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Aconselhamento cristão é um livro corajoso e audacioso. Nele, Eric Johnson defende a ideia de que a fé cristã é fundamentalmente “terapêutica” e que fornece ferramentas, capazes de auxiliar no processo de cura, das quais o conselheiro secular não pode se valer. Essas ferramentas requerem uma compreensão profunda e poderosa da própria fé cristã, arraigada na concepção trinitária de Deus, a qual se torna possível pela revelação de Deus em Cristo. Johnson reconhece o valor do conhecimento obtido pela psicologia moderna e enxerga os valiosos instrumentos utilizados nela e no aconselhamento secular como dons da graça comum de Deus. Argumenta, no entanto, que essas ferramentas seriam mais bem utilizadas no contexto de uma abordagem do progresso humano que fosse caracteristicamente cristã, o que difere radicalmente das cosmovisões implícitas em boa parte da psicologia e do aconselhamento. Esse é um livro que beneficiará tanto psicólogos quanto teólogos.


C. Stephen Evans, professor de Filosofia e Ciências Humanas na Baylor University


Eric L. Johnson é um dos acadêmicos cristãos mais ponderados e meticulosos da atualidade. Em Aconselhamento cristão, demonstra mais uma vez o vínculo profundo que há entre a doutrina cristã e as formas cristãs de abordar o aconselhamento, o cuidado pastoral e a psicoterapia. Cada capítulo desse texto examina as complexas nuances da fé cristã e as razões pelas quais elas são importantes para os que cuidam de almas. Esse livro terá valor imediato no treinamento de conselheiros cristãos e valor duradouro como manual de referência enquanto estes avançam em suas carreiras.


Mark R. McMinn, professor de Psicologia na George Fox University e autor de The science of virtue


Ao efetuar e apresentar uma análise meticulosa e uma síntese ponderada do livro que trata da obra de Deus (as ciências) e do livro que trata da Palavra de Deus (a Bíblia), além de empregar toda a amplitude de seu conhecimento acadêmico excepcional, Johnson faz uma contribuição impressionante e muito necessária às disciplinas de Aconselhamento Cristão e de Psicologia Cristã. Como conselheiro bíblico e terapeuta licenciado, lido diariamente com pessoas que sofrem com as complexidades associadas a distúrbios psicológicos graves, pecados escravizantes e confusão espiritual, com certeza consultarei esse valioso manual muitas vezes e por muitos anos.


Jeremy Lelek, presidente da Association of Biblical Counselors


Na obra Solilóquios, de Agostinho, há um diálogo entre o autor e sua Razão, a qual lhe pergunta o que ele deseja conhecer: “— Quero conhecer a Deus e a alma. / — Nada mais? / — Absolutamente nada”. Eric Johnson quer saber como Deus lida com a alma. Esse livro é sua resposta. É uma obra acadêmica, profundamente cristã, que desde o início põe a teologia como orientadora da psicologia. O resultado é uma teologia salutar que apresenta as implicações psicológicas e de contornos terapêuticos das várias das doutrinas cristãs, unidas por uma estrutura trinitária comum. Esse é o prato principal para o qual outro livro de Johnson, Fundamentos para o cuidado da alma: uma proposta de psicologia cristã (Shedd Publicações), serviu de aperitivo. Cristianismo como teoterapia: Agostinho, sem dúvida, ficaria feliz.


Kevin J. Vanhoozer, professor pesquisador de Teologia Sistemática na Trinity Evangelical Divinity School e autor de O drama da doutrina, Encenando o drama da doutrina, Autoridade bíblica pós-Reforma e O pastor como teólogo público (Vida Nova)


Poucos são os que entre nós não precisam de aconselhamento em algum momento da jornada neste mundo bom mas arruinado pelo pecado. Apanhados em meio a circunstâncias inesperadas, queremos algum conselho que nos ajude a enxergar o caminho para sair da escuridão. Infelizmente, é muito comum nos vermos diante do dilema de ter de escolher entre aconselhamento cristão simplista e psicologia secular que não leva a sério nossos compromissos mais profundos. Esse é um dos motivos de minha gratidão pela obra de Eric Johnson. Ele não só resiste a uma falsa dicotomia entre fé e observações da psicologia, mas escolheu como trabalho de sua vida mapear as intricadas relações entre as Escrituras, a fé, a teologia e a psicologia. Aconselhamento cristão é um presente e, se for recebido como deve ser, muito contribuirá para aperfeiçoar o aconselhamento e formar conselheiros, para que, quando precisarmos deles, encontremos pessoas bem preparadas para trabalhar juntamente com Deus e assim nos indicar o caminho certo para alcançarmos a verdadeira cura, para a glória de Deus e nosso próprio bem-estar. 


Craig G. Bartholomew, Redeemer University College, coautor de Introdução à cosmovisão cristã e O drama das Escrituras (Vida Nova)


Aconselhamento cristão é um livro primorosamente equilibrado, composto por um dos corações mais generosos e uma das mentes mais capazes quando o assunto é aconselhamento cristão. Eric Johnson é tanto teólogo quanto psicólogo, e o resultado de sua obra é uma aplicação cuidadosa e completa dos recursos da fé cristã (Deus, evangelho e igreja) ao que há de fragmentado em nossa vida. Não há nada que se compare a esse livro na bibliografia do aconselhamento cristão, o que faz dele leitura imprescindível para conselheiros bíblicos e cristãos, pastores que levam a sério o pastoreio de seu povo e missionários ponderados que desejam contextualizar o evangelho a qualquer ambiente ocidental.


Sam R. Williams, professor de Aconselhamento, coordenador do mestrado em aconselhamento no Southeastern Baptist Theological Seminary


Tendo por base seu Fundamentos para o cuidado da alma: uma proposta de psicologia cristã (Shedd Publicações), Johnson constrói uma estrutura de teologia sistemática para os que desejam aconselhar como cristãos. Ele baseia-se em uma esplêndida diversidade de fontes para ajudar o leitor a examinar detalhadamente todas as dimensões e implicações teológicas do aconselhamento, e isso é vital em uma época em que muitos dos que aconselham, até mesmo em nome de Cristo, são pouco versados na cosmovisão profundamente bíblica e necessária para aconselhar bem. Johnson conhece tanto o lado psicológico quanto o lado bíblico da história, e os entrelaça em um livro extraordinariamente coerente. Leitura obrigatória tanto para os que aconselham profissionalmente quanto para os que atuam em contextos pastorais e ministeriais!


Timothy A. Sisemore, diretor de pesquisa e professor na Richmont Graduate University


Aconselhamento cristão mostra como a teologia cristã caracteriza o florescimento humano e nos desperta para o fato de que a cura de todos os males e o cultivo de todas as facetas de nossa condição humana se encontram em Jesus Cristo e ocorrem por seu intermédio. Precisamos de conselheiros — profissionais treinados, pastores alertas e leigos sábios — tanto com uma formação teológica mais sólida nas tradições católica romana e protestante de doutrina e reflexão exegética, quanto com um envolvimento perspicaz no campo da psicologia. Mais uma vez, Eric Johnson prova ser um modelo e guia de primeira grandeza, ao nos chamar para analisar as formas pelas quais o conhecimento de Deus reorienta e renova nossa preocupação de cuidar das almas com fidelidade.


Michael Allen, deão e professor adjunto de Teologia Sistemática e Histórica no Reformed Theological Seminary, em Orlando


Aconselhamento cristão, de Eric Johnson, é mais uma contribuição profunda e substancial para o desenvolvimento de uma verdadeira psicologia cristã e para o aconselhamento cristão e o cuidado da alma. Ele apresenta os recursos terapêuticos da fé cristã explicando claramente quais são as implicações das verdades bíblicas fundamentais na psicoterapia e aconselhamento cristãos. Recomendo esse livro como leitura essencial!


Siang-Yang Tan, professor de Psicologia no Fuller Theological Seminary e autor de Counseling and psychotherapy


Quando a extraordinária magnum opus de Eric Johnson, Fundamentos para o cuidado da alma: uma proposta de psicologia cristã (Shedd Publicações), foi publicada em 2007, pensei que seria o ponto culminante de sua carreira de escritor, mas, como ele mesmo diz no prefácio desse novo livro, a obra anterior não passou dos “prolegômenos da presente obra”. Assim, temos agora duas partes alentadas de uma psicologia cristã muito necessária e extraordinariamente abrangente que será, por muitos anos, o principal manual de referência sobre a relação entre a Bíblia, o caráter de Deus, a pessoa de Cristo e os insights da psicologia. Johnson busca a síntese correta “de todas as formas pertinentes de conhecimento bíblico, teológico, psicológico e filosófico sobre o homem, com o objetivo de entender o ser humano da forma mais abrangente possível, isto é, o mais próximo possível de como Deus nos entende”. Seu academicismo paciente, diligente e meticuloso é um dom notável para a igreja numa época em que, diante dos muitos avanços significativos da psicologia contemporânea, os cristãos precisam de ajuda para discernir como pensar biblicamente sobre essa área da vida que afeta a todos nós — o que ele chama de “graça criadora”. Johnson escreve: “A maior parte de Aconselhamento cristão […] concentra-se no uso dos recursos da graça redentora, os quais somente os conselheiros cristãos podem utilizar”. Por trás dessa obra de elevado academicismo, está um homem com profundo amor a Deus, à verdade, às pessoas e à vida, que empregou todos os seus talentos na tarefa de desenvolver a psicologia cristã. Sem dúvida, recomendo essa obra valiosa a meus alunos de aconselhamento e teologia.


Richard Winter, professor emérito de Teologia Aplicada e Aconselhamento no Covenant Theological Seminary, em St. Louis


Eric L. Johnson assume a tarefa de reimaginar o que em geral consideramos psicopatologias modernas no contexto de sua tese mais ampla de uma psicologia verdadeiramente cristã. Concordando ou não com sua tese, você vai querer ler esse livro.


Mark A. Yarhouse, professor da cátedra Rosemarie S. Hughes de Psicologia, na Regent University, e coautor de Modern psychopathologies


Vivemos em uma era de superespecialização acadêmica que facilmente sabota as tentativas de integração disciplinar. Felizmente, Eric Johnson resiste a essa tendência e procura estabelecer um diálogo significativo de sua formação em psicologia com a teologia e o cuidado pastoral. Embora nem todos os que atuam nas diferentes disciplinas concordem com todas as posições que ele adota, cada um pode apreciar e aprender com sua nobre tentativa de elaborar uma abordagem holística. Há muito o que refletir, com proveito, nessas páginas repletas de informação.


Kelly M. Kapic, professor de Estudos Teológicos na Covenant College


Aconselhamento cristão oferece aos leitores o fruto da paixão que tem movido Eric Johnson durante toda a vida: articular uma criteriosa perspectiva da psicologia que seja totalmente cristã. O corpo de Cristo — a igreja viva de Jesus Cristo — é muitas vezes apresentado como uma comunidade terapêutica orgânica, onde relacionamentos, discipulado e adoração promovem cura e crescimento. Johnson mostra, de forma habilidosa, que o próprio conteúdo da teologia evangélica é terapêutico para a alma. Essa é uma obra abrangente que dá continuidade a Fundamentos para o cuidado da alma: uma proposta de psicologia cristã (Shedd Publicações). Johnson entrelaça perfeitamente o profundo ensino cristão com uma compreensão contemporânea dos seres humanos como seres biopsicossociais, bem como éticos e espirituais. Para os seguidores de Jesus Cristo que aconselham em clínicas de saúde mental, pastoreiam em ambientes ministeriais, atuam como capelães em comunidades pluralistas ou oferecem orientação espiritual, Aconselhamento cristão é um tratado teológico acessível e pertinente para reflexão pessoal, referência profissional e aperfeiçoamento da fé.


Stephen P. Greggo, professor de Aconselhamento na Trinity Evangelical Divinity School e coeditor do livro Counseling and Christianity
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As Sagradas Escrituras


GEORGE HERBERT (1593-1633)


Ó Livro! Doçura infinita! Que meu coração cada letra sorva e do mel sinta o sabor, precioso em cada parte, para qualquer aflição, para aliviar o peito e mitigar a dor.


Tudo em ti é saúde, saúde que viceja até formar uma eternidade inteira; tu és uma soma de surpreendentes delícias, que se podem desejar e provar.


Olhai, senhoras; eis a lente da gratidão, que corrige a vista de quem por ela olha; esse é o poço que lava tudo o que revela. Quem pode dar valor demais a teu louvor? Tu és aqui o Emissário1 do céu, trabalhando contra os estados da morte e do inferno.


Tu és o penhor da alegria: o céu está todo em ti sujeito aos joelhos dobrados de cada um que sobe um monte.


Ah, se eu soubesse como todas as tuas luzes se combinam e se conhecesse as configurações de sua glória!


Vendo não só como cada versículo reluz, mas todas as constelações da história.


Esse versículo marca aquele, e os dois conduzem a um terceiro, que está dez páginas à frente;


Então, assim como ervas dispersas viram uma poção, esses três traçam o destino de um cristão:


eis teus segredos, que minha vida torna boa, e de ti servem de comentário; pois em tudo tuas palavras me encontram, e paralelos trazem, e em outra coisa me fazem entender.


Estrelas são livros incompletos e muitas vezes falham; este livro de estrelas brilha para bem-aventurança eterna.






	

	
		1 Também “embaixador”. Em inglês, envolve o duplo sentido da palavra ledger, que pode significar um “representante de senhor feudal” ou um “livro de registro”. (N. da T.)

	






Prefácio


Muitos cristãos de hoje desconfiam de qualquer forma de terapia, e há boas razões para isso. Vivemos em uma época e cultura em que a orientação terapêutica secular substituiu a religião como o principal caminho para promover maior bem-estar (Browning e Cooper, 2004; Holifield, 1983; Rieff, 1966), particularmente entre os intelectuais ocidentais e cada vez mais entre a população de modo geral — e a igreja não ficou imune a isso (Smith e Denton, 2005).


No entanto, a rejeição indiscriminada de todo tipo de terapia por parte dos cristãos seria uma reação exagerada a essa situação, pois o cristianismo é, desde o início, uma religião terapêutica. Um tema importante das Escrituras cristãs — destacado nos Evangelhos — é o retrato de Jesus Cristo, o Filho de Deus, como o supremo médico das almas do mundo, que veio do céu à terra para curar a humanidade das piores doenças de natureza espiritual e ética por meio de seus ensinamentos e ações, como demonstrado pelas muitas curas físicas que realizou (veja Mc 2.1-17; Jo 9; 11.25,40; 17.22-26). Grande parte do restante do Novo Testamento dedica-se, ainda que de maneira mais indireta, às implicações desse retrato, e aprendemos ali que a salvação cristã implica um processo de cura e transformação espiritual e psicológica análoga à cura física (Rm 12.2; 1Co 1.18; 15.2; 2Co 3.18; Ef 2.4-10; 1Tm 4.10; veja tb. Sl 103.3; Is 53.5; Colijn, 2010; Reichenbach, 2006). O significado básico de psicoterapia é “cura da alma” (psychē = alma; therapeuō = curar), que é uma designação muito boa da vida cristã.1 Charry (2007) diz que:



	O cristianismo não é simplesmente terapêutico, mas teoterapêutico. O alicerce usado por ele para construir a psicologia cristã e seu critério para dialogar com outros campos do saber são sua concepção de Deus. Para o cristianismo clássico, a teologia, a psicologia, a ética e a espiritualidade são indivisíveis, pois se ocupam todas do empreendimento unificado de nos ajudar a conhecer, a amar e a desfrutar Deus de maneira melhor — e a fazer melhor uso de nós mesmos em consequência disso. Todas essas disciplinas ajudam a entender e a aceitar a Deus e a nós mesmos (p. 12).




Desse ponto de vista, poderíamos simplesmente afirmar que o cristianismo é uma iniciativa psicoterapêutica instituída pelo próprio Deus.


Além disso, os cristãos também devem rejeitar a tentação de jogar fora o conhecimento teórico e prático da psicologia (que inclui pesquisa e teoria sobre psicoterapia e aconselhamento). Apesar das lentes distorcidas de sua cosmovisão dominante (o naturalismo), a psicologia moderna acumulou uma quantidade enorme de conhecimento sobre os seres humanos em sua breve história (desde aproximadamente 1879), e todo o conhecimento da criação de Deus pertence a ele e é fruto de sua graça criadora. Consequentemente, os cristãos deveriam ser os mais ávidos por aprender com as ciências corretamente interpretadas, mesmo as ciências humanas. Não, o desconforto que alguns cristãos têm em relação à terapia em nossos dias não diz respeito à ciência ou à terapia em si; diz respeito à configuração particular da estrutura terapêutica que passou a dominar o Ocidente, como o cristianismo fez por muitos séculos. Em consequência de uma revolução secular (Smith, 2003) que tem se espalhado nos últimos séculos e agora está quase completa, o Deus do cristianismo foi deposto e, ironicamente, o beneficiário original das intenções terapêuticas de Deus, o eu humano, assumiu o trono, e essa mudança de regime tem sido extremamente difícil para os cristãos suportarem.


OS ANTECEDENTES DESTE LIVRO


Expressar a realidade dessa maneira é um tanto provocativo, mas não é, de fato, um exagero. Além disso, descobrir a melhor maneira de responder com base em nosso chamado particular faz parte da prudência de que necessitamos nesta era do modernismo tardio, e cristãos diferentes responderão de maneiras diferentes. A minha resposta, desde antes de ir para a Michigan State University cursar o doutorado em psicologia educacional, foi moldada pelo modelo de análise cultural das duas cidades, de Agostinho (1958), e pelo modelo das duas ciências para as ciências humanas, de Kuyper (1898). Segundo Agostinho, a humanidade pode ser dividida basicamente em dois grupos: a cidade dos homens, na qual todos nascem e que ama o eu e despreza a Deus; e a Cidade de Deus, na qual se deve nascer de novo pela graça e por meio da fé, e que ama a Deus e despreza o eu — um contraste que parece simplista quando enunciado de forma tão crua, mas capta bem seus respectivos valores e orientações motivacionais, ou seja, a religião de cada cidade. Kuyper, que foi contemporâneo da fundação da psicologia moderna, estendeu a análise de Agostinho às ciências humanas, que também, segundo ele, enquadravam-se em dois grupos, levando em conta a regeneração divina dos crentes, que resultava em compreensões fundamentalmente diferentes dos seres humanos e refletia as respectivas orientações religiosas (embora Kuyper acreditasse que as suposições religiosas não influíssem muito nas observações, medições e lógica básicas das ciências humanas, crença que agora sabemos ser um tanto ingênua). Infelizmente, desde a primeira articulação, sua abordagem das ciências humanas foi praticamente relegada ao esquecimento.


É possível supor que, se há algum campo em que o modelo de Kuyper se aplicaria, dois bons candidatos são a psicoterapia e o aconselhamento, já que tanto a religião quanto a psicoterapia/aconselhamento são instituições sociais com funções culturais em comum: promover o bem-estar, moldar pensamentos, emoções e atividades humanas em benefício da sociedade e formar laços sociais positivos no contexto de uma cosmovisão específica. Consequentemente, do ponto de vista kuyperiano, parece haver respaldo suficiente para, com base nos recursos terapêuticos que Deus proporcionou em Cristo e revelou na Bíblia, desenvolver modelos avançados de terapia que sejam tão sofisticados e tão bem investigados quanto os da psicologia moderna e, ao mesmo tempo, aproveitar tudo o que legitimamente pudermos aprender com os modelos modernos.


Embora eu tenha formação para seguir carreira como professor universitário de psicologia, meu interesse pessoal em psicoterapia e aconselhamento surgiu nos dez anos em que frequentei a igreja de John Piper. No início de seu ministério, ele deu um nome um tanto controverso a sua forma de enxergar a vida cristã, chamando-a “hedonismo cristão”, e assim criou um lema muito usado desde aquele momento — “Deus é mais glorificado em nós à medida que estamos mais satisfeitos nele” —, e os ensinamentos dele tiveram grande impacto sobre mim. Quando ensinava psicologia numa faculdade cristã de artes liberais, nas Cidades Gêmeas2 (University of Northwestern), envolvi-me no trabalho da igreja, onde acabei ministrando cursos de aconselhamento para pastores e leigos. Nesse ínterim, crescia em mim a convicção de que hedonismo cristão implicava um modelo de aconselhamento cristão que precisava ser desenvolvido. Assim, quando um amigo sugeriu que eu me candidatasse a um cargo no departamento de aconselhamento no Southern Baptist Theological Seminary, segui seu conselho. Pouco tempo depois, assinei o contrato para escrever este livro.


Passados poucos anos depois de haver começado a escrever, dei-me conta de que ninguém tinha ainda tentado defender, em âmbito acadêmico, o uso da Bíblia na ciência da psicologia e da psicoterapia/aconselhamento, e esse uso era altamente censurável segundo os pressupostos da psicologia moderna. Diante disso, fiz um pequeno desvio, que julguei necessário, para concluir em 2007 Foundations for soul care: a Christian psychology proposal,3 obra que serviu de prolegômenos da presente obra. Nela procurei descrever a estrutura básica de uma psicologia cristã para o cuidado da alma — assentando a estrutura da casa, por assim dizer —, em preparação para este livro, que aborda o conteúdo cristão pertinente para a psicoterapia e o aconselhamento — o design interior da casa, talvez. Os dois livros foram escritos como textos para cursos de pós-graduação em psicoterapia e aconselhamento cristãos.


“Conhecemos a verdade, não somente pela razão, mas também pelo coração, e é por essa segunda via que conhecemos os primeiros princípios” (Pascal, 1680/1941, p. 95). Para expressar em palavras mais modernas, Pascal está dizendo que não se podem expressar pressupostos de cosmovisão da mesma forma que se expressa um argumento lógico formal. “Toda cosmovisão requer fé em seus princípios fundacionais” (Poplin, 2008, p. 151). O livro que apresento a seguir é uma exposição dos “primeiros princípios” do cristianismo em referência à psicoterapia e ao aconselhamento, uma vez que brotam da Bíblia e da tradição cristã.4 O projeto todo foi orientado pela seguinte pergunta: “Qual é o benefício terapêutico deste aspecto da fé cristã em particular?”.


Esse pode parecer um projeto tão utilitário, que chega a ser incapaz de gerar um grande benefício cristão. Não podemos nos aprofundar muito aqui a respeito dos primeiros princípios de psicoterapia e aconselhamento cristãos (PAC), que ainda examinaremos. Contudo, alguns temas podem ser mencionados para mostrar a trajetória do livro. Primeiramente, vamos pressupor — assim como Piper, e Edwards antes dele (e Agostinho e Tomás de Aquino antes de Edwards) — que Deus criou os seres humanos para florescerem ainda seu potencial sempre que ele ocupar o centro da vida deles e sempre que a glória dele for a principal motivação deles. Em segundo lugar, uma característica central da manifestação da glória de Deus é a revelação de que ele é triúno — Pai, Filho e Espírito Santo —; portanto, o modelo PAC aqui desenvolvido é trinitário. Por último, o projeto de glorificação da Trindade é aprimorado pelo enfoque que se dá a Jesus Cristo, o Filho de Deus e Filho do Homem. Consequentemente, esse projeto poderia também receber o título de psicoterapia e aconselhamento cristológicos,5 dado o enorme vulto que Cristo assume na orientação desse trabalho, tanto no que diz respeito à compreensão acerca dos seres humanos quanto no que se refere ao modo em que a cura deles é facilitada. Uma orientação teocêntrica transforma tudo o que se encontra em sua órbita, mostrando como aquilo que nos beneficia serve ao bem maior da glória de Deus.


O PÚBLICO-ALVO DESTE LIVRO


Aconselhamento cristão foi escrito tendo em mente profissionais de saúde mental (PSMs) cristãos, tanto experientes quanto ainda em formação, que queiram aprender mais sobre como os recursos da fé cristã podem moldar seu trabalho, especialmente ao lidarem com cristãos. Embora as teologias sistemáticas contemporâneas tratem do conteúdo da fé, o texto é geralmente um pouco distante do trabalho que se desenvolve na terapia, de modo que este livro pode ser usado como livro didático das disciplinas de teologia em programas de psicoterapia e aconselhamento cristãos. Também espero que os ministros cristãos encontrem utilidade nesse livro, sobretudo os que aconselham e desejam compreender melhor as implicações terapêuticas da fé cristã. Há hoje uma enorme necessidade de que ministros cristãos e PSMs trabalhem em estreita cooperação, e isso é mais provável de acontecer se tiverem o mesmo entendimento cristão acerca do cuidado das almas. Ficarei feliz se este livro promover maior diálogo e colaboração entre esses dois grupos do corpo de Cristo, cada um com seus dons e chamados. 


PSICOTERAPIA E ACONSELHAMENTO CRISTÃOS SÃO PROJETOS TRANSDISCIPLINARES


Segundo as modernas fronteiras disciplinares, este livro parece-se em muito com uma obra de teologia. No entanto, como está implícito no nome “psicologia cristã”, a principal tarefa da abordagem aqui adotada é o desenvolvimento de uma versão da psicologia que seja caracteristicamente cristã. Um dos problemas do conhecimento na era moderna, do ponto de vista cristão, é que ele se tornou fragmentado e carece de um conjunto central de textos ou axiomas que lhe confiram princípios espirituais e éticos superiores, capazes de orientar a interpretação do conhecimento e a conduta da vida. Em consequência disso, as disciplinas intelectuais operam independentemente umas das outras e os cristãos reconhecem que o conhecimento resultante é explicitamente desconectado de seu criador, Deus, ou seja, secular.6


Muitos avanços metodológicos ajudaram a psicologia moderna a se tornar a abordagem dominante em nosso tempo, mas muitos de seus métodos, se não todos, podem ser usados por pessoas de qualquer cosmovisão. Não obstante, a maioria das comunidades com determinada cosmovisão terá também pressupostos metodológicos próprios a orientar sua busca de conhecimento e, portanto, o modo de tratarem diferentes disciplinas. A psicologia cristã difere da psicologia moderna por seu rol ampliado de fontes válidas de conhecimento. Para o cristianismo, o Deus da Bíblia é o Criador do universo, e ele sabe como todos os conhecimentos se inter-relacionam, em última análise porque tudo está relacionado com ele. Além disso, ele revelou na Bíblia os primeiros princípios de seu entendimento e avaliação da realidade, dos quais podem se deduzir: seu projeto básico para os seres humanos; o que há de mais errado com eles; um esboço de seu modelo terapêutico singular para promover a recuperação; e a finalidade da vida humana. Mais ainda: os teólogos e filósofos cristãos refletiram minuciosamente sobre essa revelação durante séculos. Consequentemente, além da pesquisa empírica — única fonte oficial de conhecimento da psicologia moderna — o projeto de uma psicologia cristã utilizará conhecimento bíblico, teológico e filosófico na elaboração de seu conteúdo. Como o conhecimento bíblico e teológico foi por muitas gerações separado de outras formas do conhecimento, há hoje uma necessidade especial de nos dedicarmos a um exercício de recuperação e também de investirmos significativamente nessas “metadisciplinas” para assim desenvolvermos uma estrutura mais genuinamente cristã que compreenda a realidade entre cristãos, fortaleça sua identidade cristã no ambiente acadêmico e oriente a formação de conhecimento em todas as disciplinas. Isso resultará em uma necessária reorganização das disciplinas de acordo com os princípios revelados, ressaltando a unidade subjacente deles em Deus, e até mesmo acrescentará conteúdo, à medida que o assunto que eles cobrem tenha relevância para determinada disciplina — e entre psicoterapia e aconselhamento há uma superposição considerável. Essa reconceituação da atividade acadêmica vem sendo chamada “abordagem acadêmica radicalmente cristã” ou “abordagem acadêmica cristã transdisciplinar” (veja Johnson e Bartholomew, manuscrito inédito), e nem é preciso dizer que nossos colegas seculares discordarão.


