estar familiarizados com Irving, e Parham, por fazer parte desse contexto, poderia ter sido influenciado por ele. Dessa forma, a conexão poderia ser estabelecida por intermédio de John Alexander Dowie (1847–1907), de Zion City, Illinois, e A. B. Simpson (1843–1919), da Aliança Cristã Missionária, que conheciam a doutrina de Irving e que tiveram influência direta sobre Parham. Todavia, convém destacar que tanto Dowie como Simpson opuseram-se ao ensino das línguas como evidência do batismo pentecostal. Bennett (2014) destaca que essa conexão poderia ser vista a partir dos escritos de Parham. De fato, Parham chegou a citar o movimento de Irving nos seus escritos. Em um sermão pregado em janeiro de 1901, apenas 21 dias após a experiência de Agnes N. Ozman e que foi publicado posteriormente em um livro em 1902, Parham faz uma citação de Irving, contextualizando-o dentro dos movimentos de despertamento espiritual dentro da História da Igreja: 


			[...] os Irvinginitas, uma seita que surgiu sob os ensinamentos de Irving, um escocês durante o século passado, receberam não apenas os oito dons registrados de 1 Coríntios 12, como também o falar em outras línguas, que o Espírito Santo reservou como a evidência da sua vinda. (PARHAM, Charles F. A Voice Crying In The Wilderness: Kol Kare Bomidbar, 1902, p. 26)  


			Como Bennett (2014, p. 9548) observou, isso não significa dizer que Parham tenha tomado a sua doutrina da evidência inicial de Irving, mas que ele tinha conhecimento desse ensino. Como será mostrado mais à frente neste texto, a partir da leitura de uma carta publicada posteriormente por Agnes N. Ozman, é mais plausível presumir que Parham tenha dado o formato final à sua doutrina da evidência inicial a partir dos eventos de Topeka, e não de fatos anteriores a ele. Além desse fato — e o que é mais significativo —, Irving, por exemplo, possuía uma compreensão diferente de Parham sobre a natureza das línguas. Irving via as línguas mais no seu aspecto glossolálico, e não xenolálico como Parham. Além disso, Irving, ao contrário de Parham, não via o seu movimento como fazendo parte de um avivamento mundial (Bennett, 2014, p. 9364). 


			A tentativa, portanto, de alguns teólogos de retirarem de Parham o protagonismo da doutrina da evidência inicial no contexto do pentecostalismo moderno dá-se mais por razões de preconceito do que por razões históricas e contextuais. Isso acontece por conta de Charles F. Parham ter-se tornado uma personagem controversa dentro do pentecostalismo. Refletindo o espírito norte-americano da sua época, ele foi segregacionista; a sua visão escatológica levou-o a pregar o “anglo-israelismo” e também o “aniquilacionismo”. Além disso, o fato mais negativo que o colocou na obscuridade ministerial aconteceu na cidade de San Antonio, Texas, quando foi acusado por uma falha moral em 1907. Burgess (2011, p. 234) destaca que, “embora todas as acusações tenham sido retiradas pelas autoridades do Texas, Parham nunca se recuperou do escândalo”.28 Da mesma forma, Douglas Jacobsen destaca que Parham chegou a ser preso na cidade de San Antonio, Texas, por essa falha moral. Contudo, Jacobsen (2003, p. 492) destaca que “as evidências relacionadas a este caso eram um tanto obscuras, e o caso foi posteriormente arquivado.29 Nesse ponto, é obviamente impossível fazer qualquer juízo de valor sobre o que realmente aconteceu”. Jacobsen destaca ainda que o ministério de Parham ficou irreparavelmente danificado após tal incidente. 


			Sem dúvidas, esses fatos negativos acabaram militando contra a liderança de Parham e lançaram-no na obscuridade. Todavia, a tentativa de ser feito um revisionismo histórico a partir desses fatos traz mais prejuízo do que ganho. Ele impede que se conheça a história como, de fato, se deu. Parham, apesar dos seus problemas e crenças pessoais, é o pai do moderno movimento pentecostal. Isso é um fato histórico que não pode ser mudado. 


			Parham deixou um grande legado que se tornou um distintivo que passou a identificar o pentecostalismo clássico. No seu livro Voz do que Clama do Deserto, Parham escreveu:


			não muitos meses atrás, vimos no céu acima dele um vasto lago de água fresca prestes a transbordar, contendo o suficiente para satisfazer todas as almas sedentas. Seguiu-se um poderoso Pentecostes, evidenciado pelo falar em línguas. Isso resultou em uma grande onda de despertar espiritual, um grande número foi revivido, salvo e muitos foram curados. Agora vem este livro, que esperamos ser usado por nosso Senhor para satisfazer muitas almas que estão sedentas por este conhecimento. (PARHAM, Charles F. A Voice Crying In The Wilderness: Kol Kare Bomidbar, 1923, p. 6)


			Parham, portanto, estava convencido do falar em línguas como sendo a “evidência inicial” do batismo no Espírito Santo. Ele acreditava que esse batismo era o “selo” com o qual Deus selava o crente e a igreja. Segundo ele, “esse selamento não é realizado pelo batismo de homem ou água, ou por seguir certos líderes, mas é realizado pelo Batismo do Espírito Santo conforme registrado em Atos 2” (p. 24). Parham acreditava que era sobre esse selo que Paulo falou nas suas cartas (2 Co 1.21-22; Ef 4.30; Ef 1.13,14).


			Em outra obra, The Everlasting Gospel, escrito em 1911, Parham detalha mais sobre o batismo no Espírito e também sobre “selo do Espírito”. Parham reconhece que existem muitas fases nas operações do Espírito pelas quais o cristão pode passar, mas passar por elas não significa dizer que o crente foi batizado no Espírito Santo. Todavia, sublinha que não está afirmando que somente os que foram batizados no Espírito têm o Espírito Santo. As pessoas podem ter tido unções ocasionais ou também a “unção que permanece” sem, contudo, ainda haver passado pelo batismo pentecostal. Essas “unções” ainda não são o batismo no Espírito Santo. Nesse aspecto, 


			O batismo pentecostal é distinto de todas as outras fases da operação do Espírito Santo. A unção do Espírito Santo abre e ilumina para nós a palavra de Deus e traz a compreensão das Escrituras, a luz divina e a revelação do trono vêm, e uma fonte de água viva jorra em seu ser. Agora é necessário o Pentecostes para levar essa verdade, luz e vida a seus semelhantes. O significado literal da palavra Pentecostes é “derramar”, e a menos que sua experiência faça isso por você, você não tem a experiência bíblica. (PARHAM, Charles. The Everlasting Gospel, 1911, p. 79) 


			Para Parham, o derramamento do Espírito de uma forma especial, como estava acontecendo nos seus dias, deveria ser visto a partir da perspectiva escatológica. Isso era uma evidência de que ele e os seus contemporâneos viviam nos últimos dias. Dessa forma, ele afirmava que “o Espírito Santo do Pentecostes tem uma particular e especial operação nas últimas chuvas” (p. 80). Segundo ele, isso acontecia quando as nações vivenciavam guerras, anarquias e trevas políticas. Nesse contexto, a verdadeira igreja possuía o selo de Deus, que não vinha por uma metodologia meramente humana e que também não consistia apenas em um ensino ético bem elaborado. 


