ENTENDENDO A CONTRIBUICAO DOS PENTECOSTAIS
NA TEOLOGIA MISSIONARIA CONTEMPORANEA







ENTENDENDO A CONTRIBUICAO DOS PENTECOSTAIS
NA TEOLOGIA MISSIONARIA CONTEMPORANEA




| MISSOES



PAUL A. POMERVILLE

A MISSOES

Entendendo a Contribuicao dos Pentecostais
na Teologia Missionaria Contempordnea

Traduzido por Luis Aron de Macedo

1* edicao

CPAD

Rio de Janeiro
2020



Todos os direitos reservados. Copyright © 2020 para a lingua portuguesa da
Casa Publicadora das Assembleias de Deus. Aprovado pelo Conselho de
Doutrina.

Titulo do original em inglés: The Third Force in Missions

Hendrickson Publishers, Peabody, Massachusetts, EUA

Primeira edicao em inglés: 2016

Traducao: Luis Aron de Macedo

Preparacao dos originais: Daniele Pereira

Revisao: César Moisés Carvalho

Capa : Fabio Longo

Projeto grafico e editoracao: Elisangela Santos

Conversao par ePub: Cumbuca Studio



CDD: 266 - Missoes

e-ISBN: 978-65-86146-69-1

As citagoes biblicas foram extraidas da versao Almeida Revista e Corrigida,
edicao de 2009, da Sociedade Biblica do Brasil, salvo indicacdao em
contrario.

Para maiores informacoes sobre livros, revistas, periddicos e os ultimos
lancamentos da CPAD, visite nosso site: https://www.cpad.com.br.

SAC — Servico de Atendimento ao Cliente: 0800-021-7373

Casa Publicadora das Assembleias de Deus

Aw. Brasil, 34.401 — Bangu — Rio de Janeiro — RJ

CEP 21.852-002

1% edicao: 2020



Prefacio de Arthur F. Glasser (1985)






A publicacao deste tao esperado volume sobre a contribuicao distinta do
movimento pentecostal a teologia da missao contemporanea é ocasiao de
regozijo. O Dr. Paul A. Pomerville é excepcionalmente qualificado para
produzir este estudo. Ele serviu proveitosamente a Igreja Americana, é
missionario de campo eficaz na Indonésia e, através de diligente estudo,
adquiriu sélida compreensao da complexidade — em teoria, a praxis e a
teologia — da comunicacao intercultural da fé crista.

E comum as pessoas descreverem os pentecostais como evangélicos com um
algo a mais. Por esse algo a mais entende-se uma experiéncia dinamica e
alegre de Deus que é profunda e continua e que aumenta o sentido do
senhorio de Cristo e da lideranca do Espirito. Com isso, esta a afirmacao de
que as Escrituras tornam-se ensinadas pelo Espirito, que a oracao alcanca
novos niveis de edificacao e que a santidade pessoal é reforcada em todos os
sentidos. Além disso, o testemunho do Cristo vivo torna-se mais espontaneo
e é tangivelmente confirmado na mente daqueles que o ouvem.

Tudo isso é verdade. Muitos evangélicos téem sido desafiados pelo
imediatismo e realidade de Deus que os pentecostais refletem com a
liberdade e disposicao descarada de confessar abertamente a lealdade a
Cristo. As realizacoes de suas igrejas sao igualmente impressionantes,
refletindo a firme conviccao de que a plena experiéncia do Espirito Santo
nao apenas move a igreja para mais perto de Jesus em seu centro, mas, ao
mesmo tempo, pressiona a igreja a sair pelo mundo em missao.

Tendo em vista, porém, que esse algo a mais esta quase totalmente no
ambito da religiao experiencial, ha aqueles que questionam se 0 movimento
pentecostal tem alguma contribuicao substancial para dar ao que a igreja
entende sobre a teologia de sua missao mundial. Eles afirmariam que os
blocos construtivos basicos de uma teologia trinitaria de missao ja existiam
muito antes de os pentecostais aparecerem em cena: a soberana graca
eleitora de Deus Pai, a suficiéncia universal do evangelho de Deus Filho, e o



chamado para ser e capacitar a igreja para fazer discipulos de todos os
povos pelo Deus Espirito Santo. No entanto, quando se coloca o estudo de
Pomerville ao lado da forma classica da teologia missionaria protestante,
logo se torna evidente que conceitos e temas foram fornecidos a partir do
referencial pentecostal que acrescenta abrangéncia e forca a estrutura mais
antiga.

Ao examinar este estudo, voceé se vera cada vez mais apreciando e
respeitando o movimento pentecostal em todo o mundo por sua devocao a
Cristo e sua obediéncia missionaria. Vocé também se tornara cada vez mais
grato por sua contribuicao significativa ao conhecimento evangélico do
chamado missionario e cada vez mais grato a Deus pela provisao do Espirito
Santo em capacitar a igreja a mostrar-se mais plenamente a altura de suas
demandas.

Alegro-me com o privilégio de elogiar este livro ao publico cristao. Minha
oracao é que ele ajude muitos a alcancar um sentido mais profundo do
significado do movimento pentecostal. Deus levantou a “terceira forca” no
século XX para “apressar a vinda” de seus dias, acelerando a obediéncia
missionaria de sua igreja.

Arthur F. Glasser

Decano Emérito e Professor Sénior

de Teologia e de Estudos do Leste Asiatico
Escola Missionaria Mundial

Seminario Teolégico Fuller



Prefacio de William W. Menzies (1985)






Uma caracteristica notavel do atual movimento pentecostal desde o seu
inicio na virada do século tem sido a paixao por evangelismo e missoes.
Sentindo a urgéncia de alcancar os perdidos antes da volta iminente de
Cristo, os crentes batizados com o Espirito espalharam-se para lugares
remotos levando o evangelho. Esses pioneiros, na maioria das vezes sem
preparo academico adequado e recursos materiais, estabeleciam
regularmente fortes igrejas nacionais em areas que, para outros, pareciam
quase impermeaveis a penetracao crista significativa. Particularmente nas
culturas animistas que tinham consciéncia clara do mundo dos espiritos e
demonios, os pentecostais asseguravam uma resposta incomum. Sera que
esse crescimento da igreja é o resultado de um gasto total de energia fisica?
Esses crentes tropecaram em uma técnica particularmente eficaz? E
possivel que subjacente a experiéncia e a pratica dos pentecostais haja uma
teologia que mereca exploracao?

Paul Pomerville, missiologo da Assembleia de Deus americana, investiga as
implicacoes teologicas subjacentes a contribuicao incomum das missoes
pentecostais a atual igreja crista. Neste livro, o autor demonstrou de modo
convincente que os pentecostais, embora devedores em extremo do
evangelismo ortodoxo conservador, tém uma contribuicao teoldgica distinta
a fazer. Baseando-se em seu consideravel conhecimento de teologia
historica, Pomerville deixa claro que, desde a época do Iluminismo, o
protestantismo escolastico tem ampliado sua influéncia no evangelicalismo
moderno. A influéncia é revelada no desconforto com as manifestacoes
sobrenaturais do poder de Deus, na avidez de atribuir como “supersticao” a
crenca séria no demoniaco. Os pentecostais, conscientes do poder de Deus
para ter autoridade sobre os espiritos malignos e o poder satanico, nao sao
exatamente idénticos aos seus “primos” evangélicos.

Este livro é importante por varias razoes. Em primeiro lugar, é um
chamado sério para os pentecostais articularem sua teologia como
apologética para o consumo congregacional local e como contribuicao para
a missiologia evangélica. O que os pentecostais tém procurado enfatizar,



talvez quase intuitivamente, agora precisa ser expresso com clareza e
habilidade. Pomerville assinala incidentalmente que os pentecostais correm
o risco de perder essa oportunidade por padrao, caso permitam que o
evangelicalismo dite a agenda hermenéutica e teologica para eles.

Em segundo lugar, este estudo é uma analise perspicaz do desenvolvimento
da teologia evangélica. Pomerville esta gentilmente apresentando aos seus
queridos colegas evangélicos uma importante razdo para a disparidade na
penetracao das culturas animistas entre o fundamentalismo orientado pelo
racionalismo e o pentecostalismo orientado pelo Espirito. As raizes
historicas do fundamentalismo talvez precisem ser reexaminadas para que
novas direcoes sejam exploradas, o que ocasionara um novo sopro do
Espirito de Deus.

Quando Paul Pomerville me pediu para ler o manuscrito, percebi que ele
estava escrevendo um livro de significado incomum. Ele lancou um desafio
util para os pentecostais, que deveriam estar articulando sua teologia com
maior clareza, e um desafio para os evangélicos considerarem novas
maneiras de criar espaco para o fortalecimento do Espirito. Dessa forma,
Pomerville coloca a missiologia sob nova luz, com um consequente impacto
brilhante em um mundo escuro. Este livro deve ser lido cuidadosamente por
todo cristao sincero que esteja preocupado em alcancar sua geracdo para
Cristo. Suspeito que este estudo se tornara um dos ensaios mais
provocativos a surgir no campo da teologia da missao nesta década.

William W. Menzies
Vice-Presidente de Assuntos Academicos
Seminario Teologico da California

Fresno, California



Prefacio a Primeira Edicao (1985)






Como a terceira forca no cristianismo, o pentecostalismo tem uma
contribuicao significativa para as missoes contemporaneas. O objetivo deste
livro é indicar qual é essa contribuicdao. Esperamos que outros sejam
estimulados a aprofundar a reflexao teologica na busca de uma teologia
pentecostal de missao.

A expressao “terceira forca” foi cunhada em meados do século XX, quando
a vitalidade e o crescimento fenomenal do movimento pentecostal tornaram-
se evidentes. Os clérigos perceptivos viram que, com o catolicismo romano e
0 protestantismo, o pentecostalismo constituia um “terceiro angulo” ou
“terceira forca” no cristianismo contemporaneo. Mas a frase nao foi usada
apenas para referir-se as estatisticas ou ao tamanho do movimento. Foi
aplicada ao pentecostalismo porque o movimento reviveu uma dimensao da
fé crista que quase foi ofuscada no mundo ocidental — a experiéncia do
Espirito Santo. O desaparecimento da dimensao experiencial do
cristianismo é o pano de fundo para a contribuicao do pentecostalismo as
missoes contemporaneas. A teologia e experiéncia do Espirito devem ser
usadas para resolver problemas contemporaneos relacionados a missao.

Um dos principais valores da minha abordagem a contribuicao do
pentecostalismo é que a metodologia nao é de natureza polémica. O fato de
o autor ser missiologo dentro do movimento pentecostal tem suas vantagens.
Contudo, tanto os teologos protestantes convencionais quanto os tedlogos
catolicos romanos sao as principais fontes para afirmar a doutrina
negligenciada da pneumatologia na tradicao crista comum e suas
implicacoes nas questoes da teologia missionaria contemporanea. Nosso
esforco é enriquecer a teologia pentecostal de missao a partir da tradicao
crista comum, mas, a0 mesmo tempo, desenvolver novos insights
pentecostais sobre questoes missionarias contemporaneas. O enfoque um
tanto quanto “ecuménico” na abordagem também inclui o movimento
pentecostal no mundo nao ocidental. Um dos principais contextos das
questoes contemporaneas missionarias diz respeito ao Movimento da Igreja
Independente Africana. A nocao de que as igrejas independentes africanas



representam, em sua maioria, movimentos pentecostais indigenas, destaca a
questao importante da teologia missionaria — a contextualizacao do
evangelho em culturas nao ocidentais. A inclusao desses “pentecostais
ocultos” no movimento pentecostal em todo o mundo da a igreja ocidental
numerosos casos de estudo da encarnacao do evangelho na cultura africana.

Sou grato ao Dr. Arthur F. Glasser, da Escola de Missao Mundial do
Seminario Teoldgico Fuller, pela direcao e aconselhamento na pesquisa da
contribuicdao do pentecostalismo a teologia missionaria contemporanea.
Meu agradecimento especial também é estendido ao Dr. William W.
Menzies pela leitura do manuscrito, oferta de conselhos inestimaveis e
incentivo para publicar minhas descobertas, e ao Dr. Ben Aker pela
contribuicao editorial.



Prefacio a Segunda Edicao (2015)






Por que um livro escrito ha trinta anos seria publicado em segunda edicao?
Pelo fato de que o assunto do livro ainda é atual, ainda é de interesse e valor,
e ainda tem certa qualidade duradoura. O movimento pentecostal-
carismatico mundial foi o tema da primeira edicao de A Forca Pentecostal
em Missoes , em 1985. O livro propunha que os pentecostais eram a terceira
forca nas missoes e que, com as missoes protestantes e catolicas romanas,
eles tinham uma contribuicdo a dar para a missao da igreja no mundo. Os
movimentos pentecostais-carismaticos nao so ainda estao conosco e sao de
interesse primario no cristianismo, mas nos ultimos trinta anos eles
proliferaram e tornaram-se fator importante na expansao da fé crista no
mundo, sobretudo no Hemisfério Sul. Hoje, nem é razoavel falar de
“cristianismo global” sem referéncia ao pentecostalismo. No cristianismo
global, 0 movimento pentecostal-carismatico tomou o centro do palco hoje e
tem uma mensagem duradoura para a igreja e sua missao. Nosso ponto de
vista é que os movimentos pentecostais em todo o mundo hoje sao
renovacoes do evangelho universal de Jesus sobre o Reino de Deus . O
fenomeno carismatico que os cristaos experimentam hoje era a experiéncia
crista normativa do Novo Testamento.

A expansao espontanea do movimento pentecostal-carismatico nos ultimos
trinta anos fez com que a populacdao maioritaria do cristianismo mundial
mudasse do Hemisfério Norte para o Hemisfério Sul. Hoje, essa parte do
globo é responsavel por dois tercos dos cristaos pentecostais e carismaticos
do mundo. A mais recente “onda” do movimento pentecostal-carismatico
comecou a ganhar forca no Hemisfério Sul em principios do século XXI. Em
alguns paises, nao so se tornou a forma dominante da fé crista, mas, em
alguns casos, os cristaos pentecostais-carismaticos se tornaram a maioria da
populacao crista. Se o movimento pentecostal-carismatico tem uma
contribuicdo para as missoes cristas hoje é ponto discutivel.

Ha trinta anos, no entanto, eu estava preparando uma dissertacao de
doutorado para a Escola Missionaria Mundial, do Seminario Teolégico
Fuller, intitulada “Pentecostalismo e Missoes: Distorcao ou Correcao? A



Contribuicao Pentecostal para a Teologia Missionaria Contemporanea”
(publicada pela Hendrickson Publishers como A Terceira Forca nas
Missoes). Na época, a maioria dos evangélicos considerava o
pentecostalismo uma “distorcao”. Na década de 1980, alguns teologos
evangélicos diziam que o movimento pentecostal-carismatico era uma
“correcao” para uma visao excessivamente racional da fé crista. Minha
dissertacao tomou esse rumo, principalmente por servir-me de teélogos nao
pentecostais para apoiar a tese. Além disso, eu tinha informacoes préoprias
sobre a contextualizacao da teologia ocidental de uma tese anterior na
Universidade de Seattle Pacifico, intitulada “Um Estudo de Caso na
Contextualizacdo da Teologia: Uma Critica da Visao Reformada das
Escrituras no Periodo Pos-Reforma”, que apontou para uma distor¢ao na
teologia evangélica.

Na época de escrever a primeira edicao de A Forca Pentecostal em Missoes,
a sugestao de que o movimento pentecostal-carismatico era uma “terceira
forca” nas missoes cristas era “uma ampliacao” no ponto de vista dos
evangélicos. Muitos estudiosos consideraram a alegacao presuncosa. Para
eles, o tema do movimento pentecostal-carismatico mundial era um tanto
esotérico, porque havia uma “diferenca de informacao” quanto ao tamanho
e importancia na comunidade evangélica. Mesmo depois das duas primeiras
ondas do movimento pentecostal-carismatico (0os pentecostais classicos em
principios do século XX e o0 movimento carismatico em meados do século),
ainda existia uma “diferenca de informacao” estatistica a respeito do
movimento mundial entre os evangélicos.

Percebi que algo estava errado. A auséncia de um quadro estatistico do
movimento mundial nao fazia sentido. Embora a tecnologia nao fosse o que
¢ hoje, bastava criar estatisticas sobre o movimento mundial. Na época,
havia grande interesse entre os evangélicos em apresentar um quadro
estatistico dos povos nao evangelizados no mundo, o qual foi feito com
sucesso, documentando até a missao inacabada em tribos nao alcancadas. A
continua obscuridade do movimento pentecostal-carismatico mundial entre
os evangélicos era um enigma. Felizmente, houve a entao recém-lancada
World Christian Encyclopedia (Enciclopédia Crista Mundial, 1982), de



David Barrett, que era simpatica ao pentecostalismo e forneceu estatisticas
sobre o movimento mundial, inclusive estatisticas sobre o Movimento da
Igreja Independente Africana, que ele considerou parte valida do
movimento pentecostal-carismatico mundial.

Minha tentativa de dar “uma estimativa confiavel” do nimero de
pentecostais classicos e de carismaticos nas principais igrejas, bem como dos
“novos pentecostais” nas igrejas independentes do mundo em
desenvolvimento, estava repleta de dificuldades. Descobri que a “diferenca
de informacao” nao era de natureza tecnologica, mas um viés eclesiastico-
teoldgico entre os evangélicos contra o pentecostalismo. A “diferenca de
informacao” devia-se a: (1) viés ou preconceito contra o pentecostalismo; (2)
viés denominacional e teoldgico contra os “carismaticos” e suas experiéncias
com o Espirito em suas principais comunidades eclesiais; (3) etnocentrismo
com relacdao aos movimentos pentecostais-carismaticos nao ocidentais no
mundo em desenvolvimento (0s novos pentecostais); e (4) relatorio falho
dado pelos pentecostais classicos (por exemplo, diferenciar entre
“membros” e “congregantes” na contagem de pentecostais, 0 que reduziu
significativamente as estatisticas totais). Todos os fatores acima causaram
uma imagem subnotificada e subestimada do movimento mundial. No
entanto, A Forca Pentecostal em Missoes mostrou que o0 movimento
pentecostal-carismatico mundial em 1985 era uma forca importante na
missdao da igreja e representava um terco estatistico de “cristaos nascidos de
novo em todo o mundo” — uma verdadeira “terceira forca” em missoes
cristas.

Infelizmente, trés décadas depois, as mesmas dificuldades estdao presentes
hoje para obter uma estimativa confiavel do movimento pentecostal-
carismatico mundial. E por isso que achei importante publicar uma segunda
edicao do meu livro original. Hoje, apesar das trés “ondas” historicas da
renovacao pentecostal-carismatica, ainda ha uma hesitacao em relatar
claramente as estatisticas mundiais do movimento, e as estatisticas ainda
estao subestimadas pelas mesmas razoées que em 1985. Ironicamente, é o que
ainda ocorre mesmo apds o crescimento explosivo da “terceira onda” no
Hemisfério Sul no século XXI. Ainda nao ha muita reflexao entre os



evangélicos sobre esse crescimento pentecostal-carismatico sem precedentes
da fé crista, bem como uma imagem estatistica precisa do movimento
global. Depois de trinta anos de crescimento espantoso dos movimentos
pentecostais-carismaticos, é ironico que qualquer tipo de “diferenca de
informacao” ainda reste; mas, resta, sobretudo no Hemisfério Sul. Portanto,
temos de focar novamente no que outrora chamamos de “pentecostais
ocultos” — a contextualizacao da fé crista, em sua “forma pentecostal”, nas
muitas culturas e nacoes do Hemisfério Sul.

A maneira um tanto quanto agressiva como este livro busca informacoes
precisas sobre os movimentos pentecostais-carismaticos no Hemisfério Sul,
desafiando as estatisticas contemporaneas, nao é de natureza sectaria e
representante do triunfalismo pentecostal. E para preservar a experiéncia
pentecostal do Espirito como contribuicao para as missoes mundiais, que foi
o tema da edicao de 1985. Depois de trinta anos e trés ondas de renovacao
pentecostal-carismatica, agora afirmamos claramente que as evidéncias
histéricas e contemporaneas de renovacoes mostram que a experiéncia
pentecostal com o Espirito é a experiéncia crista normativa do Novo
Testamento. Em outras palavras, entendemos que as trés ondas historicas
dos movimentos pentecostais-carismaticos, facilmente distinguiveis nos
séculos XX e XXI, sao renovacoes do evangelho de Jesus sobre o Reino de
Deus.

Essa visao do evangelho no Novo Testamento impede a tradicional
bifurcacao evangélica da obra de Cristo e do Espirito (Yong, 2005, p. 37;
Tan-Chow, 2007, p. 34). Ambas sao parte essencial da teologia do Reino de
Jesus. Nao ha necessidade de os teélogos do Hemisfério Sul lutarem com
categorias ocidentais, racionais e analiticamente orientadas da teologia
sistematica (soteriologia e pneumatologia) para a articulacao de teologias
indigenas. Nao precisam ser descritas de maneira estranha como
“soteriologia pneumatoldgica”. A teologia biblica do evangelho do Reino de
Deus inclui inerentemente ambas as categorias da teologia sistematica. Na
verdade, incorpora todas as suas categorias.



Em vez de ser sectario em apontar para o verdadeiro impacto e tamanho do
movimento pentecostal-carismatico mundial, nosso proposito é defender e
sustentar a dupla “Boas Novas do Reino de Deus”: a morte redentora de
Jesus Cristo pelo pecado da humanidade e 0 dom do Espirito. Esta nao é
uma descricao arbitraria das “Boas Novas”, que tenta justificar o distintivo
pentecostal; nem é a tentativa de delinear todas as coisas boas no evangelho
(por exemplo, evangelhos “quadruplos” ou “quintuplos”). E a descri¢io de
Jesus dada ao evangelho e a percepcao dos apdstolos dada ao evangelho que
eles declararam em todo o Novo Testamento. A teologia do Reino dada por
Jesus no Novo Testamento é também um tema biblico do Antigo Testamento
(Bright, 1953; Pomerville, 2009, p. 104-114), e é o fundamento para a
teologia pentecostal — uma teologia biblica em oposi¢cdao a uma teologia
sistematica.

Ainda que a primeira edicao de A Forca Pentecostal em Miss6es mostrou
que a influéncia da teologia e cultura racionalista da pos-Reforma reduziu a
experiéncia do Espirito Santo na visao evangélica do evangelho, houve um
sentido em que o estudo de 1985 estava incompleto. Mencionei na primeira
edicao a influéncia negativa da teologia dispensacionalista que distorceu o
evangelho e impediu uma verdadeira teologia pentecostal da missao.
Mostrei que foi prejudicial para a teologia pentecostal e para o relato de
informacoes sobre o pentecostalismo, mas seu perigo para a mensagem do
evangelho e para a missao crista em curso nao se desenvolveu.
Ironicamente, essa teologia heterodoxa — que contradiz a teologia da
Reforma, a teologia trinitaria da missao e o evangelho do Reino de Deus
apresentado por Jesus — enfraquece o cerne do movimento pentecostal-
carismatico e continua a influenciar os evangélicos e pentecostais trinta anos
depois.

Sera que a “terceira onda” de renovacao pentecostal-carismatica no
Hemisfério Sul hoje, onde dois tercos da comunidade crista é pentecostal-
carismatica e existem teologias indigenas de missao emergentes, ainda esta
nos dizendo algo sobre a deficiéncia da teologia evangélica e pentecostal no
Norte? A discussdo de A Forca Pentecostal em Missoes sobre o tema do
Reino de Deus no Novo Testamento estabelece as bases para uma teologia



pentecostal biblica que contradiz e corrige a teologia dispensacionalista. O
tema do Reino de Deus na primeira edicao era visto como a base para uma
verdadeira teologia pentecostal, e exemplos dessa disputa foram dados na
discussao sobre a teologia missionaria contemporanea; mas a necessidade
urgente de desenvolver uma teologia biblica para substituir a chamada
teologia dispensacionalista “biblica” nao foi buscada.

O intervalo de trinta anos proporcionou mais oportunidades para investigar
a influéncia da teologia dispensacionalista entre evangélicos e pentecostais.
Na preparacao e escrita dos meus livros desde entao (Culture Blind
Evangelicals and the Good News of the Kingdom of God, 2009;
Rediscovering the Gospel: Its Eclipse in American Culture, 2010; e The
New Testament Case against Christian Zionism: A Christian View of the
Israeli-Palestinian Conflict, 2014, todos sem edicao em portugueés), tornou-
se evidente que a teologia dispensacionalista foi amplamente instrumental
para impedir os evangélicos de considerar seriamente o tamanho do
movimento pentecostal-carismatico (a “diferenca de informacao”), bem
como obscurecer a experiéncia pentecostal como verdadeira opcao para os
evangélicos crerem.

Hoje, a influéncia da teologia dispensacionalista entre os evangélicos e os
pentecostais continua a obscurecer o movimento pentecostal-carismatico
mundial, e continua a impedir os evangélicos de ver os movimentos como
renovacoes do evangelho normativo neotestamentario do Reino na
experiéncia crista. O cerne de cada um dos livros que escrevi fala da
necessidade de ver a teologia do evangelho do Reino de Jesus e a expressao
de seus apostolos dessa teologia como uma “teologia biblica” no Novo
Testamento que substituiria a influéncia danosa de uma teologia
dispensacionalista focalizada em Israel. Por termos como
“dispensacionalistas”, essa teologia nega a presenca do poderoso “evangelho
do Reino” hoje, a igreja como o novo povo capacitado por Deus que medeia
o evangelho para o mundo e a propria era do Espirito. E um sistema
teoldgico que contradiz os principios basicos da teologia da Reforma e
suplanta o papel de Jesus no ponto médio da histéria da salvacao com uma
teologia centrada em Israel. O meu livro The New Testament Case against



Christian Zionism [Argumentos do Novo Testamento contra o Sionismo
Cristao] expoe o uso do sionismo cristao dessa teologia heterodoxa, sua
erosao da verdade do evangelho e o caos e contradicoes que ela causa na
comunidade evangélico-pentecostal.

A primeira edicao da discussao da teologia missionaria e da teologia biblica
colocou em relevo o fracasso e a inadequacao da teologia dispensacionalista.
Nesta segunda edicdo, forneco mais comentarios e exemplos da
contextualizacdao do evangelho no Hemisfério Sul (teologias indigenas), que
abordam o fracasso da teologia dispensacionalista em relacdao a missao
continua da igreja e seu ofuscamento das “Boas Novas do Reino de Deus”
no mundo hoje; seu foco excessivo em um reino escatologico marginaliza a
presenca imediata de Cristo no Reino de Deus “ja” e sua prontidao em
satisfazer suas necessidades. Entretanto, uma refutacao completa da
teologia dispensacionalista nao é possivel nesta segunda edicao de A Forca
Pentecostal em Missoes. Para isso, o leitor deve consultar o livro The New
Testament Case against Christian Zionism: A Christian View of the Israeli-
Palestinian [Argumentos do Novo Testamento contra o Sionismo Cristao:
Uma Visao Crista do Conflito Israel-Palestino].

L O

Na mesma época das “duas ondas” de renovacao semelhantemente
pentecostal no inicio do século XX nos reavivamentos da Rua Azusa, bem
como o movimento carismatico nas principais igrejas protestantes em
meados do século nos Estados Unidos, os correspondentes e simultaneos
derramamentos do Espirito ocorreram nas igrejas do Hemisfério Sul,
algumas das quais nao tinham relacao histérica com os movimentos no
Hemisfério Norte. Em 1985, muitos evangélicos negaram que esses
movimentos “independentes” fossem “cristaos”, afirmando que eram
apenas “movimentos nativistas”. Ha uma forma mais sutil da negacao da
validade dos movimentos pentecostais-carismaticos no hemisfério sul que
permanece hoje. Outrora, alguns dos movimentos estavam vagamente



relacionados a outras “igrejas missionarias nao pentecostais”, ainda que
estivessem experimentando uma renovacao dos fenomenos pentecostais do
século I. Minha primeira edicao defendeu o “lugar” delas na renovacao
pentecostal-carismatica. Hoje, mais de trinta anos depois, é necessario
chamar a atencdo mais uma vez a esses “pentecostais ocultos”. Embora nao
estejam tao ocultos hoje, ainda sao estatisticamente subnotificados e ainda
vistos com suspeita. E irénico, porque a renovacio pentecostal no
Hemisfério Sul — a terceira onda — pode ter criado a “primeira forca” nas
missoes cristas do século XXI. No entanto, essa nocao é obscura no
Ocidente, devido a subnotificacao do que tem sido chamado de movimentos
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“neopentecostais”, “renovacionistas” e “independentes” no Hemisfério Sul.

A primeira edicao de A Forc¢a Pentecostal em Miss6es mostrou que as
Escrituras eram centrais nos movimentos da igreja independente no
“mundo em desenvolvimento”. Essas igrejas eram o povo da “Biblia”, o
povo que cria que Jesus era o Senhor e Salvador de todos. Eram crentes
que, em suas igrejas, nao colocavam énfase especifica no dom do Espirito ou
no “batismo pentecostal com o Espirito”. Eram apenas individuos que
respondiam com fé a Jesus e sua mensagem das “boas novas do reino de
Deus” apresentadas no Novo Testamento (Lc 4.43; Mt 4.17, 23; 9.35), sem a
cosmovisao restrita e racional e o evangelho racional que eram tao
proeminentes no Hemisfério Norte. Ao contrario, sua cosmovisao indigena
estava naturalmente aberta aos fenémenos sobrenaturais do mundo do
Novo Testamento. De modo ironico, foram acusados exatamente por isso.
Muitos haviam abandonado a associacao com as igrejas das missoes
ocidentais e, nessa nova liberdade, buscaram nova identidade — como
cristaos —, contextualizando o evangelho do Reino de Deus em suas
culturas em um mundo pods-colonial.

Hoje, com a retrospectiva de trinta anos, vemos que no inicio do século XXI
as igrejas do Hemisfério Sul haviam amadurecido em seus ambientes
culturais nao ocidentais, crescendo na Palavra de Deus e testemunhando o
poder do evangelho do Reino de Deus entre os paises vizinhos, entre
culturas semelhantes as delas. O que equivalia a “ataques a suas culturas”
por parte dos missionarios ocidentais, ao impor um evangelho e uma



teologia orientados para o Ocidente nos tempos colonial e pdos-colonial,
agora se desvaneceu no passado historico. Agora elas nao precisavam mais
lidar com conceitos e formas de culto estrangeiros no desenvolvimento de
sua propria expressao cultural da fé crista, e seus esforcos para
testemunhar em areas e culturas vizinhas nao envolviam um esforco
missionario “transcultural” da magnitude que os ocidentais missionarios
haviam enfrentado. Seus “campos missionarios” eram vizinhos
“culturalmente proximos”, e a difusao da fé era natural e espontanea entre
as comunidades pobres do Hemisfério Sul, assim como na histdria da Igreja
Primitiva nos tempos do Novo Testamento.

Foi nessas “circunstancias comuns” de crer e proclamar o “evangelho
duplo” — Jesus como Senhor e Salvador de todos e seu dom do Espirito
habitante com manifestacoes externas e carismaticas do Espirito — que
houve uma rapida e profunda expansao da fé crista nas culturas e nacoes do
Hemisfério Sul no século XXI. O evangelho do Reino naturalmente ressoa
com 0s pobres que prontamente respondem a mensagem de esperanca (Mt
5.3). Faco essa breve descricdo da “terceira onda” da renovacao pentecostal-
carismatica — o que esta acontecendo “no sul” — como o poder do
evangelho do Reino de Deus apresentado por Jesus sendo desencadeado
entre 0s povos responsivos em uma expansao espontanea da fé crista. A
terceira onda do movimento pentecostal-carismatico no Hemisfério Sul
confirma que tais movimentos sao “renovacoes” do poderoso “evangelho do
Reino de Deus”. Mas ha também o senso de que um paradigma novo,
estimulante e efetivo da fé crista esta emergindo para a evangelizacao
mundial.

Nao so o centro do cristianismo mudou para o sul global, mas a futura
missao da igreja para o mundo mudou também para la. Nos proximos trinta
e cinco anos (em 2050), de acordo com previsoes, 0 mundo sera dominado
por 2.918.070.000 cristaos e 2.761.480.000 muculmanos. Alguns no “norte”
veem isso como pressagio de conflito e guerra entre as duas religioes
(influéncia da teologia dispensacionalista). Contudo, nao é necessario
sucumbir ao pessimismo “dispensacionalista” ou ao resultado desastroso da
escatologia pseudoapocaliptica da teologia dispensacionalista, que tenta



“ajudar a Deus” com a vinda do Armagedom. Pelo contrario, ha razoes
para crer que tal situacao possa representar um periodo sem precedentes de
missoes para a proclamacao das universais e poderosas “boas novas do
reino de Deus”, bem como ocasido para a fé crista expandir
espontaneamente no mundo antes da volta do Senhor (Mt 24.14).

Nesse “novo paradigma pentecostal” da fé crista no sul, os cristaos estao
experimentando a norma da experiéncia espiritual do Novo Testamento e o
poder do evangelho do Reino de Deus. O contexto de 0dio entre o Ocidente e
o islamismo, que é tao predominante no Hemisfério Norte e exacerbado pelo
sionismo cristado e sua excessiva e infundada influéncia de Israel na teologia
dispensacionalista, nao é parte importante da equacao no Sul. Portanto, as
igrejas do Hemisfério Sul podem muito bem ser a resposta para alcancar o
mundo do islamismo (que esta em seu meio) com as “Boas Novas”
universais do Reino de Deus. Nesta segunda edi¢ao, quero confirmar o
tamanho e a vitalidade do movimento pentecostal-carismatico no
Hemisfério Sul e também chamar a atencao para essa missao no islamismo.
O Hemisfério Sul, com a afinidade cultural de seus cristaos com o Novo
Testamento e seu evangelho do Reino de Deus, anuncia um grande
movimento no futuro das missées cristas, que é a “primeira forca” literal
nas missoes.

Paul A. Pomerville

Bali, Indonésia, 2015
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Introducao: Missoes de Uma Perspectiva Pentecostal






Este livro chama a atencao para a contribuicao pentecostal dada as missoes
contemporaneas. A nocao de contribuicao envolve um movimento
pentecostal mundial que representa um crescimento fenomenal, e também
uma deficiéncia nas missoes contemporaneas. Um desordenado “siléncio
sobre o Espirito Santo” faz parte da heranca da missao protestante. O
movimento pentecostal aborda esse siléncio de maneira significativa. O
valor deste livro para as missoes contemporaneas diz respeito ao grau em
que o siléncio afeta a missao continua de Deus no mundo de hoje — da
perspectiva pentecostal de que o silencio pneumatolégico é um problema
critico na resposta da igreja a missao de Deus hoje.

As teologias missionarias contemporaneas negligenciam o papel do Espirito
Santo. Max Warren refere-se a negligéncia do Espirito quando fala do
pentecostalismo e do movimento carismatico como movimentos de
“protesto”. Ele afirma que os movimentos protestam contra a negligéncia
do papel do Espirito Santo e que eles sao uma correcao saudavel para o
entorpecimento da vida da igreja (Warren, 1976, p. 126). Michael Green
também fala da negligéncia como “domesticacao” do Espirito no Ocidente
(Green, 1975, p. 12). O “silencio sobre o Espirito Santo” nao se restringe as
teologias da missao ocidental. William Menzies fala de um
“subordinacionismo pratico” do Espirito na teologia crista devido ao
enfoque contextual das teologias dos séculos XVIII e XIX (Menzies, 1979, p.
68, 71). As declaracoes de credos da igreja nesses periodos atestam o baixo
perfil do Espirito Santo na teologia ocidental, e a raiz do “siléncio” diz
respeito a contextualizacao da fé crista na cultura ocidental.

No estudo definitivo de Harry Boer sobre o significado do Pentecostes para
as missoes, ele expressa surpresa com a escassez de atencao teologica
dedicada a esse assunto (Boer, 1961, p. 12). David Bosch também afirma que
a pneumatologia, em termos do ministério dirigido pelo Espirito, comecou a
ser negligenciada ja no século II. Ele sustenta que a dimensao missionaria
da pneumatologia foi redescoberta no século XVIII, mas que nao
desempenhou um papel significativo na teologia protestante (Bosch, 1980, p.



241-242).

Enquanto a pneumatologia muitas vezes tomou o lugar de apéndice a
teologia nos periodos supramencionados, sua auséncia na teologia
missionaria contemporanea é especialmente notavel. No inicio do século XX,
Roland Allen declarou: “O trabalho missionario como expressao do Espirito
Santo recebeu atencao tao leve e casual que quase escapa a atencao do leitor
apressado” (Allen, 1960, p. 21). No ultimo quarto do século XX, a
observacao de Allen, pelo menos em termos do papel missionario do
Espirito Santo, ainda é verdadeira. Relativamente pouco tem sido escrito
sobre o significado crucial do Espirito Santo em conexao com o testemunho
missionario da igreja, assunto que Allen falou como “um hemisfério inteiro
do Espirito” (1960, p. 21). Lindsell (1949) com Allen (1960) e Boer (1961)
apoiam a tese de que o papel do Espirito Santo nas missoes modernas e na
teologia missionaria é grandemente negligenciado.

Os pentecostais sao prontos em reconhecer a negligéncia da pneumatologia,
mas demoram a articula-la. Melvin Hodges, missiélogo pentecostal classico,
é especifico em descrever a negligéncia. Ele expoe que o “siléncio sobre o
Espirito Santo” é a negligéncia de uma qualificacao indispensavel para as
missoes, a saber, a dotacao do poder pentecostal (Hodges, 1977a, p. 149). Ele
liga o sucesso relativo das missoes pentecostais diretamente com o “lugar”
que os pentecostais dao ao Espirito Santo, um lugar semelhante ao que os
crentes do Novo Testamento deram ao Espirito (p. 35). O crescimento
fenomenal do movimento pentecostal e seu impulso missionario dinamico
estao por tras da afirmacao de Hodges. Tal evidéncia é digna da atencao do
mundo evangélico.

O valor da primeira edicao do livro para os pentecostais foi que se tratou de
um esforco para articular a contribuicao pentecostal para as questoes
contemporaneas da teologia missionaria. Ajudou a preencher a enorme
lacuna que existia em relacao a literatura missiolégica orientada aos
pentecostais. A diferenca de informacao missiologica pode ter sido devido a



tendéncia dos pentecostais ao ativismo; eles sao “tedlogos da tarefa” (o foco
teoldgico esta nos encontros especificos da missao). Pode ter sido devido a
falta de formacao academica no campo da missiologia (ou a incapacidade de
apreciar sua importancia para a missao no mundo moderno). A articulacao
da teologia pentecostal da missao é crucial para o movimento pentecostal.
Os pentecostais nao percebem que a teoria missionaria estabelece a base
teoldgica necessaria para orientar a pratica missionaria. Mas a teologia
missionaria fornece um critério biblico para avaliar a atividade missionaria
a luz dos problemas missionarios contemporaneos da missao. Ao examinar a
teologia missionaria pentecostal neste estudo, a perspectiva limita-se ao
ponto de vista pentecostal classico um tanto quanto representativo e, claro,
ao meu proprio ponto de vista teoldgico especifico.



Uma Perspectiva Evangélico-Pentecostal

Tentarei definir minha propria perspectiva evangélico-pentecostal. Pode ser
surpreendente para alguns evangélicos ver que a perspectiva pentecostal
difere pouco do resto do evangelicalismo em questoes de crenca crista
basica. No entanto, ficara claro que a perspectiva pentecostal tem uma
“vantagem” quando confronta a dimensao experiencial da fé crista. A
perspectiva também é crucial para expor uma distorcao fundamental que a
cosmovisao ocidental trouxe a fé crista — sua intelectualizacao ou
racionalizacdo. E um trunfo definitivo para avaliar o movimento
pentecostal em todo o mundo. Uma abordagem simpatica ao
pentecostalismo é essencial quando se avaliam expressoes nao ocidentais do
fenomeno (por exemplo, as igrejas independentes africanas).

Vejo minha perspectiva pentecostal-evangélica como trunfo para o estudo
do pentecostalismo e das missoes. Minha experiéncia pentecostal, educacao
(em parte), ordenacao e ministério ocorreram no contexto da comunidade
das Assembleias de Deus. Como pentecostal participante, identifiquei-me
com o empreendimento missionario do pentecostalismo classico, suas
pressuposicoes, normas e valores. Em outras palavras, represento a
perspectiva de uma pessoa de dentro em relacdao a cosmovisao pentecostal e
aos esforcos missionarios do movimento. Esse conhecimento intuitivo do
movimento oferece a oportunidade de fazer uma avaliacao critica sobre a
perspectiva de um participante favoravel. Os novos movimentos religiosos,
como o pentecostalismo, nao sao descritos com objetividade por
observadores externos. Ha numerosas ilustracoes a esse respeito ao longo
deste estudo. Especialmente pungente sao as ilustracoes que emergem das
observacoes do pentecostalismo em culturas nao ocidentais. Do ponto de
vista dos criticos, os movimentos “servem como manchas espirituais de
tinta, pois os relatos dos movimentos dizem-nos mais sobre os observadores
do que sobre os observados” (Needleman, 1978, p. 142). Portanto, minha
perspectiva interior é fundamental para articular a contribuicao pentecostal



para as missoes contemporaneas.

O conhecimento do valor da cosmovisao pentecostal classica nao significa
que o estudo seja excessivamente tendencioso ou de natureza doutrinaria.
Pelo contrario, o conhecimento permite o controle do viés. A pesquisa é
sempre uma interpretacao. O viés é inevitavel; a objetividade pura é ilusao.
No entanto, o viés de uma pessoa pode ser medido quando é explicito. Em
vez de uma suposta abordagem com “menos pressuposicao”, a objetividade
envolve a eliminacao de pressuposicoes, valores e desejos “inconscientes”. A
objetividade “cientifica” diz respeito ao reconhecimento de um possivel viés
e a implementacao de meios para controla-lo. Este estudo é abordado com a
consciéncia do impacto que minha cosmovisao pentecostal traz a tarefa. A
cosmovisao é reconhecida como o contexto que interfere na interpretacao.



Quem E “Evangélico”?

O termo “evangélico” é tao problematico quanto o termo “pentecostal”. O
que significa a conexao dos dois termos com um hifen (evangélico-
pentecostal)? Em primeiro lugar, pretende comunicar que os pentecostais
fazem parte do evangelicalismo contemporaneo. Mas isso ainda precisa de
esclarecimento, pois quem é “evangélico”? David Bosch observa que os
pentecostais-carismaticos constituem um dos seis grupos evangélicos
distintos: os novos evangélicos, os fundamentalistas separatistas, os
evangélicos confessionais, os movimentos pentecostal e carismatico, os
evangélicos radicais e os evangélicos ecuménicos (1980, p. 30). Esse
reconhecimento nao pentecostal dos pentecostais como grupo evangélico
identifica minha perspectiva como evangélica. No entanto, minha
perspectiva evangélico-pentecostal esta mais proxima do grupo “novo
evangélico” listado acima do grupo “fundamentalista separatista”. A
distancia teologica entre esses dois grupos representa, de certa forma,
minha propria peregrinacao teologica. Tal peregrinacao envolve uma
compreensao mais informada da Escritura, da teologia e do movimento
cristao contemporaneo. Mas também envolve a retencao e a continua
apreciacao do que é basico para a fé e experiéncia evangélica de alguém.
Pelo menos, os grupos da Bosch acima mostram que o evangelicalismo é
tudo menos um bloco monolitico!

Em seu artigo “The Split-Up Evangelicals” [Os Evangélicos Divididos], Billy
Graham diz que ele teria dificuldade em definir o que o evangelicalismo é
hoje (Woodward, 1982, p. 89). Por “divisao”, o artigo refere-se aos
interesses do grupo evangélico fundamentalista, cujo lider o artigo declara
que é Jerry Falwell, e do mais moderado grupo central do evangelicalismo
(os novos evangélicos), que “desvencilharam-se das tendéncias separatistas
inerentes ao fundamentalismo” (p. 89). O artigo atribui a lideranca do
ultimo grupo, pelo menos simbolicamente, a Billy Graham. No entanto, a
identificacao do evangelicalismo com pessoas especificas apenas confunde a



questao. O artigo tenta definir e identificar os “evangélicos”, quando afirma
que, uma geracao atras, o evangélico era o protestante que enfatizava: (1) o
compromisso pessoal com Jesus (em geral, uma experiéncia de “novo
nascimento”), (2) a autoridade biblica e (3) o “interesse” em fazer
conversoes (p. 89). Em vez de o que divide os evangélicos, a chave para sua
identificacao e definicao é o que eles tém em comum.

A definicao de “evangélico” propriamente diz respeito a uma identificacao
dos principios que encontram-se na tradicao crista central, principios que
sao impulsos do “evangelho” no Novo Testamento. Alguns estudiosos
chamam esses principios de “impulso evangélico”. De acordo com a tripla
énfase da Reforma, o impulso evangélico tinha a ver com: (1) a autoridade
das Escrituras, (2) a salvacao pela fé e (3) o sacerddcio universal dos crentes
(Webber & Bloesch, 1978, p. 46-47). Contudo, uma descricao do impulso
evangélico pelo qual podemos aproximar o significado do evangelicalismo
deve ir além do fenomeno fundamentalista e do trabalho dos tedlogos
escolasticos do século XIX!

Sete principios que foram identificados com o impulso evangélico na
historia sao: (1) a autoridade da Palavra de Deus, (2) a ortodoxia (crenca
correta), (3) a salvacao pessoal pela graca, (4) a dedicacao e o compromisso,
(5) o evangelismo e as missoes, (6) o ecumenismo (koinonia) e (7) a
preocupacao social (Ramm, 1973; Inch, 1978; Quebedeaux, 1974 e 1978;
Webber & Bloesch, 1978; Bloesch, 1973; Dayton, 1976). Portanto, o
evangélico é o cristao que se identifica com essa configuracao particular de
crenca e pratica. O evangelicalismo representa esse “impulso”, que abrange
a historia da igreja, desde o Pentecostes até o presente, e todo o espectro
eclesiastico da fé crista no mundo contemporaneo. Nenhum grupo
particular esta em foco quando se fala de “evangélico”; mais exatamente, o
foco esta nos principios de crenca e pratica. Sao os principios extraidos do
Novo Testamento e ilustrados na tradicao central da igreja crista.

A experiéncia distintiva do pentecostalismo com o Espirito Santo da nova



nitidez ao termo “evangélico”. A experiéncia distintiva com o Espirito faz
com que os pentecostais retornem para além do fenomeno fundamentalista
do século XIX, e da propria Reforma, para o “evangelho”, conforme
descrito pela Igreja Primitiva no Novo Testamento. Como movimento de
renovacao, o pentecostalismo representa uma renovacao da experiéncia
crista do século 1. No entanto, tem mais a contribuir para o evangelicalismo
contemporaneo do que um ponto de referéncia especifico do Novo
Testamento (o Dia de Pentecostes). Traz a tona uma dimensao da fé crista
que quase foi ofuscada no cristianismo ocidental: a dimensao experiencial.

O pentecostalismo acrescenta um “oitavo principio” ao impulso evangélico
descrito acima: o principio da natureza dinamica da fé crista. Na verdade,
nao € um principio adicional, mas uma parte inerente — o niicleo dinamico
— de todo o impulso evangélico. Fala-se aqui de um principio adicional por
causa do seu desaparecimento na historia do cristianismo ocidental. O
pentecostalismo representa a restauracao da dimensao dinamica do Espirito
para cada um dos principios do impulso evangélico. O oitavo principio
envolve a atividade de Deus na experiéncia crista contemporanea, em
termos do ministério do Espirito Santo.

Cada um dos principios do impulso evangélico poderia ser, e
frequentemente é, realizado de modo intelectual e estatico, nao refletindo de
modo algum a atividade de Deus neles. O principio da autoridade da
Palavra de Deus no evangelicalismo é estatico e desprovido da atividade do
Espirito Santo. Considera-se que o seu locus é o texto da Escritura, e nao o
testemunho do Espirito no coracao do crente, como os reformadores
acreditavam. E comum, nessa questdo, confundir o critério da erudicao
biblica com o ministério do Espirito Santo. O principio da ortodoxia
também é sustentado de maneira estatica, que é referido como um depésito
doutrinario imutavel transmitido do século XVI ou XIX. A racionalizacao
da fé crista é especialmente evidente aqui. A suposicao é que os resultados
da contextualizacdo da fé crista em um periodo especifico da historia da
igreja sao absolutos, normativos e perenes. Esse ponto de vista da ortodoxia
apresenta problemas para a contextualizacao da fé em culturas nao
ocidentais na contemporaneidade. O caos que a distor¢ao traz ao mundo em



desenvolvimento por meio dos esforcos missionarios ocidentais é ilustrado
pelo fato de nao se contextualizar a fé crista e os movimentos independentes
“reacionarios” resultantes naquela parte do mundo. O principio da salvacao
pela graca é intelectualizado até que a conversao seja interpretada como
aceitacao intelectual da doutrina correta, e a fé é considerada um caso “sem
provas” (isto é, separadamente da Escritura) no evangelicalismo. A
expectativa da atividade de Deus além da experiéncia de conversao é
considerada falta de fé! Os dois altimos capitulos deste livro mostram como
os principios do evangelismo e missoes sao distorcidos quando a atividade
mediadora do Espirito Santo através da igreja é eliminada no pensamento
missionario. Os termos sao redefinidos até que a conversao, o evangelismo e
a missao da Grande Comissao desaparecam na missao da igreja para o
mundo contemporaneo. Por conseguinte, continua com cada um dos
principios evangélicos — cada um pode ser meramente um conceito estatico
e, portanto, distorcido quando a dimensao dinamica da pneumatologia é
negligenciada.

Quando o “oitavo principio” do impulso evangélico é levado em
consideracao, a fé crista envolve uma experiéncia viva e dinamica com Deus
Espirito Santo. Deus Espirito Santo esta ativo em relacao a sua Palavra
escrita (o principio da autoridade da Palavra de Deus). A autoridade da
Palavra diz respeito ao testemunho do Espirito que confirma essa Palavra
no coracao de homens e mulheres. Deus Espirito Santo esta ativo na
contextualizacdo do evangelho, em novas aplicacoes da Palavra na vida de
fé na sociedade (o principio da ortodoxia). A teologia é vista como um
processo dinamico, biblico e contemporaneo, que serve a igreja em sua vida
de fé contemporanea. O medo desordenado do sincretismo, tantas vezes
demonstrado pelos tedlogos ocidentais em relacao as teologias do mundo em
desenvolvimento, seria dissipado se a dimensao dinamica desses dois
primeiros principios estivesse em foco. Deus Espirito Santo também esta
ativo em missoes de conversao hoje. As dimensoes da experiéncia de
salvacdo sao centrais para a teologia missionaria (o principio da salvacao
pessoal pela graca). Portanto, a motivacao, a natureza e a execucao das
missoes envolvem principalmente o mandato evangelistico sob a supervisao
ativa de Deus Espirito Santo (o principio do evangelismo e das missoes).
Deus Espirito Santo esta ativo, como estava no século I, nas areas da
piedade e adoracao (o principio da dedicacao e compromisso). No



movimento pentecostal-carismatico, Deus Espirito Santo esta ativo em
trazer a existéncia um ecumenismo nascido do Espirito (o principio do
ecumenismo). Deus Espirito Santo esta ativo na igreja para satisfazer a
necessidade total do mundo (o principio da preocupacao social). Por meio
da atividade mediadora do Espirito Santo, Deus opera através do seu povo
no mundo para trazer justica e retidao. Sua presenca e atividade imediata
nessa causa é uma realidade.

Os sete principios evangélicos mencionados aqui, especialmente no contexto
do “oitavo principio pentecostal” (a atividade de Deus Espirito Santo)
compoem a agenda geral da teologia missionaria contemporanea. Isso é, em
si, indicacao da contribuicao pentecostal potencial para a teologia
missionaria. O pentecostalismo envolve a suposicao da atividade continua
de Deus no mundo hoje, e a suposicao aborda uma dimensao importante da
teologia missionaria contemporanea.

A perspectiva pentecostal traz novas percepcoes sobre como Deus esta ativo
por meio do ministério interno e externo do Espirito Santo. Preocupa-se
com o principio “ontico” da teologia e da experiéncia crista. Isso se refere a
uma visao da fé, que vé o cristao confrontar as Escrituras e o Espirito
Santo. O processo teologico e a experiéncia crista tém o carater de presenca,
a “existéncia real”, o imediatismo de Deus. Esse processo e experiéncia
representam um confronto com a realidade de Deus Espirito Santo e a
Palavra viva. Tendo em vista que a negligéncia do Espirito permeia as
diversas areas da teologia missionaria, esta fora do escopo deste livro
articular todas as implicacées de um denominador comum, como a
pneumatologia. A contribuicao pentecostal apresentada neste estudo é
seletiva, pois sao discutidas apenas as principais implicacoes da perspectiva
pentecostal para a teologia missionaria contemporanea.

A ligacao de “pentecostal” com “evangélico” por meio de um hifen
(evangélico-pentecostal) também indica que, do ponto de vista pentecostal,
sua experiéncia distintiva com o Espirito Santo é parte do “impulso



evangélico”. A suposicao de uma experiéncia pentecostal contemporanea e
valida, nao diferente da que foi registrada no Novo Testamento, baseia-se no
movimento pentecostal contemporaneo e empirico e na descricao dessa
experiéncia no Novo Testamento. Sua contemporaneidade como renovacao
da experiéncia crista do Novo Testamento repousa na teologia biblica — o
evangelho do Reino de Deus de Jesus. Diz respeito a interpretacao da
historia da salvacao, na qual se vé esse periodo contemporaneo da igreja
como continuo com o do Novo Testamento. Essa interpretacao é baseada no
motivo “presente” do Reino de Deus no Novo Testamento e no ministério do
Espirito Santo no “tempo entre os tempos” (Ladd, 1974, p. 42, 139, 271;
Blauw, 1962, p. 73, 79; Bright, 1953, p. 197, 216-219, 232; Filson, 1950, p.
75-76; Bosch, 1980, p. 66, 236; Cullmann, 1964, p. 144; Montague, 1976, p.
367). E nessa suposicao da atividade continua de Deus no mundo hoje,
através do evangelho do Reino de Deus, que emerge a contribuicao
pentecostal para a teologia missionaria contemporanea.



Quem E “Pentecostal”?

A questdo de quem é “pentecostal” é ainda mais problematica do que quem
é “evangélico”. A tentativa de definir o movimento pentecostal moderno é
cercada de inimeras dificuldades. Algumas das mais importantes sao: (1)
sua origem e manifestacao entre as diversas tradicoes cristas; (2) sua
penetracao e expressao em diversos contextos culturais ao redor do mundo;
(3) sua propria natureza, que envolve a experiéncia espiritual pessoal; (4) a
controvérsia historica sobre seus fundamentos biblicos; e (5) a grande
diversidade de explicacoes teoldgicas sobre a natureza da experiéncia
pentecostal e do movimento propriamente dito. O termo “pentecostal” é
usado neste estudo para designar a renovacao mais ampla da obra
carismatica do Espirito Santo em todas as formas de cristianismo. No
entanto, as trés principais correntes do pentecostalismo em geral
reconhecidas sao: (1) o pentecostalismo classico, (2) o neopentecostalismo e
(3) os carismaticos catolicos (Sandidge, 1976, p. 6; Hummel, 1978, p. 39).

O “pentecostalismo classico” refere-se as igrejas pentecostais que se
separaram das igrejas historicas do protestantismo no inicio do século
passado. A questdao que ocasionou a ruptura foi a crenca de que o evento no
Dia de Pentecostes mencionado em Atos 2.4 refere-se a uma experiéncia
disponivel para os cristaos de todas as eras. Acreditava-se que o “batismo
com o0 Espirito Santo” é evidenciado pelo sinal de “falar em outras linguas,
conforme o Espirito da expressao vocal” (Menzies, 1971, p. 9). A questao da
glossolalia fez com que as igrejas historicas banissem os “faladores de
linguas”. Tornou-se também o principal fator unificador entre os primeiros
pentecostais, que vieram de diversas tradicoes cristas. Hollenweger enfatiza
que o fator comum entre os pentecostais era “todos os grupos que professam
pelo menos duas experiéncias de crise religiosa (1. O batismo ou o novo
nascimento; 2. O batismo com o Espirito), sendo o segundo subsequente e
diferente do primeiro, e sendo o segundo, geralmente, mas nem sempre,
associado a falar em linguas” (Hollenweger, 1972, p. xix). Hollenweger deixa



a opcao aberta para a evidéncia da experiéncia pentecostal para incluir
outros sinais carismaticos além da glossolalia. A expressao “movimento
pentecostal” esta confinada ao grupo de seitas dentro da igreja crista, que
sao compostas por pentecostais classicos, e é, portanto, uma referéncia as
“denominacoes pentecostais”.

O termo “neopentecostalismo” refere-se ao movimento do Espirito Santo
em fins da década de 1950 nas igrejas protestantes historicas que enfatizou
o batismo com o Espirito Santo e dons carismaticos e a graca do Espirito
(Sandidge, 1976, p. 8). (Nota: Em 2015, o termo “neopentecostais” foi
reservado para os “novos” pentecostais da terceira onda no Hemisfério Sul.)
A diferenca entre pentecostais classicos e os neopentecostais (ou
carismaticos como sao também chamados) é que aqueles que tiveram a
ultima experiéncia pentecostal nao deixaram suas igrejas. Portanto, o
“movimento carismatico” ou “renovacao carismatica” refere-se a uma
manifestacao da vida pentecostal dentro de varias tradicoes do cristianismo
protestante. Isso nao significa inferir que a explicacao teoldgica que eles dao
da experiéncia pentecostal seja idéntica a do pentecostalismo classico.

A designacao “carismaticos catolicos” ou “renovacao carismatica catélica”
refere-se ao movimento pentecostal na Igreja Catolica Romana. O
movimento também envolve o “batismo com o Espirito Santo” e
manifestacoes dos dons do Espirito Santo. No entanto, os catdlicos romanos
preferem o termo “renovacao” ao termo “movimento”. A preferéncia esta
ligada a visdo do batismo com o Espirito Santo como atualizacao do que ja
foi recebido no batismo e na confirmacao. O batismo com o Espirito Santo é
concebido como “liberacao” do Espirito e nao como “entrada” do Espirito.
O ponto de vista catélico enfatiza caracteristicas importantes da experiéncia
pentecostal em um sentido pessoal e sacramental como “renovacao” (uma
experiéncia com o Espirito Santo que ja “esta 1a”). Da perspectiva historica,
o0 movimento pentecostal ¢ uma renovacao (Sandidge, 1976, p. 11-12).
Falando sobre o termo “renovacao”, Sandidge afirma: “A ‘renovacao
carismatica’ propriamente dita é uma expressao ampla, que se refere a
todas as formas de cristianismo, incluindo o catolicismo romano, as igrejas
ortodoxas, o protestantismo tradicional e o evangelicalismo” (p. 11).



Ha uma vantagem em falar da diversidade teolégica, representada pelas
treés classificacoes acima, como uma unidade pentecostal. Isso foi contestado,
recentemente e sem sucesso, na proliferacao do pentecostalismo nas
Filipinas (Synan & Yong, 2014). O caso ilustra a necessidade de dar
prioridade ao centro teoldégico dos movimentos contra teorias socioldgicas
de causacao e proliferacdao quando lidar com um movimento “cristao”
fundamentado na revelacao biblica (ver adiante os capitulos 1 e 2 para
inteirar-se de mais exemplos no contexto africano). O foco dos movimentos
pentecostais-carismaticos como “renovacoes” do evangelho normativo do
Reino de Deus no Novo Testamento impede afirmacoes erroneas, como
aquelas no caso das Filipinas, em que o autor afirma que o cristianismo
pentecostal-carismatico esta declinando, mas, na verdade, os movimentos
estao florescendo (Burgess & Van der Maas, 2003, p. 201-207). Nao ver os
movimentos como unidade pentecostal, questionar o carater distintivo da
experiéncia pentecostal sem referéncia aos dados biblicos neotestamentarios
exacerba o problema da identidade. As objecoes ao termo “pentecostal” nas
Filipinas (se é que realmente aconteceram) estao enraizadas no “jogo do
nome” concernente aos movimentos em um contexto eclesial diversificado,
sem o centro teoldgico orientador da experiéncia pentecostal. O uso da
pesquisa socioldgica sem referéncia ao nicleo teoléogico dos movimentos
agrava o viés politico do autor contra o “pentecostalismo” nas Filipinas, em
virtude das recentes eleicoes (Synan & Yong, 2014, posicao do e-book 4472-
4486).

A unidade teologica dos movimentos pentecostais-carismaticos encontra-se
em considera-los “movimentos de renovacao”, uma renovacao da
experiéncia do Espirito Santo como a registrada na historia da Igreja
Primitiva. O denominador comum em toda a diversidade teoldgica dos
movimentos, que é consideravel mesmo entre os pentecostais classicos (sem
mencionar os carismaticos!), é a experiéncia com o Espirito Santo nao
diferente da experimentada pelos cristaos do século I. Tal experiéncia do
Espirito pontuou toda a historia da igreja. Portanto, o0 “movimento
pentecostal” no sentido de movimento de renovacao, remonta a obra do
Espirito Santo com a igreja que comecou no Dia de Pentecostes e continua
ao longo dos “ultimos dias”, até que Jesus Cristo volte para a Igreja.



Devo acrescentar a descricao de renovacao o ressurgimento da experiéncia
carismatica do Espirito Santo entre as igrejas independentes do mundo em
desenvolvimento. Esse movimento do Espirito Santo nao requer
classificacdo adicional em termos de pentecostalismo. Os movimentos so0
precisam ser mencionados quanto a localizacao e receber uma designacao
que os diferencia dos trés movimentos supramencionados (os pentecostais
classicos, 0s neopentecostais [igrejas protestantes] e os carismaticos
catolicos). Incluir esses “novos” pentecostais é distincao importante para
medir a extensao do movimento pentecostal em todo o mundo.

Minha alegacdo é que esses movimentos de renovacdao no mundo em
desenvolvimento sao pentecostais e fazem parte de uma renovacao
pentecostal e carismatica mundial. Por razoes que serdo apresentadas nos
proximos capitulos, chamei essa corrente de renovacao no mundo em
desenvolvimento de “pentecostais ocultos”. As trés correntes principais do
pentecostalismo no mundo ocidental e no ocidental tém varios “afluentes”
que podem ser identificados. Por exemplo, nas correntes neopentecostais e
catolicas carismaticas, podemos diferenciar entre os seguintes: os
pentecostais catdlicos romanos, os pentecostais ortodoxos, os pentecostais
anglicanos, os pentecostais nao romanos do tipo apostolico (os irvingitas) e
os neopentecostais negros. Todos os varios afluentes das correntes
carismaticas/neopentecostais e pentecostais classicas encontram-se também
em culturas nio ocidentais. E o que fica claro na discussio das descobertas
feitas por David Barrett no capitulo 1 adiante (Ver também Barrett, 1982, p.
782-783).

O movimento pentecostal entre o Movimento da Igreja Independente
Africana, por exemplo, envolve ambas as igrejas classicas do tipo
pentecostal “que saem” descritas acima, tal como as sociedades de Aladura
entre as igrejas iorubas (Peel, 1968, p. 73, 109). Existem 5.000 igrejas
separatistas no Movimento da Igreja Independente Africana, praticamente
todas as quais eram, em determinado tempo, movimentos dentro de igrejas
missionarias (Barrett, 1979, p. 63). Nao devemos esquecer um movimento



que em 1980 representou uma comunidade crista de aproximadamente
trinta milhoes de pessoas, sendo em grande parte de natureza pentecostal,
quando descrevemos o0 movimento pentecostal em todo o mundo. Deixar
escapar esse segmento da renovacao é subestimar o tamanho do movimento
mundial. Concentro-me nesse segmento da renovacao pentecostal-
carismatica quando determino uma estimativa razoavel para o movimento
mundial de hoje.

Nesta segunda edicao do livro, incorporei os “pentecostais ocultos” da
primeira edicdo como um movimento pentecostal-carismatico no mundo em
desenvolvimento, chamando-os de “neopentecostais-carismaticos”. (Outros
termos usados em obras sobre o0 movimento pentecostal-carismatico no
Hemisfério Sul sao: “neopentecostais”, “renovacionistas” e “movimentos
eclesiais independentes”.) Dessa perspectiva contemporanea, combinei a
renovacao carismatica entre as igrejas protestantes e catdlicas na tnica
designacdo de “movimento carismatico”, referindo-me a ela como a
“segunda onda” da renovacao pentecostal-carismatica. Isso deixa o termo
“neopentecostal” para os “pentecostais ocultos” na recente renovagao
pentecostal-carismatica no Hemisfério Sul (0 mundo em desenvolvimento)
ou a “terceira onda”.

E necessario fornecer um panorama histérico das missdes curtas as igrejas
neopentecostais no Hemisfério Sul antes de abordar o pentecostalismo nos
Estados Unidos. A historia eclesial americana (a primeira e a segunda ondas
da renovacao pentecostal-carismatica) gera confusao quando se aplica o
paradigma americano do pentecostalismo ao movimento pentecostal-
carismatico no Hemisfério Sul, sobretudo em termos de definicoes e
doutrinas eclesiais. Em vez disso, nossa pedra de toque de confirmacao é o
evangelho do Reino de Deus de Jesus que os apostolos articularam no Novo
Testamento. Isso fala ao nicleo biblico e teologico da experiéncia
pentecostal e elimina muita confusao.



Um Novo Paradigma: O Cristianismo Global

No livro de Ralph Winter The Twenty-Five Unbelievable Years, 1945-1969
[Os Inacreditaveis Vinte e Cinco Anos, 1945-1969], ele observa o fato
historico de que, antes de 1945, 99,5% do mundo nao ocidental estava sob o
dominio colonial e, no final de 1969, 99,5% do mundo nao ocidental era
independente (Winter, 1973, p. 1-3). Essa mudanca drastica no mundo em
desenvolvimento ocorreu no curto periodo de vinte e cinco anos, quando
quatrocentos anos de dominacao colonial foram revertidos a zero. A maioria
dos americanos dificilmente conseguiria acompanhar as mudancas de nome
dos paises no mapa, quanto mais entender as questoes urgentes das novas
nacoes independentes. Para os americanos de hoje, 0 mundo em
desenvolvimento no Hemisfério Sul é apenas um pequeno sinal em seus
radares. Os cristaos norte-americanos também desconhecem o aumento sem
precedentes no crescimento do cristianismo no mundo em desenvolvimento.
Surgiu um novo paradigma de “cristianismo global”, do qual, na maior
parte, os cristaos do norte nao estao cientes (Jenkins, 2002, p. 4-6;
Pomerville, (2009, p. 18).

Em meados do século XX, as “igrejas missionarias” que eram o resultado
dos esforcos missionarios ocidentais estavam sob o dominio da cultura
ocidental. Elas espelhavam a cultura ocidental em termos de doutrina, ética
e estilo de adoracao; assemelhavam-se ao “antigo paradigma” do
cristianismo ocidental. A importancia da cultura e dos costumes locais ha
muito era uma “insinuacao benigna” dos novos cristaos nessas igrejas, mas,
em sua maioria, os missionarios desconheciam seus apelos ou os ignoravam.
Ainda que os missionarios estivessem cientes de que as igrejas tinham de ser
“indigenas” (o que significa “do solo” ou, em outras palavras, adaptadas a
cultura local) em termos de serem autogovernadas, autossuficientes e
autopropagadoras, as tentativas de cristaos locais em implementar costumes
culturais locais na adoracao, ou estabelecer uma identidade com a cultura
local, eram recebidos com avisos de “sincretismo” — a mistura da cultura



“paga” com o evangelho.

Quando as nacoes em desenvolvimento tornaram-se livres da dominacao
colonial ocidental (em fins dos “inacreditaveis vinte e cinco anos”), as
igrejas comecaram a envidar sérios esforcos para expressar a liberdade e
obter identidade cultural como cristaos, implementando costumes culturais
locais na fé e na pratica. Esses esforcos nao foram bem recebidos pelos
missionarios ocidentais. As organizacoes missionarias ocidentais rejeitaram
as igrejas que se separaram das “igrejas-mae” no que tange a questao da
identidade cultural. Na Africa, as “igrejas independentes” separatistas, que
implementaram costumes culturais locais para expressar a fé crista, eram
da ordem de centenas de milh6es de membros e estavam localizadas em
regioes de crescimento populacional mais rapido (Jenkins, 2002, p. 7-8). O
cristianismo etnocéntrico do “antigo paradigma” ocidental as rotularam de
“movimentos nativistas”, negando-lhes a validade crista. Hoje, essas igrejas
sao pelo menos vistas como igrejas cristas validas, mas sua experiéncia com
o Espirito ainda é suspeita aos olhos de alguns evangélicos e pentecostais,
devido a sua identidade cultural e espiritual.

Depois de varias décadas de crescimento fenomenal, a questao cultural
tornou-se aguda na identidade das igrejas do Hemisfério Sul. O “novo
paradigma do cristianismo global” é expresso na variedade de diferentes
contextos culturais. Em meados do século XX, essas igrejas independentes
que haviam recebido a liberdade politica do Ocidente também
experimentaram um derramamento do Espirito Santo, assim como ocorreu
com o cristianismo ocidental durante a segunda onda do movimento
carismatico. No entanto, os religiosos ocidentais interpretaram os
fenomenos carismaticos no Hemisfério Sul como “nativismo”. Esse
“mosaico cultural” da fé crista, em rapido crescimento, tornou-se um
desafio ao “antigo paradigma da cultura ocidental” como norma para a
expressao da fé. As igrejas missionarias nao eram apenas um desafio para a
forma ocidental da fé crista, mas também eram um desafio para a
espiritualidade do cristianismo ocidental, porque as igrejas do Hemisfério
Sul “pareciam” e “agiam como” as igrejas do Novo Testamento.



O Novo Paradigma E Correcido do Antigo Paradigma

As igrejas plantadas pelos esforcos missionarios cristaos no Hemisfério Sul
explodiram em crescimento, multiplicando-se através de igrejas
independentes “separatistas”, até que o niimero de cristios na Asia, Africa e
América Latina hoje superou o nimero de cristaos do mundo ocidental.
Quando falamos de “cristianismo global”, entendamos que a maioria do
mundo cristao esta agora no Hemisfério Sul (Jenkins, 2002, p. 2-3). As
novas igrejas do Hemisfério Sul nao “parecem” as igrejas do Hemisfério
Norte. Elas estao firmemente enraizadas nas culturas do mundo em
desenvolvimento, expressando a fé crista em termos de costumes culturais
proprios e estilo de adoracao proprio. Para alguns evangélicos etnocéntricos
e pentecostais, isso é problema.

Por conta do crescimento fenomenal do cristianismo no Hemisfério Sul, o
antigo paradigma do “cristianismo ocidental” mudou para um novo
paradigma: o “cristianismo global”. O cristianismo global significa
“cristianismo multicultural”; além disso, é biblico. O evangelho do Reino de
Deus de Jesus é universal e pode ser contextualizado em qualquer cultura.
O conflito entre o evangelho e o0 judaismo na Igreja Primitiva — tema
importante do Novo Testamento — provou que o evangelho do Reino de
Deus é universal. Os pentecostais classicos nao podem se dar ao luxo de
insistir numa versao eclesial “contextualizada” do pentecostalismo como
norma para exportar para o Hemisfério Sul ou para avaliar a experiéncia
deles com o Espirito. O critério para isso é o Novo Testamento,
especificamente a teologia do evangelho do Reino de Deus de Jesus e dos
apostolos. Em vez disso, os pentecostais classicos do Ocidente devem olhar
de perto o “novo paradigma no sul”, determinar qual é a verdadeira
contribuicdo que essas novas igrejas recebem e até considerar que essas
igrejas sao uma reprimenda para o antigo paradigma ocidental do
cristianismo no Hemisfério Norte.



Usar as circunstancias historicas do surgimento dos pentecostais na
América do Norte e na Europa, bem como seus cismas e controvérsias
doutrinarias, pode confundir a avaliacao dos movimentos pentecostais-
carismaticos no Hemisfério Sul. Isso deixa os pesquisadores com duavidas
sobre a validade e o cinismo dos novos movimentos, ou leva-os a definir sua
“falta de pentecostalidade” como tarefa sem esperanca (Anderson, 2013, p.
118, 121-122, 126, 252; Roebeck, 2011, p. 2-3, 7-8). O “jogo de dar nomes”
— tentar colocar os carismaticos-pentecostais globais em uma “caixa
eclesial ocidental” com uma classificacao logica e exata, e tentar uma
“definicao” precisa dos movimentos no Hemisfério Sul — é uma
manifestacao da cosmovisao ocidental propriamente dita; essa cosmovisao
apresenta um problema para avaliar o pentecostalismo global.

E 1til observar que o mesmo problema surge quando se aplica uma
cosmovisao ocidental racional e analitica na interpretacao de Atos dos
Apostolos, a fim de identificar o carater distintivo pentecostal,
especialmente no que diz respeito a evidéncia inicial da experiéncia
pentecostal (Fee, 1976, p. 130-131). O documento foi escrito para pessoas
com uma cosmovisao sobrenatural holistica e ndo ocidental. Uma
abordagem melhor para o intérprete ocidental seria a holistica, sobretudo
quando interpretar suas referéncias aos eventos de falar em linguas. Uma
abordagem holistica deve ser usada com um documento holistico. Caso
contrario, podemos estar fazendo nossas proprias perguntas de um texto
que esta falando sobre outra coisa.

Uma abordagem holistica implicaria a construcao de uma “taxonomia” da
experiéncia pentecostal-carismatica em Atos, avaliando todos os eventos no
documento de acordo com os pontos destacados por Lucas sobre o
recebimento do Espirito: o problema de apresentar provas a lideranca
crista-judaica de que os gentios foram incluidos na igreja, a funcao de
confirmacao do Espirito (At 8 e 10) e a falta de consciéncia por parte
daqueles que estao longe da Palestina de que o dom do Espirito estava
disponivel e fazia parte do evangelho (At 19). No fim das contas, essa
abordagem revela a importancia estratégica da evidéncia de linguas em
casos do recebimento do Espirito no inicio da historia, em vez de uma



abordagem de texto-prova que tenta colocar a experiéncia pentecostal em
uma caixa teoldgico-eclesial escolastica ocidental precisa, em um documento
que nao revela tal cosmovisao. Precisamos evitar o erro da influéncia
excessiva do nosso contexto na avaliacao de outra cultura ou documento de
outra cultura (ver a discussao sobre a evidéncia inicial do batismo com o
Espirito Santo no capitulo 4).

Sustento que ver e avaliar as renovacoes pentecostais-carismaticas nas
culturas do Hemisfério Sul devem ser feitas da perspectiva de que elas sao
renovacgoes do evangelho do Reino de Deus de Jesus e sao a articulacao
dessa teologia pelos apostolos no Novo Testamento. Em outras palavras, a
analise dos movimentos deve basear-se principalmente na teologia biblica
do Novo Testamento, e nao na teoria sociolégica ou na fenomenologia
religiosa. Essas abordagens servem para outros propositos; nao podem
servir como base primaria para avaliar os movimentos recentes.

Embora as duas primeiras décadas do século XXI tenham mostrado
desenvolvimentos surpreendentes de teologias pentecostais indigenas na
Africa, Asia e América Latina, nao significa que os pentecostais do norte
nao tenham mais uma contribuicao teologica a fazer. Uma teologia biblica
pentecostal e hermenéutica seria uma contribuicao crucial, pelo menos por
um tempo, no Hemisfério Sul, para ajudar os teologos do sul a evitar erros
ao contextualizar e desenvolver suas proprias teologias étnicas. Isso os
ajudaria a colocar avaliacoes passadas de movimentos pentecostais segundo
a perspectiva da fenomenologia religiosa e da analise social na perspectiva
biblica, tomando o que é bom e 1itil e rejeitando o que ndo se aplica. E
necessario um critério teologico para isso; eles corretamente observam que
a teologia sistematica ocidental nao pode e nao deve ser o critério. Uma
teologia biblica pentecostal os ajudaria a lidar com a influéncia negativa da
teologia dispensacionalista e outras teologias heterodoxas que surgiram na
historia do pentecostalismo no Ocidente, bem como os ajudaria a lidar com
as novas teologias heterodoxas que surgirao em seus proprios paises.



A discussao acima sobre a avaliacao do pentecostalismo no Hemisfério Sul é
intencionalmente separada do pentecostalismo nos Estados Unidos para
evitar confusao potencial. Ha um qtil tratamento diacronico (baseado em
ligacoes historicas) e sincronico (baseado em ligacoes, congregacoes, redes
denominacionais e assim por diante) do pentecostalismo no Hemisfério Sul
nos documentos do movimento Empowerment21! sobre o Cristianismo de
Renovacao Global (Synan & Yong, 2015), juntamente com uma discussao
sobre a natureza biblica dos movimentos pentecostais-carismaticos. A
discussao a seguir é uma continuacao da “Introducao ao Pentecostalismo
nos ‘Estados Unidos’” na primeira edicao de A Forca Pentecostal em
Missoes.

Uma vez que a contribuicao pentecostal para a teologia missionaria
contemporanea dada neste estudo é do ponto de vista pentecostal classico,
mais distin¢oes devem ser feitas dentro dessa corrente um tanto quanto
diversa do pentecostalismo nos Estados Unidos concernente a quem é
pentecostal. Em The American Pentecostal Movement: A Bibliographical
Essay [O Movimento Pentecostal Americano: Um Ensaio Bibliografico],
David Faupel sugere as seguintes classificacoes do pentecostalismo classico:

1. As denominacgoes que sustentam a visao de Keswick concernente a
santificacao [...]

2. As denominacoes que sustentam a visao da santidade concernente a
“inteira santificacao” [...]

3. As denominacodes que sustentam a visao de “Sé Jesus” concernente a
divindade. (Faupel, 1972, p. 12)

David Barrett acrescenta duas outras classificacoes: os perfeccionistas-
pentecostais (pentecostais livres, pentecostais-libertadores, pentecostais-
radicais e revivalistas-pentecostais), que enfatizam quatro experiéncias de
crise (conversao, santificacao, batismo com o Espirito e libertacao /
confissao extatica / profecia / perfeccionismo ou autoridade / discipulado /



pastoreio), e os apostolicos ou apostdlicos-pentecostais, que enfatizam a
hierarquia complexa de apostolos, profetas ou outros oficiais carismaticos
vivos (Barrett, 1982, p. 127). A classificacao de Barrett do pentecostalismo
classico é apresentada na integra no capitulo 1 adiante.

Por um periodo de cerca de quinze anos, 0 movimento pentecostal nos
Estados Unidos nao teve uma forma doutrinaria distinta, porque sua
filiacao era derivada de varias tradicoes protestantes e somente a
experiéncia pentecostal as mantinha unidas (Menzies, 1975, p. 83; Faupel,
1972, p. 13). As questoes teologicas de santificacao e pneumatologia
tornarame-se as principais questoes que causaram a triplice divisao acima.
Piepkorn afirma: “Se a salvacao e a obra de Jesus Cristo eram os temas
dominantes do movimento da Reforma que produziu as denominacoes
protestantes, entdao a santificacao e a obra do Espirito Santo foram os temas
significativos nos movimentos que resultaram na formacao das igrejas da
santidade e pentecostais” (Piepkorn, 1979, p. xiii). A triplice divisao também
reflete as variadas tradicoes teologicas que originalmente influenciaram o
movimento pentecostal: santidade-wesleyana e reformada-keswickiana.

No artigo “As Origens Nao Wesleyanas do Movimento Pentecostal”,
William Menzies discute a forte influéncia das teologias keswickiana e
batista nas Assembleias de Deus em seus anos de formacao (Menzies, 1975,
p. 86, 88, 90-93). No livro sobre a historia das Assembleias de Deus chamado
Anointed to Serve [Ungidos para Servir], Menzies declara:

Da ala keswickiana do movimento da Santidade, principalmente através da
agéncia da Alianca Crista e Missionaria com seu Instituto de Treinamento
Missionario em Nyack, Nova York, veio o programa do Instituto Biblico, a
eclesiologia das Assembleias de Deus, a visdo missionaria, a énfase na cura
divina, muito de sua antiga hinologia e até parte significativa de sua
lideranca inicial. (Menzies, 1971, p. 27-28)



O proprio titulo da historia de Menzies, Anointed to Serve [Ungidos para
Servir], ilustra a visao keswickiana de que a segunda experiéncia, referida
como “o batismo com o Espirito Santo”, era uma “dotacao de poder” para o
servico. Isso contrastava com a visao de santidade wesleyana que era uma
purificacao do pecado — erradicacado-perfeccionismo wesleyano (Menzies,
1971, p. 26).

As Assembleias de Deus foram reconhecidas como modelo representativo do
pentecostalismo classico. Concernente a essa afirmacao, Menzies afirma
que:

E a alegacio do autor, depois de extensas entrevistas com lideres
pentecostais, eclesiais evangélicos e representantes do mundo maior da
igreja, que as Assembleias de Deus, 0 maior dos corpos pentecostais
americanos, sao a mais representativa das organizacoes pentecostais, e
servem utilmente como microcosmo do movimento pentecostal como um
todo. (Menzies, 1971, p. 10)

Faupel concorda com a afirmacao de Menzies:

Ele [Menzies] destaca ainda em nota de rodapé que outros, como Bloch-
Hoell, Nichol e Kelsey (todos homens nao assembleianos), fizeram a mesma
afirmacado pertinente as Assembleias de Deus. Com isso, ele quer dizer que
todas as questoes e forcas que influenciaram qualquer parte do movimento
pentecostal também afetaram em algum momento as Assembleias de Deus.
Apesar das reservas iniciais, esse escritor chegou a aceitar isso como
basicamente verdade. (Faupel, 1972, p. 21)

Tal observacao a respeito da denominacao ressalta o valor representativo do
meu ponto de vista geral ao descrever a contribuicao pentecostal para as



missoes contemporaneas. Embora minha perspectiva seja a do
pentecostalismo keswickiano, esse ponto de vista pentecostal em particular
pode ser considerado um tanto quanto representativo de todo o
pentecostalismo classico no Ocidente.