Em outras palavras, da perspectiva de uma psicologia cristã, este é um livro de psicologia que se concentra especialmente em conhecimento bíblico e teológico, juntamente com algum conhecimento empírico e filosófico, para desenvolver os primeiros princípios de psicologia e aconselhamento cristãos.


Muitas obras clássicas poderiam ser citadas como fontes de inspiração para este livro, entre elas o Enchiridion, de Agostinho, o Brevilóquio, de São Boaventura, as Institutas da religião cristã, de Calvino, o Diretório cristão, de Richard Baxter, e Thoughts on religious experience [Pensamentos sobre a experiência religiosa], de Archibald Alexander. Esta obra, obviamente, difere de todas essas por dialogar com o conhecimento e as inovações terapêuticas da psicologia moderna.


Nos últimos anos, foram publicados vários livros com uma proposta similar à deste trabalho: Aconselhamento bíblico cristocêntrico, organizado por MacDonald, Kellemen e Viars (2013); Aconselhamento segundo o evangelho: a rica teologia saturada do evangelho aplicada às lutas da alma humana, do próprio Robert Kellemen (2014); e A theology of biblical counseling [Teologia do aconselhamento bíblico] (2016), de Heath Lambert, que representa a linha do aconselhamento bíblico dentro do espectro mais amplo do aconselhamento cristão. Representando a linha da integração, Virginia Holeman escreveu Theology for better counseling [Teologia para aconselhar melhor] (2012). Cada um desses livros tem seus pontos fortes, e todos se sobrepõem em alguns aspectos à presente obra. Contudo, o aconselhamento bíblico e a integração, muitas vezes e de maneiras bem diferentes (embora não necessariamente!), tendem a pressupor a moderna separação entre teologia e psicologia (e psicoterapia e aconselhamento). O objetivo deste livro é fazer uma síntese de todas as formas pertinentes de conhecimento bíblico, teológico, psicológico e filosófico sobre o homem, com o objetivo de entender o ser humano da forma mais abrangente possível, isto é, o mais próximo possível de como Deus nos entende.7 É evidente que este livro é mais bíblico e teológico que empírico. No entanto, entendido como um corretivo e um exercício de recuperação, espera-se que futuras obras e gerações façam um melhor trabalho de síntese.


PSICOTERAPIA E ACONSELHAMENTO DE CRISTÃOS



Da perspectiva da psicologia cristã, o mais importante a avaliar na terapia é se o aconselhado é seguidor de Cristo ou não, procedendo a essa averiguação da melhor forma possível. Na maioria das vezes, essa avaliação é relativamente fácil de fazer — as perguntas de um formulário de anamnese ou feitas na primeira sessão revelam como o aconselhado se vê ou se o aconselhado é um membro em comunhão com a igreja onde o aconselhamento é feito. Outras vezes, os contornos não são tão nítidos, seja porque a pessoa está se aproximando do cristianismo, seja porque está se afastando dele. 


Esse diagnóstico, porém, é muito importante, porque, ao trabalhar com aconselhados cristãos, o conselheiro cristão pode fazer uso de todos os recursos terapêuticos que Cristo pôs à disposição dos que creem nele — o que poderíamos chamar de recursos da “graça redentora”. Mesmo trabalhando com não cristãos, ainda há muito que os conselheiros cristãos podem fazer, mas precisam trabalhar com o que poderíamos chamar de recursos da “graça criadora”, que estão disponíveis a todos, independentemente de seu relacionamento pessoal com Cristo. Esses últimos recursos são, é claro, bem desenvolvidos em campo — e também dados por Cristo (Jo 1.9; Cl 1.15-20; 1Tm 4.10) — e incluem práticas como: formar vínculo terapêutico; treinar para reconhecer pensamentos automáticos; investigar de que forma padrões de apego estão afetando relacionamentos atuais; e usar role-playing (representação de papéis) para desenvolver habilidades sociais mais eficazes. Pesquisadores da psicoterapia tradicional também descobriram que certos “fatores comuns” respondem por bons resultados em terapia, independentemente de qual seja o sistema teórico do terapeuta; por exemplo: a qualidade do vínculo terapêutico; a empatia e transparência do conselheiro; o compartilhamento dos mesmos objetivos na terapia; e assim por diante (Lambert, 2013; Norcross, 2011; Wampold, 2010). Por isso, os conselheiros cristãos precisam ser instruídos quanto aos recursos terapêuticos da graça criadora e quanto às habilidades que se valem dos “fatores comuns”.


No entanto, mesmo nessas áreas, a interpretação cristã terá seu diferencial. Por exemplo, o modo de entender um fator comum ou o que se considera um bom resultado pode diferir em alguns aspectos, dependendo da cosmovisão de cada um. Só para citar um exemplo, a formação de uma ligação empática entre conselheiro e aconselhado foi considerada um dos fatores mais importantes de uma terapia. Contudo, Stephen Muse (2015), psicoterapeuta ligado à igreja ortodoxa oriental, dá a essa experiência cristã de ligação empática o nome de dia-Logos, porque ela serve de canal para a presença e o amor de Cristo, capacitando conselheiro e aconselhado a participarem da comunhão da Trindade.


Existem muitos e muitos livros, tanto cristãos quanto seculares, que tratam dos fatores comuns e descrevem o que estamos chamando aqui de recursos da graça criadora, e parte do material que se segue leva em conta esse trabalho, já que todo tipo de PAC utiliza fatores comuns e recursos da graça criadora o tempo todo. A maior parte de Aconselhamento cristão, no entanto, concentra-se no uso dos recursos da graça redentora, os quais somente os conselheiros cristãos podem utilizar. O que precisamos hoje é de mais pesquisa sobre a eficácia de modelos solidamente cristãos como o aqui apresentado (Appleby, Ohlschlager, 2013; Garzon, 2008; Johnson, Worthington, Hook, Aten, 2013; Knabb, Frederick, 2017; Tan, 2011, cap. 15; Wardle, 2005). Um passo a tomar, que seria um corolário de tudo isso que acabamos de afirmar, é o desenvolvimento de credenciais para uma psicoterapia e um aconselhamento caracteristicamente cristãos com os mais altos padrões de conhecimento teológico e psicológico, além de habilidades terapêuticas avançadas.


UMA ALTERNATIVA CRISTÃ VIÁVEL NA PSICOTERAPIA E NO ACONSELHAMENTO CONTEMPORÂNEOS


Segundo MacIntyre (1984), uma comunidade/tradição intelectual é viável somente à medida que dialoga ativamente com seus principais rivais, contestando as estruturas alternativas de forma construtiva, incorporando os avanços dessas estruturas e traduzindo-os de acordo com formas próprias de pensamento e prática, sem deixar de apontar as deficiências da outra comunidade/tradição, particularmente quando comparadas com a sua. O mesmo princípio aplica-se a uma comunidade/tradição terapêutica. No atual ambiente cultural litigioso, é fácil os cristãos serem empurrados para um dos dois extremos: de um lado, a mera adaptação à comunidade/tradição dominante — psicoterapia e aconselhamento modernos (PAM) — reproduzindo fielmente suas regras de discurso e terapia sem questionamento nem negociação; de outro, o isolamento, resistindo a qualquer envolvimento com a PAM mantendo-se à parte do sistema público de saúde mental. Sem entrar nas razões cristãs legítimas para cada uma dessas opções, o objetivo deste livro — e da psicologia cristã em geral — é desenvolver uma alternativa cristã viável para a PAM em que nossas cosmovisões façam diferença.


Reconhecidamente, nos campos contemporâneos da psicoterapia e do aconselhamento, uma abordagem cristã é dificilmente reconhecida. Só para começar a ser levada a sério pela PAM, a psicoterapia e aconselhamento cristãos (PAC) precisa primeiro aprofundar sua compreensão e identidade cristãs nos aspectos psicológicos e terapêuticos, recuperando, reinvestindo e rearticulando os diferentes recursos de sua comunidade/tradição, mas levando em consideração os melhores trabalhos da PAM. Para termos êxito, precisamos primeiramente fazer isso dentro dos limites de nossa comunidade/tradição — comunicando-nos entre nós mesmos —; do contrário, nossa identidade e entendimento provavelmente serão um tanto distorcidos pelos valores da cosmovisão dominante da MPA, e isso de formas difíceis de identificar quando se está intelectualmente imerso em outra comunidade/tradição. Mas, em segundo lugar, nossa comunidade/tradição precisa se comunicar e colaborar sempre que possível com aqueles que seguem a PAM, contestando quando necessário e incorporando/traduzindo o que for válido. Em terceiro lugar, e funcionalmente mais importante, a PAC precisa desenvolver programas de pesquisa que testem sistematicamente suas hipóteses e propostas, seguindo, o máximo possível, padrões próprios para a qualidade da pesquisa e, ao mesmo tempo, mantendo suficiente conformidade com os critérios universais exigidos para publicação. Existe uma prioridade lógica de começarmos pela primeira tarefa, e esse é o foco deste livro. No entanto, a bem da verdade, precisamos florescer onde fomos plantados e trabalhar em prol de uma maior coerência cristã nas tarefas mais prementes, considerando nossa localização e chamado, na esperança de que uma massa crítica de textos, pesquisas e teorias de cunho cristão finalmente se forme e demonstre a viabilidade da PAC. (Cumpre aqui registrar que também estou trabalhando nas duas últimas tarefas sempre que possível; veja Johnson, 2015a; 2015b; August, 2015.)


Alguns teólogos, filósofos e conselheiros (e.g., conselheiros bíblicos, pessoas que ministram oração de cura e diretores espirituais) já fizeram grande parte do importante trabalho de recuperação e reinvestimento. Agradeço a Deus por isso. No entanto, em razão de seu chamado e treinamento, poucos estão em posição de se envolver ativamente com a linguagem e com a literatura da PAM. Ao contrário deles, os líderes da integração têm conseguido participar com sucesso da PAM e da psicologia, até mesmo influenciando-os em aspectos significativos, conquanto sutis. Também agradeço a Deus por isso. Contudo, na melhor das hipóteses, apenas conseguem realizar a integração até o ponto permitido atualmente pelas regras do discurso e da terapia seculares. É preciso que haja a participação de todos os membros da comunidade cristã com alguma contribuição a dar para que possa surgir uma comunidade/tradição alternativa viável.


O problema, como já sinalizamos, é que a psicologia contemporânea é uma comunidade/tradição primordialmente secular em suas convicções, apesar das afirmações explícitas de neutralidade em relação a outras perspectivas e da recente abertura em relação à espiritualidade e à religião (pela qual sou muito grato). Consequentemente, a maioria dos membros dessa comunidade/tradição não vê o mundo da mesma maneira que os cristãos. Assim, contestar demais o pensamento vigente nesse campo resulta em algum grau de rejeição (por exemplo, dos artigos submetidos para possível publicação em periódicos, algo que sei por experiência própria). Entrementes, temos de criar muito mais “locais” onde cristãos que trabalham nesse campo possam fazer referência, em fé, ao Deus triúno, às Escrituras e à salvação, pelo menos quando estivermos dialogando entre nós: nas igrejas locais, em nossas instituições educacionais, em periódicos e livros, em programas de pesquisa, em congressos e em sessões de aconselhamento. Gradualmente, à medida que nossa identidade e nosso entendimento como comunidade/tradição intelectual e terapêutica distinta se desenvolver, em conjunto com nossa literatura e pesquisa acadêmicas em torno de modelos psicológicos e “teoterapêuticos” sofisticados, que sejam validados empiricamente e totalmente coerentes com uma cosmovisão cristã, o atual predomínio do secularismo poderá ser mais vigorosamente contestado. Enquanto isso não acontece, os cristãos que trabalham aplicando a psicologia dominante precisam do suporte e do encorajamento de outros cristãos, e de muito discernimento. Quanto do discurso cristão é compartilhado com membros de comunidades com outras cosmovisões, e quando, depende de uma variedade de fatores comunicativos: a atual abertura cultural para uma genuína diversidade de cosmovisões; sua aplicabilidade ao assunto em pauta; a credibilidade do profissional na área; a qualidade e o contexto do relacionamento; e o chamado pessoal. Existe certa percepção na psicologia, pelo menos entre aqueles membros com mentalidade mais filosófica, de que o preconceito positivista para com a metafísica, o qual tem caracterizado a psicologia moderna desde seus primórdios, também se acha fora dos limites das evidências empíricas (Richardson, Fowers, Guignon, 1999; Slife, Reber, Richardson, 2005; Toulmin, Leary, 1992). Os cristãos podem ter a esperança de que essa percepção acabará por fim levando a uma interpretação mais pluralista da psicologia, vendo-a como necessariamente uma família de psicologias, baseadas em diferentes cosmovisões, compartilhadas por membros de comunidades/tradições intelectuais e terapêuticas específicas. Talvez esse seja o melhor e mais justo sistema de discurso que se possa alcançar em um mundo caído, considerando todas as nossas habilidades finitas e pecaminosas — embora os cristãos tenham toda razão para crer que um entendimento cristão seja aquele que reflete a realidade de forma mais precisa (Plantinga, 2000).


Para levarmos adiante uma empreitada desse tipo, será de grande utilidade encontrar psicólogos da corrente predominante que sejam imparciais e estejam abertos ao diálogo. Recentemente, Duarte, Crawford, Stern, Haidt, Jussim e Tetlock (2015) defenderam a ideia de que a psicologia social se beneficiaria de uma maior diversidade política, entrevendo nessa defesa a percepção de que seria útil pôr a descoberto o viés progressista que atualmente domina esse campo, abrir novas frentes de investigação científica proporcionadas por perspectivas de vanguarda e diminuir as deturpações na descrição de grupos sem representatividade. Em apoio a essas propostas de reforma, eles aludem a pesquisas da psicologia social sobre o problema do viés confirmatório e sobre o papel que a influência das minorias pode ter na redução dos efeitos deturpadores de processos cognitivos sociais como o pensamento de grupo, levando a uma reflexão mais profunda sobre questões controversas e questionáveis, decisões em grupo de alta qualidade e mais eficiência na solução de problemas. É só uma questão de tempo até que essa conscientização se estenda à necessidade de uma diversidade de cosmovisões. É claro que isso pode não acontecer. Contudo, enquanto esperamos, todas as partes interessadas devem manter a esperança e orar, e aqueles cuja posição e chamado lhes permitir exercer alguma influência nos campos da psicologia, da psicoterapia e do aconselhamento, no sentido de que se tornem mais abertos a uma maior diversidade de cosmovisões, devem fazê-lo. E precisamos estar prontos para esse dia. Por certo, haverá quem diga que trabalhar em prol de uma psicologia pluralista e de um sistema público de saúde mental também pluralista não é um objetivo que valha a pena, e sem dúvida essas são questões complexas sobre as quais bons cristãos discordarão entre si. Entretanto, concordando com alguns kuyperianos (e.g., Skillen, 1994), um “pluralismo orientado por princípios” me parece ser a melhor estrutura para negociar a existência de cosmovisões múltiplas e viáveis em uma cultura. Como já ouvimos acerca da democracia, ela não é um sistema perfeito, mas é o melhor sistema que podemos ter neste mundo. Da mesma forma, uma psicologia e um sistema público de saúde mental de caráter pluralista não seria perfeito, mas seria melhor que o que temos atualmente, e que tanto favorece o naturalismo. Como os seres humanos terão cosmovisões discordantes, essa talvez será a melhor opção cultural de que disporemos.


A despeito do cenário atual em psicoterapia e aconselhamento, a comunidade cristã em geral colherá benefícios consideráveis com o desenvolvimento dos mais sofisticados e abrangentes modelos possíveis de psicoterapia e aconselhamento, moldados sob a base do plano do Deus triúno de glorificar a si mesmo enquanto promove a mais substancial cura da alma possível em Cristo, até que cheguemos a nosso verdadeiro lar, perfeitamente santos e sãos. Sem mais delongas, vamos dar os primeiros passos para tentar atingir esse objetivo.



	
		1 O termo, na realidade, faz mais sentido em uma cosmovisão que ainda creia que o ser humano seja uma alma que habita um corpo.

	


	
		2 Minneapolis e Saint Paul, no estado de Minesota, Estados Unidos. (N. da T.)

	


	
		3 Edição em português: Fundamentos para o cuidado da alma: uma proposta de psicologia cristã (São Paulo: Shedd, 2021).

	


	
		4 Digo tradição (no singular) porque o livro foi escrito para todos os conselheiros cristãos, independentemente de sua tradição cristã específica. Contudo, cada um interpreta a fé cristã segundo sua própria tradição, e não fujo à regra, favorecendo as tradições reformada e batista, embora com grande apreço por todas as expressões ortodoxas do cristianismo.

	


	
		5 Cortez (2016) defende que, para uma antropologia ser cristológica, suas “crenças sobre a pessoa humana (antropologia) devem estar fundamentadas de alguma forma em crenças sobre Jesus (cristológicas)” (p. 20). Além disso, o modelo deveria ser aplicado a uma gama mais ampla de áreas do que tradicionalmente se tem feito em teologia. O projeto em pauta atende aos dois critérios. No entanto, seguindo o costume de minha formação disciplinar e provavelmente da maior parte de meus leitores, usarei os termos psicologia, psicoterapia e aconselhamento em lugar de antropologia.

	


	
		6 A palavra secular tem vários sentidos, e esse sentido pejorativo é apenas um deles. O adjetivo pode também se referir a aspectos da realidade que contrastam com outros explicitamente espirituais, ou religiosos, ou sagrados. Taylor (2007) argumentou que atualmente secular significa o reconhecimento de que há muitas opções fundamentais para entender a natureza das coisas.

	


	
		7 Em retrospecto, agora que este projeto se aproxima da conclusão, lamento não ter procurado mais cedo a colaboração de um teólogo. Desde que comecei a escrever, tem ficado cada vez mais claro para mim que um bom academicismo cristão transdisciplinar requer múltiplos autores com conhecimento especializado complementar para produzir textos disciplinares para a comunidade cristã que reflitam a influência formativa das metadisciplinas cristãs, particularmente as áreas de pesquisa bíblica, teologia e filosofia cristã. Espero passar o resto de minha carreira compartilhando as lições que aprendi.
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Esboço analítico


Ofereço aqui um esboço analítico do livro que fornece sua estrutura organizacional lógica. Cada capítulo começa com uma das declarações do esboço e procura desenvolver essa declaração. Portanto, o esboço serve também de resumo do conteúdo terapêutico da fé cristã.


CINCO AXIOMAS DO MODELO DE PSICOTERAPIA E ACONSELHAMENTO CRISTÃOS (PAC)


Axiomas 1-4: O Deus triúno, centro do modelo de psicoterapia e aconselhamento cristãos


Axioma 1: O Deus triúno é o centro de sua criação e criou os seres humanos à sua imagem, de modo que refletir e participar de sua glória é o objetivo último e transcendente da vida deles.


Corolário: O florescimento adequado dos seres humanos é, portanto, um objetivo imanente e subordinado nos desígnios de Deus (cap. 1).


Axioma 2: Deus é uma comunhão triúna de pessoas, o arquétipo da forma de vida pessoal e social dos seres humanos.


Corolário: O Pai determinou que o Espírito Santo trouxesse seres humanos caídos, por intermédio da fé no Filho, para a comunhão deles, para serem um sinal cada vez mais claro da Trindade (cap. 2).


Axioma 3: O Deus triúno é especialmente glorificado na comunicação do Filho, Jesus Cristo, que, como Deus e humano, fornece a unidade definitiva da psicoterapia e do aconselhamento cristãos.


Corolário: O objetivo intrínseco do desenvolvimento humano individual é a conformidade com a imagem de Cristo.


Expansão do corolário: A imagem de Cristo consiste em santidade, integridade criativa e receptividade ativa (cap. 3).


Axioma 4: O Espírito Santo é a dádiva do Deus triúno que consiste em sua habitação nos crentes, unindo-os ao Filho, e o meio definitivo de proporcionar o adequado bem-estar dos seres humanos.


Corolário: O Espírito Santo utiliza muitos meios da criação e secundários para promover o adequado bem-estar dos seres humanos (cap. 4).


Axioma 5: A Palavra do Deus triúno na Escritura, a fonte primordial para determinar os objetivos da psicologia e do aconselhamento cristãos.


Axioma 5: A palavra do Deus triúno na Escritura comunica de forma singular seu entendimento, avaliação e atividade com relação aos seres humanos, particularmente sua missão redentora em Jesus Cristo em prol deles, de modo que a Bíblia é o cânon da psicoterapia e do aconselhamento cristãos, o principal guia para o estabelecimento de seus objetivos e fonte de seus “primeiros princípios” (veja Johnson, 2007).


Corolário: O Deus triúno não transmitiu por meio da Bíblia todo o seu entendimento sobre os seres humanos, de modo que a utilização de outras fontes relevantes de conhecimento sobre os seres humanos em favor da psicoterapia e do aconselhamento cristãos é legítima e altamente desejável, contanto que operem de modo subordinado às Escrituras (veja Johnson, 2007).


Expansão do axioma 5: A estrutura organizacional fundamental da palavra de Deus na Escritura é o drama da autoglorificação de Deus na história humana, sintetizado na metanarrativa cristã da Criação, Queda, Redenção e Consumação, cujo ápice é a história de Jesus Cristo, na qual as histórias dos crentes estão agora sendo escritas (cap. 5).


DEZ PRINCÍPIOS ESTRATÉGICOS DE PSICOTERAPIA E ACONSELHAMENTO CRISTÃOS (PAC)


Princípio 1: Um relacionamento de adoração e amor com o Deus triúno em todas as suas perfeições é extremamente benéfico para os seres humanos (cap. 6).


Princípio 2: O Deus triúno criou os seres humanos para se tornarem participantes de sua glória, e receber isso com gratidão contribui para seu pleno florescimento (cap. 7).


Princípio 3: A psicopatologia é compreendida de forma mais abrangente por três perspectivas: pecado, sofrimento e dano biopsicossocial (caps. 8-11).


Expansão 1: A revelação bíblica concentra-se sobretudo no pecado por ser psicopatologia fundamentalmente contrária à glória de Deus e ao bem-estar humano (cap. 8).


Expansão 2: O sofrimento e o dano biopsicossocial também são aspectos significativos da psicopatologia, porque podem ser obstáculos ou meios para promover a glória de Deus e o bem-estar humano (caps. 9 e 10).


Princípio 4: O Filho de Deus tornou-se humano e estabeleceu o ideal concreto da vida humana, cumprindo a vontade de seu Pai, uma perfeição que é creditada aos crentes por meio da união com Cristo e a qual eles também buscam realisticamente pelo Espírito Santo e pela fé (cap. 12).


Princípio 5: A morte expiatória de Cristo derrotou o pecado, anulou a penalidade que pesava sobre nós por causa dele e, por intermédio da união com Cristo pelo Espírito Santo e pela fé, eliminou em parte nesta era muitas das consequências do pecado que perturbam a alma (cap. 13).


Princípio 6: A nova criação começou na ressurreição de Cristo e, por meio da união com Cristo, está sendo concretizada nos crentes e entre eles pelo Espírito Santo e pela fé (cap. 14).


Princípio 7: A expansão da nova criação está sendo guiada pelo Cristo exaltado, operando no interior dos que se unem a ele pelo Espírito Santo e pela fé e entre todos eles (cap. 15).


Princípio 8: A igreja é o corpo de Cristo — a nova criação que está se tornando visível —, e seus membros estão sendo conformados a Cristo individualmente e à Trindade coletivamente, pelo Espírito Santo e pela fé (cap. 16).


Princípio 9: Conformidade com Cristo é a concretização pessoal da nova criação por intermédio da diferenciação redentora e da integração em Cristo, realizada pelo Espírito Santo e pela fé (caps. 17-19).


Princípio 10: O fato de os cristãos já fazerem parte da nova criação dirige-os para um futuro eterno com Deus e reformula radicalmente sua vida na terra (cap. 20).





PRIMEIRA PARTE


O Programa Doxológico-Terapêutico da Trindade


De acordo com a maioria dos pensadores cristãos, o ensino bíblico e a razão humana levam à conclusão de que Deus criou o universo com o objetivo primordial de manifestar sua glória (doxa), ou seja, a beleza de suas perfeições (Tomás de Aquino, 1947; Balthasar, 1982-1991; Barth, 1957a; Calvino, 1559/1960; Edwards, 1989; Piper, 1991; 1996). O próprio Deus precisa ser a motivação e a finalidade mais elevadas dele mesmo, caso contrário essa motivação e finalidade mais elevadas não poderiam ser ninguém mais a não ser ele mesmo. Tendo sido criados à imagem de Deus (Gn 1.28,29), para sua glória (Is 43.7; 1Co 10.31) e para ter com ele um relacionamento de reverência e amor (Ef 3.16-19), os seres humanos florescem melhor quanto mais a glória de Deus se torna verdadeiramente sua maior motivação e propósito. Deus também constituiu a vida humana de tal modo que temos necessidades e desejos segundo a nossa criação — entre os quais a necessidade de um relacionamento de reverência e amor com ele —, os quais podem também ser satisfeitos com coisas que são secundárias, mas também boas e legítimas (Gn 1.26-31; 2.18; Sl 104; 1Tm 4.3-5). No entanto, o cristianismo também ensina que os seres humanos estão fundamentalmente afastados de Deus, de modo que sua razão de ser foi frustrada e a matriz de suas necessidades, desejos e afetos tornou-se fundamentalmente desordenada. Por conseguinte, a maior necessidade do ser humano é ser restaurado para viver da maneira para a qual foi criado — mas ele mesmo é incapaz de executar essa restauração.