			Parham sintetiza:


			Em que o Batismo do Espírito Santo difere da unção que permanece? A unção ilumina, ensina e preenche. O Pentecostes também é dado como um poder para testemunhar e para selar o Seu povo [...]. É dado principalmente como um poder de testemunhar, e não um influxo de sensualidade espiritual ou gozo lascivo de alguma suposta bênção espiritual; é tirar aquela sua vida sem qualquer pensamento ou consideração por si mesmo ou preparação para tornar a vida mais fácil no serviço ao próximo. Qualquer coisa aquém disso na sua experiência pentecostal é de origem falsa. (PARHAM, The Everlasting Gospel, 1911, p. 81, 82)30 


			Parham já havia destacado esse fato na sua primeira obra. Segundo ele, Jesus havia orientado os discípulos no Evangelho de Lucas a esperar a promessa do Pai: “E eis que sobre vós envio a promessa de meu Pai; ficai, porém, na cidade de Jerusalém, até que do alto sejais revestidos de poder” (Lc 24.49). Parham destaca que “esta promessa, quando cumprida, foi seguida por uma evidência tão inconfundível que ninguém pode duvidar de que a recebeu” (p. 24). Ele destaca que muitos cristãos professavam ser selados com o Espírito, mas que lhes faltava a evidência disso. Nesse aspecto, nenhuma outra evidência, quer fosse gritar, pular, cair, etc., serve como prova. Para Parham, 


			um estudo cuidadoso de Atos 1.8, descobrimos que o poder era torná-los testemunhas. A ideia moderna de gritar, gemer, imitando os discípulos supostamente embriagados, é uma interpretação errônea das suas ações: porque os discípulos, falando várias línguas que não eram compreendidas por muitos na audiência — falando como o Espírito concedia-lhes que falassem — soavam como “murmúrios de homens bêbados”. Esses galileus pescadores não estavam apenas testemunhando para a sua própria nação, mas até os confins da terra. A assembleia de judeus reunidos de diferentes países ouviu-os falar as obras maravilhosas de Deus nas suas próprias línguas em que nasceram. (PARHAM, The Everlasting Gospel, 1911, p. 81, 82) 


			Na verdade, Parham enxergava o falar em outras línguas como um fenômeno de xenolalia ou xenoglossia, isto é, a capacidade de falar sobrenaturalmente uma língua estrangeira. Essa capacitação de falar nas línguas das nações era para quem fora batizado no Espírito Santo. No seu entender, os cristãos precisavam dessa evidência da mesma forma:


			E quão melhor seria para nossos missionários modernos obedecer à injunção de Jesus de esperar pelo mesmo poder, em vez de desperdiçar milhares de dólares, e muitas vezes as suas vidas na tentativa vã de tornarem-se familiarizados com as línguas quase impossíveis que o Espírito Santo poderia falar livremente. Conhecendo todas as línguas, Ele poderia facilmente falar através de nós uma língua ou outra se nossas línguas e cordas vocais estivessem totalmente rendidas ao seu domínio. (PARHAM, A Voice Crying In The Wilderness [Kol Kare Bomidbar], 1902, p. 26)  


			Parham destaca que, desde os dias dos apóstolos, foram registrados poucos casos relacionados ao falar noutras línguas. As informações que ele possuía sobre esse assunto davam conta de que os primeiros Pais da Igreja haviam falado em línguas quando chegaram à costa do Japão; os Irvinitas, seguidores de Irving, no século XVIII, falaram em línguas e também haviam recebido os dons espirituais registrados em 1 Coríntios 12. Da sua memória mais próxima, Parham destaca outros casos: 


			Um senhor e a sua esposa, cujos nomes esquecemos, receberam o seu Pentecostes e falaram na língua italiana. Jenny Glassey de St. Louis, após um tempo especial de espera, recebeu o seu Pentecostes e foi capaz de falar, cantar, escrever e interpretar certos dialetos africanos. Depois de ser missionária na África, ela tornou-se residente em Jerusalém. (PARHAM, A Voice Crying In The Wilderness [Kol Kare Bomidbar], 1902, p. 26)


			Parham faz uma diferença entre a “a unção do Espírito” e o “batismo no Espírito”. Ele destaca que muitos crentes, que alegavam ter recebido o batismo no Espírito, na verdade, haviam recebido a “unção que permanece”. Isso porque os cristãos do movimento de Santidade foram ensinados que o testemunho que eles haviam sido santificados era o batismo no Espírito Santo: 


			O primeiro ensino sobre este assunto com o qual nos tornamos familiarizados foi que o testemunho de nossa santificação era o Batismo do Espírito Santo. A falácia disso é facilmente comprovada. Pois com uma só oferta Ele aperfeiçoou para sempre os que são santificados. Do qual o Espírito Santo também é uma testemunha para nós (Hb 10.14-15). (PARHAM, A Voice Crying In The Wilderness [Kol Kare Bomidbar], 1902, p. 27)


			Parham entendia que a palavra “também” usada no versículo 15 excluiria o ensino de que o testemunho da santificação do cristão seria o batismo no Espírito Santo, pois, segundo ele, se alguém seguisse essa lógica, teria que reivindicar o batismo no Espírito Santo como testemunho também da justificação: “O fato é que, na justificação e santificação, o Espírito Santo testemunha em nossos corações a obra realizada da expiação; a sua obra pessoal como a terceira pessoa da Trindade, que é um dom, não uma graça, não é obtida na justificação ou santificação” (p. 27).  No entendimento de Parham, a diferença entre a “unção que permanece” e o “batismo no Espírito Santo” pode ser ilustrada através do texto do evangelho de João 20.22. Ali os discípulos receberam o “Espírito Santo”, mas foi somente dez dias depois, no Pentecostes, que eles foram “batizados no Espírito Santo”: 


			Os discípulos obtiveram tudo o que modernamente as pessoas possuem do Espírito Santo, mas essa ocorrência foi dez dias antes do Pentecostes [...] fizemos um estudo de todos os ensinamentos sobre este assunto e descobrimos que nenhum tinha realmente a experiência de Atos 2. Prosseguindo nossos estudos, visitamos instituições de profundo pensamento religioso, as quais foram relatadas como tendo o poder do Espírito Santo; no entanto, tudo isso não coincidiu com o relato em Atos. (PARHAM, A Voice Crying In The Wilderness [Kol Kare Bomidbar], 1902, p. 27, 28)


			Parham tem consciência das muitas experiências que os cristãos experimentam quando buscam um encontro pessoal com Deus. Essas experiências podem ser descritas como “unções maravilhosas”, que levam os cristãos a um verdadeiro estado de regozijo e felicidade espiritual; todavia, elas enquadram-se na categoria de “unção que permanece, e não o Batismo do Espírito Santo” (p. 28, 29). Segundo ele, essa unção é suficiente para a inspiração necessária ao falar em nossa língua; todavia, se alguém quer um batismo pessoal do Espírito Santo, que é o poder selador que coloca o crente “na posição de tornar-se uma parte do Corpo”, então precisa buscar o batismo no Espírito Santo. 


			Parham acreditava que o apóstolo Paulo, quando cita o profeta Isaías na sua Primeira Carta aos Coríntios 14.21, referia-se ao fenômeno da xenolalia. Nesse aspecto, Deus pretendia que o falar em outras línguas fosse usado na obra evangelística. Dessa forma, 


			No fim da era, Deus propõe-se a enviar homens e mulheres pregando em línguas que eles não conhecem uma palavra, que, quando interpretada, os ouvintes saberão ser verdadeiramente uma mensagem de Deus, falada por lábios de barro pelo poder do Espírito Santo. Este é verdadeiramente o clímax da inspiração. (PARHAM, Charles. A Voice Crying In The Wilderness [Kol Kare Bomidbar], 1902, p. 29)


			O que dizer de John Wesley e outros crentes que não tiveram essa experiência da qual se refere ele? Parham acredita que Wesley e tantos outros experimentaram da “unção que permanece”, que era poderosa, mas não desse batismo no Espírito de que ele está falando, porque é um distintivo dos últimos dias. No seu entendimento, o batismo pentecostal “é uma coisa totalmente diferente. O Batismo do Espírito Santo é especialmente dado agora como o selo. Portanto, a certeza dos últimos dias” (p. 29). 