Na tentativa de abordar a contribuicao pentecostal a teologia missionaria
contemporanea, a discussao entra em areas de controvérsia teolégica para
as quais nao ha posicao assembleiana ou posicao pentecostal classica. A
teologia um tanto nova neste estudo do ponto de vista pentecostal é
ocasionada pela natureza subdesenvolvida da pneumatologia em geral e
pela teologia missionaria pentecostal em particular. Naturalmente, nesses
casos, o ponto de vista dado é o meu. Um desses casos que ilustra o ponto é a
questao da natureza da revelacao apresentada no capitulo 5. Os pentecostais
acreditam que a revelacao é dinamica e de natureza continua. Isso se deve a
experiéncia que eles tém com os dons do Espirito Santo hoje e a atividade do
Espirito Santo em relacao a palavra escrita da Escritura. Tomei cuidado
para diferenciar entre a continua atividade reveladora do Espirito e a que
resultou na Escritura. Foi o que fiz pela explicacao cuidadosa sobre a
natureza normativa desta altima e falando da primeira como revelacao com
r mindsculo. Observemos também que a teologizacdao nas novas areas nao se
caracteriza por citar tedlogos pentecostais. Os citados sao relativamente
poucos ao longo do livro. A nova teologizacao nessas areas é apoiada pela
exegese biblica e referéncia aos principais tedlogos protestantes e catolicos
romanos. Em outras palavras, neste livro tento desenvolver a
pneumatologia em relacao a teologia missionaria com base nas Escrituras e
na tradicao crista central.

O leitor também deve estar ciente de que, devido ao fato de que a principal
contribuicao do pentecostalismo esta na area da dimensao experiencial da fé
cristd, minha énfase na “experiéncia” crista nao envolve necessariamente a
teologia existencial. O cristianismo é uma experiéncia com Deus. O capitulo
3, “Uma Correcao de uma Distor¢cao Ocidental”, discute a distorcao que o
periodo do escolasticismo protestante trouxe a tradicao crista central. O
pentecostalismo fornece um equilibrio corretivo a intensa intelectualizacao
da fé que ocorreu naquele periodo. Isso que é necessario para qualificar



uma afirmacao da dimensao experiencial da fé é um testemunho da
distorcao no evangelicalismo contemporaneo. A teologia existencial também
foi uma reacao a essa racionalizacao da fé crista. Portanto, os tedlogos
existenciais fornecem alguns insights sobre a distorc¢ao escolastica da fé.
Mas a enfase do pentecostalismo na experiéncia crista é dramaticamente
diferente da énfase da teologia existencial. A diferenca crucial é que, para os
pentecostais, 0 horizonte hermenéutico (o ponto de partida autoritativo)
para a teologizacao nao é a experiéncia humana ou uma posicao filosofica,
mas a Escritura.

A relutancia de alguns evangélicos quanto a buscar a dimensao experiencial
da fé crista é mais profunda do que evitar a teologia existencial. Envolve o
impacto excessivo da cosmovisao ocidental e da teologia escolastica no
evangelicalismo. A tese foi bem argumentada no estudo historico de Jack
Rogers e Donald McKim intitulado The Authority and Interpretation of the
Bible [A Autoridade e Interpretacao da Biblia, 1979].

Ha evangeélicos que se contentam com a infeliz combinacao de uma calorosa
experiéncia de conversao e uma fria doutrina e apologética intelectual, mas
os pentecostais nao podem se permitir lidar com essa tensao. O proprio
centro de seu carater distintivo ja esta comprometido: a experiéncia
dinamica e carismatica do Espirito na vida crista. Portanto, os pentecostais
devem sondar as profundezas da dimensao experiencial da fé crista dentro
dos limites da teologia biblica para obter uma teologia pentecostal
consistente. Alguém pode dizer que, por essa razao, o pentecostalismo
representa uma alternativa ao subjetivismo liberal (teologia existencial) e ao
objetivismo racionalista conservador (teologia escolastica-fundamentalista).
A tese deste livro é que o pentecostalismo representa uma contribuicao
biblica relevante para o cristianismo contemporaneo.

A perspectiva “evangélico-pentecostal” descrita aqui afirma estar enraizada
na experiéncia crista do século I, aquela que era normativa nos documentos
do Novo Testamento. A fé crista esta enraizada na historia, e a autoridade



biblica é um principio evangélico proeminente no evangelicalismo
contemporaneo. Os miltiplos grupos evangélicos mencionados
anteriormente, bem como os multiplos grupos pentecostais, representam
uma entidade eclesiastico-teoldgica que identifica sua crenca e experiéncia
com o0 “evangelho” do Novo Testamento. Esses fatos catapultam a questao
da hermeneéutica para o centro do cenario do evangelicalismo. Billy Graham
afirmou que “a questao da década de 1980 sera hermenéutica, ou como
interpretar as Escrituras apropriadamente e aplica-las a vida pessoal e
social” (Woodward, 1982, p. 91).

Um esforco primario deste estudo é enfrentar a questao-chave da
hermenéutica e fornecer uma nova reflexao teolégica sobre a questao a
partir de uma perspectiva pentecostal e reformadora. A Parte Dois deste
livro trata dessa questao crucial. O capitulo 5 é dedicado a tarefa
hermenéutica a medida que examinamos a ideia da “estratégia
missionaria”. A questao hermenéutica também é central na discussao da
teologia missionaria contemporanea. Nao apenas as varias abordagens as
questdes missionarias contemporaneas refletem diferentes métodos
hermeneéuticos, mas a ideia de contextualizar a fé crista nas culturas nao
ocidentais e na etnoteologia torna imperativa sua discussao.

A Parte Um, “Pentecostalismo: Distorcao ou Correcao?”, apresenta o
fenomeno do movimento pentecostal, delineando seu escopo mundial,
examinando suas origens historicas e descrevendo sua natureza teolégica. A
Parte Dois, “Pentecostalismo: Uma Contribuicao Missionaria”, continua o
exame da teologia pentecostal, concentrando-se em sua contribuicao
teologica em termos do motivo do Reino de Deus, da experiéncia pentecostal
e da natureza da estratégia missionaria. A contribuicao do movimento para
o cristianismo ocidental é vista como correcao de uma distorcao
fundamental que tem prejudicado significativamente a teologia e a pratica
missiondria contemporanea. As questoes missionarias contemporaneas sao
abordadas de um ponto de vista pentecostal-biblico, usando o tema biblico
muito negligenciado do Reino de Deus.




! N. do T.: Organizacao que ajuda a moldar o futuro do movimento com o

poder do Espirito em todo o mundo, concentrando-se em questdes cruciais

enfrentadas pelo movimento e conectando geracoes para béncao e
transmissao intergeracional.







Parte Um

Pentecostalismo: Distorcao ou Correcao?



1 Uma “Terceira Forca” Emergente






O movimento pentecostal internacional é um fendémeno missionario
moderno. O historiador pentecostal Vinson Synan escreve que o0 movimento
em 1980 consistia em “mais de 50.000.000 de pentecostais classicos em
incontaveis igrejas e missoes em praticamente todas as nacoes do mundo”
(1980, p. ix). Ao se referir ao impacto do avivamento da Rua Azusa em Los
Angeles, Synan escreveu em 1980:

Por este ano, ha estimativas do niimero de pentecostais e carismaticos no
mundo que se aproximam da marca de 75.000.000 de pessoas. Isso significa
que por volta de 1.000.000 de pessoas por ano aceitaram as premissas do
Pentecostes de Los Angeles ao longo dos anos desde 1906. (p. xxiv)

Portanto, 0 movimento pentecostal pode ser considerado um fenomeno
missionario moderno, devido ao rapido crescimento em um periodo
relativamente curto da historia da igreja crista e devido ao seu ambito
internacional e eclesiastico. O movimento cruzou uma infinidade de
fronteiras culturais em seus empreendimentos missionarios. Também
entrou em todas as expressoes tradicionais da fé crista.

O crescimento fenomenal do movimento é citado como uma das principais
causas de mudanca de atitude do cristianismo em relacao ao
pentecostalismo. De modo geral, a atitude de tolerancia passiva no inicio da
década de 1920 deu lugar a aceitacao em meados do século XX. A aceitacdo
deveu-se a muitos fatores. Entre eles, estava o surgimento do movimento
neopentecostal (movimento carismatico) nas igrejas denominacionais, e o
ingresso do pentecostalismo classico no que se chamou de “estagio de
maxima eficiencia” da organizacao (Synan, 1971, p. 223-224). Outra
maneira de referir-se ao ultimo fator seria dizer que muitas “comunidades”
pentecostais comecaram a ser reconhecidas como denominacoes cristas
permanentes. Ao comparar o movimento pentecostal moderno com os
anteriores avivamentos carismaticos fracassados na historia da igreja,
Menzies afirma:



So seria apos 0 moderno avivamento pentecostal, do século XX, que tal
movimento carismatico desfrutaria da singularidade da sobrevivéncia. A
caracteristica marcante do renascimento moderno é que ele durou o
suficiente para ser mais ou menos aceito dentro dos limites mais amplos do
cristianismo evangélico ortodoxo. Isso ndao aconteceu desde o século 1! (1971,
p. 28-29)

Com relacao as Assembleias de Deus americanas, a aceitacdo foi marcada
pela participacao na Associacao Nacional dos Evangélicos dos Estados
Unidos. E ocorreu para o pesar de grupos fundamentalistas separatistas
(Menzies, 1971, p. 183-184).

O crescimento fenomenal do movimento, sobretudo nos campos
missionarios do mundo, atraiu a atencao do cristianismo nao pentecostal.
Mesmo as pessoas em desacordo com a teologia pentecostal comecaram a
elogiar o sucesso missionario do movimento. Em termos de niimeros,
crescimento e influéncia, 0 movimento foi reconhecido como o coracao do
movimento missionario internacional. Houve quem observasse que “o
pentecostalismo e a missao sao quase sinonimos” (Bruner, 1971, p. 32).

O fator do crescimento rapido e escopo mundial do pentecostalismo
comecou a ganhar a atencao do cristianismo de nova maneira em meados do
século XX. Uma das mais antigas declaracoes proféticas sobre o
pentecostalismo foi a cunhagem de Henry P. Van Dusen da frase “A Terceira
Forc¢a”, quando mencionava o alcance e o potencial do movimento (1958, p.
113). Van Dusen falou do movimento pentecostal moderno como uma nova
“Reforma”: o surgimento de um novo, terceiro e maior tipo e ramo do
cristianismo, ao lado do catolicismo romano e do protestantismo historico
(1955, p. 946). A declaracao de Van Dusen, referindo-se ao pentecostalismo
como “A Terceira Forca na Cristandade”, marcou uma mudanca de atitude
de mera aceitacao de um movimento, que causava certo embaraco ao
mundo protestante, para o reconhecimento patente de que os pentecostais



tinham uma contribuicao a dar ao cristianismo moderno. A respeito da
contribuicao, Van Dusen afirmou:

A tendéncia de rejeitar sua mensagem crista como inadequada esta sendo
substituida pela prontidao censurada em investigar os segredos de seu
poderoso alcance, especialmente para saber se ela pode nao ter importantes
elementos negligenciados em um testemunho cristao pleno e verdadeiro.
(1958, p. 124)

No livro The Household of God [A Casa de Deus, 1954], o bispo Lesslie
Newbigin identificou outra contribuicao potencial do movimento. A ideia da
“terceira forca” também era inerente na avaliacao de Newbigin sobre o
movimento. Ele sugeriu que os pentecostais podem contribuir para uma
compreensao catolica e protestante da igreja em termos de sua dimensao
dinamica no recebimento e permanéncia no Espirito Santo (pp. xi, 24, 82-
83). Essa compreensao trilateral da igreja — catolica, protestante e
pentecostal — reverbera a ideia de Van Dusen sobre o pentecostalismo como
a terceira forca no cristianismo, mas especifica a contribuicao tinica do
movimento.

Varios outros teélogos nao pentecostais que examinaram a teologia
pentecostal também comecaram a falar da contribuicao do movimento ao
cristianismo. Enquanto contestava a doutrina pentecostal do batismo com o
Espirito Santo, James D. G. Dunn comecou a analise da teologia
pentecostal, observando:

A contribuicdo pentecostal deve fazer com que os cristaos nas denominagoes
“tradicionais” olhem de novo com olhos criticos para o lugar que eles dao ao
Espirito Santo na doutrina e experiéncia e em suas varias teologias de
conversao, iniciacao e batismo. (1970, p. viii)



Em 1976, Kilian McDonnell, catolico romano carismatico, declarou:

E irrealista e insatisfatorio no discernimento teolégico, que o0 mundo néo
pentecostal deixe de lado o firme compromisso, a profunda vida de oracao e
o0 excepcional crescimento dos pentecostais classicos, de quinze para trinta e
cinco milhoes de pessoas. (p. 264)

Com a atencao cada vez maior dada ao movimento pentecostal, por conta de
sua vitalidade e crescimento fenomenal, surgiu a crescente percepcao de que
0 movimento poderia representar uma renovacao dos elementos
negligenciados da fé crista.

O rapido crescimento do pentecostalismo em varios campos missionarios
foi, de certa forma, divulgado indiretamente nos circulos missiologicos
através dos estudos de crescimento da igreja da Escola de Missao Mundial
no Seminario Teolégico Fuller, que se destinavam a avaliar cientificamente o
crescimento das igrejas protestantes. Os materiais cientificamente
preparados ajudaram muito a atrair a atencao do mundo cristao para o
movimento pentecostal como um fendomeno “missionario”. Varios estudos
foram dirigidos especificamente para examinar o crescimento da igreja
pentecostal — sobretudo em areas como o Brasil, onde o pentecostalismo
estava florescendo — e deram dados diretos e confiaveis da dinamica do
crescimento pentecostal e da extensao do movimento (Read, 1965; Read,
Monterosso & Johnson, 1969; McGavran, Huegel e Taylor, 1963;
Montgomery, 1967; Palmer, 1974; Gaxiola, 1970; Smith, 1970).

C. Peter Wagner, em Look Out! The Pentecostals are Coming [Cuidado! Os
Pentecostais Estao Chegando, 1973], concentrou a atencao na razao pela
qual o pentecostalismo esta experimentando um crescimento fenomenal na
América Latina. O tratamento compreensivo de Wagner e a analise do
“crescimento da igreja” do pentecostalismo revelaram intimeras causas
para o crescimento da igreja pentecostal. Ao mesmo tempo, seu trabalho



ressaltou a dinamica basica por tras de tais fatores de crescimento: a
experiéncia pentecostal do Espirito Santo (p. 29, 39, 79-80). Wagner
também pensava que o movimento pentecostal oferecia valiosa contribuicao
para as missoes contemporaneas, fato indicado pelo titulo revisto da edicao
de 1978 de seu livro What Are We Missing? [O que Estamos Perdendo?].

Nas décadas de 1960 e 1970, ficou conhecido que 0 movimento pentecostal
era de ambito mundial e que as comunidades pentecostais eram as que mais
cresciam no mundo (Synan, 1971, p. 223). Previa-se que o pentecostalismo
se tornaria a principal forma de cristianismo nos paises em desenvolvimento
(Marty, 1975, p. 96). Contudo, alguns ainda questionam se ha evidéncias
suficientes para falar do movimento pentecostal em termos tao hiperbolicos
como a “Terceira Forca na Cristandade”. As duvidas existem mesmo a luz
da crescente consciéncia do impacto do pentecostalismo em todo o mundo,
seu crescimento fenomenal e seu nitido potencial para dar uma
contribuicao.



UMA DIFERENCA DE INFORMACAO

E flagrante subestimacao dizer que houve uma diferenca de informacio na
percepcao do cristianismo evangélico do movimento pentecostal em 1985. E
um tanto paradoxal que um movimento de tal alcance mundial tenha
tamanha escassez de documentacao (quer dizer, no idioma inglés). Os
proprios pentecostais sao parte da razao para a diferenca de informacao.
Eles nao sao conhecidos por documentar seu crescimento ou por articular
sua teologia. Tradicionalmente, toda a sua orientacao experiencial
pragmatica tende a faze-los negligenciar tais esforcos. Claro que a diferenca
de informacao aqui referida é a falta de informacao sobre a natureza e o
alcance do movimento. Especialmente o que falta é o tipo de informacao que
o mundo cristao nao pentecostal consideraria confiavel, como trabalhos
escritos para disciplinas cientificas (historia, teologia, estudo de crescimento
da igreja e assim por diante). Por outro lado, a falta de materiais cientificos
pode também se dever a falta de convic¢ao por parte dos pentecostais e
evangélicos quanto a utilidade de tais materiais. E o que ocorre com os
estudos de crescimento da igreja; até os fundamentos teoldgicos para tais
estudos sao questionados (McQuilkin, 1973, p. 12-13, 39-40).

Historias recentes sobre o movimento pentecostal nos Estados Unidos,
escritas por historiadores pentecostais e nao pentecostais, tém ajudado a
esclarecer a natureza e o carater distintivo do movimento. Mas quando o
desafio da existéncia do movimento pentecostal em todo o mundo é
abordado, especialmente nas culturas nao ocidentais, as propor¢oes da
diferenca de informacao sao esmagadoras.

Walter Hollenweger, autor do levantamento histérico mundial do
movimento pentecostal The Pentecostals [Os Pentecostais, 1972], é um dos
historiadores mais bem informados sobre a extensao do movimento
mundial. Infelizmente, devido ao crescimento rapido do movimento



pentecostal em alguns paises, estatisticas tao antigas quanto as encontradas
no trabalho de Hollenweger ja nao sao mais adequadas. Em um artigo
posterior, Hollenweger afirmou que nao ha uma visao geral confiavel da
renovacao carismatica no mundo em desenvolvimento (1980, p. 68). Em The
Pentecostals, falando sobre a disseminacao mundial do pentecostalismo,
Hollenweger declara: “Acredito que as estatisticas sao, em sua maioria,
muito baixas, nao porque concedam a denominacoées individuais um
namero muito pequeno de membros — ha poucos casos de exagero —, mas
porque existem grandes grupos pentecostais que sao desconhecidos pelos
proprios pentecostais e sobre cujo tamanho eles nao tém informacao” (p.
63).

A observacdo de Hollenweger de que ha uma ignorancia do escopo mundial
do movimento entre os proprios pentecostais é instrutiva. Além da
orientacao experiencial-pragmatica dos pentecostais, a falta geral de
apreciacao pela historia e um sectarismo ativo entre os pentecostais sao
razoes para a diferenca de informacao (1972, p. 413). Numerosos grupos
pentecostais em proximidade geografica relativamente pequena sabem
pouco uns dos outros, sem mencionar a ignorancia do amplo movimento
pentecostal no mundo. A fragmentacdao dos movimentos pentecostais locais,
bem como a perda de perspectiva do movimento mundial, s6 pode ser
contraproducente no que diz respeito a eficacia do impulso missionario que
dao no mundo. Exceto pelos beneficios de um impulso missionario
unificado, o mundo nao cristao percebe tal fragmentacao como
particularmente desagradavel.

A razao por que um fenomeno mundial como o0 movimento pentecostal
existe relativamente desconhecido no cristianismo nao pode ser explicada
pelo mero enfoque na orientacao de valores, negligéncia ou deficiéncias dos
pentecostais. Faz-se necessario um exame da cumplicidade do
protestantismo ocidental na diferenca de informacao. Ha tendéncias e
fatores na teologia e cosmovisoes ocidentais que lancam luz sobre a
diferenca de informacao. Algumas das mais influentes sao o etnocentrismo
latente, a heranca do escolasticismo e a influéncia do dispensacionalismo.
Em graus variados, cada uma dessas tendéncias é atribuida ao impacto do



Iluminismo na cultura ocidental. Elas representam responsabilidades
distintas para avaliar a validade dos movimentos pentecostais, sobretudo
aqueles em culturas nao ocidentais.

E na atividade salvadora feita por Deus na histéria da salvacio —
especificamente a atividade do Espirito Santo através da agéncia da igreja
— que se encontra a prioridade missionaria. A prioridade de proclamar o
evangelho ou a missao da Grande Comissao no poder do Espirito domina a
missao da igreja em Atos dos Apostolos. O Novo Testamento enfatiza o
mandato evangelistico, a missao “especial” de Deus. A teologia
dispensacionalista ignora e marginaliza o0 Novo Testamento, considera a
igreja como um pareéntesis na historia da salvacao e inviabiliza o presente
Reino de Deus de Jesus, negando-o e enfocando o futuro Reino escatologico.
Isso solapa a missdo e proposito da igreja no mundo, bem como a prépria
nocao de “era do Espirito”, que comecou no Pentecostes e continua até a
Segunda Vinda de Cristo. Em termos do tema deste liviro — movimentos
pentecostais-carismaticos —, o sistema da teologia dispensacionalista nega-
os completamente.

Um Etnocentrismo Latente

Antes de mais nada, a existéncia do movimento pentecostal em diversas
culturas nao ocidentais apresenta um problema especial para a aceitacao de
tais movimentos no cristianismo protestante ocidental em geral. E o que
ocorre com os movimentos cristaos indigenas que existem sem vinculos
formais com as igrejas missionarias ocidentais, como os “movimentos de
independéncia” na Africa. A aversio as formas e expressdes estrangeiras da
fé crista esta enraizada em um etnocentrismo tradicional e latente no
cristianismo ocidental. A aversao as expressoes culturalmente orientadas
para a fé crista esta bem documentada nas historias das missoes cristas
ocidentais. Na secao “Os Pentecostais Ocultos”, mais adiante, apresento dois
e,xemplos de reacao ocidental a movimentos independentes de igrejas na
Africa.



Oosthuizen cita o desenvolvimento cultural do cristianismo ocidental como
razao da “abordagem ocidental” nas missoes africanas. Ele explica:

Cercado pelo islamismo, o evangelho se acomodara a vida social e pessoal
dos povos europeus a tal ponto que desenvolveu-se a falsa ideia de que uma
nacao podia ser concebida como corpus Christianum. Essa falacia esta viva
no conceito de civilizacao crista. A sintese que ocorreu entre o evangelho e a
cultura no Ocidente afetou nao s6 a expansao do cristianismo, mas também
sua profundidade e vitalidade. (1968, p. 3)

Antes do periodo das missoes protestantes, o cristianismo protestante
tornou-se “contextualizado” na cultura da Europa Ocidental devido ao
isolamento. O islamismo agrupou a Europa Ocidental no sul e no leste, e a
Espanha e Portugal catdlicas romanas governaram os mares. O cristianismo
protestante foi contextualizado ao ponto em que, de acordo com Oosthuizen,
o evangelho foi severamente impactado pela cultura ocidental até chegar ao
grau da distorcao.

A particular “distorcao” inerente a ideia do corpus Christianum
(“cristandade”) era que a estrutura politico-economico-sociolégica
ocidental, religiosamente fundada, deveria ser expandida em todo o mundo.
Claro que a ideia de levar a “civilizacio ocidental” aos povos da Asia e da
Africa foi apoiada pela crenca de que a cultura ocidental e sua expressio do
cristianismo eram superiores. Com o estabelecimento de igrejas indigenas
prosperas fora da civilizacao ocidental, o conceito de corpus Christianum
morreu (Margull, 1960, p. 147). No entanto, a morte do corpus Christianum
nao significou que o etnocentrismo ocidental tivesse morrido. A fé crista
ainda era “contextualizada” na cultura ocidental nos paises que enviavam
missoes. A ideia da propagacao da civilizacao crista ocidental morreu, e
talvez a ideia de que a cultura ocidental fosse superior diminuiu um pouco.
Mas a ideia de que a expressao ocidental do evangelho era de alguma forma
normativa nao morreu nas missoes ocidentais, nem morreu na teologia



ocidental. O etnocentrismo latente na expressao ocidental do cristianismo
continua a ser uma responsabilidade potencial para o reconhecimento da
validade dos movimentos cristaos indigenas.

A Teologia Escolastica Ocidental

Hoje, ha a crescente consciéncia de que o evangelho é de natureza
supracultural e que todas as culturas sao validas para a expressao da fé
crista (embora conceder o evangelho sempre seja intrusivo, pois todas as
culturas devem ser transformadas e redimidas por ele). Mas a historia
recente das missoes cristas ainda mostra um etnocentrismo latente no
esforco missionario. Embora a distorc¢ao do cristianismo ocidental citada
por Oosthuizen (corpus Christianum) ndo seja mais um conceito vivo nas
missoes ocidentais, a teologia ocidental ainda é altamente impactada pelas
circunstancias historicas e pela influéncia do Iluminismo. Isso introduz a
segunda dificuldade no que diz respeito a identificacao dos movimentos
pentecostais validos em culturas nao ocidentais: o escolasticismo ou a
teologia escolastica.

O escolasticismo protestante no periodo pos-Reforma produziu uma
teologia que foi grandemente influenciada pela cultura ocidental. Em fins
do periodo pos-Reforma, uma teologia racionalista e estatica foi mais
influenciada pela filosofia do senso comum — ponto de vista altamente
etnocéntrico da realidade (Pomerville, 1980, p. 73-75, 78-80, 94). E dificil
separar a influéncia da teologia escolastica da discussao de um
etnocentrismo latente nas missoes ocidentais. A discussao dos dois mistura-
se neste ponto. A nocao de que a teologia que se desenvolveu no Ocidente é,
de alguma forma, normativa (muitas vezes considerada absoluta e perene)
mostra-se pela atitude de alguns tedlogos e missiologos ocidentais em
relacao as teologias africanas, asiaticas e latino-americanas. Tais
empreendimentos estdo em uma nuvem de suspeita na mente dos teélogos
ocidentais. De modo geral, eles representam esforcos apenas de povos nao
ocidentais em teologizar a partir de sua propria perspectiva de revelacao



biblica a luz de problemas, questoes e necessidades em seu proprio contexto
cultural. O sincretismo e as heresias no cristianismo ocidental do passado e
do presente sao esquecidos pelos criticos ocidentais, ou nao parecem tao
sinistros quanto os que supostamente emergem de contextos culturais nao
ocidentais. A mesma atitude prevalece ao considerar os movimentos cristaos
indigenas em contextos nao ocidentais.

Antes que o tedlogo ocidental possa tentar remover o “argueiro” na
expressao do cristianismo africano ou asiatico, ele deve primeiro reconhecer
a “trave” em sua expressao da fé. O problema em foco nao é algo que
meramente envolve a fidelidade ao evangelho nas culturas nao ocidentais e
sua distorcao ali. Também envolve a fidelidade ao evangelho na cultura
ocidental e sua distorcao la. Quais distor¢oes resultaram por conta do
impacto da cultura ocidental no evangelho? A erosao do senso do
sobrenatural tem que estar no topo da lista, assim como o ofuscamento da
dimensao experiencial da fé crista. A teologizacao biblica e dinamica
representada nas teologias étnicas esta em forte contraste com a teologia
sistematica, estatica, racionalista e orientada para a escola dos ocidentais, a
qual é, portanto, suspeita. A natureza experiencial dinamica dos
movimentos de independéncia contrasta com a expressao cerebral ocidental
da fé. A natureza e a forma da teologia ocidental propriamente ditas estao
na base da aversao ocidental as teologias cristas indigenas e aos movimentos
cristaos indigenas, sobretudo aos do tipo pentecostal. Um etnocentrismo
latente que influencia a teologia e a cosmovisao ocidentais é fator
importante que contribuiu para a diferenca de informacao pertinente aos
movimentos pentecostais em culturas nao ocidentais.

O Dispensacionalismo

A terceira dificuldade para avaliar o escopo mundial do movimento, o
dispensacionalismo, estd combinada com dois estudos de caso na Africa
apresentados mais adiante. A marginalizacao da teologia dispensacionalista
do Novo Testamento em sua énfase no futuro reino escatologico centrado em



Israel, elimina a priori a validade dos movimentos pentecostais nao
ocidentais, dando aos que defendem a teologia do reino livre a negacao de
sua validade e chamando-os de “movimentos nativistas”. O seguinte estudo
sobre o0 Movimento da Igreja Independente Africana centraliza-se em todas
as dificuldades acima mencionadas na abordagem e avaliacao ocidental de
tais movimentos.

Uma das evidéncias mais claras de um etnocentrismo latente na historia das
missoes modernas é o fenomeno dos movimentos independentes da igreja no
mundo em desenvolvimento. Adicione ao etnocentrismo latente mencionado
anteriormente o fator dos fenomenos pentecostais, que sao proeminentes
nos movimentos, e uma grande dificuldade em potencial surge para os
evangélicos na avaliacao do movimento pentecostal em todo o mundo. A
natureza pentecostal de muitos dos movimentos cristaos indigenas
apresenta um problema para a avaliacao objetiva e também é oportunidade
para a rejeicao dos movimentos na historia das missoes. Portanto, o
preconceito contra os fenomenos pentecostais contribuiu grandemente para
a diferenca de informacao sobre tais movimentos.

Se a dificuldade dos ocidentais com os fenomenos pentecostais em
movimentos indigenas nao ocidentais deve-se a um puro viés, sectarismo ou
postura teologica, como o dispensacionalismo (é muito comum ocorrer a
combinacao dos trés), todos esses contribuiram para a diferenca de
informacao sobre os movimentos. Tais atitudes e posicoes teoldgicas criaram
um paralelo com o que os missidlogos chamam de “povos ocultos”. Em
termos de evangelizacao mundial, os “povos ocultos” sao os grupos (estejam
eles geograficamente proximos ou distantes) que estao isolados de ouvir o
evangelho, por causa de suas diferencas culturais. As diferencas culturais
atuam como barreira cultural invisivel que os “esconde” especialmente
daqueles que levam o evangelho para eles de uma formacao cultural
diversificada (Wagner & Dayton, 1978, p. 47). Em sentido real, os vieses
afetivos e teoldgicos supramencionados contra os fendmenos pentecostais
criaram os “pentecostais ocultos”.



OS PENTECOSTAIS OCULTOS

Examino a seguir dois trabalhos representativos sobre os Movimentos da
Igreja Independente Africana, que mostram o legado das missoes coloniais e
o etnocentrismo dos missionarios ocidentais. Os estudos de caso ilustram o
impacto do etnocentrismo ocidental na medida em que os missionarios
ocidentais veem os movimentos em relacao ao cristianismo em contextos nao
ocidentais. Outra razao para o exame dos movimentos é ilustrar como o
fator da “raiz causadora” dos movimentos — o impacto da cultura
ocidental — é o mesmo fator que tende a impedir a avaliacdo objetiva dos
movimentos hoje no Ocidente. Primeiramente, discuto de maneira breve a
causa e a natureza dos movimentos, usando o ponto de vista de uma
autoridade reconhecida no Movimento da Igreja Independente Africana e o
ponto de vista de um participante africano. Em seguida, discuto as duas
avaliacoes ocidentais dos movimentos: a avaliacdo classica da Africa do Sul
e a avaliacdo da Africa em geral. D. B. Barrett, uma autoridade do
Movimento da Igreja Independente Africana, entende que o fenomeno

representa uma resposta genuinamente africana a fé crista. Todos
centralizam-se no conceito basico africano do povo de Deus como
comunidade e na legitimidade dos conceitos e praticas tradicionais
cristianizadas africanas. Eles representam uma resposta criativa por parte
do cristianismo africano a turbuléncia e ruptura que se seguiu ao colapso
dos padroes tradicionais de vida como resultado do contato com o0 mundo
ocidental. (1979, p. 63)

Barrett enfatiza a necessidade de aceitar o “fenomeno da contextualizacao”
para entender os movimentos. Em outras palavras, é necessario reconhecer
o imperativo de o evangelho ser “encarnado” na cultura africana, mesmo
que seja impactado por esse meio. E necessario reconhecer a inevitabilidade
do impacto da cultura ocidental nessa expressao do cristianismo e da



teologia. O fenomeno da contextualizacdo esta de acordo com um conceito
“encarnacional” da revelacao divina e lida com uma fidelidade dupla.

Primeiro, a contextualizacao envolve a fidelidade ao evangelho quando esta
encarnado na cultura. Mas também envolve a fidelidade ao contexto

cultural de onde vem. A encarnacao é o modelo teologico para essa visao do
fenomeno da contextualizacao. Barrett declara sobre a primeira fidelidade:

Reconhecendo o espectro de tipos, variando do ultraortodoxo ao
definitivamente sincretista, quase todos esses grupos sao caracterizados por
uma aceitacao clara, muitas vezes sob formas africanas novas e originais, da
centralidade do Jesus historico como Senhor. (1979, p. 65)

Com relacao a causacao, Barrett vé os Movimentos da Igreja Independente
Africana como um fenémeno unico. Ele afirma que as causas locais sao
enfatizadas, mas em sua analise dos movimentos em toda a Africa ha uma
correlacdo entre o separatismo e (1) uma forte sociedade africana
tradicional, (2) um forte impacto colonial e (3) um forte impacto missionario
(1979, p. 65). Ele assevera: “A correlacdo sugere que a causa subjacente de
todo o0 Movimento da Igreja Independente Africana é o choque da cultura
africana com as culturas coloniais e missionarias” (p. 65).

Em seu artigo “Crise de Identidade na Igreja Africana”, Ngoni Sengwe vé a
origem do Movimento da Igreja Independente Africana como reacao dos
cristaos africanos a uma expressao da fé crista mentalmente orientada para
0 Ocidente. Sengwe, que ja foi membro de um Movimento da Igreja
Independente Africana, vé os movimentos como esforcos da igreja africana
para satisfazer as necessidades sentidas pelos cristaos em seu ambiente
cultural africano (1981, p. 93, 95). A teoria da causacdo de Sengwe é
apoiada por algumas das melhores autoridades do Movimento da Igreja
Independente Africana (D. B. Barrett, H. W. Turner, V. E. Hayward e outros
que sao de origem ocidental, e nao ocidental). A teoria tem a ver com a



negligéncia e, as vezes, com a destruicao direta da cosmovisao e da
sociedade africanas, por conta do seu contato com as missoes ocidentais
(Sengwe, 1981, p. 95).

A negligéncia missionaria envolvida com essa particular teoria de causacao
¢ uma negligéncia “passiva-evitacao” da sociedade africana, talvez devido a
ignorancia ou preconceito ligados a ela, e também envolve a falha ocidental
em responder positiva e biblicamente ao vacuo criado na sociedade africana
depois que a forma ocidental do cristianismo deslocou muitos dos seus
costumes tradicionais. As missoes ocidentais nao entenderam
suficientemente o ambiente africano e nao articularam a visao biblica do
sobrenatural para que os africanos pudessem aplica-la na vida crista. Essa
vida dizia respeito a um ambiente sociocultural dominado pelo mundo
espiritual. Os africanos nao tinham os modelos biblicos neotestamentarios
necessarios para viver e lidar com seu ambiente “como cristaos”. Sengwe
fala do esforco dos Movimentos da Igreja Independente Africana em
restaurar o “lugar do sobrenatural” no cristianismo africano, fornecendo
tal modelo biblico (1981, p. 95).

Ambas as falhas das missoes ocidentais observados aqui estao enraizados no
desenvolvimento e expressao ocidentais da fé crista. Devido ao impacto do
Iluminismo na cultura ocidental, com énfase na fé racional e orientada a
palavra, essa fé estava mal preparada para compreender e ter empatia com
a cultura africana. Também estava mal preparada para responder
biblicamente a cultura africana ao apresentar o sobrenatural representado
pela teologia e pneumatologia do Novo Testamento. Essas areas da teologia
estavam seriamente subdesenvolvidas na cultura ocidental devido ao
impacto do Iluminismo. Sengwe tem razao quando observa que o
Movimento da Igreja Independente Africana surgiu do choque entre a
cultura ocidental e a cultura africana, e nao do choque entre o evangelho e a
cultura africana (1981, p. 94). Portanto, um fator primario na rejeicao
contemporanea dos movimentos cristaos indigenas é a recorréncia do fator
que os causou: um etnocentrismo latente. Sengwe da trées razoes pelas quais
as principais missoes e denominacoes ignoraram os Movimentos da Igreja
Independente Africana:



1. Os Movimentos da Igreja Independente Africana nao estao no “campo”,
nao tém conexdo com as principais denominacoes.

2. Suas estruturas e padroes de adoracao sao “estrangeiros”; podem nao
estar de acordo com a tradicao protestante ocidental.

3. Os perigos do sincretismo. (1981, p. 92)

As mesmas razoes poderiam ter sido citadas para evitar e rejeitar o
movimento pentecostal inicial nos Estados Unidos. As caracteristicas das
igrejas sionistas e do tipo Aladura que Sengwe destaca em seu artigo sao
essencialmente as mesmas que os historiadores do movimento pentecostal
dos Estados Unidos descobriram no passado de seus movimentos. As
caracteristicas que Sengwe menciona sao: (1) a énfase no Espirito Santo na
cura, profecia e revelacao; (2) o legalismo; (3) o cisma; (4) a falta de enfase
na educacao; (5) a desconfianca na medicina e a énfase na cura
administrada por “profetas”; (6) a restauracao do “lugar” do sobrenatural;
(7) o crescimento rapido; (8) a autoridade da experiéncia religiosa; e (9) o
envolvimento dos leigos ou descoberta da comunidade (1981, p. 93-97).

Ja em 1963, H. W. Turner sugeriu que movimentos como 0s grupos sionista
e de Aladura na Africa eram variedades nao ocidentais do movimento
pentecostal mundial (1963, p. 116). A vestimenta indigena e a natureza
pentecostal dos movimentos tém sido razoes pelas quais eles foram
negligenciados e rejeitados pelos observadores ocidentais. No tratamento
ocidental dos Movimentos da Igreja Independente Africana, a combinacao
de etnocentrismo, teologia rigida orientada a escolastica e
dispensacionalismo é misturada com o viés explicito contra os fenomenos
pentecostais. Tais tratamentos revelam a necessidade de avaliacoes da
perspectiva “nativa” tanto africana quanto pentecostal. Injetando uma nota
um tanto comica, mas instrutiva, a esse respeito, John V. Taylor menciona a
resposta do mundo em desenvolvimento as tentativas tradicionais ocidentais
de entender a natureza indigena da igreja naquela parte do mundo. Ele
afirma:



No geral, os lideres cristaos da Africa e da Asia nio se impressionam, nio
apenas porque sao reacionarios ou desconfiados de nossos motivos, mas
porque acreditam que estamos apenas brincando. O pensamento nao dito é:
“Sera que esses queridos idiotas fazem ideia do que eles estao pedindo?”. Se
encontrassem um culto verdadeiramente indigena, ficariam chocados, e se
nos permitissem expressar nosso conhecimento do cristianismo a nossa
maneira, provavelmente nao o reconheceriam. (1969, p. 171)

Um dos trabalhos mais citados no Movimento da Igreja Independente
Africana, que é considerado um classico sobre os movimentos, é 0 Bantu
Prophets in South Africa [Profetas Bantus na Africa do Sul, 1948], de Bengt
Sundkler. Observemos que a primeira edicao de Sundkler representa uma
avaliacao relativamente precoce das igrejas independentes do tipo
pentecostal (sionista) no contexto racial problematico da Africa do Sul. A
primeira edicdo do trabalho é exemplo classico de relatos tendenciosos dos
fenomenos pentecostais por um nao pentecostal, englobando todos os
preconceitos ocidentais citados acima. Para fazer justica a Sundkler,
lembremos que na época em que ele escreveu o livro, 0 movimento
carismatico ainda nao havia ocorrido nas igrejas denominacionais. Essa
avaliacao do trabalho de Sundkler nao é muito severa ou inadequada, fato
indicado pelas proprias observacoes de Sundkler na edicao de 1961 de seu
trabalho. Além disso, sua severidade é necessaria em vista da continua
influéncia contraproducente que seu trabalho teve em 1985 para uma
avaliacao objetiva do Movimento da Igreja Independente Africana. O
principio “borrao de tinta” de Rorschach é evidente no trabalho de
Sundkler. Seu relato do movimento da igreja sionista revela mais sobre suas
pressuposicoes do que sobre os fenomenos que estavam ocorrendo no
movimento bantu. Talvez uma das principais contribuicoes contemporaneas
do trabalho seja a licao que ele ilustra sobre o fenomeno da
contextualizacdo a esse respeito. A cosmovisao e os pressupostos de
Sundkler eram um contexto (cosmovisao ocidental) que impactou sua
teologia e percepcao da cultura-alvo.



A premissa basica de Sundkler era que o cristianismo sionista era uma
“ponte” que levou os cristaos zulus de volta a religiao tradicional africana,
ao paganismo (1961, p. 17, 196, 240, 259-260, 262-263). Ele fala dos esforcos
de indigenizacao como “sincretismo bantu nas igrejas independentes” (p.
196), e descreve o movimento como um “movimento sincretista de
batizadores” (p. 201). A semelhanca de formas e funcgoes institucionais
religiosas entre a religiao tradicional zulu e o sionismo zulu (a expressao
afro-pentecostal da fé crista) é, para Sundkler, clara evidéncia do
sincretismo. Em sua opiniao, isso apoia sua teoria da “ponte ao paganismo”
a respeito dos movimentos. Ele declara: “O padrao basico do qual o
sionismo zulu foi copiado é o das atividades dos adivinhadores e cacadores
de bruxas, e nao o da igreja crista historica” (p. 242). No entanto, o papel do
profeta-exorcista a que Sundkler se refere também é representado no Novo
Testamento e no pentecostalismo contemporaneo.

Basico para a teoria da “ponte ao paganismo” de Sundkler é a rejeicao da
teologia apostolico-pentecostal e a expressao pentecostal da fé crista (p. 259-
260, 262-263). A pressuposicao teologica de Sundkler descartou a
alternativa crista que, se for valida, coloca em séria divida sua teoria da
“ponte”. A expressao pentecostal da fé crista permitiria a “cristianizacao”
das formas e funcoes religiosas e sociais que eram tao cruciais para a
sociedade africana. Também forneceria modelos e significados
neotestamentarios com os quais reinterpretar seus costumes e cosSmovisao.

Os missionarios pentecostais tém estado na Africa do Sul desde 1908, e o
“movimento separatista da igreja”, como Sundkler o chama, data de 1890 a
1910. As principais secessoes ocorreram por volta de 1917-1920 (Sundkler,
1961, p. 48-49). Talvez uma indicacao de Sundkler ser um produto de seu
tempo, sobretudo em relacao ao paternalismo, seja sua afirmacao de que os
lideres sionistas africanos surgiram porque as igrejas foram “deixadas nas
maos dos africanos” pelos missionarios pentecostais. A diferenca de pontos
de vista sobre a supervisao missionaria das igrejas indigenas é novamente
evidente, mas aqui o ponto de vista indigena pentecostal esta em um
contexto pejorativo. Sundkler vé o pentecostalismo no mesmo contexto
pejorativo quando afirma:



Dentro do moderno protestantismo, especialmente nos Estados Unidos, a
maioria das secessoes que surgiu de tempos em tempo foi causado por
diferentes interpretacoes do Espirito Santo, e é de se esperar que algumas
das mesmas dificuldades venham a surgir nas igrejas africanas, como
resultado dos esforcos missionarios das igrejas ocidentais de fé apostolica e
pentecostal, e do tipo sionista. (1961, p. 242-243)

De passagem, observemos também que a declaracao de Sundkler de que “as
mesmas dificuldades” podem ser esperadas no ambiente africano ignora a
diferenca radical entre os ambientes ocidentais e africanos em que os
movimentos ocorreram. Suas respectivas necessidades sociais em termos da
aplicacao do evangelho e da resultante expressao cultural do cristianismo
pentecostal seriam bem diferentes. A orientacao central da sociedade e
cultura africana para com o mundo espiritual e as instituicoes da sociedade
para lidar com essa realidade desempenham importante papel na causacao
dos movimentos no ambiente africano. O pentecostalismo abordou um
grave problema na matriz da sociedade africana; abordou o cerne da
cosmovisao africana e da estrutura social africana.

Obvio que a declaracio de Sundkler é direcionada para as tendéncias
cismaticas do movimento pentecostal americano, mas ignora a questao da
causacao dos respectivos movimentos do ponto de vista da necessidade
contextual. Sundkler esta ciente do pentecostalismo, pelo menos dos Estados
Unidos (o pentecostalismo classico) e da Inglaterra (a fé apostolica, a
tradicao pentecostal irvingita). No entanto, em seu trabalho, os fenémenos
pentecostais sao consistentemente comparados com a pratica zulu e apenas
ocasionalmente com o pentecostalismo ocidental, e entao em sentido
pejorativo (Sundkler, 1961, p. 221). Nao nego a possibilidade de fenomenos
pentecostais nao cristaos no contexto africano. Apenas chamo a atencao
para a direcao do viés de Sundkler em relacdao aos fenomenos pentecostais.

O segundo exemplo classico de um tratamento do Movimento da Igreja



Independente Africana, que exemplifica os fatores combinados de
etnocentrismo, teologia escolastica rigida e rejeicao do pentecostalismo, é o
livro Post-Christianity in Africa: A Theological and Anthropological Study
[Pés-Cristianismo na Africa: Um Estudo Teologico e Antropolégico, 1968],
de G. C. Oosthuizen. Esse trabalho também ilustra o uso do livro de
Sundkler como fonte principal (27 referéncias apenas em um capitulo sobre
“O Espirito Santo Mal-Entendido”), sem mencionar o posterior repudio de
Sundkler a teoria da “ponte ao paganismo” (Oosthuizen, 1968, p. 128-129).
E evidente que Oosthuizen defende essa teoria em toda a sua obra, com a
diferenca de que ele fala sobre ela como uma “ponte ao nativismo”. A
declaracao de Oosthuizen de que somente alguns dos movimentos
independentes africanos evoluiram para o “pos-cristianismo” é obscurecida
pelo titulo do livro (p. xi), que esta de acordo com a ideia de “ponte ao
nativismo” emprestada de Sundkler e sua referéncia quase consistente a
movimentos como “movimentos nativistas”.

Oosthuizen trata o “movimento independente” como fenomeno sociologico
separado da igreja. Em sua opiniao, a rapida mudanca social fez com que a
sociedade africana voltasse a sua tradicional cosmovisao: o profetismo (p.
30). Oosthuizen acredita que os fatores que deram origem a movimentos
independentes sao o desapontamento com a civilizacao branca e o
cristianismo ocidental, as reacoes contra o paternalismo missionario e a
injuncao do “Espirito” (p. 60-61). Ele, entdo, resume:

Basicamente, é isto: as igrejas nao indigenas dominadas por brancos
entenderam mal a psicologia, a filosofia, as linguas, a cultura e as tradicoes
dos africanos, resultando em muita pouca comunicac¢do profunda e levando,
por frustracao, ao fanatismo. (p. 61, grifo meu)

Embora apontando para o impacto traumatico e profundo da cultura
ocidental no cristianismo africano, Oosthuizen ainda nao permite secessoes
verdadeiramente “cristas” das igrejas missionarias. Ele identifica a mesma
dinamica na origem dos movimentos “nativistas” como nos movimentos



independentes na Africa e presume que a presenca da mesma dinamica faz
com que o0 Movimento da Igreja Independente Africana também seja de
natureza nativista! Entretanto, o contexto em que ocorre o0 Movimento da
Igreja Independente Africana é cristao. Os movimentos representam
secessoes das igrejas missionarias protestantes (algumas delas até
permanecendo nas igrejas missionarias, por exemplo, as sociedades
Aladura). A mesma dinamica de privacao e revitalizacao também ocorre
nos movimentos cristaos (Wallace, 1979, p. 423). Para Oosthuizen, o esforco
para contextualizar o evangelho na cultura africana é equivalente ao
sincretismo do evangelho com a religidao tradicional africana (1968, p. xiv).
Portanto, em sua opinido, os movimentos devem ser entendidos como
movimentos nativistas, e nao como movimentos cristaos validos.

As dimensoes do etnocentrismo e da influéncia da teologia escolastica rigida
emergem na discussao de Oosthuizen sobre a doutrina da igreja. Ele nao
chama os movimentos de “igrejas”, por conta de seus esforcos em alcancar a
identidade africana! A natureza indigena da igreja aparece como dilema
que a rigida eclesiologia orientada para o Ocidente é incapaz de resolver.
Ele afirma: “A personalidade africana tem de receber um desenvolvimento
positivo na igreja, o que significa que a igreja deve descartar sua
estrangeirice” (p. 21). Mas, ao mesmo tempo, afirma: “A grande tarefa da
igreja é ser a igreja; nao uma instituicao étnica, mas a igreja de Cristo” (p.
21). O resultado dessa tensao entre a identidade cultural e espiritual ou
humana e divina é a rejeicio da primeira. E o que ocorre, em vez de aceitar
ambas as identidades em sua tensao biblica, como ilustra a encarnacao. O
pressuposto de Oosthuizen é que as igrejas nao podem ser “etnocéntricas”
como os movimentos nativistas. Seu raciocinio é que, “sendo etnocéntricas,
elas nao sao igrejas, porque a igreja s6 pode ser definida como o corpo de
Cristo” (p. xiv). Oosthuizen usa o termo “etnocéntrico” como sinonimo de
“identidade étnica”, que, para ele, tem a mesma conotacao pejorativa que
“etnocentrismo”. Ele nao admite que a igreja ocidental é uma expressao da
fé crista contextualizada na cultura ocidental, tendo “identidade étnica”, e,
Por sua vez, nao é o “puro” corpo de Cristo (seus termos) esvaziado de
identidade cultural. Acerca da contextualizacao da fé crista em culturas nao
ocidentais, Oosthuizen afirma:



Embora alguns dos movimentos mencionados na analise nao sejam
nativistas, eles téem em seu seio elementos nao cristaos, como no caso das
muitas igrejas na Africa, que sdo pontes faceis ao nativismo. Tudo isso
mostra como é perigosa a énfase na indigenizacao ou relevancia por suas
vantagens intrinsecas para a igreja, porque é facilmente mal interpretada.

(p-79)

Oosthuizen parece estar pouco ciente de que as igrejas ocidentais também
tem elementos ocidentais nao cristaos em seu seio, e o fato nao leva
necessariamente a desercao da fé crista. Falando missiologicamente,
“relevancia” nunca é meramente “por si s6”, mas tem a ver com 0
conhecimento do evangelho por um povo e sua vitalidade na sociedade em
termos de poder e expansao espontanea. Embora o risco esteja presente na
indigenizacao, evolui para uma fobia sincretista ou para uma sindrome,
onde o fator do Espirito Santo é omitido no empreendimento.

Refletindo a tipica “sindrome do sincretismo” ocidental, Oosthuizen afirma:
“A indigenizacdo ou a relevancia da igreja na Africa é mais importante, mas
é tarefa perigosa, que deve se basear em um julgamento teolégico sadio” (p.
xiv). Claro que, por “julgamento teoldgico sadio”, ele quer dizer um
julgamento teologico ocidental sadio. O critério subjetivo que Oosthuizen
usa para julgar se um movimento é ou nao uma “igreja” é o tradicional
“onde a Palavra é corretamente pregada e os sacramentos corretamente
administrados” (p. xiv). Os critérios teoldgicos ocidentais usados para
determinar o que significa “corretamente” sao: (1) a posicao mantida sobre
a Trindade, (2) a posicao do profeta no movimento e (3) a funcao do Espirito
Santo — uma forca vital, um poder espiritual ou o Espirito Santo
glorificando Jesus Cristo nos homens (Oosthuizen, 1968, p. xiii). Se
aplicados aos pentecostais classicos nos Estados Unidos por alguém
preconceituoso contra os fenomenos pentecostais, 0s critérios teologicos
também excluiriam a validade crista da maioria do pentecostalismo (por
exemplo, os grupos de So Jesus e os que enfatizam os dons de cura e
profecia)!



O fator mais importante a observar aqui nao é o critério subjetivo aplicado
por alguém preconceituoso contra o pentecostalismo. A visao da
indigenizacao relacionada a “sindrome do sincretismo” e a visao dos
movimentos independentes relacionada as “pontes de volta ao nativismo”
revelam grave deficiéncia na pneumatologia. A dominacao pelo medo em
relacao a indigenizacao mostra séria desvalorizacao do ministério do
Espirito Santo entre um povo no empreendimento. De fato, o ministério do
Espirito esta totalmente ausente da discussao. O “siléncio sobre o Espirito
Santo” dos teologos ocidentais revela a bancarrota pneumatolégica da
teologia ocidental orientada a escolastica. Na explicacao da ascensao dos
movimentos messianicos no contexto das missoes cristas, Oosthuizen diz:

Nos Evangelhos, o tema principal é: “Nao temais!”. O poder dos espiritos
malignos é vencido, causando imensa impressao nos convertidos do mundo
animista. Mas o alivio cria um vacuo que mais tarde é enchido novamente
em tempos de crise, seja com as antigas ou com todos os tipos de
expectativas utopicas. (1968, p. 87)

Com relacao as expectativas utopicas e messianicas, Peel afirma: “Na
Africa, o milenarismo é um dos menores tracos caracteristicos das igrejas
independentes” (1968, p. 3). Embora Oosthuizen esteja correto ao
mencionar o vacuo deixado na sociedade africana, sua falha em mencionar
a alternativa neotestamentaria de encher o vacuo — a doutrina crista
concernente ao ministério do Espirito Santo — é muito visivel. No encontro
de poder que Oosthuizen menciona na afirmacao acima, a pneumatologia é
ignorada. Ele menciona repetidamente que a mensagem do missionario ao
reagir contra a tradicao africana cria um “vacuo” na sociedade, e com
razao (p. 87). Mas ele sempre fala que as pessoas enchem o vacuo voltando a
religidao tradicional africana. Sera que é verdade que o evangelho é
inadequado para encher o vacuo espiritual deixado em uma sociedade
africana animista depois que ele se volta para Cristo? Nao ha fonte de
contato imediato com a presenca e o poder de Deus? E especificamente a
expressao do evangelho “ocidental” de Oosthuizen que se achou ser
deficiente? Em uma declaracao que também ilustra a natureza racional-
estatica da teologia escolastica, ele afirma:



O Deus das missoes é distante demais para um sistema em que os “deuses”
dos homens pertenciam a linhagem dos homens, e, embora muito distantes,
podiam ser abordados pelos antepassados. O Deus no cristianismo com o
qual eles entraram em contato tinha muito a ver com suas almas e com
certos individuos, mas nao com eles em todas as esferas da vida e como
comunidade em geral. (p. 119)

Légico que um povo que saisse das principais igrejas missionarias
protestantes, possuidor das Escrituras em seu vernaculo e particularmente
orientado para o mundo espiritual estaria ciente da alternativa do Novo
Testamento para encher o vacuo. E o Espirito Santo nao revelaria o seu
poder na situacdo? E verdade que uma expressio ocidental e radicalmente
reduzida da fé crista nao encheria o vacuo, mas uma expressao pentecostal
encheria e encheu em numerosos casos. Também é importante lembrar que
a expressao pentecostal do cristianismo aqui em discussao, assim como a
maioria dos Movimentos da Igreja Independente Africana, comecou em um
contexto cristao, nao no nativismo africano. Hollenweger relaciona as
origens das Igrejas Bantus Independentes da Africa do Sul especificamente
com a missao Fé Apostoélica e a Igreja Catolica Crista em Siao, Illinois —
grupos pentecostais (1972, p. 120-121). A teoria da “ponte ao nativismo” de
Oosthuizen é tao carente quanto a teoria inicial de “ponte ao paganismo” de
Sundkler. A teoria falha quando a rejeicao a priori do ministério apostoélico
do Espirito Santo é considerada a luz do movimento pentecostal
contemporaneo. Essa expressao da fé é alternativa crista valida para encher
0 vacuo na sociedade africana.

Nao é considerada a possibilidade de que os Movimentos da Igreja
Independente Africana representem uma ponte ao cristianismo
neotestamentario no contexto africano, em vez de uma ponte ao paganismo.
Como mencionado anteriormente, a alternativa de um ministério do tipo
pentecostal manifestando-se no contexto africano é apoiada por algumas das
principais autoridades dos Movimentos da Igreja Independente Africana. O
silencio de Oosthuizen sobre a pneumatologia do Novo Testamento a esse



respeito aponta para um viés teologico contra o pentecostalismo. Em
referéncia direta ao pentecostalismo, Oosthuizen afirma:

A incompreensio da pessoa e obra do Espirito Santo na Africa nao se limita
aos movimentos nativistas, pois muitas das igrejas pentecostais revelam [sic]
a mesma dificuldade. Os movimentos na Africa foram muito influenciados

pelas seitas negras batistas e pentecostais dos Estados Unidos. (1968, p. 120)

Oosthuizen afirma que o grande problema teolégico na Africa é a confusio
que existe com relacdo ao Espirito Santo e aos espiritos ancestrais (p. 122).

Relatando algumas das acusacoes levantadas contra as igrejas missionarias
pelas Igrejas Africanas Independentes, ele declara:

A hostilidade deles contra as missoes foi resumida na acusacao de que eles
nao tinham o espirito nas congregacoes e eles sustentavam que, com raras
excecoes, nenhum dos evangelistas missionarios também nao o tinha. (p.
124)

Ele explica ainda que os missionarios nao se alinharam com o culto
ancestral como os profetas do Movimento da Igreja Independente Africana
se alinharam (p. 124). Oosthuizen passa de uma descricao do animismo
africano tradicional para uma descricao do culto no Movimento da Igreja
Independente Africana, sem qualquer discriminacao. Para ele, nao ha
diferenca: “As funcées dos espiritos ancestrais foram transferidas para o
Espirito Santo, ou simplesmente ‘o Espirito’, de modo que nos movimentos
independentes pos-cristaos o seu ‘espirito santo’ nao é mais o Espirito Santo
que aprendemos nas Escrituras” (p. 129). No entanto, Oosthuizen rejeita as
referéncias claras a operacao dos dons espirituais, como os listados em 1
Corintios 12 (p. 125). Além de nao admitir a insuficiéncia da pneumatologia
na teologia ocidental em face das necessidades do contexto africano, ele
também presume que as manifestacoes espirituais por parte dos africanos
sao “espiritos ancestrais”, e nao o Espirito Santo. A questao que surge é:



quem, neste caso, esta interpretando mal o significado biblico do Espirito
Santo, o tedlogo africano ou o ocidental? A situacdao em discussdo nao revela
uma deficiéncia por parte de ambas as partes, em extremos opostos do
espectro teoldgico?

Além disso, é insuficiente destacar apenas um paralelo entre a possessao do
espirito na religiao tradicional africana e os fenomenos pentecostais no
Movimento da Igreja Independente Africana. A presenca de oraculos nao
cristaos e a religido extatica nos tempos neotestamentarios e seu paralelo
com a experiéncia neotestamentaria com o Espirito Santo ndo eram prova
de que a experiéncia inicial neotestamentaria era paga. No contexto da
discussao aqui, poderiamos perguntar: Sera que o paralelo entre o
espiritismo pagao e os fenomenos pentecostais é frequentemente destacado
porque a pneumatologia na mente dos teodlogos ocidentais é um assunto
esotérico?

E claro que o problema poderia ser apenas preconceito com uma expressio
pentecostal da fé crista. Alguém desconfiaria da consciéncia de Oosthuizen
acerca das ocorreéncias historicas de renovacao carismatica, quando ele
declara a respeito da glossolalia: “Nao ha evidéncia de glossolalia [sic] entre
os montanistas” (p. 140). As generalizacoes que Oosthuizen faz em relacao
ao Espirito Santo e ao Movimento da Igreja Independente Africana sao
reminiscentes das acusacoes preconceituosas feitas contra o pentecostalismo
inicial nos Estados Unidos. A validade da atividade do Espirito Santo, em
termos do ministério tipo apostélico-carismatico hoje, é problematica para
muitos. E relativamente facil atribuir tal atividade no contexto africano ao
paganismo, especialmente para o tedlogo etnocéntrico. Porque, ao fazé-lo,
ele esta livre da possibilidade de mais uma resposta crista. Também
concorda com sua dicotomia teolégica ocidental do “mundo superior”
religioso e do “mundo inferior” naturalista. Preserva a eliminacao ocidental
do “mundo espiritual mediano” e seu conceito deista da providéncia de
Deus.



Nos capitulos posteriores, ficara evidente que tal visao da atividade de Deus
mencionada acima esta na base das principais questdoes missioldgicas.
Muitos evangélicos sustentam uma teologia dispensacionalista que reserva
os fenomenos carismaticos aos periodos passados ou futuros da historia da
salvacdo. Em outras palavras, é mais facil criticar a cosmovisao africana do
que criticar a propria cosmovisao e teologia ocidentais, quando considera os
fenomenos pentecostais contemporaneos.



UMA ESTIMATIVA CONFIAVEL DO PENTECOSTALISMO
(1985)

As dificuldades enumeradas acima sobre a definicao do movimento
pentecostal mundial também representam os problemas envolvidos na
coleta de estatisticas sobre ele. A natureza elusiva de uma definicao nao é
nada em comparacao com o quadro estatistico elusivo do movimento
mundial. A penetracao do fenomeno pentecostal em todo o espectro
eclesiastico apresenta um problema. E o que se da com os grupos
carismaticos que nao querem dar a impressao de que sao um grupo
cismatico dentro de sua propria tradicao crista. As fenomenais taxas de
crescimento também aumentam a dificuldade de obter estatisticas atuais;
estatisticas exatamente precisas sao quase impossiveis em escala mundial. A
presenca do fenomeno pentecostal em uma diversidade de contextos
culturais também apresenta dificuldades em sua identificacao, e essa
diversidade impede a enumeracao estatistica dos grupos. A pergunta
“Quem € cristao?” torna-se problematica com os movimentos pentecostais
nao ocidentais.

Os grupos pentecostais legalistas tém um grande niimero de pessoas que,
embora sejam de experiéncia pentecostal, nao estao incluidas nas
estatisticas de membros e sao listadas como “nao membros”. A razdo é que
elas nao estao em conformidade com uma pratica social especifica exigida
para serem membros das igrejas pentecostais americanas. Este fator, por si
s0, torna as estatisticas pentecostais menos confiaveis. Esses crentes nao
membros podem ser tantos quantos os membros de uma igreja. A partir de
1981, as estatisticas das Assembleias de Deus para El Salvador mostram
43.000 membros batizados e 95.000 “outros crentes”. As estatisticas da
Guatemala mostram 43.000 membros batizados e 78.015 “outros crentes”.
O Brasil mostra 3.350.000 crentes batizados com 2.750.000 “outros crentes”
(Division of Foreign Missions [Divisao de Missoes Estrangeiras], 1981, p. 7).
O fato de que o fenomeno pentecostal envolve uma experiéncia espiritual
que pode ser interpretada diferentemente de acordo com a tradicao e



perspectiva teoldgica particular também complica a tarefa estatistica. A
pergunta “Quem é pentecostal?” torna-se problematica. Adicione as
dificuldades acima um etnocentrismo incipiente relacionado as expressoes
nao ocidentais do pentecostalismo e um preconceito com essa expressao da
fé, e voce tera uma ideia da dificuldade em obter uma estimativa confiavel
do movimento pentecostal em todo o mundo.

Varios niimeros sobre o alcance do movimento ja foram sugeridos por
varias pessoas citadas neste capitulo. Os niumeros de trinta e cinco milhées,
cinquenta milhées e setenta e cinco milhoes ja foram mencionados. Serao
exageradas as alegacoes pentecostais sobre o movimento? Sera que a
avaliacao de religiosos, tedlogos e missiologos nao pentecostais sobre a
importancia do movimento é de natureza hiperbolica? O pentecostalismo
merece o reconhecimento de “A Terceira Forca da Cristandade”? Um
levantamento das estatisticas disponiveis sobre o0 movimento mundial, as
taxas de crescimento das comunidades pentecostais-carismaticas e os
relatorios dos lideres pentecostais indicam que o quadro estatistico
comumente relatado sobre o escopo do movimento é conservador demais.
Em vez disso, a visao tipica de seu escopo é algo como a ponta do iceberg ou,
para usar uma metafora mais apropriada, como a nuvem de fumaca vinda
de um fogo que se espalha rapidamente.

O titulo desta secao, “Uma Estimativa Confiavel do Pentecostalismo”, foi
escolhido por causa dessas dificuldades envolvidas na coleta de estatisticas
sobre o movimento mundial. Um levantamento estatistico adequado
consumiria um livro inteiro, se fosse abrangente, preciso e atualizado. O
termo “confiavel” refere-se ao esforco de basear a estimativa nas melhores
informacoes disponiveis. A World Christian Encyclopedia [Enciclopédia
Crista Mundial, 1982], de David Barrett, representa uma pesquisa
monumental da fé crista em todo 0 mundo. Embora Barrett nao fosse
pentecostal por experiéncia, seu trabalho é simpatico ao pentecostalismo,
sobretudo na Africa, porque ele escreveu uma dissertacio de doutorado
sobre o Movimento da Igreja Independente Africana. O livro abrangente e
detalhado apresenta dados pelos quais se pode fazer uma estimativa
confiavel. Muitos dos problemas mencionados anteriormente sao superados



no trabalho de Barrett. O trabalho examina 150 grandes tradicoes
eclesiasticas, 20.800 denominacoes cristas distintas e o status do cristianismo
em 223 paises.

As informacoes de Barrett sobre o pentecostalismo sao significativas devido
a sua compreensao versada e simpatica do movimento pentecostal no
mundo nao ocidental. Embora algumas de suas estatisticas estejam
baseadas nos anos de 1970 a 1972 (Barrett, 1982, p. 46), as projecoes de
crescimento sao dadas com base nas taxas de crescimento até 1985. Claro
que o significado das estatisticas de Barrett deve ser medido por sua
metodologia. Barrett usou uma nova metodologia para categorizar o
cristianismo, na qual dividiu as estatisticas em trés categorias basicas: (1) os
cristaos professos: aqueles que se identificam como cristaos ou confessam
Cristo; (2) os cristaos membros: aqueles reivindicados pelas igrejas ou pela
comunidade total; e (3) os cristaos praticantes: aqueles fielmente envolvidos
com a vida institucional da igreja (Barrett, 1982, p. 47). Cada uma dessas
categorias tem vantagens e desvantagens no que diz respeito a identificacao
do escopo do pentecostalismo.

Na primeira edicao de A Forca Pentecostal em Missoes, 0s pentecostais
foram classificados em trés correntes principais: (1) os pentecostais
classicos, (2) os neopentecostais e (3) os carismaticos catolicos. No entanto,
existem muitos afluentes dentro dessas trés correntes principais que Barrett
menciona em sua enciclopédia. As “Tabelas Globais” mostram as seguintes
classificacOes carismaticas: os pentecostais catélicos romanos, 0s
neopentecostais e 0s pentecostais catolicos — os nao romanos, os do tipo
apostolico e os irvingitas (1982, p. 782-83). Barrett explica que as estatisticas
sobre os carismaticos servem apenas para auxiliar na compreensao do
escopo da renovacao carismatica, por causa da tendéncia que eles téem de
evitar a imagem do cisma na igreja. Barrett descreve a dificuldade em
determinar o alcance dos varios movimentos carismaticos:

Em muitas partes do mundo, novos movimentos cristaos estao comecando e



crescendo rapidamente, sendo o maior exemplo os movimentos
neopentecostais e carismaticos globais dentro das grandes denominacoes
mais antigas. Esses grupos tém pouco tempo ou oportunidade para
autoanalise e geralmente nao mantém estatisticas nem listas de membros
exatas. Além disso, muitos movimentos existem dentro das estruturas de
denominacodes mais antigas, valorizam suas relacoes préoximas com eles e
opoem-se a coleta de estatisticas como tendentes a cristalizar artificialmente
sua identidade e parecer dividir os carismaticos de seus companheiros
cristdaos nao carismaticos. (p. 55)

Outrossim, as estatisticas dadas aos carismaticos sao muitas vezes limitadas
a categoria de “cristao praticante”.

Uma estatistica significativa que Barrett da para os grupos carismaticos é a
fenomenal taxa de crescimento. Na Africa, por exemplo, na década de 1980,
0s pentecostais catolicos estavam crescendo a uma taxa inacreditavel de
45% por ano, 0s neopentecostais a 27% por ano e os pentecostais anglicanos
a 25% por ano. Outros grupos cristaos relatam um crescimento de 2 a 5%
por ano. A mesma taxa fenomenal de crescimento para os pentecostais
também foi mantida para os outros continentes (p. 782-83). Barrett afirma:

As nossas Tabelas 1 [levantamento pais a pais] preveem um crescimento
fenomenal no nimero de carismaticos catolicos (pentecostais [sic]) na
América do Sul, subindo em 2000 para 7 milhoes somente no Brasil. [...]
Essa projecao baseia-se nas tendéncias atuais; mas muitos observadores
consideram que é claramente provavel que, nas proximas duas décadas, a
tendéncia se acelere e que a lideranca, ou mesmo a maior parte dos leigos do
catolicismo latino-americano, se torne predominantemente carismatica. (p.
69)

Observe que, em 2000, o Brasil tinha 79.949.999 cristaos pentecostais-
carismaticos (Burgess & van der Maas, 2002, p. 35). Nessa estimativa de



carismaticos latino-americanos “predominantemente” significa algo bem
acima de 50% (Barrett, 1982, p. 69). Barrett da o nimero total de cristaos
carismaticos nas classificacoes acima em todo o mundo em 1985 a
14.444.430 (p. 6).

Barrett divide o pentecostalismo classico em duas tradicoes eclesiasticas
basicas e separadas: (1) o pentecostalismo classico branco e (2) o
“pentecostalismo” nao branco ou negro / do mundo em desenvolvimento (no
trabalho de Barrett, “Pentecostal” com P maitisculo sempre se refere ao
pentecostalismo classico branco). Ele afirma sobre essa classificacao:

Faco aqui a distin¢do entre Pentecostal e pentecostal para deixar claro que
estas sdo duas tradicoes eclesiasticas separadas. O pentecostalismo nao
branco ou negro / do terceiro mundo surgiu, fora dos Estados Unidos,
independentemente do Pentecostalismo classico; e dentro dos préprios
Estados Unidos, o pentecostalismo negro tem certa pretensao de ter
precedido o Pentecostalismo branco no tempo, para ser um fenomeno
distinto e separado dele e para ele mesmo ser considerado como a tradicao
classica. (p. 81)

Mas os subtipos de Barrett dentro de cada uma dessas principais tradicoes
pentecostais sao os mesmos. O principio de Barrett determinar
classificacoes distintas dentro das principais tradicoes é tanto eclesiastico
quanto teoldgico. A natureza e o nimero de experiéncias subsequentes com
o Espirito Santo na experiéncia pos-conversao sao o principal fator
discriminatorio. Os subtipos dos pentecostais brancos classicos de Barrett
sao:

PeA Apostolico ou Apostélico Pentecostal (énfase na hierarquia complexa de
apostolos, profetas e outros oficiais carismdticos vivos)

Pen Pentecostal (Protestante; Pentecostal Cldssico de tipo ndo especificado);



carismdtico, cura pela fé (subtipos do Pentecostal Cldssico sdo PeA, Pel, Pe2,
Pe3, Ped)

Pel Pentecostal-Unicidade ou Pentecostal-Unitarista: “So Jesus”, as vezes,
unitarista, ndo trinitdrio / ou antitrinitdrio

Pe2 Pentecostal-Batista ou Pentecostal-Keswick: experiéncia de duas crises
(conversdo, batismo com o Espirito)

Pe3 Pentecostal-Santidade: experiéncia de trés crises (conversdo, santificagdo,
batismo com o Espirito)

Pe4 Pentecostal-Perfeccionista, Pentecostal Livre, Pentecostal-Libertagdo,
Pentecostal-Radical ou Revivalista: experiéncia de quatro crises (conversdo,
santificagcdo, batismo com o Espirito, libertagdo / confissdo extdtica [sic] /
profecia / perfeccionismo, também autoridade / discipulado / pastoreio) (p.
127)

Os subtipos dos pentecostais indigenas nao brancos de Barrett sao:

peA apostolico Pentecostal carismadtico indigena (hierarquia dos apostolos
vivos)

pen carismadtico indigena (Pentecostal, dominado pelo espirito): grupo
indigena negro / do terceiro mundo do tipo Pentecostal (carismatico,
entusidstico, curador pela fé); na Africa, igrejas (de oracdo) espirituais ou
sionistas ou do espirito ou da Aladura

pel pentecostal-unicidade carismatico indigena, pentecostal-unitarista
pe2 pentecostal-batista carismatico indigena (experiéncia de duas crises)

pe3 pentecostal-santidade carismdtico indigena (experiéncia de trés crises)

ped perfeccionista carismdtico indigena, pentecostal livre, pentecostal-radical
ou revivalista ou Pentecostal-libertagdo (experiéncia de quatro crises). (p. 127)



O significado da classificacdo de Barrett é que ela reconhece expressoes
pentecostais nao ocidentais da fé crista. Sua classificacao tende a apresentar
o movimento mundial como unidade, embora as tradi¢oes separadas sejam
afirmadas. E o que ocorre, porque o foco esta na experiéncia pentecostal
comum do Espirito; é isso que é apresentado como distintivo pentecostal. O
uso de Barrett dos mesmos subtipos nos movimentos pentecostais indigenas
mostra que ele os considera como expressoes pentecostais paralelas da fé
cristd, apenas em contextos culturais diversos. No que diz respeito as
origens do movimento mundial, a experiéncia comum do Espirito na
diversidade dos contextos culturais sugere uma unidade no movimento e a
probabilidade de um derramamento mundial espontaneo do Espirito. Ha
evidéncias de ligacao historico-causal entre algumas das varias tradicoes
eclesiasticas, mas com outras nao ha ligacao historico-causal. Esse fenomeno
é discutido em detalhes no capitulo 2: “Um Movimento de Renovacao”.

Barrett da o niimero de 21.909.778 em 1980 para os pentecostais classicos
brancos em todo o mundo e 29.257.409 para os pentecostais indigenas nao
brancos (p. 14). Se adicionarmos os 29.257.409 pentecostais indigenas ao
namero combinado de Barrett para todos os pentecostais classicos e todos os
carismaticos — 49.235.400 —, emerge em 1980 um total de 78.492.800 de
pentecostais-carismaticos em todo o mundo. Barrett, ao que parece, sabe
que suas estimativas sao baixas. No verbete “Pentecostal-Carismatico” da
secao “Dicionario” da World Christian Encyclopedia [Enciclopédia Crista
Mundial], Barrett declara:

Termo geral [é Pentecostal-carismatico] para referir-se a todos os
Pentecostais, pentecostais, neoPentecostais e carismaticos (vide). Os totais
globais (1980) [sao]: (a) pessoas ativas regularmente envolvidas: 62.200.000;
(b) todas as pessoas que professam ou dizem ser Pentecostais-carismaticas:
mais de 100 milhoes em todo o mundo. (p. 838)

Ha todas as razoes para acreditar que o niumero de Barrett, de “mais de 100



milhoes em todo 0 mundo” para os pentecostais-carismaticos, era uma
“estimativa confiavel”.

Ha razao até para acreditar que o niimero real de pentecostais-carismaticos
no mundo na década de 1980 excedeu a cifra de 100 milhées. A fenomenal
taxa de crescimento de carismaticos e neopentecostais em todos os
continentes faz com que se espere um nimero maior global para a
categoria. Mas, em vista do “problema de identidade” mencionado
anteriormente, ndo é de surpreender que as estatisticas sejam tao baixas
quanto sao. Contudo, emerge um quadro estatistico que é menor do que
deveria ser. As grandes comunidades de congregados nao membros ou
“outros crentes”, que nem sempre sao relatadas nas estatisticas de membros
pentecostais, tendem também a tornar os niimeros baixos e nao representam
o verdadeiro alcance desse segmento do movimento mundial (veja a
discussao de Barrett sobre “Crenca” em World Christian Encyclopedia
[Enciclopédia Crista Mundial], p. 53). O problema da identificacao e
aceitacao do maior grupo pentecostal e de crescimento mais rapido, os
pentecostais indigenas nao ocidentais, ¢ uma razao para a provavel
subestimacao do grupo. O problema de obter estatisticas atuais também é
outro fator que tende a tornar o niimero de 100 milh6es muito conservador.

A natureza conservadora do nimero de 100 milhoes é ilustrada pela
comparacao de algumas estatisticas coletadas em relacao a escrita da
primeira edicao deste livro, sem considerar a fonte de Barrett. Entre 1979 e
1980, o nimero de pentecostais classicos nos Estados Unidos e no Canada
era de aproximadamente 4.000.000. O levantamento de Barrett indica
3.225.701 (p. 215-216, 720-725). S6 as Assembleias de Deus comp6em um
terco do nimero de Barrett. As estatisticas pentecostais coletadas para
outros paises também sao diferentes. O Brasil, pais onde 70% da
comunidade protestante é pentecostal (Niklaus, 1982, p. 117), mostra uma
estatistica significativamente diferente. As estimativas do niimero de
pentecostais no Brasil chegam a 10 milhoes (Harrison, 1981). Robert
Niklaus menciona 8.500.000 (1982, p. 117). A pesquisa de Barrett mostra
3.915.210 (1982, p. 191-193). Em 1980, so as Assembleias de Deus
registraram 3.350.000 mais 2.750.000 de “outros crentes” (Division of



Foreign Missions, 1981, p. 7). Barry Chant relata cerca de 60.000
pentecostais classicos na Australia (1981, p. 1), enquanto a pesquisa de
Barrett é quase metade desse niumero: 36.000 (1982, p. 155-156). A razao
para a discrepancia pode ser a rapida taxa de crescimento — 156% durante
o periodo de 1970 a 1980 (Chant, 1981, p. 1). Steve Durasoff estima que a
comunidade pentecostal russa seja de 500.000 a 600.000 (1982, p. 1), nimero
muito conservador, ao passo que a pesquisa de Barrett indica um niimero
comunitario de 120.000 (1982, p. 696). Uma das maiores igrejas pentecostais
do mundo esta em Seul, Coreia do Sul. O nimero de membros da
Assembleia de Deus na Coreia do Sul é de 82.200 membros batizados com
120.000 congregantes (Division of Foreign Missions, 1981, p. 5). Mas a
pesquisa de Barrett lista apenas 82.191 para todo o pais (1982, p. 444). Sua
pesquisa lista 296.624 de pentecostais classicos em todas as ilhas das
Filipinas, mas s6 a area de Manila tem mais de 120.000 pentecostais
classicos (Seleky, 1982, p. 1). Portanto, ha indicios de que o niimero de 100
milhées para o movimento pentecostal mundial era muito baixo.

O propésito da discussao aqui é destacar uma estimativa confiavel do
movimento pentecostal em todo o mundo, de modo que seu alcance e,
portanto, seu significado e contribuicao possam ser considerados. Tanto o
alcance quanto a taxa de crescimento sao fenomenais; a designacao
“terceira forca” no cristianismo é apropriada. De fato, pode se aproximar
de uma verdade literal. No grafico “Definicoes de Tipos de Cristaos”,
Barrett mostra trés categorias de cristaos do ponto de vista da “crenca”: (1)
350 milhoes de cristaos nao comprometidos, (2) 303 milhées de cristaos
parcialmente comprometidos e (3) 780 milh6es de cristaos comprometidos.
A 1ultima categoria é dividida em 420 milhoes de cristaos que frequentam a
igreja semanalmente e confessam ser “nascidos de novo” (Barrett, 1982, p.
49). Claro que as definicoes e qualificacoes de Barrett devem ser lidas para
apreciar suas categorias. No entanto, quando as estimativas de pentecostais-
carismaticos em todo o mundo sdao contrapostos ao niimero de cristaos
“nascidos de novo” (420 milhées), o pentecostalismo pode nao sé
representar um grupo significativo de cristaos e ser chamado de “terceira
forca”, mas, na realidade, pode ficar perto de representar quase um terco
desse grupo de cristaos comprometidos.



UMA ESTIMATIVA CONFIAVEL DO PENTECOSTALISMO
(2015)

Uma das principais razoes para esta segunda edicao de A Forca Pentecostal
em Missoes é atualizar as estatisticas sobre o movimento pentecostal-
carismatico mundial e fornecer uma estimativa confiavel. Como
mencionado anteriormente, ndo assumo a tarefa com o propasito do
triunfalismo pentecostal, mas para chamar a atencao e corroborar a
contribuicdo pentecostal para as missoes cristas. O “campo missionario”
das missoées cristas ocidentais tornou-se o lugar onde a maioria dos cristaos
do mundo vive e, na maior parte, é de experiéncia pentecostal. Usamos o
termo popular “renovacao” para os movimentos pentecostais-carismaticos,
a fim de enfatizar que os movimentos sao renovacoes do evangelho do Reino
de Deus e, portanto, renovacoes do evangelho normativo do Novo
Testamento (fornecendo uma resposta a pergunta: “O que é pentecostal?”).
Vemos o foco como crucial para contextualizar o evangelho nas muitas
culturas do Hemisfério Sul. O foco também ajuda a contrabalancar a
influéncia negativa de um sistema teoldgico entre os evangélicos e os
pentecostais: a teologia dispensacionalista. O dispensacionalismo nega os
movimentos cabalmente, assim como nega a “presenca” do poderoso Reino
de Deus na igreja hoje (que fornece uma resposta a pergunta: “O que é o
evangelho?”), negando o evangelho de Jesus sobre o Reino de Deus.

Ha razoes 0bvias para caracterizar os movimentos como renovacoes das
Boas Novas de Jesus sobre o Reino de Deus que ressoariam entre 0s povos
do Hemisfério Sul, onde reside a maioria dos cristaos pentecostais-
carismaticos (voltaremos a essas razoes no capitulo 7: “O Pentecostal e o
Reino de Deus”). Um excelente exemplo que ilustra as razoes 6bvias é a
contextualizacdao que Yonggi Cho fez do evangelho do Reino de Deus na
cultura coreana. O ntcleo teoldgico de sua “teologia contextualizada” é o
Reino de Deus. Ele concentra-se principalmente no atual Reino de Deus e no
poder do Espirito Santo para os cristaos nesta vida, em curas, superacao do
poder demoniaco e demonstracao de que Deus é um Deus bom que atende



as necessidades de seu povo. Cho faz tudo isso com foco no Novo
Testamento, no qual o Reino de Deus é relacionado de maneira especial aos
pobres (Synan & Yong, 2013). Costuma-se dizer que o pentecostalismo
ressoa entre os pobres e a maioria dos pobres do mundo vive no Hemisfério
Sul. Sabemos, no entanto, que no ministério de Jesus no Novo Testamento
seu evangelho do Reino de Deus também teve grande resposta dos pobres;
0s coracoes estavam abertos e prontamente responderam a mensagem (Tg
2.5; Mt 4.23-25; 5.3; Lc 4.18-19). A grande resposta dos pobres nos
movimentos pentecostais-carismaticos no Hemisfério Sul é exemplo da
resposta de fé dada pelos pobres ao evangelho normativo do Reino de Deus.