A glória de Deus manifestou-se de forma ainda mais profunda por meio da revelação de que Deus é uma comunidade de três pessoas com um conjunto harmônico de missões estabelecidas com o propósito de resgatar a humanidade e conduzi-la de volta à vida para a qual o ser humano foi criado e cujo ápice se deu quando o Filho de Deus se tornou humano, sofreu e morreu pelo pecado, ressuscitou dos mortos e subiu ao céu para que o Espírito Santo pudesse vir e realizar essa restauração. Em decorrência disso, a glória de Deus está agora sendo manifesta por meio da cura, do fortalecimento e do bem-estar humanos, em nome de Cristo, do qual os homens têm a glória de participar. A Escritura está estruturada em torno dessa metanarrativa e contém a história da relação entre a manifestação da glória de Deus e a participação humana nessa glória.


As formas dominantes de psicoterapia e aconselhamento hoje em dia operam dentro de uma cosmovisão naturalista e de uma metanarrativa naturalista e evolucionista nas quais não há Deus e o bem-estar humano é buscado sem a ajuda dele. Embora a psicoterapia e o aconselhamento cristãos possam ser enriquecidos pelo conhecimento que a psicologia moderna obteve pela graça criadora de Deus, o programa doxológico do Deus triúno envolve uma orientação terapêutica radicalmente diferente.
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A órbita da alma humana



	
		Axioma 1: O Deus triúno é o centro de sua criação e criou os seres humanos à sua imagem, de modo que refletir e participar de sua glória é o objetivo último e transcendente da vida deles.

	


	
		Corolário: O florescimento adequado dos seres humanos é, portanto, um objetivo imanente e subordinado nos desígnios de Deus.

	




Levantai vossas cabeças, ó portas, e levantai-as, ó portais eternos, para que entre o Rei da glória! Quem é esse Rei da glória? O Senhor dos exércitos; ele é o Rei da glória.
Salmos 24.9,10


Deleitem-se em Deus; aplaudam quando o virem!
Salmos 68.4, A Mensagem


O que será que as pessoas pensavam quando contemplavam o Sol no mundo antigo? Naquela época, nada seria mais visível que o movimento do Sol no céu, de Leste a Oeste, e nada poderia ser mais garantido que a firmeza e a imobilidade da Terra, em que as pessoas se encontravam. Agora é difícil imaginar como a Terra e o Sol eram percebidos na época em que os seres humanos “sabiam” que o Sol e todos os planetas e estrelas giravam em torno da Terra e que a Terra era o centro do universo. Que loucura deve ter sido, a princípio, quando certos astrônomos começaram a dizer que era a Terra que se movia ao redor do Sol, e não o contrário.


Mesmo pensando nos tempos atuais, o Sol não parece tão grande. De onde estamos, ele parece muito maior que as estrelas, mas, comparado à Terra, que se estende à nossa volta, o Sol parece relativamente pequeno. No entanto, hoje sabemos que a aparência do Sol e a da Terra são exatamente o oposto da realidade — mais de um milhão de Terras poderiam caber dentro do Sol! Durante séculos, subestimamos muito o tamanho do Sol e superestimamos o tamanho da Terra. Perspectiva é um fator muito importante.


Mas vamos investigar isso um pouco mais a fundo. Por que Deus criou o sistema celeste em que nos encontramos com uma aparência tão diferente da realidade? Por que Deus o criou dessa maneira, sabendo qual seria nossa percepção dele durante milhares de anos e sabendo que só o “compreenderíamos” nos séculos 15 e 16, depois que a matemática e a observação astronômica tivessem se desenvolvido o suficiente para nos permitir ver as coisas como realmente são? É óbvio que podemos apenas especular quais seriam as razões de Deus, mas pelo menos uma explicação plausível pode ser cogitada. Talvez a maneira em que tudo foi orquestrado tenha um significado — talvez seja um sinal. Talvez Deus o tenha criado dessa forma para servir de analogia profunda — no “centro” da criação e do desenvolvimento cultural humano — da tendência radical que temos de ver a nós mesmos e não a Deus como centro absoluto do universo.1


Para nós, parece muito natural supor, embora mal tenhamos consciência disso, que somos extremamente importantes. É muito fácil acharmos que nossos interesses são mais importantes que os de qualquer outra pessoa (Deus, o resto da criação, outras pessoas). Para romper com esse modo de vida fundamental, era preciso mais do que matemática e observação empírica cuidadosa. O próprio Deus teria de explicar tudo isso a nós diretamente, em Cristo e nas Escrituras, e talvez indiretamente, por meio de sua criação. Nessas fontes, descobrimos que ele é o maior ser que existe: transcendente e supremamente majestoso, perfeitamente amoroso e perfeitamente justo, o onipresente, onisciente e onipotente Criador e Redentor, a fonte insondável de bondade, verdade, beleza e amor. O corolário dessa revelação é, por certo, que não somos esse ser. Podemos parecer muito importantes em comparação com pedras, árvores e vacas. Mas, em comparação com o maior ser que existe — e que é a fonte de tudo o que não é ele mesmo —, percebemos que, de fato, somos profundamente insignificantes, situados em um único local e tempo, dotados de habilidades e capacidades muito limitadas e vulneráveis a doenças, a ferimentos e, por fim, à morte. Perspectiva é demasiado importante. Então, talvez Deus tenha criado o sistema solar da maneira que criou como uma espécie de metáfora irônica, querendo que servisse de ilustração de nossa futura perspectiva pecaminosa a respeito de nós mesmos e do resto da realidade, a qual só seria revelada à humanidade no desdobramento de seu desenvolvimento cultural e científico, nos séculos 15 e 16.2 Neste capítulo — diga-se de passagem, no livro inteiro —, vamos examinar o significado terapêutico daquilo que ocupa a posição central no coração e na vida de uma pessoa, de seu universo relacional e de sua cosmovisão, pois sua orientação em relação a esse assunto, que é o mais importante de todos, tem consequências psicológicas tremendas. Viver em torno de qualquer coisa que não seja o verdadeiro centro da realidade é um fator que contribui muito para o sofrimento e os conflitos que afligem a sociedade e o coração humano, e caminhar em direção a esse centro leva à resolução de muitos dos maiores problemas psicoespirituais que podemos enfrentar e, finalmente, à felicidade duradoura. Os cristãos creem que ser atraído pela graça para orbitar em torno de Deus pode produzir o melhor tipo de florescimento humano e que esse é o melhor caminho para maior cura, fortalecimento e amadurecimento da alma. Para o cristianismo, isso ocorre porque o ser humano foi feito exatamente para estar nessa órbita. Todos os nossos desejos — bons e maus — representam, de uma maneira ou de outra, nossa necessidade fundamental de estar em um relacionamento amoroso e dinâmico com o maior Bem que existe, em consciente dependência, adoração, comunhão e gratidão, e de desejá-lo acima de tudo. Consequentemente, o florescimento humano e a satisfação de todos os relacionamentos e atividades do ser humano são encontrados, em última análise, em sua adequada relação com Deus.


A própria vida humana oferece várias evidências sutis porém convincentes de sua orientação transcendental fundamental. A religiosidade está em toda parte, religiões desenvolvem-se há milênios e pessoas religiosas tendem a ser mais saudáveis e felizes que as sem religião (Masters e Hooker, 2013; Park e Slattery, 2013; Myers, 2000). Oração e meditação podem reduzir o estresse e a ansiedade (Spilka e Ladd, 2013; Wachholtz e Austin, 2013). A maioria das pessoas acredita que a moral transcende as normas culturais. Encontrar significado na vida é algo que traz profunda satisfação (Baumeister e Vohs, 2002). Assumir responsabilidade por nossos atos, ter autocontrole e virtude são fatores que contribuem para nosso bem-estar (Baumeister e Exline, 2000; Peterson e Seligman, 2004; Wong, 2014). Não viver só para satisfazer os próprios interesses, mas tendo também as pessoas em mente, faz parte da natureza humana (Batson, Ahmad, Lishner e Tsang, 2002). A gratidão está relacionada com o bem-estar (Emmons e McCullough, 2004). A descrição cristã da realidade é a que consegue melhor explicar essas descobertas como um todo, mas essa interpretação baseia-se nos ensinamentos da Bíblia, que afirma revelar o contexto motivacional supremo da humanidade segundo seu Criador.


Por que, então, a religião para muitas pessoas no Ocidente é assunto tão secundário? Muitos parecem estar bem mais preocupados com a vida na Terra que focados em Deus. Hoje, família, emprego, casa e diversão consomem muito mais atenção e energia da maioria das pessoas do que a qualidade de seu relacionamento com Deus. No entanto, mesmo aqui, oculta no esforço de alcançar esses bens humanos legítimos, podemos discernir uma busca por algo muito maior, realçada pelo fato de que nossas maiores alegrias terrenas têm uma temporalidade fugaz e uma insuficiência essencial a ponto de nos levar a crer que deve haver algo mais. A satisfação de nossos desejos e o fato de eles nunca serem plenamente satisfeitos revelam que existe uma realização a ser encontrada em uma felicidade imensurável e infinita.


Ao mesmo tempo, o desejo humano tem seu lado sombrio. Na busca por maior felicidade na terra, a maioria de nós fica mais ou menos frustrada quando não consegue o que deseja. Podemos ficar decepcionados conosco e envergonhados por nossas limitações. Alguns, quando se decepcionam com outras pessoas, ficam com ódio; outros, guardam mágoa; e, quando somos maltratados, a maioria de nós guarda um profundo rancor e às vezes se torna vingativa. E o que explica a exploração, a violência e a dominação escancarada, tão frequentes em todas as partes do mundo? Se formos atrás da fonte desses problemas, vamos constatar algo a respeito do que Cristo e Buda concordam: a maior parte (se não a totalidade) do sofrimento humano (nosso e o dos que estão à volta) é causada por desejos frustrados que se originam de um modo de vida egocêntrico — viver como se fôssemos o centro do universo é tanto universal quando universalmente criticado.


A natureza autodestrutiva do egocentrismo mostra-se com mais clareza naqueles que apresentam transtorno de personalidade narcisista (TPN). Patologicamente egoístas, esperam ser reconhecidos como superiores, procuram a admiração dos outros, não têm capacidade de empatia e podem ser insuportavelmente invejosos e arrogantes. O ensino do cristianismo sobre o pecado universal, no entanto, mostra que não devemos menosprezar essas pessoas, e sim enxergar nelas a exacerbação de nossas próprias tendências naturais, que nelas estão menos contidas pela autoconsciência e pela conformação às convenções sociais. E se todos os seres humanos tiverem um autoconceito falho e exagerado, geralmente menos escancarado que o TPN — na verdade, às vezes parecendo o contrário —, mas, mesmo assim, distorcido e sujeito a se manifestar em momentos de crise; por exemplo, na perda de um amor, de um emprego ou de algo importante que havia sido conquistado? Enquanto a maioria das coisas está do jeito que queremos, enquanto sentimos que nossos desejos estão sendo basicamente satisfeitos — ou, se preferir, enquanto o mundo gira em torno de nós —, essa tendência permanece oculta. Segundo o cristianismo, cada um de nós traz dentro de si um impulso egocêntrico antinatural e excessivo. De onde ele vem?


A maioria dos ocidentais considera a Bíblia um ótimo texto religioso e ético. No entanto, um de seus principais temas é a denúncia desse excessivo egocentrismo, que ela chama de pecado. De fato, o retrato da humanidade apresentado na Bíblia é tão repulsivo, que, sendo bem sincero, grande parte dela é de difícil leitura sem que haja um distanciamento, seja por meio de uma crítica acadêmica da Bíblia, seja pela crítica aos que confiam nessa crítica. Mas e se a Bíblia estiver certa nas duas avaliações? Ou seja, que Deus é o verdadeiro centro do universo e que todos somos muito mais inclinados a ser nosso próprio centro do que somos capazes de imaginar. 


Depois de passar anos sem rumo na vida, Agostinho (trad. 1958) aceitou o relato bíblico e concluiu que a humanidade caída é composta de apenas duas comunidades básicas. À primeira ele chamou cidade dos homens, já que todos os seres humanos nascem nela. Essa cidade, escreveu ele, é motivada fundamentalmente pelo amor próprio e pelo desprezo a Deus. À segunda chamou cidade de Deus, e só se entra nela nascendo do Espírito (Jo 3.6). Os habitantes da segunda cidade estão sendo ensinados pelo Espírito a não confiar em si mesmos, no bom sentido, a amar a Deus em conformidade com o valor que ele tem e a alcançar o cumprimento do propósito para o qual foram criados. Toda a história humana, pensava Agostinho, pode ser lida de um modo cristão, como um conflito entre essas duas comunidades (e dentro do coração de cada um de nós) no que diz respeito ao verdadeiro centro espiritual do universo.


Se Agostinho estiver certo, é de esperar que cada cidade esteja ocupada com as implicações de sua motivação primordial. Um dos lugares em que isso certamente aconteceria é o conjunto de práticas de cura da alma de cada cidade. Toda religião e todo sistema de aconselhamento e psicoterapia têm um conjunto de pressupostos sobre a natureza humana e seu florescimento, sobre o que há de errado com ela e sobre a melhor forma de cuidar dela e curar seus distúrbios (Roberts, 1987; 1988). Quer bem articuladas, quer mais implícitas, essas crenças constituem sua “estrutura de edificação” (Johnson e Sandage, 1999). Do ponto de vista cristão, a parte mais importante dessa estrutura é o que se considera central. 


O CENTRO DA TERAPIA MODERNA


Quando eu era jovem, todos os anos esperava com ansiedade a exibição de O mágico de Oz na televisão. Que história incrível: a emoção de uma busca, o desenvolvimento do caráter, as alegrias da amizade, um intenso conflito entre o bem e o mal e até um pouco de terror (aqueles macacos!). Por isso, tive um choque quando tornei a assistir ao filme já adulto, depois de me tornar cristão, e percebi que ele é uma parábola modernista. Depois que a Bruxa Malvada do Oeste é finalmente morta, Dorothy e seus amigos voltam para o “mágico”, que tinha dito antes que os ajudaria se trouxessem de volta a vassoura da bruxa. No entanto, o “Grande e Poderoso Oz” (que os adultos conseguem identificar como uma figura de Deus violenta e ameaçadora) revela-se um verdadeiro charlatão, admitindo ser incapaz de atender aos pedidos (orações?) de quem quer que seja. Pelo contrário, o mágico diz a Dorothy e a seus amigos que o tempo todos eles já tinham dentro de si todas as capacidades necessárias para ajudar a si mesmos, já apontando, cinquenta anos antes, para a terapia centrada na pessoa. 


Assim como O peregrino e A guerra santa de Bunyan, mais de dois séculos antes, as histórias de Oz, de Frank Baum, eram alegorias que simbolizavam uma cosmovisão e um entendimento da humanidade bem específicos. A edição original de O mágico de Oz foi publicada em 1900, oito anos depois da fundação da American Psychological Association [Associação Psicológica Americana], quando a psicologia moderna estava começando a ascender à posição de psicologia dominante do Ocidente. Frank Baum e a maioria dos primeiros líderes da psicologia moderna compartilhavam algumas ideias fundamentais a respeito dos seres humanos e de seu aperfeiçoamento, além de terem participado de uma abrangente transição de cosmovisões, do cristianismo para o modernismo tardio, que estava ocorrendo entre os líderes intelectuais da cultura ocidental no que ficou conhecido como a revolução secular (Smith, 2003).


Uma cosmovisão é um conjunto de pressupostos normativos, incluindo crenças, bens e práticas, que orientam, guiam e contextualizam a compreensão que uma pessoa tem a respeito de todas as coisas (Naugle, 2002; Koltko-Rivera, 2004).3 As cosmovisões são mantidas por comunidades, e as pessoas geralmente se socializam dentro da cosmovisão da comunidade na qual cresceram e foram educadas (embora, a partir da adolescência, uma pessoa possa adotar outra). A adesão a uma cosmovisão é especialmente complicada em uma cultura altamente comunicativa como a do Ocidente, em que diferentes cosmovisões são defendidas por muitas pessoas; a informação é interpretada de diferentes maneiras e amplamente disseminada, de modo que a maioria dos membros da cultura ocidental é influenciada por mais de uma cosmovisão. Eu diria que o modernismo tardio4 é a cosmovisão aceita pela maioria dos intelectuais do Ocidente, e entre suas hipóteses normativas estão as seguintes: (1) os seres humanos surgiram em decorrência de processos evolutivos puramente naturais; (2) o conhecimento humano só pode ser oriundo de raciocínio/matemática, observação criteriosa e discurso social; portanto, (3) crenças religiosas e metafísicas alheias à ordem natural não podem ser reconhecidas como verdadeiras; (4) em religião e metafísica, o indivíduo humano (em comunidade) é a mais alta autoridade; (5) a posição oficial de uma sociedade democrática deve ser neutra no que tange às cosmovisões, isto é, não deve fomentar nenhuma cosmovisão religiosa ou metafísica, o que significa dizer que deve ser secular; portanto, (6) a sociedade deve proteger o direito de todos os indivíduos de seguirem um entendimento próprio de bem-estar, limitados apenas pelo entendimento e bem-estar do outro; e, por último, (7) são necessárias regras de discurso e prática para manter o caráter secular da esfera pública (e.g., governo, negócios, educação, mídia pública e saúde mental). Penso que a esfera pública dos Estados Unidos atualmente é reprimida por algo similar a esse conjunto de pressupostos.


O modernismo tardio tem outros pressupostos, alguns dos quais são compatíveis com uma cosmovisão cristã (e alguns deles foram mesmo moldados pelo cristianismo, como o valor da ciência).5 No entanto, essas duas cosmovisões obviamente divergem em vários aspectos importantes. Talvez a maior diferença, do ponto de vista cristão, seja o que se considera central à vida humana. O que quero dizer com “central” é o valor mais alto ou o maior bem (o que Charles Taylor [1989] chamou de “hiperbem”). O que funciona como ponto central influencia tudo o mais na vida e no pensamento de alguém; é o que motiva mais profundamente o indivíduo, o que é mais importante ou mais amado em sua vida, aquilo a que ele mais se dedica, poderíamos dizer. Contudo, é preciso também distinguir o centro ideal — o que a pessoa deseja conscientemente que seja central — daquilo que é realmente central no coração: o centro psicológico. Saber com precisão o que é psicologicamente central fica obscurecido pelas crenças e normas religiosas e éticas da pessoa, pela falta de autoconsciência e pela pura opacidade desses assuntos, bem como pelos muitos objetos que competem pelas nossas afeições e desejos. Porém, uma implicação importante do cristianismo é que o fato de serem feitos à imagem de Deus torna os seres humanos intrinsecamente religiosos em seu coração. Tendo sido criados para Deus, mas sem estarem em um relacionamento com ele, adultos normais necessariamente terão alguma coisa (ou várias coisas) ocupando o lugar central em sua vida, estejam eles conscientes disso ou não.


As cosmovisões teístas, como o cristianismo, quase por definição deixam claro seu ideal central, pois ele é partilhado por toda a comunidade. Já as cosmovisões que não são claramente religiosas, como o modernismo tardio, não têm um ideal central oficial e publicamente identificado. Por isso, muitos candidatos disputam não oficialmente a supremacia da cultura ocidental — riqueza, conforto, relacionamentos, sexo, realizações, esportes, entretenimento, música —, moldada pelas tendências culturais e pelo gosto pessoal. No entanto, é possível afirmar que o centro principal, não oficial e implícito do modernismo tardio, tanto ideal quanto psicologicamente, é o ser humano individual, a que chamaremos “eu”.6


Desnecessário dizer que essa afirmação pode ser contestada, e fornecer todas as provas de sua veracidade ultrapassa o escopo deste livro,7 mas o argumento já foi defendido várias vezes em outros textos (veja Baumeister, 1993; Bellah, Madsen, Sullivan, Swidler e Tipton, 1985; Giddens, 1991; Lasch, 1979; Taylor, 1989; Twenge e Campbell, 2010; Yankelovich, 1981). Uma vez que os cristãos estão convictos de que todo ser humano tem um centro psicológico (ou mais de um), na ausência de um centro ideal publicamente acordado, é preciso interpretar símbolos culturais, atividades e valores para inferir quais sejam os centros ideal e psicológico. Encontra-se apoio indireto para essa afirmação no fato de que autoestima elevada, liberdade e felicidade do indivíduo, autoexpressão, autorrealização e autossatisfação estão entre os valores mais importantes do Ocidente hoje e, reciprocamente, a baixa autoestima e qualquer crítica à satisfação desses desejos do eu (desde que ninguém mais seja prejudicado) estão entre as coisas mais nocivas do Ocidente. Esse conjunto de valores é muito diferente, por exemplo, dos valores da antiga China ou da Europa do século 13.8


Antes de prosseguir, é preciso reconhecer que não sou um observador neutro dessas dinâmicas culturais. Cresci na cultura do modernismo tardio e bebi profusamente de suas águas, o que trouxe inúmeros problemas para mim e para as pessoas à minha volta. Por isso, não sou imparcial, nem tenho condição de atirar pedras. O que quero aqui é simplesmente destacar as obscuras influências sociais contemporâneas que intensificaram as dinâmicas vagas e inconscientes que o cristianismo afirma estarem entranhadas no coração de todas as pessoas. Como observou Pascal (1941), um agostiniano tardio: “O Eu tem duas características: é inerentemente injusto por se colocar como centro de tudo; é inconveniente aos outros, uma vez que os escravizaria; para cada um, o Eu é o inimigo, e gostaria de ser o tirano de todos os outros” (p. 151, nota 455). Já em Gênesis 3, o teísmo judaico-cristão ensinava que o eu humano quer se tornar deus de si próprio.


Qual a relação de tudo isso com psicoterapia e aconselhamento? Há grande relação, na verdade, já que a psiquiatria, a psicologia e a psicoterapia/aconselhamento do modernismo tardio9 têm desempenhado um papel importante nas transformações culturais abordadas anteriormente (Adams, 1971; Cushman, 1995; Holifield, 1983; Johnson e Sandage, 1999; Rieff, 1966; Vitz, 1994; Wallach e Wallach, 1983). Além de investigar os seres humanos utilizando os poderosos métodos das ciências naturais, sua tarefa era ajudar uma liderança intelectual emergente a moldar uma maneira “moderna” de entender as pessoas e de tratar seus problemas psicológicos sem ser tolhida por sistemas religiosos e filosóficos desacreditados (veja Thorndike, 1905; Watson, 1925). Embora Carl Rogers (1951; 1961) tenha sido um dos mais categóricos e coerentes ao falar de um programa centrado no cliente/centrado na pessoa, todas as formas modernas/seculares de psicoterapia e aconselhamento partilham da mesma estrutura em que “o eu” é pelo menos implicitamente o centro ideal e em que se pressupõe que sua realização e satisfação são os maiores objetivos da vida (dentro de limites para salvaguardar a realização e a satisfação do eu de outras pessoas).10


Por essa razão, o cuidado da alma (psiquiatria, psicoterapia e aconselhamento) no modernismo tardio tem dificuldade de identificar os tipos mais sutis de patologias resultantes de uma vida em que o eu é o centro primordial, e no máximo consegue enxergar suas formas mais evidentes (e.g., transtornos de personalidade antissocial e narcisista). Pesquisas sobre terapia secular demonstraram de forma convincente que ela é capaz de melhorar o aspecto funcional do ser humano. Contudo, os cristãos podem argumentar que ela faz isso, até certo ponto, cultivando um autocentrismo cada vez mais sofisticado e adaptativo, “civilizando-o”, por assim dizer, ao treinar o eu autônomo para aprender a conviver melhor com os outros e a inibir o comportamento que busca excessivamente o benefício próprio, ao mesmo tempo normalizando-o,11 encorajando a “confiança em si mesmo” e a “autodeterminação” e, nesse processo, minando involuntariamente os vínculos sociais.12 As famílias contemporâneas estão pagando um preço altíssimo por causa da terapia moderna (Cushman, 1995; Rieff, 1966; Twenge e Campbell, 2010; Wallerstein, Lewis, e Blakeslee, 2000).


Ao mesmo tempo, os cristãos não devem reagir a esse estado de coisas com radicalismo, abandonando o campo da saúde mental. Pelo contrário, o cristianismo apoia muitos dos bens culturais que este campo promove, incluindo o tratamento dos doentes mentais, o alívio do sofrimento, a pesquisa sobre a eficácia da terapia e muitos outros que não temos espaço aqui para enumerar. As ciências humanas e o campo da saúde mental pertencem a Deus. Além disso, a psicologia do modernismo tardio tem pontos fortes que ao longo da história faltaram à tradição cristã: ênfase na pesquisa empírica, psicologia comparada e orientação para o desenvolvimento, sem falar do imenso volume de conhecimento psicológico descoberto pelos pesquisadores e teóricos dessa comunidade! De fato, o amor a Deus leva os cristãos a apreciar e a utilizar as contribuições significativas da psicologia moderna, uma vez que, em última análise, são devidas à graça criadora de Deus. Como afirmou Calvino (1559/1960): “Se considerarmos o Espírito de Deus o único fundamento da verdade, não rejeitaremos a verdade em si, nem a desprezaremos onde quer que se mostre, a menos que desejemos desonrar o Espírito de Deus” (p. 273).


Além de tudo isso, o valor da participação cristã atualmente nos campos da psicologia e da saúde mental pública deve ser visto como algo incontestável. Esse envolvimento já produziu contribuições estratégicas significativas (e.g., Jones, 1994; McMinn, 2006; Miller; Delaney, 2004), pautadas por valores cristãos, sobretudo em áreas como a psicologia da religião e da espiritualidade, valores em psicoterapia, perdão, gratidão e outras áreas da psicologia positiva.13


No entanto, nossa valorização desses benefícios não deve encobrir as diferenças significativas que existem entre as cosmovisões, o pensamento e os objetivos terapêuticos dessas duas comunidades. Os cristãos acreditam que uma orientação autocentrada não pode satisfazer os seres humanos por muito tempo. Como criaturas — insuficientes em nós mesmos —, precisamos de uma base transcendente e pessoal para nossa vida, e, tendo sido criados à imagem de Deus — como seres relacionais, responsivos e dialógicos —, precisamos de um Deus pessoal que nos ame e a quem possamos amar, com quem possamos interagir e para quem possamos viver. À medida que avança este século (e as pesquisas sobre aconselhamento e psicoterapia caracteristicamente cristãos), esperamos, como cristãos, que o teísmo transcendente e tripessoal do cristianismo demonstre ser um centro melhor para a vida e para a terapia humana do que o centro da modernidade secular.