			Parham acredita que a Escola Bíblica Betel, mais do que qualquer outra, cumpriu os requisitos exigidos na Palavra de Deus. Eles resolveram depender inteiramente de Deus em tudo e procuraram viver no ambiente de fraternidade cristã descrita em Atos dos Apóstolos. E foi esse o diferencial que favoreceu o experimento pentecostal por ele descrito: 


			Com um povo assim entregue a Deus, que obedecia mais plenamente aos mandamentos de Jesus e, em um sentido mais estrito, tinha “todas as coisas em comum” do que qualquer outra escola bíblica do mundo, fomos capazes de mergulhar mais fundo nas coisas de Deus [...]. Quando falamos assim, muitos nos dizem: “Ah, mas obedecemos a todos os mandamentos de Jesus”; ao que respondemos: “Dás a cada homem que te pede? Vocês realmente não se importam com o que comerão ou beberão, com o que deverão vestir, ou o dia de amanhã? Você vai pôr todo o mundo e prega o Evangelho a todas as criaturas? Você obedece à ordem de ir, ensinar, pregar e curar? Já ouviu o que Jesus disse, a menos que um homem abandone tudo, ele não pode ser meu discípulo; e todo aquele que abandonar casas e terras, e pai e mãe e tudo por minha causa, terá cem vezes neste mundo e no mundo por vir a vida eterna? (PARHAM, Charles. A Voice Crying in The Wilderness [Kol Kare Bomidbar], 1902, p. 30-31)


			Parham destaca que foi nos últimos dias do outono de 1900 que ele e os seus estudantes propuseram-se em descobrir a evidência bíblica do batismo no Espírito Santo: 


			Como ainda faltavam alguns dias para a abertura do Ano Novo, os alunos foram solicitados a estudar cuidadosamente o assunto do Batismo do Espírito Santo. O objetivo principal deste estudo foi descobrir a verdadeira evidência bíblica desse Batismo para que pudéssemos conhecê-la e obtê-la, em vez de ficarmos confusos com as declarações caóticas dos professores modernos sobre o Espírito Santo [...]. Na noite do Ano Novo, a Srta. Agnes N. Ozman, de Beatrice, Nebraska, uma senhora missionária que frequentou várias Escolas Bíblicas e fez um trabalho religioso considerável; alguém que teve unções poderosas e teve por anos a “unção que permanece” que ela confundiu com o Batismo, estava convencida da sua necessidade de um Pentecostes pessoal. Ela desejava receber a imposição de mãos para que ela pudesse receber o dom do Espírito Santo. Durante a oração feita com imposição de mãos, ela foi cheia do Espírito Santo e falou em outras línguas conforme o Espírito lhe capacitava. (PARHAM, Charles, A Voice Crying In The Wilderness [Kol Kare Bomidbar], 1902, p. 32)


			Ainda segundo Parham, na noite do dia três de janeiro de 1901, 


			estávamos todos reunidos em um cenáculo. Um poder maravilhoso impregnou a atmosfera, e doze alunos ficaram cheios do Espírito Santo e começaram a falar em outras línguas conforme o Espírito concedia-lhes que falassem; enquanto vários na sala viram acima das suas cabeças línguas repartidas como de fogo, como nos dias antigos. (PARHAM, Charles. A Voice Crying in The Wilderness [Kol Kare Bomidbar], 1902, p. 32-33) 


			O falar em línguas, portanto, é o grande diferencial para Parham. Ele insiste que essa é a evidência bíblica de que alguém recebeu, de fato, o Espírito Santo. As línguas são uma parte inseparável do batismo no Espírito Santo e que é distinta de todas as outras bençãos dadas por Deus. Assim como o perdão decorre do arrependimento, a santificação é o resultado de uma vida consagrada a Deus; da mesma forma, “o falar em outras línguas é recebido como resultado deste Batismo” (p. 33, 34). 


			Parham destaca que o batismo no Espírito evidenciado pelo falar em outras línguas não aparece apenas no início de Atos dos Apóstolos, mas também nos capítulos 10 e 19. No primeiro caso, Pedro é enviado à casa de Cornélio, cujos membros, enquanto ouviam a Palavra de Deus ministrada por Pedro, foram cheios do Espírito Santo, e falaram em línguas, e engrandeceram a Deus (At 10.44-46). Da mesma forma, quando Paulo impõe as mãos sobre os discípulos que ele encontrou em Éfeso, estes também foram cheios do Espírito Santo, e falaram em línguas, e profetizaram (At 19.1-6). 


			Nos seus escritos, Parham não deixa qualquer dúvida de que o batismo no Espírito Santo é evidenciado pelo falar em outras línguas. Todavia, uma carta escrita por Agnes N. Ozman, a primeira crente a ter a experiência pentecostal na Escola Bíblica Betel de Parham, fez com que surgissem dúvidas de como e quando ele teria firmado a sua convicção sobre a doutrina da evidência inicial. A carta de Agnes N. Ozman é datada de 30 de dezembro de 1908 e foi publicada pela Stone Church de Chicago no seu periódico The Latter Rain Evangel, em janeiro de 1909. Nessa carta, Ozman supostamente negaria conhecer a doutrina da “evidência inicial” de Parham quando surgiu o fenômeno glossolálico na Escola Bíblica Betel. 


			James Goff (1988), biógrafo de Parham, acredita que a convicção dele sobre a doutrina das línguas como evidência do batismo no Espírito Santo veio depois do seu encontro com Sandford; logo, antes dos eventos que ocorreram em Topeka, Kansas. Goff (2017, p. 94) destaca que, quando Parham fundou a Escola Bíblica Betel, ele “determinou que esse sinal de xenoglossia deve ser a prova incontestável do novo batismo do Espírito”.31 Ainda segundo Goff (1988, p. 75), Parham 


			queria provar aos seus alunos que o batismo do Espírito Santo deveria ter alguma evidência tangível — algo inconfundivelmente bíblico e funcional [...]. Foi especialmente notável que o primeiro surto de glossolalia em Atos incluiu o que parecia ser línguas xenoglóssicas. (GOFF, James. Fields White unto Harvest Charles F. Parham and the Missionary Origins of Pentecostalism, 1988, p. 2)


			Por outro lado, Jack Hayford (2006, p. 57) acredita que Parham, mesmo tendo conhecimento do fenômeno glossolálico antes de Topeka, convenceu-se da doutrina da evidência inicial somente depois dos acontecimentos que lá ocorreram. Assim, Hayford (2006, p. 57) comenta: 


			E assim, nos últimos dias de dezembro, Parham deu aos alunos a tarefa de pesquisar Atos 2 em busca de evidências bíblicas do batismo do Espírito Santo. Ele preparou-os para chegar à mesma conclusão que ele já tinha? Ou o próprio Parham ainda estava lutando com a ideia? O seu relato dos eventos sugere o último. (HAYFORD, Jack. The Charismatic Century: the enduring impact of the Azusa Street Revival, 2006, p. 57)


			À luz desses fatos, é possível dizer que Parham possuía conhecimento do fenômeno glossolálico antes da sua ocorrência em Betel e que ele era, de fato, marcado por evidências físicas. Todavia, foi o fenômeno pentecostal ocorrido em Topeka — primeiramente com Ozman e, posteriormente, com outros alunos e com o próprio Parham —, que lhe deu a convicção de que o falar em línguas era, de fato, a evidência do batismo pentecostal. 