De acordo com o propésito em A Forca Pentecostal em Missoes de fornecer
a contribuicao pentecostal para a missao crista, focaremos em dar uma
estimativa confiavel dos movimentos no Hemisfério Sul a fim de corroborar
a contribuicao. A esse respeito, procuramos descobrir os “pentecostais
ocultos” como fizemos em 1985. Deixando de lado a teoria sobre a grande
resposta das pessoas do Hemisfério Sul ao evangelho, em 2015, ainda sao
decepcionantes os elementos basicos para extrair os totais estatisticos para
esse grupo das instituicoes evangélicas que informam “o cristianismo
global”. Nosso foco esta nesse segmento do pentecostalismo hoje, porque os
mesmos fatores que causaram a diferenca de informacao em 1985 ainda
estao presentes hoje, embora nao no mesmo grau (o etnocentrismo, a
teologia dispensacionalista e a influéncia da teologia escolastica — a falta de
uma visao dinamica das Escrituras, uma hermenéutica e uma teologia para
contextualizar o evangelho em culturas nao ocidentais). O resultado da
existéncia desses fatores hoje é 0 mesmo: uma diferenca de informacao. Os
fatores persistentes estao presentes hoje, como mostra o quadro estatistico
para os cristaos pentecostais-carismaticos em todo o mundo; é o que se da
especialmente no Hemisfério Sul. Ainda sao discretos e, para fins
estatisticos, ainda existem “pentecostais ocultos” naquela parte do mundo.

O objetivo de alcancar um niimero exato de cristaos pentecostais-
carismaticos em todo o mundo nao é possivel, por conta do rapido
crescimento dos movimentos, sua disseminacao eclesial entre as igrejas e os
relatorios fragmentados sobre as estatisticas globais; até as pesquisas do



centro de pesquisas do Pew Forum nao ajudam a preencher o quadro
fragmentado. E por isso que meu objetivo é apresentar uma “estimativa”
baseada nas muitas fontes disponiveis em 2015. Nessas circunstancias, é
dificil encontrar uma estimativa razoavel do movimento hoje. Minha
investigacao das estatisticas relatadas indica que ha falta de interesse e a
devida diligéncia em relatar o incrivel crescimento do pentecostalismo no
Hemisfério Sul.

Em 1985, baseamo-nos fortemente na World Christian Encyclopedia: A
Comparative Study of Churches and Religions in the Modern World AD
1900-2000 [Enciclopédia Crista Mundial: Um Estudo Comparativo das
Igrejas e Religioes no Mundo Moderno de 1900 a 2000 d.C. (1982)], de D. B.
Barrett. Na época, era a unica obra do género, e Barrett era uma fonte
simpatica para fazer um relatorio dos cristaos pentecostais e carismaticos
no mundo em desenvolvimento. Hoje, no entanto, ha varios dicionarios ou
enciclopédias como a de Barrett, bem como monografias que fornecem
estatisticas sobre o cristianismo em todo o mundo. Ha instituicoes dedicadas
a fornecer estatisticas sobre o cristianismo global, e ha uma fartura de
trabalhos sobre o pentecostalismo mundial de missionarios e tedlogos
ocidentais, bem como tedlogos do Hemisfério Sul. Isso nao facilita a tarefa
hoje, mas, na verdade, dificulta ainda mais. Apesar dos muitos recursos, as
estatisticas resultantes sobre os pentecostais-carismaticos em todo o mundo
ainda estao incompletas e fragmentadas; nao tém totais para o Hemisfério
Sul, sao dificeis de navegar e, as vezes, sao contraditorias e confusas. Eo
que ocorre, apesar da nocao hoje de que temos estatisticas confiaveis sobre o
movimento mundial.

Parte da dificuldade deve-se ao uso de diferentes metodologias (e definicoes)
e fontes variadas de dados e relatorios sobre o cristianismo mundial, mas o
fato marcante é que, na maioria das vezes, sequer dao totais claros para o
movimento pentecostal-carismatico mundial ou para o movimento no
Hemisfério Sul. E uma falha incrivel da parte daqueles que pesquisam o
cristianismo global. O crescimento dos pentecostais-carismaticos no
Hemisfério Sul é o fenomeno cristao do século XXI. Portanto, suspeito que
os fatores que causaram a diferenca de informacao mencionada



anteriormente (o etnocentrismo, a teologia dispensacionalista e a influéncia
da teologia escolastica) sao parte da razao para o quadro incompleto de
hoje. Uma excecao a falha em dar informacoes sobre o pentecostalismo
global é o0 The New International Dictionary of Pentecostal and Charismatic
Movements [O Novo Dicionario Internacional dos Movimentos Pentecostais
e Carismaticos, 2002], de Burgess & van der Maas, embora nao forneca
estatisticas para 2015.

Para esta atualizacao, primeiro consultei as estatisticas mundiais na virada
do século XXI — antes da terceira onda de renovacao pentecostal-
carismatica — e depois revisei os dados fragmentados sobre o
pentecostalismo no Hemisfério Sul a fim de fornecer, se nao uma estimativa
confiavel, pelo menos uma estimativa razoavel do movimento global hoje.
Primeiramente, apresento trés fatores estatisticos que influenciam os dados
da virada do século XXI e a estimativa contemporanea do movimento
pentecostal-carismatico mundial:

1. O Center for the Study of Global Christianity [Centro para o Estudo do
Cristianismo Global], do Seminario Teologico Gordon-Conwell, produziu o
“Cristianismo em seu Contexto Global, 1970-2020”. No grafico intitulado
“Os Renovalistas por Tipo e Tradicao 1970 e 2020”, o centro relatou haver
62.700.000 pentecostais-carismaticos em todo o mundo em 1970 e projetou
709.800.000 para o ano 2020. (2013, p. 2; grifos meus)

2. Philip Jenkins afirma em A Préoxima Cristandade: A Chegada do
Cristianismo Global (2004): “Tendo em vista que em 1900 havia apenas um
punhado de pentecostais e ha hoje varias centenas de milhoes, nao é
razoavel identificar isso como o0 movimento social de maior sucesso do
século passado? De acordo com as projecoes atuais, o nimero de crentes
pentecostais deve superar a marca de um bilhao antes de 2050” (Jenkins,
2002, p. 8; grifos meus). Nao é uma previsao casual de Jenkins ou do
triunfalismo pentecostal (Jenkins nao é pentecostal ou carismatico). Em sua
nota a citacdo acima, ele cita dez fontes autorizadas sobre o crescimento do
movimento pentecostal. (p. 234, n. 17)



3. O periddico Christianity Today relatou sobre os pentecostais no artigo
“Crescimento Mundial em 19 Milhoes por Ano”: “O especialista em missoes
David Barrett [informou] ao Christianity Today que as igrejas pentecostais
e carismaticas estao crescendo a razao de 19 milhoes por ano”. (Christianity
Today, 16 de novembro de 1998)

As trés previsoes de crescimento pentecostal-carismatico indicam que os
movimentos alcancarao a marca de um bilhao antes das décadas de 2020 e
2050. A primeira data (2020) esta a menos de cinco anos de distancia.

E 1til examinar as estatisticas do movimento mundial na primeira década
do segundo milénio, porque muitos dos trabalhos de monitoramento do
movimento pentecostal mundial comecaram a dar informacoes sobre eles
nessa época. Também apresentamos estatisticas para a segunda década. Os
dados sao uteis, porque estao antes da terceira onda de renovacao no
Hemisfério Sul, ou pelo menos esta no momento em que a terceira onda
estava “subindo”, época em que o crescimento fenomenal comeca a ocorrer.
O crescimento fenomenal aparece nos dados do nosso relatorio sobre os
cristaos pentecostais-carismaticos em todo o mundo e no Hemisfério Sul
mais adiante.

Na tabela “Tomada de Consciéncia de 2001: 50 Novos Fatos e Numeros
sobre Tendéncias e Questoes Relativas ao Cristianismo Global Empirico
Hoje” (Tabela 1-1), do livro World Christian Trends [Tendéncias Cristas
Mundiais], D. B. Barrett e Todd Johnson colocam o niimero total mundial
de cristdos pentecostais-carismaticos em 2001 na casa de 524 milhoes de
membros e 602 milh6es de nao membros. The New International Dictionary
of Pentecostal and Charismatic Movements [O Novo Dicionario
Internacional dos Movimentos Pentecostais e Carismaticos, 2002], de
Stanley M. Burgess e Eduard M. van der Maas (fonte na qual muito
confiamos), da aos “pentecostais, carismaticos e neocarismaticos [sic]
membros globais em 523.767.390 membros e 602.094.900 nao membros em
2000. Na segunda década do século XXI, essas duas fontes comecam a dar



totais significativamente diferentes.

Essas estatisticas posteriores, todas relatadas pelo Center for the Study of
Global Christianity [Centro para o Estudo do Cristianismo Global] do
Seminario Teologico Gordon-Conwell (veja as Referéncias Bibliograficas ao
final do livro para inteirar-se dos relatdrios), sao mostrados abaixo em

italico:

1985
1995
2001
2004
2007 (meados)
2010
2014
2015 (meados)

100 milhdes (Barrett, 1982; e minha estimativa revisada)
477.378.000 (Burgess & van der Maas, 2002)
524.000.000

589.000.000

602.792.000

583.208.000

631.230.000

643.661.000



As estatisticas de 2007 a 2015 do Center for the Study of Global Christianity
[Centro para o Estudo do Cristianismo Global] nao mostram uma
progressao logica de crescimento nos totais anuais para o movimento
pentecostal-carismatico, nem os totais sao claramente caracterizados nos
relatdrios. O total do centro para meados de 2015 é frequentemente
informado na literatura pentecostal e evangélica contemporanea. Tenha em
mente que os totais mundiais supostamente incluem os problematicos totais
pentecostais-carismaticos no Hemisfério Sul (Asia / Africa / América Latina
/ Oceania). No entanto, o crescimento no Hemisfério Sul é cada vez mais
dificil de encontrar nos relatorios do centro, especialmente apés a morte de
David Barrett, em 2011.

Tendo em vista que o periodo de 1985-2001 foi antes do rapido crescimento
da terceira onda nas décadas apds a virada do século, presumir-se-ia que os
ganhos em crescimento seriam maiores no periodo 2001-2015. E o periodo
em que Barrett projetou o crescimento do pentecostalismo em 19 milhées de
pessoas a cada ano. No entanto, usando a estatistica do centro de 2001 em
diante, os anos de crescimento indicam o seguinte: O pentecostalismo
cresceu de 100.000.000 em 1985 para 524.000.000 em 2001, o que representa
um ganho de 424.000.000 em dezesseis anos. Mas as estatisticas do centro
indicam que os pentecostais aumentaram de 524.000.000 em 2001 para
643.661.000 em meados de 2015, o que representa um ganho de apenas
119.661.000 em quatorze anos, durante um periodo de crescimento
explosivo no Hemisfério Sul. Na projecao de Barrett de uma taxa de
crescimento de 19 milhoes por ano, usando as estatisticas do centro de 2001-
2015 para o periodo interino de quatorze anos, o ganho seria de
266.000.000, perfazendo o total de 798.000.000 em 2015.

Se as previsoes de crescimento de Barrett estavam corretas (o dicionario de
Burgess & van der Maas confirma que estavam) e usarmos a taxa de
crescimento de 19 milhoes por ano uniformemente ao longo dos anos de
2001 a 2015 com os totais do centro naquele periodo, entao mostram os
totais na coluna da esquerda abaixo:



Totais do Centro para o Estudo do Cristianismo Global mais os 19 milhdes de Be
1995
2000
2001
2004
2007
2010
2014
2015



Usando a taxa de crescimento de Barrett, o nimero anual para 2015 de
acordo com os calculos do centro, seus 643.661.000 para 2015, torna-se
798.000.000. Contudo, o centro nao deu totais finais para 2015; os 798
milhoes (uma estimativa) foram gerados usando a taxa de crescimento de
Barrett. Mas, como mencionado anteriormente, os totais do centro foram
desiguais e ndo mostraram uma progressao logica de crescimento que os
anos estatisticos na coluna da esquerda agora mostram. Além disso, com
toda a probabilidade, as taxas de crescimento reais excedem a previsao de
1998 feita por Barrett de 19 milhoes por ano; os relatérios contemporaneos
sobre a taxa de crescimento mostrada mais adiante superam a previsao dele,
como deveriam, no rapido crescimento dos movimentos pentecostais-
carismaticos da terceira onda no Hemisfério Sul.

As estatisticas em italico acima sdao apenas para fins de comparacao;
mostram o intervalo de anos 2001-2015 com base em estatisticas do The
New International Dictionary of Pentecostal and Charismatic Movements
[O Novo Dicionario Internacional dos Movimentos Pentecostais e
Carismaticos, de Burgess e van der Maas, 2002, p. 287], acrescentando a
taxa de crescimento de Barrett e aplicando-a ao niimero do Dicionario de
523.767.390 para o ano 2000 para iniciar o calculo (523.767.390 + 19.000.000
= 542.767.390 para 2001). Portanto, apenas para fins de comparacao, as
estatisticas do Dicionario mostrariam o total mundial em 2015 para os
cristaos pentecostais-carismaticos em 808.767.390. O total atual e citado
com frequéncia na literatura de 2015 de 600 milhdes para o movimento
pentecostal-carismatico global, que se baseia nas estatisticas do centro, é
obviamente muito baixo.

As estatisticas pouco divulgadas e fragmentadas sobre o0 movimento
pentecostal-carismatico no Hemisfério Sul (mostradas mais adiante) sao
parte da razao para o crescimento desigual e os totais baixos das estatisticas
mundiais do centro dadas anteriormente (veja mais adiante o quadro sobre
“Os Pentecostais Ocultos no Hemisfério Sul”). Suspeito que a
irregularidade das estatisticas do centro deve-se aos mesmos fatores de



coletar e informar as estatisticas sobre os pentecostais e carismaticos no
mundo em desenvolvimento em 1985 — viés contra o pentecostalismo em
geral, bem como a influéncia da teologia dispensacionalista e do
etnocentrismo. Quer o viés esteja envolvido, quer nao esteja, existe uma
diferenca de informacao estatistica em 2015 para o Hemisfério Sul.

A luz da evidéncia da diminuicio da mencao nos relatérios do centro sobre
0s neopentecostais, nao os mencionando de forma alguma ou nao
divulgando estatisticas para o movimento no Hemisfério Sul, parece que
relatar o crescimento do movimento pentecostal-carismatico nao é mais
prioridade do Centro para o Estudo do Cristianismo Global (veja o quadro
abaixo). Claro que nao posso determinar se isso se deve ao viés, a influéncia
da teologia dispensacionalista e do etnocentrismo (nao vendo os
neopentecostais do Hemisfério Sul como fenomeno pentecostal valido), ou se
é apenas falta de interesse. Seja qual for a razao, o quadro do cristianismo
global esta distorcido e o incrivel crescimento dos pentecostais no
Hemisfério Sul esta faltando.

Na primeira coluna abaixo, listo os totais fragmentados dos cristaos
pentecostais-carismaticos no Hemisfério Sul (neopentecostais / renovalistas),
que também mostram a falta de estatisticas para eles nos relatorios do
centro. Coloquei os relatorios das “Estatisticas do Centro” opostos a coluna
dois, “Outras Fontes Estatisticas”, que sao notas de rodapé. As duas colunas
representam minha pesquisa de estatisticas on-line, em dicionarios e
trabalhos que fornecem estatisticas globais e em monografias. Na terceira
coluna, pus em negrito os totais mundiais do Dicionario para 2000, 2015 e
2020 supramencionados, adicionando a taxa de crescimento de Barrett de
19 milhodes por ano. Com relacao a terceira coluna, estou ciente de que € um
calculo artificial para esses anos e é usado apenas para fins de comparacao.

Os “Pentecostais Ocultos” no Hemisfério Sul

Os Relatorios do Centro Outras Fontes Informadas A Tax:



2001
2004
2005
2006
2007
2010

2013

2014

2015

2020

1985

1995

2000

2000

295.405.000

Sem neopentecostais™

Sem relatério

257.161.000
546.015.000**

Sem relatério

Sem relatério

709.800.000

29.257
367.17
406.5¢
200.0C

2005
2006

2010
2010
2013

2015
2015
2020
2025



* “Sem neopentecostais” refere-se a nenhum neopentecostal foi divulgado
nos relatérios do centro ou num relatorio que nao tenha uma quebra dos
totais estatisticos do Hemisfério Sul, ou as estatisticas do Hemisfério Sul
foram misturadas com as estatisticas de outros paises que nao sao do
Hemisfério Sul, mascarando os totais do Hemisfério Sul.

** O numero de 2010 fornecido nao é dado no “Cristianismo no seu
Contexto Global, 1970-2020”, mas é derivado da discussao dos
“renovalistas” no relatorio do centro (“Os renovalistas em 2010 subiram
para 25,8% de todos os cristaos”; p. 7, 14). “Todos os cristaos” em 2010
foram 2.184.060.000 (Pew Research Center, 16 de dezembro de 2011, p. 19),
25,8% dos quais perfaz 546.015.000. O relatorio do centro nao da totais dos
“renovalistas” no Hemisfério Sul, além do subestimado da estatistica de
2007 que foi de 67,2 milhoes para a América Latina. Mas esse total esta
mascarado porque foi relatado com a América do Norte. As declaracoes
sobre os “renovalistas” indicam que o centro tem dados sobre eles que nao
foram informados (p. 19). Ha um elaborado relatorio da China (o relatério
do centro de abril de 2013), mas nenhuma mencao é feita as igrejas
domésticas pentecostal Han. Suico afirma: “O movimento da igreja
doméstica na China é perseguido, pentecostal e poderoso, [...] uma possivel
razdo para a forca do movimento da igreja doméstica chinesa em face da
perseguicao e da oposicao [é] sua natureza pentecostal” (Suico, 2005, p.
210). As igrejas domésticas chinesas Han tém 49,7 milhoes de membros (p.
211).

Varias observacoes podem ser feitas sobre a comparacdo acima acerca das
estatisticas referentes ao “pentecostais ocultos”, especialmente no que
concerne as estatisticas do centro e as estatisticas de outras fontes nas
colunas dois e trés:

* No nimero central de 295.405.000 de 2001, as igrejas independentes
africanas compoem sozinhas até dois tercos: 200.000.000. O centro usa um



namero mais baixo ainda para 2007 (257.161.000).

* O total do centro para 2007 é de apenas 257.161.000, ao passo que o
Dicionario da 401.900.000 para 2005.

* O total do centro para 2010 no Hemisfério Sul aproxima-se
inexplicavelmente da paridade com as estatisticas de outras fontes (Pew
Forum). Isso coincide com a morte de David B. Barrett e sua participacao
no trabalho do centro para o cristianismo global.

* O centro tem um total projetado para 2020 de renovalistas no Hemisfério
Sul, mas nao ha relatorios do centro sobre os totais no Hemisfério Sul de
2010 a 2015.

» Ha razoes para acreditar que o total dado para 2015, reforcado pela taxa
de crescimento de Barrett de 19 milhoes por ano, de 691.589.000, é muito
baixa; é o que ocorre no niumero projetado do Dicionario para 2025 de
654.167.500. A previsao da taxa de crescimento de Barrett usada para esses
numeros € do periodo inicial, a segunda onda de avivamento. Os totais nao
indicam a alta porcentagem de cristaos pentecostais-carismaticos do
Hemisfério Sul em relacao aos pentecostais-carismaticos em geral ou a sua
porcentagem em relacao a fé crista em todo o mundo.

Em A Préxima Cristandade: A Chegada do Cristianismo Global (2004),
Philip Jenkins afirmou que “de uma forma ou de outra, dentro ou fora da
Igreja Catolica, o Cristianismo do Terceiro Mundo esta se tornando cada
vez mais pentecostal” (p. 67). O maior niimero de pentecostais-carismaticos
(neopentecostais) no mundo, que é dois tercos de todos os pentecostais-
carismaticos, vive abaixo do equador (Hughes, 1998, p. 1). Ambas as
declaracoes foram feitas ha mais de uma década. Em 2015, em
“Cristianismo Mundial pelos Numeros”, George Weigel afirma: “Em
nameros brutos, o cristianismo carismatico e pentecostal é o fenomeno que
mais cresce na historia religiosa mundial” (25 de fevereiro de 2015).

O relatorio “Situacao do Cristianismo Global, 1970-2020” do centro, no
qual aparecem os totais conflitantes de neopentecostais no sul (2007:



257.161.000; 2010: 546.015.000), da taxas de crescimento para os
neopentecostais em termos brilhantes:

Durante o periodo de 1970-2010, os movimentos renovacionistas
[neopentecostais] cresceram quase quatro vezes as taxas de crescimento
para o cristianismo e para a populacao mundial. Olhando para a frente
para 2020, espera-se que crescam quase duas vezes mais rapido do que os
dois. Em 2010, os renovacionistas compunham mais de um quarto de todos
os cristaos em todo o mundo; a porcentagem continuara a aumentar no
futuro. Os renovacionistas estio crescendo mais rapidamente na Asia e na
América Latina durante o periodo de 40 anos [1970-2020], e na Asia e na
Africa durante o periodo de 10 anos [2010-2020] a América Latina tera a
maior porcentagem de renovacionistas, seguida pela América do Norte e
pela Africa. (2013, p. 19)

Essas rapidas taxas de crescimento indicam que o centro tinha estatisticas
sobre os neopentecostais / renovacionistas no periodo de 2010 a 2015, mas
nao consegui encontra-las em nenhum dos relatérios publicados no centro.

A referéncia do centro no relatorio sobre a América Latina de que esta
regiao tinha a maior porcentagem de “renovalistas” nao é mostrada em seus
relatorios em termos de niimeros totais; isso teria ajudado no fornecimento
de um quadro estatistico dos renovalistas no hemisfério sul. Em 2014, o Pew
Research Center relatou que “em todos os 18 paises e em Porto Rico, uma
média de quase 2/3 dos protestantes (65%) identifica-se como cristaos
pentecostais” (Pew Research Center, 13 de novembro de 2014, p. 18). O Pew
Research Center afirmou ainda sobre a América Latina que, na Republica
Dominicana, no Brasil e no Panama, oito em cada dez protestantes
pertencem a uma igreja que faz parte de uma denominacao pentecostal ou
identificam-se pessoalmente como cristaos pentecostais. Em Porto Rico,
Nicaragua, Guatemala, Argentina, Honduras, Equador e Chile, cerca de 2/3
ou mais de protestantes sao pentecostais por denominacao ou por identidade
pessoal ou por ambos (Pew Research Center, 13 de novembro de 2014). No



Panama, Brasil, Honduras, Repuiblica Dominicana e El Salvador, pelo
menos metade dos catolicos afirmam que sao carismaticos (Pew Research
Center, “A Identificacao Carismatica entre os Catélicos”, 13 de novembro
de 2014, p. 64). Com relacio aos cristios pentecostais-carismaticos na Asia,
Amos Yong afirma: “Ha mais pentecostais na Asia do que em qualquer
outro continente do mundo” (Synan & Yong, 2015, posicao do e-book 282).

Claro que por nossa investigacao de cristaos pentecostais-carismaticos no
Hemisfério Sul os totais estao incompletos. Nessas circunstancias, como em
1985, sou pressionado a chegar a uma estimativa razoavel; um palpite
fundamentado esta mais proximo da verdade. A literatura sobre o
cristianismo pentecostal-carismatico mostra um interesse no que esta
acontecendo no sul global. O interesse é critico e se intensificara nos
proximos anos. Espera-se que surja uma organizacdao académica que seja
simpatica, talvez até de orientacdo pentecostal, como os congressos do
Empowered21, para assumir a tarefa de relatar o crescimento do
cristianismo pentecostal-carismatico no mundo. Meu palpite fundamentado
¢ apoiado pelos totais mundiais de cristaos pentecostais-carismaticos e
neopentecostais / renovalistas no Hemisfério Sul no The New International
Dictionary of Pentecostal and Charismatic Movements, estatisticas de
outras fontes como o Forum Pew e monografias, como bem as estatisticas
problematicas em varios relatorios do Center for the Study of Global
Christianity e outros que usam os relatorios do centro.

Se os movimentos pentecostais-carismaticos sao ou nao uma “terceira
forca” no cristianismo hoje nao esta mais em discussao. Estimo que dos 2,1
bilhoes de cristaos no mundo hoje, os cristaos pentecostais-carismaticos em
todo o0 mundo compoem 40% de todos os cristaos. Com mais 850 milhoes,
eles ndao sao apenas uma “terceira forca” no cristianismo, mas em cerca de
uma década constituirao metade dos cristaos do mundo. Estimo que quase
75% dos cristaos pentecostais-carismaticos ou neopentecostais / renovalistas
do mundo vivem no Hemisfério Sul e que, desse total, 637 milhoes de
cristaos logo se tornarao a “primeira forca” em missoes cristas no século
XXI. Os movimentos pentecostais-carismaticos, como renovacoes do
evangelho do Reino, mostram o poderoso movimento da fé crista no mundo



de hoje. Contudo, o progresso do evangelho do Reino esta sob a sombra do
islamismo, que também esta aumentando no mundo. Quando consideramos
0 que esta acontecendo no sul global hoje, segundo a perspectiva do
evangelho de Jesus sobre o Reino de Deus que foi proclamado aos “pobres”
nos tempos do Novo Testamento, devemos ficar cheios de esperanca e fé
para que o poderoso evangelho se expanda entre os pobres do Hemisfério
Sul e significativamente impacte e penetre 0 mundo do islamismo.



2 Um Movimento de Renovacao






Uma discussao sobre as origens do movimento pentecostal é crucial e
instrutiva na descoberta de sua verdadeira natureza. A questdo das origens
diz respeito mais do que o interesse nas raizes historicas do movimento para
fins de nostalgia ou identificacao de fundadores e das varias vertentes do
pentecostalismo atual. Lanca luz sobre a natureza do movimento
pentecostal. Em altima analise, a questao das origens diz respeito a uma
questao teolégica — a historia da salvacao. Portanto, a metodologia
utilizada para entender um movimento cujas origens sao universais e
espontaneas, uma renovacao do Espirito na historia da salvacao, tem de ser
apropriada ao fenémeno sob investigacao.



O VERDADEIRO ELEMENTO DISTINTIVO DOS
MOVIMENTOS PENTECOSTAIS-CARISMATICOS

Embora a primeira edicao de A Forca Pentecostal em Missoes tenha sido
escrita antes do crescimento explosivo do cristianismo pentecostal-
carismatico no Hemisfério Sul no século XXI, lancou as bases para explicar
as origens e natureza das trés ondas do movimento pentecostal-carismatico.
A principal qualidade duradoura dos movimentos pentecostais-carismaticos
(todas as trés ondas) é que elas representam “renovacoes” das Boas Novas
de Jesus sobre o Reino de Deus que Ele declarou terem chegado no século I
(Mt 4.47; 12.28; Mc 1.14-15; Lc 4.43; 11.20; Jo 3.3-15). Os movimentos sao
uma “renovacao” do evangelho que os apostolos e seguidores de Jesus
proclamaram na Igreja Primitiva, incluindo uma renovacao da mesma
experiéncia normativa com o Espirito que eles desfrutavam. Portanto, o
termo “renovacao” é crucial para avaliar as origens e natureza dos
movimentos pentecostais-carismaticos. Ainda que seja compreensivel, é um
desservico ao evangelho concentrar-se apenas nos fenomenos carismaticos
de renovacoes “semelhantemente pentecostais” que vimos na historia da
igreja e nas mais recentes “ondas” de renovacoes pentecostais-carismaticas
dos séculos XX e XXI. As renovacoes das Boas Novas do Reino de Deus
continuam hoje.

Tendo em vista que 0os movimentos pentecostais-carismaticos sao renovacoes
do evangelho normativo do Reino de Deus, as tentativas de descrever os
movimentos apenas do ponto de vista da “fenomenologia religiosa” s6 nao
fazem justica ao niicleo biblico-teoldégico dos movimentos na historia da
salvacao. E erro fundamental na analise de movimentos religiosos de
qualquer tipo e especialmente de movimentos cristaos. Toda avaliacao do
fenomeno pentecostal-carismatico nas “igrejas missionarias” e nas “igrejas
independentes” no Hemisfério Sul (como as Igrejas Independentes
Africanas) requer um conhecimento intercultural do evangelho em seu
contato com as culturas e igrejas ocidentais na historia da missao crista.
Algumas dessas igrejas independentes tiveram pouco ou nenhum contato



com o cristianismo ocidental e tém o carater de espontaneas renovacoes
soberanas do Espirito: Deus esta respondendo as pessoas que, de uma
variedade de culturas, buscam-no. Portanto, o ponto de vista missiologico
de A Forca Pentecostal em Missoes é de especial importancia para adotar
uma abordagem e perspectiva holistica e para entender os movimentos com
foco em seu nicleo teoldgico, porque eles equivalem a revelacao divina em
contextos culturais humanos.

E compreensivel que o foco estivesse nos fenémenos carismaticos nas duas
primeiras “ondas” dos movimentos pentecostais-carismaticos. Na primeira
onda, os pentecostais tiveram de defender a validade biblica da experiéncia
pentecostal, mostrando que era a norma na Igreja Primitiva e que poderia
ser experimentada hoje. No processo, os fenomenos carismaticos exteriores
do Espirito tornaram-se o padrao distintivo do movimento pentecostal e, é
claro, foram os fenomenos carismaticos que atrairam a atencao para os
movimentos. Os cristaos carismaticos nas igrejas protestantes tradicionais e
0s cristaos carismaticos catdlicos romanos na “segunda onda” olharam para
o movimento extraordinario do Espirito como o fluxo natural do evangelho.
Joseph Grassi, tedlogo carismatico catolico romano, reconheceu duas
dimensoes da poderosa obra do Espirito: a obra criativa interior do Espirito
no nascimento espiritual e o continuo ministério carismatico exterior na
vida dos cristaos — uma dimensao de fonte de vida e uma dimensao
carismatica exterior. Os “Homens de Negadcios do Evangelho Pleno” tiveram
a mesma mensagem durante a segunda onda, chamando a atencao para o
que estava acontecendo como renovacao do “evangelho pleno” normativo
do Novo Testamento.

Portanto, as renovagoes sao mais do que a renovacao de uma experiéncia
pentecostal como os apostolos experimentaram no dia de Pentecostes, ou a
renovacao dos fenomenos carismaticos que ocorreram na igreja do século 1.
Os movimentos pentecostais-carismaticos sao lembretes divinos para a
igreja da natureza normativa do cristianismo no século I; eles lembram a
igreja hoje da natureza dupla do evangelho do Reino de Deus.



Jesus descreveu especificamente que as Boas Novas que Ele trouxe eram as
“Boas Novas do Reino de Deus”. Seus principais ensinos concentraram-se
em sua morte redentora e no evidente, presente e poderoso Reino de Deus
em seu ministério (Mt 12.28; Lc 11.20). Ele ensinou aos discipulos que o
Reino era um “reino do coracao” e que eles o experimentariam com
“poder” no Pentecostes. O Reino de Jesus envolveu seu dom sem
precedentes da habitacao do Espirito Santo no ponto central da historia da
salvacao (At 1.3-8; Lc 24.49; Jo 14.12-17). Sua morte redentora na cruz
proporcionaria o perdao do pecado e prepararia os discipulos para o dom
do Espirito habitador dado no Pentecostes (At 2.38-39). Portanto, as Boas
Novas que Jesus declarou presentes no século I, e que Ele disse que viriam
sobre os discipulos com poder inegavel no Pentecostes, sao duas: (1) sua
morte redentora na cruz pelo pecado e (2) seu dom do Espirito Santo
habitador. Isso é o evangelho. Nas “renovacoes” pentecostais-carismaticas
contemporaneas, a afirmacao normativa do evangelho do século I é
renovada em nossa mente, e a nossa resposta a essa afirmacao é examinada
novamente (Jo 14.26). Portanto, dizer que o evangelho do Reino é duplo nao
¢ apenas uma maneira pratica de incluir a experiéncia pentecostal; é uma
maneira de descrever seu carater fundamental e focar na razao pela qual
sao as Boas Novas no curso da historia da salvacao.



A NECESSIDADE DE UMA ABORDAGEM HOLISTICA

A abordagem holistica é necessaria para examinar o movimento pentecostal.
Temos de abordar a tarefa de reconhecer o0 movimento nao s6 como
fenomeno que ocorre em um meio humano e sociocultural, mas como
fenomeno iniciado por Deus. A importancia da abordagem equilibrada,
dando a cada dimensao (divina e humana) sua énfase apropriada, é
ilustrada aqui por dois relatos europeus contemporaneos do movimento
pentecostal americano. Os relatos de W. J. Hollenweger e Nils Bloch-Hoell
representam tratamentos descoordenados concernentes as dimensoes divina
e humana da causacao e, portanto, distor¢oes da verdadeira natureza do
movimento. Mais adiante, examino teorias sobre as origens do movimento
pentecostal, comparando as teorias historico-causais com uma teoria que
enfatiza as origens universais e espontaneas do movimento mundial. Dar
prioridade a dimensao divina do movimento também é necessario na
formulacao da teoria das origens.

Qual é a natureza desse movimento que em menos de um século tornou-se a
“terceira forca” no cristianismo? Sera que os varios “derramamentos”
pentecostais em todo o mundo nao deveriam ser percebidos como um
movimento, porque comecaram com determinado grupo cristao em
determinada localizacdo geografica? O movimento nao se espalhou do local
de origem para outros grupos em outras partes do mundo? Pode essa
ligacao historico-causal ser estabelecida entre os varios avivamentos
pentecostais no mundo? Sera que o movimento é “um”, porque suas
origens, na maior parte, eram universais e espontaneas? Uma questao mais
fundamental a esse respeito é: “O que é movimento?”, ou, mais
especificamente: “Quando o fenomeno pentecostal torna-se um
movimento?”.

Ha historiadores que enfocam o tratamento nos contextos socioculturais em



que os movimentos emergiram, citando teorias de causacao
socioeconomicas. Outros enfatizam o elemento divino nos movimentos,
apontando para o fator do ato soberano de Deus em conexdo com suas
origens. Outros, ressaltando o elemento divino, veem 0s movimentos como
renovacoes ou restauracoes de certas caracteristicas ou potenciais
negligenciados da fé crista na contemporaneidade. Os antigos criticos do
movimento pentecostal nos Estados Unidos e os criticos mais recentes na
Europa destacam a influéncia da atividade demoniaca em relacao a questao
das origens (Hollenweger, 1972, p. 226, 228). Entretanto, a maioria dos
criticos recentes do movimento realca as dimensoes humanas citando teorias
psicolégicas, sociais e culturais de causacao.

Em virtude da natureza encarnacional da revelacao divina, os movimentos
cristaos envolvem uma dimensao tanto divina quanto humana. A seguinte
declaracao de C. Brumback coloca em perspectiva as duas principais
dimensoes dos movimentos:

Os historiadores da igreja tendem a interpretar os avivamentos apenas com
base no terreno, e nao no celestial. Enfatizam o elemento humano — os
problemas sociais, econémicos, politicos ou meramente religiosos do
momento —, ignorando quase que totalmente o elemento divino — a vinda
de novo espiritualmente, do Senhor para o seu povo. Muitos autores tém
atribuido a origem e o crescimento do atual avivamento pentecostal a causas
mundanas. Seria loucura, é claro, negar a influéncia dessas condicdes sobre
0 avivamento, [...] as condicoes que, todos concordam, fornecem um pano de
fundo para o surgimento do movimento pentecostal. Nao obstante, qualquer
investigacao, por mais factual que seja, que nao produza a primeira causa
do avivamento fenomenal, nao “chegou ao conhecimento da verdade”.
(1961, p. 1-2)

A palavra divina é animada pelo Espirito Santo em contextos socioculturais
humanos. Homens e mulheres respondem com fé numa variedade de
circunstancias humanas, e algumas dessas circunstancias sao altamente



produtivas no aumento da fé “expectante”. A fidelidade tem de ser
mostrada para com as dimensoes divina e humana no esforco de entender os
movimentos. E necessaria uma abordagem holistica e multidisciplinar ao
assunto das origens, com énfase na dimensao teologica.

Encontramos um exemplo dessa deficiéncia na obra A History of the
Expansion of Christianity [Uma Historia da Expansao do Cristianismo], do
historiador evangélico Kenneth Scott Latourette, excelente recurso para
conhecer a influéncia da cultura na expansao historica da fé crista
(Pomerville, 2009, p. 319-327). Contudo, quando surge o assunto “Por que a
Fé Crista Triunfou na Histéria”, Latourette explica que seu crescimento
deve-se ao impacto moral do “impulso de Jesus”, mas com um curioso
“silencio sobre o Espirito Santo”. Seu critério de “impulso de Jesus” é uma
“energia” do espirito de Jesus (espirito com e mintsculo). Ele afirma que o
exemplo moral de Jesus, bem como a certeza de sua ressurreicao, inspirou
os discipulos a cumprir a missio dEle. E claro que Latourette limita-se ao
critério do “impulso de Jesus” porque uma teologia evangélica racional pds-
Reforma aceitaria essa visao e a metodologia cientifica da disciplina
histérica também a aceitaria. Ele coloca-se em situacao dificil para
sustentar sua disciplina cientifica ao escrever a histdria e explicar por que o
evangelho sobrenatural e poderoso do Reino de Deus triunfou na histéria
(Latourette, 1969, p. 167-168, 240; Pomerville, 2009, p. 319-327).

Outro excelente exemplo do fracasso em manter em tensao as duas
principais dimensoes de um movimento cristao é o caso da resposta
académica ao Movimento da Igreja Independente Africana, o qual é
comumente visto como “movimento de reacao”. Os observadores focalizam
geralmente as dimensodes socioeconomicas e culturais do movimento, o
contexto humano. A dimensao teologica da causacao — a deficiéncia da
teologia ocidental em atender as necessidades da sociedade africana — teve
um perfil muito baixo nas discussoes sobre causacao. O foco na dimensao
teoldgica revela uma resposta positiva do cristianismo africano a revelacao
biblica, apropriando-se de uma expressao pentecostal do cristianismo. Tal
expressao da fé crista aborda os problemas, questoes e necessidades da
sociedade africana. A natureza do movimento como indicacao de Deus



derramar o seu Espirito sobre os cristaos africanos, que respondem ao Novo
Testamento, é negligenciada. Isso se deve a énfase excessiva nas dimensoes
humanas das origens do movimento, a ponto de excluir o divino.

Todas as abordagens possiveis as origens sao importantes para entender as
complexidades do fenomeno pentecostal, especialmente em seu contexto nao
ocidental. Ao discutir as varias contribuicoes das ciéncias sociais e da
fenomenologia religiosa para esse estudo, Oosterwal qualifica da seguinte
maneira o significado de uma abordagem holistica aos movimentos
messianicos:

Um conhecimento holistico é mais do que a soma das diferentes
contribuicées. E um insight obtido apenas pela abordagem que considera os
aspectos social, historico-cultural, psicolégico e religioso como partes de um
todo total do qual a teologia (ideologia) é o centro criativo e a cola que os
une em um todo integrado. (1973, p. 30)

A enfase em qualquer uma dessas abordagens para a exclusao das outras
distorce a percepcao pessoal sobre a natureza dos movimentos religiosos.
Muitas vezes, a cosmovisao ou os pressupostos tendem a enfatizar apenas
uma dimensio dos movimentos. E o que ocorre especialmente na cultura
ocidental com a abordagem cientifica. Uma énfase excessiva é dada as
dimensoes humanas dos movimentos pentecostais. Observemos, no entanto,
que Oosterwal atribui um papel integrador especial a dimensao religiosa ou
teoldgica. A razao para isso é que a revelacao divina esta envolvida.

Um dos principais fatores que militam contra uma abordagem holistica dos
movimentos religiosos, sobretudo dos movimentos pentecostais, é a
proeminéncia do conceito antropolégico de “movimentos nativistas” e sua
correspondente teoria da causacdo: “privacao”. Linton afirma que o
movimento nativista é “qualquer tentativa organizada consciente por parte
dos membros da sociedade para reviver ou perpetuar aspectos selecionados



de sua cultura” (1979, p. 415). A definicao enfoca a dinamica humana e o
contexto do movimento. A. F. C. Wallace vé 0 movimento nativista como
uma subclasse de uma classe maior de fenomenos chamados “movimentos
de revitalizacdo”. A estrutura processional de Wallace dos movimentos
religiosos (Estado Firme, Periodo de Aumento do Estresse Individual,
Periodo de Distorcao Cultural, Periodo de Revitalizacao e Novo Estado
Firme) é uma estrutura util para compreender as dimensées humana e
divina do movimento cristao. Ao discutir as variacoes dentro de sua
estrutura basica de “movimentos de revitalizacao”, Wallace identifica as
dimensoes secular e religiosa. Ele observa que tanto a acao secular quanto a
religiosa ocorrem em diferentes graus em diferentes estagios. Ele enfatiza a
importancia da acao religiosa ou carismatica nos estagios iniciais da
revitalizacao, e a tendéncia de os movimentos tornarem-se de énfase mais
secular no estagio organizacional posterior (1979, p. 424, 428). Ele descreve
os movimentos de revitalizacao como “os esforcos deliberados, conscientes e
organizados dos membros da sociedade para criar uma cultura mais
satisfatoria” (p. 429). A alta énfase nos membros da sociedade resulta na
distorcao de sua Gestalt cultural (Wallace, 1979, p. 429). Wallace, no
entanto, nao limita a “privacao” a dimensao humano-empirica, como faz
Linton.

Linton observa que, inerente a “teoria da privacao”, esta a suposicao de que
a mudanca religiosa ou a origem de um movimento é o resultado de uma
privacao psicologica, social, economica ou politica. Ele concorda que a
investigacao dos movimentos nativistas deve ir além da dimensao secular da
sociedade: “Uma explicacao adequada de tais movimentos deve ir além da
analise do tipo de privacao envolvida para elucidar o contexto social e
cultural do qual eles surgem” (1979, p. 414). Ainda que Linton defenda uma
abordagem mais holistica dos movimentos, ele mostra um viés
pressuposicional contra a inclusao do sobrenatural em relacao as origens (p.
416-417).

A teoria da privacao concentra-se claramente na dimensao humana e no
contexto dos movimentos religiosos. Embora seja ttil para os insights que
ocasiona sobre o contexto humano-cultural e o pano de fundo dos



movimentos religiosos, deve ser usado com cuidado. E preciso dissociar suas
tendéncias reducionistas sobre o sobrenatural de seus insights validos.
Ambos os conceitos discutidos acima consideram os movimentos religiosos
como movimentos reacionarios. Os membros de uma sociedade tentam
reduzir o estresse em sua cultura. O estresse deve-se, em geral, ao contato de
uma sociedade com outra cultura (Wallace, 1979, p. 422-423). Embora a
ideia de reacao seja importante para as origens dos movimentos religiosos,
ela nao deve se limitar aos fenomenos originados no contexto humano
(socioeconomico, politico, cultural e assim por diante). Contudo, é o que
ocorre com frequéncia. A privacao também pode se referir a “privacao
espiritual” ou privacao do sobrenatural. Pelo visto, é o que se da com as
origens do movimento pentecostal classico e do Movimento da Igreja
Independente Africana.

Para um antropoélogo nao cristao, os movimentos “religiosos” podem nao
incluir revelacoes especiais ou a intervencao sobrenatural de Deus. No
entanto, 0 movimento “cristao” envolve necessariamente a dimensao da
revelacao especial. Uma definicao de “movimento” inclui necessariamente a
dimensao humano-cultural e a dimensao sobrenatural-revelacional. Ambas
as dimensoes seriam consideradas na questao das origens do movimento.
Mas mesmo a inclusao de ambas as dimensoes na abordagem que a pessoa
faz as origens do movimento pentecostal, por exemplo, nao é garantia de
uma abordagem equilibrada. Se as pressuposicoes dela nao permitirem
“avancos” sobrenaturais nos tempos contemporaneos, entao a sua visao
sobre as origens do movimento refletira esse viés. A tendéncia seria
enfatizar os fatores humanos de causacao. O caso dos Movimentos da Igreja
Independente Africana, muitos dos quais sao expressoes claramente
pentecostais da fé crista na sociedade africana, é ilustracao dessa tendéncia
ou viés. Os fatores socioecondomicos, socioculturais e “religiosos” (pagaos)
sao usados predominantemente para explicar a causacao. O fator do
derramamento pentecostal escatologico do Espirito raramente é
considerado.

Toda a discussao das origens chama a aten¢ao para a natureza do
pentecostalismo. A descricao que W. J. Hollenweger da das origens do



movimento pentecostal classico americano ilustra a tendéncia reducionista
mencionada acima. Ele enfatiza as dimensoes humanas do movimento na
medida em que sua natureza divina é questionada. Sua analise dos fatores
precipitantes do movimento obscura o fato da visitacao divina. Falando
sobre as origens do movimento americano, Hollenweger afirma: “As origens
do movimento pentecostal remontam ao avivamento entre os negros da
Ameérica do Norte no inicio do presente século” (1972, p. xvii). Falando
sobre o avivamento da Rua Azusa (1906-1915), ele afirma:

A “experiéncia pentecostal de Los Angeles” nao foi nem o desvio do
caminho da igreja ocasionado por demonios (como o movimento evangélico
alemao afirmou), nem o derramamento escatolégico do Espirito Santo
(como o movimento pentecostal afirma), mas uma explosao de religiao
entusiastica de um tipo bem-conhecido e frequente na historia das igrejas
negras nos Estados Unidos, que derivou suas caracteristicas especificamente
pentecostais da teoria de Parham de que falar em linguas é um necessidade
concomitante do batismo com o Espirito. (1972, p. 23-24; grifos meus)

Essa declaracao de “origens”, ligando a causacdo ao “entusiasmo negro”
americano, é seguida pelo qualificativo capenga: “Nao quero afirmar aqui
que o Espirito Santo nao estava em acao no avivamento de Los Angeles” (p.
24)! Ao que parece, Hollenweger vé a operacao do Espirito Santo limitada
ao esforco ecumenico de reunir os cristaos brancos e negros americanos no
avivamento de Azusa.

A negacao de Hollenweger do derramamento escatolégico do Espirito de
maneira pentecostal (a questao teologica) é crucial. O papel central dos
cristaos da “Santidade” afro-americanos no inicio do movimento
pentecostal americano nao pode ser contestado, nem podemos duvidar que
sua cosmovisao e heranca cultural oeste-africana foram motivos para
estarem abertos a expressao pentecostal do cristianismo. Hollenweger usa
impropriamente essa informacao sobre o contexto do avivamento. Ele quer
dar a impressao de que o movimento pentecostal nos Estados Unidos era



uma expressao “entusiastica negra” do cristianismo, e nao uma renovacao
do cristianismo do Novo Testamento. Um fator precipitante da prontidao ou
da orientacao afro-americana ao mundo espiritual é usado para explicar o
fenomeno escatologico da glossolalia. Claro que Hollenweger nega que falar
em linguas é a evidéncia inicial da experiéncia pentecostal. E o que ocorre
apesar do fato de que falar em linguas é amplamente considerado a marca
identificadora do movimento (Atter, 1962, p. 7). Esse viés leva Hollenweger
a atribuir os fenémenos religiosos da Rua Azusa a religiao entusiastica afro-
americana. Além disso, o crescimento do movimento é explicado em termos
de descoberta e exploracao de um “novo meio de comunicacao” pelos
cristaos brancos, que era “indigena dos negros norte-americanos”. Em
outras palavras, o crescimento fenomenal do movimento, segundo
Hollenweger, deveu-se a adocao branca dos novos meios de comunicacao
que a cultura negra fornecia: a religido entusiastica. Isso, obviamente,
exigiria uma grande mudanca de paradigma na cultura ocidental — a
mudanca da orientacdo abstrata escrita para a orientacao oral-dinamica do
afro-americano (Hollenweger, 1972, p. xvii)! A dimensao divino-vertical do
ato escatologico de Deus ao derramar o Espirito Santo sobre o seu povo esta
perdida na analise humano-horizontal. Tais explicacdes reducionistas e
desequilibradas que ignoram o centro criativo do movimento — a
renovacao do Espirito na historia da salvacao — distorcem seriamente sua
verdadeira natureza. A “tradicao Hollenweger” de enfatizar excessivamente
os fatores sociais e fenomenoldgicos na avaliacao dos movimentos
pentecostais-carismaticos ainda é proeminente em 2015.

A visao de Nils Bloch-Hoell sobre o movimento pentecostal é similarmente
desequilibrada em relacao a dimensao divina. Ainda que ele observe que o
movimento pentecostal é considerado como movimento de avivamento até
por observadores nao pentecostais, prefere desconsiderar a dinamica
espiritual do movimento: “O carater dinamico do movimento &, entao,
conectado com um emocionalismo primitive” (1964, p. 49) e “é de natureza
extatica” (p. 173). Sua descricao dos participantes do movimento
pentecostal na América do Norte reflete fortemente seus vieses sobre a
natureza dos fenomenos pentecostais. Ele afirma que Charles Parham era
mentalmente instavel, homossexual e “provavelmente neurético” (p. 19-21,
p. 193). A srta. Ozman, a primeira a falar em linguas em Topeka, “deve ter
sido de constituicao fisica nervosa” (Bloch-Hoell, 1964, p. 23). Ele observa a



respeito de Frank Bartleman, cronista-chefe do avivamento de Azusa, que
ele “tinha experiéncias extaticas e era, sem divida, neurotico” (1964, p. 32).
Portanto, Bloch-Hoell vé a primeira manifestacao pentecostal de linguas
como algo psicolégico-patolégico (p. 23-24). Essa visao domina seu
tratamento dos fenomenos pentecostais (p. 26, 28, 42, 199).

Bloch-Hoell atribui as alturas emocionais do avivamento de Azusa ao
namero de mulheres envolvidas. Ele afirma que, em 1936, havia nos Estados
Unidos 78,5 homens para cada 100 mulheres. Portanto, ele relata: “E
razoavel sugerir que a preponderancia marcante das mulheres é explicada
pelo carater emocional extatico do movimento” (1964, p. 60, grifo meu). O
estereotipo chauvinista se completa quando ele afirma que as mulheres
sentem-se atraidas por essas formas de religiao (p. 60). Embora a proporcao
de homens para mulheres citada por Bloch-Hoell nao seja nem significativa
nem relevante para sua sugestao “razoavel”, é interessante notar que, em
1980, entre os 29 milhoes de pentecostais-carismaticos nos Estados Unidos,
apenas 42% dos pentecostais-carismaticos que falavam em linguas eram
mulheres (Kantzer, 1980, p. 28). Na analise de Bloch-Hoell do movimento
pentecostal classico é bastante 6bvio um viés contra as dimensoes
emocionais, sobrenaturais e subjetivas da experiéncia crista.

Uma pressuposicdo do cientificismo empirico controla a avaliacao que
Bloch-Hoell faz do movimento pentecostal. Em vez do pressuposto de “fé”,
em que a autoridade biblica é a base para a avaliacao, ele usa a ciéncia da
religiao como base autoritaria. A experiéncia pentecostal é descrita como
“extase e misticismo arrebatadores” e explicada em termos totalmente
psicolagicos (Bloch-Hoell, 1964, p. 174). Se nao ha explicacao racional-
cientifica para o éxtase, entao nao ha explicacao para Bloch-Hoell. Ele
representa uma resposta racionalista-escolastica aos fenémenos
sobrenaturais. A fé é totalmente subordinada a razao na discussao da
experiéncia pentecostal. Claro que seu tratamento das origens e da natureza
do movimento pentecostal é muito distorcido.



Ambas as abordagens ao movimento pentecostal acima apresentadas sao
reducionistas, e por tras do reducionismo de Hollenweger ha a
pressuposicao teologica concernente a questao das linguas no movimento.
Seu tratamento desequilibrado sobre as origens do movimento pentecostal
americano viola o centro teolégico do fenomeno pentecostal propriamente
dito, a saber, que é uma renovacao escatologica do cristianismo pentecostal.
Metodologicamente, ele muda desse centro teologico para outro, enfatizando
fatores precipitantes periféricos.

O reducionismo de Bloch-Hoell é mais severo devido aos limites impostos
pelas metodologias e pressupostos das disciplinas que ele usa
exclusivamente. Oosterwal afirma a esse respeito:

As ciéncias da antropologia, psicologia e fenomenologia, que tanto
contribuem para o nosso entendimento dos movimentos messianicos, nao
sao capazes de lidar com esse aspecto da questao [a relacdo entre a
revelacao e o contexto de crise], visto que esta fora dos limites estabelecidos
por suas proprias disciplinas. (1973, p. 13)

A abordagem das origens de Bloch-Hoell exclui a priori, por seu empirismo
cientifico, o centro teoldgico crucial do movimento. As pressuposicoes
contrarias as do cristianismo do Novo Testamento controlam sua analise.
Sua abordagem é como a de uma teologia biblica truncada: a metodologia
historico-critica esta presente, mas as pressuposicoes e interpretacoes
teoladgicas biblicas estao ausentes. Tal metodologia é insuficiente para
investigar as profundezas do movimento cristao, e certamente é inadequada
para examinar as origens do movimento pentecostal.



A TEORIA “CENTRIFUGO-JERUSALEM”

Talvez a extensa documentacao do movimento pentecostal nos Estados
Unidos, com a correspondente escassez de informacoes sobre o movimento
mundial e a natureza catalitica do avivamento da Rua Azusa, contribua
para a razao pela qual os Estados Unidos sao frequentemente citados como
a origem do movimento pentecostal mundial. Outra fonte possivel para esse
ponto de vista sao os sentimentos das pessoas que participaram do
avivamento da Rua Azusa. Aos olhos de Frank Bartleman, cronista do
avivamento, o derramamento pentecostal em Los Angeles foi o segundo
“Pentecostes” do mundo. Ele declara: “Escrevi também no ‘Way of Faith’
(Caminho da Fé), de 1° de agosto de 1906: O ‘Pentecostes’ chegou a Los
Angeles, a Jerusalém americana. Todas as seitas, credos e doutrinas que ha
debaixo do céu sao encontrados em Los Angeles, bem como cada nacao
representada” (1980, p. 63).

O relato de Bartleman sobre o avivamento da Rua Azusa mostra
claramente que ele entendeu que o que estava acontecendo ali era de
significado escatologico para toda a igreja em todo o mundo. Em outra
declaracao que reflete a teoria “centrifugo-Jerusalém”, Bartleman alude a
outros avivamentos a luz da Rua Azusa:

Los Angeles é o lugar e o tempo é este, na mente de Deus, para restaurar da
igreja ao seu antigo lugar, favor e poder. A plenitude dos tempos chegou
para a completa restauracao da igreja. Deus falou aos seus servos em todas
as partes do mundo e enviou muitos deles a Los Angeles, representando
todas as nacoes que estao debaixo do céu, a irem mais uma vez, como
antigamente, ao “Pentecostes”, a irem de novo por todo o mundo com a
alegre mensagem de salvacdo. A base de operacoes mudou da antiga
Jerusalém para o ultimo “Pentecostes” — Los Angeles. Ha em todo lugar
uma tremenda fome, dada por Deus, por essa experiéncia. O Pais de Gales



foi concebido como o berco para a restauracao mundial do poder de Deus. A
India, com excecdo de Nazaré, onde ele foi “criado”. (1980, p. 90)

Bartleman reconheceu as manifestacoes pentecostais anteriores (Pais de
Gales e india), mas entende que o derramamento da Rua Azusa é central
para o movimento mundial. Hoje, os pentecostais classicos sabem que a Rua
Azusa foi a fonte que levou aos derramamentos especificos do Espirito em
outras partes do mundo, mas que houve outras manifestacées do Espirito no
Hemisfério Sul que nao estavam ligadas a Rua Azusa; eles tinham o carater
de derramamentos soberanos do Espirito. A previsao ou “visao” de
Bartleman sobre o significado do avivamento nao pode ser negada em
termos da influéncia do avivamento e do papel especial que desempenhou
no desenvolvimento do movimento pentecostal em todo o mundo. O paralelo
entre o Pentecostes de Los Angeles e 0 Pentecostes de Jerusalém do século I
é exato em termos da énfase no batismo pentecostal com o Espirito,
evidenciado por falar em outras linguas. Essa experiéncia foi catalitica para
a identidade e disseminacao do movimento. As evidéncias historicas
mostram que a influéncia do avivamento da Rua Azusa foi central para a
formacao do movimento pentecostal nos Estados Unidos, e ndo ha davida de
que sua influéncia estendeu-se para fora das fronteiras da nacao. O inicio do
movimento pentecostal na Escandinavia foi o resultado direto do
avivamento de Azusa, e a influéncia da Escandinavia ajudou na
disseminacao subsequente do movimento pela Europa e América do Sul. A
alegacao de que o movimento pentecostal mundial comecou em Los Angeles
e de la se espalhou para o resto do mundo é problematica. Coloca muito
peso nas atividades centrifugas das pessoas que estavam presentes ou que
visitaram a Rua Azusa. A alegacao também diminui o atual
desenvolvimento historico do movimento mundial, em termos de suas
origens universais e espontaneas.

Como a abordagem de Hollenweger ja ilustrou, aqueles que tratam da
historia do movimento pentecostal deixam a impressao erronea de que o
fenomeno é caracteristicamente americano. Bruner afirma:



O pentecostalismo, que, veremos, nasceu nos Estados Unidos e de la foi
exportado para todo o mundo, pode agora ser listado como a contribuicao
mais recente aos grupos religiosos do mundo. (1970, p. 39)

Na introducao ao livro Azusa Street (Rua Azusa), de Frank Bartleman,
Vinson Synan deixa a mesma impressao. Ele afirma que o avivamento de
Azusa “inaugurou a renovacao pentecostal mundial do século XX” (1980, p.
ix). E a opinido de Synan que o relato jornalistico de Bartleman sobre o
avivamento “informou ao mundo sobre o movimento pentecostal, mas, em
grande parte, também ajudou a forma-lo” (p. xii). Em sua propria historia
do movimento pentecostal, The Holiness-Pentecostal Movement in the
United States [O Movimento Santidade-Pentecostal nos Estados Unidos],
Synan claramente endossa o que chamamos de teoria “centrifugo-
Jerusalém” das origens do movimento mundial, citando os Estados Unidos
como sua “Jerusalém” (1971, p. 37, 109, 114, 215, 217). Ele declara ainda:
“Também esta claro que o movimento pentecostal é um dos poucos
movimentos religiosos importantes a originar-se nos Estados Unidos e,
subsequentemente, tornar-se forca importante fora das fronteiras da nacao”
(p. 215). Mas deve-se conceber as origens do movimento pentecostal em todo
o mundo como um movimento centrifugo que surge da “Jerusalém”
americana: a Rua Azusa?

A descricao de Synan do avivamento da Rua Azusa como catalisadora para
criar dezenas de denominacoes pentecostais nos Estados Unidos é
verdadeira. Entretanto, sua afirmacao de que “de forma direta ou indireta,
praticamente todos os grupos pentecostais existentes podem tracar sua
linhagem até a missao de Azusa” (p. 114) é imprecisa em relacao ao
movimento mundial. Mesmo se confinadas aos grupos pentecostais classicos,
tais declaracoes sao problematicas. Ignoram outras manifestacoes
pentecostais significativas, anteriores e simultaneas em todo o mundo, que
nao tém ligacao histérico-causal com o avivamento americano. Tendem
também a retratar o movimento pentecostal como expressao americana da
fé crista. Desviam-se das origens universais do movimento e também dao
ocasido para que a natureza do movimento seja mal-entendida. Portanto,
para alguns estudiosos, 0 movimento parece uma contextualizacao



americana da fé crista (Bruner, 1970, p. 39), ou parece como mero fenomeno
psicossocioldgico por conta da privacao economica e social (Bloch-Hoell,
1964, p. 144, 173-74; Hollenweger, 1972, p. 23-24), em vez de uma renovacao
divina da igreja no contexto da historia da salvacao. Minha visao de que os
movimentos sao “renovacoes” do evangelho de Jesus sobre o Reino de Deus
registradas no Novo Testamento ajuda a evitar essas opinioes.

Walter Hollenweger parece, a primeira vista, concordar com a teoria
“centrifugo-Jerusalém” quando afirma: “As origens do movimento
pentecostal remontam ao avivamento entre os negros da América do Norte
no inicio do atual século” (1972, p. xvii). Hollenweger afirma que T. B.
Barratt, participante do avivamento da Rua Azusa, levou o0 movimento
pentecostal para a Noruega e outros paises escandinavos, bem como para a
Alemanha, a Gra-Bretanha e a Suica (p. 63). Contudo, Hollenweger
menciona derramamentos pentecostais do Espirito na Alemanha, Pais de
Gales e india, antes do avivamento da Rua Azusa em 1906. A notoria
contradicao sobre as origens historicas e a ligacao historico-causal entre os
varios movimentos é resolvida quando se compreende que Hollenweger nao
vé 0 movimento pentecostal nos Estados Unidos e 0 movimento carismatico
nas igrejas denominacionais na Europa como um s6 movimento. A visao
dicotomica do movimento pentecostal em todo o mundo é clara a partir de:
(1) a tipologia das organizacoes pentecostais de Hollenweger (p. 71-72); (2)
sua discussao das diferencas entre o movimento carismatico na Alemanha e
as igrejas pentecostais livres na Alemanha (p. 247-249); e (3) sua preferéncia
pelo movimento pentecostal dentro das igrejas oficiais e sua correspondente
critica as igrejas do pentecostalismo americano “que sairam” (p. 15, 24,
253).

Outra evidencia da dicotomia é a metodologia de Hollenweger de comecar a
historia do movimento pentecostal mundial com um capitulo sobre o
movimento carismatico intitulado “O Pentecostes fora do ‘Pentecostes’:
Falando com as linguas nas Igrejas Tradicionais da América” (p. 1).
Quando Hollenweger fala do “movimento pentecostal” no prefacio de sua
obra The Pentecostals [Os Pentecostais], ele refere-se as origens do
movimento pentecostal classico americano e nao apoia uma teoria



“centrifugo-Jerusalém” em relacao ao movimento mundial. Por conta de
sua visao critica e, as vezes, um tanto sarcastica do movimento pentecostal
classico nos Estados Unidos, Hollenweger evitaria tal conclusao.



EVIDENCIAS DAS ORIGENS UNIVERSAIS

Em uma declaracao equilibrada e cuidadosa sobre o papel do avivamento
da Rua Azusa em relacao a outros movimentos pentecostais, o historiador
das Assembleias de Deus, William Menzies, afirma:

De 1905 a 1910, os avivamentos pentecostais irromperam em partes do
mundo amplamente dispersas: Estados Unidos e Canada, Gra-Bretanha,
Holanda, Alemanha, Noruega, Suécia, Chile e india. Alguns deles
ocorreram sem ligacoes visiveis entre si; outros foram o resultado de relatos
de avivamento que cairam em solo fértil. [...] Nao seria correto atribuir toda
a historia da disseminacao da mensagem pentecostal ao Grande Avivamento
na Missdo de Azusa, em Los Angeles, mas, sem divida, foi esse centro que
foi o instrumento mais significativo na proliferacao da chuva tardia. (1971,
p. 60)

Cuidados semelhantes sao tomados no artigo de Menzies “As Origens nao
Wesleyanas do Movimento Pentecostal” (1975). Ele acha que é necessario
incluir um periodo de quinze anos quando se fala de origens e estados
pentecostais a guisa de limitacao quando somente 0 movimento pentecostal
americano esta em foco (p. 83). Claro que as origens do movimento sao um
tanto quanto flexiveis, apontando para um derramamento espontaneo e
universal do Espirito.

Embora notando o impacto do avivamento da Rua Azusa, suas atividades
centrifugas e sua influéncia em levar o avivamento para outras partes do
mundo, Larry Christenson observa:



No entanto, durante o mesmo periodo, as manifestacoes carismaticas eram
uma ocorréncia comum em um corpo de igrejas fora do pentecostalismo.
Em congregacoes espalhadas pelo mundo, mas predominantemente na
Europa e na América do Norte, os membros da Igreja Catolica Apostolica
registraram sua experiéncia com linguas, profecias e curas, como faziam
silenciosamente ha mais de meio século. (1975, p. 17)

A documentacao de Christenson do despertamento carismatico na Gra-
Bretanha na década de 1890 e a resultante igreja pentecostal “que saiu”
liderada por Edward Irving sugerem que, talvez, um periodo similar, porém
um pouco mais longo, também seja necessario quando se fala das origens do
movimento pentecostal mundial. Christenson fala de Irving como precursor
da Igreja Catolica Apostolica e de todo o fenomeno pentecostal do século
XX (1975, p. 20). Mas, ao mesmo tempo, ele deixa claro que nao ha conexao
historica entre a Igreja Catolica Apostolica e o pentecostalismo classico (p.
22-23).

Baseado no uso de Christenson do termo “precursor”, parece que ele vé os
movimentos como unidade. Como é que Irving e a Igreja Catolica
Apostolica sao, de algum modo, um “precursor” do pentecostalismo classico
no século XX, se nao ha relacao historica entre os movimentos? Christenson
explica:

Estamos, enfim, diante do mistério de dois movimentos que existem lado a
lado na historia, compartilhando em consideravel medida uma visao e uma
experiéncia religiosa unicas, ainda que historicamente nao relacionadas
entre si. [...] Nenhum estudo sério do inicio do movimento pentecostal
desejara ignorar a Igreja Catolica Apostolica. Porque a historia da Igreja
Catolica Apostdlica, exatamente por causa da auséncia de ligacdo historica
entre os dois movimentos, lanca uma luz particular sobre as origens do
pentecostalismo. (1975, p. 23; grifos meus)



Christenson vé uma diferenca entre a “relacao historico-causal” e a
“relacao existencial-independente”, ou um encontro independente com a
mesma realidade essencial — Deus Espirito Santo (p. 23 -25).

Na opinido de Christenson, similaridades na expressao particular do
cristianismo podem apontar para uma relacao historico-causal entre os
avivamentos. Mas podem também apontar para fora de qualquer
influéncia, para uma influéncia soberana e divina ou para encontros
independentes com Deus Espirito Santo, que ndo estao historico-
causalmente relacionados (p. 25). Christenson destaca a semelhanca dos
movimentos e a falta de ligacao historico-causal como evidéncia da origem
divina dos movimentos. A “luz particular” que a auséncia de ligacao
historico-causal lanca sobre as origens do movimento pentecostal é que
representa uma renovacao do cristianismo pentecostal na historia da
salvacdo. A semelhanca dos pré-avivamentos da Rua Azusa na Europa e na
Asia e o avivamento de Los Angeles nao significa necessariamente que
exista uma relacao historico-causal entre os movimentos, como infere Synan
(1971, p. 114-115). Mais exatamente, a semelhanca aponta para encontros
independentes com a mesma obra renovadora do Espirito Santo.

Em termos de direcao centrifuga e origens de influéncia, é muito mais
provavel que o impeto original do movimento pentecostal tenha vindo do
continente europeu para os Estados Unidos, e nao o contrario. A influéncia
do avivamento galés no avivamento da Rua Azusa esta bem documentada
(Synan, 1980, p. xi, xvi; Synan, 1971, p. 97; Hollenweger, 1972, p. 22;
Menzies, 1971, p. 49). Atter afirma que a Russia experimentou um
avivamento pentecostal em aproximadamente 1862, e que os russos levaram
a mensagem pentecostal a Armeénia por volta de 1880. Ele afirma que os
armeénios pentecostais migraram para os Estados Unidos em 1900 e estavam
presentes quando o avivamento pentecostal irrompeu em Los Angeles em
1906 (1962, p. 21). Outros primeiros derramamentos pentecostais do
Espirito no norte da Europa e na Asia, na virada do século passado,
evidenciam as origens universais do pentecostalismo.



As tentativas de atribuir um “ponto de partida” para o movimento
pentecostal em termos de localizacao geografica, fundador ou grupo,
depreciam suas origens universais e espontaneas. A esse respeito, Donald
Gee afirma: “O movimento pentecostal nao deve sua origem a qualquer
personalidade destacada ou lider religioso; mas foi um avivamento
espontaneo, que apareceu quase simultaneamente em varias partes do
mundo” (1949, p. 3). Tal visao das origens do movimento é sustentada por
outros historiadores do movimento pentecostal (Menzies, 1971, p. 60; Atter,
1962, p. 43; Frodsham, 1946, p. 9, 53). Quanto a questao das origens,
percebamos que a expansao centrifuga do movimento pentecostal ocorreu
nao apenas “horizontalmente” em termos da expansao historico-causal, mas
também “verticalmente” por meio da atividade soberana de Deus. Em
numerosos lugares do mundo onde os cristaos esperavam ansiosamente uma
renovacao divina, os fenomenos pentecostais eram expressoes da renovacao
dada por Deus.

A discussao sobre as origens do movimento pentecostal levanta a questao:
“0 que faz do fenomeno pentecostal mundial um movimento?”.
Certamente, uma combinacao de fatores faz do fenomeno um movimento: a
ligacao politica, organizacional, psicologica, social, economica e historico-
causal entre os avivamentos. Mas, como observado anteriormente, se o
movimento é cristao, entao o fator do movimento soberano de Deus Espirito
Santo tem de ser adicionado. Tem sido demonstrado que o foco apenas nos
fatores humanos contribui com certa confusao a questao das origens do
movimento. Quando foi que o “movimento” pentecostal comecou? Na
década de 1830 com os irvingitas? Em 1862, entre os russos, que, por sua
vez, levaram o avivamento aos armeénios, que estavam presentes na Rua
Azusa? Encontram-se suas origens em Topeka, onde a evidéncia de falar em
linguas estava doutrinariamente relacionada ao batismo com o Espirito
Santo? Foi a “Jerusalém” do movimento centrifugo mundial em Los
Angeles em 1906? Foi em um dos avivamentos de santidade anteriores?

Todos esses fatores — a ligacao historico-causal dos avivamentos, os
esforcos humanos na organizacao, as formulacoes doutrinarias e o impeto
catalitico da Rua Azusa e sua influéncia centrifuga — lancaram importante



luz sobre a origem e o desenvolvimento do movimento pentecostal. Em
ultima analise, as origens universais e espontaneas do movimento apontam
para a dimensao divina do movimento como crucial para entender a
causacao. Uma declaracao frequentemente ouvida entre os pentecostais é “o
‘Pentecostes’ nao ¢ uma denominac¢ao, mas uma experiéncia”. Claro que a
declaracao destina-se a enfatizar a dimensao divina da origem e natureza do
movimento. A declaracao refere-se ao movimento como renovacao da
experiéncia pentecostal na experiéncia crista contemporanea.

Uma cosmovisao pentecostal e pressuposicoes teolégicas permitem uma
visdo das origens que enfatiza a acao de Deus. A énfase pentecostal esta no
“centro criativo” teolégico do movimento, e 0 movimento é, antes de mais
nada, uma renovacio do Espirito Santo. E, em segundo lugar, um esforco
dos seres humanos para reinstituir uma orientacao apostolica negligenciada
na igreja contemporanea. Esse esforco é precedido e acompanhado pela
dinamica divina. O movimento representa a cooperacao com o escatolégico
e renovador Espirito de Deus no contexto da historia da salvacao. Discutirei
mais adiante se a énfase na dimensao divina — o centro criativo teolégico —
¢ ou nao apropriada para definir as origens e a natureza do movimento
pentecostal. Quais sdo os fundamentos dessa énfase e pressuposicio? E
valido ver o movimento pentecostal como renovacao escatologica do
Espirito na historia da salvacao? Sao questoes que levam a uma discussao
da teologia biblica e, por sua vez, a uma analise do centro criativo teologico
do movimento pentecostal. (Mais uma vez, uma nota contemporanea sobre
a discussdo de 1985 pertinente a natureza do movimento pentecostal: Essa
discussao leva a inevitavel identificacao do movimento pentecostal como
renovacao do evangelho de Jesus sobre o Reino de Deus.)



A NATUREZA DA HISTORIA DA SALVACAO RELACIONADA
AO MOVIMENTO

A discussao das origens do movimento pentecostal leva naturalmente e por
fim a questao de sua natureza. Em certo sentido, a abordagem deste livro
em estudar o movimento até agora tem sido dedutiva, passando da
discussao de suas origens histdricas para a consideracao de sua natureza.
Agora a questao teologica esta em foco, o nicleo teologico do movimento. A
suposicao, até este ponto, é que 0 movimento pentecostal é um fenomeno
“cristao”. No entanto, antes de abordar a natureza crista do movimento,
temos de compreender que a comprovacao da validade crista do movimento
¢ questao teoldgica. Refere-se a cosmovisao e as pressuposicoes teologicas. A
discussao das origens mostrou que, de um ponto de vista ideologico, o
movimento parece primariamente uma resposta psicossocioldgica das
pessoas a uma situacao de crise. De outro, 0 movimento parece uma
visitacao de Deus para renovar sua igreja na historia da salvacao. Claro que
nenhuma dicotomia ordenada (em termos de um ou outro) é possivel na
avaliacao da natureza do movimento.

Anteriormente, vimos que uma abordagem holistica do complexo fenomeno
do movimento pentecostal era necessaria para entender suas varias
dimensoes. Os movimentos “cristaos” tém necessariamente duas dimensoes
principais: a divina e a humana. Isso se deve a natureza encarnacional da
revelacao divina. Deus se revela nas culturas humanas e trabalha através
delas, como ilustram a encarnacao e a doutrina das Escrituras. Ao lidar
com 0s movimentos cristaos, precisamos encontrar nao apenas o social, o
psicologico e o fenomenoldogico, mas também o revelacional — a dinamica
da palavra e do Espirito divinos. A ideia da histéria da salvacao
(Heilsgeschichte) também vem a tona. Nao devemos entender que o termo
alemao Heilsgeschichte refere-se a uma “meta-historia”, mas a uma visao
crista da historia na qual o processo (nao o progresso) e a direcdo para o
escato sao primarios. Envolve o conceito de periodizacao, reconhecendo
épocas nas quais ocorreram os atos significativos de Deus. Prevé uma



historia universal em que Deus esta trabalhando com toda a humanidade.
Nessa complexidade e diversidade, a historia tem significado e propésito
(Mclntire, 1977, p. 51-59). Essas questoes revelam as limitacoes das ciéncias
que devem ser usadas para compreender a dimensao plena dos movimentos
cristaos, e também determinam o contexto ideologico controlador do qual os
movimentos devem ser examinados. O carater dos movimentos determina a
orientacao e a metodologia apropriadas para o exame.

O modificador “cristao” em relacao a um movimento determina que a
orientacao deve ser teologica, e, do ponto de vista evangélico, a orientacao
teoldgica deve ser condicionada e controlada pela autoridade biblica. A
orientacao evangélica nao exclui as orientacoes, as pressuposicoes e 0s
insights das ciéncias sociais. Mas sustenta que o contetido biblico é a norma
para julgar sua validade e uso. As anteriores visoes erroneas sobre a
natureza do movimento pentecostal emergiram da perspectiva das origens
em que as pressuposicoes anticristas controlavam a avaliacao do
movimento. A autoridade biblica determina a atitude e as pressuposicoes
com as quais 0 movimento deve ser avaliado. Chama a “fé” para o campo de
estudo. Também determina que o0 movimento seja avaliado a luz da teologia
biblica.

Uma pergunta prévia ao abordar a natureza do movimento pentecostal é:
“Como ele se sai sob o escrutinio da teologia biblica?”. E a afirmacio de que
representa uma renovacao escatolégica do cristianismo pentecostal
neotestamentario de acordo com uma sa teologia biblica? Existem bases
biblicas para considerar o movimento pentecostal mundial como um
movimento “unico”, um derramamento escatolégico do Espirito Santo na
historia da salvacao?

Uma Renovacao Escatolagica



Ao tentar identificar o “centro teologico criativo” do movimento
pentecostal, as varias definicoes do movimento e suas reivindicacées comuns
sao instrutivas. A definicao de Menzies do movimento é claramente
escatolégica no sentido da historia da salvacao, quando ele afirma:

O movimento pentecostal é o grupo de seitas dentro da igreja crista que é
caracterizado pela crenca de que a ocorréncia mencionada em Atos 2 no Dia
de Pentecostes nao apenas assinalou o nascimento da igreja, mas também
descreveu uma experiéncia disponivel para os crentes em todas as eras.
(1971, p. 9)

Numerosas outras definicoes do movimento enfatizam o mesmo pensamento
central: Deus visita o seu povo na contemporaneidade, assim como Ele o
visitou no século I. Atter define 0o movimento pentecostal como “a secao da
igreja crista que constantemente sustenta que a igreja hoje deve desfrutar
das mesmas béncaos, crer nas mesmas doutrinas e receber o mesmo poder
que a igreja primitiva” (1962, p. 6). Bloch-Hoell observa que “pentecostal” é
termo apropriado para descrever o movimento pentecostal classico, por
causa da sua implicacao de que o primeiro Pentecostes (At 2.4) tinha de ser
repetido na experiéncia do cristao (1964, p. 1). Como “alguém de fora”
falando do pentecostalismo em geral, Henry P. Van Dusen enfatiza que é
uma restauracao do ministério do Espirito Santo: “Eles [os pentecostais]
compartilham um objetivo espiritual comum: retornar, em imitacao
deliberada, ao contetido e praticas da igreja crista primitiva” (1958, p. 113).
Ele também observa: “Muitas caracteristicas desse ‘novo cristianismo’ tem
notavel semelhanca com a vida das igrejas cristas mais antigas, conforme
revelada no Novo Testamento” (p. 112). A declaracao da Alianca Batista
Mundial sobre o movimento carismatico reflete a contragosto essa posicao:

1. O movimento “carismatico” [sic] deve ser visto em sua perspectiva
historica e, em particular, ser avaliado a luz de certas caracteristicas
historicas do nosso tempo, como a alienacao, as reacoes contra o
cientificismo e a racionalizacdo, e a busca por experiéncia mistica. [...]



2. Ao longo dos séculos, a igreja deve muito aos periodos da religidao
experiencial que tem sido de valor para corrigir os desequilibrios de um
cristianismo estéril e de credo excessivamente racional. O moderno
movimento carismatico encontrou recepcao mista entre os batistas. Alguns
encontraram nele uma nova experiéncia de renovacao espiritual. Outros o
consideram nao verdadeiro a tradicao batista. (McDonnell, 1980, p. 80)

As alegacoes e definicoes pentecostais do movimento caracterizam-no como
movimento de renovacao. Eles acreditam que a renovacao ocorre em um
periodo escatologico descrito como os “ultimos dias”, periodo em que os
cristaos contemporaneos estao vivendo agora. Mesmo aqueles que estdo fora
do movimento concordam que representa uma renovacao. Clark H.
Pinnock, simpatico observador evangélico do movimento, afirma: “O novo
pentecostalismo parece a este observador como um movimento genuino do
Espirito de Deus renovando a sua igreja” (1976, p. 183). Menzies observa
que o movimento pentecostal nao acrescentou novas doutrinas, mas sim um
movimento “reacionario”, chamando a igreja de volta a verdade historica:
“O movimento pentecostal permaneceu dentro da estrutura do cristianismo
ortodoxo” (1971, p. 17). Portanto, a renovacao ocorreu dentro do
protestantismo tradicional. Nao é apenas produto da tradicdo protestante,
mas também adotou posteriormente as crencas tradicionais do
protestantismo, como as afirmadas pelo Credo dos Apéstolos (Gause, 1976,
p. 108).

Alguns estudiosos diriam que a doutrina do batismo com o Espirito Santo,
conectada com a evidéncia inicial de falar em outras linguas, é uma
doutrina “nova”. Os pentecostais afirmam que a caracteristica distintiva do
movimento pentecostal classico é a unido de falar com outras linguas e o
batismo do Espirito Santo. Claro que isso se trata de uma questao central
do pentecostalismo classico. Mas a questao do “nove”, no sentido da
verdadeira ortodoxia, depende se ha ou nao base para a doutrina no Novo
Testamento. Nao se baseia na formulacao histérica da doutrina por um
grupo particular que experimentou uma renovacao da experiéncia
pentecostal e, portanto, teologiza sobre a experiéncia. Essa teologizacao
recente ocorre na historia da igreja. Teologizar sobre a doutrina da



Trindade na historia da igreja é um exemplo em questao. A formulacao da
“nova” doutrina nao estava fora da verdade crista ortodoxa; estava
firmemente enraizada nas Escrituras.

Frederick Bruner também caracteriza o movimento em termos de
renovacao quando declara:

Em termos da teologia e missao da igreja, o significado do pentecostalismo
pode ser que encarna uma realidade negligenciada da igreja do Novo
Testamento: o Espirito Santo na experiéncia dos crentes. O que para alguns
parece énfase exagerada do Espirito e especialmente das operacoes mais
notaveis do Espirito pode, talvez, ter o objetivo de despertar a igreja para a
consciéncia de pouca énfase do mesmo Espirito. Talvez, na perspectiva
divina, a igreja que da muita atencao ao Espirito nao seja mais culpavel —
talvez, menos culpavel — do que a igreja que lhe da muito pouca. Talvez o
movimento pentecostal seja uma voz, ainda que em éxtase e, as vezes,
ventricular, que chama o povo para ouvir o que o Espirito pode dizer e fazer
com uma igreja que ouve. (1970, p. 33)

Um movimento de renovacao que enfatiza os ministérios carismaticos
negligenciados do Espirito Santo pode dar a impressao de ser
superenfatizado para as pessoas que estao fora do movimento. No entanto,
as pessoas que estao dentro do movimento pentecostal, tanto no cristianismo
protestante quanto no catdlico romano, nao veem que 0o movimento esta
representando uma énfase exagerada. Veem o movimento como renovacao
da experiéncia crista normativa (McDonnell, 1980, p. 180-181).

E importante neste ponto discriminar entre os conceitos de “reacio” e
“renovacao”. O movimento pentecostal ndao é mera reacdo a uma expressao
excessivamente racionalista da fé crista. Envolve uma dimensao
negligenciada do cristianismo neotestamentario que Deus esta renovando. A
visdo do movimento como “reacado” é 1util para enfatizar os fatores causais



humanos. Dessa forma, pode ser visto em uma perspectiva “histérica”, mas
nao em uma perspectiva da historia da salvacao. Como ressaltado
anteriormente, 0 movimento pentecostal é mais do que a contextualizacao
da fé crista em reacao a certas circunstancias de seu momento historico
particular. Nao é apenas um fenémeno na histéria sem conexées necessarias
com o passado. E uma renovacio do Espirito Santo no contexto da histéria
da salvacao, de acordo com o carater particular da era do Espirito Santo.
Enquanto “reacao” indica causacao, é, por si so, um termo inadequado para
abordar a natureza do movimento. “Renovacdo” aponta para o movimento
como fenomeno do Espirito Santo no curso da historia da salvacao, um
fenomeno do Novo Testamento.