O ENSINO CRISTÃO SOBRE A CENTRALIDADE DE DEUS


Os conselheiros procuram ajudar as pessoas a lidar com a realidade. Mas o que é realidade? Qual é a melhor maneira de conceituá-la? Para o naturalismo, a realidade constitui-se de todas as moléculas do universo. Para o construtivista social, ela é o produto de nosso sistema cultural. Os subjetivistas creem que a realidade é simplesmente o conjunto das crenças, sentimentos, valores e interpretações de uma pessoa. Do ponto de vista cristão, “Deus é a realidade suprema” (Danielou, 1996, p. 3). Antes que a matéria existisse e os seres humanos desenvolvessem culturas e começassem a refletir sobre o mundo, Deus era… e é, e há de vir. Segundo a Escritura e a tradição cristã, o Deus triúno é o único ser necessário; é o único ser que tem de existir. Tudo o mais não é necessário; tudo o mais que existe é contingente; é derivado e dependente de Deus e de sua palavra.


Assim, no princípio, Deus falou e a criação surgiu. Ele verbalizou a existência de todas as coisas e hoje as sustenta pela palavra de seu poder (Hb 1.3). A criação é a expressão das ideias da mente de Deus (Edwards, 1994, nota 247; ou de sua imaginação infinitamente fértil), que ele escolheu realizar, de modo que agora são reais, mas de forma contingente e derivada em comparação com a realidade de Deus, que é necessária e eterna. Para usar uma forma mais trinitária de expressão, a criação é aquilo que o Pai quis trazer à existência por intermédio do Filho, a Palavra (ou sentido expresso) de Deus (Jo 1.1-3; Hb 1.3), por meio do Espírito, o poder explanatório de Deus.


A criação é real (e não mera ilusão, como ensina o hinduísmo), mas é uma realidade de uma ordem diferente, uma ordem inteiramente dependente do Deus triúno em todos os momentos de sua existência. Uma vez que Deus é sua origem, ela é incomparavelmente inferior a ele (Gilson, 1936, cap. 4). Segundo o cristianismo, considerar que qualquer coisa na criação seja divina como Deus (novamente, como o hinduísmo ensina que os seres humanos são em essência) é a pior das ilusões. É idolatria. Ao contrário, todas as coisas criadas devem ser vistas como subordinadas e submissas ao Deus triúno. Elas orbitam ao redor dele. O’Donovan (1986) dá a esse fato o nome de “‘relação teleológica’ da criação” (p. 33), isto é, ela é ordenada para um telos, finalidade ou objetivo, fora de si mesma.14


Segundo a Escritura, tudo existe para Deus (Sl 148; Pv 16.4; Hb 2.10). Ele é a suprema raison d’etre de toda a criação. “Porque dele, e por meio dele, e para ele são todas as coisas. A ele seja a glória para sempre. Amém!” (Rm 11.36). As Escrituras declaram que Deus é “o primeiro e […] o último”, “o Alfa e o Ômega” (Is 41.4; 48.12; Ap 1.8; 21.6). Ele é a fonte, o sustentáculo e o supremo propósito de toda a sua criação. Só Deus é autoexistente e autossuficiente.


Paulo aplica esse tema diretamente aos seres humanos. “Para nós há um só Deus, o Pai, de quem vêm todas as coisas, e nós existimos para ele” (1Co 8.6). O ser humano encontra a principal razão de sua existência em Deus, não em si mesmo. Deus é o verdadeiro centro da vida humana, infinitamente mais importante que qualquer coisa que seja meramente humana. As Escrituras põem a centralidade de Deus na vida humana de diversas maneiras. O ser humano deve usar o corpo para a glória de Deus (1Co 6.20) e para fazer boas obras que glorifiquem o Pai (Mt 5.16; 1Pe 2.12). Deve viver para a glória de Deus em todas as coisas, desde a mais simples função biológica (comer, beber) até o exercício dos dons espirituais (1Co 10.31; 1Pe 4.11). Parece que, na Escritura, a glória de Deus é uma expressão abreviada de designar o alvo mais elevado da vida humana (veja 1Cr 16.28; Is 42.10; 60.21; Jr 13.11; Jo 15.8; Fp 1.10,11; 2.11; 2Ts 1.10; Ap 4.9,11; 11.13).


A centralidade oficial de Deus na vida humana é ressaltada também de forma singular no antigo ensino bíblico de que os seres humanos foram feitos à imagem de Deus (Gn 1.27; 9.6). Isso implica pelo menos dois temas relacionados. Em primeiro lugar, os seres humanos não são o fim supremo. Os seres humanos são “sinais”15 de alguma outra coisa, algo transcendente para o que foram estruturados; são réplicas do original. Em segundo lugar, ser imagem de Deus significa que os seres humanos são intrínseca e fundamentalmente relacionais. Portanto, não podem ser entendidos apenas de uma perspectiva individual. Estão necessariamente relacionados a Outro, e é nesse relacionamento que encontram significado e satisfação. Do ponto de vista cristão, nada no ser humano é mais importante que isso. Assim, para cumprir mais plenamente seu propósito ou função, os seres humanos precisam estar, de modo correto, relacionados com a comunhão triúna de pessoas à qual foram basicamente criados para corresponder. Os humanos são seres necessitados, e sua maior necessidade é ter Deus no centro de sua vida, pois precisam amar e ser amados por esse ser infinitamente maior. Somente essa realidade é capaz de satisfazer a alma humana de modo pleno.


A principal finalidade de Deus é sua glória


Os seres humanos, portanto, são feitos para ter Deus como centro ideal e centro psicológico.16 No entanto, para traçarmos as implicações disso para o aconselhamento e a psicoterapia, precisamos saber quais são as mais profundas razões de Deus para fazer o que faz (e.g., por que criou o mundo e por que Cristo morreu?), porque isso nos ajudará a entender o que estamos fazendo aqui. Alguns gigantes da tradição cristã — Agostinho, Tomás de Aquino e Calvino — desenvolveram uma resposta cristã e, nos últimos cinquenta anos, alguns luminares estelares a desenvolveram (Balthasar, 1982-1991; Barth, 1957a; Hart, 2003). Além disso, o escolasticismo reformado atacou o problema nos séculos 17 e 18 (Muller, 2003), e Jonathan Edwards (1765/1998) escreveu o melhor ensaio sobre o assunto em inglês, The end for which God created the world [O fim para o qual Deus criou o mundo] (e Piper [1991; 1996] popularizou o tema de Edwards em nossos dias). Na primeira metade do ensaio, Edwards faz uma explanação filosófica e, na segunda, organiza e analisa a maioria das passagens bíblicas pertinentes ao assunto, mostrando que Deus faz o que faz por amor a si mesmo (Is 48.11), por amor a seu nome (Êx 9.16; Is 48.9), para sua glória (Is 43.7; 61.3; Jo 13.31,32; Ef 1.5; Fp 2.6-11) e para seu louvor (Jr 13.11; Fp 1.11). A pletora de expressões como essas no Antigo e no Novo Testamento não deixa dúvida quanto à principal motivação para as ações de Deus. Deus ama a si mesmo acima de tudo. Ele tem extremo prazer em si mesmo e em sua atividade; ele faz o que faz primordialmente para si mesmo, isto é, para sua própria glória.


O que significa glória? A palavra hebraica que traduzimos por glória, kābôd, tem como primeira acepção a ideia de “condição do que é pesado” ou “peso” e veio a ter o sentido de “relevância”, ou influência, ou grandeza de uma pessoa, honra, prestígio e esplendor visível (Bauckham, 2015; Oswalt, 1980b). A palavra grega usada para traduzir kābôd na Septuaginta é doxa, de modo que foi usada no Novo Testamento com o sentido de honra/prestígio, magnificência/laudabilidade, bem como brilho, esplendor17 e fulgor; e especialmente o fulgor da grandeza de Deus (Arndt e Gingrich, 1957; Bauckham, 2015; Kittel, 1964). Resumindo os dois Testamentos, a glória de Deus é a manifestação de sua honra e grandeza, o fulgor de sua majestade, santidade e bondade intrínsecas. Barth (1957a) definiu a glória de Deus como “a plenitude, a totalidade, a suficiência, a soma das perfeições de Deus na irresistibilidade de sua declaração e manifestação” (p. 645). Edwards a caracterizou de várias maneiras: como a excelência intrínseca de Deus — seu caráter virtuoso e todas as suas perfeições, aquilo que torna Deus o ser “infinitamente mais belo e excelente” (1765/1998, p. 550; veja 1765/1998, p. 429-33); e também como a consciência e a celebração dessa excelência; assim, no caso de Deus, ela consiste no conhecimento de si mesmo, no amor a si mesmo e no regozijo em si mesmo (1765/1998, p. 438).18


Pensadores cristãos também fizeram distinção entre glória interna e glória externa de Deus. Edwards (1765/1998) considerava a glória interna de Deus o somatório de seu conhecimento infinito, de sua virtude ou santidade infinita e de sua infinita alegria e regozijo (p. 244), toda a bondade e beleza que Deus é inerentemente por toda a eternidade. Portanto, a glória interna de Deus é o fato de ele conhecer, amar e valorizar a si mesmo de forma absoluta, infinitamente mais que qualquer outra coisa.


No entanto, Deus decidiu demonstrar sua grandeza e majestade intrínsecas, de modo que criou este universo para ser um “teatro glorioso” (Calvino, 1559/1960, p. 72). A glória externa de Deus consiste na manifestação “visível” de sua glória interna na criação e por meio dela, por meio das ações que ele executa nela, nas Escrituras e, em especial, na vida do Filho na terra (Jo 1.14, 18). Então, a bondade e o amor do Deus triúno são tão grandes, que ele decidiu criar alguns seres com os quais pudesse compartilhar essa glória (isto é, seu conhecimento de si mesmo, amor a si mesmo e regozijo em si mesmo), de modo que a felicidade deles se unisse à dele ao comunicar-lhes sua glória e gradativamente atraí-los livremente para a comunhão da Trindade (Edwards, 1765/1989, p. 531-3). A glória externa de Deus insere suas criaturas nos fins dele (Edwards, 1765/1989, p. 454; Hart, 2003, p. 17). Em consequência disso, a principal manifestação da glória de Deus na criação é aquela em que os próprios seres humanos participam pessoalmente.19 Deus criou os seres humanos para que pudéssemos participar de sua celebração.


Ao mesmo tempo, temos de admitir que o programa doxológico (doxa = glória) de Deus tem caráter paradoxal, já que Deus está obviamente, por enquanto, “retendo” a maior parte de sua glória. Na criação de Deus, seu poder e natureza divina, em geral, se manifestam indiretamente, intermediados por sua criação e seus profetas (Sl 19.1-6; Rm 1.20), e são ainda mais obscurecidos pelas calamidades naturais e pelo pecado e a maldade da humanidade. Até mesmo quando o Filho de Deus veio à terra, a maior parte de sua glória permaneceu basicamente oculta. No entanto, poderíamos ressaltar que sua capacidade de se tornar um bebê e de sofrer e morrer não contradiz sua grandeza, e sim a demonstra. Tanto sua majestade quanto sua absconsidade são aspectos de sua glória, já que em conjunto revelam uma humildade incomparavelmente grande.


Natural e justo


Desse modo, Deus criou o mundo por causa de si mesmo, com o propósito de manifestar sua glória interna. Antes de esmiuçar algumas das implicações da glória de Deus no aconselhamento e na psicoterapia, precisamos examinar uma objeção bastante comum. Essa orientação teocêntrica faz Deus parecer egoísta. Ele parece querer a adulação dos seres humanos e os estar apenas usando para os propósitos dele. Será que isso quer dizer que Deus é o supremo narcisista? 


Edwards (1765/1998) reconheceu o problema e apresentou várias explicações muito boas (Holmes, 2001), mas a melhor delas é surpreendentemente simples (p. 142-4, 168-71). Deus é o maior ser que existe. Ele é necessariamente autoexistente e autossuficiente, completamente bom, onipotente, onisciente e santo. É natural que Deus se ame supremamente e seja seu próprio fim. É justo que Deus faça o que faz, em última análise, por si próprio, e não por um ser menor. O respeito devido a alguém ou a alguma coisa deve ser proporcional à importância e significado dessa pessoa ou coisa. Portanto, se Deus é infinitamente grande, ele precisa se considerar infinitamente acima de todas as outras coisas. Isso é o natural; não poderia ser de outra maneira. Aliás, se a motivação suprema de Deus fosse alguma coisa que não ele mesmo, essa coisa seria seu deus; esse seria o ser mais importante de todo o universo. Desse modo, se Deus criasse ou redimisse por alguma outra razão última que não a glória dele mesmo, o próprio Deus seria idólatra. É evidente que isso é impossível. Assim, a perfeição de Deus é revelada no fato de ele amar a si mesmo mais que qualquer outra coisa. O fato de Deus agir por amor a si mesmo é infinitamente natural e justo. Ele tem de ser o centro de suas preocupações.20


Então, será que esse Deus é egoísta e narcisista? Até Kohut (1971), o narcisismo era considerado uma falha de caráter, derivada da história de Narciso, cujo amor a si mesmo era tão grande, que chegou a causar sua autodestruição. Essa antiga percepção grega harmoniza-se bem com o cristianismo. Se considerarmos o narcisismo o ato de alguém centrar-se de modo injustificado e inapropriado em si mesmo, Deus não pode, necessariamente, ser egoísta e narcisista. Nosso problema com a avaliação divina das coisas, que, de fato, remonta ao jardim do Éden, está no fato de que existe uma assimetria recíproca absoluta entre a natureza de Deus e a nossa.21 Por ser Deus, ele tem de amar a si mesmo acima de tudo e amar sua criação de forma absolutamente secundária em relação ao amor que ele tem para com ele mesmo. Como criaturas suas, devemos amá-lo acima de tudo e nos amar de forma secundária em relação ao amor que temos para com ele, demonstrando assim seu perfeito amor-próprio. Não somos a imagem exata de Deus, mas uma imagem correspondente. O que, para ele, é amor-próprio justificado, no nosso caso seria narcisismo; o que, para nós, é amor-próprio justificado (amar outro [Deus] mais que a nós mesmos), no caso de Deus seria idolatria.


O glorioso amor de Deus



Aceitar essa assimetria absoluta e recíproca entre Deus e nós mesmos é fundamental para todo o teísmo, corretamente entendido. No entanto, a glória trinitária é intrinsecamente a antítese do que os humanos consideram “egoísmo”. A natureza eterna de Deus é amor (1Jo 4.10), porque Deus é triúno. O amor-próprio de Deus é no fundo também o amor mútuo do Pai e do Filho no Espírito. Deus não é, portanto, fundamentalmente individualista (como deve ser o Deus de qualquer monoteísmo puro e simples), mas eternamente comunitário, interpessoal e dialógico. De fato, o amor da Trindade é parte significativa de sua glória mútua (veja Jo 14—17, espec. Jo 17.5,24; veja tb. cap. 2, adiante).


Além disso, Jesus Cristo é a manifestação pessoal da glória do Deus triúno. Ele revela a natureza da glória de Deus (Jo 1.14; 14.1-11; 17.22) e nos revelou um Deus que se esvaziou de suas prerrogativas divinas por nossa causa (Fp 2.7), que curou doentes, andou com pecadores e deu a vida por seus amigos (Jo 15.13). Não, esse Deus é tudo, menos egoísta. O amor de Deus é central em sua glória.


Deus busca pessoas para participarem voluntariamente de sua glória


Pelas razões aqui apresentadas, a glória (interna) de Deus inclui seu amor intratrinitário, que ele se propôs manifestar e compartilhar com suas criaturas (a maior característica de sua glória externa). Portanto, a glória de Deus é intrinsecamente relacional (Kelsey, 2009). Ela é a causa de todas as coisas, entre as quais o propósito divino de criar seres a sua imagem, libertá-los do pecado e atraí-los para sua comunhão trinitária. Ser feito à imagem de Deus significa, entre outras coisas, participar de sua glória, e podemos fazer isso de pelo menos três maneiras: primeiro, por meio da percepção que temos dela, isto é, de nosso reconhecimento e compreensão da supremacia de Deus, de seu belo caráter de amor santo e infinitas perfeições em nossa mente (ao que poderíamos chamar participação cognitiva), o que inclui a permissão consciente para que Deus seja nosso centro ideal; segundo, por abrir no coração um prazer em Deus e em seu caráter e perfeições e uma amor a ele e seu caráter e perfeições, expressos na adoração e no desejo de alcançar uma união mais profunda e adequada22 com ele e de compartilhar essa união com outros (essa é a participação “carditiva”, que diz respeito ao coração, kardia); terceiro, por meio da emulação parcial e dependente (analógica) do caráter e bem-estar divinos, por meio do Espírito, à medida que buscamos uma união diferencial23 com Deus em Cristo e andamos na santidade de Deus e em alegria e amor uns com os outros (o que também é “carditivo”). Essas duas últimas formas de participação dizem respeito à realidade de Deus como centro psicológico de uma pessoa.24


Sendo imagens de Deus, os seres humanos foram criados para desejar Deus quanto para serem recipientes ativos de sua bondade, receptivos e dialógicos, mas necessariamente (e de forma mais ou menos consciente) dependentes da Fonte. Por um lado, não contribuímos com absolutamente nada que venha “de nós mesmos” (veja Jo 5.19). Deus compartilha de sua glória, e não podemos fazer nada a não ser recebê-la e devolvê-la, no que poderíamos chamar de “círculo de glória”. Edwards (1765/1989, p. 530-1) comparou a participação do crente na glória ao lustro, à beleza e ao brilho de um objeto exposto à luz do sol. “Os raios de glória vêm de Deus e trazem algo de Deus, sendo devolvidos à sua fonte original” (p. 531). Os seres humanos brilham como os planetas ao redor do Sol; refletem a luz que vem de outra fonte.


Em contrapartida, nossa atividade teocêntrica é inerente à glorificação de Deus. Participar da glória de Deus envolve refletir essa glória de volta a Deus de forma pessoal, ativa e geralmente consciente, em louvor, amor, união diferenciada com ele, alegria, obediência, amor ao próximo e cura da nossa alma. Trata-se de uma união pactual e relacional, e não uma fusão ontológica de naturezas (Horton, 2005). Essa participação voluntária é algo que as árvores e os búfalos não podem fazer. Eles glorificam a Deus da mesma maneira que um software executa as intenções de seu programador: automaticamente e sem a autoconsciência, a alegria e a liberdade que uma imagem de Deus pode ter.25 Crentes maduros são, portanto, singularmente capazes de glorificar a Deus por meio do dom avançado de ter prazer e responder a Deus de forma voluntária e consciente, algo análogo26 ao modo de Deus amar a si mesmo voluntária e sinceramente e agir de modo coerente com isso, e fazemos isso compartilhando a eterna felicidade que Deus tem em si mesmo. A participação pactual está resumida em Filipenses 2.12,13: “Desenvolvei vossa salvação com temor e tremor; porque é Deus que opera em vós tanto o querer quanto o efetuar, segundo sua boa vontade”.


O pecado e a ruína da humanidade, é claro, romperam tragicamente esse círculo de glória. No entanto, desde a eternidade, Deus havia incluído essas condições fatais em seu programa doxológico, pois permite que demonstrem aspectos de seu caráter virtuoso que não teriam sido exibidos de outra maneira: fortaleza, paciência, misericórdia, compaixão, perdão e assim por diante. De fato, era intenção de Deus exibir a glória da Trindade precisamente pelo envolvimento direto no fornecimento de uma solução completa para a queda humana, que consistia tanto em o Filho se tornar humano e morrer por nossos pecados quanto na vinda do Espírito Santo para aqueles que creem, permitindo, assim, que participem pessoalmente, mas de forma dependente, de sua recuperação e também compartilhem a felicidade de Deus. Em outras palavras, a participação ocorre por meio da fé em Cristo, à medida que aprendemos a morrer para a tendência pecaminosa de nos centrarmos em outros deuses e desenvolvemos um novo eu, cada vez mais centrado no Deus triúno. Por fim, a intenção de Deus era que a igreja retratasse a comunhão trinitária, à proporção que seus membros ajudassem uns aos outros a participar desse círculo de glória, amando cada vez mais a Deus e uns aos outros (Ef 4.12-16), e procurando, por sua vez, atrair mais pessoas para essa comunhão feliz. Obviamente, esses objetivos, por enquanto, estão sendo realizados apenas de modo parcial.


Nosso bem-estar, a glória de Deus



“Deus é glorificado ao nos tornar felizes, e, ao desfrutarmos a felicidade, devemos glorificar a Deus” (Sibbes, 1635/1973, p. 247). Um dos mais belos aspectos de toda essa economia é como Deus escolheu manifestar sua bondade por meio de uma união hierárquica, radicalmente assimétrica. O amor de Deus por si mesmo brilha sobre tudo o que ele fez (Edwards, 1765/1998, p. 176-7). Aliás, um dos motivos pelos quais Deus se regozija em nós é o fato de compartilhar de si mesmo com outros (veja Piper, 1991, caps. 3, 7-9). Mas a glória de Deus está especialmente concentrada na vida, morte, ressurreição e exaltação do Filho e na habitação do Espírito Santo em nós e, além disso, na cura e conformação dos crentes à imagem do Filho, por meio da união com Cristo, com o auxílio do Espírito, de modo que, cada vez mais a nossa alegria e a dele se tornem, conscientemente, uma só. Como disse Piper, em uma frase que ficou famosa: “Deus é mais glorificado em nós quando estamos mais satisfeitos nele” (1996, p. 50). Ou, como supostamente escreveu Ireneu de Lião, muito antes de Piper: “A glória de Deus é uma alma vibrante”. Essa relação entre a glória de Deus e nossa felicidade ou bem-estar constitui o alicerce do paradigma de uma terapia teocêntrica.27


Curvados sobre nós mesmos


Tudo isso parece maravilhoso, mas, para intensificar a força dramática (e a glória), as condições em que tudo ocorre parecem ter sido calculadas para solapar todo o empreendimento, uma vez que os que foram designados para glorificar a Deus agora se opõem totalmente a que ele seja seu centro e estão inclinado a serem eles mesmos o centro. Como expressou Lutero, estamos curvados sobre nós mesmos (Bayer, 2008). O modernismo não é nosso maior problema — ele é apenas uma manifestação contemporânea da inconsciente oposição/inclinação que todos os humanos têm e que a Bíblia chama de pecado.


Para que Deus seja Deus, ele precisa opor-se de forma absoluta à oposição que fazemos a ele. Qualquer coisa menos que isso indicaria que o próprio Deus é cúmplice de nossos pecados e maldades. Sua glória manifesta-se ainda no fato de ele responsabilizar os seres humanos pelos pecados e maldades que cometem e puni-los por isso. Por conseguinte, o princípio da sabedoria é o temor de Deus, e parte dessa sabedoria consiste no verdadeiro conhecimento de nós mesmos (Calvino, 1559/1960, I.i.1), conhecimento que nos conduz a Cristo (Gl 3.24). Infelizmente, esse transtorno psicológico/relacional não é eliminado tão logo nos tornamos cristãos; antes, esse fato apenas começa a diminuí-lo e continua a diminuir por meio de nossa participação mais profunda na glória de Deus, ou seja, pelas práticas terapêuticas da fé e do arrependimento em Cristo.


Teólogos da glória e teólogos da cruz


Encerramos esta seção com uma advertência sobre a glória. Alguns anos após ter-se aprofundado no evangelho, Lutero (1518/2005) fez uma notável e provocativa comparação entre o que chamou “teólogo da glória” e “teólogo da cruz”.28 Aquele, disse Lutero, “chama o mal bem e o bem, mal”, ao passo que este “chama cada coisa pelo que realmente é” (p. 49). O amor de Lutero pelo paradoxo está em plena demonstração nesse artigo, que resume um pouco do autoconhecimento que ele obteve em sua árdua busca de uma década pela perfeição espiritual (e que fez dele o primeiro cristão desconstrucionista da religião, o qual tanto precedeu quanto influenciou Kierkegaard).


O teólogo da glória, explicou ele, “prefere as obras ao sofrimento, a glória à cruz, a força à fraqueza, a sabedoria à loucura e, em geral, o bem ao mal” (Lull, p. 58); isto é, ele ou ela ainda deseja fama e sucesso mundanos, apenas escondidos sob o manto da religião. Já o teólogo da cruz reconhece que “Deus só pode ser encontrado no sofrimento e na cruz” (p. 58). Lutero sabia por experiência que o poder enganador do pecado é tão grande que se instala em nossos melhores pensamentos e ações, até mesmo na busca de Deus e de sua glória. Talvez tendo em mente os fariseus mencionados nos Evangelhos, ele estava nos lembrando de que o melhor disfarce para nossa tendência inconsciente de nos centrarmos em nós mesmos é a demonstração pública e consciente de estarmos centrados em Deus. A advertência de Lutero nos lembra de lidar com temas como a glória de Deus com muito cuidado, estando prontos a examinar nossas motivações e a ouvir o que os outros têm a dizer, para que nossa autoconsciência cresça. Além disso, estava nos incentivando a buscar glória em lugares surpreendentes — pessoas com deficiência mental ou distúrbios de personalidade, esquizofrênicos, ansiosos e deprimidos, sim, e até pecadores, que, como vasos de barro, mostram que “esse poder que a tudo excede provém de Deus, e não de nós” (2Co 4.7, NVI).


ALGUMAS IMPLICAÇÕES TERAPÊUTICAS


Vimos que o papel que Deus desempenha dentro de uma estrutura terapêutica cristã não é apenas de apoio. Deus, e somente Deus, é o maior bem da humanidade (Bavinck, 1956, p. 17). Em consequência disso, o bem-estar humano é promovido ao centrarmos nossa vida nele e ao participarmos de sua glória. De que modo o ideal da centralidade de Deus influi na psicoterapia e aconselhamento cristãos? 


“Criaste-nos para ti mesmo, e nosso coração não encontra descanso enquanto não descansar em ti” (Agostinho, 2009, p. 3). Da perspectiva teocêntrica, a vida humana, na idade adulta, é uma busca consciente ou não por Deus. Todo o mundo que procura aconselhamento está em busca de algum tipo de felicidade, algum tipo de satisfação. Os cristãos ao longo da história entendem que essa busca é fundamentalmente um anseio inconsciente pela perfeição e pela comunhão que só podem ser encontradas em Deus (Burnaby, 1938, p. 141). Nosso Criador constituiu a vida humana de tal maneira que todas as alegrias legítimas da vida, desde a infância, apontam para algo maior, Alguém que é a única realização que satisfaz a alma com toda a alegria que um ser humano pode ter. Somente no amor de Deus o ser humano pode encontrar consolo, perdão e razão de existir que sejam transcendentes. 