			Sobre o seu próprio Pentecostes, Parham escreveu: 


			A porta estava entreaberta, e a sala estava iluminada apenas com lamparinas a óleo. Ao abrir a porta, descobri que a sala estava repleta de um brilho de luz branca acima do brilho das lâmpadas. Doze ministros, que estavam na escola de diferentes denominações, foram cheios do Espírito Santo e falaram em outras línguas. Alguns estavam sentados, alguns ainda ajoelhados, outros em pé com as mãos levantadas. Não houve manifestação física violenta, embora alguns tremessem sob o poder da glória que os enchia. A irmã Stanley, uma senhora idosa, cruzou a sala quando entrei, dizendo-me que, pouco antes de eu entrar, línguas de fogo estavam pousando acima das suas cabeças [...]. Caí de joelhos atrás de uma mesa sem ser notado por aqueles sobre quem caiu o poder do Pentecostes para derramar meu coração a Deus em ação de graças [...]. Depois de louvar a Deus por algum tempo, pedi a Ele a mesma bênção. Ele notoriamente deixou claro para mim que me levantou e me treinou para declarar esta verdade poderosa ao mundo, e se eu estivesse disposto a defendê-la, com todas as perseguições, dificuldades, provações, calúnias, escândalos, que isso acarretaria, Ele me daria a bênção. E eu disse: “Senhor, eu vou, se o Senhor apenas me der esta bênção.” Naquele momento, senti uma leve torção na garganta, uma glória caiu sobre mim e comecei a adorar a Deus na língua sueca [sic], que depois mudou para outras línguas e continuou assim até de manhã. (PARHAM, Charles. Apostolic Faith, 1926, p. 2-3)32


			Os eventos de Topeka convenceram Parham de que a xenoglossia evidenciava o batismo no Espírito Santo, e essa crença acompanhou-o a vida toda.33 Isso fica realçado quando contrastado com as declarações que Ozman deu posteriormente em uma carta enviada à Stone Church de Chicago, na qual ela descreve os fenômenos ocorridos em Topeka. 


			Na sua carta, Ozman escreveu: 


			No outono de 1900, fui para uma Escola Bíblica em Topeka, Kansas. Estudávamos a palavra e orávamos muito, não só na escola e em nossos quartos, mas também na Torre de Oração, onde uma vigília constante de oração era mantida dia e noite. Nessa escola, tive muitos banquetes com o Mestre, enquanto procurava render-me totalmente a Deus. Muito tempo foi dedicado à meditação na sua Palavra e à oração pelo mundo inteiro. Uma missão foi conduzida no distrito do centro da cidade; reuniões em casas de campo foram realizadas, e a visitação continuou de casa em casa. A escola era dirigida conforme os princípios da fé, pois confiamos no Senhor para suprir todas as nossas necessidades — o que Ele fez com abundância. Fomos instados a buscar e a receber o prometido batismo no Espírito Santo. Nossos corações ficaram muito famintos pelo seu revestimento. Oramos fervorosamente e também jejuamos conforme nos conduzia o Senhor. Durante os últimos dias de 1900, tivemos uma temporada especial de espera diante de Deus, e Ele abençoou-nos com tempos de refrigério. Na verdade, cerca de três semanas antes disso, enquanto três de nós, meninas, estávamos orando, falei três palavras em outra língua. Embora eu não tenha entendido essa manifestação como entendo agora, foi uma experiência muito preciosa e sagrada, e foi guardada em nossos corações. Não me sentindo satisfeita com a experiência acima e tendo um grande fardo dentro do qual eu sabia que Deus poderia aliviar, decidi, em 1º de janeiro de 1901, obedecer à Palavra e ter as mãos impostas sobre mim e orar para que eu pudesse receber o batismo no Espírito. Quando isso foi feito, comecei a falar em uma língua desconhecida. Depois, vi que minha experiência era algo semelhante à de Éfeso (At 19.6). Depois disso, participei da missão com outras pessoas e orei, começando em inglês, e então o Senhor falou por meu intermédio, terminando a oração em outra língua. Um homem que ouviu entendeu a língua. Foi muito abençoado saber que era inteligível. Essa manifestação atraiu muita atenção por ser nova, e fui a primeira a falar em línguas nesses últimos dias. Como desejei que o povo contemplasse a Cristo e que, por meu intermédio, Deus pudesse glorificar a si mesmo! Buscamos na Palavra luz sobre o assunto de falar em línguas. Fiquei surpresa ao descobrir tanto no Novo Testamento sobre esse assunto. Quando a glória do céu encheu minha alma, de modo que falei em línguas, exortei os outros a não buscar as línguas, mas pelo batismo no Espírito Santo. Em 3 de janeiro, cerca de treze outros falaram em línguas durante um tempo de espera em Deus. Outros dons também foram manifestados: “Mas um só e o mesmo Espírito opera todas essas coisas, repartindo particularmente a cada um como quer” (1 Co 12.11). Nossa escola em casa era continuada por cada um fazendo uma parte do trabalho, e às vezes atrito e desobediência foram manifestados, mas, durante essa visitação do céu, houve abençoada unidade e amor. A glória de Deus foi maravilhosa! Louvado seja Deus, a glória permanece até hoje. Um banquete contínuo está em minha alma enquanto me alimento da Palavra e derramo minha alma em oração, tanto em língua conhecida e desconhecida em favor do perdido. Conforme falo em línguas, minha alma é abençoada e edificada como em 1 Coríntios 14.4, e desejo que todos possam falar assim. Meu coração está preocupado com a igreja, e eu gostaria que mais estivessem profetizando ou pregando. Visto que “há diversidade de operações, mas o mesmo Deus”, precisamos instar com os Seus filhos a renderem-se a Ele para que Ele possa ter mais canais por meio dos quais trabalhar: “E nós somos testemunhas acerca destas palavras, nós e também o Espírito Santo, que Deus deu àqueles que lhe obedecem” (sic. At 3.32).34 Há algum tempo, tentei, mas não consegui imprimir um artigo que escrevi chamando a atenção para o que tenho certeza de que Deus mostrou-me ser um erro. O artigo afirmava que as línguas não eram a única evidência do batismo do Espírito. Quando aquele artigo foi recusado, fui muito tentada por Satanás, mas Deus novamente e de maneira mui graciosa mostrou-me que o havia revelado para mim, e, satisfeito, meu coração orou para que Ele pudesse revelar essa verdade a outros que a divulgassem. Por um tempo depois do batismo, entrei em trevas espirituais, porque fiz como vejo tantos outros fazendo hoje em dia, descansei e deleitei-me nas línguas e outras demonstrações ao invés de descansar sozinha em Deus. Minha capacidade de falar em línguas não foi diminuída por abandonar os erros que se tornaram associados a essa obra, mas, ao invés disso, ela aumentou. Por todas as suas bênçãos, louvo a Deus. Estou procurando pela bendita esperança e aparição da glória do grande Deus e nosso Salvador Jesus Cristo. Miss. Agnes Ozman, Missionary, Gospel Tabernacle. 200 North 12th Street. Lincoln, Nebraska. 30 de dezembro de 1908. (OZMAN, Agnes. The Latter Rain Evangel, vol 1, nº 4, 1909)


			Essa carta de Ozman sugere o que vem sendo afirmado aqui: se Parham cria que o falar em línguas era um distintivo do batismo no Espírito Santo, como as evidências demonstram positivamente, todavia ele reservara para si esse entendimento e não havia compartilhado ainda com os seus seguidores. Isso fica demonstrado quando se sabe que o fenômeno de xenoglossia ou glossolalia não era desconhecido de Parham. Hayford (2006) destaca que, em 1899, Parham já havia lido sobre a ocorrência do fenômeno de xenoglossia com Jennie Glassey, uma cristã que era associada à comunidade Siló, de Frank Standford. Glassey havia afirmado que Deus havia dado a ela a capacidade de falar em vários dialetos africanos quando decidiu ser missionária. Parham acreditava que fatos como esse eram uma prova do retorno da fé apostólica nos últimos dias. Isso deu a Parham a convicção de que o Espírito Santo estava capacitando o seu povo para a evangelização nos últimos dias. Synan (1997, p. 90) destaca que, “enquanto esteve em Siló, Parham ouviu pela primeira vez o falar em línguas quando os alunos desciam de uma torre de oração”. O fenômeno, portanto, não era desconhecido de Parham. Jack Hayford (2006, p. 56, 57) destaca que, por volta do ano seguinte, 1900, Parham estava convencido de que a xenolalia ou xenoglossia “era essencial para a evangelização mundial, e missionários esperançosos sob o seu ministério esperavam ansiosamente o dom”. 