Embora as interpretacoes teologicas da doutrina do batismo com o Espirito
Santo difiram entre os pentecostais-carismaticos, € comumente aceita a
crenca de que Deus esta restaurando uma dimensao carismatica da
experiéncia crista. Para os catdlicos romanos, especialmente, a ideia de
“renovacao” esta de acordo com a sua estrutura sacramental para
interpretar a experiéncia carismatica. O batismo com o Espirito Santo é
visto como atualizacao do que ja foi recebido no batismo e na confirmacao.
Ainda que os teologos catolicos digam que as manifestacoes carismaticas
sempre estiveram presentes na historia da igreja, eles também veem a
experiéncia carismatica hoje como renovacao historica da igreja
(McDonnell, 1980, p. 1-6, 51; Grassi, 1978, p. 7-8). O movimento pentecostal
em geral se vé como representacao da renovacao do ministério carismatico
do Espirito Santo na historia da salvacao (Sandidge, 1976, p. 11).

Uma Renovacao Missionaria

A caracterizacao de Bruner do movimento pentecostal como fenomeno
missionario também esta de acordo com a forma como os pentecostais
classicos veem o movimento. A visao do movimento como fenomeno
missionario explica, de alguma forma, sua orientacao escatolégica. Por
conta da natureza representativa das Assembleias de Deus no



pentecostalismo classico, o grupo é usado aqui para ilustrar a cosmovisao
escatologicamente orientada do pentecostalismo classico.

Desde o inicio das Assembleias de Deus, a irmandade era considerada um
movimento missionario. Ao contrario das afirmacoes dos credos de muitas
denominacoes protestantes, as “verdades fundamentais” das Assembleias de
Deus contém uma declaracao clara sobre a missao:

Visto que o proposito de Deus concernente ao homem é buscar e salvar o
que se havia perdido, ser adorado pelo homem e edificar um corpo de
crentes a imagem de seu Filho, a razao de ser prioritaria das Assembleias de
Deus como parte da igreja é: a) Ser uma agéncia de Deus para evangelizar o
mundo (At 1.8; Mt 28.19,20; Mc 16.15,16). (Menzies, 1971, p. 389)

Menzies afirma ainda: “E significativo o fato de que, por causa da
preocupacao com um empreendimento missionario eficaz, foi criada uma
aparéncia de estrutura intereclesiastica” (1971, p. 86). A aversao intensa da
irmandade assembleiana a “organizacdo” foi superada por conta da
percepcao do que era necessario para cumprir o “chamado missionario” (p.
106, 131). A visao da irmandade das Assembleias de Deus como movimento
“missionario” estava ligada a ideia de que era um movimento missionario
em um periodo escatologico da historia da salvacao, a saber, os “altimos
dias”. O derramamento do Espirito no século XX foi visto como um
derramamento com o propdsito expresso de realizar a missao da igreja no
mundo.

Os pentecostais veem 0 contexto da missao contemporanea como um tempo
escatologico, caracterizado tanto pela béncao sobrenatural quanto pela
oposicao, tanto pelos derramamentos do Espirito quanto pelo declinio e
oposicao espirituais. De modo geral, os pentecostais veem esses tempos
claramente como dias de “encontro de poder”, em que as forcas de Deus
colidem com as forcas do mal na luta césmica nos “altimos dias”. Portanto,



as realidades do mundo espiritual sao predominantes no pensamento
pentecostal no que diz respeito a igreja e sua missao mundial. No meio
pentecostal, a énfase varia entre o polo do pessimismo e o polo do otimismo.
A posicao que a pessoa ocupa no espectro pessimismo-otimismo €é, em
grande parte, questdo de seu ponto de vista sobre a escatologia. Quando fala
sobre os evangélicos em geral, David Bosch concentra-se exatamente na
teologia dispensacionalista que ocupa o polo do pessimismo do espectro:

Nos circulos mais profundamente adventistas e dispensacionalistas, toda
énfase esta no vindouro Reino de Deus. O crente aguarda ansiosamente a
volta de Cristo. O presente esta vazio. Tudo o que realmente importa é o
futuro glorioso. (1980, p. 32)

“O presente esta vazio”? Bosch nao atribui nada erradamente aqui; este é o
resultado da teologia dispensacionalista que é altamente influente entre os
pentecostais. O leitor deve observar aqui que a posicao teoldgica que
declara “o presente esta vazio” é uma negacao das Boas Novas de Jesus
sobre o Reino de Deus, as quais estao presentes.

Melvin Hodges, missiologo da Assembleia de Deus, oferece uma visao
pentecostal representativa e otimista da missdo. E uma visao em que a
missao é uma tarefa que “enche” o presente e escatologico “tempo entre os
tempos”. O otimismo de Hodges em relacao a tarefa da missao esta
claramente ligado a sua visao do ministério do Espirito Santo na igreja hoje.
Para Hodges, o presente nao esta vazio, esta cheio de missao. Espera-se a
intervencdo sobrenatural enquanto a igreja se envolve em missao. Essa
expectativa esta especificamente relacionada a sua visao de que a missao
contemporanea ocorre em um contexto escatologico. Hodges, como a
maioria dos pentecostais classicos, acredita que os tempos contemporaneos
sao os “altimos dias” biblicos, nos quais Deus derrama abundantemente o
seu Espirito. A atividade presente do Espirito Santo no mundo é vista como
cumprimento da promessa biblica encontrada em Joel 2.28-32 (Hodges,
1970, p. 3). Hodges correlaciona especificamente os movimentos do Espirito



em principios e em meados do século XX com o movimento do Espirito no
dia de Pentecostes. A conexao é feita por causa de sua visao de que a
atividade incomum do Espirito marca a era da igreja ou, nas palavras do
apostolo Pedro, “os ultimos dias” (At 2.17). Ha uma expectativa para o
ministério do Espirito em missao hoje, porque os pentecostais entendem que
a igreja vive e ministra no mesmo contexto de tempo da historia da salvacao
que a igreja do Novo Testamento. Com base em uma promessa biblica, eles
procuram uma capacitacdao e um ministério sobrenaturais nos tempos
contemporaneos, como os apostolos e discipulos experimentaram no inicio
da tarefa missionaria. Consideram a capacitacao necessaria para concluir a
mesma tarefa missionaria que foi iniciada no “inicio” dos “altimos dias”. A
base teologica para tal expectativa é a crenca de que eles ocupam o mesmo
contexto temporal em seu envolvimento na missao de Cristo que a Igreja
Primitiva ocupava — “os ultimos dias”.



O MOVIMENTO PENTECOSTAL: UMA RENOVACAO DO
EVANGELHO DO REINO

Qual é a base teologica para conceber uma era como os “ultimos dias”, que
se estende desde o tempo dos apéstolos até hoje? Naturalmente, a questao
tem grande importancia para a visao de que o movimento pentecostal tem
uma renovacao escatologica na contemporaneidade. A base teologica para
essa visdo é o tema biblico do Reino de Deus. A suposicao de que a missao se
realiza em um contexto escatolégico e a énfase na obra extraordinaria do
Espirito Santo na missao contemporanea sao fundamentais para o conceito
neotestamentario do Reino de Deus. Entende-se que o tema do Reino é parte
de um contexto teolégico maior: a historia da salvacao. Nesse contexto, o
movimento pentecostal pode ser considerado uma manifestacdao do Reino de
Deus, pois testemunha a dinamica e redentora atividade de Deus — o
evangelho — na contemporaneidade.

O Reino: Cumprimento sem Consumacao

Johannes Blauw observa que o carater escatolégico das parabolas revela
que o significado de “escatolégico” nao se esgota em sua referéncia ao
futuro. Nas parabolas, a vinda de Jesus nao significa “o fim absoluto, mas
sim introduz um novo periodo na histdria de Israel e do mundo” (1962, p.
73). Em uma discussao sobre a continuidade dos testamentos, Blauw afirma
enfaticamente: “A progressao da Heilsgeschichte [historia da salvacao] que
¢ aqui encontrada continua, em que os ‘altimos dias’ nao significam o fim
dos dias, mas uma grande virada dos dias para um novo futuro” (p. 79).
Blauw descreve os ultimos estagios da historia (os tempos de Jesus e os
tempos apos sua morte e ressurreicao) como a ultima fase da historia da
salvacdo; os “ultimos dias” tornam-se um novo comeco. O tempo da
expectativa escatolégica passou (p. 82). Claro que, segundo Blauw, os



“tltimos dias” teriam comecado com o ministério de Jesus e continuado até
a contemporaneidade. A declaracao de Blauw acima de que “o tempo da
expectativa escatoldgica passou” deve ser considerada a luz da énfase
neotestamentaria de que na encarnacao de Jesus esta o cumprimento da lei
e dos profetas. Ele claramente proclama a presenca do Reino (o reino “ja
presente”) — a énfase neotestamentaria —, o que nao exclui a expectativa
“escatologica” da Segunda Vinda de Cristo (o Reino “ainda nao”).

John Bright afirma que o aspecto “presente” do Reino de Deus era parte
integrante do querigma do Novo Testamento (Mc 1.14-15) e que a
proclamacao dessa mensagem é o elemento de ligacao na teologia do Novo
Testamento (1953, p. 190). Bright também acredita que o Reino de Deus, o
conceito dinamico do governo de Deus, é o elo que une os testamentos. Este
¢ um dos principais pontos em que a teologia dispensacionalista entra em
conflito com a teologia de Jesus acerca das Boas Novas do Reino de Deus.
Mas, em distincao do Antigo Testamento, Bright afirma sobre o Novo
‘Testamento:

No Novo Testamento encontramos uma mudanca: o tempo é um retumbante
indicativo presente — o Reino esta aqui! E isso é realmente uma
“novidade”: é o evangelho — as Boas Novas de que Deus esta agindo! [...]
Em nenhum lugar estao mais bem expressas do que nas palavras de Jesus,
com as quais Marcos comeca a historia do ministério de Jesus e que resume
[...] a propria esséncia de seu ensino: “O tempo esta cuamprido”, disse ele.
“O Reino de Deus esta proximo. Arrependei-vos e crede no evangelho” (Mc
1.15)! O que todas as eras desejaram ver agora esta aqui — neste Jesus (Lc
10.23-24). Nele, a velha ordem terminou e uma nova ordem comecou. (p.
197)

Para Bright, o Reino invade o mundo na pessoa e obra de Jesus. Seus
milagres foram entendidos escatologicamente nos tempos do Novo
Testamento, e ilustraram o fato de que uma nova era estava se introduzindo
na presente era ma; a luta césmica final havia comecado (p. 216-217).



George Eldon Ladd aborda a questao-chave em relacao ao contexto
escatolégico da missao, quando afirma:

Uma das tarefas mais importantes da teologia biblica moderna é a busca da
chave para o problema de como o Reino pode ser tanto futuro quanto
presente, de modo que os dois conjuntos de enunciados — os do
cumprimento presente e os da consumacao futura — possam ser
preservados. Cremos que a solucao para o problema [da hermenéutica] tem
de estar no significado dinamico do Reino de Deus. (1974, p. 120-121)

Ladd observa que ambos os conjuntos de enunciados biblicos — o
cumprimento presente e a consumacao escatologica futura — sao duas
énfases centrais da mensagem de Jesus (p. 33). Ele descobre que o Reino de
Deus é o reinado de Deus nao apenas no coracao do cristao, mas que
também esta dinamicamente ativo na pessoa de Jesus e na historia humana.
Essa visao do Reino permite os aspectos presente e futuro, interior e
exterior, espiritual e apocaliptico (p. 42). A tese central de Ladd é: “Antes da
manifestacao escatologica do Reino de Deus no final dos tempos, o Reino de
Deus tornou-se dinamicamente ativo entre os homens na pessoa e missao de
Jesus” (p. 139). Quando a igreja se engaja em missao, o0 Reino de Deus é um
poder dinamico em acao entre as pessoas nesta era antes da manifestacao do
Reino futuro, exterior e apocaliptico.

Ladd afirma que a Igreja Primitiva reivindicou a presenca das béncaos
escatolégicas da era vindoura. A ressurreicao de Jesus foi o comeco da
ressurreicao final (1 Co 15.23); a vinda do Espirito Santo foi o cumprimento
da promessa do Antigo Testamento para o reino escatolégico (J1 2.28-32).
Paulo fala que o dom do Espirito Santo é um “penhor” ou pagamento inicial
(2 Co 1.22; 5.5; Ef 1.14) da heranca escatologica (p. 271). Ladd sustenta que
outra maneira de olhar a experiéncia da béncao escatolagica é que o Reino
de Deus esta presente (p. 271). Ao discutir as parabolas do Reino, Ladd
observa: “O mistério do Reino €é a vinda do Reino para a historia antes de



sua manifestacao apocaliptica” (p. 222). Ele declara que o “mistério” do
Reino “é, em suma, ‘o cumprimento sem a consumacao’” (p. 222). Eu
acrescentaria a explicacdao de Ladd que o Reino refere-se ao dom da
habitacao do Espirito Santo no evangelho do Reino de Deus.

A visao de que a missao contemporanea ¢ uma continuacao da era do
Espirito, que irrompeu no Dia de Pentecostes e continua a irromper hoje
quando as pessoas se engajam em missoes, é consistente com o tema do
Reino de Deus. A visao do movimento pentecostal como fenomeno
missionario €, em certo sentido, a manifestacao do presente e poderoso
Reino de Deus em acio. E evidéncia da atividade dinamica e redentora de
Deus Espirito Santo nos tempos contemporaneos. Tanto Bright quanto
Ladd lancam as bases para o tema de que o Reino é o centro controlador de
uma teologia biblica, observa a continuidade do Antigo e do Novo
Testamento, mas enfatiza o “cumprimento” ou a descontinuidade na nova
alianca, a saber, que algo absolutamente novo — um evento tinico —
ocorreu na historia da salvacao. No entanto, tem de haver uma descricao
mais detalhada do que é esse cumprimento na vinda de Jesus ao ponto
central da historia da salvacao. Ambos os homens, que nao sao pentecostais,
refletem uma lacuna pneumatolégica em sua descricao do Reino de Deus
com respeito a maneira em que o Espirito Santo opera nessa era do
Espirito, que é por sua habitadora presenca e poder nos cristaos.

O Reino: A Nova Era do Espirito

Na explicacao de Ladd sobre o tema do Reino falta a mencao especifica da
maneira em que Deus governa e trabalha ativamente no mundo
contemporaneo. De acordo com Bright, o Reino de Deus é dinamico; é um
poder ja liberado no mundo (1953, p. 218-219). Ele fala que o Reino é um
poder presente nesta era por meio do ministério do Espirito Santo. Bright,
junto com Hodges, refere-se a experiéncia pentecostal da igreja do Espirito
Santo como uma demonstracao do comeco dos “ultimos dias”, com base na
profecia de Joel. Floyd Filson também relaciona a presente era do Reino a



vinda do Espirito Santo:

A nova ordem esta proxima, e a referéncia nao é meramente a uma nova
civilizacao ou a um novo periodo do mesmo tipo da histéria mundial, mas a
nova ordem de Deus, estabelecida pelo poder divino como o climax das
relacoes de Deus com o mundo. [...] Similarmente, em Atos 2.16 0 dom do
Espirito esta relacionado a predicao de Joel 2.28-32 de que, nos ultimos dias,
o Espirito sera dado. O fato de que no texto grego de Atos geralmente
aparece a referéncia aos “ultimos dias” e esta nao se encontra em Joel,
mostra que, para o escritor de Atos, a frase nao é um item sem significado,
mas é inserida exatamente porque a igreja apostdlica considerava o dom do
Espirito como um acontecimento escatologico. (1950, p. 75-76)

Filson afirma que a promessa nos Evangelhos Sinéticos de que Cristo dara o
Espirito deve ser lida a luz da pregacao de Joao Batista e Jesus, que
proclamavam que o Reino estava perto. Bosch explica ainda:

O futuro, incluindo o futuro antes do fim, nao esta vazio, mas cheio do
Reino. E bem verdade que o Reino ainda esta oculto e s6 pode ser percebido
pelos olhos da fé; é certo que a forma que o Reino toma ainda é incipiente.
Contudo, isso nao implica que a presenca do Reino seja ilusoria. Vivemos
com base no “ja” a caminho do “ainda nao”, mas de tal forma que o desafio
do “ja” supera a visao do “ainda nao”. [...] A escatologia nao se refere
apenas a uma futura resposta divina que temos de aceitar cegamente ou por
autoridade; refere-se também a expectativas na experiéncia humana agora.
(1980, p. 236)

O termo “ultimos dias” representa uma era que é caracteristicamente a era
do Espirito. O Pentecostes foi o ponto crucial de virada daqueles “dias
escatolégicos”. Filson afirma: “O Pentecostes tem uma qualidade
escatolégica que a interpretacao moderna de Atos frequentemente deixa de
mencionar” (1950, p. 76).



Blauw também fala da presenca do Reino em termos da vinda do Espirito
Santo: “No Novo Testamento, ‘os ultimos dias’ podem significar os dias que
irromperam com Cristo (Hb 1.1) e o Santo Espirito (At 2.17), mas também o
tempo do julgamento final e da Segunda Vinda (por exemplo, Jo 11.24;
12.48; 1 Pe 1.5)” (1962, p. 111). Blauw mostra que a evidéncia da presenca
do Reino é o poder do Espirito Santo. A visao de que a missao ocorre em um
contexto escatoldgico esta firmemente enraizada no conceito
neotestamentario do Reino de Deus presente. O contexto escatologico na
historia da salvacao representa uma nova era — uma era do Espirito Santo.
A visao pentecostal de que a igreja contemporanea se engaja em missao no
mesmo periodo e no mesmo poder que a Igreja Primitiva, encontra apoio
teologico no tema biblico do Reino de Deus. Bosch afirma que a missao é um
acontecimento escatologico, devido a certeza de que o Reino de Deus nao é
s0 uma realidade futura, mas também esta presente na contemporaneidade.
Ele afirma que Israel esperava a salvacao exclusivamente do futuro, mas
Cristo dividiu o futuro em dois; nEle, as forcas da era vindoura fluiram
para o presente (Bosch, 1980, p. 236).

Enquanto Filson fala que o Reino veio no Pentecostes e os outros estudiosos
citados acima falam sobre o Espirito na nova era, com a igreja e o “Reino”
enchendo a nova era, a conversa nao é especifica o suficiente para uma
teologia pentecostal. A maneira do governo de Deus indicado pelo “Reino” é
a habitacao do Espirito nos cristaos.

O Reino: Deus Trabalhando na Histéria da Salvacao

E importante reconhecer a natureza dinamica do Reino de Deus, que
representa a acao de Deus na histéria da salvacao. Muitas vezes, o termo é
usado na Biblia de forma a enfatizar que o Reino é um dominio a ser
inserido ou uma esfera na qual Deus governa. Mas a natureza dinamica do
Reino também precisa ser enfatizada. O ponto crucial é que a maneira de



Deus trabalhar na contemporaneidade é por meio do ministério da Terceira
Pessoa da Divindade — o Espirito Santo. E um trabalho divino mediado.
Questdes missionarias significativas sao decididas sobre este ponto teolégico
fundamental. A identificacao especifica da maneira pela qual Deus trabalha
na era da igreja apresenta a necessidade de uma visao trinitaria bem
desenvolvida pertinente a missao. Em Joao 14 a 17, Jesus enfatiza a
habitacao do Espirito de Deus em um contexto trinitario, mas com énfase
em que o Espirito Santo sera o ator principal na era do Espirito, que é
também a “era da missao”.

O Reino de Deus é o poder dinamico de Deus em acao entre homens e
mulheres e o seu poder em acao na historia da salvacao. A presenca do
Reino caracteriza-se pela atividade de Deus Espirito Santo. Os milagres de
Jesus mostraram que a nova era chegara e que a luta césmica final
comecara. A presenca do Reino significava que um poder ja fora liberado
no mundo (Lc 11.20); os poderes da era vindoura eram visiveis no poder do
Espirito Santo, no presente trabalho do préprio Deus (Ladd, 1974, p. 144).

A natureza do Reino nao pode ser determinada se ela separa Deus de seu
Reino. O Reino de Deus é uma expressao da presenca ontica de Deus, o
governo presente de Deus, a acao de Deus, Deus encontrando homens e
mulheres na historia. Em Jesus, portanto, Deus se tornou presente entre a
humanidade; o Reino é o proprio Deus trabalhando ativamente entre
homens e mulheres (Ladd, 1974, p. 145). O Reino de Deus nao é o bem ideal
a ser realizado em um Reino espiritual universal, ou o progresso inevitavel
ou um principio abstrato do governo divino, mas o trabalho redentor de
Deus na historia. Nem o Reino pode ser identificado meramente como o
trabalho de Deus nos acontecimentos historicos em geral e através deles; é a
entrada abrupta e sobrenatural de Deus na historia na pessoa de Jesus (p.
188-189). “A vinda do Reino na historia [...] é [um] milagre — o feito de
Deus” (p. 189). As declaracoes de Ladd, embora descrevam corretamente a
natureza e a funcao do Reino hoje, refletem seu consistente siléncio sobre o
Espirito Santo. E o que discutiremos em detalhes no capitulo 7.



Embora seja importante enfatizar o Reino como Deus trabalhando
ativamente na historia, fica claro no ensino de Jesus que o Reino é um
“reino do coracao”, e sua promessa era que o Reino viria com poder no
Pentecostes para trabalhar poderosamente em seus discipulos (Jo 14-16);
seria uma revelacao de poder mediada. A declaracao de Jesus sobre as Boas
Novas do Reino de Deus envolveu o dom do Espirito para os homens e as
mulheres (Jo 3—4). A teologia de Jesus acerca das Boas Novas do Reino de
Deus nao era o governo de Deus através de um reino mundano ou um poder
soberano nebuloso que trabalha no mundo, mas um reino do coracao, onde
Deus governa nos cristaos pelo Espirito Santo.

Joseph Grassi, tedlogo catélico romano, também identifica o Espirito como
a “maneira” de Deus trabalhar entre homens e mulheres:

A nova era seria uma era em que todo o poder e o Espirito de Deus seriam
evidentes no mundo. Na Biblia, o Espirito era o nome dado a Deus conforme
manifesto na atividade e vida das pessoas. Era, em primeiro lugar, a fonte
de toda a vida, como quando Deus soprou nas narinas do primeiro ser
humano para dar-lhe vida (Gn 2.7). Mas o Espirito também era a fonte de
tudo o que mostrava a presenca de Deus nas pessoas de uma forma bastante
extraordinaria ou incomum. A vinda da nova era seria acompanhada pela
descoberta de uma nova e completa dimensao e profundidade do Espirito de
Deus, que resultaria em novas e empolgantes manifestacoes do poder e da
presenca de Deus. (1978, p. 7-8; grifos meus)

Grassi cita Joel 3.1-2 em conexdo com a descricdao acima dada sobre a
experiéncia extraordinaria que o povo de Deus teria na nova era. Grassi
identifica duas dimensoes da obra do Espirito: uma dimensao de fonte de
vida e o que poderia ser chamado de dimensao exterior e carismatica.

Ao resumir seu estudo sobre o crescimento de uma tradicao biblica do
Espirito, George T. Montague também vé o Espirito como outra maneira de



referir-se a obra do proprio Deus: “Este Espirito nao era realmente outro
sendo um modo de dizer que o proprio Deus estava movendo aqueles a
quem ele tocou” (1976, p. 366). Na tradicao deuteronomista, Montague
identifica o Espirito que as vezes chega sobre o recipiente de maneira
extatica (p. 32). A natureza do Reino envolve o povo de Deus
experimentando a plena dimensao e profundidade do Espirito de Deus.
Deus esta presente e trabalhando ativamente por meio do Espirito Santo,
tanto interiormente, como a fonte da vida espiritual, quanto exteriormente,
com poder carismatico. Ele também trabalha imediatamente no mundo,
prescindindo-se da igreja.

Em suma, a alegacao pentecostal-carismatica é que o movimento
pentecostal representa uma renovacao escatologica do Espirito Santo na
historia da salvacao. O centro criativo teolégico do movimento é o
evangelho de Jesus sobre o Reino de Deus, a obra carismatica do Espirito
Santo na contemporaneidade. A experiéncia que os apostolos tiveram com o
Espirito Santo também esta disponivel nesta época presente. Essa afirmacao
nao se baseia em um biblicismo ingénuo. Fundamenta-se na teologia do
Novo Testamento. O horizonte hermenéutico da teologia pentecostal é o
conceito biblico da historia da salvacao; sua chave hermenéutica é o Reino
de Deus ja presente. A “nova era”, de acordo com a teologia do Novo
Testamento, é a era do Espirito, caracterizada por seu governo e pela
manifestacao de seu poder no povo de Deus. A natureza do Reino presente e
dinamico de Deus ¢é tal que proporciona ao povo de Deus uma experiéncia
da plena dimensao e profundidade do ministério do Espirito Santo,
conforme se engajam em sua missao no mundo.



3 Uma Correcao de uma Distorcao Ocidental






Como o pentecostalismo representa uma correcao potencial para uma
distorcao nas missoes atuais? A resposta a pergunta encontra-se no foco do
pentecostalismo na dimensao experiencial da fé crista. Em termos da
experiéncia dinamica e evidencial do Espirito Santo, o pentecostalismo se
contrasta com a expressao estatica e intelectualmente orientada do
cristianismo herdada do periodo pos-Reforma. O impacto do escolasticismo
protestante na teologia ocidental e a natureza desequilibrada de sua
orientacao teoldgica estio bem documentados na teologia contemporanea
(Berkouwer, 1952, 1975, 1977; Dunn, 1970; Green, 1975; Kraft, 1979;
Ramm, 1959, 1977; Rogers 1966, 1977; Rogers & McKim, 1979; Webber e
Bloesch, 1978). O pentecostalismo representa uma restauracao da dimensao
experiencial da fé crista na sequéncia de sua reducao escolastica. Em vista
do impacto excessivo da cultura ocidental sobre a fé crista, conforme foi
contextualizada no Ocidente, 0 pentecostalismo pode ser visto como
movimento de renovacao que restaura o significado de sua dimensao
experiencial. Traz uma correcao necessaria para uma distorcao ocidental da
fé.

Portanto, a orientacao pentecostal corresponde a um hiato teolégico na
tradicao teologica ocidental, especificamente um hiato pneumatolégico, “o
silencio sobre o Espirito Santo”. Esse capitulo identifica esse hiato teolégico
na teologia ocidental e no patrimonio missionario protestante. Ja descrevi o
desaparecimento da pneumatologia na tradicao ocidental, bem como a
evidéncia desse desaparecimento na historia recente da missao crista. Ja
mencionei as areas missionarias gerais que foram impactadas pelo “siléncio
sobre o Espirito Santo” no cristianismo ocidental. A discussao completa dos
resultados desse siléncio sobre as questoes missionarias contemporaneas é o
assunto dos capitulos 6 e 7. Neste capitulo, a orientacao do pentecostalismo
mostra que o hiato teoldgico é abordado de maneira significativa. Ela
restaura o equilibrio da teologia ocidental e abre novas perspectivas para
solucoes de questoes contemporaneas na teologia missionaria.



EVIDENCIAS DE DISTORCAO NA TEOLOGIA OCIDENTAL

A correcao que a orientacao pentecostal fornece para as missoes
contemporaneas é esclarecida quando o contexto teologico e historico de sua
origem é colocado em foco. Falar do movimento pentecostal como
restauracao da orientacao crucial da fé crista infere o fim ou perda dessa
orientacao no transcurso da histéria da igreja. Uma orientacao teoldgica
oposta a orientacao do pentecostalismo é quando a dimensao intelectual da
fé é enfatizada até o ponto em que as dimensoes dinamicas e experienciais
— as mesmas que o pentecostalismo sintetiza — sao ofuscadas. Conclui-se
que as evideéncias historicas, teoldgicas e missiologicas apontam para um
hiato teologico na teologia ocidental — o hiato pneumatologico. Esse hiato
afeta as missoes ocidentais e a teologia missionaria contemporanea,
trazendo consideravel distorcao e confusao.

Um Hiato Pneumatologico: Evidencias Historicas

Em um artigo que examinou o desenvolvimento da pneumatologia na
historia da igreja ocidental, “O Espirito Santo na Teologia Crista”, William
Menzies descreve as areas em que esta subdesenvolvida. Propoe também
razoes pelas quais a doutrina foi negligenciada. Menzies mostra que, até a
Reforma, a doutrina desenvolveu-se apenas em termos do ser essencial da
Terceira Pessoa da Trindade (1979, p. 69). Os credos historicos da igreja,
bem como algumas teologias sistematicas ocidentais, atestam o
subdesenvolvimento (p. 71, 74). Pouco é dito sobre a fun¢cdao ou missao do
Espirito Santo na teologia durante esse periodo. Menzies sugere duas razoes
possiveis para a falta de desenvolvimento: (1) um subordinacionismo
pratico ou ontoldgico da Terceira Pessoa da Trindade e (2) a
contextualizacdo da teologia no periodo. O fato é que a teologia concentra-se
nos assuntos e questoes do momento historico e, por conseguinte, o



desenvolvimento teoldgico reflete esse foco estreito (p. 71).

Uma possivel terceira razao esta implicita na segunda razao citada acima. A
teologia naturalmente estreita sua resposta a certos assuntos, por conta de
questoes que precisam de atencao teoldégica, mas ha também a reacao contra
certos assuntos e questoes. A “seletividade” é um principio ativo no
desenvolvimento teoldgico, tanto positivamente, como resposta a questoes,
quanto negativamente, como evitacao de outras questoes. A dimensao
subjetiva do Espirito na experiéncia crista foi uma questao que foi evitada.
Tal evitacdo deveu-se a excessos que ocorreram em relacao a dimensao
experiencial-subjetiva da fé, tanto no inicio do periodo (devido ao
montanismo) quanto no final (o Schwarmerei;' Menzies, 1979, p. 73).

Além disso, por conta do enfoque contextual da teologia da Reforma, a
teologia do Espirito foi desenvolvida principalmente dentro dos moldes da
relacao e funcao do Espirito com as Escrituras (Menzies, 1979, p. 74). O que
nao foi desenvolvido no periodo foi a missao do Espirito e seu ministério
expressivo exterior. Houve um movimento quase imediato para um periodo
escolastico apos a Reforma. Por causa do esforco de sistematizar o “depésito
teologico” dos reformadores, isso contribuiu para o subdesenvolvimento da
pneumatologia e para o ofuscamento do Espirito em seu papel missionario.
Menzies observa que essa dimensao negligenciada comecou a receber
atencao nas tradicoes teoldgicas que representam as raizes do
pentecostalismo moderno: a teologia wesleyana da santidade e a teologia
keswickiana dos séculos XVIII e XIX (p. 74-75).

Sob o titulo “O Espirito Reservado”, Harry Boer discute a questao de por
que a igreja esta tao inconsciente do ministério do Espirito como fonte de
seu testemunho. Ele observa que a pergunta poderia ser feita concernente a
toda a obra do Espirito. Ele sugere razoes pelas quais a doutrina do Espirito
tende a ser negligenciada, de modo especial em uma época fortemente
influenciada pelo empirismo e pelo racionalismo.



Primeiro, Boer afirma que, em relacao as outras pessoas da Trindade, o
Espirito permaneceu em segundo plano e foi ofuscado pelas figuras mais
concretas do Pai e do Filho na reflexao teologica. O proprio nome “Espirito
Santo” contribui para a obscuridade da Terceira Pessoa da Trindade em
nosso pensamento. Boer propoe: “Talvez seja por causa do papel oculto que
o Espirito desempenha na redencao que lhe foi dado um nome que, em
contraste com o do Pai e do Filho, ndao permite nenhuma representacao
concreta ou associacdao em nossa mente” — Espirito Santo (1961, p. 134).
Tal fator seria influente em um periodo escolastico-apologético, no qual a
dimensao objetiva do cristianismo recebeu atencao primaria. Enquanto a
igreja produziu teologias e cristologias desenvolvidas, nao houve uma
pneumatologia unificada e claramente circunscrita desenvolvida (Boer,
1961, p. 130-131). Talvez o proprio contexto teologico sistematico e
controverso em que a pneumatologia se desenvolveu tenha contribuido para
o “siléncio sobre o Espirito Santo”. Nesse contexto, o Espirito Santo tem
sido visto principalmente em termos de sua subordinacao e representacao
em relacao as outras pessoas da Trindade.

Segundo, como o “Espirito de Deus”, os aspectos qualitativos ou
representativos do Espirito Santo estao em primeiro plano, em vez de sua
propria personalidade e individualidade (Boer, 1961, p. 131). Ele é o
“Espirito de Cristo”; seu ministério de dar testemunho de Jesus é enfatizado
no Novo Testamento (Jo 15.26; 16.13-15). Nos Evangelhos Sinéticos, Cristo é
proeminente na medida em que esse Espirito unge e capacita Cristo para a
sua missao (Lc 4.1,14,18-19). Visto que a “uncao” do Espirito também serve
de funcao semelhante em sua relacao com a igreja, o Espirito Santo recua
para o segundo plano. Porque Ele é o poder da testemunha; a igreja é o
orgao da expressao do Espirito (Boer, 1961, p. 133).

Boer observa que o Espirito Santo é o Espirito que ama, o Espirito que da
vida e o Espirito que da testemunho. Em cada caso, Ele direciona a atencao
de si mesmo para o objeto do seu ministério — o objeto do amor, as
expressoes da vida e o conteudo do testemunho: Cristo. O Espirito nao se
esforca em chamar a atencdo da igreja; ele é um Espirito reservado, que
permanece em segundo plano (Boer, 1961, p. 133). Por varias razées, nao é



de admirar que a pneumatologia tenha sido negligenciada, sobretudo em
uma época de controvérsia e racionalismo: (1) as circunstancias historicas
nas quais a reflexao teoldgica ocorreu, bem como a metodologia escolastica
dos teologos; (2) as dificuldades que o assunto em si apresentou em uma
época de razado e controvérsia; e (3) a natureza representativa e reservada
do Espirito. Os tedlogos escolasticos também foram reservados em lidar
com a dimensao “subjetiva” da fé crista.

As Raizes Escolasticas: Evidencias Teologicas

As perspectivas histdricas e teologicas que encontram sua origem na cultura
ocidental contribuem para esse “siléncio sobre o Espirito Santo”. Elas
fomentam o desenvolvimento de atitudes negativas em relacao ao Espirito
Santo, que vao desde uma negligéncia passiva até a repressao estudada de
seu ministério carismatico exterior. Consideravel teologizacao tem sido feita
para justificar a auséncia da atividade carismatica do Espirito em
segmentos da igreja. O escolasticismo e o dispensacionalismo tém sido fontes
frequentes disso. Tal teologizacdo tem corroido a “expectativa” e
contribuido para a incapacidade de muitos entrarem no pleno potencial do
atual evangelho do Reino de Deus. Sem duvida, essa constricao da atividade
do Espirito na teologia missionaria tem enfraquecido o impulso missionario
da igreja ocidental no mundo em desenvolvimento

Ao discutir a questao “Devemos esperar ver os dons carismaticos na igreja
hoje?”, Michael Green sugere uma razao cultural ocidental para a resposta
negativa frequente: “Os campos catoélicos e protestantes tem sido fortemente
infectados pelo racionalismo do Iluminismo, e 0 nosso cristianismo tem sido
indevidamente cerebral” (1975, p. 197). A declaracao refere-se a natureza
da fé orientada para a palavra que herdamos do periodo pos-Reforma. A
afirmacao de Green sobre o impacto do pensamento escolastico no
cristianismo ocidental aplica-se igualmente a heranca missionaria ocidental.
O momento historico em que William Carey apareceu para apelar as
missoes estrangeiras foi durante o Iluminismo. As missoes protestantes



tiveram seu inicio no periodo pos-Reforma — uma era cartesiana
verdadeiramente escolastica.

Em uma era de racionalismo e empirismo e de avancos cientificos e
filosoficos, bem como sob a pressao da Contrarreforma catodlica romana, a
igreja protestante comecou a defender o “deposito teologico” da Reforma. A
atencao afastou-se da natureza funcional das Escrituras e da dimensao
experiencial da fé para a forma da Escritura — o texto — e da apologética
racionalista.

No periodo imediato pos-Reforma, os tedlogos comecaram a sistematizar os
escritos dos reformadores. McClintock e Strong afirmam sobre esse
fenomeno:

Sempre que a igreja comeca a deixar que os escritos de qualquer um de seus
eminentes ministros permanecam entre ela e uma interpretacao livre e
direta das Escrituras a luz da intuicao e da experiéncia, naquele momento
ela entra em seu estagio escolastico. (1970, p. 422)

Sob o impacto do Iluminismo, o periodo pos-Reforma produziu uma
teologia escolastica. A teologia era uma disciplina tedrica, uma ciéncia
técnico-abstrata, um sistema logico de crenca moldado nos moldes
aristotélicos. Era de natureza estatica, com énfase na defesa racional de um
deposito de doutrina estabelecido (Pomerville, 1980, p. 94). A visao dos
tedlogos escolasticos era de que eles estavam trabalhando com um depésito
teologico “terminado”. Em sua forma sistematica, a teologia consistia de
declaracoes proposicionais, e nao um processo continuo e dinamico de
teologia, no qual a revelacao biblica estava constantemente interagindo com
contextos historicos e culturais. A racionalidade e o sistema eram
caracteristicos da metodologia dos tedlogos escolasticos. Portanto, a teologia
era vista como ciéncia académica, e nao como disciplina pratica.



O principal papel da razao no trabalho teologico do século XVIII foi o
resultado de uma mudanca filosofica. O “creio para poder entender”, de
Anselmo, que enfatizava a subordinacao da razao a fé, mudou sob o
impacto do Iluminismo para o “sei para poder crer” da escolastica
protestante. Tal confianca na razao levou a um realismo ingénuo que, por
sua vez, levou os tedlogos a acreditar que havia uma correspondéncia direta
entre sua percepcao e realidade ocidentais. A razao humana foi elevada a tal
ponto no escolasticismo reformado sob a influéncia da filosofia do senso
comum escocés que os tedlogos presumiram que estavam pensando os
pensamentos de Deus depois dele. Em outras palavras, pressupunham que
viam as coisas objetivamente como Deus via as coisas (Pomerville, 1980, p.
79-81). Essa percepcao da teologia tendeu para o ponto de vista que a
especulacao teologica era absoluta.

Nesta era de controvérsia, o principio noético da teologia (reflexao, razao,
epistemologia, declaracoes proposicionais sobre o confronto do ser) ofuscou
o principio ontico (imediatismo, presenca, “estar ali” de Deus, confronto
com a realidade). As ferramentas apologéticas da Idade da Razao nao
envolviam a dimensao subjetiva do Espirito Santo. Em vez disso, a postura
apologética da igreja manifestou-se no escolasticismo reformado. A igreja
implementou uma metodologia escolastica medieval. No entanto, o principio
da Reforma sola scriptura (somente a Escritura) agora eliminou a tradicao
da igreja como meio apologético e como arbitro funcional para aguentar o
impacto do Iluminismo na teologia. Além disso, a igreja esforcou-se para
objetificar a autoridade religiosa, limitando o conceito de revelacao a
somente as Escrituras (Pomerville, 1980, p. 66, 73-75).

Esse esforco para objetificar a revelacdo a fim de defendé-la das
reivindicacoes catolicas romanas e das reivindicacoes da ciéncia resultou em
uma reducao da teologia da Reforma. Conforme o escolasticismo reformado
foi se desenvolvendo, a reducdo assumiu a forma de limitacao da atividade
do Espirito Santo no fim contemporaneo da revelacao biblica. Rogers e
McKim afirmam: “No século XIX, os teologos de Princeton permitiam a



obra do Espirito Santo apenas em inspirar os autores originais das
Escrituras e nao em capacitar os leitores modernos a entender a Biblia”
(1979, p. 176). Portanto, devido a natureza apologética da teologia no
periodo e ao valor colocado na verdade empirica e “objetiva”, a teologia era
de natureza inflexivel e estatica. Um correlativo disso foi a falta de énfase na
dimensao subjetiva da teologia e um reducionismo em relacao ao ministério
do Espirito Santo “neste fim” da revelacao biblica.

Essas raizes historicas escolasticas influenciaram grandemente a tendéncia
continua nas missoes ocidentais de negligenciar a dimensao subjetiva do
Espirito Santo tanto na teoria quanto na pratica. A limitacao da atividade
do Espirito ao autor-fim da Escritura e a proeminéncia do principio noético
da teologia tendem a opor-se e, em sua extrema aplicacao, negam a crenca
fundamental pentecostal de que Deus esta dinamicamente presente hoje na
experiéncia e ministério cristaos na pessoa do Espirito Santo.

Em I Believe in the Holy Spirit [Eu Creio no Espirito Santo], Michael Green
fala sobre a negligéncia contemporanea dada a Terceira Pessoa da Trindade
sob o titulo provocativo: “O Espirito: Desconhecido ou Domesticado?”. Ele
fala de um grupo de cristaos a quem o Espirito Santo é praticamente
desconhecido, por conta da falta de expectativa deles em relacao a
intervencdo do Espirito em suas vidas cotidianas. Green sugere que a
negligéncia dada ao Espirito entre outros grupos pode ser caracterizada
pelos esforcos de circunscrever suas atividades e confina-lo em relacao as
suas operacoes carismaticas. Esses grupos tentaram “domesticar” o
Espirito, por acreditarem que ele fosse uma influéncia perturbadora. Green
apresenta esses cristaos dizendo:

Que Ele [o Espirito Santo] receba louvores insinceros, mas para todos os
propaositos praticos, que ele fique trancado na Biblia onde nao pode causar
dano algum. Que a sua presenca assista a declaracao confessional de nossa
denominacao particular de protestantismo. Que os elementos bizarros e
milagrosos que os documentos do Novo Testamento narram sobre sua



atividade sejam relegados a esses dias apostoélicos distantes: seria muito
embaracoso e doutrinariamente desordenado se o Espirito Santo falasse aos
homens hoje, ou permitisse que os milagres fossem realizados e os homens
falassem em linguas nao suas. A Biblia, portanto, é o lugar mais seguro para
o Espirito. E o lugar ao qual ele pertence; nio no tumulto da vida real.
(1975, p. 12)

Embora seja uma caricatura, a descricao de Green da resposta moderna
dada ao Espirito Santo captura a influéncia do preconceito do Iluminismo
contra o sobrenatural. Expressa também a verdade de que alguns cristaos
estao afetivamente fechados a nocao da operacao carismatica do Espirito
Santo hoje. Essa atitude “fechada” de alguns resulta na repressao estudada
ao Espirito Santo e representa a antitese da orientacao pentecostal teologica
e pratica ao Espirito.

Green também rejeita a posicao teologica que restringe a obra do Espirito a
sua obra interior, afirmando que o declinio da dimensao carismatica do
ministério do Espirito esta baseado no dispensacionalismo: “Nao tem
fundamento que a cura, a profecia, o exorcismo e o falar em linguas
desapareceram com o ultimo apostolo” (1975, p. 198). Falando sobre 1
Corintios 13.8, passagem frequentemente usada como apoio para a posicao
de que os dons carismaticos desapareceram com a era apostolica, Green
declara: “Ainda menos pode uma passagem como 1 Corintios 13.8
(“havendo profecias, serao aniquiladas; havendo linguas, cessarao”) ser
aduzida para atestar o suposto desaparecimento desses dons. Eles serao
aniquilados somente quando ‘vier o que é perfeito’, ou seja, na Parousia —
nao no fim da era apostdlica ou na formacao do canon do Novo Testamento”
(1975, p. 198)! Green continua afirmando que ha muitas evidéncias de que
nos dias subapostoélicos, e periodicamente ao longo da histéria da igreja, o
carismatico ministério do Espirito nao se extinguiu. Ele também entra em
detalhes sobre o lugar de tal ministério na igreja hoje (p. 198-204).

Ainda que os missiologos evangélicos confessem prontamente a negligéncia



ao Espirito Santo na teologia e pratica missionaria, eles nao podem
expressar a negligéncia em termos da dimensao carismatica do ministério
do Espirito. No entanto, Geradus van der Leeuw sugere que qualquer
negligéncia ao ministério do Espirito deve ser evitada:

A missao é expressao vital do Espirito Santo a quem jamais podemos
restringir os movimentos. Por essa razao, toda constricao das atividades do
Espirito Santo ao individuo, ou a igreja, ou a doutrina ortodoxa drena a
forca vital das missoes. (Bosch, 1980, p. 199)

O escolasticismo protestante representa as raizes teologicas do silencio sobre
o Espirito nas missoes ocidentais. A negligéncia e restricao ao Espirito é
parte integrante dessa tradicao teoldgica. Essa fraqueza deve-se a influéncia
da cosmovisao ocidental no periodo e a metodologia apologética utilizada.
Central na tradicao é a proeminéncia da razao abstrata com sua
precedéncia sobre a fé e a dimensao experiencial do cristianismo. O efeito
residual desse desequilibrio é evidente na teologia evangélica hoje.



A NEGLIGENCIA DO PAPEL DO ESPIRITO NA TEORIA E
PRATICA MISSIONARIA

A Negligencia na Teoria Missionaria: O Mundo
Ocidental

Ha evidéncias na historia e na teologia missionarias protestantes de que a
negligéncia a pneumatologia tem afetado negativamente a heranca
missionaria ocidental. Nao é de surpreender que Lindsell (1949), Allen
(1960), Boer (1961), Kane (1974) e Hodges (1977) percebam que o papel do
Espirito Santo nas missoes modernas ¢ grandemente negligenciado. Allen
enfatiza que a revelacao do Espirito Santo como Espirito missionario em
Atos dos Apostolos faz com que essa parte do Novo Testamento permaneca
sozinha. Ele afirma que o papel missionario do Espirito Santo é crucial para
entender verdadeiramente o Espirito Santo e sua obra:

Essa revelacao abrange um hemisfério inteiro do Espirito. Se a ignorarmos
ou a tratarmos com menos seriedade do que a revelacao da verdade ou da
justica, perderemos de vista a perfeicao do Espirito. Nossa visao é
necessariamente unilateral, nosso conhecimento do passado é roubado de
seu verdadeiro fundamento, nossa concepcao de nosso dever atual é
incompleta e nossa esperanca para o futuro torna-se duvidosa e indistinta.
(1960, p. 21)

Allen discute a negligéncia ao Espirito em termos de limitar seu ministério a
apenas certas areas: a revelacao da verdade, da santidade e do governo e
ordem da igreja (1960, p. 21). Ele opina que o papel missionario do Espirito,
encontrado em Atos, ¢ amplamente negligenciado. Esse “hemisfério inteiro



do Espirito” em Atos envolve, em grande parte, a dimensao exterior-
expressiva do ministério do Espirito. Allen diz que a negligéncia a essa
dimensao destroi a “perfeicao” ou completude do Espirito Santo, tornando
uma visao “unilateral” do Espirito. O desenvolvimento da pneumatologia
na area de que Allen falou ainda permanece em grande parte
subdesenvolvido. Tal negligéncia s6 poderia afetar adversamente o conceito
de teoria e pratica missionarias.

Em Pentecost and Missions [Pentecostes e Missoes, 1961], Harry Boer
mostra como o ofuscamento do papel missionario do Espirito deveu-se, em
parte, ao surgimento do movimento missionario protestante no periodo pos-
Reforma. Boer concentra-se em explicar por que o movimento missionario
protestante enfatizou a Grande Comissao como motivacdo para as missoes,
o comando escrito, acima da énfase neotestamentaria na motivacao interior
do Espirito Santo. A influéncia do pensamento escolastico no periodo pos-
Reforma é ilustrada pelo papel que a Grande Comissao desempenhou como
motivacao para as missoes na historia das missoes protestantes. Boer
observa um impressionante contraste entre as diferentes fundamentacoes
que sustentaram o testemunho missionario da igreja no periodo primitivo e
no periodo recente da igreja. O primeiro contraste que ele observa é que
desde o periodo pos-Reforma houve forte énfase na Grande Comissao como
motivacao para fazer missoes, mas na Igreja Primitiva ha completa
auséncia dessa motivacao como fator consciente. O segundo contraste que
Boer observa é a falta de atencao dada ao Pentecostes em relacdao as missoes
através da historia do protestantismo, e a grande énfase que Atos da ao
Pentecostes em termos de iniciar e “condicionar totalmente o testemunho e
expansao missionarios da Igreja Primitiva” (1961, p. 15). Essa notoria
incompreensao do papel da Grande Comissao contribuiu para o
ofuscamento do papel missionario do Espirito Santo.

A Grande Comissao desempenhou papel muito importante, porque estava
ligada a um equivoco teoldgico do periodo da Reforma e as circunstancias
do periodo pos-Reforma. Os reformadores e a maioria dos tedlogos do
século XVII criam que a Grande Comissao era obrigatoria apenas para os
apostolos. Eles acreditavam que, quando os apdstolos morreram, o comando



de Cristo morreu com eles. Eles sustentavam que, visto que os apostolos
eram oficiais extraordinarios sem sucessores, aquilo que era obrigatério
para eles ndo era mais obrigatorio para a igreja (Boer, 1961, p. 17, 20). Os
reformadores (Calvino, Lutero, Melancton e Zwinglio) viam a expansao da
igreja em termos de testemunho na comunidade imediata ou de testemunho
estendido em resultado da dispersao por conta da perseguicao. Os
reformadores pensavam que outra ocasiao para um testemunho estendido
eram as areas nao cristas das colonias. Opinavam que era dever dos
governos cristaos levar o evangelho ali. Contudo, defendiam que a igreja
nao tinha o comando de pregar o evangelho e plantar igrejas em terras
distantes por meio de um programa de missoes. Eles entendiam que o
evangelho foi, em principio, declarado ao mundo inteiro pelos apdstolos
(Boer, 1961, p. 18-20).

Latourette confirma que esse equivoco teologico sobre a Grande Comissao
existiu no periodo da Reforma. Ele acrescenta que Lutero e Melancton
acreditavam que o fim do mundo era tao iminente que nao restava tempo
para espalhar o evangelho pelo mundo (1967, p. 25). Stephen Neill sugere
que a posicao dos reformadores sobre a natureza obrigatoria da Grande
Comissao pode ter sido de natureza defensiva. Os controversialistas
catolicos romanos acusaram que “os luteranos se comparam aos apostolos e
aos evangelistas; embora tenham entre eles um niimero muito grande de
judeus, e na Polonia e na Hungria tenham os turcos como vizinhos
proximos, eles dificilmente converteram tanto como um punhado de gente”
(1964, p. 221). Em vez de admitir que deviam fazer missoes, eles tendiam a
dizer que as missoes nao eram obrigatorias (p. 222).

Embora algumas vozes tenham sido levantadas em oposicao a esse equivoco
sobre a Grande Comissao, a visdo se manteve até que foi atacada pelos
pietistas no periodo pos-Reforma. Na obra Uma Averiguacao da Obrigacao
dos Cristaos de Usar Meios para a Conversao dos Pagaos, William Carey
argumentou que a Grande Comissao dada pelo Senhor ainda era
obrigatdria para a igreja (Boer, 1961, p. 16). Em virtude do sucesso do
argumento de Carey em provar a obrigacdo missionaria continua da igreja
com base na Grande Comissao, isso se tornou a base sobre a qual o



testemunho missionario da igreja foi construido (p. 24-25). A énfase no
comando de Cristo para a motivacdo missionaria prevalece até hoje. Mas o
contexto teoldgico e as circunstancias historicas das quais a énfase veio
foram, em grande parte, esquecidos. Claro que o apelo a Grande Comissao,
entre outros fatores, foi poderoso durante uma época em que a énfase foi
colocada na palavra escrita de Deus e na obediéncia. O apelo ao comando
continuou a reviver as missoes por cerca de cento e cinquenta anos.

Boer questiona “se a énfase, cujas origens estdo tao fortemente
incorporadas na reacao a um equivoco teolégico de longa data, é também
uma énfase biblica” (1961, p. 27). O fato de Jesus ter mesmo dado o
comando nao esta em diavida. Nem ha diavida de que as Escrituras sao
autoritativas. Um exame do papel da Grande Comissao em iniciar a missao
na historia protestante mostra que ela funciona no sentido biblico. Ela age
como corretivo, lembrete e comando objetivo para devolver a igreja a tarefa
que esta de acordo com seu proposito e sua propria natureza — missao.
Contudo, as circunstancias historicas da mobilizacao da igreja protestante
na missao centrifuga nao refletem a base biblica original para a missao.
Nem as circunstancias refletem a verdadeira motivacao da igreja para a
missao. Mais exatamente, a énfase na Grande Comissao representa a
mobilizacao histérica da igreja protestante, seu retorno a uma atividade que
estava de acordo com seu proposito de ser e sua natureza interior. Como
Boer mostra, um exame no livro de Atos revela a completa auséncia da
Grande Comissao como impeto motivador para a missao. Em vez disso, o
Espirito Santo predomina a cena da missao.

Allen capta a importancia da auséncia do comando em Atos para fazer
missoes e a énfase do Espirito como dinamica interior para o testemunho.
Ele acredita que Atos esta sozinho no Novo Testamento em sua revelacao do
Espirito Santo como Espirito missionario (1960, p. 21). Na nova era, 0 novo
povo de Deus é, por natureza, uma comunidade que testifica, porque eles
receberam um Espirito que testifica (Jo 15.26). Sobre essa motivacdo
interior, Allen afirma:



Lucas fixa nossa atencao, nao em uma voz exterior, mas em um Espirito
interior. Essa maneira de comando é peculiar ao evangelho. Outros dirigem
de fora, Cristo dirige de dentro; outros ordenam, Cristo inspira; outros
falam palavras externas, Cristo da o Espirito que deseja e se esforca por
aquilo que Ele comanda; outros administram uma letra morta, Cristo
transmite a vida. Esta é a maneira do comando nos escritos de Lucas. Ele
nao fala de homens que, sendo o que eram, se esforcavam para obedecer as
ultimas ordens de um Mestre amado, mas de homens que, recebendo um
Espirito, foram impelidos por esse Espirito a agir de acordo com a natureza
desse Espirito. (1960, p. 5)

Portanto, a motivacao primaria nao é um comando exterior, mas um
Espirito interior. O livro de Atos é governado por um tema dominante,
primordial e controlador: a expansao da igreja através do testemunho
missionario no poder do Espirito Santo (At 1.8).

E interessante notar que no livro I Believe in the Great Commission [Creio
na Grande Comissdo], Max Warren personifica a Grande Comissdao como o
Espirito de Cristo dentro do crente. Ele afirma que o proprio Jesus é a
Grande Comissao (1976, p. 13). Na nova alianca, nao somos confrontados
por uma exigeéncia ética; somos confrontados por uma pessoa. A
reinvindicacdao do Novo Testamento é que a mensagem é Jesus e Jesus é a
Grande Comissao — o revelador de Deus. “Receber essa revelacao é ter
entrado em uma relacio particular com a Grande Comissdo. E saber-se
comissionado” (p. 23-24). Warren é consistente em sua personificacao da
Grande Comissao ao longo do livro (p. 26, 29, 45, 67, 136, 172). A énfase na
motivacao interior e na dinamica da missao adequa-se a declaracao de Allen
e esta de acordo com a teologia do Espirito Santo e a missao da igreja em
Atos dos Apéstolos.

Warren esta correto quando fala da Grande Comissao como algo
personificado, Cristo habitando dentro do crente pelo Espirito Santo. No
entanto, isso so é evidente quando a relacao do Espirito Santo com Cristo é



esclarecida, quando a cristologia esta propriamente relacionada com a
pneumatologia. Lucas comeca o volume dois de seu trabalho (o livro de
Atos) referindo-se ao volume um (seu Evangelho), no qual ele diz que
escreveu sobre tudo o que Jesus comecou a fazer e a ensinar (At 1.1).
Depois, fala imediatamente do Espirito Santo prometido. A implicacao é que
agora, através da presenca interior do Espirito em seu povo, Jesus iria
continuar a sua missao (Mc 16.20; Jo 14.18; 17.26). Para Lucas, é o Espirito
Santo que fornece continuidade entre o periodo da igreja e o periodo de
Jesus — 0 mesmo Espirito opera em ambos. Isso é demonstrado pelos
muitos paralelos da comunidade primitiva com a experiéncia de Jesus
(Montague, 1976, p. 268).

Tanto Warren quanto Allen captam o impulso de Lucas em Atos: o impeto
para a missao € interno — a palavra de comando é internalizada. A
comissao nao € mais mero comando exterior, uma exigéncia ética. Agora é
personificada pela presenca habitadora do Espirito. Portanto, a Grande
Comissao deriva seu significado desse evento de internalizacao. O evento
pentecostal é decisivo para entender o papel do Espirito em iniciar e
universalizar a missao. Claro que isso nao tira a funcao do comando
objetivo nas Escrituras. E lembrete constante da natureza e propésito
missionario do povo de Deus. Tampouco tira seu valor de fornecer a igreja
uma estratégia para a missao.

O trabalho de Warren parece ser o esforco de corrigir o equivoco inerente a
heranca missionaria ocidental em relacao a motivacao da igreja para a
missao. Desta forma, ele trata do desaparecimento da dimensao experiencial
da fé. A Grande Comissao é honrada em sua funcao como lembrete do
proposito missionario da igreja no mundo. Mas, para Warren, a énfase esta
na dimensao experiencial, no impeto interior do Espirito de Cristo em
iniciar e universalizar a missao.

Uma consequéncia do surgimento do movimento missionario protestante
durante o Iluminismo foi a negligéncia ao papel missionario do Espirito



Santo. O inicio do movimento foi caracterizado pela énfase no comando
escrito, ao ponto em que a dimensao exterior-expressiva do ministério
missionario do Espirito foi severamente limitada. A negligéncia dos tedlogos
ocidentais obrigou Roland Allen a realcar o problema (Branner, 1975, p.
18). O estudo de Boer sobre o papel do evento do Pentecostes e o papel do
Espirito Santo na expansao missionaria da igreja ilustra a extensao da
distorcao escolastica no periodo pés-Reforma. Mostra o impacto da tradicao
teologica sobre a heranca missionaria ocidental, com o comando escrito da
Grande Comissao tornando-se a motivacao para a missao, e nao o
imperativo interior do Espirito Santo. Parte do grande potencial para as
missoes no Hemisfério Sul no século XXI é que o senso “neopentecostal” de
“missoes” veio no meio de um movimento pentecostal-carismatico, no qual a
dimensao completa do ministério do Espirito era considerada a norma. Nao
foi na cultura ocidental, com sua teologia racionalista e escolastica e o
evangelho cerebral. O “lembrete” que o movimento pentecostal-carismatico
da aos cristaos ocidentais é o evangelho do Reino no Novo Testamento e a
nocao de que o que eles estao experimentando no Espirito Santo é a mesma
experiéncia dos apdstolos em Atos. Nao ha muita chance de que o comando
escrito ofusque o impulso missionario interior do Espirito Santo para eles
como motivacao para as missoes.

A Negligéncia na Pratica Missionaria: Movimentos de
Independencia Pentecostal

Mais uma evidéncia do hiato pneumatolégico na heranca missionaria
protestante ocidental, talvez a maior de todas, diz respeito ao impacto da
expressao ocidental do cristianismo e sua teologia sobre as culturas nao
ocidentais. O fenomeno dos movimentos de “independéncia” na sequéncia
do impacto das missoes ocidentais no mundo em desenvolvimento é
importante evidéncia contemporanea da negligéncia ao Espirito. Esses
movimentos ja foram observados nos capitulos 1 e 2. Como esses
movimentos no mundo nao ocidental sao evidéncias do “siléncio sobre o
Espirito Santo” no cristianismo ocidental? Como o cristianismo ocidental
ajudou a provocar ou inspirar esses movimentos? Nao ha diavida de que o



cristianismo ocidental tem sido instrumental em causar movimentos de
independéncia. Peel é representante do consenso em sua declaracao um
tanto quanto geral em relacao ao papel do cristianismo:

O cristianismo tem sido a causa e o catalisador da mudanca social na
Africa. Uma das caracteristicas mais proeminentes da Africa moderna tem
sido o surgimento de igrejas independentes, fundadas por africanos em
protesto a alguma caracteristica do cristianismo das sociedades
missionarias. (1968, p. 1)

Anteriormente, observamos que Ngoni Sengwe esclareceu a questao da
causacao, quando afirmou que os movimentos eram o resultado do choque
entre a cultura ocidental e a cultura africana, e nao o choque entre o
evangelho e a cultura africana (1981, p. 94). Ao contrario da crenca popular,
em termos de choque cultural, as raizes da causacao nao estao na cultura
africana, mas na cultura ocidental. A perda de valor e a percepcao do
sobrenatural na cultura ocidental é fator antecedente importantissimo no
estudo dos movimentos de independéncia. Horton faz observacoes sobre a
natureza dispar das duas cosmovisoes: “No que diz respeito ao confronto
entre o cristianismo moderno e a religiao tradicional africana, parece que a
aspiracao essencial de um é a aspiracao marginal do outro” (1979, p. 250).
O “antissobrenaturalismo pratico” do cristianismo ocidental (isto é, a
negligéncia ao Espirito) nas sociedades orientadas ao sobrenatural forma a
estrutura conceitual para o estudo dos movimentos de independéncia.

O impacto excessivo da cultura ocidental na teologia levada pelos
missionarios para as culturas nao ocidentais resultou em um produto
teoldgico extremamente naturalista, racional e de orientacao abstrata, que
foi introduzido nas sociedades sobrenaturalistas, intuitivas e de orientacao
concreta. A contextualizacao da fé crista em tais situacoes culturais deveria
envolver a fidelidade ao contexto cultural e a fidelidade a revelacao biblica.
Onde ocorreram movimentos de independéncia, parece ter havido uma
falha por parte dos missionarios ocidentais em ambos os pontos de



fidelidade.

A falha mais ébvia e frequentemente observada é nao considerar o contexto
cultural nao ocidental com sensibilidade suficiente. A falha menos
frequentemente observada diz respeito a falta de articulacao e aplicacao da
visao de vida neotestamentaria e sobrenaturalistamente orientada pelo
missionario ocidental na sociedade africana. A falta de fidelidade ao
ambiente cultural africano estava diretamente relacionada a falta de
fidelidade a revelacao divina na propria cultura do missionario. A area da
cultura nao ocidental que era consistentemente negligenciada pelo
missionario ocidental na sociedade africana foi o “mundo intermediario”
dos espiritos. Essa area permeava todos os aspectos da cultura nativa. A
negligéncia a essa area representou a negligéncia a matriz de suporte vital
dessas culturas e, portanto, foi nelas o ponto crescente de estresse.

A falha em fornecer uma cosmovisao biblica a respeito do mundo espiritual
e o papel do Espirito Santo na igreja é uma falta de fidelidade ocidental a
revelacao biblica. Portanto, a “negligéncia” deve ser percebida na evitacao
passiva ou reacao agressiva contra as necessidades da sociedade africana, e
também como falha em responder positiva e biblicamente a essas
necessidades. A falha nao diz respeito apenas a insensibilidade cultural dos
missionarios ocidentais, mas também envolve sua incapacidade de
responder biblicamente as necessidades as quais o Novo Testamento
amplamente atendeu.

Em sentido real, explicar a origem das Igrejas Africanas Independentes
como movimento reacionario somente no meio cultural africano é
inconclusivo. A reacao na sociedade africana é o “fruto”, e nao a “raiz”, da
causacao. A “raiz” diz respeito a negligéncia missionaria em articular a
visao biblica do sobrenatural em conexao com a visao africana da realidade
(Sengwe, 1981, p. 95). A falha em ser fiel a revelacao biblica, por causa da
natureza obscura da dimensao sobrenatural-experiencial do cristianismo
para o ocidental, direciona a discussao da causacao para longe das reacoes



da sociedade africana a “causa-raiz”: uma cosmovisao ocidental.

Outra evidéncia da obscuridade do mundo espiritual para os missionarios
ocidentais encontra-se na negacao dessa dimensao nas sociedades
tradicionais e no ataque estudado as instituicoes tradicionais que lidavam
com essa dimensao nas culturas nao ocidentais. Oosterwal aborda o “ponto
cego” dos missionarios ocidentais e seus efeitos no mundo em
desenvolvimento da seguinte maneira:

E exatamente a auséncia ou falta do poder de Deus como realidade pela
qual as pessoas podem viver que é o fator precipitante desses movimentos.
No cenario religioso tradicional africano, asiatico ou melanésio, o poder
estava no centro de seu pensamento, vida e experiéncia. E o espirito — de
Deus, dos deuses ou do ancestral — era uma realidade tangivel. Quao
remoto, quao intelectual, quao impotente parece ser o Deus e o Espirito que
0s missionarios pregam ou nos, cristaos [ocidentais], mostramos na vida.
Como certo lider expressou em uma conversa com um missionario: “Voces
retém o Espirito”. Os movimentos desafiam nosso conhecimento de Deus e
nossa pneumatologia. (1973, p. 36)

Oosterwal também observa que as tendéncias dicotomizadas ocidentais
separam os ocidentais da dimensao da fé crista, que é prontamente aceita
pelas sociedades nao ocidentais:

No Ocidente, [...] a mensagem biblica torna-se desmitificada, [...] mas
tornou-se fatal no cenario africano e asiatico, onde a totalidade da vida é
(ainda) sagrada e a cosmovisao é essencialmente religiosa. O Reino de Deus
¢ uma realidade; seus sinais de cura, ouvir a voz do Espirito, falar em
linguas, sonhos e milagres de todos os tipos sao experiéncias tangiveis de sua
presenca. (p. 41)



Na tese sobre a “Independéncia Africana”, Avery afirma que, ao avaliar os
movimentos de independéncia, alguns missionarios ocidentais exigiram que
a “ruptura limpa” com o paganismo fosse uma qualificacao antes que os
movimentos fossem considerados cristaos. No entanto, a “ruptura limpa”
foi definida como o repudio total a outras forcas sobrenaturais, a todas as
formas de magia, benevolente ou malévola, e a medicina tradicional (1969,
p. 31). Pelo visto, os missionarios assumiram a posicao “Deus contra a
cultura” nas sociedades africanas. O proprio Avery pode trair um viés
ocidental ao sobrenatural quando diz: “Os espiritos malignos e as maldicoes
dos feiticeiros sao os problemas e medos diarios. A ira e as béncaos dos
‘mortos vivos’ [os ancestrais] sao experiéncias presentes. Pregar que essas
forcas nao existem é mostrar a propria ignorancia da realidade do ponto de
vista dos africanos” (1969, p. 3; grifos meus).

Os missionarios pregaram que o mundo espiritual nao existia e a mencao de
Avery de que devemos conhecer a realidade “do ponto de vista dos
africanos” sao declaracoes que revelam o viés antissobrenatural. Nao é
apenas questao de entender o ponto de vista dos africanos, se interpretei a
afirmacao de Avery com precisao, mas afirmar que o ponto de vista dos
africanos sobre a existéncia dos espiritos malignos é biblicamente correto.
Seja como for, o fornecimento da resposta crista para esse ponto de vista
africano é a questao crucial. Contudo, Avery menciona o tremendo estresse
produzido pelo cristianismo ocidental quando cita Mitchell:

Em suma, o cristianismo era, em geral, ocidental demais, racionalista
demais e do outro mundo para ganhar a confianca de seus adeptos em seus
niveis mais profundos de experiéncia. Foi 0 que se mostrou mais claramente
nos momentos de crise pessoal, como a esterilidade e a doenca, quando
muitos crentes batizados, achando que Jesus Cristo nao tinha o interesse ou,
pior, o poder para melhorar seu estado de coisas, sentiam que precisavam
visitar o curandeiro tradicional. (1969, p. 64)

Mitchell contrasta essa expressao ocidental do cristianismo com a forca das



Igrejas Africanas Independentes: “E exatamente para esse mal espiritual
que as igrejas independentes pregaram sua teologia ingénua, mas
profundamente biblica de poder. Eles proclamaram um Deus que age, um
salvador que salva no mundo” (Avery, 1969, p. 64).

No artigo “Igrejas Missionarias, Igrejas Independentes e Necessidades
Sentidas na Africa”, Jacob Loewen oferece varios estudos de casos em que
se descobriu que as igrejas missionarias nao tinham como lidar com
fenomenos da dimensao transempirica do espirito. Ele afirma que as igrejas
missionarias nao tinham como lidar eficazmente com os processos de
desenfeiticamento e com a propria feiticaria. Mas ele ressalta que a
sociedade africana tradicional e as Igrejas Africanas Independentes lidaram
(1976, p. 406-407). Loewen descreve as necessidades sentidas pelos cristaos
africanos que eram atendidas pelo xama nas sociedades tradicionais: a
protecao contra a feiticaria, a necessidade de saude fisica e psiquica, a
necessidade de sancdo sobrenatural para a confissao e a necessidade de
protecao contra os maus espiritos (p. 409-410). No que diz respeito a
evitacao dessas areas pelas igrejas missionarias ocidentais, Loewen declara:

Os missionarios tendem a confessar verbalmente a crenca nos espiritos,
sobretudo no Espirito de Deus. Mas é mais discurso insincero do que outra
coisa, porque a maioria nunca viu ou experimentou um espirito maligno. O
conhecimento é inteiramente conceitual e nao experiencial. Todo o seu
sistema educacional no mundo cientifico ocidental lhes ensinou que ha uma
profunda clivagem entre o material e o espiritual e, querendo ou nao, eles
tendem a aceitar o material como muito mais real do que o espiritual. (p.
414-415)

A mencao de Loewen da “profunda clivagem entre o material e o espiritual”
¢ outra maneira de dizer que a dimensao transempirica “intermediaria” do
espirito é obscura na cultura ocidental.



O ataque missionario a sociedade tradicional africana foi abrangente.
Barrett lista as dez areas principais que foram atacadas de tribo em tribo,
em diferentes graus: a estrutura da comunidade, a terra e a propriedade, as
leis e os tabus, os conceitos religiosos, a lideranca religiosa, o simbolismo
religioso, os conceitos magicos, os rituais, a adoracao e as linguas vernaculas
(1968, p. 266-267). Barrett descreve o resultante periodo de estresse e
distorcao cultural:

Os africanos perceberam agora com certa amargura que as esperancas
despertadas pelos primeiros dias da pregacao crista nao se materializariam.
Eles nao previram as consequéncias do esforco severo imposto as suas
instituicoes tradicionais. Eles nao obtiveram a forc¢a vital, o poder
misterioso dos brancos — seja material, financeiro, cultural, religioso,
espiritual ou eclesiastico. Suas sociedades nao estavam sendo atendidas pela
nova religiao, mas estavam sendo demolidas. No lugar da religiao segura
que eles pensavam ter antigamente, havia agora um vazio religioso. (p. 267)

Um evangelho ocidental emasculado nao poderia ter preenchido esse vazio
social e espiritual. A negligéncia da dimensao dinamica da fé crista e a falha
em articular a visao biblica sobre o0 mundo espiritual na sociedade africana
foram desastrosas.

Por outro lado, a descoberta de uma expressao dinamica e orientada ao
poder da fé crista foi como uma ressurreicao para os cristaos africanos. Isso
ocorreu cada vez mais quando as Escrituras foram traduzidas para o
vernaculo. A descoberta de uma expressao pentecostal da fé nao resultou na
ressurreicao da religidao tradicional ou em uma ponte para o paganismo.
Mas a descoberta da expressao do cristianismo no Novo Testamento, que
falou com as necessidades dos africanos em seu contexto cultural e forneceu
meios cristaos para lidar com o mundo espiritual, tornou-se o impeto para
os movimentos de independéncia da Africa.



A investigacdo de Barrett sobre a causa dos movimentos de independéncia
na Africa enfatiza as dimensdes sociolégicas e eclesiasticas no conflito entre
a missao ocidental e as sociedades tradicionais africanas. Sua tese acerca da
causa-raiz dos movimentos reflete o nivel social de sua investigacao:

Podemos ver a causa-raiz comum a todo movimento de independéncia no
aspecto do choque cultural: a falta de sensibilidade, o fracasso das missoes
em um pequeno ponto para demonstrar consistentemente a plenitude do
conceito biblico de amor como conhecimento sensivel em relacao aos outros
como iguais, a incapacidade de estudar ou entender a sociedade, a religido e
a psicologia africana em qualquer profundidade, bem como a alvorada da
percepcao africana pelas Escrituras vernaculas da natureza catastrofica
desse fracasso e da necessidade urgente de remedia-lo para que o
cristianismo possa sobreviver em solo africano. (1968, p. 156)

A inadequacado da “teoria do amor” de Barrett, bem como as teorias que
enfocam a privacao social, politica e economica como a causa dos
movimentos, é evidenciada na continuacao dos movimentos e nas
circunstancias nas quais eles continuam a surgir. H. W. Turner afirma que a
poligamia e a privacao economica sao causas contributivas e nao causas
basicas dos movimentos, e que ha muitos casos em que elas nao se aplicam.
Gana tem os mais altos padroes de vida entre os povos africanos, mas os
movimentos tém proliferado mesmo durante o periodo de prosperidade la
(Turner, 1963, p. 114). Os ricos estao envolvidos nos movimentos e o
principio economico é aplicado para explicar os movimentos do profeta em
termos politicos. Ha alguma verdade nisso, especialmente em certas areas
da Africa. Mas nao explica o amplo fenémeno na Africa (p. 114).

Vemos a inadequacao dos fundamentos economico-politicos da causacao no
crescimento continuo dos movimentos apos o periodo colonial. Turner
declara que uma investigacao mais profunda da causacdao mostra que os
movimentos representam uma resposta criativa a ruptura das antigas
formas de sociedade africana. Os novos movimentos representam grupos



que fornecem comunidade, seguranca e algumas sancoes e orientacdo para
viver — uma vida na qual os africanos trabalham a expressao do
cristianismo de acordo com seu proprio modo de vida (Turner, 1963, p. 115).
E o que ocorre, obviamente, quando essa expressio do cristianismo é
pentecostal.

A tese de Barrett (ele nao é pentecostal ou carismatico) diz respeito ao
“fruto” da causacao, e nao a “raiz”. Ele enfatiza a resposta africana a
negligéncia de sua cultura e os problemas eclesiasticos resultantes. O ataque
as instituicoes tradicionais em seu conjunto, nao diferenciando os bons e os
maus, é apenas a manifestacao superficial da inadequacao. O ataque
abrangente do missionario ocidental a sociedade é evidéncia de um nivel
mais profundo de causacao, em um nivel de cosmovisao.

A teoria da “falta de amor” de Barrett é, ao que parece, imposta nas
evidéncias de sua investigacdo. Talvez isso se deva a centralidade do “amor”
no evangelho cristao e sua aplicacao no nivel da investigacao de Barrett —
tensoes entre igrejas e missoes. Certamente, mais do que a “falta de amor”
estava por tras do etnocentrismo que impediu os missionarios de
aprenderem a cultura africana. Muitas vezes, o fracasso missionario é
excessivamente caracterizado como “intencional”. A acusacao intencional é
proeminente no ponto de vista africano, a saber, que os missionarios
ocidentais deliberadamente retiveram “a plenitude da acolhida biblica”
(Barrett, 1968, p. 154). Mas a falha em ensinar todos os beneficios do
Espirito Santo deveu-se mais a deficiéncia dessa dimensao no cristianismo
ocidental do que a retencao deliberada da verdade. Em vez de uma
descoberta do amor divino quando as Escrituras foram traduzidas, foi a
descoberta da pneumatologia do Novo Testamento que foi tao
revolucionaria para os africanos. A natureza catastréfica do fracasso
missionario dizia respeito ao poder do Espirito Santo na vida crista. O
fracasso surgiu do etnocentrismo enraizado na cosmovisao que levou os
missionarios ocidentais a negligenciar a mesma dimensao do Espirito em
sua propria cultura. A investigacao da causacao tem de ser mais profunda
do que o nivel socioeclesiastico. Tem de enfocar a deficiéncia da cosmovisao
ocidental com sua aversdao ao mundo espiritual. Tal deficiéncia na



mensagem crista na sociedade africana forneceu o catalisador para os
movimentos de independéncia. Portanto, a privacao na sociedade africana
vai além do aspecto social e economico. Diz respeito principalmente a uma
privacao “espiritual”.

A duvida ocidental quanto a autenticidade dos movimentos no que tange a
sua “cristianidade” esta enraizada na inépcia do cristianismo ocidental com
as dimensoes subjetivas e experienciais do Espirito e no etnocentrismo
latente. O que parece ser problematico para os missionarios ocidentais é a
expressao indigena dos movimentos e sua orientacao para a dimensao
dinamico-experiencial do cristianismo. O estabelecimento, entao, da
validade dos movimentos de independéncia deve ser feito no pano de fundo
do etnocentrismo ocidental, de seu conhecimento inadequado da dimensao
experiencial da fé e da pneumatologia deficiente. A facilidade com a qual os
ocidentais rejeitam os modelos neotestamentarios para avaliar os fenomenos
pentecostais nos movimentos mostra a inadequacao do aparato teolégico
ocidental. A rejeicao ocorre apesar da falta de qualquer principio biblico ou
reformador que impeca a manifestacao dos fenomenos pentecostais
contemporaneos. Portanto, a mesma deficiéncia pneumatologica que
precipitou os movimentos de independéncia também é uma desvantagem em
sua avaliacao contemporanea.

¥» ¢

1 N. do T.: Em alemao, no original, “entusiasmo”, “éxtase”, dai “emocao ou
sentimento excessivo”.




4 Uma Experiencia com o Espirito






O proposito deste capitulo é delinear a distin¢cdao do pentecostalismo. O
centro de todo este estudo é a pergunta: “Quem sao os pentecostais?”. Uma
definicao concisa é elusiva quando vemos o fenomeno mundial. Em certo
sentido, a resposta a essa pergunta encontra-se apenas no contexto de todo o
estudo. Este capitulo examina o denominador comum do movimento
pentecostal: a experiéncia pentecostal do Espirito. Analiso as questoes da
experiéncia “subsequente” e “evidencial” com o Espirito, as quais sao mais
frequentemente questionadas pelos nao pentecostais. O motivo principal
para este foco nao é apresentar uma apologética para a doutrina
pentecostal. Pelo contrario, é promover uma compreensao do movimento e,
assim, permitir que o pentecostalismo faca sua contribuicao maxima para as
missoes contemporaneas.

A nocao de que o pentecostalismo fornece orientacao para as missoes
contemporaneas baseia-se na énfase que ele da a dimensao experiencial da
fé crista, a experiéncia dinamica do Espirito. Como movimento de
renovacao, que enfatiza uma dimensao negligenciada do ministério do
Espirito Santo, o pentecostalismo poe em destaque a sutil influéncia do
escolasticismo protestante pos-Reforma. E nesse ponto que o
pentecostalismo funciona como “corretivo” nas missoes contemporaneas. As
criticas ao pentecostalismo emergem do contexto teoldgico acima,
mostrando a influéncia da tradicao escolastica no evangelicalismo moderno.
E nesse ponto que a experiéncia do “Deus conosco” do pentecostalismo faz
sua maior contribuicao para as missoes contemporaneas. Paradoxalmente, a
principal critica do movimento — a experiéncia distinta e dinamica do
Espirito — revela sua principal contribuicao para as missoes
contemporaneas.



QUEM SAO 0OS PENTECOSTAIS? UM DENOMINADOR
COMUM

O estudo historico do fenomeno do movimento pentecostal apontou para um
distintivo pentecostal comum dentro de um movimento com diversas
tradicoes denominacionais e culturais. A possibilidade de um denominador
comum no pentecostalismo é indicada pelas origens espontaneas do
movimento e sua natureza distinta como renovacao escatolégica divina. Um
denominador comum é sugerido pela crenca entre as trés correntes do
pentecostalismo de que Deus esta renovando a igreja pela restauracao do
espectro completo do ministério do Espirito Santo hoje. Portanto, qualquer
denominador comum que tenha a ver com o distintivo pentecostal ira se
referir a obra carismatica exterior do Espirito Santo entre os pentecostais
classicos, 0s neopentecostais e 0s carismaticos catolicos. O estagio inicial do
ministério do Espirito apos a conversao é comumente chamado de “batismo
com o Espirito Santo”.

Existem varias criticas evangélicas que surgem quando se fala da
“experiéncia pentecostal”. Talvez a principal objecao seja que as
manifestacoes carismaticas do Espirito pertencem a um periodo passado da
igreja, o periodo apostolico. Essa objecao ao pentecostalismo foi
amplamente abandonada desde que o movimento carismatico comecou em
meados do século XX. Os evangélicos que se apegam a teologia
dispensacionalista ainda se opoem a acreditar que os fenomenos
carismaticos sao normativos hoje. Parece que essa objecao é influenciada
pela cultura ocidental sob o impacto do Iluminismo tanto quanto pela
teologia dispensacionalista. No capitulo 2, a teologia do Novo Testamento
que enfoca o tema do Reino de Deus foi vista como apoio a ocorréncia atual
de fenomenos carismaticos. As evidéncias biblicas e as bases teoldgicas para
os fenomenos carismaticos contemporaneos estao no conceito
neotestamentario do Reino de Deus presente e dinamico. O pentecostalismo
era visto como fenomeno escatolégico, um movimento consistente com o
significado biblico do termo. Portanto, a objecao dispensacionalista ao



pentecostalismo € a critica mais fraca em termos da teologia biblica.

Outra critica diz respeito a crenca pentecostal de que a experiéncia
pentecostal é normativa para a experiéncia crista contemporanea. Ainda
que algumas tradicoes nao pentecostais mantenham a experiéncia com o
Espirito apos a conversao, elas opoem-se a énfase do Pentecostal em falar
em linguas em conexao com a experiéncia.