É verdade que muitas pessoas parecem razoavelmente felizes sem Deus. Talvez sejam. Mas a interpretação agostiniana faria supor que manter esse estado exige a repressão de uma sensação sutil e crônica de incompletude ou falta de sentido que os outros, por várias razões, não podem desconsiderar. Muitos outros têm consciência de sentirem grande estresse e frustração ao tentarem encontrar satisfação neste mundo, onde isso está fora de alcance. Talvez isso ocorra porque esses anseios não satisfeitos são, na verdade, anseios por um Ser infinito, e são impossíveis de satisfazer com coisas menores, que duram pouco tempo e nos deixam sempre querendo mais.


Mas todos os que experimentaram conscientemente a glória de Deus sabem que foi para isso que foram criados. Existe um tipo inigualável de satisfação que o ser humano obtém na adoração e no amor a Deus. Há algo de extremamente imaculado e bom no louvor a Deus, algo mais puro, mais elevado e maior que qualquer outra alegria desta vida, incluindo o prazer do sexo. Exaltar a beleza de Deus nos faz felizes; receber o amor dele nos dá paz; saborear sua imensidão, santidade, sabedoria e compaixão faz bem, e faz bem porque é bom. Esses sentimentos atestam o valor do objeto. A psicologia positiva atesta que uma orientação positiva é boa para a alma. O que pode ser mais positivo que voltar regularmente nossa mente e coração para a infinita positividade da beleza e da perfeição de Deus? Perder-se na grandeza de Deus pode fornecer uma “distração gloriosa” das tristezas e depravação deste mundo, bem como de nossas dificuldades e pecados ativos, pelo menos por um tempo, até aprendermos a enfrentá-los de maneira mais eficaz em Cristo. O próprio culto é terapêutico e pode fazer com que os crentes, em vez de terem Deus apenas como centro ideal, passem a tê-lo cada vez mais como centro psicológico, onde a centralidade dele pode trazer muito mais cura para a alma. O aconselhamento e psicoterapia cristãos incentivam, portanto, o hábito de passar mais tempo com Deus todos os dias — orando e meditando, cantando ou mantendo um diário e compartilhando-o com outras pessoas. Pesquisadores descobriram que atividades como a “elevação”29 e o desenvolvimento de um senso de reverência estão associadas com o florescimento humano (Shiota, Thrash, Danvers e Dombrowski, 2014). Precisamos de pesquisas em psicologia positiva cristã a respeito dos benefícios da participação no “amor que excede todo entendimento, para que sejais cheios de toda a plenitude de Deus” (Ef 3.19).


Mas, antes de passarmos adiante, precisamos também reconhecer que nosso pecado e fragmentação, bem como as experiências ruins em um mundo pecaminoso e fragmentado, inevitavelmente atrapalham nossa capacidade de experimentar a glória de Deus de forma constante. Até mesmo crentes maduros relatam terem passado por períodos de abandono espiritual e por noites escuras da alma. Assim, temos de moderar nossas expectativas em relação à glória de Deus nesta vida, reconhecendo que a experimentamos como algo que vai e vem. Aliás, Deus parece usar esses abandonos para beneficiar nossa alma e aumentar nossa futura participação em sua glória (Voetius e Hoornbeeck, 2003; Exline, Hall, Pargament e Harriott, 2016). Além disso, há variações entre os crentes no que tange a sua experiência com Deus, dependendo do ponto em que se encontram em sua peregrinação. Por isso, os conselheiros cristãos precisam ter muita sabedoria para ajudar as pessoas a desfrutar da alegria de Deus.


Deus no centro do mundo relacional


A vida humana caracteriza-se pela interação social: pessoas relacionando-se umas com as outras, conversando e fazendo coisas em conjunto. No entanto, do ponto de vista cristão, sem um relacionamento pessoal com Deus, estamos no fundo, psicologicamente sozinhos. Por sermos imagem de Deus e criados para ele, sem ele temos nossa capacidade relacional comprometida. Sim, precisamos de outros seres humanos (necessidade criada por Deus, diga-se de passagem; Gn 2.12), mas, se Deus não for nosso centro relacional significativo, somos inevitavelmente compelidos a buscar as posições mais elevadas, a ser admirados ou a servir aos outros de forma egoísta e, de uma maneira ou de outra, a tentar fazer com que supram nossas necessidades. Ao mesmo tempo, nossas grandes falhas denunciam que somos indignos dessa estima. Por causa disso, o ser humano geralmente “dedica toda a atenção ao ocultamento de suas falhas, tanto diante dos outros quanto diante de si mesmo, e não pode suportar que os outros as apontem ou as enxerguem” (Pascal, 1941, p. 38-9). Isso leva a uma existência paradoxalmente precária para nós, criaturas humanas caídas, que desejamos de forma desesperada o amor e a estima de outras pessoas, mas temos medo de nos aproximarmos demais e sermos “desmascarados” e rejeitados.


Os terapeutas que seguem a teoria das relações de objeto descobriram que os seres humanos desenvolvem esquemas psicossociais dinâmicos já em suas primeiras experiências sociais: unidades com alta carga emocional, formadas de uma autorrepresentação e uma representação do outro (chamados objetos internos), por meio das quais interpretam seus relacionamentos e experiências relacionais atuais. Se as primeiras pessoas que cuidaram deles foram imagens precárias de Deus e repetidamente pecaram contra eles, causando-lhes grande sofrimento, essas estruturas ficam por isso distorcidas e defesas psicológicas se formam para manter fora da consciência o máximo de sofrimento possível. O resultado disso é que as representações do eu [Self] e do outro podem se tornar separadas (o mau separado do bom), oscilando emocionalmente como uma gangorra, com o eu percebido positivamente e o outro, negativamente, e depois o contrário; vergonha e ansiedade permeiam esses processos, fazendo com que a maior parte dessa atividade interna seja inconsciente.


Essas descobertas são importantes. No entanto, o que acontece com essas estruturas quando crentes abrem a alma vivencialmente para a centralidade psicológica do Deus infinito, em adoração e oração meditativa? É quase certo que serão significativamente modificadas. A maior dificuldade para os crentes talvez seja a profunda dissociação que existe entre o conhecimento consciente de que Deus é o centro ideal de uma pessoa e o que realmente se passa psicologicamente no interior oculto de seu coração sombrio e ferido, no que tange ao pecado interior e a experiências sociais ruins na infância. Esse abismo no autoconhecimento proporciona aos conselheiros cristãos e seus aconselhados muito material de trabalho, e também faz com que a presença concreta dos conselheiros seja essencial como agentes de cura, já que devem trazer para as sessões uma imagem do verdadeiro Deus. Essa complexidade requer um modelo de relacionamento triangular, com Deus no topo (simbolizando sua supremacia ou centralidade) e o “eu” e o “outro” nos dois vértices da base (veja Johnson, 2007, cap. 9).


Descentrando e recentrando o eu



“Vivemos em um mundo de sonhos e fantasia. Abrir mão de nossa posição no centro, renunciar a ela, não só intelectualmente, mas na parte imaginativa da alma, significa despertar para o que é real e eterno” (Weil, 1951, p. 159). Descentrar é uma forma verbal cunhada recentemente por pós-modernistas que faz muito sentido em um vocabulário cristão. Esse termo, em minha opinião, pode nos ajudar a interpretar algumas das “duras declarações” de Jesus acerca do discipulado: “Se alguém quer vir após mim, deve negar a si mesmo, tomar sua cruz e seguir-me” (Mc 8.34), bem como sua instrução para “odiar” os membros de nossa família e até a nós mesmos (Lc 14.26). Paulo levou mais longe esse tema e exortou seus leitores a se considerarem “crucificados com Cristo” (Gl 2.20) e “mortos para o pecado” (Rm 6.11), ensinando sobre “um eu erroneamente centrado que precisa ser descentrado ao ser pregado numa cruz” (Volf, 1998, p. 69).


Quando o centro psicológico de uma pessoa é ela mesma, isso significa que tudo em sua vida e alma — relacionamentos, pensamentos, desejos e maneira de viver — está encurvado sobre o eu e excessivamente organizado em torno de propósitos próprios. Parte importante da salvação/terapia de Deus diz respeito, portanto, ao reposicionamento contínuo e cada vez mais profundo do centro da alma, levando ao abandono de seu local padrão e possibilitando uma recentração em Deus e em sua beleza, pensamentos, desejos e ordenanças.30 Adorar e amar a Deus é a principal maneira de fazer essa recalibração psicológica. No entanto, esse processo avança por meio de um realinhamento intencional de uma fração cada vez maior do universo interior e dos relacionamentos do indivíduo em relação à glória de Deus. Essa é uma jornada gradual e vitalícia, e requer períodos regulares (idealmente diários) de solitude, autoexame, manutenção de um diário e reorganização psicológica, geralmente com a ajuda de outros em períodos de terapia.


O perfeccionismo — o desejo de ser ou parecer perfeito — existe em todas as pessoas até certo ponto, e é tanto um sinal da origem “muito boa” do eu como portador da imagem de Deus quanto é um irônico sintoma de atual imperfeição desse mesmo eu (Winter, 2005). A descentração e a recentração em Cristo e no Espírito também exigem as penosas práticas de admitirmos pecados e fraquezas, aprendermos a ser honestos com os outros a respeito disso e resistirmos à tendência de fingir que não temos nenhum problema. À medida que aumenta nossa confiança em Deus e sentimos cada vez mais que ele é o centro psicológico de nosso universo, diminui a pressão causada pelo sentimento de que temos de estar sempre certos ou mesmo de ser onicompetentes. Um Deus no universo já é o bastante, o que nos deixa livres para enxergar a verdade a nosso respeito: somos, na realidade, criaturas finitas, com muitas limitações, às vezes cometendo maldades e trazendo dentro de nós o pecado residente que mancha tudo o que fazemos de bom. Conscientizar-se cada vez mais dessas realidades é bom para os aconselhados, porque ajuda a mortificar o velho eu, particularmente o que Merton (1961a; e Winnicott, 1965) chamou falso eu, aquela parte que acredita ser melhor do que realmente é e se projeta como tal. À medida que os aconselhados passam a descansar cada vez mais na absoluta perfeição de Deus, creem no que realmente são em Cristo e aceitam quem verdadeiramente são agora, tornam-se capazes de modificar seu desejo em grande parte inconsciente de serem perfeitos por meio do próprio esforço e ficam cada vez mais contentes com o ponto em que estão em sua jornada.


Reconhecer a centralidade de Deus também nos ajuda a estabelecer limites apropriados no relacionamento com os outros. Sem um forte senso de que Deus é nosso centro psicológico, facilmente ficamos ansiosos para não decepcionar as pessoas, além de nos preocuparmos demais com o que os outros pensam a nosso respeito e fazermos de tudo para agradá-los (Cloud e Townsend, 1992; Welch, 1998), tendência que reflete algum grau de codependência. Fortalecer a alma, centrando-a em Deus — de modo que ele seja nossa rocha e escudo (Sl 18.2) —permite que levemos os outros a sério, sem sentir que nossa identidade está se amoldando para agradar preferências e atitudes de pessoas que, no final das contas, são tão limitadas quanto nós.


Rumo a uma hierarquia de valores teocêntrica


Os seres humanos têm muitas necessidades e desejos legítimos, que fazem parte de sua estrutura criada: comida, segurança, amor, pertencimento, e (na idade adulta) significado, senso de competência, satisfação sexual e muitos outros. Essas necessidades e desejos foram criados por Deus, e eram bons, de modo que, em geral (a menos que sejam desvirtuados e ultrapassem os limites determinados), a satisfação dessas necessidades e desejos é algo bom, estabelecido por Deus (1Tm 4.4,5). O desejo de evitar o sofrimento é um desses desejos criados, e nos foi dado por Deus porque o sofrimento é um “mal misto”.31 Por essa razão, é bom evitar o sofrimento e digno de elogio ajudar outros a evitá-lo.


Ao mesmo tempo, reconhecer que Deus é nosso bem maior influencia nosso modo de interpretar outros bens menores, incluindo nosso modo de encarar o sofrimento. Vamos analisar alguns exemplos. A maioria dos casamentos envolve algum sofrimento, e a Bíblia ensina que, quando o sofrimento atinge determinado limiar de gravidade, o divórcio é permitido, em especial quando um dos cônjuges abandonou funcionalmente seus votos (Mt 5.32; 1Co 7.15). Contudo, na maioria das vezes casais em crise não devem considerar o divórcio a melhor opção. Por quê? Por uma combinação da glória de Deus com o próprio bem-estar deles em longo prazo. Primeiro, perseverar em face de algum sofrimento conjugal é um retrato do amor de Cristo por sua igreja, apesar das falhas que ela apresenta (Ef 5; 1Pe 2.20-23) — e, assim, Deus é especialmente glorificado.32


Segundo, é fácil para os cônjuges culparem um ao outro pelos problemas conjugais, principalmente nos primeiros anos de casamento, de modo que uma dose de perseverança (e geralmente aconselhamento) é necessária para cada cônjuge quebre a barreira de suas defesas pessoais e comece a ver exatamente de que modo está contribuindo para os problemas do casal, para que possa realmente trabalhar em si mesmo, na dependência de Cristo. Esse processo produz crescimento e virtude (e glória) que talvez nunca sejam alcançados se o casal parte para o divórcio com muita rapidez.


Terceiro, muitas pessoas que têm um casamento conflituoso se sentiram inconscientemente atraídas por seu cônjuge, pelo menos em parte, por causa de questões mal resolvidas em um relacionamento problemático com o genitor do sexo oposto. Provavelmente não há maneira melhor de promover sua cura psicológica e enfrentar e tratar as feridas causadas por sua família de origem do que no contexto de seu casamento atual, e, em decorrência dessa resolução gradual, o casamento geralmente melhora. Por conseguinte, os esforços para resolver conflitos conjugais podem promover a glória de Deus e o bem-estar das pessoas envolvidas.


Um medicamento, quando usado da maneira certa, glorifica a Deus, já que ele é um dom da graça criadora e é santificado pela palavra de Deus e pela oração (1Tm 4.4,5). De fato, no caso de psicopatologias graves — episódios psicóticos, depressão ou ansiedade profundas — o primeiro nível de intervenção geralmente deve ser o uso de medicação psicotrópica. Contudo, há pelo menos três ordens da natureza humana mais altas que a biológica (da mais baixa para a mais alta): psicossocial, ética e espiritual (Johnson, 2007, caps. 8, 9 e 15). Tendo isso em mente, sugeri estas duas diretrizes para a terapia em Foundations (Fundamentos para o cuidado da alma: uma proposta de psicologia cristã [Shedd Publicações]). Primeira: os cristãos devem intervir nos mais altos níveis possíveis e nos mais baixos níveis necessários. As intervenções de baixo nível, como as medicações psicotrópicas, somente melhoram os sintomas devidos a falhas neurológicas; não alteram a organização do cérebro do paciente. Portanto, se os sintomas biológicos estão na faixa do espectro que vai de leve a moderado, os terapeutas devem primeiro tentar gerar uma mudança mais permanente por meio de intervenções de nível mais alto, como a relação de aconselhamento e o ensino de estratégias cognitivas, afetivas e espirituais, que realmente modificam e formam novas redes neurais que ajudarão no futuro. Segunda: embora Deus seja glorificado na cura nos quatro níveis, o uso eficaz de estratégias que dependam claramente da morte e da ressurreição de Cristo, por exemplo (que abordaremos em capítulos posteriores), é o que melhor parece pôr em prática o programa doxológico de Deus, mantendo-se todas as outras condições, ao trazer para o processo de cura as atividades divinas que mais manifestam sua glória. (No caso de transtornos mais graves, é claro, pode ser necessário iniciar as intervenções médicas e terapêuticas simultaneamente.)


Muitos terapeutas modernos — pressupondo uma estrutura em que o maior valor se encontra no bem-estar (imediato) do eu — tendem, no entanto, a se concentrar principalmente na redução de todo sofrimento do aconselhado, sem dar muita atenção a outros possíveis resultados positivos de um sofrimento de leve a moderado (como evidenciam estudos de crescimento pós-traumático; Calhoun e Tedeschi, 2014). Nesse contexto, soluções como divórcio ou medicação podem ser adotadas mais rapidamente do que seria benéfico para o aconselhado em longo prazo. A orientação teocêntrica vê as necessidades e o sofrimento humanos sob uma ótica diferente, em que o bem de aliviar o sofrimento em curto prazo é relativizado levando em consideração bens maiores de um bem-estar de longo prazo associado a uma glória maior para Deus. Nossa principal necessidade é estar em um relacionamento correto com o maior Ser do universo e estar em comunhão com ele. De fato, “a menos que uma pessoa tenha Deus como o mais profundo desejo de seu coração, sempre terá em seu âmago mais profundo um anseio vago e insatisfeito” (Stump, 2010, p. 440).


É claro que o sofrimento, em si, não pode ser valorizado por um cristianismo fiel à missão e à mensagem de Cristo. Ao curar doentes e ressuscitar mortos, ele estava revelando a intenção de Deus e prefigurando o plano escatológico de Deus de um dia eliminar da nossa vida todo o sofrimento (Ap 21.4). Portanto, o amor e a glória motivarão os crentes a aliviar ao máximo o sofrimento, à medida do possível. Não obstante, a escolha de suportar um sofrimento evitável é uma questão de liberdade cristã. Quando feito por amor aos outros, é uma questão de caridade cristã. Quando feito para a glória de Deus, como no chamado para missões ou para o martírio, é um ato de adoração e de transmissão da imagem divina, porque todo sofrimento de Deus é por livre escolha, visto que ele poderia ter criado um mundo diferente deste. Quando também abraçado em nome da futura alegria do eu, seja na era presente, por meio do crescimento psicoespiritual do indivíduo, seja na era vindoura de felicidade eterna, o projeto egocêntrico do eu está sendo minado e transformado em uma ordem mais elevada, que é tanto teocêntrica quanto terapêutica.


Deus quer que você floresça!


Talvez se o título deste livro fosse Deus quer que você floresça, ele venderia mais! Aos ouvidos de alguns cristãos, isso soaria muito antropocêntrico e, como vimos, a glória de Deus é muitíssimo mais importante. Mas a grande tradição do cristianismo concluiu que a Bíblia ensina que Deus deseja nosso florescimento correto exatamente porque ele decidiu, neste universo, ligar sua glória ao florescimento humano adequado (Charry, 2010; Edwards, 1765/1998; Piper, 1991; Sherwin, 2005). No desenrolar dessa revelação, aprendemos que a glória do Deus triúno é amor, e é da natureza divina querer compartilhar esse amor e trazer outros para essa glória. “O maior desejo de nosso Senhor é que [seu amor] seja aceso no coração dos homens. Como Deus, ele não deseja mais nada, já que sua glória e nossa felicidade — as duas finalidades de tudo o que faz — estão inseparavelmente ligadas ao amor do Pai” (Grou, 1796/1962, p. 2). Sim, tudo gira em torno dele. Deus é o maior ser que existe no universo e, portanto, digno de nosso louvor. Mas uma das partes mais extraordinárias de seu programa doxológico é seu desejo de nos trazer para sua glória, amor e felicidade. A vida cristã foi projetada para ser uma jornada rumo à glória. “No fim das contas, Deus é nossa felicidade” (Sherwin, 2005, p. 81). Consequentemente, uma das coisas que fazem com que o aconselhamento cristão seja tão gratificante é sua participação no glorioso amor de Deus pela humanidade e seu desejo de atrair mais pessoas para a comunhão desse amor. Ele realiza isso ao salvar/curar pessoas, de modo que elas o desejem acima de tudo (Piper, 1991).


Contudo, essa pauta maravilhosa não é muito valorizada, mesmo por muitas pessoas que estão na igreja. Há muitas razões para isso — a absconsidade de Deus, ensino cristão fraco, o problema do mal, nossa resistência pecaminosa, sofrimento pessoal extremo e casos em que as pessoas foram criadas por pais violentos ou negligentes, que projetaram uma péssima imagem de Deus. Portanto, os principais desafios do aconselhamento e da psicoterapia no modelo teocêntrico são, em primeiro lugar, ajudar os aconselhados a entender a correlação existente entre ter Deus como centro ideal e como seu florescimento e realização, e, em segundo lugar, cultivar uma orientação cada vez mais teocêntrica em sua alma. De acordo com a psicologia positiva cristã, é assim que os seres humanos florescerão melhor. Esperamos que este livro ajude os conselheiros a aprender a fazer melhor essas duas coisas.
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		1 Em uma explanação devocional do plano de Deus exposto na Bíblia, Larry Crabb (2009) apresenta Deus dizendo as seguintes palavras aos leitores: “Vocês são mais ptolemaicos que copernicanos. Cláudio Ptolomeu, astrônomo do primeiro século, pensava que o Sol girava em torno da Terra. Vocês supõem naturalmente que meu programa gira em torno dos objetivos de vocês. Dezesseis séculos mais tarde, Nicolau Copérnico percebeu que é a Terra que gira em torno do Sol. Demora muito para vocês entenderem que não estou aqui por causa de vocês; são vocês que estão aqui por minha causa” (p. 38).

	


	
		2 Algo análogo a essa percepção, mas de contornos muito mais pessoais, ocorre com todo ser humano. A consciência humana surge nos primeiros anos de vida, evoluindo de um senso básico de nossas necessidades físicas para o reconhecimento de que o mundo é uma realidade separada de nosso eu, habitada por outras pessoas também com direitos e em relação às quais temos obrigações, além do reconhecimento de que — dependendo da cultura e família do indivíduo — tudo isso foi trazido à existência de alguma maneira.

	


	
		3 Além de cosmovisão, vários outros termos poderiam ser usados para designar essa estrutura psicológica, entre os quais: episteme, jogo de linguagem, ordem de amor, paradigma, estar no mundo, imaginário social e mundo da vida. Outrossim, há alguns problemas com o termo cosmovisão, e um deles é o fato de que ele carrega conotações perceptuais e objetivistas. Não obstante, por causa de seu uso disseminado e do papel normativo de crenças e discursos na vida humana, optei por utilizar cosmovisão.

	


	
		4 A expressão “modernismo tardio” é usada para distingui-lo do modernismo original, mais aberto ao teísmo que lhe deu origem.

	


	
		5 O cristianismo tem certa responsabilidade no desenvolvimento do modernismo, tanto em um aspecto positivo quanto negativo (Milbank; Pickstock, 2001; Stark, 2004; Taylor, 1989).

	


	
		6 Costuma-se fazer distinção entre formas modernas e pós-modernas de discurso e prática, e certamente há importantes diferenças entre elas. No entanto, para os propósitos deste livro, considera-se pós-modernismo simplesmente uma vertente mais pessimista e relativista, além de mais sensível à comunidade, dentro do modernismo tardio, se comparada, digamos, ao naturalismo e ao humanismo, duas outras vertentes. Essa sensibilidade em relação à comunidade faz com que os pós-modernistas tenham a tendência de respeitar muito as diferenças entre os grupos sociais e até mesmo questionar a existência de um “eu” (veja Gergen, 1992). Contudo, o pós-modernismo secular contemporâneo promove comunidades por elas serem contextos que oferecem ao indivíduo secular contemporâneo os materiais que ele pode utilizar para sua construção, possivelmente um avanço na compreensão da construção do eu individual (apesar dos protestos em contrário). Apesar disso, o pós-modernismo secular opõe-se, na mesma medida que o humanismo ou o naturalismo, àqueles sistemas comunitários que admitem uma situação religiosa e ética absoluta a que o eu esteja sujeito e em relação à qual ele tenha uma dívida ou dever, como no caso das vertentes ortodoxas do islamismo, do judaísmo e do cristianismo.

	


	
		7 A transição do cristianismo para o modernismo é analisada em mais detalhes em Foundations for soul care [Fundamentos para o cuidado da alma] (Johnson, 2007) e no capítulo introdutório de Christianity and psychology: five views [Cristianismo e psicologia: cinco posições] (Johnson, 2010).

	


	
		8 Como mencionamos na nota 5 deste capítulo, também se pode dizer que, ironicamente, o cristianismo é em parte responsável pelo atual estado de coisas, graças ao valor que dá a todos os seres humanos (e não apenas aos que estão no poder), já que todos foram criados segundo a imago Dei. Não havia problema com isso enquanto Deus era o centro infinitamente glorioso. Mas, quando Deus foi relegado à periferia, restou ao Ocidente a presença de seres humanos altamente valorizados, com nada maior que eles no universo para manter sob controle nosso narcisismo inato.

	


	
		9 Embora eu esteja me referindo à cosmovisão do modernismo tardio, por uma questão de simplicidade e porque a psicologia e a psicoterapia que utilizo são comumente denominadas apenas modernas, vou evitar, de modo geral, o adjetivo “tardio”.

	


	
		10 É instrutivo consultar alguns dos fundadores da psicoterapia do modernismo tardio, como Rogers, por ainda estarem vivos em meio à revolução secular (Smith, 2002) e, portanto, serem mais explícitos que os teóricos de hoje a respeito das implicações religiosas dela. Especialmente interessante neste capítulo inicial sobre glória é o primeiro capítulo da obra magna de Horney (1950), Neurosis and human growth [A neurose e a crescimento humano], intitulado “The search for glory” [Em busca da glória]. 


		Embora as implicações religiosas da psicoterapia secular sejam menos claras hoje, elas continuam a dar sustentação a suas atividades, como fica evidente na seguinte citação: “A teoria do aprendizado por meio da experiência é, por natureza, dialeticamente construtivista, ressaltando que a mudança é um aspecto inerente a todos os sistemas; esse significado é criado pela atividade humana, é criado no diálogo, é restringido por uma experiência emocional sentida no corpo e, por fim, é criado pela síntese da experiência e do símbolo. A experiência emocional é vista, ao mesmo tempo, como algo que cria e é criado por sua simbolização e expressão consciente. Essa concepção, portanto, nos lança como criadores do eu que somos” (Greenberg; Watson; Lietaer, 1998, p. 453).

	


	
		11 Esse viés é evidente no termo notável usado por Kohut (1971; 1977), o “narcisismo saudável”, apesar de Narciso ter morrido por causa de seu egocentrismo!

	


	
		12 É claro que existem vozes na psicologia contemporânea, entre as quais a teoria das relações do objeto, a teoria dos sistemas familiares e o construtivismo social, que defendem uma orientação mais socialmente sintonizada. Mas esse é ainda um protesto minoritário.