			Não há dúvida, portanto, que Parham já estava bem familiarizado com o fenômeno do falar em línguas, mas os fatos demonstram que, se ele já possuía a convicção de que esse fenômeno era a prova do batismo no Espírito antes dos fatos ocorridos em Betel, ele guardou para si essa convicção, como sugere a carta de Agnes N. Ozman. À luz dos fatos narrados, portanto, é mais apropriado afirmar que Parham já se dera conta do valor da xenoglossia como uma obra do Espírito essencial para a evangelização dos últimos dias; todavia, os seus alunos ainda não possuíam essa convicção. Quando se contrastam as narrativas de Parham acerca das suas convicções sobre o falar em línguas e a narrativa de Ozman sobre a ocorrência desse fenômeno em Betel, estes fatos ficam em evidência: 


			Em primeiro lugar, Ozman diz que foram “instados a buscar e a receber o prometido batismo no Espírito Santo”. Isso demonstra que ela e os outros estavam instruídos a buscar uma prova física do Pentecostes. Eles, portanto, estavam à procura da prova do Batismo no Espírito Santo que Parham estava convicto existir. Todavia, uma prova específica ainda não é mencionada.  


			Em segundo lugar, ela diz que, cerca de três semanas antes do seu pentecostes, em 1901, ela falou “três palavras em outra língua” e que, naquele momento, “não entendia aquela manifestação” como entenderia depois. Isso mostra que ela ainda não estava inteirada sobre as línguas como evidência do batismo pentecostal. Se estivesse, ela teria reportado a Parham o que havia acontecido quando falou em línguas três semanas antes da experiência que teve antes de entrar no ano novo de 1901. 


			Em terceiro lugar, ela diz que, posteriormente, “vi que minha experiência era algo semelhante à de Éfeso (At 19.6)” e que “[...] buscamos na Palavra luz sobre o assunto de falar em línguas. Fiquei surpresa ao descobrir tanto no Novo Testamento sobre esse assunto”. Se Ozman e os demais já soubessem da doutrina da evidência inicial, essa observação e busca por uma confirmação bíblica descrita por ela não seria necessária. Ela, portanto, estava consciente da existência de uma evidência física, mas ainda não completamente definida para eles. 


			Em quarto lugar, Ozman diz que tentou imprimir um artigo no qual afirmava que “as línguas não eram a única evidência do batismo no espírito Santo”. Essa afirmação pode ser entendida de duas formas. Em primeiro lugar, poderia significar que ela, quando escreveu essa carta, não cria nas línguas como a evidência do batismo pentecostal, o que parece improvável em razão da sua afirmativa, muitos anos depois, de que a sua “capacidade de falar em línguas não foi diminuída [...], mas, ao invés disso, aumentou”. Ozman continuava falando em línguas. Em segundo lugar — e o mais provável —, é que Ozman viu um enfoque exagerado nas línguas, o que fazia com que se buscasse mais o dom do que o Doador. Nesse aspecto, ela não negou que as línguas fossem a evidência inicial do batismo no Espírito Santo, mas sim que não era a única evidência. De fato, Ozman diz que as línguas não eram a “única evidência”, mas não afirma que elas não eram a “primeira evidência” ou “evidência inicial”. Havia outras manifestações do Espírito que vinham com o batismo pentecostal. Isso, por exemplo, ela viu acontecer em 3 de janeiro, quando “cerca de treze outros falaram em línguas durante um tempo de espera em Deus”, enquanto “outros dons também foram manifestados”. O que ocorreu com ela agora se repetia com os seus outros colegas: primeiro o fenômeno das línguas, seguido por outros dons. 


			Em quinto lugar, essa carta de Ozman sobre as línguas também é esclarecedora por outra razão. Ela mostra que, mesmo que não demonstrasse conhecimento das línguas como evidência do batismo pentecostal em um primeiro momento, é exatamente isso que aconteceu quando o desejou e o buscou. Em outras palavras, longe da experiência de Ozman depor contra a doutrina da evidência inicial, ela certamente a confirma ainda mais, mostrando que não houve condicionamentos no sentido de esperar-se que necessariamente ocorresse o fenômeno da glossolalia. O fenômeno aconteceu de forma espontânea como nos Atos dos Apóstolos. Quando o grupo buscava uma prova física do batismo no Espírito Santo — e após agir conforme o livro de Atos, inclusive pedindo que se observassem a mesma metodologia praticada pelo apóstolo Paulo em Atos 19, com imposição de mãos —, o fenômeno glossolálico repetiu-se. Dias depois, o falar em línguas também se repetiria com outros colegas e com o seu próprio líder, Charles Parham. Era, portanto, uma prova incontestável de que Jesus estava batizando os seus filhos no Espírito Santo da mesma forma como havia feito na Igreja Primitiva. A doutrina da evidência inicial de Parham incendiaria os movimentos de reavivamentos subsequentes. 


			2. A TEOLOGIA CARISMÁTICA DE WILLIAM J. SEYMOUR


			William J. Seymour (1870–1922) nasceu em Centerville, Luisiana, EUA. Filho de ex-escravos, Seymour foi criado como batista, todavia converteu-se quando frequentou uma igreja metodista episcopal em Indianápolis (ROBECK Jr., 2006, p. 31,32). Nessa cidade, entre 1894 e 1900, Seymour aprendeu a ler e escrever, e trabalhou como carregador de ferrovia e em vários restaurantes de hotéis. Seymour mudou-se para Cincinnati por volta de 1900 e lá “se associou ao evangelista metodista Martin Wells Knapp e provavelmente assistiu às aulas na Escola Bíblica de Deus e na Casa de Treinamento Missionário dirigida por Knapp” (HAYFORD, 2006, p. 74,75). Seymour associou-se ao grupo Santos da Luz da Noite, ligado à igreja de Deus Anderson, onde experimentou a “santificação”.


			Quando ainda estava em Cincinnati, Seymour contraiu varíola, o que causou a cegueira de um olho. Ele entendeu que essa doença e a sua consequente cegueira teria vindo como um castigo divino por ele haver relutado aceitar a chamada para o ministério. Hayford (2006, p. 75) destaca que “Seymour atribuiu significado espiritual à doença e sentiu que Deus estava julgando-o por não entrar no ministério”. Entre os anos de 1904 e 1905, ele foi para a cidade de Jacksonn, Mississipi, onde esteve sob a orientação do conhecido evangelista Charles Price Jones (1845–1949).  