A resposta dos pentecostais as criticas a essa doutrina e experiéncia pode ser
formulada pela pergunta: “Nao é normativa biblica?”. Claro que nao é uma
pergunta simples, pois envolve a questao da hermenéutica. Embora essa
questao seja discutida aqui, especialmente em conexdo com Atos dos
Apostolos, os capitulos 5 e 6 também discutem a hermenéutica pentecostal.
La surge a pergunta: “Qual é a visao pentecostal da revelacao biblica, e
como ela usa as Escrituras para apoiar a experiéncia pentecostal?”. Neste
capitulo, o foco esta na natureza dinamica do proprio cristianismo. Além da
questao sobre a natureza normativa das Escrituras, os pentecostais
perguntariam: “O cristianismo nao é a demonstracao do poder de Deus?”.
Essa questao coloca em foco a principal contribuicao do pentecostalismo
para as missoes contemporaneas — a propria natureza da fé crista.

Uma Experiencia de Renovacao

Para entender e avaliar a pneumatologia pentecostal de forma justa, temos
de vé-la dentro do contexto da renovacao. Trata-se de uma dimensao
negligenciada do ministério do Espirito Santo, e é uma resposta e
restauracao da experiéncia crista do Novo Testamento. A “renovacao”
explica a énfase pentecostal na dimensao exterior-carismatica do ministério
do Espirito. A énfase do pentecostalismo no batismo com o Espirito e em
seus dons carismaticos nao indica uma pneumatologia estreita e truncada.
Em vez disso, ao lidar com a restauracao do ministério de poder exterior-



carismatico do Espirito Santo, representa um retorno a uma pneumatologia
do Novo Testamento. A pneumatologia pentecostal nao difere da do
protestantismo em geral, exceto pela énfase na subsequente obra batizante e
carismatica do Espirito Santo. Também inclui a obra interior do Espirito na
iniciacdo crista (iniciacdo e crescimento em Cristo e no fruto do Espirito).
Como movimento de renovacao, enfatiza a dimensao do poder carismatico
do ministério do Espirito. Embora o distintivo pentecostal diga respeito a
essa dimensao da pneumatologia, nao indica o espectro completo da
pneumatologia pentecostal classica, ao contrario da afirmacao de Bruner
(1970, p. 57-59). A critica evangélica de que os pentecostais superenfatizam
o Espirito Santo na divindade também deve ser vista nesse contexto.
Michael Green observa que a acusacao de superenfatizar determinada
pessoa da divindade poderia também ser levantada contra o catolicismo
romano e o evangelicalismo, e que somente um cristianismo totalmente
trinitario pode resistir ao teste da ortodoxia (1975, p. 53).

Um denominador comum entre todas as correntes do pentecostalismo é a
crenca em uma experiéncia adicional com o Espirito Santo, além da
conversao. Os pentecostais acreditam que essa experiéncia esteja
relacionada a experiéncia da comunidade crista primitiva no Novo
Testamento — a experiéncia que tiveram com o evangelho. Todos veem sua
experiéncia pentecostal-carismatica como normativa, no sentido de que
segue o0 padrao ou a experiéncia da Igreja Primitiva no Novo Testamento. A
“renovacao” indica que os pentecostais acreditam que uma dimensao
negligenciada do ministério do Espirito Santo é restaurada nos tempos
contemporaneos. Além do ministério do Espirito Santo como principio de
vida na regeneracao e santificacao, o ministério exterior-carismatico do
Espirito é a dimensdo que esta sendo renovada.

A discussao da experiéncia pentecostal-carismatica contemporanea como
“subsequente” é especialmente adequada para o titulo desta subsecao:
“Uma Experiéncia de Renovacao”. Quando visto na estrutura de renovacao
historica, algumas dificuldades com a aceitacao de uma experiéncia
“subsequente” com o Espirito Santo dissipam-se. As dificuldades em aceitar
essa “outra” experiéncia com o Espirito Santo devem-se aos longos periodos
da historia da igreja, quando a completa experiéncia do Espirito perdeu-se.
O fenomeno de “fluxo e refluxo” em relacao a experiéncia carismatica na



historia da igreja é tratado com mais detalhes no capitulo 7.

O reconhecimento de duas dimensoes da obra do Espirito Santo, mesmo em
termos de sua obra inicial e subsequente na experiéncia crista, encontra-se
na teologia da santidade wesleyana, na teologia reformada de Keswick
(Menzies, 1975, p. 86) e na teologia catolica romana (Grassi, 1978, p. 7-8;
Montague, 1976, p. 32). A corrente wesleyana do pentecostalismo fez
distincao entre a experiéncia subsequente e a conversao em conexao com a
visao de santidade relacionada a santificacao e ao perfeccionismo. Essa
tradicao no pentecostalismo sustenta uma visao de trés estagios da
experiéncia do cristao com o Espirito Santo. A tradicao keswickiana vé a
experiéncia subsequente como dotacdo de poder para o servico (Menzies,
1975, p. 86-88; Dunn, 1970, p. 2, 32). As duas tradicoes teolégicas no
pentecostalismo representam a experiéncia subsequente como necessaria ou
normativa, e podem ser classificadas como teologias subsequentes. As
teologias subsequentes sustentam duas ou trés experiéncias de crise com o
Espirito Santo na experiéncia crista. Outros grupos neopentecostais
protestantes também se encaixam nessa classificacao teologica, em termos
de sua visao de uma experiéncia subsequente com o Espirito Santo
(Menzies, 1978, p. 1). Notemos aqui que aqueles que recebem uma
experiéncia “pentecostal” ou “carismatica” com o Espirito, desconhecem,
em sua maior parte, as disting¢oes teologicas acima.

Bruner esta equivocado quando trata da experiéncia subsequente no
pentecostalismo inteiramente em termos da teologia da erradicacao
wesleyana (1970, p. 94, 117). Ele enfatiza a “doutrina das condicoes” como
se fosse uma norma aceita no movimento, em vez de ver a questao como
algo em que ha grande diversidade, até uma pletora de opinides apenas no
pentecostalismo classico. Na verdade, Bruner sé fala de uma tradicao
teolégica, quando diz:

A doutrina das condicoes é, na verdade, um corolario da doutrina da
subsequéncia e uma premissa para a doutrina da evidéncia e, como tal,



ocupa posicdao fundamental no edificio da distinta doutrina pentecostal. (p.
88)

A ala keswickiana do pentecostalismo nao vé a obra do Espirito no estagio
subsequente como erradicacao do pecado com a “condi¢cao” correspondente
acima mencionada. Pelo contrario, vé-a como revestimento de poder
recebido pela fé para o testemunho.

A fixacao de Bruner pela “doutrina das condicoes” (1970, p. 87-116) deve-se,
ao que parece, ao seu desgosto pela teologia arminiana da doutrina da
santidade wesleyana, que enfatiza a vontade do homem em relacao a fé. A
teologia catdlica romana enfatiza, e com razao, a importancia das
“disposicoes subjetivas”: a consciéncia, a expectativa e a abertura em
relacdo a apropriacao da fé da experiéncia carismatica (McDonnell, 1980, p.
27-29). Essa questao é tratada em detalhes no capitulo 7 do ponto de vista
da Escritura. Bruner é fortemente influenciado pelo escolasticismo
protestante ao negar a natureza dinimica e continua da fé. E o que esta
evidente em sua visao extremamente estatica-pontual da fé. Isso contrasta
com a visao que vé a fé como principio, pelo qual o crente é justificado no
sentido forense, e como principio continuo, pelo qual ele vive (Rm 1.17).

A tradicao teoldgica catdlica romana também inclui duas experiéncias
distintas com o Espirito Santo na vida crista, mas a énfase esta no processo
de crescimento na experiéncia crista (McDonnell, 1980, p. 38-39). A
experiéncia subsequente do Espirito é vista mais em termos do Espirito, que
foi dado no batismo nas aguas, chegando a experiéncia consciente do crente
em um ponto particular da vida crista. Eles consideram a experiéncia como
“novo relacionamento com o Espirito Santo”. No entanto, veem as vezes
como nova concessao do Espirito em conexao com um ministério particular
na comunidade crista (p. 38-39). As tradicoes protestantes neopentecostais
que veem a experiéncia subsequente com o Espirito Santo no sentido
sacramental, conforme descrito aqui, bem como a tradicao catélica romana
podem ser classificadas como teologias de atualizacao. Menzies declara a



respeito dessas teologias: “A expectativa normal do crente é trazer para a
experiéncia consciente o incipiente do batismo ou do novo nascimento”
(1978, p. 1).

Nao ha duavida de que o impacto do Iluminismo no cristianismo ocidental no
periodo pos-Reforma tem muito a ver com a dificuldade de aceitar a
restauracao da experiéncia pentecostal-carismatica no cristianismo
ocidental contemporaneo. Uma dificuldade ocidental em avaliar as
experiéncias pentecostais subsequentes é o paradigma teologico herdado da
teologia escolastica do periodo pos-Reforma. Nesse paradigma, o papel do
Espirito é reduzido a sua obra em conexao com as Escrituras (quase
exclusivamente com sua obra no autor-fim). Isso, por sua vez, eliminou o
“testemunho do Espirito” na verificacao da experiéncia crista, que era uma
énfase na teologia da Reforma e também em Atos dos Apostolos. A
autoridade biblica foi reduzida a palavra escrita “objetiva”. Seu locus foi
erroneamente concebido como o texto da Escritura em vez do testemunho
do Espirito em conjuncao com a palavra escrita no coracao do cristao — a
visdao da Reforma. Essa deficiéencia na pneumatologia deixa a impressao de
que a autoridade biblica é primordialmente de natureza noética (tendo a ver
com reflexoes, pensamentos e declaracoes proposicionais sobre o confronto
do ser — a inerrancia), em vez de ser de natureza ontica (que tem a ver com
imediatismo, presenca, “estar ali”’, confrontacao com a realidade — o
testemunho do Espirito). A autoridade biblica é de natureza ontica na
medida em que lida com o testemunho que o Espirito da a palavra no
coracao do crente. Portanto, a tendéncia é limitar a obra do Espirito aos
tempos do Novo Testamento, ou pelo menos a sua obra interior de
regeneracao e santificacao no crente hoje.

Na conclusao do estudo de James Dunn, Baptism in the Holy Spirit [O
Batismo no Espirito Santo], Dunn vé a énfase pentecostal na “experiéncia”
como correcdo da distorcao ocidental da pneumatologia:

Contra o sacramentalismo mecanico do catolicismo extremo e da ortodoxia



biblicista morta do protestantismo extremo, eles [os pentecostais] mudaram
o foco de atencao para a experiéncia do Espirito. Nosso exame das
evidéncias neotestamentarias mostrou que elas estavam inteiramente
justificadas nisso. (1970, p. 225)

A contrapartida da experiéncia pentecostal do Espirito é a articulacao
teoldgica escolastica do Espirito, que Dunn chama de “ortodoxia biblista [...]
do protestantismo extremo”. Dunn aborda a dificuldade do ocidental com
(ou aversao a) o experiencial e subjetivo:

E triste comentario sobre a pobreza de nossa experiéncia imediata com o
Espirito que, quando nos deparamos com a linguagem em que os escritores
do Novo Testamento se referem diretamente ao dom do Espirito e a sua
experiéncia com Ele, nés a referimos automaticamente aos sacramentos e so
pode ter significado quando assim o fazemos, [...] ou descartamos a
experiéncia descrita por ser muito subjetiva e mistica em favor de uma fé
que é essencialmente a afirmacao de proposicoes biblicas, ou entao
psicologizamos o Espirito a partir da existéncia. (p. 225-226)

A noc¢do de uma experiéncia subsequente com o Espirito colide com a
ortodoxia protestante representada pelo periodo pos-Reforma. A
restauracao relativamente nova e sustentada da completa experiéncia do
Espirito Santo na histdria da igreja através do pentecostalismo é tanto uma
reacao a ortodoxia escolastica quanto um desafio a ela. A aversao ocidental
supramencionada a dimensao subjetiva do Espirito no protestantismo (e no
evangelicalismo) tem uma influéncia direta nas criticas evangélicas da
reinvindicacao pentecostal de uma experiéncia subsequente com o Espirito
Santo. A discussao da experiéncia carismatica “subsequente” do Espirito
revela a disposicao ocidental que milita contra a renovacao dessa dimensao
negligenciada do Espirito.

Como mencionado anteriormente, a “renovacao” revela que a



“subsequéncia” é, em certo sentido, necessaria, devido a restauracao
historica da dimensao carismatica do ministério do Espirito na igreja
contemporanea. A. J. Gordon também examinou essa restauracao historica
da experiéncia pentecostal. Ele afirmou que Deus ofereceu uma posicao
mais elevada nessa questao da experiéncia do Espirito do que a igreja tem
sido capaz de ocupar. Ele acreditava que a completa experiéncia do Espirito
era e é oferecida para cada pessoa na conversao, e que é somente por falta
de fé que uma experiéncia subsequente do Espirito Santo torna-se
necessaria (Gordon, 1964, p. 86). Normalmente, a experiéncia pentecostal é
recebida quando a pessoa esta convencida de que é uma dimensao valida da
completa experiéncia do Espirito e ha “expectativa”, uma dimensao
importante da fé. Portanto, em termos de renovacao na historia da igreja, a
experiéncia pentecostal é uma experiéncia “historicamente subsequente” a
conversao para o cristianismo em geral.

A explicacao protestante de “subsequéncia” dada acima é quase idéntica a
dos tedlogos catélicos romanos sobre o assunto. Eles enfatizam a experiéncia
carismatica do Espirito em termos de renovacao historica e pessoal. Falando
em nome de um grupo internacional de tedlogos catdlicos romanos, Kilian
McDonnell afirma que as diferencas entre a comunidade crista primitiva e a
comunidade de cristaos na igreja contemporanea encontram-se na
“diferenca de consciéncia, expectativa e abertura” (1980, p. 28). Os catdélicos
romanos enfatizam fortemente que a renovacao carismatica nao significa
que a igreja ou os cristaos recebam algo que eles ja nao possuem, mas que
“a renovacao aponta para um aumento de consciéncia, e essa consciéncia e
expectativa afetam a experiéncia e a vida total da igreja” (p. 36). Embora se
reconheca que o Espirito é soberano e livre, ressalta-se que ele lida com
individuos “no ponto onde eles estao e que disposicoes subjetivas afetam, de
certa forma, a experiéncia” (p. 30). Nas comunidades que nao esperam o
ministério carismatico-exterior do Espirito Santo, esse ministério nao
costuma ser operativo.

Em termos de consciéncia e expectativa, a fé é crucial para aqueles que
apegam-se as “teologias de atualizacao”. As “subsequéncias teologicas” do
pentecostalismo classico também enfatizam a fé e a habitacao do Espirito



Santo ja presente na vida crista. Isso é contrario a suposicao de muitos nao
pentecostais. Mas a “subsequéncia” é interpretada ndao apenas como
necessidade histdrica para a igreja contemporanea em geral, mas também
como necessidade pessoal para todo cristao. Os pentecostais acreditam que
a experiéncia do espectro inteiro do ministério do Espirito Santo é a
experiéncia crista normativa para a Igreja Primitiva e para a igreja
contemporanea.



Uma Experiencia Normativa

Os pentecostais classicos diriam que o distintivo pentecostal é a experiéncia
de crise consciente com o Espirito Santo chamado de o batismo com o
Espirito Santo. Ficara claro na descricao da experiéncia pelos pentecostais
classicos que a “subsequéncia” é concebida em sentido diferente da mera
renovacao historica da experiéncia pentecostal para a igreja contemporanea
em geral. Eles acreditam que a experiéncia subsequente é normativa para a
experiéncia crista contemporanea. No capitulo 2 e no novo prefacio desta
edicao, discuti os fundamentos teoldogicos da visao: os movimentos
pentecostais-carismaticos sao renovacoes do evangelho do Reino de Deus.

Discutirei a declaracao das Assembleias de Deus americanas sobre a
experiéncia pentecostal para trazer a tona a descricao classica:

« 2. (7) O BATISMO NO ESPiRITO SANTO

Todos os crentes tém o direito e devem ardentemente esperar e
sinceramente buscar a promessa do Pai, o batismo no Espirito Santo e fogo,
de acordo com a ordem de nosso Senhor Jesus Cristo. Essa foi a experiéncia
normal de toda a igreja crista primitiva. Com isso, vem o revestimento do
poder para a vida e o servico, a doacao dos dons e seus usos na obra do
ministério (Lc 24.49; At 1.4-8; 1Co 12.1-31). Essa experiéncia é distinta e
subsequente a experiéncia do novo nascimento (At 8.12-17; 10.44-46; 11.14-
16; 15.7-9). Com o batismo no Espirito Santo, vem essa experiéncia como
plenitude transbordante do Espirito (Jo 7.37-39; At 4.8), uma consagracao
intensificada a Deus e dedicacao a sua obra (At 2.42) e um amor mais ativo
por Cristo, por sua palavra e pelos perdidos (Mc 16.20).



* (8) AEVIDENCIA DO BATISMO NO ESPIiRITO SANTO

O batismo dos crentes no Espirito Santo é testemunhado pelo sinal fisico
inicial de falar em outras linguas, conforme o Espirito de Deus lhes da
expressao vocal (At 2.4). O falar em linguas neste caso é essencialmente o
mesmo que o dom de linguas (1Co 12.4-10, 28), mas diferente em propadsito
e uso. (Menzies, 1971, p. 388)

Antes de abordar a questao da “subsequéncia” no pentecostalismo, é
apropriado fazer um comentario sobre a natureza e o propésito das
declaracoes confessionais ou de credo, como esta declaracao das
Assembleias de Deus americanas. A declaracao das Assembleias de Deus:
“O Batismo no Espirito Santo”, enfoca, como todas as declaracoes de credo,
problemas, questoes ou necessidades particulares no contexto do
pensamento e da vida crista contemporanea. Na qualidade de credos, eles
nunca podem ser vistos separadamente do contexto de seus autores ou de
seu momento historico existencial. Nem devem ser vistos como declaracoes
de verdade ou contetido teologico “puro”. Sao “contextualizacoes” da
verdade crista, servindo a igreja em seu esforco contemporaneo para
compreender a fé, para articula-la de acordo com esse entendimento e
obedecer-lhe na pratica. Tais declaracoes concentram-se no conteudo
biblico, mas também tém um foco particular no contexto da crenca e pratica
contemporaneas em um momento historico particular. Sao de natureza e
proposito seletivos, em oposicao a serem de natureza e proposito
abrangentes.

As declaracoes de credo sao o resultado da resposta da igreja as Escrituras a
luz de questoes e problemas particulares. Em outras palavras, sao o
resultado de novas teologizacoes baseadas nas Escrituras sobre questoes
decorrentes de um contexto historico particular. Independentemente da
confissao eclesiastica particular envolvida, as declaracoes de credo nunca
sao declaracdes absolutas ou completas, nem sio de natureza perene. E o



que ocorre, nao apenas por causa do enfoque contextual, mas também
devido a natureza imperfeita (embora nao necessariamente incorreta) de
todas as articulacoes humanas da verdade divina (1 Co 12.8). De tempos em
tempos, elas devem ser atualizadas e aperfeicoadas através de novas
teologizacoes com base escrituristicas e nos problemas contextuais em
mudanca que a igreja enfrenta. O capitulo 5 discute em detalhes o fenomeno
da “reinterpretacdao do dogma”.

Com essa declaracao introdutoria sobre a natureza e propdsito das
declaracoes confessionais em geral, podemos analisar a declaracao das
Assembleias de Deus americanas em termos de sua natureza e proposito. O
distintivo pentecostal que a declaracao articula sdao os pontos escrituristicos
sobre a experiéncia pentecostal que tendem a preservar sua singularidade
em um periodo de controvérsia. Ela enfatiza a natureza normativa da
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experiéncia (“todos os crentes”, “a experiéncia normal de toda a igreja
crista primitiva”, “poder para a vida e o servico”) e a natureza distinta da
experiéncia (subsequéncia e evidéncia). O propésito da declaracdao em
preservar a natureza distintiva da experiéncia pentecostal é evidente, assim
como a sua natureza apologética reacionaria, na medida em que existe um

artigo separado para a evidéncia da experiéncia pentecostal.

A maneira distinta em que a experiéncia pentecostal é descrita na
declaracao das Assembleias de Deus deve-se a controvérsia historica em
torno da experiéncia e de seu elemento distintivo — as linguas. A
controvérsia dentro do movimento foi estabelecida no Concilio Geral de
1918 (Menzies, 1971, p. 129). Menzies declara a respeito do elemento
distintive: “Muitos evangélicos aceitam o conceito do enchimento com o
Espirito Santo como experiéncia posterior a conversao, mas 0 critério
pentecostal sempre esteve na definicao da evidéncia” (p. 125). A
controvérsia nao era tanto sobre o fruto do Espirito, que também ¢é
evidéncia do genuino batismo com o Espirito, mas da “evidéncia externa
inicial” da experiéncia. Menzies afirma que o ponto de clareza sobre a
evidéncia do batismo com o Espirito Santo nao foi “mera estreiteza
sectaria”; mais exatamente, o0 motivo foi a preservacao de uma doutrina que
se acredita ser “basica para uma igreja do Novo Testamento completa” (p.



125). A declaracdo deve ser entendida no contexto de seu propdsito —
preservar a peculiaridade da experiéncia pentecostal — que, em termos do
testemunho neotestamentario, envolvia o ministério carismatico exterior do
Espirito, bem como sua obra interior de dar vida.

A analise de Bruner de uma declaracao anterior de Assembleias de Deus
americanas concentra-se nos pontos acima (subsequéncia e evidéncia) e no
terceiro ponto (“condicoes”) referente ao recebimento da experiéncia
(Bruner, 1970, p. 61, 87-88, 111). No entanto, o terceiro ponto (“condicoes”)
parece ser arbitrariamente extraido da declaracao. Poderiamos perguntar:
Por que Bruner arbitrariamente separa “[devem] ardentemente buscar” de
“tem o direito” e “devem sinceramente esperar” na mesma frase da
declaracao das Assembleias de Deus sobre o batismo com o Espirito Santo?
Bruner encontra na declaracao orientadamente keswickiana as supostas
“condicoes”, a fim de por em execucao sua polémica contra o arminianismo
explicito na tradicao da santidade wesleyana no pentecostalismo (p. 61).
Além disso, a declaracao anterior das Assembleias de Deus nao indica as
“condicoes”; mais exatamente, expressa a normatividade da experiéncia
pentecostal, em termos de disponibilidade e valor para todos os cristaos.
Bruner faz a declaracao ter mais peso teologico do que seus autores
pretendiam.

A declaracao relativamente concisa sobre o batismo com o Espirito Santo e
sua evidéncia nao tem a intencao de ser uma declaracao completa sobre a
pneumatologia. A declaracao doutrinaria centraliza-se na tarefa de
preservar a experiéncia pentecostal como distinta experiéncia de crise
consciente, em que o espectro todo do ministério do Espirito Santo é
mantido em foco. O “propdsito de preservacao” evidencia-se na declaracao
das Assembleias de Deus. Poder-se-ia dizer, entao, que a questao da
“subsequéncia” nao se concentra tanto na sequéncia de tempo quanto na
experiéncia completa do Espirito Santo (claro que aqui nao esta em questao
a subsequeéncia logica, pois a obra regeneradora do Espirito logicamente
precede a sua obra carismatica). A declaracao enfatiza a experiéncia
pentecostal como “distinta” da conversao; esta na dimensao negligenciada
da obra do Espirito na historia da salvacao.



Ao mencionar o estudo de Dunn sobre o batismo com o Espirito Santo,
Gordon Fee fala indiretamente sobre a ideia da experiéncia completa do
Espirito:

Em um estudo exegético cuidadosamente argumentado sobre todas as
passagens relevantes em Atos, Dunn (Baptism in the Holy Spirit) concluiu
que, para Lucas, a verdadeira evidéncia (e o principal elemento) da
experiéncia crista era a presenca do Espirito. O que é importante para
Lucas nessa narrativa é que a validacao (e a completude) da experiéncia
crista na propagacao inicial para além de Jerusalém esta ligada a igreja de
Jerusalém e indicada pela qualidade dinamica semelhante a deles. Se Dunn
esta correto, e certamente € uma exegese defensavel, entao o conceito de
subsequéncia é irrelevante. O que é importante é a qualidade experiencial e
dinamica do dom do Espirito. (1976, p. 130)

O problema com a subsequéncia é fazer perguntas de um texto que fala de
outra coisa. O elemento da “sequéncia de tempo” em relacao a subsequéncia
nao € a questao importante ou a intencao de Lucas. Pelo contrario, a
validacao e completude da experiéncia crista é.

Fee observa que se a “subsequéncia” como “distinta e subsequente” nao
pode ser estabelecida como algo que era “ensinado” no Novo Testamento
como padrao para a experiéncia crista, entao “ha um padrao em Atos que
pode ser derivado nao apenas do precedente historico, mas também da
intencao de Lucas e Paulo” (1976, p. 130). Seguindo o exemplo de Dunn, Fee
descreve que esse padrao enfoca a experiéncia do Espirito como elemento
principal no processo da conversao crista, bem como seu elemento de
validacao. Ele afirma que em Atos a presenca ou vinda do Espirito tinha
uma natureza dinamica e carismatica (p. 131). E acrescenta a observacao
que os pentecostais veem o falar em linguas como padrao repetido no Novo
Testamento (p. 131).



Sobre a tentativa pentecostal de preservar a dimensao dinamica do
ministério do Espirito, Fee declara:

Se na tentativa de recapturar o padrao do Novo Testamento, os pentecostais
viram o elemento dinamico como “distinto e subsequente”, eles nao
deveriam ser culpados por isso. A culpa talvez esteja na igreja que nao
esperava ou experimentava a vida no Espirito de forma dinamica. (p. 131)

O testemunho do Novo Testamento enfatiza um padrao de iniciacao crista
dinamica e orientada pelo Espirito, que, aos olhos dos pentecostais, esta
sendo restaurada no movimento pentecostal contemporaneo. A presenca de
exemplos de uma experiéncia carismatica subsequente em Atos, quer seja
exegeticamente sa, quer nao, corresponde a experiéncia contemporanea. Os
cristaos estao experimentando uma experiéncia dinamica e subsequente
com o Espirito, que é idéntica a da igreja do século I!

O paralelo entre a experiéncia carismatica contemporanea do Espirito e a
da igreja do século I pode ser mais do que coincidéncia. A razao para Lucas
registrar os exemplos de uma experiéncia carismatica subsequente do
Espirito, em que os cristaos nao experimentaram a plena dimensao do
Espirito imediatamente apds a conversao, pode ser que ele pretendia
enfatizar que o recebimento ou a experiéncia completa do Espirito era
normativa. A mesma razao pela qual os cristaos contemporaneos nao
experimentam a plena dimensao do Espirito — questao de consciéncia da fé,
expectativa de fé ou abertura da fé — pode ser a chave para interpretar as
“experiéncias subsequentes” citadas em Atos (At 8.12-17; 9.1-19; 19.1-7).
Lucas deseja, por meio desses incidentes, enfatizar a necessidade de
experimentar a plena dimensao do ministério do Espirito — incluida a
dimensao carismatica e dinamica —, mesmo que seja impedida por algum
motivo. O conhecimento e disposi¢oes imperfeitas, como as
supramencionadas, impediriam a experiéncia normal do Espirito
(Montague, 1976, p. 293-294).



A dimensao dinamica exterior da experiéncia do Espirito, em termos do
testemunho do Espirito, tem desempenhado papel importante na validacao
da experiéncia crista, especialmente quando o evangelho cruzou as
fronteiras culturais e preconceituosas (At 3, 9, 10, 19). Green vé o proposito
de Lucas no relato problematico dos samaritanos (At 8) como esforco para
enfatizar os vinculos entre a igreja em Jerusalém e os circulos em expansao
do evangelismo cristao. A distancia em quilometros nao era tao perigosa
para a potencial perda de unidade na Igreja Primitiva quanto a “distancia
cultural” percorrida pelo evangelho. Green sugere que Deus nao deu as
manifestacoes sobrenaturais do Espirito — linguas e profecias — aos
samaritanos imediatamente apds a conversao, para que os representantes de
Jerusalém pudessem descer e expressar solidariedade a eles. Ele explica:

Nao foi tanto uma autorizacao de Jerusalém ou uma extensao da igreja de
Jerusalém, quanto um veto divino sobre o cisma na igreja infante, um cisma
que poderia ter passado quase despercebido pela comunidade crista, a
medida que os convertidos dos dois lados da “cortina samaritana”
encontraram Cristo sem que eles tivessem encontrado uns aos outros. (1975,
p. 138-139)

Portanto, Green afirma que o relato foi registrado com o propdsito de que
nao é tipico para a iniciacao crista (p. 137). A evidéencia exterior da vinda do
Espirito Santo foi aquela que validou a experiéncia crista em tais casos e foi
0 meio para prevenir o cisma que poderia surgir com base nas diversas
expressoes culturais do evangelho, a medida que se enraizasse nas culturas
dos povos gentios.

Alguém pode perguntar por que o proprio evento do Pentecostes (e a
experiéncia dos discipulos da plenitude do Espirito) nao é usada aqui para a
discussao da “subsequéncia”. O evento de Pentecostes marcou o inicio da
era do Espirito na historia da salvacdo, na qual a experiéncia completa do
Espirito é possivel para todos os cristaos. O exemplo dos discipulos, embora



ilustre claramente a experiéncia completa do Espirito, nao fornece um
padrao normativo de “subsequéncia” para a iniciacao crista hoje. A posicao
singular dos discipulos em unir duas eras da histéria da salvacao impede
isso; eles estavam com Jesus e viram o poder do Reino em seu ministério,
bem como o experimentaram no pré-Pentecostes. Contudo, o exemplo deles
apoia uma experiéncia pentecostal distinta e consciente de crise para a
igreja hoje. O exemplo dos discipulos é valido de acordo com o principio
hermenéutico para o tipo de experiéncia, mas nao para o tempo da
experiéncia. Dunn esta correto quando afirma sobre o exemplo deles:

O significado historico do Pentecostes eleva a um novo plano o curso todo
da historia da salvacao. Como inicio da nova era do Espirito, a nova alianca,
a igreja, é o que aconteceu no Pentecostes e ndo antes que é normativo para
aqueles que entrariam nessa era, alianca e igreja. A experiéncia (pré-crista)
dos cento e vinte antes do Pentecostes nunca pode fornecer um padrao para
a experiéncia de novos cristaos hoje. (1970, p. 53)

Dunn ndo nega que o que aconteceu na vida dos discipulos antes do
Pentecostes nao é aplicavel hoje, seguindo um dispensacionalismo extremo.
Ele apenas destaca que os discipulos ocuparam uma posicao singular na
transicdo das dispensacoes (antiga e nova), e que a era iniciada pelo
Pentecostes é o contexto normativo para ver a iniciacao crista na era do
Espirito. Ele acrescenta esta declaracao de qualificacao a sua declaracao
anterior:

Em certo sentido, o Pentecostes nunca pode ser repetido, pois a nova era
esta aqui e nao pode ser iniciada novamente. Mas, em outro sentido, o
Pentecostes, ou melhor, a experiéncia do Pentecostes pode e deve ser
repetida na experiéncia de todos os que se tornariam cristaos. Tendo em
vista que o dia de Pentecostes ja foi o inicio da nova era, também o inicio da
nova era so pode ser feito através dessa porta, que é pelo recebimento do
mesmo Espirito e do mesmo batismo com o Espirito que os cento e vinte. (p.
53-54, grifos meus)



Embora Dunn queira dizer por essa afirmacao que cada cristao hoje
experimenta o “Pentecostes” na conversao, na medida em que ele é iniciado
no mesmo Espirito, os pentecostais nao encontrariam erro na declaracao
acima se ela se referisse a distinta, carismatica, dinamica e repetivel
experiéncia pentecostal de Atos 2.4 hoje.

A visao de Dunn do evento do Pentecostes no curso da historia da salvacao
enfatiza a questao da subsequéncia em termos da experiéncia distinta e
dinamica do Espirito que é repetivel. Mas o evento nao € visto como padrao
da experiéncia crista, em que a “subsequéncia” é vista como sequéncia de
tempo normativa para a iniciacao crista contemporanea. Em sua posicao
unica na historia da salvacao, unindo a antiga e a nova era, a experiéncia
pentecostal dos discipulos é claramente subsequente a conversao. Contudo,
0 “Pentecostes gentio” (At 10) nao envolve discipulos no periodo de
transicdo da historia da salvacao (do mesmo tipo) que os cento e vinte. O
seu batismo com o Espirito Santo (por exemplo, a casa de Cornélio) nao é
uma experiéncia subsequente “necessaria”. O Espirito Santo veio sobre
Cornélio e sua casa enquanto ouviam o sermao de Pedro (At 10.44). Nao ha
mencao de terem acreditado que a crenca e o recebimento do Espirito com a
evidéncia exterior de falar em outras linguas (At 10.47) foi simultaneo.
Parece que Dunn defende a experiéncia do Espirito simultanea, dinamica e
do tipo de Cornélio, mas sem a evidéncia carismatica exterior. Embora a
experiéncia pentecostal de Cesareia fosse simultanea com a conversao, e
apesar de ocorrer no improvavel contexto dos gentios tementes a Deus, sua
validade é inquestionavel quando foi relatada aos cristaos judeus em
Jerusalém. Este é um ponto significativo para reconhecer. O testemunho do
Espirito na forma evidencial de sua vinda a Cesareia foi idéntico ao de sua
vinda a Jerusalém. O Pentecostes judaico representa o “padrao normativo”
em termos do tipo distinto e carismatico da experiéncia com o Espirito; tem
valor de validacao para a iniciacdo crista. O Pentecostes gentio, por outro
lado, poderia representar o padrao normativo em termos de sequéncia de
tempo para a iniciacao crista hoje, pos-Pentecostes. As disposicoes afetivas e
o conhecimento deficiente, os mesmos fatores que impediram a experiéncia
completa do Espirito nas ocorréncias em Atos, poderiam ser a principal
razao pela qual o Pentecostes gentio nao é o padrao normativo para a



experiéncia crista comum hoje. As pessoas nao esperam um batismo com o
Espirito Santo do tipo de Cornélio no ponto de conversao hoje. E se eles
esperassem?

Dunn também vé o batismo de Jesus no rio Jordao em um contexto da
historia da salvacao, e é especialmente favoravel a visao pentecostal de uma
experiéncia distinta do Espirito a parte da conversao. Mas, para Dunn, é
favoravel no sentido keswickiano, como dotacao de poder para o servico.
Dunn argumenta que a “subsequéncia” com respeito a experiéncia que
Jesus teve com o Espirito no rio Jordao, embora hermeneuticamente
possivel em termos da experiéncia pessoal de Jesus, é uma questao
secundaria (1970, p. 24). A questao primaria é o evento como ponto crucial
na historia da salvacao. Dunn afirma:

Em outras palavras, estamos lidando nao tanto com os estagios da vida de
Jesus, que pertencem a mesma dispensacao da historia da salvacao e podem
ser recorridos como padrao para todos os que pertencem a mesma
dispensacao; mais exatamente, estamos lidando com os estagios da propria
historia da salvacao. A experiéncia de Jesus no rio Jordao é muito mais do
que algo meramente pessoal — é um momento tinico na historia: o comeco
de uma nova época na historia da salvacao — o comeco, ainda que em
sentido restrito, do fim dos tempos, da era messianica, a nova alianca. (p.
24; grifos meus)

Comentando como o primeiro batismo com o Espirito (o batismo de Jesus)
poderia ser tomado como tipico para todos os batismos posteriores com o
Espirito, Dunn declara:

Os pentecostais estao certos em reconhecer que a uncao de Jesus com o
Espirito foi o que o dotou para o ministério messianico de cura e ensino (At
10.38). Essa capacitacao para o servico nao deve ser considerada como o
objetivo principal da uncao — é apenas um corolario disso. Em outras



palavras, o batismo com o Espirito nao é principalmente para dotar o (ja)
cristao para o servico; em vez disso, sua funcao é iniciar o individuo na nova
era e alianca, para “Cristo” (= ungi-)lo e, ao ungi-lo, prepara-lo para a vida
e o servico naquela nova era e alianca. (p. 32)

Em vista da experiéncia “subsequente”, as vezes grosseira e teologicamente
incorreta (como se antes desse tempo Jesus ndo experimentasse a plenitude
do Espirito!), a énfase de Dunn é 1util. Ele afirma:

A descida do Espirito sobre Jesus nao afeta tanto uma mudanca em Jesus,
sua pessoa ou seu status, quanto o inicio de um novo estagio na historia da
salvacdo. O pensamento nao é tanto de Jesus tornar-se o que ele nao era
antes, mas de Jesus entrar onde ele nao estava antes — uma nova época no
plano de redencao de Deus. Nao é tanto que Jesus tornou-se o que ele nao
era antes, mas que a historia tornou-se o que nao era antes. (p. 28-29)

O batismo com o Espirito ainda pode ser concebido como iniciacao (tardia,
é claro) para a nova era. O cristao é iniciado na dimensao carismatica do
ministério do Espirito. A iniciacao nessa dimensao é também a uncao e
capacitacao para o servico. O pentecostal vé na declaracao de Dunn certa
redundancia real e conceitual. Para a pessoa batizada com o Espirito, a
experiéncia é tanto uma iniciacao ao potencial da era do Espirito quanto
uma unc¢ao ou capacitacao para o servico nessa era. Claro que a experiéncia
pentecostal assim concebida nao envolve um recebimento “quantitative” de
“mais” do Espirito. Isso so é possivel falando figurativamente e nao
teologicamente. Em vez disso, representa um relacionamento
qualitativamente diferente com o Espirito e deve ser visto como o Espirito
recebendo mais do cristao (em termos de responder ao Espirito, ser
conduzido por ele, “andar no Espirito” e assim por diante), e nao vice-versa.
A énfase esta no controle que o Espirito tem do crente, em virtude da nova
consciéncia, abertura e expectativa do crente.



A alegacao dos pentecostais de que a experiéncia pentecostal é normativa
encontra forte apoio neotestamentario. O Novo Testamento enfatiza a
experiéncia “completa” do Espirito, tanto o seu ministério vivificador
interior quanto o seu ministério carismatico exterior. O “doado” de uma
renovacao historica de uma dimensao negligenciada do ministério do
Espirito forcou para a frente a questao da “subsequéncia”. A declaracao das
Assembleias de Deus sobre o batismo com o Espirito Santo mostra que os
resultados da doutrina sao contextualizados em um periodo de controvérsia.
A questdo da subsequéncia esta ligada ao propdsito de preservar a
experiéncia completa do Espirito. A dimensao, que é negligenciada, esta em
foco na declaracao — a dimensao exterior e carismatica. A experiéncia
distinta e consciente da crise que se acredita introduzir a pessoa na nova
dimensao do ministério do Espirito — o batismo com o Espirito Santo — é o
que esta em foco.

A renovacao historica da experiéncia pentecostal e o esforco para preservar
sua natureza distintiva fizeram com que os pentecostais enfatizassem a
evidéncia da “subsequéncia” em Atos. Os vieses na cultura e cosmovisao
ocidental, que tendem a eénfase de categorias discretas e sequéncias de
tempo, talvez também tenham muito a ver com a atencao dada a questao da
subsequéncia. Os ocidentais tendem a “ver” mais categorias e divisoes no
material biblico holisticamente orientado do que o que se justifica. A
“subsequéncia” no testemunho do Novo Testamento esta relacionada com o
proposito de Lucas em enfatizar a experiéncia completa do ministério do
Espirito Santo. O elemento tempo nao esta, ao que parece, na categoria da
normatividade, mas, sim, na da anormalidade, devido a varias “disposicoes
subjetivas” por parte dos crentes que impediram a experiéncia completa do
Espirito. A experiéncia completa do Espirito no Novo Testamento é
normativa e é de natureza concreta. E experiéncia consciente e
acompanhada de fenomenos carismaticos.



SUA MENSAGEM: “DEUS CONOSCO”

Ao tratar do assunto de “evidéncia” para a experiéncia pentecostal, ou
apenas evidéncia sobrenatural na experiéncia crista contemporanea em
geral, as seguintes questoes sao importantes. Em primeiro lugar: “Tem de
haver evidéncia para a nova experiéncia com o Espirito Santo?”. Em
segundo lugar e mais fundamentalmente: “Tem de haver mais alguma
evidéncia para a experiéncia crista, exceto a palavra escrita de Deus?”. Em
terceiro e ultimo lugar: “A evidéncia inicial da experiéncia pentecostal tem
de ser o falar em linguas?”. As duas primeiras questoes sao fundamentais
para avaliar as criticas evangélicas do movimento pentecostal. A terceira
questdo € apenas de importancia teologica secundaria para muitos
evangélicos. As duas primeiras questoes abordam a orientacao teologica
prevalente entre os evangélicos conservadores — a orientacao escolastica
protestante. Essa orientacdo é a antitese da orientacdo teoldgica da teologia
pentecostal.

A questao da evidéncia externa inicial do batismo com o Espirito Santo foi
reservada para discussao nesta secao que trata da mensagem singular do
pentecostalismo. Mas nao esta aqui, porque a mensagem singular do
pentecostalismo é o falar em linguas. E apropriado trata-la neste ponto,
porque o falar em linguas é o fenomeno que tao comumente representa a
experiéncia dinimica do Espirito no pentecostalismo. E fato que a vinda do
Espirito na experiéncia pentecostal é uma evidéncia, ja que aponta para
uma principal critica do movimento e para sua principal contribuicao.

“Evidencia”: Feé Falida ou Fé Neotestamentaria?

A principal critica mencionada acima diz respeito a alegacao pentecostal de



que o batismo com o Espirito Santo é acompanhado pela evidéncia inicial do
falar em outras linguas. A critica é parte essencial da teologia
dispensacionalista, que limita ao periodo apostolico os fenomenos
pentecostais-carismaticos exteriores e os fenomenos miraculosos. Para os
criticos que detém tal teologia, a nocao de “evidéncia” revela uma fé falida
por parte dos pentecostais. Dizem que o crente deve contentar-se somente
com a autoridade da palavra escrita. A declaracao, a primeira vista, soa
bastante fundamentada na Reforma. Mas a visao revela a influéncia da
escolasticismo protestante pds-Reforma. Destaca a auséncia de declaracoes
a respeito do “testemunho do Espirito” e da atuacao carismatica exterior do
Espirito na teologia evangélica conservadora.

A critica da vinda “evidencial” do Espirito revela uma fraqueza na teologia
evangélica, e também traz a tona a contribuicao pentecostal singular (tinica
em termos da teologia evangélica contemporanea). Respondendo a acusacao
evangélica de que a doutrina da evidéncia sugere uma fé fraca, os
pentecostais diriam: “Nao é o cristianismo a demonstracao do poder de
Deus?”. Ou alguém poderia perguntar: “Nao entrou o Reino de Deus nesta
era presente?”. Ou, talvez, mais especificamente, alguém poderia
perguntar: “Nao é de se esperar hoje o testemunho do Espirito Santo tanto
interior quanto exteriormente?”. Portanto, a contribuicao pentecostal diz
respeito a experiéncia dinamica do Espirito e ao seu testemunho ativo na
validacao da experiéncia crista hoje.

Na Introducao, mencionei que a énfase na dimensao dinamica da fé crista é
0 “oitavo principio”, que o pentecostalismo acrescenta aos sete principios
evangélicos. O pentecostalismo acredita na atividade continua de Deus hoje
por meio do ministério interior e exterior do Espirito Santo. Preocupa-se
com o principio ontico da teologia, o imediatismo da presenca de Deus, o
“ali esta” de Deus (0 Deus conosco) na experiéncia e missao cristas. Os
pentecostais entendem que a validade da experiéncia pentecostal hoje, sua
contemporaneidade, tem de ser fundamentada na teologia biblica e no
testemunho do Espirito. Eles nao relutam em admitir o ultimo, pois, com o
primeiro, é uma renovacao de um principio da Reforma: a natureza
indivisivel da Palavra e do Espirito. A nocdo do Espirito validando a



experiéncia crista na contemporaneidade é um conceito neotestamentario,
amplamente ilustrado em Atos dos Apostolos.

A énfase dos pentecostais na vinda evidencial do Espirito apresenta um
tema incomodo para a teologia evangélica conservadora. A pneumatologia
do pentecostalismo traz uma orientacao dinamica penetrante a sua teologia
como um todo. A critica evangélica a respeito da “evidéncia” aponta para a
singularidade da préopria mensagem pentecostal. Aponta para a natureza
dinamica da experiéncia crista, em oposicao a natureza cerebral “fé
somente” da escolastica protestante. A mensagem pentecostal distinta traz
um corretivo para a influéncia generalizada do escolasticismo pés-Reforma
na teologia evangélica. A mensagem do pentecostalismo do “Deus conosco”,
a renovacao da dimensao experiencial dinamica da fé crista, é um corretivo
para a distorcao ocidental. Sob a influéncia do Iluminismo, surgiu uma
expressao da fé que o reduziu a um sistema de crenca noético e racional,
efetuando uma separacao da Palavra e do Espirito. Portanto, na raiz da
critica evangélica do pentecostalismo ha a orientacao teologica que rejeita a
nocao de “evidéncia” por considera-la supérflua ou antifé. O problema esta
na evidéncia em si e ndo apenas na evidéncia de linguas.

Claro que falar do “oitavo principio” — a dimensao dinamica da fé crista
— é apenas outra maneira de dizer que o pentecostalismo da nova atencao a
atividade do Espirito Santo na experiéncia e missao cristas hoje. Se a sua
teologia formalmente articulada nao o faz, o fenomeno do movimento
pentecostal traz a luz a negligéncia da pneumatologia na teologia ocidental.
As doutrinas da revelacao biblica e da autoridade biblica estao em foco
quando se discute a “evidéncia” da experiéncia pentecostal. Mas uma visao
escolastica dessas doutrinas esta mal preparada para avaliar os fenomenos
pentecostais. Ja ilustrei a sua inadequacao em confrontar certas questoes na
teologia missionaria contemporanea (por exemplo, 0 Movimento da Igreja
Independente Africana).

O impacto do escolasticismo protestante na teologia evangélica fica claro



quando Bernard Ramm explica que na pesquisa para o livro The Pattern of
Religious Authority [O Padrao da Autoridade Religiosa], ele descobriu que
a doutrina do testemunho interior do Espirito Santo havia quase
desaparecido da literatura e teologia evangélica (1959, p. 7). A natureza
dinamica da revelacao biblica e da autoridade biblica é importante em
relacdo a doutrina pentecostal da evidéncia. Os pentecostais concentram-se
na atividade e testemunho do Espirito “neste fim” da revelacao biblica, nao
somente em conexao com os autores da Escritura no periodo apostdlico.

O contraste das orientacoes teoldgicas dadas acima é ilustrado quando
comparamos a visao reformada historica da revelacao biblica com a visao
escolastica reformada. (Ha no Apéndice uma tabela que mostra o
contraste.) As diversas abordagens as Escrituras ilustram as orientacoes
teoldgicas contrastantes discutidas aqui. A visao reformada historica
enfatizava a funcao das Escrituras em seu propadsito salvifico. As Escrituras
eram de natureza dinamica; eram animadas pelo Espirito. A visao
escolastica reformada preocupava-se com a forma das Escrituras, o texto
escrito, e era de natureza estatica. Representou a abordagem racionalista as
Escrituras, que resultou no conceito da palavra dinamica de Deus sendo
reduzida somente a sua forma escrita (Pomerville, 1980, p. 95). E
importante reconhecer os contrastes para que a orientacao pentecostal a
revelacao e autoridade biblica seja ressaltada. Um contraste primordial na
tabela é a atividade do Espirito Santo na visao historica reformada e a
auséncia dessa atividade na visao escolastica reformada, com a excecao da
obra do Espirito com os autores das Escrituras. Em sua visao dinamica da
revelacao e autoridade biblica, o pentecostalismo segue a tradicao da
teologia historica da Reforma.

No livro Teologia do Espirito Santo: A Experiéncia Pentecostal e o
Testemunho do Novo Testamento, Bruner argumenta contra a doutrina da
evidéncia inicial do batismo com o Espirito Santo e a suposta necessidade de
evidéncia (a exigéncia de evidéncia dos pentecostais). O argumento
centraliza-se na corrente da santidade wesleyana do pentecostalismo, que,
na visao de Bruner viola a maioria dos sola fides. A inclusao da “evidéncia”
na declaracao doutrinaria das Assembleias de Deus americanas sobre o



batismo do Espirito Santo diminui, em sua opiniao, a formula da Reforma
da fé salvifica ou sola fide (1970, p. 115). A ideia da evidéncia em si recebe
atencao especifica no argumento e esta sempre em um contexto pejorativo.
A dimensao experiencial também é invalida com relacao a verificacao da
experiéncia crista (p. 82). Apenas as declaracoes proposicionais do texto das
Escrituras sao validas a esse respeito. Qualquer coisa fora da “fé simples”
em Cristo é, na opiniao de Bruner, ocasido para critica. Contudo, a visdao
escolastica e racionalista da sola fide no argumento de Bruner, nao é a da
Reforma (veja a tabela no Apéndice).

Na visdo de Bruner, a fé “sem evidéncia” é o que significa sola fide e simplex
fide (quer dizer, exceto a evidéncia das Escrituras). Toda essa discussao nao
versa sobre a experiéncia da conversao. Ela esta em conexdo com a
experiéncia subsequente dos pentecostais do batismo com o Espirito Santo e
sua evidéncia. A totalidade da discussao contra a “necessidade” de evidéncia
feita em conexao com a fé salvifica é imposta a questao teoldgica da
evidéncia em relacdo a experiéncia pentecostal. A fé é considerada “sem
evidéncia” em termos de conversao pessoal, e a atividade do Deus Espirito
Santo na contemporaneidade também é considerada “sem evidéncia”. Isso
revela uma visao muito estatica da fé, bem como uma visao escolastica e
noética da revelacao e da autoridade biblica. Uma orientacao teoldgica
subjacente molda o argumento teoldégico — o escolasticismo protestante.

A avaliacao de George Peters do avivamento do século XX na Indonésia,
Indonesia Revival; Focus on Timor [O Avivamento Indonésio: Foco em
Timor], apresenta argumentos contra os fenémenos carismaticos
miraculosos e neotestamentarios na contemporaneidade. Reflete a teologia
dispensacionalista de Peters. Contudo, a mesma orientacao teoldgica
subjacente que ficou evidente na critica de Bruner a doutrina da
“evidéncia” do pentecostalismo é encontrada na avaliacdo de Peters sobre o
avivamento de Timor. Esperar fenomenos do Novo Testamento ou mostrar
interesse pelo sobrenatural é interpretado como antifé. Segundo Peters, é
indicacao de fé fraca! Ele afirma:



Nenhum aspecto do avivamento de Timor recebeu mais atencao e
publicidade mais ampla do que os milagres que supostamente 0
acompanharam. Tal interesse pode ser o resultado de publicidade massiva,
mas, em geral, parece-me que a atencdao incomum ao milagroso indica que
0s cristdaos americanos estao tao destituidos da realidade espiritual que
procuram o espetacular para confirmar e reforcar a propria fé na verdade
do Evangelho. A fé do cristao comum esta evidentemente tao falida e sua
vida tao vazia que ele precisa desse tipo de demonstracao. (1973, p. 57)

A posicao de Peters sobre os milagres atuais é que eles sdao possiveis, mas
nao necessarios ou provaveis (p. 50-56, 62). E a posicio mantida ao longo do
desmascaramento do avivamento de Timor. E posicio também mantida
apesar de seu reconhecimento de que nao ha evidéncias exegéticas
conclusivas do Novo Testamento que impecam as manifestacoes
sobrenaturais. Nem, afirma ele, qualquer verdade do Novo Testamento seria
violada se todos os milagres do livro de Atos fossem repetidos hoje (p. 58,
60).

A dicotomia escolastica da Palavra e do Espirito e a limitacao do
escolasticismo do papel do Espirito nas manifestacées sobrenaturais
contemporaneas sao evidentes quando Peters afirma:

Se, em nossa época, os milagres sao necessarios para verificar o poder do
Evangelho de Jesus Cristo, mostramos, por um lado, a faléncia da nossa fé
na Palavra de Deus escrita e, por outro, refletimos negativamente na
suficiéncia da revelacao e manifestacoes passadas de Deus. (p. 60)

Como no argumento de Bruner, a questao reduz-se a objecao de qualquer
evidéncia para a experiéncia crista além da palavra escrita. O ministério
exterior do Espirito Santo é admitido como “possibilidade”, mas nao como
“necessidade” ou mesmo como “probabilidade” hoje. Essa “domesticacao
do Espirito” nao é absoluta, visto que Peters menciona uma excecao a regra



dispensacionalista. A excecao seria quando o evangelho é apresentado a um
povo pela primeira vez, ou seja, em situacoes missionarias pioneiras (Peters,
1973, p. 60). Outra excecao seria neutralizar os “milagres magicos” de um
povo animista (p. 71). Tendo em vista os milhares de grupos de povos nao
alcancados entre os dois bilhoes e meio de pessoas que sao forte e
universalmente influenciados pelo animismo, essas “excecoes” dirigem-se ao
evangelismo entre a maioria do mundo nao cristao! De acordo com o
proprio argumento de Peters, os fenomenos sobrenaturais nao seriam a
excecdo, mas a regra contemporanea. Ao escrever esta segunda edicao de A
Forca Pentecostal em Missoes, a perspectiva historica nos permitiu ver que
os fenomenos carismaticos nos movimentos pentecostais entre os povos
animistas do Hemisfério Sul sao, de fato, a regra.

Embora o milagroso nunca seja mencionado em termos normativos nos
argumentos de Peters, mas apenas para atender as necessidades dos povos
animistas, parece que a teologia dispensacionalista por si s6 ndo é a razao de
sua relutancia em admitir a probabilidade dos fenomenos sobrenaturais do
Novo Testamento. Apesar das claras referéncias a tais fenomenos no Novo
Testamento e de sua propria admissao quanto a natureza biblica, Peters
opta por minimizar o significado dos fenomenos sobrenaturais do
avivamento de Timor. Ele os atribui, em sua maior parte, a “mentalidade”
dos povos nao ocidentais ou ao nativismo (1973, p. 63-71). Tendo vivido em
Timor-Leste durante dois anos, era bastante evidente para mim que a
sociedade que experimentou o avivamento durante a segunda onda do
movimento carismatico fora a sociedade catélica romana fortemente
influenciada desde o inicio do século XVI. O viés de Peters contra os
fenomenos pentecostais ecoa a visao “ponte ao paganismo” de Sundkler — a
questdao um tanto quanto surpreendente de atribuir ao nativismo os
fenomenos sobrenaturais em expressao nao ocidental do cristianismo, em
vez de atribuir a expressao neotestamentaria da fé. A influéncia penetrante
e sutil do escolasticismo protestante é parte da razao (ao lado de um viés
latente contra o pentecostalismo e um etnocentrismo latente).

Uma orientacao teologica que vé que a revelacao é de natureza estatica
controla a avaliacao de Peters sobre os fenomenos miraculosos do



avivamento de Timor. Qualquer coisa fora da evidéncia racional-
proposicional da Palavra escrita de Deus, em termos da experiéncia crista, é
vista como militancia contra a suposta postura “somente a fé” da Reforma.
Contudo, a postura nao é representativa da Reforma, mas do escolasticismo
pos-Reforma. O sola scriptura e o sola fide no contexto da Reforma nem
sequer falam sobre a questao da evidéncia sobrenatural do Espirito Santo
em seu ministério exterior entre homens e mulheres.

“A Mentalidade Somente a Biblia”

As Escrituras sdo a unica evidéncia para validar a experiéncia crista? O
sola scriptura significa que o unico critério para validar a experiéncia crista
é o texto biblico? E o que dizer sobre o periodo anterior a redacao do Novo
Testamento? Nao era a tradicao oral ensinada e a pregacao do querigma
autoritativas? Nao era a Palavra de Deus? O que dizer de toda a tradicao
profética do Antigo Testamento? O que dizer da doutrina da Reforma sobre
0 testemonium, o testemunho do Espirito (Ramm, 1959)? Nenhum destes
constituiria a “Palavra de Deus”, devido ao fato de que a revelacao nao foi
escrita? Esta o conceito de autoridade biblica ligado apenas ao texto das
Escrituras? Todas as questoes acima sao dirigidas a uma visao da revelacao
que é estatica e tende a limitar a revelacao divina a sua dimensao objetiva
— as Escrituras.

No artigo “E ‘Somente a Escritura’ a Esséncia do Cristianismo?”, Bernard
Ramm descreve uma visao escolastica da revelacao biblica proeminente no
evangelicalismo conservador. Ele a chama de “a mentalidade somente a
Biblia”:

A mentalidade somente a Biblia confunde o sola scriptura da Reforma com
critérios de erudicdo teoldgica. A mentalidade somente a Biblia torna o
registro da revelacao mais primordial do que a revelacao original; torna os



relatos escrituristicos historicos relatos de segunda ordem em relacao ao
relato escrituristico. A mentalidade somente a Biblia, em principio, reduz a
teologia a simplicidade das convicgoes teologicas do texto-prova. [...]
Finalmente, a mentalidade somente a Biblia praticamente iguala a realidade
espiritual com o texto da propria Escritura, enquanto a Escritura é
indicadora ou testemunha dessa realidade. (1977, p. 116)

Ramm fala de uma realidade, uma atuacao dinamica de Deus fora de sua
Palavra escrita. Ele nao esta depreciando as Escrituras. Ao contrario, esta
colocando-as na perspectiva da atividade dinamica de Deus entre os seres
humanos. A visao reducionista da revelacao, “a mentalidade somente a
Biblia”, é evidente com Bruner e Peters, quando eles discutem a questao das
evidéncias sobrenaturais nos tempos contemporaneos. Igualar o texto das
Escrituras com a realidade espiritual elimina o testemonium da Reforma e
produz uma separacao entre a Palavra e o Espirito. Ramm declara em
outro lugar a respeito do testemonium (o testemunho ontico do Espirito):
“O testemonium pode ocorrer onde quer que a verdade de Deus exista. Nao
esta ligado a verdade na forma escrita” (1959, p. 66).

O sola scriptura é uma frase que veio das disputas teologicas com os
tedlogos catélicos romanos sobre a questao da referéncia final de
autoridade. O debate contrastou a autoridade da igreja com a autoridade
das Escrituras. Nao contrastou a autoridade das Escrituras com a
autoridade do Espirito Santo! O sola scriptura nunca teve a intencao de
significar somente a Escritura no sentido de somente ou separada do
Espirito. A mentalidade somente a Biblia elimina o testemunho do Espirito
na doutrina da revelacao, substituindo-o por provas racionais e
argumentacoes sobre a autoridade das Escrituras. Nessa mentalidade, o
testemunho do Espirito e a fé estao subordinados a razao humana; o
principio ontico é substituido pelo noético.

A teologia da Reforma nao tinha a dicotomia da Palavra e Espirito. Calvino
afirmou com firmeza a prioridade do testemunho do Espirito:



A mais alta prova das Escrituras deriva, em geral, do fato de que Deus fala
pessoalmente nelas... devemos buscar nossa conviccao em um lugar mais
elevado do que as razoes, os julgamentos ou as conjecturas humanas, ou
seja, no testemunho secreto do Espirito... o testemunho do Espirito é mais
excelente que qualquer outra razao. (Institutas I.vii.4)

Esta claro que, pela doutrina de Calvino acerca da natureza
autoautenticada das Escrituras, ele vé que a Palavra e o Espirito tém uma
relacdo inseparavel. Sobre esta doutrina, ele disse:

Permaneca, portanto, este ponto: aqueles a quem o Espirito Santo ensina
interiormente fundamentem-se verdadeiramente nas Escrituras e as
Escrituras sao autoautenticadas. Por conseguinte, nao é correto submeté-las
a prova e raciocinio. A certeza que elas merecem de nos é alcancada pelo
testemunho do Espirito. Mesmo que ganhem reveréncia para si mesmas por
sua propria majestade, afetam-nos seriamente somente quando sao seladas
em nosso coracao pelo Espirito. Portanto, iluminados por seu poder, cremos,
nao por nés mesmos nem pelo julgamento de qualquer outra pessoa, que as
Escrituras sao de Deus; mas, acima do julgamento humano, afirmamos com
absoluta certeza [...] que fluiram para nos da propria boca de Deus pelo
ministério dos homens. (Institutas I.vii.5)

Calvino acreditava que a pregacdo da Palavra de Deus era a Palavra de
Deus em forma viva e dinamica. A pregacao era outra forma de
acomodacdo de Deus, um meio que Deus condescendeu em comunicar-se
por meio de instrumentos humanos. Obvio que Calvino via o Espirito Santo
como ativo na pregacao-fim das Escrituras, assim como ele estava presente
na escrita-fim das Escrituras. Deus estava ativo em ambos os fins da
revelacao biblica; a Palavra e o Espirito sao inseparaveis (Pomerville, 1980,
p. 47).



E a atividade do Deus Espirito Santo no fim contemporaneo da revelacio
que aponta para o elemento distintivo do movimento pentecostal. A énfase
na atividade de Deus aponta, por sua vez, para a capacidade de o
movimento dar direcdo missionaria contemporanea. As duas criticas de
Bruner e Peters sobre a reivindicacao do movimento a vinda “evidencial”
do Espirito revelaram a influéncia do escolasticismo protestante na visao
que eles tém da experiéncia e missdo cristas. E uma visdo que distorce
severamente a natureza da propria fé crista e prejudica seu impacto entre
0s povos nao ocidentais. A esséncia do cristianismo nao ¢ mero compromisso
intelectual com uma revelacao escrita. Trata-se de um encontro dinamico
com Deus Espirito Santo em conexao com essa revelacao escrita. A
revelacao nao diz respeito apenas ao conhecimento e a informacao; refere-se
a atividade do Deus Espirito Santo (Kraft, 1979, p. 179-180).

Portanto, a énfase pentecostal na evidéncia nao se deve a fé falida. Deve-se a
énfase pentecostal na experiéncia dinamica do Espirito. A vinda evidencial
do Espirito, o evangelho com sinais que segue (Mc 16.20), é um meio valido
para autenticar a experiéncia crista e é também um meio eficaz para o
evangelismo e a missao entre os povos animistas. A questao da
“necessidade” dos sinais sobrenaturais nao esta ao alcance dos humanos,
mas de Deus. Sé ele sabe 0 que é “necessario” para levar homens e mulheres
ao conhecimento salvifico e experiéncia de Jesus Cristo. A fé que olha para a
evidéncia interior e exterior do Espirito Santo na experiéncia crista hoje
esta de acordo com o testemunho do Novo Testamento. E a fé do Novo
Testamento. Nao ha principio da Reforma contra a nocao da “evidéncia” ao
batismo com o Espirito Santo. Na verdade, a tradicao da Reforma apoia a
nocao. Contudo, permanece a questao se o testemunho do Espirito nessa
experiéncia envolve o falar em linguas.

Os Pontos de Evidéencia para “A Evidencia”

No artigo “As Evidéncias Apontam para a Evidéencia”, D. V. Hurst examina
as evidéncias experimentais e biblicas para as linguas como a evidéncia



inicial e exterior do batismo com o Espirito Santo. Ele faz varias perguntas
prévias antes de abordar a questao da evidéncia inicial do batismo com o
Espirito. Uma delas é: “E [o falar em linguas] a evidéncia do batismo com o
Espirito de algum modo?” (1968, p. 22). Em seguida, destaca os milhoes de
cristdaos contemporaneos “que creem na Biblia” que confessam ter tido a
experiéncia segundo o padrao neotestamentario. Depois, ele ressalta as
referéncias claras concernentes a experiéncia do Espirito em Atos e nas
epistolas. Portanto, ele fala de duas categorias de evidéncias: as biblicas e as
experienciais.

Neste capitulo, um levantamento das evidéncias biblicas mostrou que o
batismo do Espirito Santo é uma experiéncia “distinta”, de natureza
consciente e de crise, dinamica e evidencial. O fato de ser evidencial no Novo
Testamento é demonstrado pelo fato de ser um meio de validar a
experiéncia cristd (Dunn, 1970, p. 66). E o que ocorre especialmente em
contextos tendenciosos e transculturais, a medida que o evangelho se
espalha para fora dos limites judaicos. Como afirma Green, a experiéncia
do Espirito nos tempos do Novo Testamento era de “natureza concreta”
(1975, p. 146). De acordo com o testemunho neotestamentario, nao ha nada
contrario a vinda evidencial do Espirito, nem ha qualquer fundamento na
teologia da Reforma que impeca a vinda evidencial do Espirito. Em resposta
a primeira pergunta de Hurst: “E [o falar em linguas] a evidéncia do
batismo com o Espirito Santo de algum modo?”, o testemunho
neotestamentario e a experiéncia contemporanea produzem uma resposta
afirmativa inquestionavel. A dltima pergunta de Hurst: “E o falar em
linguas a evidéncia exterior inicial?”, traz a tona a questao das linguas como
a Unica evidéncia da experiéncia pentecostal.

A evidéncia biblica do batismo pentecostal com o Espirito foi amplamente
discutida pelos pentecostais e seus criticos. O apoio do Novo Testamento a
posicao pentecostal deriva do precedente historico das ocasioes da vinda do
Espirito no relato de Atos dos Apostolos. A contribuicao do testemunho
neotestamentario para essa questao diz respeito ao uso hermenéutico do
precedente historico (Fee, 1976, p. 131-132). De acordo com o testemunho
neotestamentario, o precedente historico pode ser resumido da seguinte



forma: (1) a presenca do Espirito era a principal caracteristica da conversao
e pratica cristas; (2) em Atos e nas igrejas paulinas, a dimensao carismatica
normalmente acompanhava o recebimento do Espirito; (3) falar em linguas
era uma expressao repetida da dimensao carismatica; e (4) com base no
padrao do Novo Testamento, os cristaos hoje podem esperar essa dimensao
como parte integrante da conversao (p. 131-32). Sobre o uso de precedente
historico, Fee conclui:

Se os pentecostais nao disserem que a pessoa tem de falar em linguas, eles
certamente dirdao: por que nao falar em linguas? Tem repetido precedente
biblico, teve valor evidencial na casa de Cornélio [...] e, apesar do muito do
que ja foi escrito em contrario, tem valor a edificacao do crente
individualmente (1 Co 14.2-5) e, com a interpretacao, para a edificacao da
igreja (1 Co 14.5, 26-28). (p. 131-132)

A evidéncia inicial de linguas ocorreu em pontos cruciais da historia de
Lucas. Ocorreu no Pentecostes em Jerusalém, o evento central para o
restante da histdoria da igreja narrada por Lucas (Allen, 1960, p. 17;
Montague, 1976, p. 271-272). E ocorreu no “Pentecostes em Cesareia”, que
marcou a transicao do evangelho do contexto cultural judaico (“Jerusalém
como em toda a Judeia e Samaria”) para o mundo gentio (“e até aos confins
da terra”; At 1.8). Vemos a natureza crucial do derramamento cesariano do
Espirito no relato que Pedro fez do incidente quando ele é questionado pelos
crentes judeus sobre a validade da experiéncia crista gentia (At 10.45-47;
11.15-17; 15.8-9). A maneira evidencial da vinda do Espirito é o argumento
crucial para os crentes judeus. Donald Gee afirma que a explicacao de
Lucas apos o derramamento na casa de Cornélio (“Porque os ouviam falar
em linguas e magnificar a Deus”; At 10.46) “é tao enfatico que se aproxima
de uma declaracao da doutrina definida” sobre as linguas (Gee, 1949, p. 3).
Acerca da evidencia na casa de Cornélio, Hurst também declara: “A
evidéncia fundamental que sustentou toda a acao e as conclusoes foi as
‘linguas’. O Espirito Santo foi derramado, a agua nao podia ser proibida e o
arrependimento estava disponivel para os gentios — tudo baseado na
evidéncia” (1968, p. 27; grifo meu). O testemunho exterior e evidencial de
linguas esta ligado a ideia de autoridade, a autoridade do Espirito. Seu uso



na validacdo da experiéncia crista aponta para a importancia da tradicao
profética na experiéncia dos primeiros cristaos judeus.

MacDonald observa que o primeiro derramamento crucial na Festa do
Pentecostes é significativo, porque “o [falar em linguas] foi a primeira
expressao perceptivel do interior dos discipulos de que eles haviam sido
cheios do Espirito” (1964, p. 4). Portanto, a evidéncia “inicial” dos préoprios
discipulos no Pentecostes foi o falar em linguas, conforme o Espirito lhes
concedia que falassem (At 2.4). No entanto, o significado do Pentecostes e a
evidéncia de falar em linguas entre os prosélitos da diaspora vao além da
experiéncia pessoal dos discipulos com o Espirito Santo.

O evento do Pentecostes tem significado teolégico primario para a propria
histéria da salvacao. E a terceira grande obra de Deus na histéria da
salvacdo. Vem apds a criacao e a encarnacao, e marca o inicio da nova fase
na historia da salvacao, os “ultimos dias”. Nos “ultimos dias”, o Espirito
Santo é poderoso e ativo na igreja até a Parousia (Cullmann, 1964, p. 73).
Uma caracteristica principal da era do Espirito é o testemunho universal do
evangelho. As linguas sao significativas na medida em que simbolizam o
testemunho universal no Pentecostes (At 2.4-11) e 0 movimento sempre em
expansao da historia da salvacao que engloba todo o mundo gentio. O
aparecimento de linguas tanto em Jerusalém quanto em Cesareia, que sao
derramamentos transicionais do Espirito, aponta para o fenomeno como
evidéncia significativa e inica do Novo Testamento.

Além da evidéncia biblica de linguas, que envolve padrao precedente biblico
e proeminéncia no contexto da historia da salvacao, a evidéncia experiencial
para as linguas é significativa. A crenca de que a experiéncia pentecostal, o
batismo com o Espirito Santo, é acompanhada pela evidéncia inicial e
exterior de falar em outras linguas é mantida pela maioria das
denominacoes pentecostais classicas (Sandidge, 1976, p. 138). Eles nao
sustentam que o falar em linguas é a Ginica evidéncia, mas que é a tnica
evidéncia inicial. Alguns grupos pentecostais classicos, grupos



neopentecostais e grupos da renovacao carismatica catélica em geral negam
que as linguas sejam o sinal do batismo com o Espirito. No entanto, os
escritores catolicos apontam a glossolalia como o primeiro dom espiritual a
ser operante na “liberacao do Espirito”. Ranaghan afirma: “O dom de
linguas nao é o batismo com o Espirito Santo. Antes, é consequéncia,
normalmente a primeira consequéncia do recebimento do batismo com o
Espirito Santo” (1969, p. 220).

Embora o falar em linguas nao seja uniformemente considerado a evidéncia
inicial do batismo com o Espirito Santo pelo movimento pentecostal em
geral, a glossolalia é pratica comum. Ha outros dons do Espirito que
também sao considerados a evidéncia inicial do batismo com o Espirito.
Podemos dizer que o movimento pentecostal em geral é caracterizado pela
crenca de que a vinda do Espirito é acompanhada por evidéncia exterior
perceptivel.

Revelacao Dinamica e Continua?

Surgem estas questoes em relacao a evidencia “experiencial” de linguas na
vida de milhoes de cristaos contemporaneos: “Por que o testemunho
neotestamentario do Espirito € menosprezado no argumento teologico de
hoje?”; “Por que o testemunho do Espirito nao tem hoje a credibilidade que
tinha na casa de Cornélio ou na igreja do século I em geral?”. A razao pela
qual tais questoes devem ser levantadas deve-se ao estranhamento do
cristianismo ocidental e do Espirito. A dimensao experiencial da fé tinha
valor evidencial para a Igreja Primitiva por causa de sua proximidade com
a tradicao profética, a renovacao dessa tradicao em Jesus e sua renovacao
na propria experiéncia de cada um. A visao da Igreja Primitiva acerca da
revelacao divina estava longe de ser estatica; era dinamica e, com o advento
de Jesus, era vista como renovada e continua.



De acordo com Yehezkel Kauffmann, a queda de Jerusalém foi o grande
divisor de aguas da histéria da religiao israelita. A vida do povo de Israel
terminou e a historia do judaismo comecou. O exilio ocasionou um foco
central na Palavra escrita de Deus e a era da compilacao e canonizacao
comecou. O questionamento dos israelitas quanto a presenca de Deus com
eles, em vista da queda de Jerusalém e do exilio, fez com que o espirito da
profecia morresse. A énfase estava na Palavra objetivada (palavra escrita) e
nao na palavra profética dinamica (1972, p. 447-451). Essa foi a postura de
muitos na comunidade judaica do século 1.

A concentracao do judaismo na palavra escrita, a identidade dos judeus
como povo que estava ligado ao fato da ascendéncia judaica e a custodia
judaica das Escrituras podem ter sido o foco da alusao de Jesus em Joao
5.39,40: “Examinais as Escrituras, porque vos cuidais ter nelas a vida
eterna, e sao elas que de mim testificam. E nao quereis vir a mim para
terdes vida”. A declaracao de Jesus esta cheia de ironia; quando a Palavra
Viva esta diante dos guardides da palavra escrita, eles nao o reconhecem!
Sua “alta visao” estatica das Escrituras estava desprovida da dinamica viva
do espirito profético (2 Co 3). Bromiley afirma que essa “alta visao” das
Escrituras no judaismo traz consigo um triplo perigo:

Em primeiro lugar, tendia a abstrair a natureza e autoridade divina da
Biblia dos autores e situacoes humanas, ou seja, de todo o movimento da
obra salvifica de Deus na e através da historia de Israel e das pessoas
envolvidas. Em segundo lugar, abstraiu claramente a Biblia dos objetos de
seu testemunho, ficando assim como mero livro de doutrina, ética e
cerimonial. Em terceiro lugar, ao rejeitar Jesus Cristo, recusou o
testemunho do Espirito Santo, de modo que a leitura do Antigo Testamento
ficou privado de seu poder vivo. (1958, p. 206)

No entanto, para a igreja crista (judaica) primitiva, a autoridade das
Escrituras do Antigo Testamento era vista no contexto da fé e do
testemunho do Espirito Santo. Eles experimentaram uma renovacao da



tradicao profética em Jesus e na propria experiéncia de cada um (At 2.17-
21). Para eles, as Escrituras estavam ligadas a obra do Espirito Santo em
dar testemunho de Jesus Cristo (Rogers, 1977, p. 17).

Um paralelo com a visao anterior de Israel referente a revelacao dinamica
(profecia) e a visao um tanto estatica do judaismo do século I referente a
revelacao sao as visoes do pentecostalismo e do escolasticismo pos-Reforma,
respectivamente. No periodo pos-Reforma, sob o bombardeio de questoes
levantadas na cosmovisao crista, a visao dinamica da revelacao mudou para
a visdo apologética, estatica e centrada no texto da escolastica. Uma “alta
visao” das Escrituras nos circulos evangélicos hoje em dia referem-se a uma
visao da revelacao biblica que se assemelha a visao judaista. Ela enfatiza a
“forma” escrita das Escrituras a custa de sua natureza dinamica e
funcional. A voz profética viva do Espirito é silenciosa sob o “cativeiro do
Iluminismo”. Os trés perigos que Bromiley mencionou acima tendem a
repetir-se no evangelicalismo conservador, com a excecao de que o segundo
perigo (a abstracao da Biblia do objeto de seu testemunho) manifesta-se
como a abstracao da revelacao biblica. Sua natureza dinamica e funcional é
negada (Jo 5.20-32, 39). Em vez de a autoridade escrituristica estar
fundamentada no testemunho do Espirito, que fala pela Palavra escrita
quando ela transforma a vida dos crentes, percebe-se que a autoridade
escrituristica esta fundamentada na “forma” das Escrituras, em
argumentos concernentes a perfeicao do texto.

A énfase na visao objetificada e estatica da revelacao tem a ver com o
término do papel do Espirito Santo e sua atividade no cristianismo
contemporaneo. O pentecostalismo acredita que a revelacao é dinamica,
porque o Espirito Santo continua ativo neste “fim” da revelacao biblica. A
revelacao é atividade divina, nao mero produto final dessa atividade (Kraft,
1979, p. 184). Continuo, no capitulo 6, a detalhar a discussao desse ponto
teoldgico. O pentecostalismo atesta e exemplifica o fato de que a atividade
continua do Espirito nao se limita a sua obra interior com a Palavra escrita.
Sua atividade também envolve sua obra carismatica na vida dos crentes (Jo
14.12-14; At 1.1-5).



O testemunho de linguas entre milhoes de cristaos pentecostais é evidéncia
valida para a crenca pentecostal de que a evidéncia inicial do batismo com o
Espirito Santo é o falar em linguas. Dizer isto nao é dizer que toda
manifestacao de linguas hoje é crista ou é do Espirito Santo. Nao foi
verdade no século I e nao é verdade hoje. As diretrizes biblicas dadas nas
epistolas, bem como o dom do Espirito — a capacidade de distinguir os
espiritos — devem ser usadas pelo povo de Deus (1 Co 14; 2 Co 12.9; 1 Jo
2.18-23; 4.1-3). No entanto, o testemunho do Espirito hoje é evidéncia
biblica e meio valido para a verificacao da experiéncia crista dentro das
diretrizes biblicas.

Um ponto de dificuldade no tratamento do evangelicalismo conservador
com as linguas como “evidéncia” é o subjetivismo envolvido. A autoridade
do Espirito parece estranha na tradicao teologica tao altamente impactada
pelo escolasticismo. O movimento pentecostal representa, neste ponto, uma
influéncia “corretiva” para a missao contemporanea. Surge aqui a
possibilidade de o pentecostalismo fornecer uma contribuicao teologica.
Como tradicao crista estabelecida que esta experimentando a renovacao de
uma dimensao negligenciada do ministério do Espirito, a contribuicao é
6bvia. E uma renovacio que enfatiza a dimensao experiencial da fé crista.
Em termos de missao, a énfase na dimensao experiencial é relevante para a
estratégia missionaria entre os povos nao cristaos orientados para o
animismo do mundo em desenvolvimento. E a dimensio dinamica e
poderosa do Espirito que é crucial na evangelizacao dos animistas. Os
argumentos racionais sobre a doutrina biblica nao atendem a esse desafio,
independentemente de quao “sadios” eles sejam.






Parte Dois

Pentecostalismo: Uma Contribuicao Missionaria



5 A Estratégia Pentecostal e Missionaria






Ainda que o movimento pentecostal-carismatico concentre-se na dimensao
“experiencial” da fé crista, o leitor pode ficar surpreso ao saber que, na
discussao da contribuicdo pentecostal para as missoes cristas, surja uma
contribuicdo “teolégica”. Na discussdo da “estratégia missionaria”
pentecostal, fica claro que os pentecostais utilizam uma teologizacao biblica
dinamica na missao. Claro que a perda da teologizacao dinamica continua
— com as Escrituras como “horizonte” para “fazer teologia” — foi
ofuscada pelo impacto da teologia escolastica estatica do periodo pds-
Reforma, que teve influéncia desordenada na teologia evangélica. Também
fica claro na discussao que a “teologia biblica” centrada em Cristo é
necessaria para substituir a teologia dispensacionalista “centrada em
Israel”. Quando consideramos o verdadeiro elemento distintivo dos
movimentos pentecostais-carismaticos — que eles sao renovacoes do
evangelho do Reino —, a disputa sobre o fracasso da teologia
dispensacionalista torna-se clara.

A contribuicdo que o pentecostalismo faz a teologia missionaria
contemporanea diz respeito a disciplina da teologia propriamente dita.
Levando em conta a énfase na dimensao experiencial da fé crista, pode
parecer paradoxal que o pentecostalismo tenha uma contribuicao teologica
a fazer. Hollenweger observa que a contribuicao nao esta na area da teologia
“dogmatica”, mas, sim, na area da “pratica religiosa” (1972, p. 500).
Embora Hollenweger nao concorde com a teologia pentecostal classica
concernente a pratica religiosa (a questao das linguas), ele vé a dimensao
experiencial da fé como dimensao teologica. O pentecostalismo enfatiza o
fato de que a teologia é uma disciplina pratica relacionada a experiéncia
crista e as atividades de homens e mulheres engajados em missoes. Pensar
na estratégia missionaria como “teologizacao” missionaria aponta para o
proposito das Escrituras em fornecer orientacao para a obediéncia crista na
vida e no ministério.

Entretanto, a ideia de “teologia” é muitas vezes confinada a reflexao tedrica
e sistemas teologicos que foram elaborados em periodos anteriores da



igreja. A confinacao da teologia a um produto historico produziu a
dicotomia entre a teoria e a pratica na teologia. A teologia na tradicao
escolastica tende a deixar a impressao de que a estratégia missionaria nao se
qualifica como “teologia”. A nocao afetou severamente a estratégia
missionadria e sua pratica.

Na literatura missionaria contemporanea, a teologizacao feita na arena
missionaria € vista como puro pragmatismo. A acusacao de pragmatismo
visa focar na suposta falta de orientacao teologica / biblica na teologizacao
missionaria, e nao na filosofia do pragmatismo. Os criticos nao sao tao
indelicados a ponto de nivelar a acusacao do pragmatismo filoséfico de
William James (sem absolutos, relativismo grosseiro). A critica equivocada
deve-se aos missiologos e tedlogos que nao reconhecem a natureza dinamica
e continua da teologia e a validade do uso de insights das ciéncias sociais na
teologizacao missionaria. Examino as raizes do equivoco neste capitulo,
enfocando a ocasido em que os pentecostais e a escola de missiologia do
“crescimento da igreja” sao acusados de pragmatismo e falta de orientacao
teoldgica. O quadro teoldgico do qual a critica emerge é o escolasticismo
protestante, e a visao estatica da teologia e da revelacao sao basicas para o
equivoco.

Este capitulo discute a natureza da teologia pentecostal como teologizacao
dinamica. Mostra como a orientacao teoldgica, no sentido de “fazer
teologia”, fornece insights e orientacées para a teologia da missao
contemporanea. A visao pentecostal da teologia é que é um processo biblico
continuo e dinamico de aplicar as Escrituras aos problemas e oportunidades
missionarios. A visao pentecostal da revelacdo é que ela é de natureza
dinamica.



ESTRATEGIA MISSIONARIA: PRAGMATISMO OU
TEOLOGIZACAO?