	


	
		13 É claro que os teístas estão contentes com o crescente interesse da psicologia contemporânea, nas duas últimas décadas, pela religião e pela espiritualidade (e.g., Richards; Bergin, 2000; Shafranske, 1996). Aconselhamento e terapia explicitamente religiosos ou espirituais estão sendo anunciados por alguns como opção legítima para clientes que os queiram, e aqui podemos ver que o pós-modernismo corrigiu os excessos do modernismo tardio, defendendo um papel mais formativo para a comunidade na psicologia, bem como a necessidade de incorporar as perspectivas de grupos minoritários, como mulheres, minorias raciais e étnicas, gays e lésbicas, além de grupos religiosos, trazendo junto uma crítica ao alvo modernista de um conhecimento universal (especificamente, uma psicologia universal que se aplique a todas as pessoas) (Cushman, 1995; McNamee e Gergen, 1992). Inclusive, a APA [American Psychological Association] chegou a publicar materiais sobre diversidade religiosa (Richards e Bergin, 2000), sendo dois deles explicitamente cristãos (McMinn, 2006; Miller e Delaney, 2004)!


		Esses ajustes devem ser recebidos com alegria por todas as pessoas de fé; aliás, é possível até crer que prenunciem uma mudança de paradigma nessa área, em que um pluralismo genuíno possa ser instaurado (veja Johnson, 2007, cap. 7). Mas não podemos deixar a satisfação obscurecer nossa visão do presente. Para os que estão comprometidos com o cristianismo histórico, a abertura do pós-modernismo à religião é menos útil do que parece à primeira vista, visto que, ao mesmo tempo, proponentes mais radicais rejeitam, em geral e com mais veemência, quaisquer metanarrativas específicas, assim como afirmações categóricas de verdade universal, o que, paradoxalmente, torna a orientação em rigor antagônica a qualquer posição religiosa em particular, sobretudo quando se trata do cristianismo, que pressupõe ter recebido do Deus triúno a missão de levar o mundo a se converter a Cristo. Por conseguinte, grande parte desse crescente corpo de literatura em psicoterapia acaba promovendo uma “espiritualidade” genérica com relativamente poucas características em comum com qualquer religião real (exceto as versões liberais que surgiram na era moderna e que estão dispostas a aceitar que todo tipo de fé é válido, em princípio; veja, por exemplo, Fowler, 1982; Miller, 1999).

	


	
		14 Essa orientação também faz distinção entre o entendimento cristão da realidade criada e o entendimento moderno (Oliver, 2013).

	


	
		15 “Sinal” é qualquer coisa que aponte para outra coisa ou a ela se refira. Assim, fumaça é sinal de fogo; celeiro é sinal linguístico de uma edificação em uma fazenda usada para abrigar animais e guardar equipamentos. Sermos criados à imagem de Deus significa que os seres humanos são os melhores sinais de Deus na criação.

	


	
		16 O termo finalidade (como no subtítulo) era expresso na época de Jonathan Edwards, como às vezes o é em nosso tempo, por seu sinônimo fim, também com o sentido de “objetivo”.

	


	
		17 Em seu tratamento magistral da glória, Hans Urs von Balthasar (1982-1991) fez uma importante distinção, seguindo Tomás de Aquino, ao dizer que a glória se manifesta em duas dimensões: forma e esplendor. Forma é o padrão ou configuração de elementos que faz com que alguma coisa seja bela, como a configuração original e complexa de formas e cores de uma pintura notável, ao passo que esplendor é a “dimensão profunda” da forma — o significado interior expresso por meio da forma — como um tema retratado de maneira emocionante em uma grande pintura. Imagine uma pessoa e uma excelente estátua de cera dessa mesma pessoa; as duas têm a mesma forma física, mas a pessoa real tem muito mais esplendor. “Também a título de exemplo, pense em dois irmãos que cuidam da mãe em estado terminal, um deles para garantir uma herança vultosa e o outro por amor e dedicação. As ações podem ter a mesma forma, mas seu esplendor moral é consideravelmente diferente. Forma e esplendor são inseparáveis, já que o esplendor de uma coisa é dependente de sua forma” (Johnson, 2007, p. 312). Forma, poderíamos dizer, é a beleza superficial e a complexidade de uma coisa, ao passo que esplendor é sua beleza ou complexidade interior, a densidade da significação da forma.


		Dois séculos antes, Edwards (1974) definira excelência como uma “admirável conjunção de diversas excelências” tão diferentes “que nos pareceriam totalmente incompatíveis no mesmo sujeito” e “impossíveis de ser exercidas no mesmo objeto” (vol. 1, p. 680). Excelência parece ser um aspecto importante do esplendor. Em um sermão intitulado “On the excellency of Christ” [Sobre a excelência de Cristo], Edwards argumentou que a grandeza da glória de Cristo é observada no fato de nele conviverem em harmonia características aparentemente antagônicas; por exemplo, sua “infinita majestade e transcendente mansidão” (p. 680) e sua “infinita capacidade para o bem e a maior paciência para sofrer o mal” (p. 681). Edwards entendia que a grandeza da glória de Deus se revelava precisamente na complexa profundidade de seu caráter, manifesta em Jesus Cristo. Um deus menor não teria se tornado um bebê, sofrido e morrido.


		Resumindo, o esplendor ou excelência de Deus é a profunda união e harmonia da extrema diversidade de seus atributos, talvez especialmente evidente aos seres humanos em razão da presença de oposições ou contrastes reais ou aparentes. Neste livro, tentaremos explorar algumas das profundezas do esplendor de Deus, a fim de aproveitar seus benefícios de cura da alma, examinando, por exemplo, a Trindade (cap. 2), a encarnação de Cristo (cap. 3 e 11), as perfeições de Deus (cap. 6), sua resposta justa e redentora ao pecado humano (caps. 8 e 12-14), sua disposição de sofrer (cap. 9) e tornar-se fraco (cap. 10) e, talvez o mais surpreendente, sua comunhão e habitação com pecadores (caps. 4 e 15), bem como os paradoxos, ironias e dramáticas reviravoltas que a manifestação de sua glória neste “presente século mau” implica.


		Deus tem uma forma infinitamente bela (dada sua significação infinita, sua imensidão e a qualidade de suas perfeições e virtudes) e um esplendor ou profundidade infinitos (ou seja, importância infinita, presença pessoal e sinceridade). Todas as criaturas compartilham um pouco da glória de Deus, mas, por necessário, têm infinitamente menos forma e esplendor que ele. Os seres humanos, no entanto, tendo sido criados à imagem de Deus e sendo capazes de conhecer e responder livremente a Deus em amor, têm o potencial, por intermédio desse relacionamento, de desenvolver forma e esplendor maiores. Além disso, seus pecados, sofrimentos e fraquezas fornecem um contexto rico e complexo para a manifestação da forma e do esplendor de Deus por meio de suas interações com eles e de sua própria forma e esplendor crescentes, à medida que “lidam” com seus pecados, sofrimentos e fraquezas — vencendo o pecado e aceitando seu sofrimento e fraqueza — pela fé em Cristo. Portanto, Deus tem muito com o que trabalhar em seu drama doutrinário doxológico (e terapêutico) (Balthasar, 1988-1998; Vanhoozer, 2005), e a psicoterapia e o aconselhamento desempenham papel importante nesse programa.

	


	
		18 É óbvio que a história completa inclui as relações triúnas da Trindade — um maravilhoso desenvolvimento na revelação. No entanto, o cristianismo é um monoteísmo trinitário, e convém reconhecermos que Deus ama a si mesmo acima de tudo. No próximo capítulo, examinaremos as implicações trinitárias da glória de Deus, analisando com minúcia por que ela é intrinsecamente relacional e constatando que o Pai, o Filho e o Espírito Santo se conhecem, se amam e se valorizam de forma absoluta, infinitamente mais que qualquer outra coisa. Ainda assim, a natureza de sua glória é tal, que procuram atrair para sua comunhão outros seres feitos a sua imagem.

	


	
		19 “Deus somente é sua própria bondade, e somente ele é essencialmente bom. Todos os outros seres são considerados bons à medida de sua participação nele, até certo ponto” (Tomás de Aquino, 1947, p. 116).

	


	
		20 Como veremos no próximo capítulo, a glória das Pessoas da Trindade é ao mesmo tempo compartilhada e social (Jo 17.5).

	


	
		21 O problema inverso ocorre quando aplicamos a nós mesmos conceitos aplicáveis somente a Deus. Por exemplo, alguns cristãos sugeriram que os seres humanos têm valor infinito. Todavia, só Deus pode ter necessariamente valor infinito, de modo que essa afirmação implica, de modo inadvertido, a conclusão de que os seres humanos têm o mesmo valor que Deus.

	


	
		22 O conceito de união adequada baseia-se no pressuposto cristão de que meros seres humanos não podem se tornar ontologicamente um com Deus, em contraste com a encarnação definitiva do Filho de Deus, em que as naturezas divina e humana foram unidas na Pessoa do Filho quando este assumiu a natureza humana. Interpretações não ortodoxas da união com Deus confundem as naturezas humana e divina e são semelhantes a experiências relacionais entre seres humanos, como as relações de codependência, em que não há fronteiras apropriadas entre o eu e o outro.

	


	
		23 Deus e os crentes estão unidos, por meio de Cristo, em santidade, justiça e amor, mas permanecem absolutamente diferentes dele em essência.

	


	
		24 É certo que há diferentes entendimentos cristãos sobre a participação em Deus. Supondo-se a diferença absoluta entre Criador e criatura, devemos ter o cuidado de rejeitar qualquer insinuação de absorção no divino, como as que encontramos nas formas mais radicais de misticismo cristão. Ao mesmo tempo, ao fundamentarmos a atividade humana na absoluta dependência para com Deus, ela fica igualmente distante de qualquer ideia de uma espécie de colaboração divino-humana na qual os seres humanos e Deus contribuem com as respectivas partes.

	


	
		25 Em decorrência disso, o termo participação é mais bem aplicado apenas à atividade humana intencionalmente dependente da bondade de Deus. Usá-lo, como fazem alguns, para se referir à automática dependência da criação não humana em relação à bondade de Deus é antropomorfismo. Ninguém pode participar de algo de que não tenha consciência, e o restante da criação carece da autoconsciência que a participação requer. Usar participação para se referir a toda a criação minimiza a singularidade da imagem de Deus e remete a uma visão pré-cristã do mundo como lugar encantado, e não como lugar sustentado pela palavra de Deus.

	


	
		26 Em teologia, a palavra analogia é usada para fazer referência à relação dos seres humanos com Deus, já que os humanos são criaturas semelhantes a Deus em alguns aspectos e diferentes em outros, embora a dessemelhança seja infinitamente maior que a semelhança.

	


	
		27 Poderíamos chamá-lo paradigma terapêutico eudemonístico-teocêntrico, no qual a glória de Deus e a concretização de nossa felicidade são interrelacionados. (Eudemonismo é o termo usado para designar a ideia aristotélica de que a felicidade humana é o principal objetivo da humanidade.) Agostinho, Tomás de Aquino, Edwards e outros entendiam que um arcabouço cristão levava a uma reconceituação radical do eudemonismo, em que a glória de Deus era o objetivo final, mas nossa felicidade estava diretamente relacionada a essa glória.

	


	
		28 Ele fez essa distinção pela primeira vez em 1518, no que ficou conhecido como a Controvérsia de Heidelberg, defesa inicial de suas ideias reformacionais.

	


	
		29 Elevação é uma emoção causada pela observação de atos de virtude moral. É marcado por uma sensação de calor ou ardor no peito, e faz com que as pessoas também desejem se tornar moralmente melhores (Haidt, 2003).

	


	
		30 Piaget reconheceu que o desenvolvimento cognitivo adequado envolve o processo de “descentração” (Kegan, 1982), no qual a orientação mental egocêntrica da criança é gradualmente superada e uma estrutura mais ampla e objetiva é desenvolvida, levando em consideração a existência e as perspectivas de outras pessoas. A orientação egocêntrica de uma criança em idade pré-escolar não é pecado; é inerente às capacidades cognitivas limitadas da criança. Desse modo, Piaget está se referindo a um processo da criação, não resultante do pecado original. No entanto, esse egocentrismo criado fornece uma metáfora para o egocentrismo que caracteriza a vida adulta pecaminosa, pelo qual somos responsabilizados diante de Deus. Da mesma forma, os processos cognitivos de descentração, “a perda de um antigo centro e o que poderíamos chamar de ‘recentração’, a recuperação de um novo centro” (Kegan, 1982, p. 31), também têm análogos redentores posteriores nas ordens ético-espirituais que são possíveis apenas pela fé em Cristo e, embora dependentes dessas capacidades cognitivas, as transcendem.

	


	
		31 Um mal misto é fundamentalmente mau, mas inclui algum bem (Chisholm, 1986). A dor, ou sofrimento, é desagradável, mas pode resultar em algo bom.

	


	
		32 Ao mesmo tempo, Deus pode ser glorificado por um divórcio, digamos, em resposta a um adultério, já que isso retrataria a justiça de Deus. O fato de que a glória pode ser manifesta de diferentes maneiras é a razão pela qual os que estão fora da relação conjugal devem ser cautelosos nas avaliações da situação.
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As missões gloriosas da trindade



	
		Axioma 2: Deus é uma comunhão triúna de pessoas, o arquétipo da forma de vida pessoal e social dos seres humanos.

	


	
		Corolário: O Pai determinou que o Espírito Santo trouxesse seres humanos caídos, por intermédio da fé no Filho, para a comunhão deles, para serem um sinal cada vez mais claro da Trindade.

	




A graça do Senhor Jesus Cristo, e o amor de Deus, e a comunhão do Espírito Santo sejam com todos vós.
2Coríntios 13.13


No capítulo anterior, concentramo-nos no extraordinário plano de Deus de glorificar a si mesmo por meio do florescimento da humanidade. Segundo Agostinho, esse grande psicólogo trinitário, a Trindade, “é a fonte suprema de todas as coisas, e a mais perfeita beleza, e o mais abençoado deleite” (1948, vol. II, p. 770; Sobre a Trindade). Ao mesmo tempo, a Trindade é o maior dos mistérios, transcendendo nossa capacidade de compreendê-la plenamente. Assim, nossa apresentação será feita passo a passo, para que se possa absorver o máximo possível. Nosso percurso se fará em três “etapas”. Na primeira, examinaremos a gloriosa natureza, os atos e a comunhão da Trindade. Na segunda, nosso foco estará no modo de a Trindade manifestar sua glória ao possibilitar a restauração do relacionamento dos seres humanos com Deus e uns com os outros: por meio da atividade do Filho — ao mesmo tempo, Deus e homem e, portanto, a “ponte” entre os seres humanos e a Trindade — e por meio da atividade do Espírito Santo, que habita nos crentes, atraindo-os para a comunhão trinitária. Na terceira etapa, analisaremos o papel que os crentes devem desempenhar na glorificação da Trindade por meio de sua participação nesse Deus e de sua semelhança com ele.1


O QUE O CRISTIANISMO ENSINA SOBRE A TRINDADE


O judaísmo e o islamismo são religiões monoteístas. Afirmam que há um só Deus; no entanto, esse Deus é absoluta e eternamente solitário. Como ninguém é igual a Deus, não existe ninguém com quem ele possa se relacionar de forma plena, e isso pode ter levado a um pressuposto implícito de que Deus é fundamentalmente um soberano isolado, solitário e indiferente. Talvez com base nessa suposição, ao teorizarem sobre o motivo pelo qual Deus criou os seres humanos, houve quem elaborasse a hipótese simplista de que um Deus solitário desejava ter um relacionamento com alguém: ele estava se sentindo só. O cristianismo crê que Deus é um, mas há uma diferença em seu monoteísmo: ele é trinitário. Obedecendo à revelação do Novo Testamento, o cristianismo afirma que o Deus Criador é três Pessoas em um Ser. Esse Deus não é solitário, mas existe eternamente em perfeita e abençoada comunhão de amor e mútuo contentamento. Esse Deus não precisa de ninguém mais, porque sua natureza é sobretudo interpessoal e relacional. O cristianismo ensina que “toda a base do ser é uma comunidade de Pessoas” e a essência de seu ser é amor (Danielou, 1969, p. 45; 1Jo 4.12).


Os cristãos ortodoxos creem que o único Criador do Universo e Salvador do mundo é Pai, Filho e Espírito Santo. Desde os primeiros séculos da igreja primitiva, os cristãos têm declarado de modo unânime que Deus é um único ser (ou substância ou essência) que consiste em três Pessoas (ou subsistências ou hipóstases) (cf. Augustine [Agostinho], 1948; Bavinck, 2004; Barth, 1936; Emery e Levering, 2011; Holmes, 2012; Thompson, 1994). Entretanto, os cristãos sempre consideraram a Trindade um mistério — algo além da total compreensão humana, o Ser dos seres, com certas características paradoxais que precisamos entender da melhor maneira possível.


Baseado no monoteísmo hebraico, o cristianismo sempre afirmou que só há um Deus verdadeiro: “Ouve, Israel! O Senhor é o nosso Deus, o Senhor é um!” (Dt 6.4). No contexto do politeísmo generalizado, Deus começou sua autorrevelação à humanidade com a informação de que existia somente um ser divino. Somente depois de ressaltar por séculos essa verdade fundamental é que Deus deu o passo seguinte de revelar de forma mais completa que esse ser único é também tripessoal; isso ocorreu na vinda do Filho, com seu ensino sobre o Pai e o Espírito, e na vinda do Espírito. Os apóstolos, depois, nos deram no Novo Testamento uma descrição inspirada e preliminar desse ser complexo. Observe o seguinte: o Pai conhece os acontecimentos históricos futuros (Mc 13.32), escolhe (Mt 11.27), ama (Jo 3.35), responde à oração (Ef 3.14) e assim por diante; o eterno Filho de Deus sustenta todas as coisas (Hb 1.3), fala (Ap 2.18), se compadece (Hb 4.15), dá entendimento (1Jo 5.20) etc.; e o Espírito Santo é mencionado junto com outras pessoas, como os apóstolos (At 15.28), Cristo (Jo 16.14) e o Pai e o Filho (Mt 28.19; 2Co 13.13) e, além disso, tem autoconsciência (At 13.2) e autonomia (At 16.7; 1Co 12.11), ensina (Jo 14.26), pode ser entristecido (Ef 4.30), dá testemunho de Cristo (Jo 15.26; 16.13,14), pode falar aos crentes de forma audível (At 13.2) e, no interior deles, ora (Rm 8.26) e clama “Aba, Pai!” (Gl 4.6). Os membros da Trindade também se relacionam e interagem uns com os outros. O Pai enviou o Filho (Jo 5.37), e os dois enviaram o Espírito (Jo 14.26); o Filho obedece ao Pai (Jo 12.49,50); e o Filho e o Espírito oram ao Pai (Mt 11.25; Jo 11.41; Rm 8.26) (veja Bavinck, 2004; Frame, 2002; Horton, 2011).2 


Refletindo sobre esse ensino apostólico em relação à vinda do Filho de Deus e ao dom do Espírito de Deus e também em relação à forma essencialmente trinitária de sua adoração, líderes da igreja primitiva entre 300 e 700 d.C. desenvolveram uma doutrina da Trindade mais elaborada, em resposta a distorções que haviam surgido. Esse processo levou à composição de documentos formais, denominados credos, que resumiam o consenso da igreja primitiva e continuam a unificar a igreja até os nossos dias. A igreja primitiva continuou afirmando que Deus era um, mas também concluiu que esse único Deus era Pai, Filho e Espírito, que cada um deles é plenamente Deus e que a Trindade não são três deuses. Para ajudar a explicar a esse Deus, a igreja primitiva escolheu os termos substantia, na igreja de língua latina, e ousia, na igreja de língua grega, em referência à natureza e ao ser do único Deus, e persona (latim) e hypostasis (grego) em referência a cada membro da Divindade3 e para comunicar as identidades distintas entre si (Bavinck, 2004). Portanto, já de há muito é costume dizer que Pai, Filho e Espírito são Pessoas.


Relações entre a comunidade triúna


Um aspecto central da revelação bíblica sobre a Trindade são os relacionamentos que existem entre essas Pessoas. Estudando os dados disponíveis, teólogos estabeleceram uma distinção entre duas perspectivas principais sobre o relacionamento trinitário: imanente e econômica.4 As relações imanentes (ou intratrinitárias) dizem respeito ao tipo de relações que o Pai, o Filho e o Espírito Santo têm entre si na eternidade. As relações econômicas, ao contrário, dizem respeito à “economia”5 da obra de Deus no tempo, externa a suas relações mútuas intrínsecas, ou seja, na Criação, na providência e na redenção (Bavinck, 2004; Frame, 2002), e concernem aos papéis e responsabilidades que cada um desempenha nessas atividades. Os teólogos pressupõem que as relações das três Pessoas na história são congruentes com suas relações na eternidade e delas emanam, mas não podem ser equiparadas, porque estas referem-se a Deus como ele é em si mesmo, independentemente da criação, ao passo que aquelas envolvem as condições paradoxais de o Filho eterno permanecer o que era e, ao mesmo tempo, tornar-se também um ser humano temporal e de o Espírito eterno vir habitar os crentes na história.6


Relações trinitárias imanentes. A Bíblia, compreensivelmente, tem muito mais a dizer sobre as relações das três Pessoas no tempo do que sobre suas relações na eternidade (Bavinck, 2004), e esse será nosso foco principal. Não obstante, como aquelas são dependentes destas, é preciso falar um pouco sobre o segundo tipo. O material a seguir resume a interpretação e as conclusões sedimentadas da igreja a respeito das evidências disponíveis. O Pai é a eterna origem-em-si-mesmo, a fonte não gerada de todas as coisas — e inclui, de modo especial, a pessoalidade dos outros membros da Trindade; o Filho é eternamente gerado, ou concebido, ou proferido pelo Pai; e o Espírito procede eternamente do Pai e do Filho.7 A natureza da Trindade é tal que cada Pessoa é eternamente “constituída” em relacionamento com as outras. O Filho é o Filho em virtude de seu relacionamento de dependência filial com o Pai, enquanto o Pai é quem é por ser fonte do Filho e do Espírito, e assim por diante. As pessoas não são intercambiáveis, e são quem são por causa de suas relações. Deus não seria Deus, e as Pessoas não seriam quem e o que são, não fosse por suas singulares relações umas com as outras. As relações entre elas são essenciais ao Ser do Deus triúno. Mas isso também implica uma ordem ou taxis dentro da Trindade — correlacionada com a absoluta igualdade das três Pessoas, já que o Pai tem a primazia por ser a fonte das outras duas Pessoas, e tanto o Pai quanto o Filho enviam o Espírito.8


	O amor eternamente glorioso do Pai pelo Filho. Até agora, as relações imanentes da Trindade pareceram um tanto abstratas, mas, na Bíblia, elas também são caracterizadas pelo amor. “Deus é amor” (1Jo 4.8,16), e muitos teólogos cristãos argumentaram que essa afirmação só poderia ser verdadeira se aplicada a um Deus triúno. Contudo, quem mais nos fala sobre a relação entre o Pai e o Filho é o apóstolo João. Na oração sumo sacerdotal de Cristo, ele se referiu ao relacionamento que tinha com o Pai na eternidade: “Agora, ó Pai, glorifica-me junto de ti, com a glória que eu tinha contigo antes que o mundo existisse” (Jo 17.5); também orou para que seus discípulos vissem sua “glória, a qual me deste, pois me amaste antes da fundação do mundo” (Jo 17.24; veja tb. Jo 1.1,2; Pv 8.22,30,31). No capítulo 1, comentamos que o amor de Deus é fundamental para sua glória. Aqui, observamos que a glória interna da Trindade é o amor que existe entre seus membros. Em particular, na Bíblia, “a relação entre o Pai e o Filho é retratada como uma vida de amor” (Bavinck, 2004, p. 215), com foco especial no amor do Pai pelo Filho (Jo 3.35; 5.20; 15.9; 17.23,24,26).


O eterno amor do Pai pelo Filho ecoa na história quando ele expressa publicamente o prazer que sente no Filho, agora humano. Primeiro em seu batismo (iniciação de seu ministério para com a humanidade e cumprimento do chamado do Pai) e depois na transfiguração (glorificação especial e visível do Filho diante de três discípulos), ouve-se o esfuziante elogio do Pai ao Filho: “Este é o meu Filho amado, em quem me comprazo” (Mt 3.17; cf. Mt 17.5, ARA). O que ouvimos nessa exclamação?9 “A alegria original, primal, mais profunda, fundacional de Deus é a alegria que ele tem em suas próprias perfeições quando as vê refletidas na glória de seu filho” (Piper, 1991, p. 38). Parece tratar-se aqui do amor de apreciação ou prazer, a pura alegria do Pai na beleza virtuosa do Filho, o reflexo consumado de sua perfeição, a qual o Filho retribui plenamente.


O eterno amor do Pai pelo Filho é também tratado como um compartilhamento. “O Pai ama o Filho e entregou todas as coisas nas suas mãos” (Jo 3.35) e “O Pai ama o Filho e mostra-lhe tudo o que está fazendo” (Jo 5.20). Assim, eles compartilham tudo, como afirmou Cristo em sua oração: “Todas as minhas coisas são tuas, e as tuas coisas são minhas” (Jo 17.10), o que inclui sua autoexistência: “Assim como o Pai tem vida em si mesmo, também concedeu ao Filho ter vida em si mesmo” (Jo 5.26). Por conseguinte, o relacionamento deles é mais tarde chamado koinōnia (1Jo 1.3; o que denota “comunidade, comunhão, associação”). O que o Pai compartilha com o Filho? Sua glória (Jo 17.5,11,22-24), isto é, suas perfeições, bem como seus planos e realizações. E o Filho age de forma correspondente por toda a eternidade, porque “ele mesmo é o ato de dar-se ao Pai como Filho no Espírito de amor. O Filho é o ato de amor filial, filiação plenamente em ação” (Weinandy, 2011, p. 390). Embora o Filho seja coigual com o Pai, talvez possamos entender a natureza desse ato como uma “emulação receptiva”. Tal Pai, tal Filho, por toda a eternidade.


Um dos maiores mistérios das relações intratrinitárias é o fato de as Pessoas da Trindade habitarem umas nas outras. “… que possais saber e compreender que o Pai está em mim”, disse Cristo, “e eu estou no Pai” (Jo 10.38, ARA; cf. Jo 14.10-13; 17.21). Os patriarcas gregos deram a esse relacionamento o nome de perichoresis, e os patriarcas latinos, circumincessio, concluindo com base nas passagens acima que o Pai e o Filho se pervadem, inundam e habitam mutuamente (Frame, 2002). Roberts (1997b) dá a essa qualidade o nome de “permeabilidade”, e Volf (1998) diz que o Pai e o Filho são “mutuamente internos” (um em relação ao outro, p. 208); vivem um dentro do outro, compartilhando absoluta autoconsciência, mas permanecendo Pessoas distintas entre si, sem confusão de identidade.10 Essa permeabilidade interpessoal só é possível em Deus, porque Pai e Filho são infinitos, oniscientes e omnipáticos, de modo que podem compartilhar pessoal e plenamente a pessoalidade e as atividades um do outro. Portanto, necessariamente experimentam unidade e harmonia perfeitas, por meio de intimidade infinitamente coextensiva e atividade conjunta.