			Em 1905, Seymour estava em Houston, Texas, e lá recebeu o convite de Lucy Farrow, uma pastora afro-americana de uma igreja da santidade. Hayford (2006, p. 75) destaca que Farrow “pediu-lhe que ele assumisse o comando da sua igreja enquanto ela viajava como governanta da família Parham, que havia se mudado recentemente para a área”. Foi, portanto, por meio de Farrow que Seymour conheceu Parham. 


			Seymour ficou interessado pela doutrina de Parham e pediu-lhe permissão para assistir aos seus ensinos. Em razão da segregação racial, não foi permitido Seymour entrar na sala, mas foi-lhe permitido ficar do lado de fora e assistir aos estudos através da porta que ficava semiaberta. Por intermédio de Parham, Seymour “abraçou a noção de que o batismo do Espírito era distinto da santificação e era evidenciado por línguas” (HAYFORD, 2006, p. 75). Enquanto esteve em Houston, Seymour ministrou em algumas igrejas da missão de santidade e em uma delas conheceu Neeley Terry, que havia chegado de Los Angeles, Califórnia. Terry incentivou o grupo do qual participava a convidar Seymour a ministrar em Los Angeles. Hayford (2006) destaca que “Julia Hutchins contatou Seymour no início de fevereiro com um convite para ir a Los Angeles e, contra o conselho de Parham, que o incentivou a ficar em Houston, Seymour partiu para a Califórnia” (p. 76).


			Seymour chegou a Los Angeles, em 22 de fevereiro de 1906 e, no dia 24, domingo, ele pregou na igreja da santidade que ele havia sido convidado a pastorear. Nessa congregação da missão Nona e Santa Fé, ele pregou a mensagem de Atos 2.4 que havia aprendido de Parham: “Falar em línguas era a ‘evidência bíblica’ de ser batizado no Espírito, assim como foi no início do livro de Atos”. Seymour destacou que essa mensagem era um resgate do cristianismo original. Na sua fala, ele destacou que a “santificação” não era o batismo no Espírito Santo, mas apenas a Segunda Obra da Graça que habilitava o crente a receber a terceira obra: o batismo no Espírito Santo. Seymour, assim como Parham, destacou que esse batismo era evidenciado pelo falar em outras línguas. 


			Julia Hutchins, pastora da missão da santidade que havia convidado Seymour, não ficou satisfeita por Seymour haver-se oposto à doutrina da santificação conforme era ensinada entre os grupos de santidade. Após uma reunião com a liderança, Seymour foi desconvidado do pastorado. Edward Lee, juntamente com a sua esposa, que eram membros da igreja, mesmo não concordando a princípio com Seymour, deram-lhe acolhida na sua residência. Devido à profunda humildade de Seymour, que orava com fervor para Deus mostrar-lhe que rumo deveria tomar, o casal Lee passou a ser simpatizante dos ensinos de Seymour e convidaram-no a visitar a casa de campo de um amigo do casal: Richard Asberry. Ali, Seymour continuou a pregar o que havia aprendido sobre a mensagem pentecostal: 


			O pequeno grupo foi receptivo e pediu a Seymour para liderar as reuniões de oração. Nas semanas seguintes, Seymour e aqueles que estavam com ele oraram fervorosamente por um avivamento em Los Angeles. Em abril, o grupo entrou em um período de dez dias de oração e jejum, reunindo-se todas as noites antes da Páscoa. Antes da reunião na segunda-feira, 9 de abril, Seymour orou por Lee que estava doente e não queria perder a reunião de oração. Cumprindo uma visão que Lee teve antes, ele começou a falar em línguas. Naquela noite, na reunião de oração, enquanto os dois homens contavam a experiência de Lee, vários ouvintes caíram no chão e começaram a falar em línguas. Uma jovem foi ao piano e cantou em uma língua que ela imaginava ser o hebraico. (HAYFORD, Jack. The Charismatic Century: the enduring impact of the Azusa Street Revival, 2006, p. 72-73)


			Como um fogo no palheiro, as notícias do avivamento espalharam-se rapidamente. O endereço onde se concentravam as reuniões, Rua Bonnie Brae Norte, 214, atraiu a atenção das pessoas, e muita gente começou a fazer reuniões para oração. O volume de pessoas cresceu tanto que o piso da varanda desabou por conta do peso dos visitantes. Seymour, que ainda não havia passado pela experiência pentecostal, foi batizando no Espírito Santo e falou em línguas três dias depois do primeiro derramamento.


			As reuniões passaram a ser concorridas, e, com o grande número de frequentadores, a necessidade de um espaço maior tornou-se urgente. O novo endereço foi mudado para a Rua Azusa, 312, que seria imortalizado como o local onde ocorreu o maior derramamento do Espírito depois de Atos dos Apóstolos. O prédio servia de estábulo para animais, tendo os quartos do andar de cima alugados. 


			Na primavera de 1906, foi usado como depósito de materiais de construção. Seymour e os outros começaram a trabalhar na limpeza do local, espalhando serragem sobre a sujeira exposta do primeiro andar e construindo rapidamente móveis improvisados. Eles abriram espaço para cerca de cem pessoas, colocando tábuas de sequoia sobre barris de pregos, caixas velhas e cadeiras. Uma pequena plataforma foi colocada no centro da sala com um púlpito feito de duas caixas empilhadas. Janelas e portas foram consertadas, e o prédio foi preparado para os cultos do Domingo de Páscoa. (HAYFORD, Jack. The Charismatic Century: the enduring impact of the Azusa Street Revival, 2006, p. 74)


			O avivamento ganhou grandes proporções em um curto espaço de tempo nesse rústico local. O que havia começado com poucas pessoas logo chamaria a atenção de todo o mundo. O jornal The Los Angeles Daily Times noticiou os fatos que estavam acontecendo na Rua Azusa na sua edição do dia 18 de abril de 1906. Embora tratando os acontecimentos de forma negativa, o jornal documentaria um dos maiores acontecimentos da história cristã moderna.   


			Com a matéria intitulada de Uma Babel de Línguas Estranhas, o jornal escreveu:


			Respirando declarações estranhas e murmurando um credo que parece que nenhum mortal é capaz de entender, a mais nova seita religiosa começou em Los Angeles. As reuniões são realizadas em um barraco caindo aos pedaços na Rua Azusa, perto da Rua San Pedro, e os devotos da estranha doutrina praticam os ritos mais fanáticos, pregam as teorias mais selvagens e entram em um estado de excitação louca no seu zelo peculiar. Pessoas de cor e alguns brancos compõem a congregação, e o silêncio da noite é rompido pelos gritos dos fiéis que enchem a vizinhança. Gastam horas balançando para frente e para trás em uma atitude desesperadora de oração e súplica. Eles afirmam ter “o dom de línguas” e são capazes de compreender essa babel. (The Los Angeles Daily Times, April 18, 1906, p. 1) 


			Esse fervor, marcado pela evidência física do falar em outras línguas, foi detalhado por Frank Bartleman (1871–1936), um dos pioneiros da Rua Azusa. No entendimento de Bartleman (2001), o avivamento de Los Angeles demonstrava o trato especial de Deus com o seu povo. E, numa demonstração da sua inteira graça e soberania, o avivamento aconteceu fora das cercas institucionais. Segundo Bartleman: 


			Era notável na reunião a humildade que se manifestava nas pessoas. Todas estavam absorvidas pela presença de Deus. Era evidente que, afinal, o Senhor encontrara o pequeno grupo através do qual podia atuar. Não havia outra Missão no país onde a mesma ação pudesse ser realizada. Todas eram controladas por homens, por isso o Espírito não podia operar. Outras obras bem mais pretensiosas haviam falhado. Tudo o que os homens estimam havia sido rejeitado e o Espírito, mais uma vez, nascia numa humilde estrebaria, fora dos pomposos estabelecimentos eclesiásticos. (BARTLEMAN, Frank. Azusa: a história do avivamento, 2001, p. 30, 31)