Uma critica frequente das escolas de missiologia orientadas ao crescimento
da igreja é que sua estratégia missionaria carece de sofisticacao e apoio
teolagico. O foco nos resultados evangelisticos, em termos de homens e
mulheres convertidos e responsaveis por multiplicar igrejas, é caracterizado
como “pragmatismo americano”. O foco cientifico no contexto missionario e
a defesa do uso das ciéncias sociais na estratégia missionaria também
levaram a essa acusacao (Wasdel, 1980, p. 1; Padilla, 1977, p. 14). Algumas
enfases que tém dado motivo para criticar a escola de crescimento da
missiologia sao: (1) o crescimento otimizado da igreja e a multiplicacao de
igrejas; (2) a prioridade no evangelismo como comunicacao realizada —
homens e mulheres reconciliados com Deus; (3) o foco em povos receptivos;
(4) a necessidade de pesquisa sobre a igreja e sua missao; (5) o principio da
unidade homogénea; e (6) os movimentos dos povos. Essa configuracao de
énfases é citada como estratégia de crescimento da igreja ou “teologia do
crescimento da igreja” (Hesselgrave, 1978b, p. 173).

A adequacao teologica e biblica da visao da estratégia missionaria é
questionada por causa de sua natureza nao sectaria (isto é, nao esta
relacionada a um sistema confessional particular de teologia). O uso de
técnicas de pesquisa parece ser problematico. Em suma, sua origem na
missao ou na praxis é o objeto da critica (Conn, 1976, p. 12; Padilla, 1977, p.
14). E importante observar que a natureza biblica da estratégia missionaria
de crescimento da igreja nao esta em questao. Pelo contrario, é o uso em
missao das Escrituras, a metodologia teologica que esta em questao (Conn,
1976, p. 45-46). A critica mostra a influéncia do escolasticismo protestante
(a teologia como produto). Nao é sequer considerado que a teologizacao que
ocorre nas missoes esta na base de uma “teologia biblica” encontrada nas
Escrituras. Em um resumo de seu livro How Biblical Is the Church Growth
Movement? [O quanto E Biblico o Movimento de Crescimento da Igreja?],
J. Robertson McQuilkin escreve: “O pensamento do crescimento da igreja é



pensamento biblico? Sim, é. Isso ndao quer dizer que todas as pessoas
associadas ao crescimento da igreja pensem biblicamente em todas as
aplicacoes e interpretacoes dos principios. Mas as pressuposicoes
subjacentes do movimento do crescimento da igreja repousam sobre um
solido fundamento teolégico fundamentado na Palavra de Deus” (1973, p.
62). A acusacdo de pragmatismo esta especificamente relacionada a suposta
base teologica inadequada e a metodologia inadequada, desafiando a
validade da propria ideia de usar uma teologia (teologia biblica) diferente
de uma teologia sistematica sectaria, bem como a propria ideia de uma
teologizacao biblica dinamica como metodologia missionaria.

Embora nao enfatizem a abordagem cientifica para o crescimento da igreja,
os pentecostais também podem ser caracterizados por terem uma estratégia
missionaria que é orientada ao crescimento da igreja. Em uma declaracao
que ecoa a estratégia de crescimento da igreja de Donald McGavran, o pai
da escola de crescimento da igreja, Melvin Hodges afirma: “Sejam quais
forem as outras coisas boas que a igreja faca, o sucesso na promocao do
Reino de Deus deve ser medido pelo niimero de pessoas que ela pode levar a
relacao vital com Cristo e pelo nimero de unidades locais do corpo de
Cristo que ela pode produzir” (1977a, p. 144). Além de algumas énfases
similares as dadas para a escola de crescimento da igreja na Escola de
Missao Mundial do Seminario Teologico Fuller, as énfases caracteristicas da
estratégia missionaria pentecostal sao: (1) o plantio de igrejas indigenas; (2)
a evangelizacao das massas humildes e responsivas; (3) a mobilizacao dos
leigos no testemunho; (4) os dons espirituais; (5) a dinamica espiritual do
poder sobrenatural no encontro-poder da missao; e (6) o desenvolvimento
da lideranca espiritual.

A estratégia missionaria pentecostal também é caracterizada como
pragmatica e falta de sofisticacao teoldgica, mas por razoes diferentes das
mencionadas acima. Os pentecostais enquadrar-se-iam na critica de ter uma
teologia nao sectaria, além de ter uma estratégia missionaria de natureza
pragmatica, mas, neste caso, a acusacao de pragmatismo relaciona-se mais
com a sua pneumatologia. Algumas das razoes mais proeminentes que 0s
nao pentecostais ddao para a natureza pragmatica da teologia pentecostal sao



a orientacao experiencial, a énfase na lideranca do Espirito Santo na
estratégia missionaria e a maneira pela qual as Escrituras sao usadas
(Hesselgrave, 1978b, p. 45, 65).

A acusacao de pragmatismo diz respeito a crenca pentecostal concernente a
orientacao ativa do Espirito Santo na missao. Uma resposta ao evangelho é
considerada evidéncia da lideranca do Espirito Santo. O missiologo
pentecostal classico Melvin Hodges acredita que a estratégia missionaria
deve ser flexivel para que a igreja aproveite cada oportunidade de
evangelismo. Ele afirma: “A profunda convic¢ao dos pentecostais de que a
orientacao do Espirito Santo deve ser buscada para cada situacao contribui
para a flexibilidade e assegura variedade no método” (1977a, p. 142). No
entanto, a flexibilidade, devido a lideranca do Espirito soberano, o principal
Estrategista, também significa que certos principios biblicos sao inviolaveis
(p. 146). No inicio do seu artigo “Uma Visao Pentecostal da Estratégia
Missionaria”, Hodges afirma: “Os pentecostais tém raizes arraigadas na
Biblia. Eles esforcam-se constantemente para seguir o Novo Testamento em
todos os aspectos da fé e pratica. Conclui-se que a missiologia pentecostal
esta baseada na doutrina, experiéncia e metodologia biblicas” (p. 142).

Ambas as escolas de estratégia missionarias orientadas ao crescimento da
igreja estao claramente comprometidas com uma estratégia missionaria
biblicamente orientada, mas, de alguma forma, nao no sentido que seus
criticos gostariam que fosse. Ambas sao acusadas de uso indevido das
Escrituras. Ambas tém uma abordagem pragmatica da estratégia, com uma
flexibilidade que parece estar fora dos limites de um sistema sectario de
teologia. Os criticos encontram sua teologia originada no encontro com a
propria tarefa missionaria. Contudo, seu horizonte teoldgico nao é o
contexto missionario, como algumas teologias missionarias conciliares. Para
essas escolas (as escolas orientadas ao crescimento da igreja), o mundo nao
estabelece a agenda teoldgica. Pelo contrario, o ponto de partida autoritario
para a estratégia missionaria sao claramente as Escrituras.



Certamente, os missiélogos do crescimento da igreja e os missiélogos
pentecostais sao treinados em suas respectivas tradicoes teoldégicas. Mas, na
opiniao de seus criticos, a teologia missionaria nao reflete esses sistemas
teoldgicos. Quando engajam-se em missao, sera que os missiologos que se
apegam aos principios de crescimento da igreja descartam as tradicoes
teoldgicas por causa do valor americano do pragmatismo? Os pentecostais
sao considerados entusiastas teologicamente deficientes, porque falam da
lideranca do Espirito Santo na estratégia missionaria? Ou o problema
repousa nos criticos, que nao conseguem ver além de sua propria tradicao
teoldgica sectaria e conceito teoldgico?

Em contraste com a visao teologica como deposito teoldgico estatico,
tradicao teologica datada, todos os “sintomas” acima de uma suposta
estratégia missionaria teologicamente deficiente indicam uma visao
teologica diferente das teologias sistematicas sectarias. Indicam uma visao
em que a teologia é um processo dinamico e biblico de reflexao racional.
Indicam o uso de uma metodologia de “teologia biblica” em uma fase do
trabalho teoldgico diferente da utilizada na teologia dogmatica ou
sistematica. Essa teologia representa uma interacdao dinamica entre as
Escrituras e o missiologo que esta imerso em um contexto missionario.
Representa uma busca de solucoes biblicas para problemas contextuais na
execucao da missdo. A critica dessa teologia biblica dinamica deriva do fato
de nao se dizer a diferenca entre teologia como produto histérico-cultural e
teologia como processo biblico continuo.

O contetido de uma teologia sistematica sectaria e de uma teologia biblica
missionaria funcionam como pressupostos que orientam o missionario a
engajar-se nessa nova teologizacao. Embora a teologizacao ocorra no
contexto do esforco missionario, focalizando problemas especificos
missionarios, os problemas nao sao o horizonte hermenéutico. Nao sao a
questao controladora e autoritaria que determina a direcao da teologizacao.
Em virtude das novas situacoes e culturas envolvidas na missao crista, ha
um retorno as Escrituras para as respostas a questoes nao tratadas em uma
teologia sistematica contextualizada em outro tempo e lugar. Portanto, o
horizonte hermenéutico, esse ponto de partida e guia autoritativo sao as



Escrituras.

Pensar na estratégia missionaria como teologizacao ajuda a trazer solucoes
biblicas para muitos dos problemas envolvidos com o conceito de
“estratégia”. Para os evangélicos, traz o conceito de estratégia missionaria
claramente para dentro dos limites da autoridade biblica. Pensar na
estratégia missionaria como atividade “biblica” no contexto missionario
coloca o conceito em foco como “teologizacao biblica”. A teologizacao
envolve uma tarefa dupla (a tarefa historico-descritiva e a tarefa teorico-
interpretativa). A dupla tarefa, por sua vez, envolve uma dupla fidelidade (a
fidelidade a revelacao biblica e a fidelidade ao contexto cultural
missionario). A identificacao da estratégia missionaria como fase valida da
atividade teologica também preenche a lacuna entre a teoria missionaria e a
pratica missionaria. Descreve a relacao entre teologia sistematica e
teologizacao dinamica e biblica no empreendimento teolégico total.

A acusacao de pragmatismo ou falta de orientacao teologica no trabalho
missionario &, as vezes, valida. No entanto, nao se deve a uma teologizacao
biblica e dinamica por parte do missionario. A acusacao de pragmatismo
chama a atencdo para as armadilhas metodologicas envolvidas na
teologizacao dinamica. As vezes, a visdo da estratégia missionaria é retirada
da definicdo secular de “estratégia”. Muitos termos e frases sao usados
como sindnimo de “estratégia”, ou pelo menos sao usados de maneira
definitiva para descrever o conceito da estratégia missionaria. Alguns
termos representativos na literatura missiologica sao: “abordagem
missionaria” (Bavinck, 1960, p. 179); “filosofia”, “teoria da administracao”,
“planejamento”, “pragmatismo”, “descobrimento da estratégia de Deus” e
“encarnacao das normas da Biblia” (Dayton & Fraser, 1980, p. 26, 38, 49,
270, 297-298, 365, 443). Outros termos sao: “paradigmas biblicos para a
missao” (Shenk, 1980, p. 160); “missiologia pratica” (Anderson, 1961, p.
133); “contextualizacao do evangelho” (Stott & Coote, 1980, p. 77-78);
“teoria missionaria” (Conn, 1976, p. ii); e “teologia missionaria” e “pratica
missionaria” (Bosch, 1975, p. 1, 3). Os termos utilizados para definir o
conceito abrangem as atividades antes e durante o envolvimento na missao.
O contexto em que os diversos termos sao usados infere uma hermeneéutica



biblica, mas, muitas vezes, nao é articulada. Alguns dos termos conotam
uma hermenéutica biblica; outros sao puramente seculares, ndao
comunicando nada sobre o papel das Escrituras na atividade. O problema
do pragmatismo repousa no tultimo uso. As vezes, o uso indiscriminado de
insights das varias ciéncias sociais € 0 motivo para a acusacao de
pragmatismo. O perigo nao é que os insights das ciéncias seculares sejam
usados. Pelo contrario, o perigo esta em remover o trabalho missionario de
sua base teologico-biblica ao nao reconhecer a estratégia missionaria como
atividade predominantemente teolégica. Como atividade teolédgica, requer
que as decisoes e estratégias missionarias sejam intencionalmente
relacionadas as Escrituras em todos os tempos.

Por conta dos varios usos do termo “estratégia” e algumas de suas
conotacoes enganosas, é necessario deixar que o termo seja definido pelo
conceito de “teologia” por diversas razoes importantes. Visto como teologia
ou teologizacao, o termo “estratégia” é imediatamente caracterizado como
“pensamento biblico” sobre a missdo. E pensar que esta relacionado com as
Escrituras de maneira especial (a dupla tarefa biblica da hermenéutica
supramencionada). O biblico é dado como indicado no termo “teologia”,
apesar das diferencas de opinidao quanto a hermeneéutica. Quando
abordamos o empreendimento teoldogico de uma persuasao evangélica, o
lugar e o papel das Escrituras sao um tanto quanto precisos, pelo menos em
termos de sua autoridade. Sabemos que, para discutir “teologia”, devemos
ser confrontados com o contetido das Escrituras e que isso desempenha um
papel de autoridade. Qualquer pensamento sobre a missao de Deus no
mundo tem de ser biblico. Esse é o “fator preponderante” da doutrina da
autoridade biblica (Berkouwer, 1975, p. 105). Ver a estratégia missionaria
como “teologia” focaliza a maneira particular pela qual a Biblia esta
relacionada com a teologia. O termo “teologia” implica uma metodologia
hermenéutica ou biblica (na teologia evangélica), que pode ser usada para
avaliar os varios termos usados na literatura missiologica que parecem ser
sinonimos do termo “estratégia” quando é acoplado ao termo “missao”.

Ver a estratégia missionaria como teologizacao biblica fornece um lembrete
constante de que tal pensamento tem de estar sob a autoridade das



Escrituras, mesmo que envolva o uso de conhecimentos e insights
extrabiblicos. Muitas vezes a estratégia missionaria perde sua orientacao
biblica, ou é fortemente impactada pela cosmovisao ou ciéncia quando nao é
reconhecida e articulada como processo teolégico.

O termo “estratégia” como termo secular tem conotacoes que, se
enfatizadas, sao enganosas quando a palavra é usada em contexto teologico
ou missiologico. O termo “estratégia” pode ser definido de tal forma a
inferir que so0 tem a ver com o pensamento antes da acao ou evento e exclui
qualquer pensamento durante a execucdo de uma acao (Dayton & Fraser,
1980, p. 7, 19). A “estratégia” é assim diferenciada da “tatica” em seu uso
secular, na medida em que envolve planejamento e amplos principios
utilizados antes de uma acao. A tatica, por outro lado, lida com a execucgao
de planos e principios gerais durante um encontro com situacoes especificas.
Com base nessa definicao de estratégia, qualquer pensamento biblico tido
enquanto envolvido em uma tarefa missionaria nao seria “estratégia”
missionaria, nem seria “teologia”. Contudo, do ponto de vista teologico, essa
¢ uma conclusao erronea. A conclusao deriva-se do uso secular do termo
“estratégia”, ndo da avaliacao teologica da atividade do missionario. O
pensamento biblico tatico, feito por um missionario engajado em missao,
nao seria “teologia”? Na verdade, de acordo com o uso secular, a estratégia
como planejamento e os principios representariam a teoria da teologia
missiondria (uma teologia sistematica particular), e a tatica representaria
uma fase dinamica da teologia, a pratica da teologia missionaria (uma
teologia biblica). Portanto, a “teologizacao dinamica” a qual nos referimos é
o missionario que aplica as Escrituras a questoes contemporaneas e
problemas missionarios.

A definicao e o uso secular do termo “estratégia” nao devem ter a permissao
de determinar as diretrizes e a natureza dessa questao missiologica crucial.
A dicotomia entre a estratégia e a tatica acima contribui para o divércio da
influéncia escrituristica sobre o pensamento tatico durante a execucao da
tarefa missionaria, que, na verdade, é uma teologizacao biblica (veja Dayton
& Fraser, 1980, p. 7, 263, 266-277, 294-298, 344, 365). A aparente dicotomia
tem sido o motivo para a acusacao do pragmatismo em relacao a estratégia



missionaria de crescimento da igreja. Se o pensamento sobre a missao é
anterior a atividade missionaria, durante a atividade ou é posterior a ela,
ainda é o pensamento biblico e, portanto, é “teologia” (Thielicke, 1974, p.
196-199). O tempo em que o pensamento é feito em relacao a tarefa
missionaria nao muda sua natureza.

A natureza dinamica e pragmatica das atividades envolvidas na estratégia
missionaria nao é, muitas vezes, reconhecida como “teologia”, por causa da
ideia preconcebida da teologia como depésito estatico. Além disso, os
missiologos empregam conceitos ou paradigmas seculares para descrever a
atividade missionaria que tende a distanciar essa atividade de sua base
teoldgico-biblica. Portanto, a acusacao de pragmatismo diz respeito a nao
reconhecer a verdadeira natureza da teologia. A estratégia missionaria
envolve uma teologizacao dinamica e biblica no contexto missionaria.



TEOLOGIA COMO TEORIA E PRATICA

Ao introduzir o tema “A Teologia Missionaria”, David Bosch observa que a
teologia missionaria nunca pode ser isolada da pratica missionaria. Ele vé
que a teologia missionaria esta envolvida com as pressuposicoes basicas e os
principios subjacentes que determinam a pratica missionaria. As teologias
missionarias e o trabalho missionario pratico sao vistos em relacao de
tensao criativa (Bosch, 1975, p. 2-3). Bosch coloca em foco o perigo do
pragmatismo crasso na pratica missionaria (a auséncia de orientacao
teoldgica). Mas ele também apresenta a possibilidade de perigo na outra
direcao — na direcao da teologia. Ele afirma: “Ha o risco (e é mais do que
imaginario) de que a pratica e a teologia missionarias possam tornar-se tao
estranhas entre si que a reflexao teologica passa a rejeitar qualquer
aplicacao pratica quase como questao de principio” (p. 3). Significa que
qualquer nova teologizacao feita no contexto missionario seria suspeita, por
conta de sua natureza dinamica e pratica. O perigo na outra direcdo é que a
teologia pode ser separada da pratica da igreja até tornar-se um mundo
fechado de reflexao abstrata, e é isso o que, as vezes, ocorre com a teologia
sistematica (Thielicke, 1974, p. 23). Esse perigo nega a influéncia mitua que
existe entre “teologia” e “pratica”. Resulta, muitas vezes, na irrelevancia da
teologia em termos das questoes imediatamente concernentes a igreja
missionaria. Nao as trata diretamente (por exemplo, ensinar os estudantes
de teologia em uma sociedade animista os dez argumentos ocidentais a favor
da existéncia de Deus, em vez de dar respostas biblicas relativas ao mundo
espiritual).

Hendrik Kraemer ilustrou dramaticamente o perigo de uma dicotomia
desenvolver-se entre a teoria missionaria e a pratica missionaria, quando ele
recusou-se a escrever um ensaio teorico sobre “O Sincretismo como
Problema Teoldgico para as Missoes”, para o livro Theology of the
Christian Mission [Teologia da Missao Crista], de Gerald H. Anderson
(1961). Kraemer afirmou que o motivo para nao escrever o ensaio foi a
conviccao de que “escrever ensaios tedricos repetidas vezes sobre o



sincretismo como problema teoldgico para as missoes ndo tem qualquer
utilidade” (1961, p. 179). Kraemer percebeu que os ensaios nao mudaram a
pratica missionaria, porque eles permaneceram “pecas de museu teologico”
(p. 179). Eram indcuos, porque a tendéncia era tratar os “problemas
teoldgicos” como assuntos teoricos (p. 179-180). Kraemer explica: “Com
essa tendéncia, discordo vigorosamente. Para mim, um ‘problema
teoldgico’, se realmente de significado fundamental, é assunto
eminentemente pratico que exige novas decisoes e é seguido por novas
acoes” (p. 180). Pelo visto, para Kraemer, a separacao entre teoria e pratica
era um fato estabelecido: “Mais um artigo sobre o sincretismo como
problema teologico para as missoes ndao causara a menor mudanca, porque
a teologia e a estratégia espiritual sao geralmente mantidas separadas” (p.
182).

Kraemer entendia que os conceitos teoldgicos nao eram meras questoes de
especulacao intelectual, mas “a coisa mais pratica do mundo” (p. 180). Ele
via que o sincretismo era um problema teologico basico tanto para o
pensamento missiolégico quanto para a estratégia missionaria. No entanto,
tendo em vista que o assunto era enquadrado como “problema teolégico” no
titulo proposto do ensaio, ele era da opinido de que nao resultaria nenhum
efeito “pratico”. A visao de que a teologia era assunto teorico estava
entrincheirada. Assim parece hoje, quando a teologizacao pratica feita no
curso missionario é suspeita; ja que nao cabe em um sistema confessional ou
sectario particular de teologia, nao é considerado “teologia”!

Por causa da natureza universal do fenomeno do sincretismo e do crescente
contato da fé crista com as religioes nao cristas, Kraemer defendeu que os
grupos de tedlogos émicos (indigenas) e éticos (especialistas culturalmente
externos) lidassem com o problema. Esses grupos de tedlogos deveriam
fazer a “segunda fase”, a nova teologizacao com base nos problemas
singulares encontrados em cada area religioso-cultural do mundo (1961, p.
1898). Esta segunda fase da teologizacao como pratica é enfatizada quando
Kraemer afirma:



A teologia em si (e é 0 que muitas vezes corresponde ao tratamento isolado
do sincretismo como problema teologico para as missoes) nao é teologia em
sua totalidade, mas um espécime amputado de teologia. A teologia total
inclui a expressdao em acao e as novas formas de vida, pois a verdade crista,
apesar de toda a sua exclusividade, também é abrangente. (p. 181-182)

A nova teologizacao envolve a natureza “datada” da teoria da teologia, em
termos de seu enfoque contextual historico-cultural, e as demandas do
contexto contemporaneo, com suas novas questoes. O contexto
contemporaneo da reflexao teoldgica exige uma expressao contemporanea
da verdade crista. Na verdade, é a primeira fase da teologizacao para os
tedlogos émicos, um processo biblico dinamico. Para os teologos ocidentais,
aparece como “segunda fase” da teologizacao, porque é feita em relacao ao
seu produto teologico culturalmente condicionado na teologia sistematica
ocidental.

Bosch também observa a natureza provisoria e imperfeita de toda a teologia
(1975, p. 4). E esse o0 motivo de sua dependéncia da pratica. A pratica leva a
teologia a encarar seu papel funcional na vida e missao da igreja. Ao fazer
assim, a pratica da a teologia o0 motivo para crescer em termos de aumento
de insights. Bosch e Kraemer observam corretamente que “é nas fronteiras
onde a fé encontra a incredulidade que a reflexao teologica torna-se mais
ativa” (Bosch, 1975, p. 6). A teologia cresce ao cruzar tais fronteiras.
Portanto, a teologia missionaria deve ser caracterizada por sua natureza
dinamica e contextual, e nao criticada por essa qualidade.

Ao elaborar o possivel perigo de que a teologia possa ser considerada como
oponente da pratica ou como seu oposto, Bosch diz que nem toda teologia é
“teologia” (p. 6). Ele explica que certas teologias nao estao na forma formal
de “declaracoes conciliares” e “publicacoes ponderadas”. Contudo, tem a
ver com as pressuposicoes basicas e principios subjacentes que determinam
as atividades da igreja em sua missao (p. 6). Claro que Bosch considera a
pratica missionaria como “verdadeira teologia viva”, embora essa teologia



nao adote uma forma sistematizada. No entanto, ele afirma que tal teologia
também deve ser articulada e nao apenas existir “implicitamente” em algum
lugar em segundo plano, como uma estratégia da missao contemporanea (p.
7). A armadilha aqui, como mencionado anteriormente, é a perda da
orientacao teoldgica e o perigo do pragmatismo crasso, a menos que o
tedlogo-missionario esteja trabalhando a partir de uma teologia biblica
articulada nas Escrituras. Portanto, a discussao de Bosch sobre teoria e
pratica ilustra a relacao entre as duas fases da reflexao teologica — a
teologia sistematica e a teologizacao biblica dinamica.

A natureza de fazer teologia dessa maneira é muitas vezes negada por causa
de sua aparente natureza nao confessional e falta de aparéncia teolégica
como teologia formalizada. No entanto, deve ser reconhecida como fase
valida e necessaria da reflexao teoldgica. A teologia como teoria e pratica
nao deve ser percebida como mutuamente exclusiva, mas, sim, mutuamente
influente e dependente. A teoria e a pratica sao fases validas da atividade
teoldgica. A teologia sistematica fornece teoria, pressupostos teoldgicos e
principios que servem para orientar a pratica missionaria. Essas fases
fecham a lacuna entre a teoria e a pratica. A teologizacao dinamica e biblica
fornece novos insights e prescricoes, enquanto reflete a revelacao biblica em
termos de novos contextos e novas questoes que confrontam a igreja em sua
missao. A pratica, desse modo, enriquece todo o empreendimento teologico.
Parece que a discussao concernente a tensao entre a teologia sistematica,
como produto, e a teologia biblica, como processo, é extremamente relevante
para os tedlogos indigenas no Hemisfério Sul hoje. Em referéncia a reacao
deles aos periodos colonial e pdos-colonial das missoes ocidentais, pode haver
a tendeéncia de desacreditar a teologia sistematica ocidental levada pelos
missionarios, a tal ponto que os teélogos nao ocidentais “matam a mosca
com uma bala de canhao”, nao reconhecendo o valor em uma teologia
contextualizada ocidental (o produto) por sua teologizacao biblica (o
processo) para alcancar sua propria teologia verdadeiramente indigena. A
sugestdo de Kraemer acima, sobre equipes de teologos indigenas émicos e
especialistas teologicos exteriores éticos que colaboram em conjunto na
aquisicao de teologias indigenas, é relevante.



A discussao de Bosch concernente a relacdo entre a teoria e a pratica
destaca duas perspectivas teoldgicas que ocasionam a critica de que a
estratégia missionaria de crescimento da igreja é teologicamente deficiente.
Ambas as perspectivas separam a teologia da pratica missionaria. Uma das
perspectivas envolve missiologos do crescimento da igreja. A outra
perspectiva envolve os proprios criticos. Ambas as perspectivas evidenciam
uma deficiéncia teologica.

A primeira perspectiva “pragmatica” diz respeito aos missiologos de
crescimento da igreja que nao consideram explicitamente e ndo articulam
sua estratégia missionaria teologicamente. Alguns que defendem os
principios de crescimento da igreja nao articulam suas pressuposicoes e
metodologia teologicas. Existe uma dicotomia perigosa no pensamento
daqueles que captam seu conhecimento da estratégia missionaria do termo
secular “estratégia”. Para eles, a estratégia esta relacionada apenas ao
planejamento e a aplicacao de principios na atividade pré-missionaria, nao
a pratica missionaria. Isso tende a divorciar a estratégia, em sua aplicacao
mais ampla (a pratica missionaria), das Escrituras. Uma teoria secular, um
modelo (teoria social, antropologia cultural, fenomenologia da religiao) ou
um paradigma é usado para controlar a atividade missionaria sem
examinar suas pressuposicoes a luz das Escrituras. O trabalho teologico
além do texto-prova é necessario na implementacao de modelos seculares na
estratégia missionaria. Caso contrario, os resultados terao credibilidade
teoldgica questionavel. O potencial para a influéncia irrestrita da ciéncia ou
da cosmovisao do missidlogo sobre a metodologia esta presente. Em outras
palavras, a armadilha do pragmatismo crasso esta presente, mesmo que nao
seja intencional.

Uma dicotomia pragmatica da teoria e pratica missionaria também ocorre
com 0s missiologos que afirmam ter uma estratégia missionaria
teologicamente orientada. Nesta segunda perspectiva, a questdo sectaria
esta em foco. E a perspectiva dos criticos que sustentam uma dicotomia
teoldgica, porque nao reconhecem a estratégia como processo teologico
dinamico, praticado em solidariedade com a teologia como produto
culturalmente condicionado (sua teologia sistematica sectaria). Tendo em



vista que seu sistema teologico confessional particular é considerado
absoluto e perene, e porque é “datado”, focado em outra era e em seus
problemas, o sistema é inflexivel. Por nao se prestar a abordar diferentes
problemas contemporaneos, a teologizacao fora desse sistema é considerada
invalida. No entanto, por causa de sua orientacao ocidental e natureza
racionalista, acha-se irrelevante e inadequado para o contexto
sobrenaturalista nao ocidental. A deficiéncia teologica aqui envolve a
dicotomia entre a teoria e a pratica. A teologia é deixada na dimensao da
teoria; é deixada na estante. Isso, por sua vez, resulta no distanciamento da
teologia da vida e missao contemporaneas da igreja. A separacao tende a
contribuir para a pobreza teolégica da teologia sistematica e da estratégia
missionaria.



RECONHECENDO AS FASES DA TEOLOGIZACAO

A definicao de estratégia de C. Peter Wagner é de natureza geral e ndo é tao
restritiva em sua aplicacido quanto na dicotomia acima. E mais ttil em um
contexto teoldgico: “A estratégia é um meio mutuamente acordado para
alcancar os fins que foram determinados por um grupo em particular. A boa
estratégia preocupa-se com principios amplos, bem como com taticas
especificas, mas nao perdera de vista o objetivo determinado” (1971, p. 16).
Wagner nado nega a diferenca entre estratégia e tatica; sao vistas
holisticamente. Nao ha dicotomia rigida. A definicao pode ser usada para
ilustrar as diferentes fases da atividade teologica. O “pensamento biblico”
que ocorre antes da missao — teologia como produto culturalmente
condicionado (teologia sistematica) — representa uma fase geral da
teologizacao. O “pensamento biblico” ocorre durante a missao — teologia
como processo dinamico (nova teologizacao biblica) — representa outra fase
da teologizacao.

No uso secular, a “estratégia”, distinta da tatica, representa o pensamento
tedrico orientado por objetivos de amplo alcance. Lida com principios,
planejamento e acio conceitual. E feita antes da acdo. O uso ilustra uma
fase anterior da teologizacao, envolvendo a teologia sistematica e a teologia
biblica. Estes fornecem os pressupostos teologicos que condicionam o
planejamento e a acao missionaria.

Por outro lado, a “tatica” também é orientada para objetivos, mas
especificamente para metas imediatas, na medida em que se relacionam com
0 objetivo ou a estratégia final. A tatica representa o pensamento de um
escopo mais restrito, que é de natureza situacional e mais pratica. Lida com
a execucdo, improvisacio e enfrentamento de acdes concretas. E feita
pensando durante o engajamento da acao e é condicionada pelos problemas
especificos do engajamento. A tatica depende da estratégia para a



orientacao geral necessaria, que garante sua eficacia ao avancar em direcao
ao objetivo final. Essa definicao secular de tatica ilustra, um pouco, a
natureza da nova teologizacao mencionada anteriormente. Ocorre no
contexto da missao. Representa uma fase continua e necessaria de
teologizacao. Envolve o processo dinamico da teologia.

A necessidade de reconhecer pelo menos duas fases gerais da reflexao
teologica nao deriva do termo “estratégia”. As duas fases nascem da
natureza da teologia como resposta continua da igreja as Escrituras e ao seu
ambiente. A teologia sistematica e a teologia biblica (a ciéncia biblica,
especialmente quando entendida apenas como dominio do historiador
biblico) sao produtos teoldgicos condicionados pelo tempo e pela cultura. A
teologia biblica, no sentido de teologia na Biblia e na estrutura da teologia
da Biblia, é, em sentido canonico especial, normativa. Mas ainda esta
condicionada pelo tempo e pela cultura. Portanto, uma teologizacao biblica
dinamica e continua deve ser feita. A hermenéutica envolve uma tarefa
histérica e uma tarefa interpretativa. Ambas as tarefas sao necessarias para
aplicar o contetido biblico a questoes e problemas contemporaneos que
exigem uma resposta crista. Uma nova fase da teologizacao biblica é
necessaria em todas as épocas e culturas.

James Smart destaca o inicio da década de 1960 como o tempo em que uma
visao truncada da teologia biblica (a ciéncia biblica limitada apenas a tarefa
histérica) recomecou a incluir a tarefa interpretativa-teolégica. Smart cita a
pressao das necessidades socioculturais da comunidade americana e da
Guerra do Vietna como ocasido para seu surgimento (1979, p. 130). Os
tedlogos reconheciam que a teologia biblica em termos do que apenas as
Escrituras “significavam” (a tarefa historico-descritiva) era inadequada. A
dimensao “meio” das Escrituras (a tarefa interpretativa-teologica) para a
sociedade americana contemporanea era imperativa.

A teologia dogmatica esta claramente condicionada pelo tempo e pela
cultura. Nao possui a mesma posicao normativa que a teologia biblica.



Representa as afirmacoes parciais, culturalmente condicionadas e limitadas
da igreja que estao focadas nas questoes teologicas de outros tempos. Em
vista disso, Berkouwer fala da necessidade de “reinterpretar o dogma”
(1977, p. 216). A reinterpretacao, afirma Berkouwer, “assume uma distin¢ao
fundamental: a distincao entre forma e contetido, entre as formulacoes do
dogma e a verdade expressa nas formulacoes” (p. 216, 218). A distincao é a
ocasido para a reinterpretacao do dogma. Diferentes fases da reflexao
teoldgica sao necessarias por causa da natureza limitada e finita no tempo
das declaracoes teologicas em geral. Uma fase dinamica da teologizacao é
necessaria. A necessidade da teologizacao dinamica é muito mais critica em
outro contexto cultural, no qual a cosmovisao, o sistema de valores e as
necessidades que a teologia tem de tratar sao diversos.

Berkouwer observa com alguns detalhes a resposta catolica romana a
“reinterpretacao” do dogma: “Afinal, a verdade infalivelmente formulada
deve ser relevante para todos os tempos” (1977, p. 218). Mas ele observa que
entre os catolicos romanos tem havido uma profunda consciéncia da
natureza historicamente condicionada das declaracoes dogmaticas da
igreja. A atividade de reinterpretar o dogma dentro da Igreja Catolica
Romana é evidéncia significativa da necessidade da teologizacao dinamica e
continua. Distinguir entre a afirmacao imutavel (verdade) e a representacao
mutavel da verdade (sua forma) representou um desafio hermenéutico para
a Igreja Catdlica Romana. Eles tinham de reconhecer diferentes fases do
trabalho teoldgico, e era necessario que as afirmacoes da igreja fossem
reinterpretadas, a fim de tratar das questoes contemporaneas (p. 220).

Para a igreja protestante, a reinterpretacao das confissoes da igreja de
séculos anteriores para a atual reflexao teolégica trouxe tensao. As
confissoes eram obviamente limitadas pelo tempo (Berkouwer, 1977, p. 224).
A necessidade de tal reinterpretacao dizia respeito as questoes centrais da
fé. Berkouwer discute em detalhes como as antigas formulagoes
cristologicas e trinitarias estdo sujeitas a reinterpretacao (p. 226-227, 258).
Na discussao, ele defende uma teologia nao cartesiana, uma teologia que
tem como horizonte hermenéutico as Escrituras, em vez de um horizonte
confessional-credal. Berkouwer defende uma nova teologizacdao que tem as



Escrituras como ponto de partida autoritativo e controla a orientacao em tal
“reinterpretacao” (p. 233-236, 259-261). Berkouwer aponta para a natureza
da propria teologia como a razao pela qual a “reinterpretacao” ou a nova
teologizacao deve ocorrer:

A teologia mostra poucos sinais de imobilidade serena. Ha uma busca
incessante acontecendo, uma busca por maneiras de entender o evangelho
mais claramente. Nao devemos esperar muito da teologia; na melhor das
hipéteses, apenas nos dara conhecimento incompleto e compreensao
inadequada. Se nos esquecermos de que a teologia sera sempre parcial,
percorrendo o caminho sem chegar ao fim, ficaremos perturbados com o
movimento continuo da teologia, e os outros ficarao alarmados e
perturbados por ela, vendo-a como ameaca a verdade estabelecida. (p. 262-
263)

Berkouwer afirma a necessidade da tarefa teologica continua, observando
que a necessidade baseia-se na natureza incompleta e imperfeita de toda
reflexao teoldgica (1 Co 13.12). As objecoes a teologizacdo residem no
equivoco de que as formulacoes dogmaticas sao, de algum modo, absolutas e
perenes. As objecoes resultam do nao reconhecimento da validade das
diferentes fases do trabalho teoldgico. A critica dirigida a teologizacao
missionaria surge desse equivoco e fracasso. Estao enraizados na visao
escolastica da teologia.

E 1til também reconhecer que a discussio da reinterpretacio do dogma esta
relacionada ao conceito da contextualizacao. A teologia dogmatica precisa
de reinterpretacao precisamente porque é uma teologia contextualizada em
certo tempo, lugar e cultura. O ato de reinterpretacao é uma
recontextualizacdo da fé crista na contemporaneidade, sob a pressao das
novas questoes que a antiga declaracao nao trata adequadamente.

A estratégia missionaria envolve duas fases da atividade teoldogica. A



primeira é a fase teorica, que diz respeito aos produtos teologicos e
representa os pressupostos que sustentam e orientam a estratégia teologica.
A teologia sistematica da orientacao teologica a partir da perspectiva
cultural da pessoa, como um povo especifico entende a teologia em geral e a
missao de Deus em particular. A teologia biblica da orientacao teolégica a
partir da perspectiva do que a pessoa percebe como visao biblica da missao
de Deus. A perspectiva cultural também esta presente aqui, mas a énfase
esta em como os escritores biblicos entenderam a estrutura da teologia na
missao de Deus. A segunda fase é a fase pratica, que envolve a teologia de
natureza mais imediata, nova e contemporanea. Representa um processo
dinamico no qual a revelacao biblica é o horizonte hermenéutico (como na
teologia biblica acima). As questoes contextuais missionarias sao o foco da
atividade teologica.

Os missiologos e tedlogos contemporaneos que se opoem e criticam a
teologizacao missionaria fazem-no por causa da falta de correspondéncia
com um sistema confessional particular de teologia. A critica também surge,
porque desafia as afirmacées teologicas tradicionais nesses sistemas.
Enquanto elogia os escritores do crescimento da igreja por terem uma
teologia biblica solida subjacente a pratica missionaria, Roger Greenway
afirma:

A maioria das bases teologicas da missiologia de crescimento da igreja é
elaborada depois que os principios metodologicos de insights e missoes
foram alcancados através da observacao de campo e da experiéncia. Muitas
vezes foram definidas mais em oposicao aos argumentos levantados pelos
oponentes do crescimento da igreja do que em relacao a um sistema
reconhecido de teologia. (1976, p. 46)

A declaracao ilustra a critica de que a estratégia missionaria de crescimento
da igreja é de natureza “pragmatica” e, em termos da questdo sectaria, que
nao parece estar relacionada a um “sistema reconhecido de teologia”. Mas
nao é a reflexao “pos-acao” também uma teologizacao valida quando feita



em conexao com as Escrituras? Greenway é positivo ao tratar a missiologia
de crescimento da igreja, mas de sua perspectiva reformada ele afirma que
a teologia e organizacao da missiologia é “seriamente deficiente” (p. 46).

Com base na admissao de Greenway de que a teologia biblica sélida subjaz
a missiologia que ele critica, parece que a critica da deficiéncia teologica
baseia-se em como a teologia foi alcancada (a natureza pragmatica da
teologia). A relacao da teologia com um sistema teoldgico é um problema.
Alguém fica imaginando se os criticos duvidam que os missiélogos do
crescimento da igreja tém pressupostos teoldgicos e tradicoes que
condicionam sua abordagem a tarefa missionaria. Talvez seja exatamente o
tipo de teologizacdao nao sectaria em que eles se envolvem que é tao
censuravel (nova teologizacao biblica).

Obviamente, os missiologos treinados tém tradicoes teolégicas que
funcionam como base a partir da qual eles fazem a teologizacdo missionaria.
E prontamente admitido que a escola de crescimento da igreja esta
engajada em teologia biblica sadia. Mas o que quer que se decida sobre as
questoes das bases teologicas prévias para a teologia missionaria, o
fenomeno de uma teologia missionaria que se desenvolve dos problemas
teoldgicos com as questoes contemporaneas missionarias e interage com o0s
argumentos de tedlogos sistematicos €é, na verdade, como toda teologia se
desenvolve — inclusive a teologia sistematica. A teologizacao biblica original
e valida, feita no contexto missionario e agucada pela interacdao com as
teologias sistematicas, nao deve ser vista como “deficiéncia grave”. Mais
exatamente, deve ser vista como o processo de desenvolvimento teologico
normal que toda teologia sofre, inclusive a teologia missionaria.

Ao escrever esta segunda edicao, a luz da nova situacao no Hemisfério Sul,
ha a necessidade critica hoje de articular uma “teologia biblica” evangélico-
pentecostal para substituir a teologia dispensacionalista que influenciou os
evangélicos e pentecostais nos cento e oitenta e cinco anos passados. E uma
teologia nao ortodoxa e pseudobiblica, que desafia os principios basicos da



teologia da Reforma (Pomerville, 2014, p. 25-83, 87-116, 165-178, 205-212,
461-485). Sugeri que uma teologia biblica focada no tema do Reino de Deus
na Biblia, como o evangelho de Jesus do presente e dinamico Reino de Deus,
que aponta para a experiéncia unica da habitacao do Espirito Santo, deve
substituir a teologia orientada a Israel da teologia dispensacionalista que
marginaliza o Novo Testamento. A teologia centrada em Cristo, que enfoca
0 “evento-Cristo” e os eventos que giram em torno desse ponto central da
historia da salvacao, proporcionaria uma verdadeira teologia biblica para
os tedlogos émicos das igrejas no Hemisfério Sul — uma opcao real para
trabalhar suas proprias teologias biblicas.



COMO E A ESTRATEGIA MISSIONARIA “PRAGMATICA”?

A tese deste capitulo é que a estratégia missionaria é “teologizar”. A tese é
reiterada na declaracao: “A estratégia missionaria é o pragmatismo
‘biblico’”. A frase “pragmatismo biblico” enfatiza a natureza dinamica e
biblica da teologia. A estratégia missionaria representa a teologizacao na
qual as Escrituras funcionam, fornecendo a igreja orientacao para a missao
no mundo moderno. Ao considerar a estratégia missionaria como
pragmatismo biblico, a combinacao dos dois termos ajuda a ilustrar o papel
das Escrituras e a natureza contextual dessa teologizacao dinamica.

Em termos da contribuicao ao evangelicalismo, o pentecostalismo trata
diretamente da questao: “Como é a estratégia missionaria pragmatica?”. A
questdao chama a atencdo para a natureza dinamica e continua da teologia e
a necessidade de aplicar as Escrituras na vida contemporanea e no
ministério da igreja. Aponta para a natureza encarnacional da teologia,
para sua natureza e foco contextual. A questao concentra-se na segunda
metade da dupla fidelidade da teologia — a fidelidade ao contexto cultural.
Tem a ver com a segunda tarefa hermenéutica — a tarefa interpretativa-
teoldgica. A estratégia missionaria é a teologizacao biblica continua em que
os problemas contemporaneos missionarios encontram solucoes biblicas. As
Escrituras sao de missao funcional por meio da tarefa interpretativa-
teoldgica da hermeneéutica.

A Tarefa Interpretativa-Teoldgica e o Espirito

A crenca pentecostal de que o Espirito Santo continua a trabalhar no fim
moderno da revelacao divina é a principal razao pela qual os pentecostais
podem responder tdao prontamente a tarefa tedrico-interpretativa. Eles



acreditam que a revelacao é de natureza dinamica e continua (revelacao
com r minusculo, o0 ministério continuo do Espirito em oposicao a revelacao
com R maitsculo, ou seja, as Escrituras). Essa crenca também lhes permite
responder positivamente a questao de “encarnar” a fé crista em outros
contextos culturais. O Espirito Santo, 0 Supremo Estrategista, esta presente
para orientar nesse trabalho. Uma orientacao pentecostal aponta para duas
dimensoes da revelacao que sao cruciais para a estratégia missionaria: sua
natureza dinamico-continua e sua natureza encarnacional. Ambas as
dimensoes da revelacao sao cruciais para a tarefa hermenéutica e a
fidelidade da teologia ao contexto missionario.

Ha varias razoes pelas quais a tarefa interpretativo-teologica pode ser
negligenciada, assim como o ministério do Espirito. Enquanto o
pentecostalismo enfatiza a natureza dinamica das Escrituras e da revelacao,
o0 escolasticismo protestante representa uma distorcao fundamental delas. A
teologia, as Escrituras e a revelacdo sao transformadas em produtos
estaticos. E neste ponto, especialmente, que a fidelidade da teologia
missionadria ao contexto cultural esta seriamente comprometida. Tendo em
vista que a teologia foi contextualizada na cultura ocidental, em sua forma
acadeémica, o propésito funcional da teologia ocidental foi ofuscado. A
teologia-teoria foi separada da teologia-pratica. Em termos da teologizacao
missionaria, a orientacao teoldgica representa uma distorcao fundamental e
séria.

D. F. Strauss sustentou que a doutrina do testemunho do Espirito (o
testimonium) era o “calcanhar de Aquiles do sistema protestante”, por
conta da dupla possibilidade da perversao da doutrina — o fanatismo e o
racionalismo (Berkouwer, 1975, p. 64). Na primeira possibilidade
(fanatismo), o Espirito pode ser a fonte de uma nova revelacao que pode se
opor as Escrituras. Na segunda possibilidade (racionalismo), o perigo surge
da falha em distinguir entre o que é do Espirito e o que é da mente que
trabalha dentro de determinada cosmovisao. Em ambas as possibilidades, as
Escrituras sao empurradas para uma posicao secundaria. O segundo perigo
(racionalismo) e perversao da doutrina do testimonium tornou-se realidade
no periodo pos-Reforma, sob a influéncia do intenso racionalismo da



filosofia iluminista e do senso comum. Embora nao negue o perigo da
primeira perversao (fanatismo), a perversao que é o obstaculo atual da
teologizacao missionaria evangélica conservadora é o racionalismo. A
respeito da segunda perversao (racionalismo), Ramm afirma que “a
‘objetivacao’ fanatica das Escrituras pode ser tao prejudicial para sua
compreensao adequada quanto a ‘subjetivacao’ assustadora” (1961, p. 99).

Numerosos teologos tém identificado a influéncia do escolasticismo
protestante no fundamentalismo e no evangelicalismo conservador,
especialmente em sua apologética. Em um capitulo anterior, citei Ramm
dizendo que ele verificou que a doutrina do testemunho interior do Espirito
quase desapareceu da literatura e teologia evangélica (1959, p. 7). A
tendéncia escolastica a argumentacao racional suplantou o “testemunho do
Espirito” — o testimonium. Ramm afirma que a uniao da palavra e do
Espirito é o fundamento teologico para a teoria de Calvino acerca do
testimonium (p. 17). O perigo do racionalismo é a tendéncia a conceber a
revelacao somente como produto estatico (Revelacao com R maitisculo) e
nao como obra dinamica do Espirito com as Escrituras (revelacao com r
minusculo). O cerne do perigo na escolastica protestante é a severa
limitacdo da obra “subjetiva” do Espirito Santo com a palavra no fim
contemporaneo da revelacao. Ramm afirma: “Aqui [sua visao da revelacao]
jaz o perigo do fundamentalismo, que transforma a revelacao em relatorio
de tribunal e nao a vé como a Pessoa divina em conversacao com 0s
pecadores” (1961, p. 26). Eu poderia acrescentar: “E nao a vé como a
Pessoa divina em conversacao com os cristdaos”, limitando o falar divino
somente a experiéncia da salvacao.

Em uma discussao sobre a autoridade das Escrituras, Ramm lista tres
teorias erroneas sobre a “certeza”: (1) o romanismo: a igreja infalivel é a
fonte de certeza; (2) o entusiasmo: a certeza esta na revelacao imediata pelo
Espirito; e (3) a visao do apologista: a certeza das Escrituras é determinada
por evidéncias racionais (1959, p. 12). A separacao entre a Palavra e o
Espirito esta envolvida em todas as trés. A abordagem dos apologistas a
certeza representa a distorcao escolastica da revelacao discutida aqui.



No livro Fundamentalism [Fundamentalismo], James Barr afirma que duas
correntes da tradicao alimentam o evangelicalismo conservador: (1) as
ortodoxias protestantes dos séculos XVII e XVIII, com seu dogmatismo; e
(2) o pietismo, o aprofundamento da vida espiritual (convencao de
Keswick). As duas correntes fornecem énfase em diferentes areas do
evangelicalismo. O primeiro representa a teologia; a segunda, a expressao
pratica do cristianismo (Barr, 1978, p. 188-189). Barr identifica a lideranca
intelectual do fundamentalismo com os teélogos de Princeton Warfield e os
Hodges. Estes, declara Barr, tiraram sua posicao filoséfica da filosofia do
senso comum escocés da Gra-Bretanha e do dispensacionalismo dominante
de Darby (p. iv). Barr afirma: “O fundamentalismo distorce e trai as
verdadeiras preocupacoes religiosas basicas do cristianismo evangélico, e o
faz especialmente através de sua apologética intelectual” (p. v; grifos meus).
Ele aponta para a teologia dos Hodges e Warfield, tedlogos escolasticos do
periodo pos-Reforma, como aqueles que “moldaram o conjunto de ideias
que hoje conhecemos como fundamentalismo” (p. 262). Essa visao da
influéncia dos teologos escolasticos acima sobre o evangelicalismo é apoiada
por Jack Rogers e Donald McKim no livro The Authority and
Interpretation of the Bible [A Autoridade e a Interpretacao da Biblia, 1979],
um estudo historico da doutrina das Escrituras.

Barr vé que a corrente “escolastica” da tradi¢ao no evangelicalismo tem um
impacto excessivo em sua metodologia teoldogica. Enquanto ele observa que
os leigos seguem o modelo e a influéncia pietista, os tedlogos e apologistas
seguem 0 modelo escolastico. Os paradoxos surgem no evangelicalismo
conservador, especialmente no fundamentalismo, por causa da influéncia
das duas correntes da tradicao. A calorosa visao pessoal e emocional da
conversao e a natureza devocional da experiéncia crista misturam-se com a
fria abordagem apologética intelectual a doutrina. O impacto excessivo da
razdo na metodologia teologica representa tal paradoxo. Barr vé o paradoxo
na visao fundamentalista da autoridade biblica:

A tentativa de apoiar a fé [evangélica] sobre uma apologética intelectual é,



em si mesma e desde o inicio, sinal de abandono do nicleo interno dessa fé.
A fé evangélica é traida pelo aparato fundamentalista do argumento.
Porque a fé, ela substitui a dependéncia do uso racional das evidéncias; e no
lugar do funcionamento religioso da Biblia, ela toma, como garantia
principal da autoridade das Escrituras, a auséncia de erro, especialmente
em seus detalhes historicos. (1978, p. 339)

Portanto, a metodologia evangélica nao parece ser consistente com a crenca
e a pratica evangélicas. Ela suplanta a questao fundamental da autoridade
das Escrituras e a abordagem evangélica das Escrituras, fé, no contexto do
testemunho do Espirito.

Vemos o perigo da mistura inconsciente dessas correntes contrastantes da
tradicao na prioridade escolastica da razao sobre a fé. Barr afirma que os
evangélicos evidenciam o impacto do Iluminismo em “sua ansia de
reconhecimento intelectual e sua ostentacao da racionalidade e erudicao dos
apologistas conservadores” (p. 129-130). Ele sente que a atitude objetivista e
intelectualista é uma das caracteristicas menos atraentes de sua literatura
(p. 130). Talvez sua falta de atratividade se deva a sua inconsisténcia, na
medida em que tal metodologia racionalista nao esta de acordo com a fé e
com o testimonium da abordagem evangélica das Escrituras.

O paradoxo aparece em proporc¢oes ainda maiores quando Barr observa a
tendéncia ao racionalismo fundamentalista no pentecostalismo. Ele afirma
que, em vista do lugar central que a “experiéncia”, e nao a ortodoxia,
desempenha com esse grupo, a manifestacao do racionalismo é ainda mais
paradoxal (p. 209). A orientacao toda do pentecostalismo a presenca ontica
do Espirito Santo, sua orientacao “Deus conosco”, ¢ ameacada pela
“corrente escolastica” da tradicao. Tem muito mais a perder em termos de
teologia (pneumatologia) do que os outros evangélicos se o efeito da
distorcao da metodologia racionalista da escolasticismo nao for identificado.
Ainda mais paradoxal para os pentecostais é a continua influéncia da
teologia dispensacionalista que comecou mais ou menos na mesma época, a



despeito de sua negacao da experiéncia pentecostal com base na dispensacao
(Pomerville, 2014, p. 29-43, 165-168). Qualquer desenvolvimento da teologia
pentecostal tem de lidar com a influéncia desse “paradigma teolégico
escolastico”. A doutrina crucial da revelacao é uma area que precisa de
atencao renovada de uma perspectiva nao cartesiana, biblica e pentecostal.

A Tarefa Interpretativo-Teoldgica e um Conceito
Dinamico de Revelacao

A natureza funcional das Escrituras e da teologia aponta para a natureza
dinamica e continua da revelacao (revelacao com r miniisculo). A razao pela
qual uma visao dinamica e continua da revelacao é afirmada aqui é chamar
a atencao para a distorcao escolastica do conceito e sua importancia para a
tarefa interpretativo-teologica. Afirmar que a revelacao esta continuando
nao é negacao de que o canon biblico esta fechado. Nem advoga uma
exegese pneumatica, o desejo de revelacao extrabiblica. Tampouco é defesa
de uma abordagem existencial das Escrituras. Pelo contrario, marca um
retorno a visao reformada da revelacao como de natureza dinamica e
continua. Em vista do axioma da “palavra inseparavel do Espirito”, isso
marca a reafirmacao da visao de Calvino do testimonium. Berkouwer
declara que o testimonium “nao deve ser isolado ao testemunho do Espirito
as Escrituras, [embora] Bavinck e Kuyper tenham rejeitado isso” (1975, p.
45). O testimonium esta conectado com toda a vida crista, permeando a
salvacdo que aparece em Cristo (Jo 15.27; 16.8,13). Essa visdo do
testimonium afirma que a revelacao envolve um falar divino continuo
(revelacao com r miniisculo). Bernard Ramm declara: “Como ocorre em
todas as instancias da revelacao e inspiracao, ha a obra interior e
acompanhante do Espirito Santo — insight que devemos a exploracao de
Calvino do testemunho do Espirito Santo nao apenas como caracteristica da
salvacdo individual, mas também como acompanhante da doacao da
revelacao especial” (1961, p. 44; grifos meus). Portanto, os tedlogos acima
dao um quadro do ministério continuo do Espirito Santo em conexao com a
palavra na vida crista. Os pentecostais, obviamente, endossam totalmente
essa visao.



Seguindo Lutero e Calvino, Ramm sustenta uma visao dinamica da Palavra
de Deus (hebraico dabar), afirmando que o carater de Jesus é revelacao,
nao apenas suas palavras. Ele afirma que ha uma dimensao dinamica e
ontica para a revelacao em Cristo (1961, p. 112). Jesus é a “Palavra Viva”.
Charles Kraft declara concernente a afirmacao de Cristo em Joao 14.6 (“Eu
sou [...] a verdade”):

A verdade e a revelacao pessoal nao sao estaticas. Uma pessoa verdadeira
falara a verdade. Mas nosso conhecimento da verdade (especialmente no
sentido biblico) nao deve ser reduzido ao conceito de “informacao
verdadeira”. [...] Como Jesus fez a verdade, relatou verdadeiramente em
viver a verdade, ele genuina e verdadeiramente revelou Deus — nao mera
informacao sobre Deus. Precisamos aprender a distinguir entre tal
revelacao dinamica (e verdade) e a informacao que é inevitavelmente uma
parte, mas nunca o todo de qualquer uma delas. (1979, p. 179)

A dimensao dinamica do Espirito Santo nao pode ser separada do produto
informacional. A revelacao é a atividade ontica (Deus conosco) do Deus
Espirito Santo. Ramm enfoca especialmente a pregacao do evangelho como
a Palavra de Deus (1961, p. 116, 118, 149): “Assim, na pregacao do
evangelho pelas paginas do Novo Testamento, a modalidade da encarnacao
como revelacao especial é continuada; e quando os homens creem nesse
testemunho, respondendo-o com fé salvadora, entao Cristo vem também ao
coracao” (p. 116).

Os tratamentos apologéticos da doutrina da revelacao tém reforcado a visao
estatica do conceito na literatura evangélica. Isso ocorre através do uso de
argumentos racionais que enfatizam a natureza objetiva da revelacao. No
livro Revelacao Especial e a Palavra de Deus, Ramm apresenta numerosos
argumentos nos quais a visao estatica da revelacao é apoiada. Mas Ramm
inclui algumas declaracées equilibradas sobre a natureza da revelacao (p.
158, 160). No entanto, a preponderancia da argumentacao é dirigida contra



a visao da revelacao ou no liberalismo, ou na neo-ortodoxia ou no
catolicismo romano (p. 135-136, 139, 142, 152, 164, 173 e segs.). O resultado
frequente do tratamento apologético da doutrina é um tratamento
unilateral.

Ao descrever o amplo escopo do conceito de revelacao especial em uma
declaracao orientada a apologética, Ramm observa a dimensao dinamica do
conceito. Mas a énfase na natureza continua da revelacao diz respeito ao
produto informacional:

A forma particular do “estar aqui” [da revelacao] e do carater permanente
da revelacao é seu aspecto conceitual. Certamente a palavra “revelacao” é
rica em significado. A palavra de Deus ao profeta é revelacao. O ato de Deus
é revelacao. A iluminacdo do Espirito é revelacdo. A volta de Cristo é
revelacao. O conceito de revelacao nas Escrituras é muito rico para ser
facilmente esquematizado; também é suficientemente rico para ser aplicado
ao lado conceitual da revelacao. (p. 151)

O conceito envolve o falar divino, a acao ou o evento divino e, é claro, o
produto divino — a palavra divina escrita. Mas no tratamento apologético
da doutrina, Ramm representa consistentemente a revelacao em seu modo
informacional, argumentando a favor de sua superioridade. A falta de
explicacao nos pontos que lidam com a natureza dinamica da revelacao
também revela o tratamento apologético (p. 140-141). A descricao da
dimensado dinamica é obscura em seu tratamento, com vagas referéncias ao
Espirito Santo. Portanto, no tratamento apologético, a dimensao dinamica
nao é negada; é banalizada.

Muitas vezes, na mistura curiosa de tradicoes no evangelicalismo,
especialmente no modo apologético, a influéncia das cosmovisoes ocidentais
e da metodologia escolastica na teologizacdo afeta negativamente a doutrina
crucial da revelacdo. E representada como produto estatico, como



informacao. Kraft cita o viés da cosmovisao ocidental como a razdo para
limitar o conceito de revelacao ao modo escrito: “Em consonancia com a
énfase da cultura ocidental [o alto valor ocidental na informacao], aceitamos
a informatizacao da revelacao e muitas vezes perdemos a capacidade de
imaginar que poderia ser qualquer outra coisa” (1961, p. 179). Kraft
também observa que, com o foco ocidental no “conhecimento como
informacao” (a visao noética de “conhecer” obscurece o “conhecimento”
ontico), estao o “medo subjacente da subjetividade” e o desejo de conhecer
objetivamente (1979, p. 183). Ele ressalta as visoes ortodoxas estaticas da
revelacao como o resultado da cosmovisao ocidental (p. 185-86).

A revelacao é informacao e encontro com o Espirito de Deus (Ramm, 1961,
p. 158). Kraft esclareceu a questao, quando afirmou que a revelacao é uma
atividade divina e continua e nao mero produto final dessa atividade (1979,
p. 178-185). Qualquer limitacao do conceito de revelacao aos produtos dessa
atividade viola o axioma da Reforma da “palavra inseparavel do Espirito”,
bem como a doutrina do testimonium. Em uma declaracao equilibrada,
Ramm acrescenta: “A revelacao é evento e interpretacao, encontro e
verdade, pessoa e conhecimento” (1961, p. 16). A revelacao é atividade e
essa atividade deixa um produto, a revelacao especial lancada em forma
escrita. Mas a revelacao especial é também a “poderosa vinda de Deus, bem
como a vinda concreta de Deus” (p. 21). Embora o espaco proiba um
esclarecimento adicional sobre o assunto neste momento, usando a
abordagem anterior de Ramm, podemos dizer que o conceito de revelacao
também é rico o suficiente para ser aplicado ao lado dinamico da revelacao
e abrange o ministério carismatico exterior do Espirito (revelacao com r
minuasculo).

Limitar o conceito de revelacao afeta seriamente a estratégia missionaria.
Apresenta um quadro de revelacao no qual a atividade do Espirito Santo em
seu papel missionario é obscurecida. Os ministérios carismaticos exteriores
do Espirito entre o povo de Deus também sao obscurecidos. O fator do
testemunho do evangelho sendo confirmado pelos “sinais que se seguem”
também é eliminado. Uma restricao tao séria do ministério do Espirito
Santo nio pode deixar de retardar a missdo continua no mundo. E o que



especialmente ocorre entre a maioria dos nao evangelizados, as pessoas
influenciadas pelo animismo.

Os conceitos das Escrituras e da teologia sao distorcidos quando a dimensao
dinamica do Espirito esta ausente na revelacao. A énfase da Reforma no
principio ontico da teologia e na natureza funcional das Escrituras enfatiza
a verdade de que eles tém a ver com a atividade de Deus na
contemporaneidade. A ideia de que a revelacao, as Escrituras e a teologia
tém uma dimensao dinamica valida os esfor¢os contemporaneos de
contextualizacdo. A atividade divina pode ser esperada nesses esforcos. Isso
¢ importante para as culturas em que os esforcos para contextualizar o
evangelho envolvem encontros de poder com o mundo espiritual. A visao
das Escrituras como animada pelo Espirito quando proclamada,
autoautenticada e suficiente para realizar seu propésito redentor
encorajaria e incitaria os esforcos evangelisticos entre as sociedades
orientadas ao animismo. O medo do sincretismo seria substituido pela
percepcao de que a Palavra de Deus é viva e poderosa, uma palavra que tem
o poder de transformar pessoas e culturas quando é proclamada com a
capacitacao do Espirito Santo.

A autoridade “real” das Escrituras em tais sociedades nunca sera
argumento racionalista concernente a exatidao historica de um “livro”,
mesmo que seja um livro sagrado (importante como é a natureza historica
da Biblia, metodologicamente falando). O testemunho sobrenatural do
Espirito Santo no coracdo, a demonstracao da Palavra de Deus em
transformar o comportamento e a Palavra confirmada com “sinais que se
seguem” s0 poderiam ser uma autoridade adequada nessas circunstancias.
Além disso, em qualquer circunstancia, somente Deus é testemunho
adequado para Deus. A fé crista diz respeito a atual atividade e governo do
Reino de Deus, nao sendo mera fé intelectual. Essa é a mensagem corretiva
do pentecostalismo para uma fé protestante impactada pelo Illuminismo. A
historia da igreja no Hemisfério Sul no século XXI tem confirmado as
afirmacoes acima sobre a revelacao continua e dinamica.



6 As Questoes Missionarias Contemporaneas e
Pentecostais






Este capitulo discute a atividade de Deus nas missoes: Como Deus esta ativo
nas missoes hoje é questao fundamental no debate missioldgico. Claro que a
resposta a pergunta deve vir em humildade, por causa das multiplas
maneiras pelas quais Deus se relaciona com a humanidade. Contudo, em
resposta a questdo da teologia missionaria contemporanea, podemos
perguntar: “Deus esta imediata e principalmente envolvido em movimentos
revolucionarios que desafiam a injustica social e politica?” (Deus-mundo-
igreja). Ou: “E a atividade de Deus mediada pela igreja, quando ela se
envolve em ‘Missoes da Grande Comissao’?” (Deus-igreja-mundo).
Podemos ser ainda mais especificos. Apoés a revelacao do evangelho do
Reino de Deus em Jesus Cristo: “Como Deus esta ativo no mundo em que
vivemos nesta parte especifica da historia da salvacao ?”. Embora possamos
crer que Ele esta ativo nos dois aspectos supramencionados, sera que existe
uma razao pela qual podemos esperar que Deus esteja primariamente ativo
no mundo de hoje? As varias respostas teologicas as perguntas levantam
questoes importantes da teologia missionaria contemporanea em foco. A
teologia pentecostal tem muito a contribuir para resolver a crise em relacao
a atividade problematica de Deus no mundo.

Devemos também mencionar o seguinte “qualificador” para nossa discussao
sobre a atividade de Deus no mundo de hoje. A aparicao de Jesus no meio
da historia da salvacao com o evangelho do Reino de Deus, envolvendo o
dom da habitacao do Espirito, nao era meramente a noticia de que o
Messias chegara e tudo continuaria como de costume em Israel, de acordo
com as “expectativas dos judeus” (como na teologia centrada em Israel do
dispensacionalismo). Nao, estou falando de uma “surpresa divina” que
surgiu no Israel do século I, algo que os profetas desejavam examinar, mas
nao conseguiram, o mistério de Cristo que nao foi dado a conhecer a outras
geracoes (Ef 3.4-6): a surpresa de um Reino universal de Deus que chegou
antes de sua consumacao final no término dos “altimos dias”. Isso envolvia
a criacao de um novo povo de Deus — judeus e gentios nascidos do Espirito
—, habitado pelo Espirito Santo para cumprir a missao de Cristo no
mundo. Para nos orientar no importante “evento de Cristo” no meio da
historia da salvacao, com todos os eventos que se seguem, devemos nos
concentrar nas elevadas palavras do apéstolo Paulo em Filipenses sobre



Jesus:

[...] tomando a forma de servo, fazendo-se semelhante aos homens; e,
achado na forma de homem, humilhou-se a si mesmo, sendo obediente até a
morte e morte de cruz. Pelo que também Deus o exaltou soberanamente e
lhe deu um nome que é sobre todo o nome, para que ao nome de Jesus se
dobre todo joelho dos que estao nos céus, e na terra, e debaixo da terra, e
toda lingua confesse que Jesus Cristo é o Senhor, para gloria de Deus Pai.
(Fp 2.7b-11)

Em Efésios, quando Paulo quer descrever o poder do Espirito Santo que
habita nos cristaos, por causa do “evento-Cristo” no meio da historia da
salvacdo, a chegada de seu “Reino de Deus” e a posicdo de Cristo no céu
depois de sua obra de redencao, ele refere-se a:

[...] a sobre-excelente grandeza do seu poder [de Deus] sobre nés, os que
cremos, segundo a operacdo da forca do seu poder, que manifestou em
Cristo, ressuscitando-o dos mortos e pondo-o a sua direita nos céus, acima
de todo principado, e poder, e potestade, e dominio, e de todo nome que se
nomeia, nao so neste século, mas também no vindouro. E sujeitou todas as
coisas a seus pés e, sobre todas as coisas, 0 constituiu como cabeca da igreja,
que é o seu corpo, a plenitude daquele que cumpre tudo em todos. (Ef 1.19-
23)

Algo “novo” aconteceu no meio da historia da salvacao. Em Cristo tudo se
cumpriu. A atividade de Deus no mundo nunca mais seria a mesma apos
este “evento-Cristo”. Existe um novo paradigma para a atividade de Deus
no mundo. Cristo voltou ao céu e foi entronizado para governar “acima de
todo principado, e poder, e potestade, e dominio”, e o poder do Espirito
Santo é liberado no mundo para capacitar o corpo de Cristo a cumprir a
missao redentora de Cristo.



Portanto, para os pentecostais, as questoes sobre a atividade de Deus no
mundo nao sao questao de debate teoldgico, mas de experiéncia pessoal com
o Espirito Santo, uma experiéncia verificada pelo Novo Testamento e tudo o
que diz sobre o evento-Cristo e suas consequéncias. Deus escolheu mediar
sua presenca, poder e Palavra na histéria da salvacao. Anteriormente, Ele
enviou profetas para falar com seu povo, bem como de varias outras
maneiras; mas no ponto central da historia da salvacao, enviou seu Filho —
0 Verbo encarnado — e falou através dEle (Hb 1.1-2). Jesus Cristo escolheu
os discipulos e os enviou ao mundo, e depois enviou o Espirito Santo para
capacita-los a proclamar as “Boas Novas do Reino de Deus”. Em vez de
uma visao um tanto deista das atividades de Deus no mundo, que vé suas
atividades principalmente em movimentos sociopoliticos, os pentecostais
percebem que Deus esta imediata e explicitamente envolvido no mundo
sobretudo através da atividade do Espirito Santo no que tem sido chamado
de “missoes da Grande Comissao” — a proclamacao das Boas Novas de
Jesus Cristo e do seu Reino, e o discipulado das nagoes através da plantacao
de igrejas. Esses atos mediados de Deus, no ponto central da histéria da
salvacao, estao no contexto autoritario e controlador da missao de Cristo no
mundo.

Embora nao neguem a atividade soberana de Deus nos movimentos da
historia e sua influéncia nos movimentos sociopoliticos entre a humanidade,
os pentecostais veem claramente as atividades redentoras de Deus
articuladas no Novo Testamento. Os atos de Deus sao mediados através da
igreja pela capacitacao do Espirito Santo. Para cumprir sua missao, a igreja
nao é apenas capacitada pelo Espirito, mas também por sua agéncia (ele é
um “missionario” — um Espirito que testemunha). Ele é o0 meio pelo qual o
Deus tritino escolheu manifestar seu poder na missao redentora. Dizer isso
nao é equiparar completamente o Reino de Deus com a igreja ou abandonar
a visao trinitaria de missao. Em vez disso, enfatiza os “meios
encarnacionais” (a encarnacao e a habitacao do Espirito no povo de Deus)
da revelacao e missao de Deus, e a importancia da igreja como veiculo para
levar esse Reino de Deus ao coracao dos homens e mulheres. Dizer que a
igreja, capacitada pelo Espirito Santo, esta ativa em cumprir a missao de
Deus, é apontar para a verdadeira natureza da missao trinitaria.



As Escrituras sdo o critério primario e autoritario pentecostal para
identificar a atividade de Deus no mundo. Mas esse critério também envolve
o ministério vivificante do Espirito Santo. A Palavra de Deus é uma palavra
dinamica e viva. Para os pentecostais, 0s “céus nao sao de bronze”, e a voz
profética nao é silenciosa quando se engaja em missdo. A atividade de Deus
no mundo nao é mera “atividade calada” e tedrica, a obra de um “Cristo
anonimo” nos eventos da historia. O Espirito fala na pregacao da palavra
escrita e através de profecias, linguas e interpretacao de linguas. As
profecias, linguas e interpretacao de linguas — a revelacao com r minusculo
— estdo subordinadas a Palavra escrita autorizada. Além disso, o Espirito
Santo ilumina a palavra proclamada e a confirma com os sinais
carismaticos exteriores do Espirito. Esse “executivo” da missao continua a
ministrar guiando as respostas teoldgicas do missionario as questoes e
problemas da missao contemporanea (teologizacao dinamica na missao).



QUESTOES MISSIONARIAS COM AS LACUNAS
PNEUMATOLOGICAS

As questoes missionarias contemporaneas revelam claramente um grande
problema com as lacunas da pneumatologia na teologia missionaria. A
pratica missionaria inevitavelmente reflete deficiencias na teologia
missionadria (teoria missionaria). A correcao ocorre quando as questoes
contemporaneas forcam os missiologos a examinar as Escrituras
novamente. Ao fazer isso, a doutrina negligenciada do Espirito Santo é
repetidamente ressuscitada de uma forma ou de outra. E essa dimensio da
missao trinitaria que esta cada vez mais em foco hoje — o papel do Espirito
Santo na missao redentora de Deus hoje. A descricdo a seguir referente as
questoes missionarias contemporaneas concentra-se nas questoes em que a
pneumatologia é negligenciada. O tratamento dessas questdes nao se deve
meramente a selecao de um missiologo pentecostal. Essas questoes sao
questoes representativas da teologia missionaria contemporanea; apontam
para uma lacuna na teologia ocidental, onde a doutrina do Espirito Santo é
negligenciada.

O capitulo 3 descreveu a distorcao teologica na teologia ocidental e a
consequente negligéncia ao Espirito na historia da teologia e pratica
missionaria. De modo geral, a visao nao experiencial da fé crista, a visao
estatica da teologia e revelacao, e a erosao do senso do sobrenatural estao
todas ligadas ao subdesenvolvimento da pneumatologia no cristianismo
ocidental. Desenvolveu-se uma visao predominantemente racionalista,
embora ortodoxa. Nessa visao, para todos os propdsitos praticos, apos a
experiéncia de conversao, Deus deixa de estar ativamente envolvido nos
assuntos dos cristaos. A posicao vé que a atividade de Deus no mundo de
qualquer outra maneira, que nao na experiéncia de conversao, é
problematica.



A dimensao subjetiva da fé crista é frequentemente tratada em termos
pejorativos na literatura evangélica (particularmente na literatura
dispensacionalista), como se fosse de natureza de antifé. Mas a dimensao
espiritual subjetiva nao deve ser denegrida, porque isso distorce o carater
fundamental da fé crista. Por exemplo, nao “espiritualizamos” quando
dizemos que as Boas Novas de Jesus sobre o Reino sao um reino do coracao;
¢ um reino espiritual onde Deus Espirito Santo demonstra seu poder. Dizer
que o verdadeiro povo de Deus é nascido do Espirito, tanto judeu quanto
gentio, ndo é “espiritualizante” ou “teologia da substituicao”; o verdadeiro
povo de Deus é de natureza verdadeiramente espiritual e nao é determinado
por ancestralidade (Jo 1.12-13). Qualquer negligéncia da dimensao
experiencial da fé toca tudo o mais. Tem um impacto negativo na vida
devocional e na nossa teologia. Em ultima analise, a negligéncia da
dimensao espiritual subjetiva do cristianismo envolve nossa visao da
atividade de Deus na experiéncia crista e nossa visao da atividade de Deus
no mundo. No entanto, esse tipo de reducionismo teoldgico ocorre na
teologia dispensacionalista e afeta negativamente a teoria e pratica
missionaria, sobretudo em culturas que enfatizam a comunidade e sua
“condicao de povo”.

A falha do evangelicalismo em reconhecer sua heranca teolégica e o impacto
do escolasticismo protestante, especialmente o “hiato pneumatolégico”,
resulta na perda de importante perspectiva avaliativa para visualizar os
movimentos pentecostais e o fendémeno missionario pentecostal. Por
exemplo, em The Christian World Mission: Today and Tomorrow [A Missao
do Mundo Cristao: Hoje e Amanha], J. Herbert Kane trata o movimento
pentecostal-carismatico como problema quando o discute na secao
intitulada “Problemas Continuos”. Ele nao acredita que o movimento seja
parte da solucao para preencher o vazio experiencial no evangelicalismo
contemporaneo, um movimento de renovacao que preenche a enorme
lacuna teologica deixada pela ortodoxia escolastica. Kane afirma que a
popularidade do movimento carismatico deve-se, em parte, ao impacto do
existencialismo! Ele declara: “O existencialismo na filosofia e na teologia,
com énfase na experiéncia pessoal, criou um clima no qual esse tipo de
movimento orientado a experiéncia pode prosperar e crescer” (1981, p.
267). Kane nao percebe o fato de que a teologia existencial e 0 movimento
carismatico sdo respostas a uma ortodoxia excessivamente racionalista e



orientada para a estatica.

Atribuir a popularidade do movimento carismatico, mesmo que em parte,
ao impacto da filosofia e da teologia existencial em lugar de uma renovacao
genuina do Espirito, uma dimensao valida da fé crista, revela como a
ortodoxia estatica e sua apologética racionalista estao no mundo ocidental.
O tratamento de Kane do movimento carismatico em sua maioria é
objetivo, e ele menciona a grande negligéncia ao Espirito Santo no
evangelicalismo (1981, p. 270-272). Mas ele nao mostra ter consciéncia das
raizes teologicas dessa negligéncia. A teologia existencial é um sintoma da
negligéncia; nao é a causa do movimento ou seu cadinho. Tampouco ha
qualquer influéncia mutua ligando os dois fenémenos, a nao ser o fato de
que a teologia existencial e o pentecostalismo enfatizam a “experiéncia
crista”. Salientar essa semelhanca nao é mais relevante do que salientar que
os existencialistas respiram o mesmo ar que os pentecostais! Em vez da
visdo de que o pentecostalismo é um problema continuo nas missoes, a
questao crucial é a natureza da atividade de Deus no cristianismo ocidental
e o fim da dimensao experiencial da fé crista.



A PROBLEMATICA ATIVIDADE DE DEUS NAS MISSOES

O siléncio ocidental sobre o Espirito diante das questoes atuais nas missoes
criou uma crise em relacao a doutrina da providéncia de Deus. O fato de
que a providéncia de Deus e o Reino de Deus sao problematicos na teologia
missionaria contemporanea é sintomatico. Eles fornecem importante
contexto teoldgico para discutir as questoes missionarias contemporaneas.

“0O Reino” e a Atividade de Deus

O tema do Reino de Deus surgiu como fonte da qual as respostas teologicas
aos problemas missionarios sao dadas. Alguns dos problemas tratados por
esse tema sao a natureza missionaria da igreja, a justica social, a pobreza, a
renovacao religiosa e a contextualizacao da fé crista nas diversas culturas do
mundo em desenvolvimento. Mas o tema do Reino recebe varias
interpretacoes na teologia missionaria. Surge a pergunta: “Como o Reino de
Deus é manifestado nas missoes hoje?”. O tema do Reino de Deus trata
diretamente da questao da atividade multiforme de Deus no mundo de hoje;
o tema deve ser o “centro do palco”. Tem uma afinidade teologica com a
doutrina da providéncia de Deus, que diz respeito a Deus e a presenca e
governo todo-inclusivo de Cristo no mundo “nos bastidores”. Os problemas
missionarios acima mencionados referem-se a como Deus esta ativo nas
missoes contemporaneas. A visao pentecostal do Reino de Deus representa
um paradigma biblico singular no cristianismo moderno para a abordagem
e solucao desses problemas. Se é verdade que o tema do Reino é dimensao
biblica significativa para a solucao desses problemas, entdo é razoavel supor
que a negligéncia desse tema resultaria em problemas missionarios com
significativas lacunas pneumatolégicas. Em outras palavras, se de alguma
forma o Reino esta “oculto” do evangelicalismo contemporaneo, entao ele
esta retardando a missao e também resultando inevitavelmente em



problemas missionarios, nos quais a deficiéencia na pneumatologia é
endémica.

No artigo “Pregando o Reino de Deus”, I. Howard Marshall acha
surpreendente o “siléncio” contemporaneo sobre o Reino de Deus, porque
os estudiosos do Novo Testamento concordam universalmente que o tema é
central nos Evangelhos e nos ensinos de Jesus Cristo. Marshall atribui o
silencio a falta de expectativa entre os cristaos contemporaneos e a perda da
crenca na intervencao divina na histéria. Ele também cita a dificuldade de
definir o conceito por causa de suas referéncias “ja” e “ainda nao” no Novo
Testamento (1977, p. 212).

Em Church Growth and the Whole Gospel [Crescimento da Igreja e o
Evangelho Integral], de C. Peter Wagner, ele menciona que a “ideia do
Reino” foi ressuscitada no evangélico logo apés a Segunda Guerra Mundial.
Ele analisa a ironia envolvida no fato de que o Reino de Deus era central na
pregacao e ensino de Jesus, mas raramente é mencionado nos circulos
evangélicos. Wagner atribui isso a distorcoes decorrentes do “evangelho
social”, do dispensacionalismo e do apocalipticismo cético, os quais
forneceram a falsa justificativa para a negligéncia do Reino no evangélico
(1981, p. 2-3). Outra possivel razao para a negligéncia no evangelicalismo
contemporaneo sao as implicacoes pneumatologicas do tema. Para ajudar a
esclarecer o ponto, Wagner identifica duas categorias de “sinais” do Reino
de Deus:

 Categoria A: Sinais sociais ou sinais aplicados a uma classe geral de
pessoas.

Sao (1) pregar as Boas Novas aos pobres, (2) apregoar liberdade aos cativos,
(3) por em liberdade os oprimidos e (4) anunciar o Ano do Jubileu (“o ano
aceitavel do Senhor”).



 Categoria B: Sinais pessoais ou sinais aplicados a individuos especificos.

Sao (1) dar vista aos cegos, (2) expulsar demonios e espiritos malignos, (3)
curar os doentes, (4) fazer os coxos andarem, (5) limpar os leprosos, (6)
restaurar a audicao aos surdos e (7) ressuscitar os mortos. (p. 16)

Os sinais da categoria B sao facilmente identificados com a expressao
pentecostal da fé crista. Envolvem o ministério carismatico exterior do
Espirito Santo. Os evangélicos podem ter evitado o tema do Reino e, até
certo ponto, suas obrigacoes sociais, porque os sinais da categoria A estao
ligados ao “evangelho social” do cristianismo liberal. Mas eles também
poderiam ter negligenciado o tema central do ministério de Jesus, por causa
dos sinais da categoria B, que caracterizam e apoiam a teologia pentecostal.
Sem duvida, o tema do Reino de Deus enfatiza duas areas grandemente
negligenciadas no evangelicalismo conservador — as implicacdes sociais e
pneumatologicas do evangelho. Os pentecostais negligenciam a primeira
area com outros evangélicos. Obviamente, a segunda area refere-se
especificamente a natureza carismatica exterior da pneumatologia. E essa
“dimensao oculta” do Reino de Deus no evangelicalismo (ou a falha em
considera-la atividade valida de Deus hoje, sinais da categoria B) que
ressalta a contribuicdo pentecostal para a missao contemporanea.

A frequente mencao do tema do Reino de Deus e sua articulacao biblica e
teoldgica ao longo deste estudo indicam a importancia para o
desenvolvimento da teologia da pneumatologia e da missao. A ligacdo entre
o tema do Reino de Deus e a pneumatologia sao as Boas Novas do Reino de
Deus (o Reino que Jesus proclamava estar “presente”) e envolve a dupla
verdade do evangelho: (1) a morte redentora de Cristo, mais (2) o dom do
Espirito Santo. Nossa crenca é que o tema biblico do Reino de Deus
representa os fundamentos teologicos da teologia pentecostal. O Reino de
Deus representa o poder dinamico e o Reino de Deus no mundo. O Reino, no
sentido biblico, designa a entrada sobrenatural de Deus na historia na



pessoa de Jesus Cristo; ele veio declarando que o Reino de Deus havia
chegado (Lc 11.20). O Reino é sinonimo da atividade de Deus; é expressao
mais fértil para o governo de Deus e seu poder liberado no mundo. Na nova
era do Espirito, o Novo Testamento mostra que o poder e a atividade de
Deus entre o povo envolvem a Terceira Pessoa da Divindade, o Espirito
Santo. A vinda da nova era caracteriza-se por uma nova dimensao plena do
Espirito de Deus (Jo 1.33; 3.34). Essa obra do Espirito entre os crentes
envolve a dimensao interior da fonte da vida e a dimensao carismatica
exterior (Grassi, 1978, p. 7-8; Montague, 1976, p. 32, 366). A dimensao
exterior e carismatica do ministério do Espirito Santo identifica-se no Novo
Testamento com o conceito do Reino (Lc 24.49; At 1.3-8; 2.4). O Reino de
Deus refere-se a atividade mediada pelo Espirito Santo na e através da
igreja em sua missao ao mundo.