Assim, grande parte do ensino bíblico sobre a Trindade imanente põe o foco na relação entre o Pai e o Filho, retratando aquele como Amante e este como Amado (Ef 1.6). Aprendemos na Bíblia que o Pai tem prazer no Filho e compartilha com ele tudo o que tem, ao passo que o Filho retribui com emulação receptiva, e habitam um no outro. Assim, o principal retrato que a Bíblia traça da Trindade eterna é o relacionamento Pai-Filho e sua consequente comunhão.


	O Espírito Santo de amor. Contudo, como observamos antes, o Espírito Santo também é retratado nas Escrituras como um agente dinâmico e comunicativo, e completamente Deus, tal como o Pai e o Filho. Então, onde o Espírito se situa nas relações eternas da Trindade? Sinceramente, a Bíblia não nos diz muito sobre isso. Talvez encontremos uma pista no fato de Paulo o chamar Espírito de koinōnia (2Co 13.13; Fp 2.1) e de João usar a mesma palavra em referência à comunhão desfrutada pelo Pai com o Filho (1Jo 1.3). Mas teólogos cristãos como Agostinho, Tomás de Aquino, Edwards e Barth consideraram possível dizer mais do que isso. Lembremos que “Deus é amor” (1Jo 4.8,16), e, como as três Pessoas são Deus, as três devem participar igualmente do amor divino — não é como se o Pai e o Filho fossem amor eterno e o Espírito ficasse de fora, num canto qualquer. Se Deus Pai é o eterno Amante e o Filho é o eterno Amado, podemos dizer que o Espírito Santo é o eterno Amor ou comunhão que compartilham.11 A eterna processão do Espírito, a partir do Pai e do Filho, pode ser entendida como o amor mútuo que existe entre eles. O Espírito, então, é a qualidade pessoal de seu relacionamento, mas não é uma abstração, uma vez que o Espírito é uma pessoa tão completa quanto o Pai e o Filho. “O Espírito é amor em pessoa” (Emery, 2007, p. 225), aquele que o Pai compartilha com o Filho e o Filho (reciprocamente) compartilha com o Pai. Ele é o dom mútuo dos dois, a alegria de sua mútua estima, o mover de sua mútua benevolência, a plenitude de sua mútua habitação. O Espírito Santo é a Pessoa divina que transmite beleza, bondade e significado de um para o outro. “O Espírito é o ‘dom’ do Pai e do Filho, visto que o Espírito é o que o Pai e o Filho ‘tornam comum’ um ao outro” (Vanhoozer, 2010, p. 258). Apoiando esse modelo de outro ponto de vista, Ricardo de São Vítor (1979, p. 391) conjecturou que, de fato, são necessárias três Pessoas para que haja um amor perfeito, porque o amor de duas Pessoas alcança uma dimensão transcendente quando compartilhado com uma terceira Pessoa que se compraz no amor deles altruisticamente. “Como a terceira Pessoa, que recebe e devolve o amor de Pai e do Filho, e assim o testemunha, desfruta dele e o aperfeiçoa, o Espírito também é aquele em quem esse amor se manifesta mais claramente como puro deleite, generosidade e desejo pelo outro” (Hart, 2003, p. 175).


Refletindo sobre essa revelação relativamente escassa, cristãos concluíram que a natureza eterna de Deus desfruta de mútua generosidade e autodoação, em união perfeitamente ajustada. “Deus desfruta em si mesmo de comunicação interpessoal eterna e perfeitamente concretizada: comunhão” (Vanhoozer, 2010, p. 244). Cada pessoa se ama ao amar as outras infinitamente, de modo que seu amor próprio e o amor ao outro são igualmente supremos, capacitando cada uma a ser “amor que se doa” (Hart, 2003, p. 298). A glória eterna da Trindade é um amor mútuo de tal intensidade que maior não se pode conceber, que se encontra na fonte do universo e permeia nossa existência.12


Relações trinitárias econômicas. A maior parte do que sabemos sobre a Trindade, no entanto, diz respeito a suas relações econômicas, isto é, como Pai, Filho e Espírito Santo se relacionam uns com os outros no tocante a suas atividades no tempo, mais especificamente no que se refere à criação, providência e redenção. Calvino (1559/1960) mostra o entendimento padrão nas distinções a seguir: “Ao Pai é atribuído o início da atividade e a qualidade de ser a fonte e o manancial de todas as coisas; ao Filho, sabedoria, conselho e a disposição ordenada de todas as coisas; mas ao Espírito é imputado o poder e a eficácia dessa atividade” (p. 142-3). Em relação ao universo de Deus, e, em particular, aos seres humanos que nele habitam, as três Pessoas desempenham funções diferentes em atividades comuns para executar o plano da Trindade de manifestar sua glória na história.


No entanto, precisamos preceder a abordagem que se segue com uma palavra sobre o pecado, já que grande parte do que distingue os papéis das diferentes pessoas na história diz respeito ao que elas fazem em relação a ele. Deus poderia ter permanecido glorioso em si mesmo se tivesse simplesmente deixado os seres humanos em sua condição caída e os tivesse condenado justamente. Em vez disso, porém, transformou a tragédia do pecado humano na maior manifestação de sua glória no universo — demonstrando tanto a excelência de seu caráter quanto as riquezas de sua natureza trinitária — de modo muito maior que a condenação jamais alcançaria por si só.13 O papel singular que cada uma das pessoas, Pai, Filho e Espírito, desempenha na economia divina é o que chamamos a “missão” de cada um (Thompson, 1994).


As missões de Deus. Como fonte geradora, a missão do Pai foi o ímpeto do plano que está por trás de tudo o que acontece na criação (Ef 1.11), incluindo as missões das outras Pessoas e a elaboração e manutenção desse plano, primeiro enviando seu Filho e depois, com seu Filho, o Espírito, em suas missões inter-relacionadas para salvar e restaurar a humanidade arruinada pelo pecado (1Jo 4.10; Jo 15.26). A missão do Pai, portanto, incluía entregar o Filho amado para ser maltratado e morto, para a glória de Deus e o nosso bem-estar.14


A missão do Filho era dupla: divina e humana. Como Verbo eterno, ele é o meio pelo qual o Pai expressa seu plano de criar (Jo 1.3), de sustentar e cuidar de sua criação (Cl 1.15; Hb 1.3) e de salvar (2Co 1.20). Como Filho do Homem, ele abriu mão de seus direitos divinos e foi para a “terra distante” (Barth, 1956b), assumindo natureza humana para, assim, tornar visível o Deus invisível. Ser a imagem de seu Pai também envolvia obedecer a ele (Jo 4.34; 5.19,30; 6.38; 10.17; 17.4) — algo que os humanos haviam sido criados para fazer —, e foi desse modo que ele permaneceu no amor do Pai como ser humano (Jo 15.10). Em sua receptiva emulação do Pai, agora na forma humana, ele se tornou tanto o representante da humanidade diante do Pai (seu sumo sacerdote) quanto o Filho-Servo representante do Pai diante da humanidade — seu Senhor, Messias, profeta, sábio, salvador, esposo, modelo arquetípico e muito mais (Torrance, 2008).


O ponto culminante da parte redentora de sua missão foi a entrega de sua vida pela humanidade (o sacrifício judicial de sua vida), manifestando a extensão radical do plano de Deus de salvar a humanidade de seu pecado e sofrimento.15 A obediência vicária do Filho foi vindicada em sua ressurreição dos mortos — o início da nova criação — e sua missão continua agora na intercessão que ele realiza no céu por seu povo, e que terminará depois que ele voltar à terra e entregar tudo de volta ao Pai (1Co 15.28). Contudo, foi intenção do Pai exaltar seu Filho de forma especial, dando-lhe o papel mais proeminente entre as três Pessoas, na salvação e restauração dos pecadores.


O Espírito também esteve envolvido na criação no início e está envolvido até agora na providência (veja Gn 1.2; Sl 104.32), e sua missão tem sido cumprir os propósitos do Pai na criação e na redenção. O Espírito auxiliou o Filho durante todo o seu ministério terreno, ajudando-o a obedecer e emular o Pai (Mt 3.16; 12.18,28; Lc 2.27; 4.1; 10.21). Então, depois que Cristo foi glorificado (Jo 7.39), o Espírito foi enviado na principal fase de sua missão para realizar nos seres humanos a missão de Cristo em benefício deles: levar pessoas à salvação (e.g., convencendo-as de seu pecado, Jo 16.8-11), habitar naqueles que creem (Jo 14.17; 1Co 6.19), conformar cada um deles à imagem do Filho (Rm 8.29; 2Co 3.18) e refletir a Trindade em todos eles coletivamente (Gn 1.26,27; Jo 17.22; 2Co 13.14).


No capítulo anterior, vimos que a glória externa de Deus é a manifestação da beleza ou da excelência de seu caráter. Quando pensamos na Trindade, da perspectiva das obras de cada uma de suas Pessoas, devemos pensar em sua glória externa mútua como a manifestação de seu amor comunal, revelado mais claramente na história por meio do deleite do Pai no Filho, declarado publicamente, na perfeita autodoação do Filho ao Pai em obediência filial e conformidade e na obra do Espírito de moldar a mente, o coração e a vida dos crentes segundo o Filho.


A vida humana atraída para a comunhão triúna


Vimos que o “compartilhamento infinito é a lei que rege a vida interna de Deus” (Merton, 1955, p. 3). De que modo essa disposição ajuda a explicar o que Deus quer realizar na redenção (e na terapia)? Os seres humanos precisam de redenção, é claro, por causa de seu pecado, que agora os mantém separados de Deus (Ef 2.1-3). Entretanto, a intenção de Deus desde o início era glorificar a si mesmo como Trindade por meio da recuperação deles e, o que ainda mais surpreendente, realizar essa recuperação ao atraí-los para a comunhão trinitária (1Jo 1.4; veja tb. Jo 14.20; 17.21)! Como pode o Deus infinito e santo ter comunhão com criaturas, sobretudo pecaminosas? E por que ele desejaria isso? Para responder a essa pergunta, precisamos lembrar que Deus sempre tem lugar para “o Outro” dentro de sua própria natureza triúna (McIntosh, 2008). Portanto, é coerente com a natureza de Deus ter outros “dentro dele” que sejam iguais a ele. Assim como o Pai se compraz em ter comunhão com o Filho, que corresponde a ele em conhecimento e amor por meio do Espírito, o Filho também tem prazer em ter comunhão com seres humanos que correspondem a ele em conhecimento e amor por meio do Espírito (Edwards, 1994, p. 272). Sua disposição de trazer criaturas inferiores para essa comunhão de semelhança manifesta sua humildade infinita. O que o Deus triúno, especialmente o Filho, teve de sofrer para realizar isso, por causa do nosso pecado, é extraordinário.


O Filho, a ponte mediadora da comunhão triúna. O plano do Pai incluía a glorificação de seu Filho amado, ao enviar a ele — a eterna representação do Pai — à terra para tornar-se também a perfeita imagem humana do Pai. Tendo vindo principalmente por amor ao Pai, ele também veio “porque seu grande amor por nós fez com que ele desejasse ter uma comunhão familiar conosco”, unindo-se à nossa natureza (Edwards, 1994, p. 285).


Cristo serve de ponte fundamental entre Deus e a humanidade caída, porque “é da mesma realidade de Deus, no que diz respeito a sua divindade, e da mesma realidade que nós, no que diz respeito a sua humanidade” (Credo de Calcedônia, em Leith, 1963). Nessa notável união de naturezas, Cristo também mostra a correspondência e a similaridade essenciais entre as Pessoas do Deus triúno e as pessoas humanas que são portadoras de sua imagem em um relacionamento com Deus e com outros seres humanos, constituindo uma “analogia de relacionamento” fundamental e centrada em Cristo entre Deus e a humanidade (Barth, 1960a).16 Isso também significa, de modo surpreendente, que nossa natureza está para sempre unida, sem confusão, com a natureza de Deus, e agora participa, na realidade, de maneira mediada, da atividade de Deus. A humanidade de Cristo “atrai a atenção humana para segui-lo e para adentrar o mistério de sua união com o divino” (McIntosh, 2008, p. 157).


No entanto, como cria Atanásio, ele também tinha de assumir nossa natureza para poder redimi-la. O Filho reconciliou a humanidade pecaminosa com Deus, tornando-se o sacerdote humano-divino e o mediador entre Deus e a humanidade (1Tm 2.5), bem como o sacrifício propiciatório (Rm 3.25; 1Jo 2.2; 4.10), em quem a justa ira de Deus contra o pecado foi absorvida e absolvida, e que foi vindicado por sua ressurreição dentre os mortos (Torrance, 2009). Nesse processo, muita coisa aconteceu: ele foi feito pecado (2Co 5.21) em seu corpo sobre a cruz e venceu o poder do pecado em seu corpo por meio da ressurreição desse corpo; assim, ele refez a natureza humana de dentro (McIntosh, 2008) e abriu caminho para que seres humanos pecadores se tornassem novas criaturas em união com ele e se juntassem a ele em seu retorno à comunhão triúna (1Jo 1.4). “O que ele é para Deus, também o é para o homem” (Barth, 1960a, p. 222). Em consequência disso, Jesus Cristo é o fundamento eterno dessa nova vida com Deus — seu modelo, guia e alvo — e aquele que seus seguidores, portanto, devem conhecer e amar de modo especial.


O Espírito, a dádiva da comunhão triúna. O plano do Pai de glorificar o Filho também envolvia que eles enviassem o Espírito Santo para concretizar ou disponibilizar nesta era atual o que Cristo havia efetuado. A dádiva desse Consolador divino (Jo 14.16) pega o que pertence ao Filho e compartilha com o que crê (Jo 16.14), começando com o segundo nascimento (Jo 3.6), ensinando-o e guiando-o (Jo 16.13) e também transformando-o (2Co 3.5-18) de maneiras que transcendem a capacidade humana autônoma (1Co 2.10-14). Ao habitar no crente (Rm 8.9; 1Jo 2.27), o Espírito o limpa e regenera de acordo com a humanidade santa de Cristo (Tt 3.5), derrama amor divino em seu coração (Rm 5.5), reproduz as virtudes divinas (Gl 5.22,23; Rm 14.17), capacita-o a resistir ao pecado (Rm 8.13) e a buscar a santidade de Cristo (2Ts 2.13), e desenvolve a unidade com outros crentes (Ef 2.22; 4.3,13; Fp 2.1,2). Mas o Espírito não chama atenção para si mesmo. Em vez disso, dá ao crente “uma visão da profundidade do Pai na beleza do Filho” (Hart, 2003, p. 185) enquanto o atrai para a comunhão deles.


	Trazidos para a glória divina. Por intermédio do Espírito, os seguidores de Cristo são capacitados a participar da glória de Deus. Como disse Cristo em sua oração: “a glória que me deste, eu dei a eles” (Jo 17.22); aliás, ele já estava sendo “glorificado neles” (Jo 17.10). Pelo Espírito, participamos da humanidade glorificada do Filho. O crente participa dessa glória pela fé, isto é, pela emulação receptiva, por meio da qual ele apropria e internaliza a palavra e a obra de Cristo — em sua humanidade —, primeiro cognitivamente e depois carditivamente, para então a manifestar em sua vida, sobretudo em seu amor a Deus e nas relações amorosas que mantém com outros crentes.


	Trazidos para o amor divino. O Filho é o mediador do amor da Trindade. “Aquele que me ama será amado de meu Pai, e eu o amarei” (Jo 14.21; tb. Jo 14.23; 16.27), porque os crentes estão “no Amado” (Ef 1.6) e nada pode separá-los desse amor (Rm 8.39). Por meio de Cristo, os crentes “entram no coração de Deus” (McIntosh, 2008, p. 77).17 Contudo, os crentes experimentam e participam desse amor pelo fato de ele ser “derramado em nosso coração pelo Espírito Santo” (Rm 5.5). “Reconhecemos a maravilhosa simetria de amor entre o Pai, o Filho e o Espírito, mas não em um círculo de exclusão, e sim em um movimento de abraço extático, excêntrico e extrovertido, que se estende para incluir até mesmo inimigos em uma comunhão de paz” (Horton, 2007, p. 131).


	Trazidos para a comunhão divina. Por meio do Espírito, os crentes também entram em algo análogo à pericorese divina. Cristo disse a seus discípulos que ele e o Pai habitariam com aqueles que o amam e obedecem às suas palavras (Jo 14.23; veja tb. Ap 3.20). Ele também orou por seus discípulos para “que […] como tu, ó Pai, estás em mim e eu em ti, […] possam eles também estar em nós. […] Eu neles e tu em mim” e que “o amor com que me amaste esteja neles” (Jo 17.21,23,26). Uma vez que o Espírito, na pericorese da Trindade, mutuamente habita no Pai e no Filho e constitui parte inseparável deles, sua habitação no interior do crente é o meio pelo qual se diz que o Pai e o Filho habitam nele. Mas Cristo também deu a seguinte instrução a seus discípulos: “Permanecei em mim, e eu permanecerei em vós” (Jo 15.4). O crente, portanto, tem um papel a desempenhar nessa habitação quase mútua, porque, pela fé e pelo amor, pode “entrar” em Deus e permanecer em Cristo, e Cristo nele (Ap 3.20). Mesmo assim, essa habitação é radicalmente assimétrica, dada a onisciência e onipresença de Deus e as capacidades limitadas do crente de “permanecer” em Deus. No entanto, Pai, Filho e Espírito Santo são um só ser, ao passo que os seres humanos, unidos a Cristo pelo Espírito, não se tornam um ao estarem com Deus — simplesmente compartilham a humanidade glorificada de Cristo.


	Trazidos para o compartilhamento divino. Vimos que o Pai compartilha tudo com o Filho, e o Filho é como o Pai, de modo que, por meio do Espírito, eles compartilham tudo com aquele que crê. Além das bênçãos da obra criadora, distribuídas entre todos os seres humanos, e da glória e do amor de Deus, os crentes recebem abundantemente, em Cristo, todas as bênçãos espirituais nas regiões celestes (Ef 1.3; 1Pe 1.4,5), entre as quais a vida eterna (Jo 5.21; 10.28; Rm 6.23), paz (Jo 14.27), graça (1Pe 5.5), justiça (Rm 5.17), sabedoria (Tg 1.5), repouso para os cansados e sobrecarregados (Mt 11.28) e tudo o que pedirem em nome de Cristo (Jo 16.23; Mt 7.11). De fato, tendo já dado seu Filho aos crentes, o Pai lhes dará no final todas as coisas (Rm 8.32).


E aqui chegamos ao monte Everest da glória de Deus no que diz respeito a nós, pois o Deus triúno compartilhou a si mesmo conosco — e fez isso duas vezes. Enviou-nos seu Filho, que morreu por nós e agora vive orando e “vibrando” por nós no céu, e também nos deu o dom de seu Espírito (Jo 16.14; 1Ts 4.8), que vive em nós para florescermos na comunhão divina. Que Deus é esse, que compartilha tanto com seres tão insignificantes? Faltam palavras, mas precisamos dizer alguma coisa, então talvez o melhor seja repetir as palavras de Paulo: “Graças a Deus pelo seu dom indescritível!” (2Co 9.15).


A comunhão divina e a comunidade humana


De modo geral, os cristãos devem considerar Jesus Cristo, Filho de Deus e Filho do Homem, o principal arquétipo ou padrão para os seres humanos e para o desenvolvimento deles (Muller, 2003; Tanner, 2010).18 No entanto, existe pelo menos um sentido amplo em que a Trindade como um todo é também um arquétipo para os seres humanos e para o desenvolvimento deles: por serem Pessoas em relacionamento recíproco.19


Observamos acima que o conceito de “pessoa” foi desenvolvido nos primórdios da igreja para nos ajudar a entender o que Deus realizou em Cristo e no Espírito e também o que ele nos explica sobre isso na Escritura. Ao longo de séculos de reflexão, o conceito foi refinado e explicado, levando a uma compreensão mais clara da natureza misteriosa e singular da Trindade e também contribuindo indiretamente para um notável desenvolvimento em nossa compreensão acerca dos seres humanos.20 Hoje, por exemplo, compreende-se que “pessoa”, de modo geral, é um sujeito racional-linguístico, autoconsciente e com capacidade de se autoexaminar, detendo continuidade narrativa, sendo capaz de executar, de forma (relativamente) livre, ações pelas quais é responsável e travando relacionamentos amorosos com outras pessoas.21 Essa concepção contemporânea de pessoa teve muitas influências, mas uma delas foi a multicentenária recepção e internalização da revelação que o Deus triúno fez de si mesmo na história humana e na Bíblia, junto com o poder que essa revelação tem de estimular a pessoalidade. Lendo a Bíblia hoje, vemos que Deus (no Antigo Testamento) e o Pai, o Filho e o Espírito (no Novo Testamento) agem, falam e são referenciados e tratados como o exemplo máximo de pessoas desse tipo. Mais importante ainda é que tudo isso, aliado ao fato de que a revelação ajudou a moldar o atual conceito de pessoa, permite que hoje usemos o termo pessoa em referência aos Três.22


Mas o telos do projeto de desenvolvimento da humanidade elaborado pelo Deus triúno parece ser ao mesmo tempo pessoal e social: uma comunidade de pessoas interdependentes como exemplificado de modo ideal no corpo de Cristo (Ef 4.11-16). Esse telos, no entanto, só poderia ter sido compreendido depois que o conceito de pessoa tivesse se tornado bem desenvolvido no Ocidente, e isso após séculos de influência cristã; e, portanto, a viabilidade e a plausibilidade do ideal cristão final para a vida humana necessariamente levaram mais tempo para serem reconhecidas. De modo semelhante e por razões completamente análogas, uma ampla aceitação das implicações do ensino escriturístico sobre as Pessoas da Trindade e sua relacionalidade, embora antevisto talvez nos capadócios e com certeza em Ricardo de São Vítor e em Jonathan Edwards, também levou mais tempo para acontecer. Parece provável que, da perspectiva sócio-histórica e conceitual, uma compreensão mais plena da natureza comunal do Deus único esteja intimamente ligada ao ideal divino de uma comunidade de seres humanos interdependentes. Os dois encontram-se ao longo de toda a Escritura. A igreja apenas não conseguia vê-los de modo tão claro quanto alguns conseguem hoje (assim como não conseguiu entender totalmente a doutrina paulina da justificação pela fé até o século 16). Tendo por base a progressiva iluminação das Escrituras que nos precedeu (Orr,1898) talvez estejamos agora mais aptos a reconhecer a igual supremacia do ser e das Pessoas do Deus triúno, sua comunidade e agência tripla, descobrindo na vida divina da Trindade a comunhão perfeita de Pessoas perfeitas e, assim, o arquétipo formal da vida humana, entendido como comunidade de Pessoas interdependentes.23


Portanto, começando pela revelação bíblica e pelo pressuposto de que a Trindade é a origem eterna e a inefável perfeição das pessoas-em-relacionamento (Ef 3.14), os cristãos interessados no progresso da vida humana (como os conselheiros, por exemplo) podem legitimamente formular normas para o desenvolvimento e o amadurecimento humano com base na Trindade, e desenvolver critérios de pessoalidade e comunidade correspondentes — orientados por pesquisa e reflexão sobre a vida humana24 e ajustados por uma orientação analógica.25 Então, com que se parece essa divina comunhão de Pessoas?


	Pessoas em comunhão em perfeição. Já que Pai, Filho e Espírito Santo são igualmente Deus, cada um detém os poderes e virtudes de Pessoas perfeitas que interagem eternamente, em perfeita comunhão, sendo, ao mesmo tempo, pessoas e comunidade em grau superlativo e capacidade infinita. Diante de tudo o que foi dito até aqui, podemos inferir que cada uma dessas Pessoas é ação pura e dinamismo infinito (Hart, 2004, p. 167), além de ser um falante eterna e perfeitamente racional, onisciente e avaliador; exaustivamente autoconsciente; totalmente responsável por suas ações; virtuoso e amoroso ao máximo, em mútua comunhão amorosa. Desenvolvendo um pouco mais, cada Pessoa da Trindade é perfeitamente decisiva, resoluta, corretamente motivada, com os mesmos objetivos que as outras Pessoas, capaz de iniciar e terminar ações importantes (sempre em conjunto e em correto relacionamento umas com as outras), capaz de superar todos os obstáculos, não importa quão grandes sejam, e de perseverar ao encontrar qualquer tipo de dificuldade. Tendo todos o mesmo propósito, cada um dos membros da Trindade tem um senso eterno de sua existência pessoal em relação aos outros; controla perfeitamente suas emoções; assume total responsabilidade por si mesmo e por suas ações; e se ama completamente. Para também expressar o que as Pessoas da Trindade não são,26 elas não são inconscientes, “sem força de vontade”, inseguras, autodepreciativas, sem propósito, sem motivação, perversas ou carentes de autocontrole ou poder pessoal. Cada uma delas, sendo inteiramente Deus, é, portanto, uma pessoa máxima: um centro perfeitamente integrado de intencionalidade, energia e atividade conscientes — idêntica às outras em todos os aspectos, exceto em suas relações singulares umas com as outras —, junto com as demais Pessoas exemplificando perfeitamente a vigorosa agência pessoal e coexistindo como um único Deus. Os seres humanos devem ser agentes pessoais finitos que refletem esse padrão.


Pessoas em comunhão em perfeição. Com respeito à relacionalidade da Trindade, já vimos que ela é eternamente uma comunhão de amor, mas como devemos entender amor? Edwards e Tomás de Aquino oferecem sua contribuição. De acordo com Edwards (1765/1960), existem dois tipos de amor. O amor de benevolência é o anseio pelo bem-estar ou pela felicidade do ser amado, junto com o desejo de consentimento e união afetiva com o amado. O amor de gratificação é um prazer na beleza do amado. O modelo edwardiano de amor provavelmente se baseia no de Tomás de Aquino (1945, vol. 1, p. 217; Pruss, 2013; Stump, 2010), exceto pelo fato de que a descrição de união de Edwards requer consentimento, o que envolve uma diferenciação mais marcante entre as pessoas.