			Bartleman destaca que as reuniões da Rua Azusa começavam pela manhã e prosseguiam noite adentro. Muitas manifestações sobrenaturais aconteciam e chamavam a atenção dos participantes. Além do fenômeno da glossolalia, muitas vezes as pessoas caíam no chão como se estivessem mortas. De fato, o jornal Apostolic Faith, publicado por Seymour, destacou que 


			As reuniões começam por volta das dez horas da manhã e dificilmente podem parar antes das dez ou doze da noite, e, às vezes, duas ou três da manhã, porque muitos estão buscando, e alguns estão mortos sob o poder de Deus. As pessoas estão buscando três vezes por dia no altar, e fileiras após fileiras de assentos devem ser esvaziados e preenchidos com buscadores. Não podemos dizer quantas pessoas foram salvas, santificadas e batizadas com o Espírito Santo, e curadas de todos os tipos de doenças. Muitos estão falando em novas línguas, e alguns estão a caminho de campos estrangeiros, com o dom do idioma. Iremos obter mais do poder de Deus. (SEYMOUR, William. Azusa Street Papers – Apostolic Faith, 1906, p. 5)


			Assim como Parham, Seymour via o fenômeno do falar em línguas como xenoglossia, no qual o que havia recebido estava capacitado para pregar em uma língua estrangeira. Observa-se com isso que Seymour mantinha nesse momento um vínculo teológico muito forte com Parham. De fato, Parham foi informado dos acontecimentos em Los Angeles e escreveu para Seymour. Este publicou a carta de Parham no seu periódico Apostolic Faith:


			CARTA DO IRMÃO PARHAM. Parham, que é o líder de Deus no Movimento de Fé Apostólica, escreve de Tonganoxie, Kansas, que espera (DV) estar em Los Angeles em 15 de setembro. Ouvindo que o Pentecostes havia chegado a Los Angeles, ele escreve: “Regozijo-me em Deus sobre todos vocês, meus filhos, embora eu nunca os tenha visto; mas uma vez que vocês conhecem o poder do Espírito Santo, somos batizados por um Espírito em um corpo. Mantenham-se juntos em unidade até que eu chegue, então, em uma grande reunião, que todos se preparem para os campos externos. Desejo, a menos que Deus instrua o contrário, encontrar e ver todos os que têm o evangelho completo quando eu chegar. (SEYMOUR, William. Azusa Street Papers – Apostolic Faith, [1906-1908], p. 4) 


			Essa vinculação teológica fica ainda mais explícita em outra publicação feita no The Apostolic Faith. Nessa publicação, Seymour recorda os fatos relacionados ao pentecostes em Topeka, tendo-o como um modelo de despertamento pentecostal bíblico: 


			O ANTIGO PENTECOSTES. Esse trabalho começou há cerca de cinco anos em janeiro passado, quando surgiu um grupo de pessoas sob a liderança da Charles Parham, que estava estudando a Palavra de Deus, esperando o Pentecostes em Topeka, Kansas. Depois de buscar por todo o país, eles não conseguiram encontrar nenhum cristão que tivesse o verdadeiro poder pentecostal. Então, eles puseram de lado todos os comentários e notas, e esperaram no Senhor, estudando a sua Palavra, e o que eles não entenderam colocaram-se diante do banco e pediram a Deus que operasse nos seus corações pelo Espírito Santo. Eles tinham uma torre de oração de onde as orações subiam dia e noite para Deus. Depois de três meses, uma irmã que estava ensinando santificação para o batismo com o Espírito Santo, uma que teve uma experiência doce e amorosa, e toda a carnalidade retirada do seu coração, sentiu o Senhor a guiar e a colocar as mãos sobre ela para receber o Pentecostes. Então, quando eles oraram, o Espírito Santo veio com grande poder, e ela começou a falar em uma língua desconhecida. Isso deixou toda a escola bíblica com fome, e, três noites depois, doze alunos receberam o Espírito Santo e profetizaram, e línguas repartidas puderam ser vistas nas suas cabeças. Eles então tiveram uma experiência semelhante à do segundo capítulo de Atos e puderam entender o primeiro capítulo de Efésios. (SEYMOUR, William. Azusa Street Papers – Apostolic Faith [1906-1908], p. 4-5)  


			O falar em línguas seria a principal marca do avivamento da Rua Azusa e também o seu principal vínculo teológico que o ligava a Parham. No seu periódico The Apostolic Faith, Seymour gastou muita tinta para pôr esse fato em evidência. No seu periódico, é possível encontrar mais de quinhentas referências ao falar em outras línguas. Seguem algumas delas:


			O poder de Deus agora agitou esta cidade como nunca. O Pentecostes certamente veio e com ele as evidências da Bíblia estão seguindo, muitos sendo convertidos e santificados e cheios do Espírito Santo, falando em línguas como falavam no dia de Pentecostes. (SEYMOUR, William. Azusa Street Papers – Apostolic Faith [1906–1908], p. 3)


			Mas, ainda assim, eles não tinham a evidência do segundo capítulo de Atos, pois, quando os discípulos estavam todos cheios do Espírito Santo, eles falaram em línguas conforme o Espírito capacitava-os. (SEYMOUR, William. Azusa Street Papers – Apostolic Faith [1906–1908], p. 4) 


			Em cerca de uma hora e meia, um jovem foi convertido, santificado e batizado com o Espírito Santo, e falou em línguas. (SEYMOUR, William. Azusa Street Papers – Apostolic Faith [1906–1908], p. 7)


			Cerca de 150 pessoas em Los Angeles, mais do que no dia de Pentecostes, receberam o dom do Espírito Santo e a evidência da Bíblia, o dom de línguas, e muitos foram salvos e santificados, e ninguém sabe quantos. (SEYMOUR, William. Azusa Street Papers – Apostolic Faith [1906–1908], p. 7)


			Muitos receberam o dom de cantar e também de falar na inspiração do Espírito. O Senhor está dando novas vozes, Ele traduz canções antigas para novas línguas, Ele dá a música que está sendo cantada pelos anjos e tem um coro celestial todos cantando a mesma canção celestial em harmonia. É uma bela música; nenhum instrumento é necessário nas reuniões. (SEYMOUR, William. Azusa Street Papers – Apostolic Faith [1906–1908], p. 8) 


			O dom de línguas é dado com a comissão: “Ide por todo o mundo e pregai o evangelho a toda criatura”. O Senhor deu línguas aos iletrados, grego, latim, hebraico, francês, alemão, italiano, chinês, japonês, zulu e línguas da África, hindu e bengali e dialetos da Índia, chippewa e outras línguas dos indianos, Esquimós, linguagem surda-muda e, de fato, o Espírito Santo fala todas as línguas do mundo por meio dos seus filhos. (SEYMOUR, William. Azusa Street Papers – Apostolic Faith [1906–1908], p. 8) 


			O Batismo com o Espírito Santo é um dom de poder sobre a vida santificada; então, quando o obtemos, temos a mesma evidência que os discípulos receberam no dia de Pentecostes (At 2.3,4), em falar em novas línguas. Veja também Atos 10.45,46; Atos 19.6; 1 Co 14.21. “Porque farei em vossos dias uma obra na qual não acreditareis, embora vos seja dito” (Hb 1.5). (SEYMOUR, William. Azusa Street Papers – Apostolic Faith [1906–1908], p. 11) 