Uma Crise na Doutrina da Providencia de Deus

G. C. Berkouwer dedica um capitulo para essa crise na doutrina da
providéncia de Deus no livro Studies in Dogmatics: The Providence of God
[Estudos sobre Dogmatica: A Providéncia de Deus, 1952]. Ele cita trés
motivos que ocasionaram a morte da doutrina no mundo ocidental: o
cientifico, a projecao e o catastréfico (p. 17). O primeiro motivo, o cientifico,
aparece repetidamente no estudo. E primariamente cultural e corréi o
sentido do sobrenatural no mundo ocidental. O segundo motivo, a projecao,
¢ 0 mais radical. Foi usado por Marx, Feuerbach, Nietzsche e Freud para
descartar o carater-verdade da religido, explicando sua tenacidade na
historia. O motivo é expresso das seguintes maneiras: “a religido é a
projecao do homem cercado pelos poderes da natureza”, ou “a teologia é a
antropologia”, ou “a religido é o opio das massas”, e assim por diante
(Berkouwer, 1952, p. 19-20). O terceiro motivo de Berkouwer, o catastroéfico,
é especialmente relevante para a discussao da crise em conexao com a
teologia missionaria contemporanea. Tem a ver com o0s terrores e
sofrimentos catastroficos da humanidade e as condi¢oes deploraveis sob as
quais a maioria da raca humana existe no mundo moderno. A doutrina da
providéncia tem de abordar como Deus esta ativo em tal mundo. Por sua



vez, a teologia missionaria tem de articular como Deus esta ativo no
cumprimento de sua missao hoje, e também qual deve ser a resposta da
igreja em tal mundo.

O motivo da catastrofe e a resultante crise da providéncia tornaram-se
proeminentes nos circulos missionarios, a medida que os lideres das igrejas
jovens do mundo em desenvolvimento envolviam-se mais no movimento
missionario mundial. Quando comecaram a falar das lutas com a pobreza e
a injustica social, sobretudo nos circulos ecumeénicos, a luta de parte da
igreja mundial tornou-se o foco da teologia missionaria. A historia do
Conselho Missionario Internacional apos a Segunda Guerra Mundial revela
a crescente conscientizacao por parte do movimento missionario mundial
das condic¢oes deploraveis em algumas das nacoes emergentes. A agenda do
Conselho Missionario Internacional comecou a mostrar preocupacao
crescente com as injusticas sociais, economicas e raciais que estao ocorrendo
no mundo. A atencao as dimensoes socioeconomicas e politicas da missao da
igreja desafiou a teologia missionaria a ser relevante para um novo mundo
emergente. Um aspecto valido da missao da igreja no mundo estava
entrando em foco, e a teologia missionaria precisava abordar essa dimensao
da missao da igreja no novo mundo.

A crise relativa a atividade de Deus no mundo tornou-se aguda, quando as
condicoes do mundo em desenvolvimento comecaram a dominar a agenda
do pensamento missionario. Em outras palavras, a crise no contexto
missionario — a pobreza, a violéncia e a opressao comecaram a impactar
excessivamente a teologizacao missionaria. Essas questoes tornaram-se o
horizonte hermenéutico para a teologizacao missionaria. O mundo, dizia-se,
define a agenda para as missoes (Deus-mundo-igreja). A “Grande
Comissao”, a proclamacao do evangelho, foi engolida pela justica social e
por outras preocupacoes sociais. Em certo sentido, a natureza “catastrofica
do contexto missionario e suas necessidades prementes ofuscaram a
confianca na atividade de Deus através das Escrituras, o verdadeiro
horizonte hermenéutico da teologia missionaria. Em ultima analise, a
mudanca metodologica de horizontes saindo das Escrituras para o “mundo
constituiu um comprometimento na autoridade biblica. O “falar de Deus
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pelo mundo” de Deus tornou-se a norma em vez do falar de Deus pelas
Escrituras. Esse fenomeno traz a mente o historico “declinio do Espirito”
anteriormente citado na historia da salvacao. O senso decrescente da
presenca ativa de Deus resultou no aumento de atencao a revelacao mais
objetiva (neste caso, a palavra escrita). A presenca ativa e redentora de Deus
pareceu diminuir, de modo que a énfase deista-providencial a substituiu.

A crise da providéncia na missao contemporanea envolve mais do que a
obscuridade da atividade de Deus, mediada pelas Escrituras. Dizem que
Deus nao apenas fala pelo mundo, mas sua atividade imediata também se
encontra nos movimentos revolucionarios do mundo. A obscuridade da
atividade mediada de Deus pela igreja (Deus-igreja-mundo) através do
ministério do Espirito Santo torna-se completo. Agora precisamos descobrir
onde Deus esta ativo no mundo e nos unirmos a Ele para participar da
missao de Deus (Bass Bassham ham, 1979, p. 68). Para muitos, ja nao estava
claro onde Deus estava trabalhando em sua missao redentora. As
necessidades catastroficas do contexto missionario levaram, em alguns
circulos, ao abandono da atividade mediada de Deus nas missoes (Deus-
igreja-mundo) para a busca por sua atividade imediata naqueles eventos
contextuais catastroficos.

Portanto, a crise na doutrina da providéncia de Deus fornece a base para
algumas questdes missiolégicas cruciais. O que é missdo? E a busca pela
presenca de Deus nos movimentos sociopoliticos e o alinhamento com esses
movimentos? Qual é, entao, o papel da igreja? Qual é o papel das
Escrituras? E o que dizer da missao da “Grande Comissao”, a igreja
motivada pelo Espirito e enviada ao mundo para proclamar a salvacao do
pecado feita por Deus? E quanto ao evangelismo? No livro The World
Council of Churches and the Demise of Evangelism [O Conselho Mundial
de Igrejas e o Fim do Evangelismo], Harvey Hoekstra fala de uma
reconceitualizacao da missao na teologia conciliar depois da integracao do
Conselho Missionario Internacional com o Conselho Mundial de Igrejas. A
“nova missao” foi caracterizada pela crise acima sobre o0 modo da atividade
de Deus no mundo. Isso deu a humanizacao a énfase principal da missao.
Hoekstra mostra como essa “nova missao” resultou no fim do evangelismo e



da missao da Grande Comissao na historia do Conselho Mundial de Igrejas
(1979, p. 12, 21, 26-27, 69).

O erro metodologico decorrente da “crise na providéncia” foi a perda das
Escrituras como ponto de partida autoritario para a teologia missionaria.
Alguns na Terceira Assembleia do Conselho Mundial de Igrejas em Nova
Deli, em 1961, reconheceram o perigo de uma metodologia teolégica que
partisse do contexto missionario. Bassham afirma que alguns dos
participantes viram uma “dificuldade metodologica basica [...] nesse modo
de abordar a teologia missionaria” (1979, p. 68). Bassham afirma ainda que
eles pensaram que a ideia de participar na missao de Deus no mundo

corria grande risco de romper com os controles necessarios (teolégicos,
litargicos e candnicos) que a igreja dolorosamente desenvolveu no
transcurso da histéria. [...] O método de buscar a presenca de Deus nas
situacoes contemporaneas corre o risco de assumir uma “segunda fonte de
revelacao” (no “mundo”) descontrolada pelos critérios teoldgicos fornecidos
pela revelacao dada de Cristo. (p. 68-69)

A redefinicao da missao esta diretamente relacionada a hermenéutica
“contextual” conciliar. Na busca por relevancia, a teologizacdao missionaria
foi excessivamente impactada pelo contexto, resultando no
comprometimento da autoridade biblica. O comprometimento afetou a
agenda da missao em si. A redefinicao da missao esta diretamente
relacionada a crise na natureza da atividade de Deus nas missées. Bassham
afirma:

A nova compreensao da missao mudou radicalmente a visao tradicional de
Deus e sua relacao com o mundo. A missao ja nao era cumprida
principalmente pela igreja: a nova énfase ressaltou que a relacao primaria
de Deus é com o mundo e é 0o mundo, e ndo a igreja, que € o foco do plano de
Deus. O valor do insight, conforme declarado e desenvolvido, tendia a



negligenciar completamente o significado e a importancia da alianca de
Deus com seu povo e o chamado a “obediéncia da fé entre todas as gentes
pelo seu nome” (Rm 1.5). (p. 69)

O novo padrao de Deus-mundo-igreja agora substituiu o padrao
missionario classico de Deus-igreja-mundo (p. 69). Sob a pressao do
contexto catastrofico missionario e da hermeneéutica defeituosa, o que
comecou como esforco para descobrir a verdadeira natureza holistica da
missao da igreja levou a uma redefinicao fatal de “missao”. A redefinicao
excluiu a Grande Comissao como o significado missionario para o mundo
contemporaneo.

A ideia de missoes (plural) — como igreja capacitada e enviada ao mundo
para tornar Jesus Cristo conhecido como Senhor e Salvador, persuadindo
homens e mulheres a tornarem-se discipulos e membros responsaveis de sua
igreja — foi substituida pela ideia de que “a igreja é missao”. No mundo
contemporaneo, essa “missao” significa melhorar a condicao humana. Tudo
0 que a igreja é chamada para fazer é missao. A capitulacao as pressées do
contexto missionario é evidente, na medida em que o proprio objetivo
missionario é considerado negociavel. A questao tatica sobre a énfase
missionaria tem permissao de alterar a teoria missionaria basica. O
comprometimento na autoridade biblica permitiu tal erro estratégico.
Contudo, se o tema do Reino de Deus fosse levado a sério, esse desvio da
missao da igreja nao teria ocorrido, porque o evangelho de Jesus sobre o
Reino de Deus refere-se tanto a justica social quanto a proclamacao do
evangelho (Lc 4.18-19). Falando sobre os dois termos “missao” e “missoes”,
Lesslie Newbigin afirma:

Qualquer progresso no pensamento e na acao depende da capacidade de
discernir e afirmar tanto a relacdo entre as coisas quanto a distin¢ao entre
as coisas. Ou, dito de outra forma, depende da capacidade de olhar uma
coisa de cada vez, sem cair na ilusao de pensar que é a tinica coisa que
existe. (1960, p. 23)



Newbigin deu uma adverténcia profética durante o periodo em que a
integracao do Conselho Missionario Internacional e o Conselho Mundial de
Igrejas estava sendo discutida:

Agora, o meu apelo é que, se 0 ecumenismo nao tem de significar o
cristianismo sem o seu fio condutor, uma das nossas necessidades hoje é
identificar e distinguir a tarefa missionaria estrangeira especifica dentro da
missao total da igreja, entendida em termos ecumeénicos. (p. 23)

A falha em diferenciar “missao” e “missoes” nas teologias conciliares
missionarias tirou o fio condutor da fé crista. Ampliar a missao para incluir
tudo o que a igreja deve fazer sem discriminacao resultou na reducao
pratica do conceito de missao. Aquilo que nao deve ser negligenciado, a
visdo missiondria mais estreita — a Grande Comissao —, foi negligenciado.
E o que foi documentado na histéria subsequente do Comité sobre Missdo e
Evangelismo Mundial do Conselho Mundial de Igrejas (Hoekstra, 1979;
Johnston, 1978).



A MISSIO DEI E A “NOVA MISSAO”

Portanto, uma das questoes mais fundamentais e cruciais da missao
contemporanea emerge do contexto da atividade problematica de Deus no
mundo — a natureza da missao da igreja. O trampolim teolégico para a
redefinicao da missao é o conceito da Missio Dei (missao de Deus). A ideia
em si nao fornece uma base para a redefinicio da missao como “nova
missao”. Mas o uso por missiologos conciliares representa um desvio do
significado original na discussao contemporanea, bem como um desvio do
uso tradicional na missiologia catélica romana. Em seu surgimento nos
circulos missionarios protestantes na reuniao do Conselho Missionario
Internacional em Willingen, Alemanha, em 1952, apontou uma solucao para
a crise sobre a atividade de Deus no mundo. A Missio Dei surgiu em conexao
com a discussao da visao trinitaria missionaria (Rosin, 1972, p. 6-7). A visao
envolve especificamente o principio da missao “delegada” e os papéis do
Filho e do Espirito ao comissionar a igreja nas missoes. Mas a modificacao e
interpretacao do conceito por alguns missionarios conciliares reflete a crise
em relacao a atividade problematica de Deus nas missoes.

H. H. Rosin fez um critico estudo literario do conceito da Missio Dei para
determinar seu significado original e a funcao na discussao missiologica
protestante (“Missio Dei”: Um Exame da Origem, Contetido e Funcao do
Termo na Discussao Missiologica Protestante, 1972). Seu estudo apoia a
alegacao de que a frase Missio Dei referia-se originalmente a visao trinitaria
missionaria. Rosin mostra que o conceito foi posteriormente usado por
missidlogos conciliares para apoiar sua “nova missao”, na qual a justica
social e outras preocupacoes sociais eram seu objetivo. Eles afirmavam que
a atividade imediata de Deus nos movimentos de libertacdo era a maneira
da atividade de Deus no mundo contemporaneo missionario.

O livro Mission of God [A Missao de Deus], de Georg F. Vicedom (1965),



trouxe a frase Missio Dei para uso popular nos circulos missionarios
protestantes. Vicedom colocou a origem da frase na Conferéncia em
Willingen do Conselho Missionario Internacional em 1952 (p. 5). Rosin
afirma que Vicedom deve ter obtido o termo em latim do relatério da
conferéncia de Karl Hartenstein em Mission zwischen Gestern und Morgen
[A Missdo entre Ontem e Amanha], porque a frase nao ocorre nos
documentos impressos de Willingen, apenas a ideia (1972, p. 6). Para
Vicedom, a frase Missio Dei tinha claro contetido trinitario e pertencia a
teologia e terminologia trinitaria (p. 9). A Conferéncia em Willingen
centralizou-se na base trinitaria do empreendimento missionario,
enfatizando a fonte da missao como o Deus tritino e a primazia da atividade
da divindade na missao (p. 9-10).

A Missio Dei, no sentido trinitario, descreve Deus como protagonista da
missao (Ele envia), mas também como aquEle que é enviado. O Filho é
enviado (a encarnacao) e o Espirito Santo é enviado (Pentecostes; Rosin,
1972, p. 14-15). Na visao trinitaria, a ideia de “delegacao” é proeminente
com a encarnacao. O Filho é enviado (Gl 4.4-6), o Espirito Santo é enviado
(Jo 14.16) e os discipulos sao enviados (Jo 17.18). Em nenhum lugar do
entendimento trinitario da missao a igreja é eliminada, porque a missao
origina-se em Deus, ou porque deve ser entendida primariamente como
atividade de Deus. Rosin afirma que a consideracao do pensamento “Deus
tem uma missao” nao tira a soberania de Deus: “O proprio Deus — em
Cristo, através do Espirito Santo, com a participacao da Igreja — esta
totalmente engajado e envolvido em um mundo onde Ele governa em
‘julgamento e redencao’” (p. 18). A igreja também tem uma missao, porque
¢ comissionada e enviada ao mundo por Cristo e capacitada pelo Espirito
Santo para a tarefa (p. 17, 21).

Vicedom reclamou que a frase Missio Dei sofreu uma modificacao e
interpretacao nas maos de alguns missionarios conciliares. O tratamento
dado ao conceito resultou no desvio do significado original. A partir do uso
trinitario, que anulou o que Deus estava fazendo mediatamente através da
igreja na proclamacao do evangelho, a frase foi usada para acentuar o que
estava acontecendo no desenvolvimento historico (Recker, 1977, p. 186).



John V. Taylor observou um tanto quanto profeticamente o perigo do mau
uso da Missio Dei, que tem por objetivo estabelecer a iniciativa divina,
quando é usada tao vagamente que inclui toda a acao de Deus através do
tempo e do espaco, como se Deus poderia ter realizado, caso preferisse, a
renovacao do homem sem Jesus Cristo (Rosin, 1972, p. 34). Tal uso vago
também resultou em contornar a instrumentalidade da igreja nas missoes.
Na tentativa de descrever a atividade imediata e contemporanea de Deus
entre a humanidade, sua atividade mediada através da igreja foi
negligenciada. Rosin mostra o perigo de tirar o conceito do contexto de sua
historia da salvacao, no que diz respeito a definicao de missao:

Ao estender o conceito “Missio Dei” ilimitadamente (definido como “a
histéria” ou os “eventos revolucionarios dinamicos” ou a “soma total de
todo o bem que esta sendo feito”), o termo perde inteiramente seu
significado original e vem a significar tudo, exceto o que significa
literalmente: a “missao” (especial) de Deus. Porque isso, afinal, indica uma
acdo que nao aponta indiscriminadamente para todos os tipos de
acontecimentos no mundo, mas somente para um evento incompreensivel, a
saber, que Deus, o criador de todas as coisas, submergiu-se em seu mundo
como um estranho, [...] que neste mundo segue um caminho muito especial e
oculto para liberta-lo. (1972, p. 34)

O uso ilimitado do termo afeta adversamente o evento central e crucial da
historia da salvacao: a encarnacao, a crucificacao e a ressurreicao de Cristo,
que é o cerne da mensagem missionaria. Portanto, a primazia do
evangelismo no conceito de missao é ofuscada e o papel da igreja na missao
¢ banalizado. Os proponentes de tal uso da Missio Dei dizem: “A missao é de
Deus ou de Cristo, mas nao nossa”. Propoem que a missao seja encontrada
na atividade imediata anonima de Deus na historia das lutas da
humanidade pela dignidade e justica humana, e nao na proclamacao
contemporanea do evangelho.

O cerne do entendimento da questao da Missio Dei é a capacidade de



diferenciar entre a atividade imediata de Deus e sua atividade mediada no
mundo. Quando isso é feito, 0 mau uso do conceito no apoio para a “nova
missao” evidencia-se. A dupla visao da atividade de Deus nao é mera
questao de um ou outro. O conselho de Newbigin com respeito a “missao” e
“missées” também se aplica a atividade miltipla de Deus no mundo. E
preciso discernir e declarar tanto a relacao entre as coisas quanto a
distincdo entre elas. E preciso ser capaz de olhar uma coisa de cada vez sem
cair na ilusao de pensar que é a tinica coisa que existe. Rosin menciona que
essa “ilusao” é o que ocorre nas discussoes conciliares sobre missao, e diz
isso em termos da atividade problematica de Deus na missao. Ele declara a
respeito do Encontro da Comissao sobre Missao Mundial e Evangelismo de
1963 na Cidade do México:

A discussao levantou uma questao teologica que permaneceu sem solucao. O
debate retornou repetidas vezes a relacao entre a acao de Deus na e através
da igreja e tudo o que Deus esta fazendo no mundo, ao que tudo indica,
independentemente da comunidade crista. Pode-se fazer uma distin¢ao
entre a acao providencial de Deus e a acdo redentora de Deus? Se a
restauracao e a reconciliacao da vida humana estao sendo alcancadas pela
acdo de Deus através de agéncias seculares, qual é o lugar e o significado da
fé? Se a igreja tem de estar totalmente envolvida no mundo e em sua
historia, qual é a verdadeira natureza de sua separacao? (1972, p. 26; grifos
meus)

A questao sobre se pode-se fazer uma distincao entre a atividade
providencial de Deus e a atividade redentora de Deus deve ser respondida
de maneira afirmativa metodologicamente. A questao critica nao é se toda a
atividade de Deus no mundo é uma ou nao, como declara Recker (1977, p.
186). Claro que a atividade historica de Deus é uma em esséncia com a
atividade redentora de Deus. Mas o problema relativo a atividade de Deus
na missao é ser reconhecida por homens e mulheres; é questao
epistemologica, nao questao referente a natureza ontologica da atividade. A
questao diz respeito a como a atividade de Deus pode ser discernida e
diferenciada na teologia missionaria. A questao nao diz respeito
primariamente a especulacao teoldgica, mas a uma questao eminentemente



pratica: como Deus esta envolvido entre homens e mulheres em sua
atividade redentora.

Outra razao pela qual deve haver uma diferenciacao entre a atividade
providencial de Deus na historia e sua atividade redentora é a natureza
revelacional da atividade redentora. Tendo em vista que a atividade
redentora de Deus ¢é atividade revelacional, ela requer necessariamente a
resposta da fé. Por conseguinte, poderia ser atividade oculta. A descricao
biblica da atividade de Deus necessariamente separa a atividade
providencial de Deus na historia de sua atividade redentora mediada — nao
em esséncia, mas necessariamente para os observadores humanos. Uma
discussao paralela, que envolve principalmente a metodologia, diz respeito a
natureza da historia geral e da historia da salvacao. Ha teélogos que usam
os termos alemaes Historie e Geschichte para diferenciar entre a atividade
providencial de Deus na historia e sua atividade redentora, respectivamente.
Metodologicamente falando, em termos de metodologia histérico-critica, a
historia da salvacao nao é completamente desvelada por tais métodos. A
razao é que a historia da salvacao é de natureza historica e também de
natureza revelacional, tendo a ver com o Espirito. A inadequacdao do método
historico-critico deve-se a incapacidade de sondar as profundezas das
dimensoes sobrenaturais dos atos de Deus na historia. Uma questao
fundamental é: “Que tipo de atividade encontramos no Novo Testamento?”.
Seu foco principal é a atividade revelada e mediada de Deus por meio de
Cristo e seu Reino no coracao de homens e mulheres — a presenca e o poder
do Espirito Santo mediados pela igreja no mundo.

Portanto, uma razao para diferenciar entre a atividade providencial de
Deus e a atividade redentora de Deus é que na atividade redentora Deus
escolheu agir mediatamente por meio da acao humana. A escolha separa a
atividade redentora de Deus. A natureza mediada da atividade redentora de
Deus esta de acordo com a natureza da revelacao divina — é encarnacional.
Deus coopta homens e mulheres a representarem-no, condescendendo a
falar através deles (Recker, 1977, p. 192). A imagem biblica de Deus usar a
agéncia humana em seu propadsito redentor conflita com a ordo salutis da
“nova missao”: Deus-mundo-igreja. No sentido trinitario, Samuel Volbeda



afirma a acao humana na missao divina:

Mesmo um pequeno conhecimento das Escrituras indicara que a ideia de
enviar e ser enviado é uma das categorias fundamentais das Escrituras. A
revelacao em si é mediada pelo envio de Deus, tal como Ele escolhe usar em
sua comunicacao e execucao...

Deus — Revelacao — Missionarios — Pessoas

Sem missoes, a revelacao nunca voltaria para casa. Deus sempre escolhe
alguns homens e os envia. (Recker, 1977, p. 194-195)

Portanto, por escolha de Deus, a missao é caracterizada como atividade
divina mediada. Por meio do poder capacitador do Espirito Santo, a igreja
envolve-se em missoes. Isso confirma a formula de Deus-igreja-mundo.

Justifica-se aqui o tratamento um tanto extenso do conceito de Missio Deli,
porque é o “cavalo de Troia”, como diz Rosin, pelo qual se abriu uma
brecha nos “muros” da teologia trinitaria tradicional da missao. Mas a
distorcao do conceito e seu uso como veiculo para a “nova missao” nao sao
as unicas razoes para discuti-lo. O conceito ilustra a crise na teologia
missionaria ocidental sobre a atividade de Deus no mundo, especialmente no
catastrofico mundo em desenvolvimento. A crise da atividade de Deus no
mundo estabelece um contexto importante para o entendimento das
questoes missionarias contemporaneas; representa um denominador
comum basico para os problemas missionarios contemporaneos. Eles tém
uma dimensao pneumatolégica crucial.



Alguém poderia perguntar como uma mudanca teologica tao importante
poderia ocorrer em uma area tao fundamental quanto a missao da igreja.
Claro, as razoes sao numerosas. Foi a natureza catastrofica das necessidades
da igreja no mundo em desenvolvimento? Légico que o erro metodologico
ou hermenéutico contribuiu para a mudanca da Grande Comissao para o
uso nebuloso e ilimitado da Missio Dei. Pelo menos, esses assuntos podem
ser entendidos do ponto de vista dos tedlogos do mundo em
desenvolvimento. O fendomeno da contextualizacdo ja é uma explicacao para
a mudanca da perspectiva deles. Para eles, a teologizacao na missao
representou o esforco para tornar a teologia relevante para um novo
conjunto de necessidades. Ao faze-lo, eles enfatizaram a necessidade de uma
visdo missionaria mais holistica. Obvio que a negligéncia da dimensao
socioeconomica da missao no Ocidente foi um fator contribuinte, embora a
resultante teologia missionaria tenha negligenciado e, em algumas teologias
conciliares, omitido o mandato evangelistico. Contudo, o impacto excessivo
do contexto missionario no contetido da teologia missionaria ocorreu na
auséncia de autoridade biblica. Esse arbitro e freio da influéncia do contexto
na teologizacao nao estavam presentes, por causa do uso de uma
hermenéutica defeituosa: as Escrituras ndao eram o ponto de partida
autoritario para a teologizacao.

Mas alguém poderia perguntar: “Se houvesse uma forte convic¢ao quanto a
atividade redentora de Deus através da pregacao do evangelho, e uma
conviccao igualmente firme acerca da atividade mediadora e
transformadora de Deus na igreja, teria tal mudanca ocorrido?”. Se
houvesse uma firme crenca e experiéncia da atividade carismatica do Deus
Espirito Santo na adoracao e na missao, haveria uma busca tao intensa por
sua presenca em outro lugar? Nao daria o Espirito Santo — um Espirito
“missionario” que também “derrama o amor de Deus em nosso coracao” —
énfase tanto a um alcance que envolve a pregacao de Cristo e sua salvacao
quanto a um alcance que envolve a justica social e a preocupacao com os
pobres? Haveria a ideia ilimitada da Missio Dei, uma visao da atividade
indiferenciada de Deus no mundo? Nas circunstancias de uma experiéncia
dinamica com a atividade redentora de Deus, poderia ocorrer uma
mudanca da missao trinitaria e da Grande Comissao para a “nova missao”?
Nao indica a mudanca um mal espiritual? Nao poderia representar a
teologizacao na missao, que se deve a estar em fase de refluxo a experiéncia



contemporanea que os participantes tém do Espirito?

A crise da providéncia e o surgimento da Missio Dei como alternativa a
atividade redentora mediada de Deus através da igreja indica um hiato
pneumatologico subjacente na teologia conciliar. Talvez, levando em conta
que a atividade de Deus era tao problematica, era de natureza tao esotérica,
que a nocao de descobrir sua atividade em outro lugar nao era tao estranha
sob as dadas circunstancias. Ja que os sinais do Reino, em termos de
atividade redentora do Deus Espirito Santo (sinais da categoria B), eram tao
obscuros, a teologizacao gravitou em direcdo a énfase nos sinais mais
objetivos da atividade de Deus na histéria. E o que teria ocorrido,
especialmente em vista das necessidades catastroficas do contexto
missionario no mundo em desenvolvimento. Da parte dos tedlogos
ocidentais, a mudanca também poderia ser explicada pelo desejo de mostrar
solidariedade as novas igrejas do mundo em desenvolvimento.

Na breve discussao sobre a problematica atividade de Deus e o conceito da
Missio Dei, surgiram varias questoes missionarias significativas. A principal
delas diz respeito a natureza da missao em si; sua natureza holistica, que
abrange o mandamento evangelistico e o cultural como sendo
problematicos. O uso ilimitado da Missio Dei poe em duvida o papel da
igreja na missao. Também coloca em foco o problema de discernir se as
Escrituras estabelecem a prioridade da atividade missionaria entre todas as
boas obras que a igreja pode fazer no mundo. As teologias conciliares
missionarias enfatizam a questao negligenciada do ecumenismo. O método
teoldgico na estratégia missionaria também é uma questao que surge das
necessidades urgentes do contexto missionario do mundo em
desenvolvimento. A questao da contextualizacao, com suas armadilhas, é
evidente. A natureza pratica da estratégia missionaria (a teologizacao
missionaria) levanta a questao teologica da autoridade biblica na arena das
questdes missionarias contemporaneas. O fenomeno dos movimentos de
independéncia no mundo em desenvolvimento é uma questao que tem
estado em foco repetidamente no contexto mais amplo deste estudo. As
vezes, esses movimentos estavam em foco com referéncia a questao da
contextualizacdo, com a natureza indigena da igreja. Em outras ocasioes,



eles surgiram diretamente em ligacao com a deficiéncia na pneumatologia
ocidental (por exemplo, sua causacao). Tais movimentos devem ser vistos
como desafio para a nossa pneumatologia. Eles também ficariam sob o
“contexto maior dos problemas missionarios” — a atividade problematica
de Deus no mundo. Os movimentos apresentam um desafio as nocoes
ocidentais de ortodoxia e exigem uma visao pratica e transcultural da
ortodoxia (Watney, 1982, p. 2). O Movimento das Igrejas Independentes
Africanas destaca a questao da unidade e diversidade do corpo de Cristo em
suas dimensoes internacionais. A questao do ecumenismo também tem
importante dimensao pneumatoldgica.

Finalmente, em vista da crise na maneira da atividade de Deus nas missoes e
da base trinitaria confessional da missao, o papel do Espirito Santo na
missao aparece como problema. As teologias missionarias enfocando o uso
indiferenciado da Missio Dei, que também utilizam o tema do Reino, mas,
mesmo assim, nao articulam o papel do Espirito Santo, apontam para o
hiato pneumatologico na teologia missionaria contemporanea. No entanto, a
énfase de Jesus no Reino e as perspectivas neotestamentaria e pentecostal
do Reino trazem a pneumatologia para a arena dos problemas missionarios.
Em certo sentido real, 0 movimento pentecostal-carismatico no Hemisfério
Sul no inicio do século XXI até os dias atuais forneceu uma resposta a
pergunta agora um tanto quanto ingénua: “Como Deus esta ativo no mundo
hoje?”. Para os cristaos pentecostais no Hemisfério Sul, a questao é
irrelevante, mas a discussao teologica acima nao é irrelevante; o perigo de
redefinir a missao da igreja em alguns casos ainda existe no sul global, por
causa do intenso interesse pela teologia da libertacao. A natureza
pentecostal da fé crista ndo resolveu todas as questoes relacionadas a Missio
Dei, mas a “renovacao” da atividade redentora de Deus através das Boas
Novas de Cristo sobre o Reino de Deus, o poder do Espirito Santo em sua
igreja, ajuda muito a evitar os erros falados acima. Eles téem um exemplo
poderoso de como Deus esta trabalhando no mundo deles através da
experiéncia pentecostal deles.

Em resumo, a identificacao de um importante contexto teolégico das
questdes missionarias contemporaneas — a pneumatologia — tem



percorrido um longo caminho para a solucao. No passado, as circunstancias
catastroficas do contexto missionario no mundo em desenvolvimento
levaram a igreja inteira a perceber que era necessaria uma visao holistica
missionaria para a missao do século XX. Contudo, o erro hermenéutico que
surgiu em resposta a essas necessidades e a visao mal concebida da Missio
Dei usada para apoiar a “nova missao” resultaram em um
comprometimento do coracao da “missao especial de Deus” — a missao da
Grande Comissao, a declaracao do evangelho do Reino de Deus para o
mundo. O movimento pentecostal é uma fonte importante para enfatizar a
missao especial de Deus, mediada pela atividade do Deus Espirito Santo,
através da agencia da igreja. Como “povo do Espirito”, os pentecostais
representam uma fonte para dissipar a confusao relativa a atividade de
Deus no mundo missionario. Por meio do tema do Reino, que tem sido
proeminente ao longo deste estudo, esse tema biblico é usado novamente no
proximo capitulo para fornecer uma perspectiva pentecostal para a teologia
missionaria.



7 Os Pentecostais e 0 Reino de Deus






Este capitulo resume a contribuicdao pentecostal para a teologia missionaria
contemporanea, dando perspectivas pentecostais sobre questoes
missionarias contemporaneas. O tema do Reino de Deus fornece a
perspectiva biblica que é necessaria para abordar os problemas
missionarios contemporaneos. O tema esta inseparavelmente relacionado
com a pneumatologia, de modo que também surge uma perspectiva
pentecostal. Portanto, é também instrumental para trazer novos insights
para um contexto importante das questoes missionarias contemporaneas —
a atividade problematica de Deus nas missoes. O tema do Reino ajuda a
esclarecer o papel do Espirito Santo para uma visao missionaria trinitaria.
As questoes da natureza holistica do empreendimento missionario, sua
prioridade e o papel da igreja na missao sao abordados de maneira
significativa pelo tema do Reino. O tema do Reino traz a luz uma questao
importante da missao contemporanea — os pobres. Portanto, essa questao
social pode ser examinada da perspectiva de um importante tema biblico.



O REINO SEM O ESPIRITO?

No capitulo 6, a discussao da Missio Dei ilustrou a falha em distinguir entre
a atividade providencial imediata de Deus no mundo e sua atividade
redentora mediada. Isso resultou na énfase missionaria na qual o mandato
cultural ou a justica social e outras preocupacoées sociais dominaram.
Qualquer abordagem a missao que negligencie a atividade redentora
mediada de Deus, a missao da Grande Comissao, contrasta fortemente com
a perspectiva pentecostal missionaria fundada no conceito biblico do Reino
de Deus. A especifica mencao de Jesus aos pobres em sua proclamacao do
evangelho do Reino de Deus indica a missao holistica que inclui e o
“mandato evangelistico” e 0 “mandato cultural” (ambos os sinais da
categoria A e B do Reino). O tema do Reino enfatiza a experiéncia dinamica
e evidencial do Espirito — a atividade mediada por Deus através da igreja.
O pentecostalismo oferece insights sobre essa dimensao experiencial da fé
crista. Nesse sentido, funciona como o “terceiro canto” do cristianismo.

Com relacao a missao da igreja, o escopo da ideia do Reino é claramente
abrangente nas Escrituras. Diz respeito ao mandato evangelistico (a visao
missionaria estrita — o evangelismo ou a missao da Grande Comissao) e ao
mandato cultural (a visao missionaria ampla — a dimensao social). O
mandato evangelistico é a énfase primaria da maioria das teologias
conciliares missionarias e o mandato cultural aponta para a area da eénfase e
contribuicao pentecostal. O mandato cultural também funciona como
desafio a resposta biblica inadequada do pentecostalismo a missao mais
ampla da igreja.

A perspectiva do Reino coloca os problemas missionarios contemporaneos
em uma estrutura biblica a partir da qual a teologizacao recente fornece
solucoes. Mas, curiosamente, o tema do Reino é usado para teologizar sobre
a missao sem articular o papel do Espirito Santo. Tal uso indica falta de



entendimento a respeito do evangelho do Reino de Deus. Em vez disso, o
tema do Reino é usado para apoiar a visao mais ampla da missao,
enfatizando a atividade imediata e providencial de Deus nos movimentos
sociais e politicos. A necessidade de especificar a atividade em termos do
Espirito Santo nao parece ser crucial em tais casos. O conceito de Missio
Dei, usado indevidamente em seu sentido indiferenciado, coloca a énfase na
atividade de Deus Pai. Contudo, uma teologia biblica, o0 evangelho do Reino
de Deus, requer uma descricao do papel da Terceira Pessoa da Trindade
para uma verdadeira visao missionaria trinitaria. A descricao de seu papel
destaca a natureza holistica da missao e aponta para a prioridade biblica da
missao.

Quando o tema do Reino é tratado a parte do papel do Espirito Santo, a
teologia missionaria é severamente prejudicada e até mesmo distorcida. Os
documentos publicados no Encontro do Comité para a Missao e
Evangelizacao Mundial do Conselho Mundial de Igrejas de 1980 em
Melbourne, Australia, revelam o tipico siléncio sobre o ministério e o papel
do Espirito Santo nas teologias conciliares missionarias. Seria de se esperar
que uma conferéncia sobre evangelismo e missao reunida para discutir as
perspectivas missionarias, com o tema “Teu Reino Vem”, teria muito a dizer
sobre o papel do Espirito Santo na missao. Mas a escassez da pneumatologia
nos documentos da conferéncia é curiosa.

Nas apresentacoes plenarias, apenas Ernst Kiasemann abordou o assunto,
por causa do tratamento que deu ao conceito neotestamentario do Reino no
contexto escatoldgico. Ainda que Kasemann mencione os sinais do Reino em
termos do ministério exterior do Espirito Santo no Novo Testamento (sinais
da categoria B), grande parte de suas aplicacoes contemporaneas do
conceito diz respeito as dimensoées sociais e politicas do Reino (sinais da
categoria A; 1980, p. 64-66). Pelo visto, para Kdsemann, os sinais do Reino
hoje envolvem apenas a pregacao do evangelho, a abertura ecumeénica e a
justica social (p. 70). Os dois ultimos sinais do Reino eram tipicos do foco de
toda a conferéncia.



Os relatorios da secao fazem referéncias esparsas ao Espirito Santo, mas
apenas sobre sua obra interior na regeneracao, revelacao e fortalecimento
do crente (p. 194-196). Quando a missdo no sentido mais amplo (a justica
social) é ligada ao tema do Reino, enfatizando a atividade indiferenciada de
Deus, o resultado é um relativo siléncio sobre a obra do Espirito Santo. O
conceito do Reino nao garante que o papel missionario do Espirito e uma
visao holistica missionaria sejam considerados. Tendo em vista que o
conceito do Reino é abrangente, pode-se escolher enfatizar apenas um
aspecto da atividade de Deus, seja sua atividade providencial imediata, seja
sua atividade pneumatica mediada. O uso ilimitado da Missio Dei sob o
pretenso propoésito de alcancar uma visao holistica missionaria funciona
como cortina de fumaca para um viés obvio para buscar a justica social e
outras preocupacoes sociais como o objetivo missionario. Mas a questao
crucial é: “O Novo Testamento indica uma prioridade para a missao?”. Se a
autoridade biblica significa alguma coisa, entao a questao deve ser
respondida.

Mesmo as abordagens evangeélicas ao tema do Reino podem negligenciar o
papel do Espirito Santo por varias razoes. A excelente pesquisa de George
Eldon Ladd sobre o tema do Reino de Deus em The Presence of the Future
[A Presenca do Futuro; 1974] é uma ilustracao. Ele é extraordinariamente
silente sobre o papel do Espirito Santo. Sua tese diz respeito principalmente
a verdade de que o Reino de Deus ¢é a atividade dinamica e redentora do
proprio Deus na historia. Mas sua principal omissao é como Deus age e
trabalha na historia a parte do préprio Jesus Cristo. O siléncio de Ladd
sobre o Espirito Santo é contraproducente ao seu proposito de mostrar que
0 Reino rompe a histéria contemporanea na pessoa e missao de Jesus Cristo
(1974, p. xi). Ladd nao fala que o conceito do Reino é a atividade de Deus no
mundo por meio do ministério dinamico do Espirito Santo, tanto na igreja
quanto independente dela. Varios termos sao usados para referir-se ao
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Reino: “o governo e reinado de Deus”, “um poder dinamico em acao”, “a
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natureza da atividade presente de Deus”, “a obra redentora de Deus na
historia”, “a entrada sobrenatural de Deus na histéria na pessoa de Jesus”,
“um novo escopo de béncaos predito pelos profetas”, o proprio Jesus ou
suas palavras e os mensageiros do proprio evangelho (p. 139, 142, 167-168,
171-172, 189, 204-205, 256). No que parece ser um método quase forcoso, ele

evita a mencado da Terceira Pessoa da Trindade. Em certos contextos



pneumatologicos obvios, faltam referéncias ao Espirito Santo. Embora
termos como “poder”, “sinais”, “exorcismos” e “curas” sejam mencionados,
nao estao relacionados a pneumatologia (p. 183). O topico “O Reino:
Sobrenatural” é discutido sem uma tinica referéncia ao Espirito Santo (p.

188-194).

Talvez a razdo da omissao esteja no fato de o contexto cristologico do Reino
estar consistentemente em foco no tratamento de Ladd. Mas dado o fato de
Ladd limitar seu tratamento do Reino primariamente ao Antigo
Testamento, ao ministério de Cristo e a missao dos Doze e dos Setenta antes
do Pentecostes, seu siléncio sobre o Espirito é ainda ostensivo. Na referéncia
solitaria ao Pentecostes, quando ele fala que os poderes do Reino nao
estavam mais limitados a Jesus e seus discipulos proximos, a pneumatologia
é até evitada! Referindo-se a vinda do Reino a todos os crentes, ele diz que
“Jesus voltou no Espirito” (Jo 14.16-18) e que os crentes foram “tirados da
potestade das trevas e transportados para o reino de Cristo” (Cl 1.13). A
unica mencao da Terceira Pessoa da Divindade é a referéncia a Romanos
14.17 (Ladd, 1974, p. 272-273). O paragrafo solitario e a referéncia “a
parte” que abrangem uma frase representam a escassez incrivel de
referéncias ao Espirito em um estudo biblico do Reino de Deus (p. 271). O
hiato pneumatolégico é conspicuo quando, no capitulo 12, L.add discorre
sobre “A Etica do Reino”. Os assuntos da justica a parte da lei, as exigéncias
éticas do Reino de Deus, a santificacao e a vida e a renovacao espiritual
interior sao tratadas sob o tema do Reino sem sequer mencionar a
capacitacao do Espirito Santo. A Terceira Pessoa da Trindade é, ao que
parece, intencionalmente evitada no seu livro, quando ele lida com textos
biblicos que articulam o ministério do Espirito Santo (p. 298). Nao seria este
um exemplo de um cristomonismo latente na teologia evangélica?

A negligéncia ao Espirito nas discussoes do tema do Reino nos estudos
exegéticos da pregacao de Jesus nos Evangelhos deve-se a varias causas. O
nao reconhecimento do Reino como Jesus o0 usa — para descrever o
evangelho no Novo Testamento — e 0 nao reconhecimento da importante
transicdo na propria histéria da salvacao em ligacao com o evangelho sao
razoes comuns pelas quais o Espirito é negligenciado.



Uma Reinterpretacao do Reino?

No artigo “O Conceito do Reino de Deus na Pregacao dos Apdstolos”,
Donald E. Macomber observa que no livro de Atos a pregacao do Reino e a
pregacao do evangelho eram uma e a mesma coisa. Ele explica: “No
progresso da doutrina no Novo Testamento, o termo ‘Reino de Deus’ €, em
Atos, retirado do termo ‘evangelho’” (1958, p. 356). Em varias referéncias
neotestamentarias ao termo “Reino”, Macomber mostra que o conceito esta
ligado com a pregacao do evangelho e com o nome de Jesus Cristo (p. 356-
358). Admitindo que pregar o Reino e pregar o evangelho sao a mesma coisa
(p. 359), o uso dos dois termos pelos discipulos nao indica reinterpretacao. I.
Howard Marshall concorda com essa reinterpretacao da nocao do Reino
quando diz: “O que essas mudancas na terminologia indicavam era [...] a
percepcao de que a acao salvifica de Deus seria descompactada em termos
da obra de Cristo, em seu ministério, morte e ressurreicao” (1977, p. 213).
Ele afirma ainda: “A pessoa em quem o Reino foi revelado substituiu o
Reino na pregacao crista” (p. 213). Sera este outro exemplo de
cristomonismo pelos evangélicos? Jesus “desempacotou” o conceito do
Reino em termos do Espirito Santo. Como poderia um termo que ele define
como o evangelho, as Boas Novas do Reino de Deus, ser negligenciado pelos
discipulos?

Jesus preparou os discipulos para uma “reinterpretacao” do Reino pela
propria interpretacao dele, mas a reinterpretacao dizia respeito a correcao
de Jesus referente a expectativa dos discipulos sobre o Reino a partir de
uma perspectiva judaica. Isso aconteceu logo apos a sua ressurreicao e
pouco antes do Pentecostes (At 1.1-8). Jesus falou aos discipulos sobre o
Reino de Deus durante o periodo dos quarenta dias (At 1.3). Os discipulos
estavam esperando a vinda do Reino na propria palavra de Jesus, mas eles
pensavam que um reino judaico terrestre seria estabelecido pelo Messias.
Eles foram instruidos a esperar pela promessa em Jerusalém. Afinal, Jesus
nao disse em Lucas 24.49: “Eis que sobre vos envio a promessa de meu Pai;
ficai, porém, na cidade de Jerusalém, até que do alto sejais revestidos de



poder”? No entanto, eles pensaram que a promessa do Reino significava que
eles seriam entronizados para julgar as doze tribos em um Reino judaico
terreno. Jesus desconsiderou a expectativa e falou aos discipulos sobre o
poder do Espirito Santo no contexto da missao deles (At 1.8).

Dizer que houve uma “reinterpretacao” do Reino a fim de conecta-lo ao
evangelho é abordagem desnecessaria para entender o tema do Reino no
Novo Testamento. A propria nocao de reinterpretar o Reino fala da perda
da consciéncia pneumatolégica entre os evangélicos por conta da influéncia
da teologia protestante escolastica. Na tentativa de trazer a poderosa
“dimensao do Espirito” do evangelho de volta ao pensamento evangélico, a
ideia da reinterpretacao do Reino surgiu entre os evangélicos, entendendo,
enfim, os termos usados pelos discipulos em suas pregacoes. Contudo, o dom
do Espirito com seu ministério carismatico exterior sempre foi parte
integral do evangelho do Reino. Os apostolos nao “reinterpretaram” o
Reino. Jesus ensinou aos discipulos o poder do Reino; era central em seu
ensino aos discipulos, e Ele o definiu durante todo o seu ministério.

Jesus chegou “pregando o evangelho do Reino [...] e curando todas as
enfermidades e moléstias entre o povo”. Nessa descricao da pregacao de
Jesus, Mateus observa o poder que acompanha o Espirito como parte
essencial do evangelho (Mt 4.17,23-24; grifos meus). Jesus chamou as Boas
Novas do evangelho do Reino, com o termo “Reino” referindo-se
inequivocamente a dupla natureza do evangelho: (1) a morte redentora de
Jesus na cruz pelo pecado e (2) o dom do Espirito. Depois da ressurreicao,
Jesus nao reinterpretou nada para os apostolos; os discipulos judeus tinham
um conceito errado do Reino de Deus que veio do judaismo, mas Ele
corrigiu no seminario de quarenta dias pos-ressurreicao sobre o tema do
Reino (At 1.3b-8). Quando, esperando um reino judaico terreno,
perguntaram a Jesus: “Senhor, restauraras tu neste tempo o reino a
Israel?” (At 1.6; grifos meus), Ele lhes respondeu que nao era para eles
saberem os tempos ou as datas que o Pai tinha estabelecido por sua propria
autoridade; mas disse-lhes: “Recebereis a virtude do Espirito Santo, que ha
de vir sobre vés; e ser-me-eis [minhas] testemunhas”. Na verdade, naquele
tempo, Ele estava dizendo que eles receberiam um “reino do coracao”, a



poderosa presenca do Espirito Santo (At 1.8; 2.4). As falsas expectativas
deles a respeito de um reino judaico terreno que chegaria imediatamente
nao seriam mudadas em sua consciéncia cultural até que experimentassem a
poderosa vinda do “Reino” no Pentecostes, e entdo, sob a orientacao do
Espirito, comecaram a entender o Reino.

Em vez de apenas usar a expressao “tema do Reino”, como se ela nao tivesse
ligacdao com o evangelho, deveria ser considerada como parte integrante do
evangelho de Jesus sobre o Reino de Deus. Com relacao aos diferentes
termos usados “evangelho” ou “reino”, em Atos, os apostolos assumiram a
poderosa dimensao do Espirito quando pregaram o evangelho e Lucas a
assumiu quando escreveu a historia da Igreja Primitiva. Eles sabiam que o
“evangelho” era o “evangelho do Reino de Deus”. Mesmo assim, o0 dom do
Espirito é frequentemente mencionado com a cruz de Jesus ou o poder do
Espirito manifesta-se externamente quando falam do evangelho (At 2.17-25;
3.6-16; 5.30-32; 7.51-52; 8.32-39 [leitura alternativa de 8.39: “o Espirito do
Senhor de repente levou Filipe para longe e o Espirito caiu sobre o
eunuco”]; 10.38-40, 44-46; 11.16-17; 20.25-29; 28.23,31).

Depois do Pentecostes, a atividade redentora de Deus é mediada
principalmente pela pregacao do evangelho e pelo poder manifesto do
Espirito Santo em nome de Jesus. A igreja capacitada pelo Espirito
demonstra a presenca e o poder do Reino pela pregacao do evangelho — a
morte redentora de Jesus pelo pecado, que foi confirmada por sinais e
prodigios (Mc 16.15-17, 20). E nessa atividade salvifica de Deus Espirito
Santo, atraveés da agéncia da igreja, que se encontra a prioridade
missionaria. A prioridade de proclamar o evangelho, a missao da Grande
Comissao, domina a missao da igreja no livro de Atos. As Escrituras
enfatizam o mandato evangelistico, a missdao “especial” de Deus.

Reconhecendo uma Transicao da Historia da Salvacao



Embora possa nao ter sido tao evidente para os discipulos antes do
Pentecostes, deve ficar claro para o leitor moderno hoje que Atos 1.4-8
contém uma declaracao pneumatologica. Por causa do evento do
Pentecostes e da introducao explicativa de Jesus sobre o Reino como o poder
do Espirito Santo na obra crista através da igreja (nao como reino judaico
terreno), devemos entender o reino em termos do Espirito. A interpretacao
de Jesus sobre o reino ligou claramente o ministério do Espirito Santo com a
missao da igreja. Montague afirma: “O que é importante [na passagem de
Atos 1.1-8] é a atual missao mundial da igreja impelida pelo Espirito Santo.
Em Atos, o fato de o Reino ter comecado é manifestado na terra pela
atividade do Espirito” (1976, p. 273).

A proeminéncia da presenca e do papel do Espirito Santo em Atos 1.8 indica
a natureza transitoria da passagem para a histéria da salvacao. A era do
Espirito estava amanhecendo para a igreja. Na resposta de Jesus a pergunta
dos discipulos referente ao Reino, a questao da consumacao do Reino
vindouro (sua dimensao “ainda nao”; At 1.11) esta subordinada a presenca
do Reino e ao imperativo da missao no “tempo entre os tempos” (sua
dimensio “ja”; At 1.8). E assim em todo o Novo Testamento. O
entendimento do conceito do Reino, em termos de pneumatologia na
transicao da historia da salvacao, aponta para a missao centrifuga no poder
do Espirito Santo. O evento do Pentecostes (At 2) é ponto crucial na historia
da salvacao. Boer afirma:

No Pentecostes, foi introduzido um periodo distinto na economia divina da
redencado, cujo traco caracteristico é a presenca do Espirito Santo. Podemos,
portanto, dizer que depois da criacao e da encarnacao, o derramamento do
Espirito é a terceira grande obra de Deus. (1961, p. 66)

Nao ha duavida de que o que Boer diz aqui sobre a “terceira grande obra de
Deus” é verdadeiro, sobretudo quando consideramos que o dom do Espirito
é parte integrante do evangelho do Reino de Deus. Tomamos o que Boer esta
dizendo acima com o significado de que o dom do Espirito, sua presenca



continua nos cristdos, é um evento unico em toda a historia da salvacao. O
contraste entre a nova alianca e a antiga alianca é o0 dom da habitacao do
Espirito de Deus nos cristaos (nascidos do Espirito, batizados no Espirito,
capacitados pelo Espirito) ou, em outras palavras, o evangelho de Jesus
sobre o Reino de Jesus.

Reconhecer que ocorreu uma transicao na historia da salvacao em Atos 1.1-
8 permite-nos entender o conceito do Reino em termos de pneumatologia. O
Pentecostes significa que a igreja é confrontada com o fato da presenca do
Espirito Santo, e também com o poder de sua presenca e os efeitos de sua
presenca, e que o novo povo de Deus é, daquele ponto em diante, habitado
continuamente pelo Espirito Santo. O poder e os efeitos de sua presenca em
Atos estao primariamente relacionados ao testemunho da igreja. Sobre essa
“vinda do reino com poder”, Boer afirma:

O ser cheio do Espirito no Pentecostes manifestou-se no discurso
irrepreensivel sobre as grandes obras de Deus que sairam do espirito
humano inteiramente tomado pelo Espirito divino. O Pentecostes
momentaneamente colocado em nitido e dramatico destaque que a igreja
que viera a existéncia em sua forma neotestamentaria é uma igreja que fala
e proclama e que ela dirige-se a todos os homens e a todas as nacoes com sua
mensagem. (1961, p. 102)

Portanto, o Pentecostes confirma que o Reino é igual a proclamacao do
evangelho. O conhecimento que a igreja neotestamentaria tem sobre o
evangelho do Reino de Deus enfatiza a prioridade do mandato evangelistico
em sua missao. A interpretacao que Jesus da ao Reino também aponta nessa
direcao. O Reino em termos pneumatolégicos tem a ver com o testemunho
da igreja no poder do Espirito e a universalizacao da missao, na inclusao
dos gentios, sob a direcao dele (At 8.4-8,12,14-17; 10.1-46; 11.15-17; 13.13).

O Pentecostes representou a renovacao do Espirito de profecia, um



tremendo fluxo do Espirito apos o seu refluxo na histéria da salvacao. Boer
afirma ainda mais sobre o Pentecostes: “Se perguntarmos qual é o
‘significado’ do Espirito, devemos responder: consiste em que ele é 0 dom de
falar sobre os atos poderosos de Deus” (1961, p. 103). Boer refere-se a
citacdo do apéstolo Pedro em seu sermao para indicar o que o dom de falar
significa para a igreja: “Mas isto é o que foi dito pelo profeta Joel: E nos
ultimos dias acontecera, diz Deus, que do meu Espirito derramarei sobre
toda a carne; e os vossos filhos e as vossas filhas profetizarao” (At 2.16-17;
grifos meus). Ele observa que existem dois tipos de falar que ocorrem no
Pentecostes: o falar em outras linguas segundo a capacitacao do Espirito,
que era acompanhado por sinais; e a pregacao do evangelho por Pedro
segundo a mesma capacitacao. Boer afirma concernente as duas formas de
testemunho:

A diferenca entre os dois tipos de falar pode, talvez, ser mais bem descrita
assim: O falar em outras linguas demonstrou dramaticamente o carater
testemunhador da igreja; o sermao de Pedro estabeleceu o padrao através
do qual o carater testemunhador encontra expressao normal e continua. (p.
103)

E digno de nota que o sermao de Pedro no Pentecostes deu destaque a morte
redentora de Jesus e ao dom do Espirito: o duplo evangelho do Reino.

Boer interpreta o Pentecostes em um contexto da historia da salvacao,
enfatizando a prioridade da proclamacao do evangelho na missao da igreja
no “tempo entre os tempos”. Essa interpretacdo estabelece a prioridade da
missao e também a instrumentalidade da igreja. O foco no ministério do
Espirito na nova era chama a atencao para a atividade redentora mediada
de Deus através do cumprimento da missao da Grande Comissdo. Boer
observa que ambos os “falares” da igreja supramencionados estabelecem a
“tarefa central” da igreja. A tarefa é testemunhar das grandes obras de
Deus no poder do Espirito nos “altimos dias”. Boer vé a proclamacao do
evangelho e o0 derramamento do Espirito como sinais do fim (1961, p. 103).



Portanto, tanto a pregacao do evangelho quanto ao derramamento do
Espirito sdao “sinais do Reino”. Eles representam duas grandes dimensoes do
ministério do Espirito Santo na era do Espirito: seu ministério vivificador
pela palavra e seu ministério carismatico em relacao com essa palavra.

Ainda que Boer sustente que o falar em linguas é um “sinal passageiro”,
Montague entende que os sinais da categoria B sdo tipicos da era
messianica. Seguindo a descri¢cao sumaria da Igreja Primitiva em Atos 2.42-
47 (onde sao mencionados ambos os sinais da categoria A e B do Reino),
Montague observa que o primeiro evento registrado por Lucas é a cura do
aleijado junto a porta Formosa (At 3.1-10):

Essa cura é importante nao s6 porque da a Pedro outra oportunidade de
pregar Jesus Cristo (At 3.11-26), mas também porque é sinal tipico da era
messianica (Is 35.3,6) e, além disso, tipico da nova vida da ressurreicao ja
experimentada aqui e agora (At 4.2). Significativamente, embora o Espirito
Santo nao seja expressamente mencionado no discurso, Jesus é retratado
como o profeta que se levantou e agiu através dos apéstolos (At 3.22,26). O
homem é curado em nome de Jesus Cristo (At 3.6,16). Parece ser um padrao
consistente para Atos, enquanto os dons carismaticos de linguas e profecias
sao atribuidos ao Espirito Santo, [...] as curas e os exorcismos sao atribuidos
ao nome de Jesus. (1976, p. 289).

Nao esquecamos que pregar em nome de Cristo, pregar a Jesus Cristo ou
pregar em nome de Jesus sao referéncias a pregar o seu evangelho do Reino
de Deus.

Embora haja passagens das Escrituras que possam ser interpretadas para
mostrar que Cristo esta trabalhando na historia humana, mostrando
solidariedade com os oprimidos e necessitados, as Escrituras claramente
declaram que Cristo esta ativo na missao contemporanea. As passagens da
Grande Comissao contém declaracoes cruciais sobre a missao da igreja no



mundo. Os relatos de Mateus e Marcos mencionam especificamente a
presenca de Cristo, quando a igreja envolve-se na missao redentora
“especial” de Deus. Nao é uma presenca anonima; esta relacionada com os
dois sinais da era messianica — a pregacao do evangelho e a atividade
carismatica que acompanha a proclamacao (Mt 28.18-20; Mc 16.15-20; Lc
24.47; Jo 20.21,31). Cristo confirma a pregacao do evangelho pela atividade
carismatica (Mc 16.20).

O Reino e os Pobres

Quando a questao dos pobres na teologia missionaria contemporanea esta
ligada ao tema do Reino, a transicao na historia da salvacdao em Atos 1.8 é
proeminente. As referéncias biblicas aos pobres estao ligadas a nova era do
Espirito na estrutura exegética da historia da salvacao. Quando Joao
Batista estava na prisao, ele enviou seus discipulos a Jesus para confirmar
que Ele era o que estava por vir. Jesus respondeu: “Ide e anunciai a Joao o
que tendes visto e ouvido: os cegos veem, os coxos andam, os leprosos sao
purificados, os surdos ouvem, os mortos ressuscitam e aos pobres anuncia-
se 0 evangelho. E bem-aventurado aquele que em mim se nao escandalizar”
(Lc 7.22,23). Com o acréscimo da ultima frase, parece que “os pobres” sao
aqueles que sao receptivos ao evangelho, com as outras pessoas
mencionadas no versiculo que respondem com fé a Jesus. Portanto, nao é
mera referéncia a sua posicao economica. Os pobres também sao
especificamente mencionados no inicio de seu ministério em Nazaré: “O
Espirito do Senhor é sobre mim, pois que me ungiu para evangelizar os
pobres, enviou-me a curar os quebrantados do coracao, a apregoar
liberdade aos cativos, a dar vista aos cegos, a por em liberdade os
oprimidos, a anunciar o ano aceitavel do Senhor” (Lc 4.18,19). Em ambas as
passagens, os pobres sao especificamente mencionados como aqueles
destinados a proclamacao das Boas Novas (do Reino de Deus). Jesus
procurou aqueles que respondiam ao seu ministério; ele associava-se e
procurava aqueles que respondiam com fé (Pomerville, 2010, p. 101-128).



A solidariedade do pentecostalismo com os pobres é notada e o crescimento
fenomenal do pentecostalismo é atribuido aos seus lacos com os pobres e as
classes trabalhadoras. No entanto, claro que tal solidariedade com os pobres
nao se deve a estratégia missionaria ostensiva. Na reuniao em Melbourne do
Comité para a Missao e Evangelizacao Mundial do Conselho Mundial de
Igrejas, Joaquim Beato afirmou:

O pentecostalismo hoje é, sem diavida alguma, o grupo protestante mais
dinamico e tem experimentado um crescimento notavel. Apesar dos sinais
de “envelhecimento” em alguns de seus grupos, é o Ginico grupo com lacos
estreitos com os pobres e as classes trabalhadoras, e é 0 grupo que absorveu
as caracteristicas culturais das classes mais baixas. Contudo, nao me parece
que o fato seja considerado pelos pentecostais como de valor préprio, nem
que seja o resultado de uma estratégia consciente. (CWME, 1980, p. 95)

Como grupo, os pentecostais geralmente nao demonstram preocupacao com
questoes sociais. Na verdade, o que ocorre é exatamente o oposto. A
negligéncia nessa area é frequentemente notada sobre o pentecostalismo
(Wagner, 1973, p. 137-138). Nao é mais verdade que os pentecostais em
geral sdao apenas “das partes mais pobres da cidade”. Os pentecostais
também estao numerados entre a classe média no exterior. Desde o
movimento neopentecostal e a renovacao carismatica catdlica, isso é o que
mais ocorre. Sera verdade que os pentecostais tém uma porcentagem maior
de pobres em suas fileiras do que qualquer outro grupo cristao no exterior?
Eles tém maiores lacos com os pobres e, portanto, maior crescimento? A
solidariedade do pentecostalismo com os pobres é um tanto paradoxal na
discussao missionaria moderna, especialmente em vista do intenso interesse
pela missao e pelos pobres. Podemos perguntar: “Se os lacos do
pentecostalismo com os pobres nao se devem a estratégia missionaria ou
porque eles valorizam particularmente a preocupacao social por esse grupo
de sociedade, entdao por que eles tém tanta solidariedade com eles?”.

Quando se buscam razoes teologicas para o fenomenal crescimento



pentecostal, ressalta-se uma alegada preferéncia de Deus pelos pobres. O
favor de Deus pelos pobres deve ser demonstrado pelo rapido crescimento
do evangelho entre eles em todo 0 mundo (Wagner, 1981, p. 31). Um texto
comum usado pelos missidlogos evangélicos e conciliares (para apoiar a
alegada preferéncia de Deus pelos pobres) é a citacao de Jesus do profeta
Isaias em Nazaré (Lc 4.18-19). A questao da interpretacao imediatamente
surge sobre a énfase da passagem de Lucas, bem como outras passagens do
Novo Testamento que supostamente sustentam a posicao de que Deus tem
uma preferéncia pelos pobres. Mas as passagens demonstram o favor
preferencial de Deus ou sera que a chave para o crescimento pentecostal
repousa nos pobres, com sua pronta resposta ao evangelho (Mt 5.3)?

De alguma forma, os pentecostais, os pobres e o crescimento fenomenal
estao todos unidos. A visao da missao e do evangelho que se limita a enfocar
esse grupo economicamente carente é tratada em ligacao com o tema do
Reino na teologia conciliar (CWME, 1980, p. 171). Os teologos conciliares
entendem que Lucas 4.18,19 refira-se aos pobres socioeconomicamente
falando; dizem que é referéncia ao mandato cultural (justica social e outras
preocupacoes sociais). Somos advertidos de que a passagem nao deve ser
“espiritualizada”, que é referéncia aos pobres e oprimidos literais. Mas o
significado do texto de Lucas 4 é confuso quando é levantada a questao da
interpretacao “literal” versus interpretacao “espiritual”. Ambas as
interpretacoes podem ser propostas; o evangelho é proclamado aos pobres
literais. Mas isso nao resolve a questao da énfase que a passagem pretende
dar.

E nesse ponto que surgem os dois tipos de sinais do Reino propostos por
Wagner em sua discussao de Lucas 4.18-19 (os sinais sociais da categoria A e
os sinais carismaticos da categoria B; 1981, p. 16). O sinal duplo do Reino
mostra que ambas as interpretacoes sao possiveis em Lucas 4.18-19. A
questao critica é: “Qual foi o significado pretendido da passagem quando foi
falada e escrita em seu contexto historico?”. Os pobres literais sao
abordados na passagem; o Espirito estava sobre Jesus para proclamar as
Boas Novas para eles. Mas sao os pobres diferenciados por causa de sua
posicao socioeconomica? Ou sao mencionados, porque representam o



aumento do foco do evangelho na nova era, para a classe de pessoas que
estava pronta para responder ao evangelho naquela época?

A énfase da declaracao de Jesus na passagem de Lucas 4.18-19 refere-se a
um novo periodo que nasce na historia da salvacao. As passagens paralelas
nos Evangelhos Sinoticos sustentam a ideia:

E, depois que Joao foi entregue a prisao, veio Jesus para a Galileia,
pregando o evangelho do Reino de Deus e dizendo: O tempo esta cumprido,
e 0 Reino de Deus esta proximo. Arrependei-vos e crede no evangelho. (Mc
1.14-15)

Desde entao, comecou Jesus a pregar e a dizer: Arrependei-vos, porque é
chegado o Reino dos céus. (Mt 4.17)

Os pobres representam a ampliacao do foco do evangelho na nova era, fato
indicado pela transicao do ministério de Joao Batista para o de Jesus
(“Depois que Joao foi entregue a prisao”). As referéncias a “o tempo esta
cumprido” e “o Reino de Deus [dos céus] esta proximo” também apontam
para isso. Mateus e Lucas tornam clara a transicao da historia da salvacao
(Mt 7.28; 11.1-13; Lc 16.16). Lucas declara: “A Lei e os Profetas duraram
até Jodo; desde entao, é anunciado o Reino de Deus, e todo homem emprega
forca para entrar nele” (Lc 16.16). O significado dos pobres é sua disposicao
afetiva que lhes permite a entrada no Reino através do arrependimento e da
fé, nao da sua classe socioeconomica.

Em vista do contexto da historia da salvacao de Lucas 4.18-19 e do duplo
sinal do Reino na passagem, ela deve ser interpretada como referéncia ao
mandato evangelistico. A passagem refere-se a missao “especial” de Deus, a
proclamacao universal do evangelho oferecido na nova era, com base no
arrependimento e na fé. A proclamacao das Boas Novas envolvia até
“respostas violentas de fé”, a medida que as pessoas invadiam o Reino,



vendo-o como o “tesouro escondido num campo”, como a “pérola de grande
valor” (Mt 13.44-46). O contexto do Reino e dos pobres nas outras
referéncias cruciais no Novo Testamento também apoiam a interpretacao.

A verdadeira questdo nao é se a declaracao concernente aos pobres no Novo
Testamento pode ser usada por meio de uma aplicacao interpretativa (a
segunda tarefa hermenéutica) para enfatizar a responsabilidade da igreja
para com os pobres. Seria um uso e uma extrapolacao validos do texto de
Lucas 4.18-19. Nem a questao é se Deus esta preocupado com os pobres; isso
é dbvio através das Escrituras, sobretudo em todas as referéncias aos pobres
em Provérbios e na injuncao do Antigo Testamento de “amar o préoximo
como a si mesmo”.

A primeira questao deve ser perguntar se o mandato cultural era o
significado pretendido das declaracoes, quando elas foram feitas em seu
contexto historico (a tarefa historico-descritiva). Todas as declaracoes
relativas aos pobres nas referéncias diretas do Novo Testamento sao
referentes ao mandato cultural? Ou devem ser diferenciadas em termos de
grupos? O significado das declaracoes é que Deus teve e tem preferéncia por
esse grupo socioeconomico? Ou sera que as referéncias cruciais aos pobres
(aquelas no contexto do Reino) representam pessoas que sao
particularmente receptivas ao evangelho? Em outras palavras, qual é a
énfase do Novo Testamento em relacao aos pobres? Mas primeiro, uma
palavra sobre a posicao de que Deus tem preferéncia pelos pobres.

A ideia de que Deus tem preferéncia pelos pobres aproxima-se de um
absurdo teoldgico, especialmente no contexto neotestamentario. Deus é
tendencioso? Alguém pode afirmar isso sem referéncia a resposta da fé?
Somente a visao dos pobres como sinonimo do verdadeiro povo eleito de
Deus, em um extremo sentido calvinista, evitaria o absurdo (veja Ridderbos,
1962, p. 192). Mas mesmo essa visao enfatiza a natureza espiritual da
relacdo entre Deus e seu povo: “A relacao especial com Deus que foi
aplicada pela primeira vez a totalidade de Israel é agora restrita (e



estendida) aqueles que respondem a pregacao do Reino com fé e
arrependimento” (Ridderbos, 1962, p. 198).

Em Cristdos Ricos em Tempos de Fome, Ronald Sider afirma:

Os pobres sao o unico grupo especificamente apontado como destinatario do
evangelho de Jesus. Certamente, o evangelho que ele proclamava era para
todos, mas estava particularmente preocupado com o fato de os pobres
perceberem que suas Boas Novas eram para eles. (1977, p. 66)

Sider toma Lucas 4.18-19 para referir-se aos pobres socioeconomicos como
0 grupo que recebe uma preocupacao especial de Deus e do ministério de
Jesus. Mas, de inicio, a pergunta deve ser: Jesus tinha uma preocupacao
preferencial pelos pobres, ou nao foram eles que prontamente reconheceram
o grande tesouro que lhes estava sendo oferecido?

Sider observa que a pregacao do evangelho aos pobres também era a missao
de Jesus. Mas, por conta do foco de seu livro, ele enfatiza o que considera
ser uma missao igualmente importante: libertar os prisioneiros literais e
libertar os socialmente oprimidos (p. 66, 231). Ele menciona que Jesus
curou os enfermos e 0s cegos em seu ministério, de acordo com Lucas 4.18-
19, mas nao da nenhum exemplo do Novo Testamento onde os prisioneiros e
os oprimidos sociais literais sao postos em liberdade. A falta de tais
referéncias neotestamentarias nao aponta para a natureza primaria do
Reino de Cristo, conforme esta retratado nos Evangelhos (nao é deste
mundo, nao é um reino politico, Jo 18.36)? A falta de referéncia nao tem
relacdao com a interpretacao de Lucas 4.18-19? O significado ébvio nao é
“espiritual” com referéncia aos oprimidos e aos prisioneiros? O Novo
Testamento esta repleto de exorcismos e libertacoes de possessao demoniaca,
mas libertacoes politicas e sociais sao poucas e claramente nao sao o impulso
do evangelho do Reino de Deus. Se os cristaos, guiados pelo Espirito, podem
optar por envolver-se em movimentos com esse proposito é outra coisa.



Sider cita varias referéncias do Antigo Testamento em apoio a preocupacao
especial de Deus pelos pobres. Mas mesmo essas contém referéncias a
disposicao afetiva dos pobres em sua resposta a Deus, ou a disposicao
afetiva negativa dos ricos e iniquos que oprimem os pobres (1977, p. 67, 72-
74). No entanto, o tratamento de Sider nao enfatiza essa dimensao crucial.
Quando a dimensao afetiva nao é enfatizada na visao dos ricos, eles sao
injustamente estereotipados. A dicotomia “vilées ricos / mocinhos pobres”
nao é util para decidir a “questao pobre” no Novo Testamento. Embora
consistentemente mantendo a preferéncia de Deus pelos pobres (p. 66-68,
70-71, 82), Sider é forcado a admitir que Deus, na realidade, nao tem
preferéncia pelos pobres (p. 73, 83-84). A aparente contradicao emerge da
natureza forcada da exegese e do absurdo teologico envolvido em tal
contencao. Sider faz excelente defesa do julgamento de Deus sobre aqueles
que oprimem os pobres. As Escrituras condenam claramente a negligéncia,
o maltrato e a opressao contra os pobres; o ministério para os pobres é
claramente um dever cristao (p. 59-85).

A chave para entender as referéncias aos pobres no Novo Testamento nao é
o favor preferencial de Deus, mas a resposta da fé por parte dos pobres. As
passagens cruciais do Novo Testamento relativas aos pobres (aquelas no
contexto do tema do Reino) referem-se a pessoas que sao receptivas a
mensagem do evangelho. A passagem de Lucas 4.18-19 citada acima é um
tanto tipica, na medida em que contém o duplo sinal caracteristico do Reino
na nova era: a pregacao do evangelho e os sinais carismaticos do Espirito. A
passagem paralela em Mateus 4.12-17 e a referéncia em Lucas 4.43
mencionam especificamente a pregacao das Boas Novas do Reino de Deus. A
mencao dos pobres no inicio do ministério de Jesus nos Evangelhos
Sindticos ocorre em um ponto crucial na historia da salvacao. A referéncia
aos “pobres” como recebedores do evangelho é sinal da era messianica,
porque refere-se a universalizacao da salvacao na nova era (Lc 7.22; cf. Mt
11.11-13).

No Evangelho de Lucas, os temas consistentes que acompanham as questoes



do Reino e dos pobres sdo: (1) a proclamacao universal do evangelho (Lc
4.18-19,43; 7.22; 13.29-31; 14.15-24; 16.16; cf. At 1.8); e (2) os sinais
carismaticos do poder do Espirito (Lc 4.18-19,31-43; 8.1-2; 9.2,11; 10.18;
11.20; 13.32). Os sinais do Reino acompanham as referéncias cruciais dos
“pobres” e estao de acordo com o que foi anteriormente dito sobre a
interpretacio do Reino. As vezes, o tema do Reino é mais explicito e
frequente nas passagens paralelas do Evangelho de Mateus. Existem
numerosas referéncias e incidentes referentes aos sinais carismaticos da
categoria B do Reino intercalados entre os versiculos listados acima.

Portanto, os “pobres” estao consistentemente ligados a proclamacao
universal do evangelho na nova era. Como grupo, o significado nao é que
eles representam uma classe socioeconomica particular, mas que
representam a “humanidade comum”. Os pobres representam a audiéncia
ampliada a quem a mensagem do evangelho agora é diretamente
direcionada no novo periodo da histdéria da salvacao. Ha referéncias aos
pobres socioeconomicos em Lucas (Lc 10.30-37; 11.41; 12.32; 14.13; 18.22),
mas essas referéncias nao dominam o Evangelho ou o ensino de Jesus, como
ocorrem com as referéncias cruciais em relacao ao tema do Reino. Os
pobres da “histéria da salvacao”, como destinatarios da mensagem do
evangelho na nova era, nao sao caracterizados pela pobreza material, mas
pela receptividade a mensagem do evangelho (Lc 6.20,24-25; 8.9-15; 9.2-6;
10.8-11,21-22; 14.15-21).

Lucas 14 é instrutivo para dizer a diferenca entre as referéncias aos “pobres
socioeconomicos” e as referéncias aos “pobres da historia da salvacao”. Em
Lucas 14.1-14, estao em vista os pobres socioeconomicos como classe
economica (Lc 14.13). Mas mesmo nesse caso, Jesus usa os pobres para
ilustrar a importancia da humildade no Reino de Deus (Lc 14.7-11; Mt 5.3).
A passagem é referéncia clara ao dever cristao para com os pobres
socioeconomicos. Mas a segunda referéncia aos pobres, em Lucas 14.15-24,
¢ de impulso e significado inteiramente diferente. A parabola da grande ceia
na segunda passagem refere-se ao “pobre da histéria da salvacio”. E
ocasionada pela declaracao: “Bem-aventurado o que comer pao no Reino de
Deus!” (Lc 14.15). A referéncia aos pobres aqui esta relacionada ao Reino de



Deus. O objetivo da parabola nao é a posicao socioeconomica dos que
finalmente comparecem ao banquete. E que os pobres respondem ao
convite, enquanto os que foram anteriormente convidados nao responderam
(Lc 14.21-24). A abertura da ceia para todos, independentemente da classe,
é enfatizada (Lc 14.23). A parabola é como a parabola dos lavradores
malvados (Mc 12.1-11), na medida em que alude a rejeicao judaica geral do
Reino que é a oportunidade para oferecer o Reino aos gentios. A parabola
ilustra a universalizacao do evangelho e a capacidade de resposta dos
pobres.

A chave do “paradigma pentecostal” (os pentecostais — 0s pobres — o
crescimento fenomenal) é a receptividade dos pobres ao evangelho do Reino
de Deus. Em vez de restricao do foco missionario a um grupo
socioeconomico, as referencias cruciais do Novo Testamento relativas aos
pobres dizem respeito a ampliacao do foco missionario na historia da
salvacado, referindo-se a universalizacao do evangelho (Mt 11.11-13). As
declaracoes cruciais sobre os pobres nao se concentram em um “grupo
preferencial” ou em uma categoria economica; a mensagem do Novo
Testamento como um todo opoe-se a essa ideia. Pelo contrario, o evangelho é
universalmente proclamado sem consideracdo por pessoas ou classes. E
oferecido sem discriminacao referente a condicao de “arrependimento e fé”,
seja para ricos, seja para pobres. A “questao-pobre” diz respeito ao tema
central do Novo Testamento — a resposta fiel de homens e mulheres a graca
de Deus revelada no evangelho (Ef 2.8). O contexto da maioria das
declaracoes sobre os pobres no Novo Testamento (as referéncias cruciais do
Reino) é o mandato evangelistico, nao o mandato cultural. A admoestacao
da escola de crescimento da igreja para buscar a resposta no evangelismo
baseia-se nesse principio do evangelho do Reino de Deus.

A ideia de que Deus prefere os pobres e o uso de passagens
neotestamentarias concernentes aos pobres como textos-prova para apoiar a
posicao ilustram a armadilha da contextualizacao da teologia entre as
circunstancias catastroficas no Hemisfério Sul. O impacto excessivo do
contexto missionario por vezes catastroéfico sobre o conteudo da teologia
missionaria distorce o ensino neotestamentario sobre os pobres. Nas



terriveis circunstancias missionarias catastroficas no Hemisfério Sul,
através da pregacao do evangelho do Reino de Deus, os pobres sao libertos
da crueldade dessas circunstancias e sao introduzidos na igreja, sob a
protecao da graca de Deus e misericordia em Jesus Cristo.

O significado dos pobres em conexao com o Reino é que eles estao prontos
para responder ao evangelho por causa de sua humildade e provavel
disposicao afetiva positiva em direcdo ao arrependimento e a fé — os pré-
requisitos cruciais para a entrada no Reino. As referéncias cruciais dos
“pobres da histdria da salvacdao” no Novo Testamento devem ser
diferenciadas das referéncias dos “pobres socioeconomicos”. Elas dizem
respeito a diferentes mandatos. As referéncias que acompanham o tema do
Reino compoem o grupo que domina o ensino de Jesus.

Um terceiro tema que acompanharia logicamente o Reino e os pobres, além
da pregacao do evangelho e dos sinais carismaticos confirmatérios do
Espirito, seria a necessaria resposta de fé a essa mensagem. A receptividade
ao evangelho é o tema consistente que acompanha o tema do Reino e dos
pobres no Evangelho de Lucas. Esta claro que a questao da fé é também o
contexto imediato da passagem crucial de Lucas 4.18-19; a incredulidade
dos nazarenos é o contexto da passagem, bem como a historia da vituva de
Sarepta. Além disso, os fariseus sao contrastados com as pessoas comuns em
Lucas. As pessoas comuns eram receptivas ao evangelho, mas os fariseus e
os especialistas da lei eram tipicos da rejeicao de Israel ao Reino:

E eu vos digo que, entre os nascidos de mulheres, nao ha maior profeta do
que Joao Batista; mas o0 menor no Reino de Deus é maior do que ele. E todo
0 povo que o ouviu e os publicanos, tendo sido batizados com o batismo de
Joao, justificaram a Deus. Mas os fariseus e os doutores da lei rejeitaram o
conselho de Deus contra si mesmos, nao tendo sido batizados por ele. (Lc
7.28-30)



A transicao da historia da salvacao é evidente nesta passagem, bem como o
“principio dos pobres” — a necessidade de arrependimento e fé. Os fariseus
também sao consistentemente condenados por suprimirem o conhecimento
de Deus, serem obstaculos na ampliacao do propdsito de Deus para a
humanidade e rejeitarem o evangelho (Lc 11.37-52; 14.1-14; 20.45-47).

A resposta a pergunta feita anteriormente sobre a natureza do ensino
neotestamentario sobre os pobres é dupla. As referéncias aos pobres
socioeconomicos ensinam o dever cristao de ajudar os pobres. Sao
referéncias ao mandato cultural. No entanto, as referéncias que dominam o
Novo Testamento sao as relacionadas com o tema do Reino e referem-se ao
mandato evangelistico. O tema “Reino e pobres” é consistentemente
acompanhado pelo duplo sinal do Reino: a proclamacao do evangelho e os
sinais carismaticos do poder do Espirito. Os pobres sao representantes
daqueles que respondem as Boas Novas no arrependimento e fé. As
referéncias a “Reino e pobres” representam a ampliacao da missao na
historia da salvacao e ilustram a base pela qual as Boas Novas do atual
Reino de Deus podem ser recebidas — arrependimento e fé. Deus nao faz
acepcao de pessoas (At 10.34-35). A fé do centurido prefigura a era da
universalizacao do evangelho que seguiria o periodo da particularizacao
judaica (Lc 7.1-10). Claro que, hoje em dia, olhamos para a expansao
incomum do cristianismo pentecostal nas circunstancias catastroficas dos
pobres no Hemisfério Sul, e vemos uma demonstracao da questao da
receptividade dos pobres ao evangelho do Reino de Deus.

A Igreja Primitiva entendeu que as Boas Novas eram as Boas Novas do
Reino e, na proclamacao desse evangelho, enfatizaram a estreita visao
missionaria. Esse papel da igreja nao pode ser banalizado. Porque o Reino é
conhecido pela atividade dinamica de Cristo na igreja enquanto proclama
seu nome no poder do Espirito Santo. Essa visao do Cristo ressurreto
trabalhando com a igreja contemporanea aponta para a necessidade de um
esclarecimento de papéis em uma visao missionaria trinitaria.