			Eles obedeceram a esta ordem, e Atos 2.4 afirma: “E todos foram cheios do Espírito Santo e começaram a falar em outras línguas, conforme o Espírito lhes concedia que falassem”. Vemos aqui que TODOS eles falaram em outras línguas. Se você abrir agora em Atos 10 e ler a história de Pedro e Cornélio, verá que falar em línguas era o sinal ou evidência para Pedro de que os gentios haviam recebido o Espírito Santo. Pedro pregou a Palavra, e eles foram purificados por meio da Palavra, como os discípulos antes do Dia de Pentecostes. Essa foi uma coisa difícil para Pedro, ele sendo um judeu e tendo sido ensinado que os gentios eram cães e impuros. Deus havia dado anteriormente a Pedro a visão de um grande lençol descido do céu, cheio de todos os tipos de animais imundos, com a ordem: “Levanta-te, Pedro, mata e come”. A pregação de Jesus aos gentios fazia parte da alimentação, e Pedro obedeceu, e os sinais pentecostais seguiram-se (At 10.46): “Porque os ouviam falar línguas e magnificar a Deus”. Se você abrir agora em Atos 19.1-6, verá que cerca de vinte e nove anos após o Pentecostes, Paulo encontrou alguns discípulos em Éfeso que não haviam recebido o Pentecostes. Ele pregou a Palavra e explicou-lhes os seus grandes privilégios no evangelho: “E quando Paulo impôs as mãos sobre eles, o Espírito Santo veio sobre eles; e falaram em línguas e profetizaram” (At 19.6). (SEYMOUR, William. Azusa Street Papers – Apostolic Faith [1906–1908], p. 15) 


			Aqueles que receberam o batismo com o Espírito Santo testificam que eles tiveram uma evidência clara de santificação primeiro. Centenas testificam que receberam a evidência bíblica de falar em uma nova língua que nunca conheceram antes. Alguns receberam o “dom de línguas” ou “diversas línguas” e a interpretação. (SEYMOUR, William. Azusa Street Papers – Apostolic Faith [1906–1908], p. 69)


			Não há dúvidas, portanto, de que esses textos publicados no The Apostolic Faith continuavam verberando as primeiras convicções de Seymour sobre o falar em outras línguas e que eles demonstram a herança que o pastor Seymour trouxe de Parham. De fato, Robert M. Anderson (1992, p. 65) destaca que, no seu primeiro sermão pregado em Los Angeles, fundamentado em Atos 2.4, Seymour afirmou que “ninguém tinha o verdadeiro Batismo no Espírito Santo a menos que ele falasse em línguas”. 


			Depois desse derramar inicial, o avivamento cresceu, ganhou corpo e forma. Todavia, os problemas também vieram com o crescimento. Muitos dos grupos da missão da santidade opuseram-se à ideia de que a santificação seria evidenciada pelo falar em línguas e distinta do batismo no Espírito Santo. Isso tudo fez com que Seymour ansiasse que o seu mentor, Charles Parham, viesse o mais rápido possível para ajudá-lo.  


			Antes de chegar a Los Angeles, Parham já havia sido informado que o avivamento californiano excedia-se em emocionalismo. E, quando partiu para lá, ele estava disposto a colocar a casa em ordem. Todavia, Edith Blumhofer (1993, p. 56) destaca que Parham já se sentia ressentido porque, mesmo sem a sua presença, o avivamento da Rua Azusa estava tendo grande visibilidade. Ao invés de ser um apoiador do avivamento, Parham tornou-se o seu opositor. Posteriormente, ele chegou até mesmo a dizer que Azusa não seria “uma obra do Espírito Santo” (BLUMHOFER, 1993, p. 56) e que a línguas ali faladas não “eram verdadeiras”, mas o resultado de um hipnotismo emocional (HAYFORD, 2006, p. 85,86).  Alguns anos depois, Parham descreveria no seu periódico o que ele achava ter visto na Rua Azusa: 


			Homens e mulheres, brancos e negros, ajoelharam-se juntos ou caíam uns sobre os outros; uma mulher branca, talvez de riqueza e cultura, poderia ser vista jogada para trás nos braços de um negro, e abraçada firmemente ela estremecia e tremia em uma imitação anormal do Pentecostes. Horrível, uma vergonha terrível! (PARHAM, Charles. The Apostolic Faith, 1912, p. 4)


			Esses relatos mostram um Parham ressentido por não ter podido assumir o controle da missão da Rua Azusa. Tendo sido rejeitado, Parham passou então a tentar criticar o movimento. Isso fez com que ele abrisse um trabalho concorrente a poucas quadras dali. Esses fatos fizeram com que Parham perdesse por parte de Seymour o respeito e a admiração. Seymour também passou a demonstrar hostilidade ao seu antigo mentor, passando a dizer publicamente que ele não era mais o líder do movimento da Rua Azusa. Quando o escândalo de natureza moral abateu-se sobre Parham em 1907, Seymour procurou buscar marcas do fruto do Espírito na vida de quem disse ter sido batizado no Espírito. 


			Cecil M. Robeck (2017, p. 98), historiador do pentecostalismo, destaca que Seymour teria procurado fazer adaptações na sua teologia da evidência inicial. Todavia, Seymour teria negado, de fato, a doutrina da evidência inicial herdada de Parham? Jack Hayford (2006) acredita que o comportamento inadequado de Parham, somado ao seu lado segregacionista, teria levado Seymour a fazer ajustes nas suas crenças e também a desafiar a “fórmula da evidência inicial de Parham” (p. 88). Seymour questionaria o batismo no Espírito divorciado do fruto do Espírito. Segundo Hayford: 


			É importante ressaltar que Seymour nunca rejeitou línguas, mas viu o batismo com o Espírito Santo como mais fundamentalmente evidenciado pelo amor e unidade. Ele ainda acreditava que as pessoas batizadas pelo Espírito falariam em línguas e que era um dom genuíno e significativo de Deus, mas que era um sinal do poder do Espírito, não o sinal. (HAYFORD, Jack. The Charismatic Century, 2006, p. 88, 89) 


			Hayford (2006, p. 88, 89) argumenta que Seymour teria defendido uma posição teológica semelhante àquela adotada pelos carismáticos de hoje. Na perspectiva de Hayford, as línguas seriam um dos dons, mas não o dom; a provisão, mas não a prova; uma norma, mas não normativa. Dessa forma, ele acredita que Seymour, devido à sua suposta posição mais moderada, não seria recebido em muitas denominações pentecostais. Cecil M. Robeck, Jr. (2017, p. 116-188) também destaca esse lado mais moderado de Seymour. Robeck destaca que, por conta dos excessos, que estavam levando alguns a querer desenvolver uma escrita para as línguas faladas, tanto Seymour como Parham passaram a adotar um posicionamento mais específico sobre o falar em línguas. Além desse fato, também havia as atitudes de Parham que Seymour não via como cristãs. Nesse aspecto, Robeck Jr. (2017, p. 118) destaca que Seymour afirmou que “as línguas não são uma evidência de salvação” e que é “mais um dos sinais que segue todo homem e toda mulher cheios do Espírito”. Todavia, Robeck Jr. argumenta que, entre os anos de 1906 e 1908, teria havido uma evolução no pensamento de Seymour concernente às línguas. Nesse aspecto, Robeck Jr. (1991, p. 82) diz que “o que está claro é que Seymour não ensinou uma doutrina da evidência bíblica”. No entendimento de Robeck Jr., o livro The Doctrines and Discipline of the Azusa Street Apostolic Faith Mission of Los Angeles, publicado em 1915 por Seymour, confirmaria esse fato. Nessa obra, ao referir-se às línguas, Seymour (1915) teria dito que as línguas seriam “um dos sinais, não a evidência” (p. 52). 
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