O REINO E A MISSAO TRINITARIA

O conceito do Reino e o conceito da missao trinitaria téem importantes
lacunas “pneumaticas” nas discussoes protestantes sobre a missao. A
descricao e a importancia do papel do Espirito Santo sao geralmente
deficientes no uso evangélico dos conceitos. Anteriormente, nossa analise da
visdo de Ladd sobre o Reino ilustrou como o0 nome “Espirito Santo” é
cuidadosamente evitado. Em contraste com sua visao, o termo “Espirito
Santo” é frequentemente substituido por “Reino”, quando descreve algum
aspecto do ministério do Espirito em missao (Shenk, 1979, p. 24-26).
Embora o Reino possa ser identificado como “um conceito do Deus
atuante”, uma discussao sobre o Reino e a natureza da missao s6 pode
ocorrer com algumas referéncias ao Espirito Santo salpicadas aqui e ali (p.
23). Em geral, as referéncias ao Espirito estdo relacionadas com o ministério
de Jesus ou confinadas ao século I. Pode nao ser intencional, mas um
“siléncio sobre o Espirito Santo” resulta quando o conceito do Reino nao é
descompactado em termos do ministério pleno do Espirito. A visao
trinitaria da missao precisa ser entendida da mesma maneira; o papel do
Espirito Santo deve ser identificado e articulado em uma teologia plena da
missao trinitaria.

Muitas vezes, quando os pentecostais alegam que o Espirito é negligenciado
entre os evangélicos, dizem que o interesse deles é doutrinario. Ou eles sao
acusados de enfatizar excessivamente o Espirito em um tipo de “monismo
do Espirito Santo”. Bernard Ramm observa que “a objecao padrao do
cristianismo historico e da teologia reformada a todas as formas de
entusiasmo, fanatismo e pentecostalismo” é que eles tentam “construir um
templo onde as Escrituras permitem apenas uma tenda” (1959, p. 30). Os
pentecostais nao estao sozinhos na aparente énfase excessiva de
determinada pessoa da divindade. O catolicismo romano e varias
denominacoes protestantes também fazem isso (Spiceland, 1980, p. 144).



E compreensivel que o pentecostalismo, um movimento de renovacio,
enfatize e chame a atencao do cristianismo que negligenciou a realidade do
Espirito Santo na experiéncia crista. Como dito anteriormente, isso
representa sua contribuicao como o “terceiro canto” do cristianismo. Os
evangélicos enfatizam o ministério do Espirito ao elevar a Cristo. Mas
Ramm pergunta se a doutrina da Trindade nao dita uma “consciéncia-
Trindade”, uma consciéncia de todas as trés pessoas da divindade (1959, p.
28). Entao, ele faz uma pergunta que mostra que pode haver mais outra
razado biblica para a énfase pentecostal no Espirito Santo. Ele sugere uma
razado além da negligencia historica da pneumatologia e da énfase
doutrinaria pentecostal em particular, a saber, que pode haver um
cristomonismo no evangelicalismo. Ramm pergunta se é verdade que as
Escrituras ensinam que a consciéncia crista deve ser “consciéncia-Cristo” e
nao “consciéncia-Espirito” (p. 29). A discussao anterior sobre o conceito do
Reino mencionou claramente a atividade do Deus Filho e a do Deus Espirito
Santo na igreja, quando ela se engaja em missoes. O siléncio contemporaneo
sobre o papel do Deus Espirito Santo nessa missao tem contribuido muito
para o subdesenvolvimento da teologia trinitaria.

Como subproduto da cristologia, o papel trinitario especifico do Espirito
Santo tem sido historicamente subdesenvolvido (Bray, 1980, p. 58-59). Pode
ser essa também a razao da intensa reacao que sentimos em relacao a
sugestdo de Ramm sobre a “consciéncia-Cristo” do cristao, em vez de uma
“consciéncia-Espirito” independentemente de sua exatidao. As historicas
controveérsias cristolégicas e a natureza subdesenvolvida da pneumatologia
ajudaram a promover o que parece ser uma excessiva consciéncia-Cristo.
Nao ha duvida de que a cristologia é crucial nas controvérsias sobre a
Trindade na teologia em geral. Mas devemos evitar contrapor a importancia
da cristologia com a pneumatologia. Mais exatamente, os varios papéis das
pessoas da divindade devem ser identificados em termos de funcao e obra
na igreja e na missao.

As controvérsias trinitarias afirmam claramente a igualdade das pessoas da
divindade. Mas os Pais da Igreja também sustentavam que as pessoas da
divindade eram distintas, ainda que inseparaveis. O mesmo se aplica a obra



que fazem. Falando sobre os capaddcios, Bray declara:

Para eles, esta claro que a obra de cada pessoa era a obra comum de todos
os trés, sem, no entanto, prejudicar os aspectos especificos atribuidos a cada
um. Assim, foi o Filho, nao o Pai nem o Espirito, que sofreu em um corpo
humano na cruz [...] e o Espirito, nao o Pai nem o Filho, que desceu sobre os
apostolos no Pentecostes [...] a plenitude de Deus estava presente e ativa em
ambas as grandes obras tipicas, de um modo que a mente humana pode
perceber, mas nunca compreender totalmente. (1980, p. 58)

E uma necessidade teolégica distinguir as pessoas da divindade, assim como
sua obra particular na igreja. Fazer isso nao significa que estamos entrando
nos erros do modalismo, do subordinacionismo ou do triteismo. Spiceland
apoia a opinido, quando diz: “As formulacoes trinitarias foram a tentativa
de expressar e preservar a triplice experiéncia de Deus em Cristo através do
Espirito” (1980, p. 149). Ele afirma ainda: “Todo o aparato da linguagem
técnica sobre a Trindade resulta da tentativa [...] dos Pais Cristaos de dar
sentido a vida crista” (p. 149-150). A area particular da vida crista que
devemos entender aqui é a experiéncia do Espirito Santo no contexto da
missao da igreja. O siléncio contemporaneo sobre a Terceira Pessoa da
Divindade nas missoes reflete a necessidade de enfatizar o Espirito Santo
para dar sentido a missao e evitar um subordinacionismo pratico da
Terceira Pessoa da Trindade. Talvez, durante os tempos das “trés ondas” da
renovacao pentecostal-carismatica no mundo, seja a oportunidade para os
pentecostais fazerem a contribuicdo de afirmar o verdadeiro papel do
Espirito Santo nas missoes.

Missio Dei, o Silencio e as Questoes

A mudanca do uso trinitario da Missio Dei para o uso ilimitado (a atividade
providencial de Deus nos eventos historicos) revela um hiato



pneumatologico na teologia ocidental e também um meio de perpetuar o
silencio sobre a Terceira Pessoa da Trindade para a missao crista. Isso
acontece, porque o mau uso do termo resulta na énfase nao trinitaria,
especificamente uma visao equivocada do papel do Deus Pai concernente as
missoes. Ele é visto como originador, proprietario e realizador da missao no
mundo contemporaneo a ponto de prejudicar os papéis das outras pessoas
da divindade. O papel do Deus Filho é confinado ao século I, o ponto crucial
da historia da salvacao (Nababan, 1980, p. 3-4). Ou Cristo se torna uma
presenca anéonima nos movimentos revolucionarios na contemporaneidade.
O papel do Deus Espirito Santo nas missées raramente é articulado. Nas
palavras de Roland Allen, é a “negligéncia de um hemisfério inteiro” da
pneumatologia (e da teologia trinitaria), negligéncia crucial para a missao.

Com o uso nao trinitario da Missio Dei esta a caréncia caracteristica da
pneumatologia na missao crista. O livro Contemporary Missiology: An
Introduction [A Missiologia Contemporanea: Uma Introducao], de J.
Verkuyl, revela esse uso da Missio Dei e a negligéncia ao Espirito Santo na
teologia missionaria. A brevidade das referéncias ao Espirito Santo em seu
papel missionario nos pontos cruciais da teologia de Verkuyl é conspicua
(1978, p. 105, 108, 111, 145-146). A tentativa de discernir onde os poderes do
Reino estao em acao hoje, especialmente nos movimentos de libertacao,
revela a perda de apreciacao pelo papel e ministério missionario do Espirito
Santo na missao contemporanea. Isso é mostrado pela tendéncia de falar da
atividade de Deus inteiramente como providencial no contexto
socioeconomico. Nessa visao, os sinais do Reino sao tipicamente sociais
(sinais da categoria A). Na teologia missionaria de Verkuyl, nao ha
referéncias claras aos sinais biblicos do Espirito (sinais da categoria B). Sao
usados figurativamente ou interpretados em termos sociais. Muitas vezes,
no trabalho de Verkuyl, ocorre um “salto cognitivo” da cura no Novo
Testamento, por conta do poder e da acao do Espirito Santo, para as missoes
meédicas (p. 202, 212-213).

Portanto, o aspecto missionario como “a autorrevelacao do Deus tritino no
Filho e no Espirito Santo” é negligenciado (Andersen, 1955, p. 60). E o que
ocorre nas teologias missionarias, em que a visao distorcida da Missio Dei é



influente. Na teologia missionaria de Verkuyl, esta claro que o uso do tema
do Reino nao garante uma descricao completa da pneumatologia. Fazeé-lo
derrubaria toda a ideia da Missio Dei em sua forma mal interpretada.
Relacionar o tema do Reino ao evangelho do Reino de Deus evita a
vulnerabilidade do tema quando ele esta sozinho.

Um subproduto da negligéncia ao Espirito Santo na maioria das teologias
missionarias conciliares é a negligéncia ao evangelismo. Como mencionado
anteriormente, o contexto sociopolitico “da nova missao”, seu horizonte
hermenéutico, € o principio dominante da teologia conciliar. Presta-se a
interpretar a missao como justica social, outras preocupacoes sociais e a
criacao de uma nova ordem mundial (Hoekstra, 1979, p. 12). Parte dessa
teologia missionaria antropocéntrica é a rejeicdao de tudo que tende a ser
“propaganda”, ou seja, a missao de proclamacao e persuasao (McGavran,
1977, p. 48; Hoekendijk, 1977, p. 48-49). O querigma é considerado a
proclamacao de que o shalom veio; o shalom é vivido em comunidade
(koinonia) e demonstrado em servico humilde (diakonia). Os trés sao
considerados “evangelismo” abrangente (McGavran, 1977, p. 50-51;
Hoekendijk, 1977, p. 50). Com a infeliz redefinicao da missao, ha também a
redefinicao mal concebida do evangelismo.

Ainda que Verkuyl enfatize 0 mandato evangelistico e 0 mandato cultural,
defendendo uma visao missionaria holistica, o fio cortante evangelistico
missionario é embotado pela visao da Missio Dei e do Reino. Tomando como
meta missionaria (Missio Dei) o Reino de Deus (1978, p. 197), a missao
torna-se tudo o que Deus quer para o mundo (p. 200-201). Nao ha
prioridades missionaria, pois elas mudam com o contexto da historia e com
as necessidades mutaveis das pessoas (p. 203). Em outras palavras, o mundo
define a agenda missionaria; o erro hermenéutico mencionado
anteriormente também é ilustrado no trabalho de Verkuyl.

O uso unilateral da Missio Dei e do tema do Reino perpetuou o ofuscamento
do papel do Espirito Santo nas missoes. Isso, por sua vez, ofuscou a area



missionaria na qual ele é central — o cumprimento missionario da Grande
Comissao. A negligéncia da atividade mediada de Deus, o Espirito Santo nas
missoes, também pos em divida a instrumentalidade da igreja ao
obscurecer a distin¢ao entre a igreja e o mundo. Ao rejeitar o “centrismo-
igreja”, as teologias conciliares afirmam que Deus nao esta relacionado
primariamente com o0 mundo por meio da igreja. Em vez disso, declaram
que o relacionamento primario de Deus é com o mundo; é o foco do plano
de Deus (Hoekstra, 1979, p. 75). A igreja, dizem elas, é apenas instrumental
no plano de Deus; é definida como funcio, e nao como esséncia. E contra a
visdo de que a igreja nao €é, em esséncia, diferente do mundo que a
Declaracao de Frankfurt se dirigiu: “Nos, portanto, opomo-nos a visao de
que a igreja, como comunidade de Jesus, é mera parte do mundo. O
contraste entre a igreja e o mundo nao é mera distincao em termos de
funcao e conhecimento da salvacao; é diferenca de natureza essencial”
(McGavran, 1977, p. 291). O mau uso da Missio Dei banaliza a natureza e o
papel da igreja nas missoes e, portanto, denigre a obra do Espirito Santo na
criacdao dessa comunidade e em seu papel missionario em relacao com ela.

A enfase que a igreja é a missao e que Deus Pai primariamente “faz” missao
(Missio Dei) equivale a capitulacdo a “presenca crista” e ao servico,
substituindo a missao focada na conversao. Por meio do trabalho secular e
do envolvimento em questoes sociais e politicas, dizem que a igreja esta em
dialogo com o mundo. A medida que as pessoas se juntam com Deus em sua
missao desses diferentes modos, ha unidade na igreja. Todos esses modos
missionarios sao concebidos para serem estruturas missionarias validas
(Bassham, 1979, p. 71). A Missio Dei, o “siléncio sobre o Espirito Santo” e a
negligéncia ao evangelismo dizem respeito ao paradigma da “nova missao”.
A falha em identificar e articular o papel do Espirito Santo nas missoes e a
incapacidade de descompactar o conceito do Reino em termos de
pneumatologia sao fundamentais para a forma dessa “nova missao”.

O Papel do Espirito Santo na Missoes



Qual é o papel do Espirito Santo nas missoes e como esse papel afeta as
questoes da teologia missionaria contemporanea? Sao questoes que
emergem da discussao sobre o uso indevido do conceito da Missio Dei na
teologia missionaria contemporanea. Uma visao missionaria trinitaria deve
articular a atividade da Terceira Pessoa da Divindade. A natureza biblica
das missoes nao pode ser completamente focalizada, nem pode ser
adequadamente declarada, sem uma descricao do papel do Espirito Santo.
A missao nao pode ser derivada ou definida a partir da tarefa da igreja em
um mundo de grandes necessidades. Deve ter sua origem no Pai, no Filho e
no Espirito Santo, a visao missionaria trinitaria, conforme estabelecida nas
Escrituras. A recuperacao e o posterior desenvolvimento da visao
missionaria trinitaria, na perspectiva biblica, deve enfrentar esse siléncio
pneumatologico contemporaneo. Como é que a missao € a autorrevelacao do
Deus tritino no Filho e no Espirito Santo? Qual é especificamente o papel da
Terceira Pessoa da Trindade? Essa pergunta deprecia a atividade
anteriormente mencionada do Cristo ressurreto nas missoes? Sera que nao
reflete o surgimento de mero viés pentecostal, um interesse provinciano ou
doutrinario?

Bernard Ramm abordou essas questdoes quando disse que o pentecostalismo
era acusado de tentar “construir um templo onde as Escrituras permitem
apenas uma tenda”. Mas em vista do hiato pneumatolégico na teologia
ocidental e dos resultantes dilemas missiologicos, podemos questionar se
uma “tenda” é suficiente para a teologia missionaria contemporanea ou
para uma teologia verdadeiramente biblica como a sugerida anteriormente
— a teologia do evangelho do Reino de Deus. Todos os pontos da nossa
discussao e o proprio Novo Testamento indicam que um “templo” é uma
metafora mais apropriada para o ministério missionario do Espirito hoje. A
discussao anterior sobre o verdadeiro significado do conceito do Reino, de
acordo com Jesus e a Igreja Primitiva, sustenta essa afirmacao, porque o
evangelho, como Jesus descreveu, é o evangelho do Reino de Deus; nao é um
quadro lateral nas Escrituras. Portanto, a teologia pentecostal nao é
provinciana nem doutrinaria ao centralizar a atencao em Atos dos
Apostolos e na proeminéncia da obra do Espirito Santo na histéria da Igreja
Primitiva.



Roland Allen afirma que “é na revelacao do Espirito Santo como Espirito
missionario que o [livro de] Atos permanece sozinho no Novo Testamento”
(1960, p. 21). O papel missionario do Espirito pode ser observado em outras
partes do Novo Testamento (especialmente nas passagens trinitarias
relativas ao Paracleto divino: Jo 14.16, 26; 15.26; 16.7; 17). Mas a historia
da nova criacao do Espirito, da igreja e de sua missao no século I é central
na revelacao do papel continuo do Espirito. Allen fala de quanto o livro de
Atos é crucial a esse respeito:

Em Atos, [0 papel missionario do Espirito] é a iinica caracteristica
proeminente. [Esse papel] é afirmado, aceito como certo da primeira a
ultima pagina [...] é necessario para a verdadeira apreensao do Espirito
Santo e sua obra que devemos entendé-lo e compreendeé-lo [...] se o
ignorarmos [...] perderemos de vista a perfeicao do Espirito. Nossa visao é
necessariamente unilateral, nosso conhecimento do passado é roubado de
seus verdadeiros fundamentos, nossa concepcao dos deveres atuais é
incompleta e nossa esperanca para o futuro torna-se duvidosa e indistinta.
(p. 21; grifos meus)

Sucintamente, Allen descreve a visao evangélica da pneumatologia hoje.
George Peters também fala do papel crucial de Atos ao fornecer um quadro
dessa dimensao do ministério do Espirito na igreja:

A superintendéncia do Espirito Santo nas missoes €é evidente no livro de
Atos. E também evidente que o Espirito Santo nio era apenas residente,
mas também presidente da Igreja Primitiva. Quando isso acontece, ha um
poderoso e total empurrao horizontal no evangelismo mundial. (1972, p.
304)

Como executivo da divindade nesta era do Espirito, o Espirito Santo é
também o Estrategista Supremo da missao mundial (p. 305). Vicedom
afirma que é através do envio do Espirito que os missionarios recebem



poder e autoridade; é através do Espirito que as missoes estao relacionadas
a Missio Dei (1965, p. 70). Vicedom afirma que o Espirito Santo continua a
missao que Deus iniciou em seu Filho até que o proprio Jesus volte e
termine essa missao (p. 56). Ramm também afirma que o Espirito Santo é o
executor da divindade na era da igreja e, como tal, torna concreta e real a
vontade do Pai e do Filho (1959, p. 30). O Filho é o0 mediador e o contetido
da revelacao, mas “o que o Filho medeia é realizado dentro da criatura pelo
executivo da Trindade, o Espirito Santo” (p. 31). A designacao “executivo da
divindade” aponta para o papel missionario do Espirito na economia da
historia da salvacao.

O Espirito Santo também é o Senhor (2 Co 3.17). Como iniciador, motivador
e superintendente de missao, Ele é o Senhor da Seara (Mt 9.37-38). A
palavra seara / ceifa é usada na Biblia para expressar prontidao espiritual
(Mt 9.37-38; Jo 4.35). Preparar homens e mulheres para receber o
evangelho é a obra do Espirito (Jo 16.8). Enviar trabalhadores para a
colheita é também a obra do Espirito (Mt 9.38; At 13.2,4). O Espirito Santo
é a motivacao interior e dinamica da missio da igreja. E a sua colheita e Ele
¢ o seu Senhor. O papel missionario do Espirito é mais claro no livro de
Atos, onde lemos sobre sua motivacao, capacitacao e supervisao da missao
da Igreja Primitiva (At 8.29; 13.2,4; 15.28; 16.6,7, 10; 20.28).

As dimensoes do papel missionario do Espirito sao especialmente claras
quando consideramos o significado do Pentecostes para a historia da
salvacdao. Um exame do papel do Pentecostes na iniciacao e universalizacao
das missoes revela o papel central do Espirito Santo apos o ministério
terreno de Cristo. O proprio Jesus falou do papel executivo que o Espirito
Santo teria com a igreja. Ele falou da vinda de outro Paracleto (Jo 14.16). O
Espirito Santo tinha de ser o advogado de Cristo; ele tinha de substituir
Cristo. Ele capacitaria a igreja e a direcionaria em sua missao, como Jesus
fez quando estava com eles. Em Joao 15.26, o Espirito Santo recebe 0 nome
de “Paracleto” novamente. Duas vezes o versiculo fala que o Espirito foi
enviado do Pai: “Mas, quando vier o Consolador [Paracleto], que eu da
parte do Pai vos hei de enviar, aquele Espirito da verdade, que procede do
Pai, testificara de mim” (Jo 15.26). A dupla mencao do Paracleto



procedendo do Pai denota a missao do Espirito. O Espirito Santo tem uma
missao como executivo da divindade. Ele mesmo, assim como as pessoas que
Ele capacita e envia em missao, testifica de Cristo (Jo 15.27).

O papel do Espirito Santo em sua missao universal é ilustrado em Atos pelo
evento pentecostal e pelo rompimento do particularismo judaico. O Espirito
foi quem abriu a porta para a expansao da igreja entre os gentios. Oscar
Cullmann explica o contexto teologico do ministério universalizante do
Espirito em termos de historia da salvacao. Ele entende que o enfoque
redentor de Deus esta se contraindo e se expandindo na historia da salvacao,
de acordo com o principio da eleicao e representacdao. Deus comeca o
proposito redentor na criacao e o expande para a humanidade: contrai para
Abrao e expande para Israel, contrai para o remanescente e, finalmente,
contrai para o fiel Servo do Senhor — o0 Messias. A encarnacao de Cristo € o
ponto central da histéria da salvacao e, a partir desse ponto central, ha um
movimento em expansao no proposito redentor de Deus. O movimento
anterior da criacao até o ponto central (criacio — humanidade — Israel —
remanescente — Messias) é primariamente concebido como movimento de
contracdo na historia da salvacao. Do outro lado do ponto central (Messias
— apostolos — igreja — humanidade), ha um movimento em expansao na
historia da salvacao. Cristo é o ponto central de uma progressao
“semelhante a gravata borboleta” no movimento da historia da salvacao
(Cullmann, 1964, p. 78). E nesse movimento de expansao da histéria da
salvacdo, na era do Espirito, que o Espirito Santo tem um papel e obra de
destaque. Uma obra principal do Espirito no “tempo entre os tempos” é o
testemunho universal do evangelho.

O principal papel do Espirito em sua missao universal ¢ demonstrado nos
primeiros capitulos de Atos. E 0 que ocorre no tratamento do Espirito Santo
com o apoéstolo Pedro nos capitulos 10 a 11, quando o Espirito o instrui a
nao fazer distingcao entre judeus e gentios na oferta do evangelho (At 11.11-
14). O evento decisivo que validou a missao aos gentios, tanto para Pedro
quanto para a Igreja Primitiva, foi o derramamento do Espirito de maneira
pentecostal nos gentios incircuncisos (At 10.44-48; 11.15-17; 15.8-9). Depois
dessa obra crucial do Espirito em romper as barreiras culturais, a missao



da igreja espalhou-se para o mundo gentio. O Espirito em cada instancia
estava iniciando sua missao e fazendo com que ela se expandisse em circulos
cada vez mais amplos.

Portanto, o Pentecostes teve significado historico; marcou o fim da era do
particularismo nacional judaico e o retorno do proposito redentor de Deus
para as nacoes. A diversidade étnica provocada pela confusao primeva de
linguas foi revertida no Pentecostes. Através do milagre das linguas, Deus
comecou a restaurar a unidade de todas as racas perdidas em Babel. O
Pentecostes foi simbolo da obra unificadora de Deus e o comeco real da
unificacdao da raca humana. Além de Atos, as epistolas também mostram
que o Espirito Santo é o agente que universaliza a missao. O Espirito tem
papel primordial em realizar aquilo que Paulo chama de “mistério”, a uniao
escatolégica de Cristo com os judeus e gentios em seu corpo, a igreja
universal (Rm 11.25-26; 16.25-26; Ef 1.3-6,8-11; 5.32; Cl 1.26-27; 1 Tm
3.16). O mistério é falado em termos escatologicos e universais. O conceito
de mistério tem trés énfases que o condicionam em quase todas as suas
expressoes no Novo Testamento: o cenario escatoldgico, a centralidade crista
e a referéncia universalista (Boer, 1961, p. 153). O Pentecostes é importante
para o “mistério”, porque através da obra do Espirito todos sao batizados
em um so corpo, seja judeu, seja grego (1 Co 12.13; Ef 2.18,22).

No Pentecostes, a revelacdao do mistério ocorreu primeiro (a predominancia
de prosélitos gentios no “patio dos gentios” que responderam a mensagem
de Pedro). O Espirito revela esse mistério aos apdstolos, profetas e santos de
Deus (Ef 3.5; Cl 1.26); a habitacao do Espirito Santo permite-lhes proclama-
lo (Ef 3.8-9; 6.19; Cl 1.29; 4.3). Foi o Espirito quem foi o agente dessa
restauracao da unidade. O papel do Espirito em sua missao, rompendo as
barreiras que separam as pessoas, aponta para a importancia da
pneumatologia para o ecumenismo. Uma visao missionaria trinitaria
completa é o critério ecumeénico (Rosin, 1972, p. 11).

Em suma, a visao missionaria trinitaria na perspectiva biblica e da historia



da salvacao confere ao Espirito Santo um papel primordial na missao
contemporanea. Como executivo da divindade, ele é 0 “Senhor da Seara”. A
perspectiva concentra-se na centralidade da igreja como agente missionaria.
Mas a igreja nao deve ser caracterizada primariamente por sua
instrumentalidade. E a nova criacio do Espirito Santo e dotada de seu
poder, um povo chamado que pertence a Deus e realiza sua missao no
mundo. O papel missionario do Espirito, na perspectiva biblica, esta
relacionado inseparavelmente com a habitacao, a capacitacao e o envio da
igreja para cumprir a missao da Grande Comissao. Esse envio, a missao
especial de Deus, é caracterizada pela pregacao (acompanhada por sinais)
do evangelho do Reino de Deus no poder do Espirito.



EPILOGO (2015)






Uma das diferencas marcantes sobre a segunda edicao de A Forca
Pentecostal em Missoes é que, em 2015, trinta anos apos a primeira edicao,
parece haver confusao entre os pentecostais classicos sobre a proliferacao do
pentecostalismo, sobretudo em relacao a variedade de expressoes nas
culturas do Hemisfério Sul. A variedade é estonteante, e suspeito que seja
parte da razdo da confusao. Foi o que levou alguns pentecostais classicos ao
desespero de que o pentecostalismo nao pudesse mais ser identificado. O
“jogo de nomes” em que os missionarios e missiologos nos hemisférios norte
e sul engajam-se para descrever o movimento pentecostal-carismatico em
diversos contextos culturais é indicacao da confusao.

Na época em que escrevi a primeira edicao, em 1985, antes da explosiva
“terceira onda” de renovacao pentecostal no Hemisfério Sul, também havia
confusao, mas era por parte dos evangélicos que estavam preocupados com
o crescimento do pentecostalismo e suas expressoes em culturas nao
ocidentais. Os missionarios pentecostais com quem trabalhei durante a
segunda onda, nas décadas de 1970 e 1980, nao mostraram a preocupacao
com a expansao e a variedade do pentecostalismo no “campo missionario”
que a literatura missionaria pentecostal revela hoje. Pelo contrario,
esperavamos e buscavamos um crescimento bem-sucedido da fé pentecostal
nas culturas nao ocidentais; nao havia preocupacao de que alguém que nao
pertencesse ao nosso grupo estivesse expulsando demonios em nome de
Jesus (Lc 9.49-50). Suspeito que haja certa quantidade de paternalismo
envolvida nessa “preocupacao” em relacao ao crescimento do
pentecostalismo no mundo nao ocidental, mas também pode haver outras
razoes para a ansiedade sobre a diversidade do pentecostalismo.

Uma das principais razoes para essa preocupacao é o foco da erudicao de
hoje nas ciéncias sociais e na fenomenologia da religiao sobre a diversidade
do pentecostalismo naquela parte do mundo. O progresso das ciéncias
sociais e sua aplicacao na compreensao do pentecostalismo e seu fenomenal
crescimento pelos pentecostais ocidentais e nao ocidentais sobrepujaram o
desenvolvimento de uma teologia pentecostal global. Foi o que ocorreu



apesar da excelente teologizacao de alguns tedlogos pentecostais indigenas,
que contextualizaram a fé crista em suas culturas. A atividade é sinal de
esperanca. Contudo, o desenvolvimento de uma teologia biblica pentecostal
no Ocidente nao foi acompanhado pelo desenvolvimento da erudicao em
outros campos e pela aplicacdo de suas ciéncias ao crescimento do
pentecostalismo, na obtencao de insights para a expansao eficaz da igreja.

A preocupacao de poder identificar os “pentecostais” nas culturas e estilos
de culto no Hemisfério Sul nao sera atenuada pela erudicao académica nas
ciéncias sociais. Para alguns pentecostais classicos, isso s6 aumentara a
ansiedade, como ilustrado anteriormente com a estratégia missionaria da
“escola de crescimento da igreja”. A aplicacao das ciéncias sociais na missao
deve ser guiada pelo niicleo teoldégico dos movimentos pentecostais; isso
requer uma teologia biblica de orientacao pentecostal. Uma teologia
sistematica ocidental influenciada pela teologia escolastica nao esta
preparada para a tarefa.

As abordagens cientificas aos movimentos fornecem e continuarao a
fornecer informacoes tuteis sobre o crescimento do pentecostalismo. A
preocupacao, sem diavida, permanecera no tocante aos movimentos
pentecostais no mundo nao ocidental que parecem fora de controle, porque
eles nao se parecem com o pentecostalismo classico no Ocidente ou operam
dentro dos confins estabelecidos pelo pentecostalismo no Ocidente. Ao
abordar a meta de alcancar uma teologia biblica de orientacao pentecostal,
minha sugestao é que, em primeiro lugar, devemos considerar esses
movimentos pentecostais-carismaticos como “renovacoes” do evangelho do
Reino de Deus que ocorrem em diferentes contextos culturais. Mas o
proximo passo deve ser dado para desenvolver uma teologia biblica de
orientacao pentecostal. Os movimentos pentecostais devem ser medidos e
identificados com base em um fundamento biblico; nao é necessario dar
novo nome aos movimentos do Espirito e engajar-se em uma classificagao
sem fim de acordo com os padroes do pentecostalismo ocidental classico.
Mais exatamente, eles devem ser avaliados com base em uma teologia
biblica de orientacao pentecostal. Com isso, nao quero dizer encontrar
referéncias biblicas para uma posicao teoldégica mantida, ou uma doutrina



que é considerada fundamental para qualificar um movimento pentecostal
como valido. Antes, a avaliacao deve comecar com base em um sistema ou
padrao teoldgico encontrado na Biblia — como a teologia de Jesus referente
ao evangelho do Reino de Deus. Em outras palavras, novas teologizacoes
devem ser feitas com as Escrituras como horizonte hermenéutico na
avaliacao dos movimentos. As avaliacoes das ciéncias sociais ou da
fenomenologia da religiao devem ser guiadas por uma teologia biblica.

Uma das razoes pelas quais me senti a vontade para escrever uma segunda
edicao de A Forca Pentecostal em Missoes, livro de trinta anos de existéncia,
foi o foco teologico da primeira edicao sobre o “Reino de Deus”. Relacionou
a experiéncia pentecostal do Espirito ao tema biblico do Reino de Deus; eu
sabia que essa énfase central do Novo Testamento nunca mudaria e sempre
seria relevante para a missao crista. Eu sabia que a segunda edicao me
daria a chance de expandir o tema do Reino de Deus, para mostrar que era
a base para uma teologia pentecostal.

Usar essa terminologia neotestamentaria nao é apenas uma maneira
conveniente de explicar o “evangelho pleno”. E introduzir a teologia do
evangelho do Reino de Deus como base para uma teologia biblica
pentecostal, que também produziria resultados substanciais na exploracao
do tema no Antigo Testamento. Usar essa terminologia neotestamentaria é
dizer que o evangelho de Jesus sobre o Reino de Deus era duplo (Mt 4.23);
as Boas Novas do Reino sdo inseparaveis do poder e governo do Espirito
Santo nos cristaos. Em um tempo de transicao na historia da salvacao, Jodo
Batista apresentou Jesus como aquEle que “batiza com o Espirito Santo”
(Mt 3.1-2; Lc 3.16,18; Jo 1.15-16,29-34). Essas introducoes de Joao Batista
nos Evangelhos nao mencionam especificamente a morte redentora de
Jesus; Joao fez apenas uma referéncia figurada a Jesus como o cordeiro de
Deus que tira o pecado do mundo (Jo 1.29). Ao anunciar a vinda de Jesus e
as Boas Novas no tempo de transicao na historia da salvacao (o ponto
central), Joao Batista concentrou-se no Espirito Santo em conexao com a
vinda de Jesus — ele viu o Espirito descer sobre Jesus e disse que Jesus iria
batizar com o Espirito.



Foi em relacao a esse sentido do Espirito que vem no ponto central da
historia da salvacao, com a sua obra interior exclusiva de habitar nos
cristaos, que Harry Boer afirmou que o Pentecostes foi a terceira grande
obra de Deus na historia da salvacao. Com a encarnacao de Jesus e a obra
do Espirito na criacao, o dom da habitacao do Espirito de Deus (um novo
povo de Deus “nascido do Espirito”, “batizado com o Espirito” e capacitado
pelo Espirito) é o que marca a mensagem de Jesus sobre o Reino como unica

na historia da salvacao; marca a chegada do Reino do coracao de Jesus.

A revelacao de Jesus Cristo como Salvador e Senhor por meio de sua morte
redentora na cruz, no ponto central da historia da salvacao, e o dom do
Espirito sdao o evangelho do Reino. Dizer que o evangelho é duplo,
apontando para a obra distinta e interior do Espirito, sua habitacao nos
cristaos na historia da salvacao, ndao deprecia nenhum dos esforcos para
explicar os beneficios do evangelho em termos de um evangelho triplo,
quadruplo ou quintuplo. Sao esforcos importantes para indicar a riqueza do
evangelho que Jesus trouxe. Mas observar que o evangelho é duplo — o
sacrificio redentor de Jesus na cruz e o dom do Espirito — esta incrustado
nos ensinos de Jesus sobre o Reino de Deus e sua chegada a historia da
salvacao. Usamos a frase “o evangelho do Reino de Deus” para nos
concentrarmos na linguagem da nova alianca, a descricao do evangelho
dada por Jesus como manifestacao do Reino, bem como para nos
concentrarmos nele como fundamento para uma teologia biblica de
orientacao pentecostal.

A principal razao pela qual o desenvolvimento de uma teologia biblica de
orientacao pentecostal nao tem aparecido é o obstaculo e o desvio que a
teologia dispensacionalista teve entre os pentecostais classicos. Uma teologia
do evangelho do Reino de Deus no Novo Testamento relaciona-se
prontamente com a experiéncia pentecostal e a importancia do papel
mediado do Espirito Santo na missao da igreja no mundo. Por outro lado, a
teologia dispensacionalista orientada por Darby (que é
“dispensacionalistamente silenciosa” sobre o Espirito Santo) nega



totalmente a experiéncia pentecostal e marginaliza o Novo Testamento e a
igreja em sua missdo. E muito importante observar que essa teologia
remove Jesus Cristo e seu presente evangelho do Reino de Deus, de seu
lugar central e legitimo no ponto central da histéria da salvacao. Tudo isso é
perdido pelo sistema teoldogico que se concentra na nacao de Israel, uma
teologia centrada em Israel e um futuro reino judaico. Os pentecostais
defendem essa “autocontradicao pentecostal” ha mais de um século.

Parte de sua existéncia sustentada deve-se aos pentecostais que usam a
teologia como teologia “ad hoc”, principalmente para articular o ponto de
vista pré-milenar do fim dos tempos. E o que fazem, muitas vezes, mantendo
a teologia basica da Reforma e inserindo a base biblica para a experiéncia
pentecostal e os principios da Reforma em novas teologizacoes. Nesse caso,
entretanto, o produto da teologia biblica alcancada tem muito pouco a ver
com a teologia dispensacionalista classica. As vezes, esse tipo de teologizacio
recente é feita sem que se perceba o que o sistema da teologia
dispensacionalista causa a teologia da Reforma (Pomerville, 2014, p. 25-56).

A teologia dispensacionalista é uma das principais razées para a confusao
entre os pentecostais de hoje no que diz respeito a diversidade do
pentecostalismo no mundo. Nao oferece nenhum insight sobre os
movimentos pentecostais; nega-os. Se dependermos disso para a avaliacao
dos movimentos pentecostais, para o senso de quem é o “povo de Deus” e
para o que a igreja deve fazer hoje no mundo, suas nocoes teoldégicas nao
ortodoxas apenas aumentam a confusao. A meu ver, nao ha tarefa maior
para os pentecostais classicos no mundo ocidental hoje do que desenvolver
uma teologia biblica de orientacao pentecostal para tomar lugar da teologia
dispensacionalista. Esse “fermento dos fariseus” é uma mensagem mortal
para os movimentos pentecostais no Hemisfério Sul; nao deve mais ser
exportado.

Quanto a preocupacao com 0s movimentos pentecostais-carismaticos
naquela parte do mundo, Jesus disse que a mensagem do Reino é como o



fermento: tem a tremenda habilidade de expandir e impregnar-se em tudo
(Mt 13.33), como um grao de mostarda tem o grande potencial para o
crescimento (Mt 13.31-32); é como uma semente que, quando recebida por
“boa terra”, produz uma safra desproporcional ao que foi semeado (Mt
13.18-23). O Reino de Jesus manifesta-se dessa maneira, porque o Senhor
da Seara, o Espirito Santo, capacita a mensagem do Reino a ter esse poder e
efeito no mundo. Nao é ocasido para a preocupacao, mas para a fé. As
renovacoes do evangelho do Reino no Hemisfério Sul serao a “primeira
forca” para a missao da igreja em alcancar o mundo e apressar a volta de
Jesus. Com alegria, entao, experimentaremos seu futuro Reino.
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VISAO REFORMADA HISTORICA DAS ESCRITURAS
A Abordagem das Escrituras: Nao cartesiana; as Escrituras sao o primeiro princij

A Natureza das Escrituras: Visao cristocéntrica, dinamica e holistica da palavra c



VISAO REFORMADA HISTORICA DAS ESCRITURAS
A Autoridade das Escrituras: A autoridade esta no contexto da fé e do testemunh
O Papel do Espirito Santo: O seu papel estende-se dos autores das Escrituras par.

A Clareza das Escrituras: As coisas necessarias para serem conhecidas, cridas e ¢



Referencias






Livros

ALLEN, R. (1960). The Ministry of the Spirit. Grand Rapids: Wm. B.
Eerdmans.

ANDERSEN, W. (1955). Towards a Theology of Mission: A Study of the
Encounter between the Missionary Enterprise and the Church and Its
Theology. Londres: SCM Press.

ANDERSON, A. H. (2013). To the Ends of the Earth: Pentecostalism and
the Transformation of World Christianity. Nova York: Oxford University
Press.

ANDERSON, G. H. (Ed.). (1961). The Theology of the Christian Mission.
Londres: SCM Press.

ATTER, G. (1962). The Third Force. Peterborough: The College Press.

BARR, J. (1978). Fundamentalism. Filadélfia: The Westminster Press.

BARRETT, D. B. (1968). Schism and Renewal in Africa. Nairobi: Oxford
University Press.



BARTLEMAN, F. (1980). Azusa Street. Plainfield: Logos International.

BASSHAM, R. C. (1979). Mission Theology, 1948-1975: Years of Worldwide
Creative Tension Ecumenical, Evangelical, and Roman Catholic. Pasadena:
William Carey Library.

BAVINCK, J. H. (1960). Introduction to the Science of Missions. Grand
Rapids: Baker Book House.

BERKOUWER, G. C. (1952). The Providence of God: Studies in Dogmatics.
Grand Rapids: Wm. B. Eerdmans.

BERKOUWER, G. C. (1975). Holy Scripture: Studies in Dogmatics. Grand
Rapids: Wm. B. Eerdmans.

BERKOUWER, G. C. (1977). A Half Century of Theology: Movements and
Motives. Grand Rapids: Wm. B. Eerdmans.

BLAUW, J. (1962). The Missionary Nature of the Church: A Survey of the
Biblical Theology of Mission. Londres: McGraw-Hill.

BLOCH-HOELL, N. (1964). The Pentecostal Movement: Its Origin,
Development, and Distinctive Character. Oslo: Universitetsforlaget.

BLOESCH, D. G. (1973). The Evangelical Renaissance. Grand Rapids:



Wm. B. Eerdmans.

BOER, H. (1961). Pentecost and Missions. Grand Rapids: Wm. B.
Eerdmans.

BOSCH, D. J. (1975). Theology of Mission: Missiology and Science of
Religion (B.Th.). Pretoria: University of South Africa.

BOSCH, D. J. (1980). Witness to the World: The Christian Mission in
Theological Perspective. Londres: Marshall, Morgan & Scott.

BRAY, G. L. (1980). “The Patristic Dogma.” In: P. Toon & J. D. Spiceland
(Eds.), One God in Trinity: An Analysis of the Primary Dogma of
Christianity. Westchester: Cornerstone Books.

BRIGHT, J. (1953). The Kingdom of God: The Biblical Concept and Its
Meaning for the Church. Nova York: Abingdon Press.

BROMILEY, G. (1958). “Church Doctrine of Inspiration.” In: C. F. H.
Henry (Ed.), Revelation and the Bible. Grand Rapids: Baker Book House.

BRUMBACK, C. (1961). Suddenly... From Heaven: A History of the
Assemblies of God. Springfield: Gospel Publishing House.

BRUNER, P. D. (1970). A Theology of the Holy Spirit: The Pentecostal



Experience and the New Testament Witness. Grand Rapids: Wm. B.
Eerdmans.

BURGESS, S. M. & van der Maas, E. M. (Eds.). (2003). The New
International Dictionary of Pentecostal Charismatic Movements. Grand
Rapids: Zondervan.

CHRISTENSON, L. (1975). “Pentecostalism’s Forgotten Forerunner.” In:
V. Synan (Ed.), Aspects of Pentecostal-Charismatic Origins. Plainfield:
Logos.

Committee on World Mission and Evangelism. (1980). Section Reports.
Your Kingdom Come: Missions Perspectives Report on the World
Conference on Mission and Evangelism, Melbourne, Australia, 12-25 May
1980. Geneva: CWME WCC.

CONN, H. M. (Ed.). (1976). Theological Perspectives on Church Growth.
Nutley: Presbyterian and Reformed.

CULLMANN, O. (1964). Christ and Time: The Primitive Christian
Conception of Time and History. (F. V. Filson, Trans.). Filadélfia: The
Westminster Press.

DAYTON, D. W. (1976). Discovering the Evangelical Heritage. Grand
Rapids: Wm. B. Eerdmans.



DAYTON, E. R. & Fraser, D. A. (1980). Planning Strategies for World
Evangelization. Grand Rapids: Wm. B. Eerdmans.

DUNN, J. D. G. (1970). Baptism in the Holy Spirit. Londres: SCM Press.

FAUPEL, D. W. (1972). The American Pentecostal Movement: A
Bibliographical Essay. Franklin Springs: The Society for Pentecostal
Studies.

FEE, G. (1976). “Hermeneutics and Historical Precedent — A Major
Problem in Pentecostal Hermeneutics.” In: R. P. Spittler (Ed.), Perspectives
on the New Pentecostalism. Grand Rapids: Baker Book House.

FILSON, E (1950). The New Testament against Its Environment. Londres:
SCM Press.

FRODSHAM, S. H. (1946). With Signs Following: The Story of the
Pentecostal Revival in the Twentieth Century. Springfield: Gospel
Publishing House.

GAUSE, R. H. (1976). “Issues in Pentecostalism.” In: R. R Spittler (Ed.),
Perspectives on the New Pentecostalism. Grand Rapids: Baker Book House.

GAXIOLA, J. (1970). La Serpiente y La Paloma. Pasadena: William Carey
Library.



GEE, D. (1949). The Pentecostal Movement. Londres: Elim Publishing
Company.

GORDON, A. J. (1964). The Ministry of the Spirit. Minneapolis: Bethany
Fellowship.

GRASSI, J. (1978). The Secret of the Apostle Paul. Nova York: Orbis Books.

GREEN, M. (1975). I Believe in the Holy Spirit. Grand Rapids: Wm. B.
Eerdmans.

GREENWAY, R. S. (1976). “Winnable People.” In: H. M. Conn (Ed.).
Theological Perspectives on Church Growth. Nutley: Presbyterian and
Reformed.

HESSELGRAVE, D. J. (1978a). Dynamic Religious Movements: Case
Studies of Rapidly Growing Religious Movements around the World. Grand
Rapids: Baker Book House.

HESSELGRAVE, D. J. (Ed.). (1978b). Theology and Mission: Papers Given
at Trinity Consultation No. 1. Grand Rapids: Baker Book House.

HODGES, M. L. (1957). Build My Church. Springfield: Gospel Publishing
House.



HODGES, M. L. (1977a). A Theology of the Church and Its Mission.
Springfield: Gospel Publishing House.

HODGES, M. L. (1977b). “A Pentecostal’s View of Mission Strategy.” In: D.
McGavran (Ed.), The Conciliar-Evangelical Debate: The Crucial
Documents 1964-1976. Pasadena: William Carey Library.

HOEKENDIJK, J. C. (1977). “The Call to Evangelism.” In: D. McGavran
(Ed.), The Conciliar-Evangelical Debate: The Crucial Documents 1964-
1976. Pasadena: William Carey Library.

HOEKSTRA, H. T. (1979). The World Council of Churches and the Demise
of Evangelism. Wheaton: Tyndale House.

HOLLENWEGER, W. J. (1972). The Pentecostals: The Charismatic
Movement in the Churches. Minneapolis: Augsburg.

HOLY BIBLE. (1978). New International Version. Grand Rapids: Zondervan
Bible Publishers.

HOLY BIBLE. (2005). Today’s New International Version. International Bible
Society.

HORTON, R. (1979). “Ritual Man in Africa.” In: W. A. Lessa & E. Z. Vogt
(Eds.), Reader in Comparative Religion: An Anthropological Approach.
Nova York: Harper & Row.



HUMMEL, C. E. (1978). Fire in the Fireplace: Contemporary Charismatic
Renewal. Downers Grove: InterVarsity Press.

INCH, M. A. (1978). The Evangelical Challenge. Filadélfia: The
Westminster Press.

JENKINS, P. (2002). The Next Christendom: The Coming of Global
Christianity. Nova York: Oxford University Press.

JOHNSTON, A. V (1978). The Battle for World Evangelism. Wheaton:
Tyndale House.

KASEMANN, E. (1980). “The Eschatological Royal Reign of God.” In:
Your Kingdom Come: Missions Perspectives Report on the World
Conference on Mission and Evangelism, Melbourne, Australia 12-25 May
1980. Geneva: CWME WCC.

KANE, J. H. (1974). Christian Missions in Biblical Perspective. Grand
Rapids: Baker Book House.

KANE, J. H. (1981). The Christian World Mission: Today and Tomorrow.
Grand Rapids: Baker Book House.

KAUFFMANN, Y. (1972). The Religion of Israel. Nova York: Schocken
Books.



KRAEMER, H. (1961). “Syncretism as a Theological Problem for
Missions.” In: G. H. Anderson (Ed.), The Theology of the Christian
Mission. Londres: SCM Press.

KRAFT, C. H. (1979). Christianity in Culture: A Study in Dynamic Biblical
Theologizing in Cross-Cultural Perspective. Maryknoll: Orbis Books.

LADD, G. E. (1974). The Presence of the Future: The Eschatology of
Biblical Realism. Grand Rapids: Wm. B. Eerdmans.

LATOURETTE, K. S. (1967). A History of the Expansion of Christianity:
Three Centuries of Advance (Vol. 3). Grand Rapids: Zondervan.

LATOURETTE, K. S. (1969). A History of the Expansion of Christianity:
The First Five Centuries (Vol. 1). Grand Rapids: Zondervan.

LINDSELL, H. (1949). An Evangelical Theology of Mission. Grand Rapids:
Zondervan.

LINTON, R. (1979). Nativistic Movements. In: W. A. Lessa & E. Z. Vogt
(Eds.), Reader in Comparative Religion: An Anthropological Approach.
Nova York: Harper & Row.

MacDONALD, W. G. (1964). Glossolalia in the New Testament. Springfield:
Gospel Publishing House.



MARGULL, H.-J. (1960). The Awakening of Protestant Missions. In
History’s Lessons for Tomorrow’s Mission: Milestones in the History of
Missionary Thinking. Geneva: World Student Christian Federation.

MARTY, M. (1975). “Pentecostalism in the Context of American Piety and
Practice.” In: V. Synan (Ed.), Aspects of Pentecostal-Charismatic Origins.
Plainfield: Logos International.

McDONNELL, K. (1976). “Classical Pentecostal/Roman Catholic Dialogue:
Hopes and Possibilities.” In: R. P. Spittler (Ed.), Perspectives on the New
Pentecostalism. Grand Rapids: Baker Book House.

McDONNELL, K. (1980). Presence, Power, Praise: Documents on the
Charismatic Renewal (Vol. 3). Collegeville: The Liturgical Press.

McGAVRAN, D. A. (Ed.). (1977). The Conciliar-Evangelical Debate: The
Crucial Documents 1964-1976. Pasadena: William Carey Library.

McGAVRAN, D. A,, HUEGEL, J., & TAYLOR, J. (1963). Church Growth
in Mexico. Grand Rapids: Wm. B. Eerdmans.

MCcINTIRE, C. T. (Ed.). (1977). God, History and Historians: An Anthology
of Modern Christian Views of History. Nova York: Oxford University Press.

McNEILL, J. T. (Ed.). (1960). Calvin: Institutes of the Christian Religion



(Vol. 20). (F. L. Battles, Trans.). Filadélfia: The Westminster Press.

McQUILKIN, J. R. (1973). How Biblical is the Church Growth Movement?
Chicago: Moody Press.

MENZIES, W. W. (1971). Anointed to Serve: The Story of the Assemblies of
God. Springfield: Gospel Publishing House.

MENZIES, W. W. (1975). “The Non-Wesleyan Origins of the Pentecostal
Movement.” In: V. Synan (Ed.), Aspects of Pentecostal-Charismatic Origins.
Plainfield: Logos International.

MENZIES, W. W. (1979). “The Holy Spirit in Christian Theology.” In: K.
Kantzer (Ed.), Perspectives in Evangelical Theology. Grand Rapids: Baker
Book House.

MONTAGUE, G. T. (1976). The Holy Spirit: Growth of a Biblical Tradition.
Nova York: Paulist Press.

MONTGOMERY, J. (1967). New Testament Fire in the Philippines. Manila:
FEBC Marshburn Press.

NABABAN, S. (1980). “Your Kingdom Come.” In: Your Kingdom Come:
Missions Perspectives Report on the World Conference on Mission and
Evangelism, Melbourne, Australia 12-25 May 1980. Geneva: CWME,
WCC.



NEEDLEMAN, J. & BAKER, G. (Eds). (1978). Understanding the New
Religions. Nova York: Seabury Press.

NEILL, S. (1964). History of Christian Mission. Middlesex: Hazell Watson
& Viney.

NEWBIGIN, L. (1954). The Household of God. Nova York: Friendship
Press.

OOSTERWAL, G. (1973). Modern Messianic Movements. Elkhart: Institute
of Mennonite Studies.

OOSTHUIZEN, G. C. (1968). Post-Christianity in Africa: A Theological
and Anthropological Study. Grand Rapids: Wm. B. Eerdmans.

PALMER, D. C. (1973). Explosion of People Evangelism. Chicago: Moody
Press.

PEEL, J. D. Y. (1968). Aladura: A Religious Movement among the Yoruba.
Londres: Oxford University Press.

PETERS, G. W. (1972). A Biblical Theology of Missions. Chicago: Moody
Press.



PETERS, G. W. (1973). Indonesian Revival: Focus on Timor. Grand
Rapids: Zondervan.

PIEPKORN, A. C. (1979). Profiles in Belief: The Religious Bodies of the
United States and Canada (Vol. 2). San Francisco: Harper & Row.

PINNOCK, C. H. (1976). “The New Pentecostalism: Reflections of an
Evangelical Observer.” In: R. P. Spittler (Ed.), Perspectives on the New
Pentecostalism. Grand Rapids: Baker Book House.

POMERVILLE, R A. (2009). Culture Blind Evangelicals and the Good
News of the Kingdom of God. North Charlestown: Booksurge.

POMERVILLE, P. A. (2010). Rediscovering the Gospel. Seattle:
Createspace.

POMERVILLE, P. A. (2014). The New Testament Case against Christian
Zionism: A Christian View of the Israeli-Palestinian Conflict. Seattle:
Createspace.

QUEBEDEAUX, R. (1974). The Young Evangelicals. Nova York: Harper &
Row.

QUEBEDEAUX, R. (1978). The Worldly Evangelicals. San Francisco:
Harper & Row.



RAMM, B. (1959). The Witness of the Spirit: An Essay on the
Contemporary Relevance of the Internal Witness of the Holy Spirit. Grand
Rapids: Wm. B. Eerdmans.

RAMM, B. (1961). Special Revelation and the Word of God. Grand Rapids:
Wm. B. Eerdmans.

RAMM, B. (1973). The Evangelical Heritage. Waco: Word Book Publishers.

RAMM, B. (1977). “Is ‘Scripture Alone’ the Essence of Christianity?”. In:
J. Rogers (Ed.), Biblical Authority. Waco: Word Book Publishers.

RANAGHAN, K. & RANAGHAN, D. (1969). Catholic Pentecostals. Nova
York: Paulist Press.

READ, W. (1965). New Patterns of Church Growth in Brazil. Grand
Rapids: Wm. B. Eerdmans.

READ, W., MONTERROSO, V. M., & JOHNSON, H. A. (1969). Latin
American Church Growth. Grand Rapids: Wm. B. Eerdmans.

RIDDERBOS, H. (1962). The Coming of the Kingdom. Filadélfia:
Presbyterian and Reformed.

ROGERS, J. (1966). Scripture in the Westminster Confession: A Problem of



Historical Interpretation for American Presbyterianism. (N. V. Kampen &
J. H. Kok, Eds.). Grand Rapids: Wm. B. Eerdmans.

ROGERS, J. (Ed.). (1977). Biblical Authority. Waco: Word Book
Publishers.

ROGERS, J. B. & McKim, D. K. (1979). The Authority and Interpretation
of the Bible. San Francisco: Harper & Row.

SHENK, W. R. (Ed.). (1980). Mission Focus: Current Issues. Scottsdale:
Herald Press.

SIDER, R. J. (1977). Rich Christians in an Age of Hunger: A Biblical Study.
Downers Grove: InterVarsity Press.

SMART, J. D. (1979). The Past, Present and Future of Biblical Theology.
Filadélfia: The Westminster Press.

SMITH, E. C. (1970). God’s Miracles: Indonesian Church Growth.
Pasadena: William Carey Library.

SPICELAND, J. D. (1980). “Process Theology.: In: P. Toon & J. D.
Spiceland (Eds.), One God in Trinity: An Analysis of the Primary Dogma of
Christianity. Westchester: Cornerstone Books.



STOTT, J. R. W. & COOTE, R. (Eds.). (1980). Down to Earth: Studies in
Christianity and Culture. Grand Rapids: Wm. B. Eerdmans.

SUNDKLER, B. G. M. (1948). Bantu Prophets in South Africa (1st ed.).
Londres: Lutterworth.

SUNDKLER, B. G. M. (1961). Bantu Prophets in South Africa (2nd ed.).
Londres: Oxford University Press.

SYNAN, V. (1971). The Holiness-Pentecostal Movement in the United
States. Grand Rapids: Wm. B. Eerdmans.

SYNAN, V. (1980). “Frank Bartleman and Azusa Street.” In: Azusa Street.
Plainfield: Logos International.

SYNAN, V. & YONG, A. (Eds.). (2016). Global Renewal Christianity:
Spirit-Empowered Movements Past, Present, and Future (Vol. 1). Lake
Mary: Charisma House Book Group.

TAN-CHOW, M. L. (2007). Pentecostal Theology for the Twenty-First
Century: Engaging with Multi-Faith Singapore. Aldershot: Ashgate.

TAYLOR, J. V. (1969). “Selfhood: Presence or Persona?”, In: P. Beyerhaus
& C. F. Hallencrentz (Eds.), The Church Crossing Frontiers. Uppsala:
Almquist & Wiksells.



THIELICKE, H. (1974). The Evangelical Faith (Vol. 1). Grand Rapids:
Wm. B. Eerdmans.

VERKUYL, J. (1978). Contemporary Missiology: An Introduction. Grand
Rapids: Wm. B. Eerdmans.

VICEDOM, G. F. (1965). The Mission of God: An Introduction to a
Theology of Mission (G. A. Thiele & D. Hilgendorf, Trans.). St. Louis:
Concordia.

WAGNER, C. P. (1971). Frontiers in Missionary Strategy. Chicago: Moody
Press.

WAGNER, C. P. (1973). Look Out! The Pentecostals Are Coming. Carol
Stream: Creation House.

WAGNER, C. P. (1981). Church Growth and the Whole Gospel: A Biblical
Mandate. San Francisco: Harper & Row.

WAGNER, C. P. & Dayton, E. R. (Eds.). (1978). Unreached Peoples *79.
Elgin: David C. Cook.

WALLACE. A. F. C. (1979). “Revitalization Movements.” In: W. A. Lessa &
E. Z. Vogt (Eds.), Reader in Comparative Religion: An Anthropological
Approach. Nova York: Harper & Row.



WARREN, M. (1976). I Believe in the Great Commission. Grand Rapids:
Wm. B. Eerdmans.

WEBBER, R., & BLOESCH, D. (Eds.). (1978). The Orthodox Evangelicals.
Nashville: Thomas Nelson.

WINTER, R. (1970). The Twenty-Five Unbelievable Years, 1945-1969. Nova
York: Harper & Row.

YONG, A. (2005). The Spirit Poured out on All Flesh: Pentecostalism and
the Possibility of a Global Theology. Grand Rapids: Baker Academic.

Enciclopédias

BARRETT, D. B. (1978). “African Christianity.” In: P. D. Meagher, T. C.
O’Brien, & C. M. Aherne (Eds.), Encyclopedic Dictionary of Religion.
Washington, DC: Corpus Publications.

BARRETT, D. B. (Ed.). (1982). World Christian Encyclopedia: A
Comparative Study of Churches and Religions in the Modern World AD
1900-2000. Nairobi: Oxford University Press.

McCLINTOCK, J. & STRONG, J. (1880). Cyclopedia of Biblical,
Theological, and Ecclesiastical Literature (Vol. 9). Grand Rapids: Baker
Book House.



Artigos

BARRETT, D. B. & JOHNSON, T. (2001). “World Christian Trends: AD
2001 Reality Check: 50 New Facts and Figures about Trends and Issues
concerning Empirical Global Christianity Today.” Pasadena: William
Carey Library.

Center for the Study of Global Christianity. (2013). “Christianity in Its
Global Context 1970-2020: Society, Religion, and Mission.” South
Hamilton: Gordon-Conwell Theological Seminary.

Center for the Study of Global Christianity. (2014). “Status of Global
Mission, 2014, in the Context of AD 1800-2050.” South Hamilton: Gordon-
Conwell Theological Seminary.

HODGES, M. L. (1970). “My Spirit upon All Flesh.” Paraclete, 4(4), p. 3-6.

HOLLENWEGER, W. J. (1980). “Charismatic Renewal in the Third
World: Implications for Mission.” Occasional Bulletin, 4(2), p. 68-74.

HUGHES, R. H. (1998, November 15). “Pentecostal World Growth at 19
Million a Year.” Christianity Today, 42(13).

HURST, D. V. (1968). “The Evidence Points to the Evidence.” Paraclete,



2(1), p. 22-30.

JOHNSON, T. M., CROSSING, R F., & JANGSUN RYU, B. (2004).
“Looking Forward: An Overview of World Evangelization.” In: A Special
Report for Lausanne Forum of World Evangelization. Center for the Study
of Global Christianity. South Hamilton: Gordon-Conwell Theological
Seminary.

JOHNSON, T. M. (2007, January). “Global Table 5: Status of global
mission, presence and activities, AD 1800-2025.” In: “Status of Global
Mission 2007: Annual Update.” International Bulletin of Missionary
Research, 31(1), p. 8.

JOHNSON, T. M., ZURLO, G. A., HICKMAN, A. W,, & CROSSING, P. F.
(2015, January). “Christianity 2015: Religious Diversity and Personal
Contact.” International Bulletin of Missionary Research, 39(1).

KANTZER, K. (1980, February 22). “The Charismatics among Us.”
Christianity Today, 24(4), p. 24-29.

LOEWEN, J. A. (1976). “Mission Churches, Independent Churches, and
Felt Needs in Africa.” Missiology (4), p. 405-525.

MACOMBER, D. E. (1958). “The Concept of the Kingdom of God in the
Preaching of the Apostles.” Gordon Review (4), p. 72-76.



MARSHALL, I. H. (1977). “Preaching the Kingdom of God.” Expository
Times, 89(1), p. 211-14.

MEYER, B. (2004). “Christianity in Africa: From African Independent
Churches to Pentecostal-Charismatic Churches.” Research Center Religion
and Society: University of Amsterdam.

NEWBIGIN, L. (1960, August 1). “From ‘Mission’ to ‘Missions’.”
Christianity Today, 23.

NIKLAUS;, R. L. (1982). “Brazil: Pentecostal Invasion.” Evangelical
Missions Quarterly, 18(2), p. 117-18.

Patheos Library. (2015, July 13). “African Pentecostals.”

Pew Research Center. (2006, October 5). “Overviews of Latin America,
Africa, and Asia. In Spirit and Power: A 10-Country Survey of
Pentecostals.”

Pew Research Center. (2014, November 13). “Religion in Latin America:
Widespread Change in a Historically Catholic Region.”

RECKER, R. (1977). “The Concept of the Missio Dei and Instruction in
Mission at Calvin Seminary.” Calvin Theological Journal, 2(2), p. 181-98.



ROEBECK, C. M. (2011). “The Status of Global Pentecostalism: An
Overview.” Global Christian Forum.

SENGWE, N. (1981). “Identity Crisis in the African Church.” Evangelical
Missions Quarterly, 17(2), p. 91-99.

SHENK, W. R. (1979). “Church Growth and God’s Kingdom.” Mission
Focus, 7(2), p. 21-26.

STETZER, E. (2011, December 22). “The Pew Forum Releases New
Research on Global Christianity.” Christianity Today.
<www.christianitytoday.com.>

SUICO, F. (2005). “Pentecostalism and Social Change.” Asian Journal of
Pentecostal Studies (8), p. 2.

TURNER, H. W. (1963). “African Prophet Movements.” Hibbert Journal,
62(242), p. 112-16.

Van DUSEN, H. P. (1955, August 17). “Caribbean Holiday.” Christian
Century, 72, p. 946-47.

Van DUSEN, H. P. (1958, June 9). “The Third Force in Christendom.” Life,
p. 113-24.



WASDEL, D. (1980, January/February). “HUP: A Defense against
Anxiety.” Global Church Growth Bulletin, p. 1-3.

WEIGEL, G. (2015, February 25). “World Christianity by the Numbers.”
Journal of Religion and Public Life.

WOODWARD, K. L. (1982, April 26). “The Split-Up Evangelicals.”
Newsweek, p. 88-91.

Relatorios Nao Publicados

AVERY, Jr., A. W. (1969). “African Independency: A Study of the
Phenomenon of Independency and the Lessons to Be Learned from It for
Greater Church Growth in Africa.” Dissertacao de Mestrado, Escola de
Missao Mundial, Seminario Teologico Fuller, Pasadena, California.

BRANNER, J. K. (1975). “Roland Allen, Donald McGavran and Church
Growth.” Dissertacdao de Mestrado, Escola de Missao Mundial, Seminario
Teologico Fuller, Pasadena, California.

CHANT, B. (1981). “Australian Pentecostalism.” Unley, Australia: House of
Tabor, 1-3.

CONN, H. M. (1977). “The Homogeneous Unit Principle: Some Background
Perspectives.” Manuscrito nao publicado, Seminario Teologico Westminster,
Filadélfia, Pensilvania.



Division of Foreign Missions. (1981). “Official Statistics: Assemblies of
God.” Springfield: Division of Foreign Missions, 1-8.

HODGES, M. L. (1974). Pentecostal Movement in Missions. Manuscrito
535. Notas de aula mimeografadas inéditas, Escola de Pés-Graduacao das
Assembleias de Deus, Springfield, Missouri.

MENZIES, W. W. (1978). “A Taxonomy of Pentecostal-Charismatic
Theologies.” Discurso nao publicado dado em 30 de novembro de 1978, na
Reuniao Anual da Sociedade para Estudos Pentecostais.

PADILLA, C. R. (1977). “The Unity of the Church and the Homogeneous
Unit Principle.” Pasadena: Pasadena HUP Consultations.

POMERVILLE, P. A. (1980). “A Case Study in the Contextualization of
Theology: A Critique of the Reformed View of Scripture in the Post-
Reformation Period.” Dissertacao de Mestrado, Universidade de Seattle
Pacifico, Seattle, Washington.

ROSIN, H. H. (1972). “Missio Dei: An Examination of the Origin, Contents,
and Function of the Term in Protestant Missiological Discussion.”
Documento nao publicado do Instituto Interuniversitario para a Missiologia
e 0 Ecumenismo, Leiden, Holanda.

SANDIDGE, J. L. (1976). “The Origin and Development of the Catholic
Charismatic Movement in Belgium.” Tese de Mestrado nao publicada,



Lovaina, Universidade Catolica de Lovaina, Bélgica.

WATNEY, R (1982). “Positive Missiological Assessment of an African
Independent Church.” Proposta de Dissertacdao de Doutorado para a Escola
de Missao Mundial, Seminario Teologico Fuller, Pasadena, California.

Correspondeéncias / Entrevistas

DURASOFTF, S. (18 de fevereiro de 1982). Evangelista Missionario para a
Europa Oriental. Correspondéncia.

HARRISON, D. (25 de abril de 1981). Missionario das Assembleias de Deus
para o Brasil. Entrevista.

SELEKY, T. E. (2 de marco de 1982). Escola Avancada de Teologia do
Extremo Oriente, Manila, Filipinas. Correspondéncia.



Indice Remissivo






Allen, Roland, 22, 122, 125-127, 161, 238

animismo, 62, 156, 165, 192-193

Assembleias de Deus, 7, 23, 37-38, 44, 63, 69, 96-97, 142-145, 151, 154

Atos / Atos dos Apostolos, 29, 30-37, 35, 48, 84, 101, 105, 106, 109-110, 122-
123, 137, 140, 142, 145-146, 149-151, 153, 155, 160-165, 202, 218-224, 229,
232, 238-241

autoridade biblica, 25, 40, 92, 101, 140, 153, 155, 157, 174, 175, 188, 203-206,
211-212, 217

avivamento da Rua Azusa, 16, 43, 90-91, 93-99

Barr, James, 188-189



Barrett, David B,, 12, 31, 37, 52-53, 64-70, 72-77, 78-79, 131-133

Bartleman, Frank, 91, 93-94

Bassharm, Roger C., 204-205, 237

batismo com o Espirito Santo, 29, 35, 37, 45, 99, 103-104, 136, 140, 142-146,
148-149, 151-152, 154, 160, 162, 165

Berkouwer, G. C., 115, 175, 182-183, 187, 190, 202-203

Bloch-Hoell, Nils, 38, 85, 92-93, 95, 102

Boer, Harry, 21, 117-118, 122-125, 127, 221-223, 241, 245

Bosch, David J., 21, 24, 28, 105, 111-112, 122, 174, 176, 178-179

Bruner, Frederick D., 44, 94-95, 103, 104, 137-139, 144-145, 154-156, 158-
159

Burgess, Stanley M., 66, 72-78



capacitar / capacitacao, 6, 150, 197, 205, 208, 220-221, 239-240, 241, 245

catastrofico, 132-133, 202-203, 205, 211-212, 213, 231, 232

catolicos carismaticos, 28-29, 31, 45, 65-66, 84-85, 136, 225

centrado em Israel, 51, 169, 195, 246

Centro para o Estudo do Cristianismo Global, 73-75, 76, 80

Cho, Yonggi, 70

colonial, 17, 32-33, 53, 133, 179

“condicao de povo”, 199

Conselho Mundial de Igrejas, 204, 216, 225

contextualizacao, 10, 12, 13, 16, 21, 26-27, 52, 53, 59, 70, 95, 104, 116, 128,



143, 174, 183, 192, 200, 211, 212, 231

cosmovisao ocidental, 23, 35, 39, 55, 63, 122, 129, 133, 191

crescimento da igreja / escola de crescimento da igreja, 7, 45-46, 170-173,
176, 179, 184-185, 231, 244

cristianismo global, 11, 32-34, 71-79

cristianismo multicultural, 34

cristomonismo, 218-219, 233

Cullmann, Oscar, 28, 162, 240

cultura nao ocidental, 9, 23, 26, 31, 40, 47-50, 59, 71, 84, 127-130, 243

diferenca de informacao, 12-13, 15, 22, 46-47, 51, 71-72, 76



dispensacionalismo, 48, 51, 54, 70, 118, 121, 148, 188, 195, 201

Dunn, J. D. G, 115, 140, 145-146, 148-150, 160

Empowerment21, 36

escatologico, 16, 48, 51, 90-91, 93, 99, 101-110, 113, 136, 216, 241

Escola de Missao Mundial do Seminario Teologico Fuller, 10, 11-12, 172

escolasticismo protestante / teologia escolastica, 39, 49, 57-58, 60, 71-72, 115,
119, 122, 127, 135, 139, 152-153, 155, 157, 159, 169-171, 186-187, 199, 244

Escrituras / sola scriptura, 5, 12, 17, 25, 27, 39-40, 60-61, 71, 100, 103, 108,
117, 119-120, 125, 126, 132-133, 137, 140, 143, 154-155, 157-159, 163-164,
169-176, 179-183, 184-189, 191-193, 197, 203-204, 210-212, 216, 221, 224,
227, 229, 233, 237-238, 245

Espirito Santo / Espirito, 5-9, 14-16, 21-22, 25-31, 33-35, 37, 38-39, 45-46, 48,
54, 56-62, 66-67, 71, 83-85, 86-87, 90-91, 93-94, 96-107, 108-118, 120-123,
125-130, 131, 133-169, 172-173, 185-199, 201, 202-204, 206-208, 210-224,
226, 228-230, 231-241, 245-247



etnocentrismo / etnocentrico, 13, 33-34, 47-51, 54, 57-58, 62-63, 71-72, 76,
133-134, 157

etologias étnicas, 36, 50

evangelho duplo, 17, 202, 223

evangélicos / evangelicalismo / impulso evangélico, 5-8, 12-16, 22-30, 33-34,
38-40, 44, 46, 51, 63, 70-71, 74, 87, 90, 101, 102, 105, 122, 135-136, 137, 141,
144, 152-154, 157, 164-165, 169, 174, 175, 186, 187-189, 190-191, 198-201,
217, 218-219, 225-226, 233-234, 238, 243

evento-Cristo, 185, 196

“fazendo teologia”, 169

Fee, Gordon, 35, 145-146, 161

fenomenos sobrenaturais, 17, 92, 156-157



fidelidade dupla, 52, 174, 186

fundamentalistas / fundamentalismo, 8, 24-25, 40, 44, 187-189

fundamento, 14-15, 23, 28, 109, 122, 171, 238, 244, 246

Glasser, A. F., 5-6, 10

Grande Comissao, missao da, 26, 48, 195, 197, 203-204, 212, 213-216, 221,
223, 241

Grassi, Joseph, 84, 104, 112, 138, 202

Green, Michael, 21, 115, 118, 121, 137, 147, 160

Greenway, Roger, 184



hemisfério sul, 11-12, 13-14, 16-18, 29, 32-36, 70-84, 94, 127, 156, 179, 185,
193, 213, 231-232, 243-244, 247

hermeneéutica / horizonte hermeneutico, 8, 36, 40, 71, 108, 113, 137, 147, 149,
160-161, 174-175, 182-184, 186, 203, 204-206, 211, 212, 213-214, 227, 235-
237, 245

historia da salvacao, pobres, 227-228, 229-232

historia da salvacao, 15, 28, 48, 63, 83-85, 91, 95, 98, 99-102, 104-107, 109,
110-111, 113, 145, 147-150, 162, 185, 195-197, 204, 208, 210, 218, 221-223,
224, 226-227, 229-232, 235, 239-240, 241, 245-247

Hodges, Melvin L., 22, 106, 109, 122, 171-172, 188

holistica, 35-36, 84, 85-88, 100, 151, 181, 205, 211, 212-217, 236

Hollenweger, W. J., 29, 47, 61, 85-86, 90-91, 92, 94-96, 98, 169

igrejas domésticas chinesas Han, 77



igrejas missionarias, 16-17, 31, 32-33, 48, 58, 60-61, 84, 131

Iluminismo, 7, 47, 49, 53, 118-121, 126, 136, 139, 153, 164, 187, 189, 193

“impulso de Jesus”, 87

indigena, 10, 17, 48-50, 54, 56, 58, 67-68, 91, 134, 172, 178, 179, 213, 244

intercultural, 17, 84, 160, 212-213

islamismo, 18, 81

“ja”, reino de Deus, 16, 110, 201, 221

Jenkins, Philip, 32-33, 73, 79

Joao Calvino, 124, 158-159, 187, 190

“jogo de dar nomes”, 34



Johnson, Todd M., 74

Kraft, Charles, 115, 159, 164, 190-192

Ladd, George Eldon, 28, 108-109, 111, 217-218, 233

Latourette, Kenneth Scott, 87, 124

linguas, 29, 35, 90-92, 94, 96-97, 99, 103, 121, 130, 136, 143-144, 146-147,
149, 151, 153, 160-163, 164, 169, 197, 223-224

McGavran, Donald A., 45, 171, 236-237

McKim, Donald, 39, 115, 120, 188



Menzies, William W., 7-8, 10, 21, 29, 37-38, 44, 96-97, 98, 101, 102, 105, 116-
117, 138-139, 143-144

Missio Dei, 206-209, 211-215, 235-237, 239

missionarios ocidentais, 17, 26, 32, 52, 119, 122, 126-127, 128-129, 133-134

missoes trinitarias, 197, 232-233

Montague, George T., 28, 112, 126, 138, 147, 161, 202, 221, 223

Movimento das Igrejas Independentes Africanas, 10, 31, 51-55, 56-57, 61-62,
64, 87, 89, 213

movimentos carismaticos, 12, 16, 21, 24, 29, 32, 33, 43-44, 55, 65, 96, 102,
136, 156, 199

movimentos nativistas / movimentos messianicos, 16, 33, 51, 57-60, 61, 88-
89, 92-93

movimentos pentecostais-carismaticos, 9-14, 16-18, 27, 30, 32, 36, 70-74, 76-
77, 80-85, 91, 127, 142, 169, 213, 244, 247



muculmanos, 18

mundo em desenvolvimento, 12-13, 17, 26-27, 31-32, 47, 51, 54, 66, 72, 76,
118, 127, 129, 165, 200, 203, 211-214

nao ortodoxo, 14, 16, 36, 185, 246-247

Newbigin, Lesslie, 44, 206, 209

normativo, 11, 14, 15, 26, 30, 39-40, 49-50, 70-71, 83-85, 103, 136-138, 142,
144, 146-151, 156, 182

novo povo de Deus, 15, 125, 196, 222, 245

novos pentecostais / neopentecostais, 12, 16-17, 29, 31-32, 65, 68, 76-81, 127,
136



ondas de renovacao pentecostal-carismatica, 13-14, 18, 32, 83-84, 235

Oosthuizen, G. C., 48-49, 57-62

ortodoxia, 25-27, 103, 137, 140-141, 189, 191, 199, 213

pentecostais classicos / pentecostalismo, 11-12, 22, 23, 24, 28-31, 34, 36-39,
43, 45, 56, 59, 65-70, 89-90, 92, 94, 95-97, 102-103, 104, 106, 136, 137-139,
142, 162, 169, 172, 243-247

“pentecostais ocultos”, 10, 13, 16, 31-32, 48, 51-63, 71, 76-78

Pew Forum, 71, 78-79, 80

Pew Research Center, 78, 80

pneumatologia, 9, 14, 21-22, 26-28, 37-39, 54, 59, 61-62, 115-118, 122-123,
126, 129, 133-134, 137, 140, 145, 153, 172, 189, 198, 200-201, 202, 213-215,
216-218, 221-222, 233-236, 237-238, 241

pobres, 17, 71, 81, 201, 212, 215, 224-232



pos-colonial, 17, 179

pragmatismo, 170-173, 174, 176, 179, 180, 185-186

primeira forca, 16, 18, 81, 247

providéncia de Deus, 63, 200, 202-204

Ramm, Bernard, 25, 115, 153, 157-158, 187, 190-192, 233-234, 238, 239

reino de Deus, 11, 14-15, 28, 30, 32, 34-35, 40, 70-71, 81, 83-85, 87, 95, 100,
105-113, 118, 129, 136, 142, 152, 185, 193-197, 200-201, 202, 206, 213-220,
222-224, 226-227, 228-232, 236, 238, 241, 244-246

reinterpretacao, 144, 182-183, 218-219

renovacao / renovalistas, 11, 13-18, 25, 28-32, 35-36, 45, 47, 62, 65, 68, 70, 73,
77-85, 90, 92, 94-95, 98-104, 106, 113, 115, 135-138, 141-142, 151, 153, 162-
165, 169, 199-200, 208, 213, 218, 222, 225, 233, 235, 243-244, 247



renovacao pentecostal-carismatica, 16, 31-32, 35, 84

revelacao, 30, 38-39, 50, 52, 54, 84, 86-89, 93, 100, 112, 119-120, 122, 125,
128-129, 137, 153-159, 163-164, 170, 174, 179, 184, 186-188, 189-195, 197-
198, 204-205, 210, 217, 235, 237-239, 241, 245

Rogers, Jack, 39, 115, 120, 164, 188

Sandidge, Jerry, 28-29, 104, 162

sectarismo / sectario, 13-14, 47, 51, 144, 172-173, 178, 180, 184

segunda edicao, 11, 13, 16, 18, 31, 70, 156, 185, 243, 245

Seminario Teologico Gordon-Conwell, 74

Sider, Ronald J., 228-229

sionismo cristao, 16,18



Suico, Ferdinand, 78

Sundkler, B. G. M., 55-57, 61, 157

taxonomia, 35

teologia biblica, 14-16, 28, 35-36, 40, 93, 100, 101, 108-109, 130, 136, 153,
169, 171, 173, 176, 179, 181-182, 184-185, 216, 238, 244-247

teologia da Reforma, 14-15, 117, 120, 140, 154, 158, 160, 185, 246

teologia da substituicao, 198

teologia dispensacionalista, 14-16, 18, 36, 48, 51, 63, 70-72, 76, 105, 107, 136,
152, 155-156, 169, 185, 189, 199, 246-247

teologia escolastica. Veja “escolasticismo protestante”

teologia missionaria, 5-6, 9-10, 15-16, 22, 27-28, 36, 38-40, 116, 118, 122, 153,
169, 173, 176, 178, 185, 186, 195, 198, 200, 202-204, 209, 211-216, 224, 231,
233, 235, 237-238



teologia pentecostal / teologia missionaria pentecostal, 9, 14-15, 22, 38, 40,
44-45, 56, 111, 113, 152, 169-170, 172, 189, 195, 201, 202, 238, 244-245

teologias indigenas, 14-15, 16, 35-36, 50, 179

tedlogos émicos, 178, 185

teoria centrifugo-Jerusalém, 93-96

teoria da privacao, 89

terceira forca, 6, 9, 11-13, 43-46 64, 69, 80, 86

terceira onda, 13-15, 16-17, 29, 32, 72-76, 243

testemunho do Espirito, 26-27, 140, 149, 152-154, 157-159, 160, 163-165,
187, 189

testimonium, 157-158, 187, 189-190, 192

Timor Leste, 156



Trindade / trinitario, 5, 14, 59, 67, 103, 111, 116-117, 120, 137, 183, 197-198,
207-208, 210-213, 215-216, 218, 232-235, 237-239, 241

Turner, H. W,, 53, 54, 132-133

Universidade de Seattle Pacifico, 12

Van Dusen, Henry P., 44-45, 102

Verkuyl, J., 235-236

Wagner, C. Peter, 45-46, 51, 181, 201, 225-226

Wallace, A. F. C., 58, 88-89



Weigel, George, 79

Winter, Ralph, 32

Yong, Amos, 14, 30, 36, 71, 80



	Cover Page
	A Força Pentecostal em Missões
	Prefácio de Arthur F. Glasser (1985)
	Prefácio de William W. Menzies (1985)
	Prefácio à Primeira Edição (1985)
	Prefácio à Segunda Edição (2015)
	Introdução: Missões de Uma Perspectiva Pentecostal
	Uma Perspectiva Evangélico-Pentecostal
	Quem É “Evangélico”?
	Quem É “Pentecostal”?
	Um Novo Paradigma: O Cristianismo Global
	O Novo Paradigma É Correção do Antigo Paradigma
	PARTE UM: PENTECOSTALISMO: DISTORÇÃO OU CORREÇÃO?
	1. Uma “Terceira Força” Emergente.
	Uma Diferença de Informação
	Os Pentecostais Ocultos
	Uma Estimativa Confiável do Pentecostalismo (1985)
	Uma Estimativa Confiável do Pentecostalismo (2015)
	2. Um Movimento de Renovação
	O Verdadeiro Elemento Distintivo dos Movimentos Pentecostais-Carismáticos
	A Necessidade de uma Abordagem Holística
	A Teoria “Centrífugo-Jerusalém”
	Evidências das Origens Universais
	A Natureza da História da Salvação Relacionada ao Movimento
	O Movimento Pentecostal: Uma Renovação do Evangelho do Reino
	3. Uma Correção de uma Distorção Ocidental
	Evidências de Distorção na Teologia Ocidental
	A Negligência do Papel do Espírito na Teoria e Prática Missionária
	4. Uma Experiência com o Espírito
	Quem São os Pentecostais? Um Denominador Comum
	Uma Experiência Normativa
	Sua Mensagem: “Deus Conosco”
	PARTE DOIS: PENTECOSTALISMO: UMA CONTRIBUIÇÃO MISSIONÁRIA
	5. A Estratégia Pentecostal e Missionária
	Estratégia Missionária: Pragmatismo ou Teologização?
	Teologia como Teoria e Prática
	Reconhecendo as Fases da Teologização
	Como É a Estratégia Missionária “Pragmática”?
	6. As Questões Missionárias Contemporâneas e Pentecostais
	Questões Missionárias com as Lacunas Pneumatológicas
	A Problemática Atividade de Deus nas Missões
	A Missio Dei e a “Nova Missão”
	7. Os Pentecostais e o Reino de Deus
	O Reino sem o Espírito?
	O Reino e a Missão Trinitária
	Epílogo (2015)
	Apêndice: Visão Reformada Histórica das Escrituras versus Visão Reformada Escolástica das Escrituras
	Referências
	Índice Remissivo