Desenvolvendo o modelo de Tomás de Aquino, Stump (2010) propõe que a desejada união de amor requer um foco de atenção comum (ou pelo menos o desejo da presença do amado quando ausente) e uma intimidade mútua. No caso da intimidade, está em jogo também o compartilhar de pensamentos e sentimentos, um desejo mútuo de estar perto do amado (ter intimidade com ele) e a integração interna dos dois. Esta última característica significa que são honestos e sinceros no amor, isto é, sem ambivalência nem conflito interno. No modelo de Tomás de Aquino, o amor pode não ser recíproco, mas é cumprido em reciprocidade, já que só nessa mutualidade se encontra o desejo pelo bem-estar do amado e pela união plenamente realizada, assim como o bem-estar e a união são encontrados em grau máximo no perfeito amor recíproco.


O Deus triúno é amor em todos esses aspectos, no grau máximo: cada Pessoa tem prazer na outra eternamente, com alegria insuperável; cada uma age eternamente com bondade em relação à outra; e todas vivem eternamente em união pericorética, o que inclui um compartilhar completo do que sabem, pretendem, valorizam e fazem — tendo todas as coisas em comum —, a não ser as respectivas relações entre as três Pessoas. Sua unidade é a sua comunhão (Jo 16.14; 1Jo 1.3), sendo onipresentes, oniscientes, onipáticos e unidos na mesma vontade; por não terem conflito interno, desfrutam de uma perfeita e recíproca união de amor. Edwards (1994) acrescentou que “um sozinho não pode ser excelente” porque “não pode haver consentimento” (p. 284). As Pessoas da Trindade assentem mutuamente com o que o outro sabe, pretende, ama e faz — numa mútua afirmação honesta e sincera da gloriosa personalidade do outro —, sendo perfeitamente recíproco o amor que eles têm um pelo outro (Edwards, 2003). As Pessoas da Trindade, compartilhando eternamente a mesma identidade como o único Deus e ainda assim plenamente diferenciadas uma da outra em sua identidade relacional como Pessoas, vivem eternamente em completa solidariedade de propósitos e atividades, embora honrando e afirmando as respectivas pessoalidades.


Em termos negativos, as Pessoas da Trindade não são carentes umas das outras, não têm inveja, não são competitivas, não sofrem de problemas de limites, não são “codependentes” nem enredadas umas em relação às outras, não se sentem ameaçadas pelas ações das outras nem vivem com medo do que as outras possam pensar. Em sua agência pessoal, não são solitárias, indiferentes, reservadas, autônomas, egoístas ou narcisistas, nunca agem sem consideração pelas outras e nunca duas delas se aliam contra a terceira. Ao contrário, constituem um “sistema” perfeito de relações interpessoais (e familiares?). Sua unidade eterna manifesta-se economicamente em sua mútua concordância com os planos criador e redentor do Pai neste universo, já que confirmam e aprovam os papéis e tarefas específicos que cada um desempenha na economia (como na confirmação do Filho pelo Pai e na obediência do Filho à vontade do Pai).27 Os seres humanos devem ser amantes finitos que refletem esse padrão.


Ao mesmo tempo, precisamos reconhecer que a Trindade é um mistério para a mente humana. Portanto, não podemos supor que temos capacidade de entender a forma da Trindade por completo ou que os modelos extraídos da vida humana possam representar a forma da Trindade de maneira adequada, já que Deus transcende infinitamente a nós e à nossa capacidade de compreendê-lo. Os conceitos limitados que temos dele são necessariamente analógicos; isto é, podem ser representados, mas apenas de modo imperfeito. Talvez o aspecto mais importante seja o de que as pessoas humanas são seres ontologicamente distintos um dos outros, ao passo que as Pessoas divinas são ontologicamente um único ser. Assim, uma correspondência perfeita entre a Trindade e nossa compreensão da Trindade é impossível para nós, pois somos criaturas, e uma correspondência perfeita entre a comunhão divina e a comunidade humana é inalcançável para nós, uma vez que somos criaturas pecadoras.


No entanto, podemos afirmar legitimamente que haverá, e tem de haver, alguma analogia entre a comunhão divina e a comunidade humana, particularmente na igreja. No mínimo, podemos sustentar que a igual supremacia dos membros da Trindade em sua agência e na comunhão é normativa para os seres humanos em comunidade. A glória do Deus triúno é vista tanto em sua vigorosa agência tríplice quanto em seu vigoroso amor. Portanto, os cristãos devem se valer da revelação de Deus como Trindade para ajudar a formular sua compreensão do florescimento humano e dos objetivos da terapia cristã, que serão agora nosso foco. Todavia, é preciso fazer uma ressalva. Como o termo pessoa também é comumente usado para se referir a todos os seres humanos (incluindo o nascituro), usaremos o termo agente pessoal para nos referirmos especificamente a seres humanos que detêm o conjunto de características da pessoalidade relacional madura discutidas acima.


ALGUMAS IMPLICAÇÕES TERAPÊUTICAS


Até aqui, a doutrina da Trindade pode ainda parecer basicamente sem valor direto para a psicologia. No entanto, se os seres humanos são criados à imagem do Deus triúno e os que creem são salvos por Cristo e pelo Espírito Santo, é razoável supor que não podemos entender corretamente os seres humanos, e especialmente os crentes, sem essa doutrina. Assim, no que será exposto a seguir, partiremos do pressuposto de que ensinar sobre a Trindade está dentro dos limites disciplinares de uma psicologia cristã tanto quanto da neuropsicologia e da teoria da personalidade. Vamos, então, analisar como esses ensinamentos podem ser relevantes para a psicoterapia e o aconselhamento cristão.


A beleza do Deus triúno é o cerne da abordagem cristã do cuidado da alma


Vimos no primeiro capítulo que Deus é o centro do universo, que os seres humanos foram feitos para orbitar em torno dele e que nada é melhor para a alma humana do que vivenciar isso. Neste capítulo, refletimos sobre o fato de que Deus é triúno. A beleza do amor santo, autoafirmativo, alteroafirmativo e autossacrificial do Deus triúno encantará os crentes por toda a eternidade. A paixão de Deus pela restauração deles está enraizada em sua paixão por glorificar a si mesmo, comunicando e estendendo sua própria glória e amor intratrinitário para assim incluir a participação de outros — aqueles criados à sua imagem exatamente com esse objetivo. A natureza do Deus triúno expressa-se em todo o programa terapêutico que ele elaborou com o propósito de trazer seres humanos pecadores e arruinados para a sua comunhão. “A redenção está enraizada na restauração de relacionamentos que ocorre à medida que a humanidade é atraída para o relacionamento de Jesus com o Pai no Espírito deles” (McIntosh, 2004, p. 33). Os cuidadores cristãos da alma devem exercer sua prática com a mesma paixão, ajudando outros a aprender a receber esse relacionamento e a participar dele pela fé. A psicoterapia e aconselhamento cristãos, portanto, fazem parte da realização da missão doxológica da Trindade, pois a cura e a glorificação da humanidade de Cristo se manifestam mais plenamente nas pessoas humanas e em suas relações umas com as outras.


Um relacionamento intersubjetivo com o Deus triúno cura a alma


Ao se converterem a Cristo pela fé, os seres humanos são levados a uma união adequada com Cristo, o Pai torna-se seu Pai e eles recebem o dom de terem o Espírito Santo habitando em seu interior. Vimos antes que, por intermédio do Espírito Santo, os crentes têm com Deus algo análogo à pericorese (Jo 14.23; 15.4; 17.21,23,26). Contudo, o que experimentamos com Deus difere radicalmente da pericorese trinitária, porque somos muito diferentes de Deus e porque até mesmo a capacidade que os crentes têm de habitar em Deus pela fé e pelo amor está extremamente comprometida pelo pecado remanescente.28 Apesar disso, há algo absolutamente notável na comunhão que podemos desfrutar (1Jo 1.3). Para começar, a comunhão divina é muito mais que simplesmente viver, nos mover e ter nosso ser em Deus — algo que se aplica a todos os seres humanos (At 17.28). O Deus triúno está presente de forma especial entre os crentes e os reconhece amorosamente como filhos, algo que comunica derramando seu amor no coração deles por meio do Espírito (Rm 5.5) e capacitando-os de tempos em tempos a receber a presença e o conhecimento de Deus e a retribuir seu amor de maneira radicalmente mais pobre mas vagamente semelhante ao amor recíproco, à afirmação e à alegria da Trindade. Por meio da fé e do amor — que João chama de “permanência” (Jo 15.4) —, os crentes e a Trindade participam de uma comunhão de consciências, uma harmonização de suas subjetividades (um tipo positivo de “intersubjetividade”). Stump (2010) considera isso um aspecto do amor: ter o mesmo foco de atenção; presença pessoal; e pensamentos, emoções e desejos —, união psicológica dificultada apenas pelo conflito interno que permanece no crente.


Alguém poderia pensar que isso acarretaria benefícios psicoespirituais significativos para os crentes; dessa maneira, podem ter a mais rica experiência interpessoal possível com um ser tripessoal imaterial e infinito: um vínculo maduro e seguro de apego, uma amizade (Jo 15.13-15) e uma intimidade com Deus, além de um sentimento de ser desejado, querido e amado por um Deus santo e de amor, sendo todas essas experiências amplamente condicionadas por um espírito de dependência, adoração e obediência. Apesar disso, essas bênçãos não são comunicadas automaticamente. Excetuando os acontecimentos milagrosos comparativamente raros, para ter essas bênçãos em sua vida os crentes devem “permanecer em Cristo” (Jo 15.4), algo que envolve apropriação intencional e consciente — o “consentimento” de Edwards — e, portanto, é limitado pela capacidade do crente de fazer isso. 


Essas experiências intersubjetivas com Deus ocorrem por meio da fé e da alegria do crente, e em oração, meditação bíblica e adoração, enquanto os crentes compartilham seu foco de atenção com o onipresente, habitando Deus em amor, concentrando-se especialmente em Cristo e integrando toda a vida deles nele. Por esses meios, possibilitam um tipo significativo de cura pela reorganização de seu cérebro/alma em torno de Deus e de sua glória, criando experiências relacionais reparadoras com Deus pelo Espírito, as quais promovem integração interna e reduzem sua inconstância e os conflitos de um coração dividido.


Elementos que dificultam a cura da alma


Nosso maior empecilho para alcançar essa cura é a resistência interna a Deus, chamada pecado, que todos os seres humanos têm e cuja solução Deus proveu em Cristo. Outro elemento que também compromete a capacidade de permanecer em Cristo, no caso de muitas pessoas, é o fato de que os seres humanos formam estruturas cognitivo-afetivas/neurais em seus estágios iniciais de socialização — denominadas “modelo interno de funcionamento” (Bowlby, 1988) — que passam a constituir sua visão profunda de si mesmos e do outro e condicionam a qualidade de seus relacionamentos com Deus e com as pessoas (Coe e Hall, 2010; Guntrip, 1957; Moriarity e Hoffman, 2007; Spero, 1992). Por meio de experiências intersubjetivas com cuidadores cronicamente insatisfatórios, o modelo interno de funcionamento de uma pessoa pode ser distorcido de forma grave, e, a menos que haja cura, os efeitos dessa distorção condicionarão de modo negativo, por toda a vida, suas percepções dos outros e suas interações com eles, mesmo suas percepções profundas de Deus (denominada imagem-Deus; Moriarity e Hoffman, 2007) e, portanto, a qualidade de suas interações com ele.


Embora na conversão ocorra um fundamental recentramento da vida de uma pessoa, a maior parte dos efeitos danosos de seu desenvolvimento anterior não é imediatamente remediada. As estruturas dinâmicas cognitivo-afetivas/neurais que foram formadas em fases mais precoces da vida continuam existindo, e até para reconhecer esses efeitos é preciso certa maturação, quanto mais para aprender como miná-las e desenvolver novas estruturas mais sadias. Mudanças de significação em estruturas de memória do cérebro que formam a base da autorrepresentação e da percepção dos outros (incluindo crenças, emoções, imagens mentais e ações, tecidas na narrativa pessoal por meio da experiência e do discurso), requerem meses e anos de doses diárias de comunhão amorosa com Deus.29 Por meio de novas experiências intersubjetivas e repetidas com o Deus triúno — quanto mais profundas e emocionalmente intensas, melhor —, novas crenças, sentimentos, imagens mentais, ações e episódios narrativos mais sadios podem ser armazenados no cérebro/na memória, os quais podem modificar gradualmente o modelo interno de funcionamento danificado do aconselhado (essa cura relacional entre seres humanos foi denominada “apego seguro adquirido” Hesse, 2008). Um relacionamento meramente intelectual com Deus, baseado apenas em conhecimento mental consciente (o conceito-Deus; Moriarity e Hoffman, 2007) não é suficiente para curar as regiões inconscientes da alma (Coe e Hall, 2010).


Vejamos, por exemplo, o caso de adultos que só recebiam críticas e rejeição por parte dos pais e que muitas vezes trazem dentro de si uma estrutura psicológica dinâmica condenatória, às vezes chamada o “crítico interior”. Conectada, em geral, à consciência e por ela desencadeada, essa estrutura pode ser fonte de constantes críticas internas que conservam uma vergonha exagerada que para o sujeito é evidentemente válida e “egossintônica”. Um relacionamento amoroso e intersubjetivo com o Deus triúno, orientado pela correta interpretação das Escrituras, pode dar aos crentes uma perspectiva alternativa e transcendente pela qual possam ver a si mesmos, capacitando-os a identificar, objetivar e enfraquecer essa “voz”. À medida que avançam nesse sentido, eles podem aumentar cada vez mais a comunhão com o Deus triúno, um padrão recíproco que pode continuar se aprofundando indefinidamente. 


Relacionamentos com outros também podem curar a alma


Talvez o maior desafio da psicoterapia e aconselhamento teocêntricos seja o fato de que não podemos ter um relacionamento concreto e tangível com o Deus invisível neste exato momento. Deus é imaterial (exceto Jesus Cristo, e ele agora está no céu), e a presença do Espírito que habita os crentes em geral é imperceptível: muitas vezes, não estamos conscientes de sua presença e deixamos de concentrar a atenção nele; outras vezes, simplesmente parece que ele está ausente, não importa o que façamos (e.g., Sl 22.1). É notável Deus dizer a Adão que não era bom que ele ficasse só numa época em que o próprio Deus estava com ele (Gn 2.18)! Os relacionamentos humanos, portanto, são essenciais para nosso pleno florescimento, bem como para a cura da alma, e a intenção de Deus era que complementassem e refletissem nosso relacionamento com ele. Os seres humanos foram criados para funcionarem como imagens concretas de Deus, uns para os outros. Embora relacionamentos adultos possam transformar-se em idolatria (Welch, 1998) nos corações pecaminosos e feridos, seres humanos também podem ser instrumentos nas mãos do Redentor (Tripp, 2002) e, portanto, um meio de graça uns para os outros, similares aos outros meios de graça que Deus nos deu, entre os quais estão a oração, a leitura e a meditação das Escrituras, o culto público e assim por diante. Relacionamentos humanos afetuosos modelam a comunhão triúna para que, em Cristo, pela fé, possam tornar-se um meio mais tangível, que utiliza a própria criação para a cura teocêntrica da alma, à medida que conselheiros amorosos servem de sinais do Deus triúno. Vejamos como isso funciona.


Intersubjetividade humano-humano: um análogo à pericorese trinitária. Já examinamos o tipo de intersubjetividade que Deus e os crentes podem compartilhar por meio da habitação do Espírito Santo e da fé e do amor (consentimento) do crente, mas existe outro tipo de intersubjetividade que a precede e, portanto, condiciona.30 O termo intersubjetividade foi definido acima como comunhão de consciências (coconsciência). Ocorre quando as pessoas têm o mesmo foco de atenção e experimentam um só significado ao mesmo tempo, geralmente por meio de uma comunicação entre elas, o que inclui expressões faciais, linguagem corporal, tom de voz e, principalmente, discurso. O amadurecimento de agentes pessoais capazes de amar requer da parte de agentes pessoais relativamente maduros um investimento de energia comunicativa amorosa nos menos maduros, mediado por repetidas experiências intersubjetivas positivas, as quais envolvem escutar com empatia, ter diálogos significativos e, em geral, levar as cargas dos menos maduros. Discurso e empatia — que Kohut (1984) definiu como “a capacidade de se imaginar e se sentir na vida interior de outra pessoa” (p. 82) — são elementos-chave nesse processo.


Esse investimento intersubjetivo é evidenciado sobretudo no início da vida em uma família amorosa, mas também ocorre ao longo da vida em casamentos saudáveis, amizades, ensino, pastoreio e aconselhamento. Em geral por meio de conversas em tom afetuoso, a pessoa mais madura transmite, até certo ponto, sua própria infraestrutura psicológica (crenças, atitudes, emoções) para a subjetividade da pessoa menos madura, complementando suas capacidades atuais (pense no efeito que uma pessoa feliz e socialmente bem-ajustada pode ter sobre outra durante o tempo que passam juntas, mesmo que seja por apenas alguns minutos). O mentor mais maduro “entra” na alma do mentorado por meio de sua presença e discurso, e o mentorado, até certo ponto, recebe ou internaliza aspectos do mentor em sua alma de maneira que beneficie suas estruturas dinâmicas próprias e relacionais, pelo menos de forma temporária e, com o tempo, permanente (Johnson, 2007; Martin, 1994).31


A intersubjetividade humano-humano, portanto, pode ser o análogo na criação mais próximo da pericorese da Trindade. Essa comunhão formativa na idade adulta é muito rara, e, em virtude da reduzida plasticidade do cérebro, seu impacto na idade adulta não se compara ao que essas experiências tiveram na infância, quando o cérebro era muito mais impressionável. Espera-se, porém, que os conselheiros sejam especialistas em facilitar esse impacto.


É claro que entre os cristãos esses processos naturais ainda operam. No entanto, são usados pelo Espírito Santo para promover a cura segundo diretrizes teocêntricas. A intenção divina, principalmente, é que outros crentes representem Deus um para o outro e que as igrejas locais sirvam de imagem da Trindade (Grenz, 2001; Volf, 1998), sendo locais de cura relacional e fortalecimento no Espírito. À medida que os cristãos crescem no conhecimento e no amor de Deus, tornam-se mais preparados para amar, exortar, confortar, admoestar e apoiar outros cristãos na comunhão que compartilham com o Pai e com o Filho (1Jo 1.3) e, assim, contribuem cada vez mais para o “o crescimento do corpo, para sua edificação em amor” (Ef 4.16). Para crentes que sofreram danos particularmente graves, muitas vezes é preciso recorrer ao auxílio de especialistas relacionais cristãos — profissionais treinados em promover experiências intersubjetivas positivas em Cristo, pelo Espírito, com pessoas que tenham distúrbios relacionais complexos. Idealmente, no decorrer de determinada semana, as experiências terapêuticas intersubjetivas com o Deus triúno, em oração meditativa e adoração, são alternadas com experiências análogas com outros crentes, reforçando-se mutuamente e consolidando as transformações redentoras do cérebro/alma, que são um dos objetivos da atividade do Espírito.


Infelizmente, quem não foi criado pelos pais de forma “suficientemente boa” tem muito mais dificuldade de se beneficiar de experiências intersubjetivas positivas no presente, visto que suas atuais estruturas dinâmicas malformadas, tanto próprias quanto relacionais, provavelmente serão reativadas a ponto de distorcerem suas percepções e experiências, até mesmo em relação àqueles que o amam. Quanto maior o dano anterior, maior será a resistência à mudança. É por isso que é importante que os próprios terapeutas e conselheiros sejam relativamente mais saudáveis que aqueles com quem trabalham. Conhecer a Bíblia é essencial para a psicoterapia e aconselhamento cristãos, mas, se não houver amor, não é suficiente.


Tornando-nos imagens do Deus triúno



Se, de um lado, Jesus Cristo é o modelo da imagem de Deus para o ser humano individualmente (veja cap. 3), vimos que existem boas razões para acreditar que, de outro, o Deus triúno também é o modelo para os seres humanos relacionalmente. Isso pode estar implícito nos primeiros ensinamentos sobre a imagem de Deus: “Então, disse Deus: ‘Façamos o homem à nossa imagem, conforme a nossa semelhança’. […] Deus criou o homem à sua imagem, à imagem de Deus o criou; homem e mulher os criou” (Gn 1.26,27).


A menção do plural divino aqui é controversa, mas, desde a época da igreja primitiva, os cristãos se perguntam se se tratava de uma alusão à Trindade, deixando prever que a imagem de Deus era necessariamente plural, refletida na distinção fundamental da humanidade como homem e mulher e, mais genericamente, como eu e o outro (Barth, 1960a; Bonhoeffer, 1959; Grenz, 2001).


As evidências são suficientes para respaldar a ideia de que a forma da Trindade molda um entendimento cristão do florescimento humano e os objetivos da psicoterapia e aconselhamento cristãos. A intenção de Deus é manifestar sua glória triúna e compartilhá-la com os seres humanos para que possam participar dela e manifestá-la ao se tornarem sinais de Cristo individualmente e do Deus triúno coletivamente. A comunhão triúna e a comunidade cristã são radicalmente distintas uma em relação à outra (Criador/Redentor — criatura/pecador/redimido), mas estão sendo unificadas (Jo 17.22). É maravilhoso perceber que os crentes podem participar de ambas pela fé e pelo amor (consentimento) e, dessa maneira, tornarem-se pouco a pouco “éctipos” de pessoas em comunidade, correspondendo analogicamente a seu arquétipo trinitário. 


Como observamos, no entanto, por causa do pecado e do fato de crescermos em um mundo social pecaminoso, as comunidades humanas são imagens distorcidas da Trindade em maior ou menor grau. A graça criadora de Deus permite que todos os seres humanos — tanto individual quanto coletivamente — conservem alguma semelhança com Deus. Mas nossa condição é tão terrível que, sem os atos salvadores da Trindade (eles mesmos a manifestação mais notável da glória de Deus), os seres humanos não teriam nenhuma esperança de recuperação substancial e nenhuma capacidade de participar da glória de Deus em comunidade. Em Cristo, no entanto, os crentes recebem graça para fazer exatamente isso.


Agência e individualidade humanas vigorosas. As pessoas da Trindade servem de arquétipos “individuais” para os crentes, particularmente a Pessoa de Jesus Cristo, pois ele é tanto membro da Trindade quanto um ser humano que vive na dependência de Deus.32 Portanto, cada cristão glorifica o Deus triúno ao pensar e sentir verdadeira e profundamente; ao se tornar mais autoconsciente; ao planejar, deliberar e agir decisivamente com força de vontade, sinceridade e perseverança (Pv 12.24; Ec 9.10); ao controlar cuidadosamente pensamentos, emoções e ações (Gl 5.23); ao assumir a responsabilidade por si mesmo (1Jo 1.9); ao visualizar um futuro virtuoso; ao alcançar o mais belo caráter ético-espiritual que for capaz de desenvolver (1Co 13; Gl 5.22,23); ao cumprir suas obrigações na nova aliança, amando a Deus acima de todas as coisas e ao próximo como a si mesmo (Mt 22.37-39); e ao se doar totalmente a Deus e, com sabedoria, aos outros.


Em razão do estado de queda da natureza humana, os crentes enfrentam enormes obstáculos para cumprir esse chamado, tanto por causa do pecado quanto pelos danos causados a sua agência por uma socialização deficiente e pelas pessoas que pecaram contra eles, e isso se traduz em passividade, falta de motivação, agressão, “workaholismo”, narcisismo, arrogância, orgulho e frustração causada pelos objetivos não alcançados. Em Cristo, porém, os crentes podem ser gradualmente curados, para que possam refletir cada vez melhor a imagem da agência divina em sua agência humana na terra. 


Relacionalidade e comunhão humanas vigorosas. O Deus triúno é o arquétipo comunitário das comunidades cristãs. Por causa disso, os cristãos glorificam o Deus triúno ao se fortalecerem mutuamente, concordarem uns com os outros e promoverem a unidade em Cristo — isto é, ao se comprazerem nos dons e virtudes uns dos outros; ao falarem a verdade uns aos outros em amor (Ef 4.15); ao levarem as cargas uns dos outros (Gl 6.2); ao terem compaixão mútua e ao exortarem uns aos outros; ao se perdoarem “mutuamente” (Cl 3.13); ao respeitarem a autoridade humana, mas resistirem à injustiça; ao pensarem “a mesma coisa, tendo o mesmo amor” (Fp 2.2); ao confessarem de forma transparente os pecados e fraquezas uns aos outros (Tg 5.16); ao caminharem uns com os outros para que todos se arrependam cada vez mais de seus pecados; ao compartilharem a fé; ao terem consideração pelos pecadores, cuidando dos fracos e quebrantados e dos que têm necessidades físicas, emocionais, sociais ou espirituais; ao se doarem uns pelos outros, tanto dentro quanto fora da comunidade cristã; ao promoverem, em todo tempo, “a unidade do Espírito no vínculo da paz” (Ef 4.3).


Em razão do estado de queda da natureza humana, os crentes também enfrentam enormes obstáculos para cumprir esse chamado. Os efeitos do pecado, da socialização deficiente e das pessoas que pecaram contra eles se traduzem em servilismo, codependência e permissão para que outros tirem vantagem deles, bem como em dominação, inveja, competitividade, agressão, dissensão e isolamento. No entanto, em Cristo e por meio de várias experiências intersubjetivas com outros seres humanos mais saudáveis, os crentes podem ser gradualmente curados e aprender a participar do poder amoroso de Deus, para que possam cada vez mais ser a imagem da comunhão divina em suas comunidades eclesiais.


A vida pessoal e social dos seres humanos encontra sua base, padrão e poder transcendentes na Trindade e em suas missões. Entre os muitos benefícios da revelação da Trindade está o fornecimento de uma dialética de “conceitos limitantes” relacionais (Van Til, 1969) que pode regular os ideais e práticas cristãs, ajudando os crentes a reconhecer os excessos de dependência e independência e a resistir a eles (pelo menos em princípio). Se, de um lado, Cristo é o arquétipo principal da pessoalidade cristã diante de Deus, a Trindade fornece, de outro lado, o arquétipo da relação correta entre o pessoal e o social: pessoalidade entre iguais. Ao mesmo tempo, a falta de critérios detalhados, aliada ao fato de que a própria Bíblia mostra uma progressiva variedade em relação ao modo em que as dimensões pessoal e social da vida humana são negociadas (compare o Antigo Testamento e o Novo), é sinal de que os cristãos têm alguma liberdade de expressão legítima, tanto individual quanto culturalmente, em sua representação do perfeito equilíbrio da Trindade. Mesmo assim, a Trindade oferece um “modesto” telos dialético que deve também orientar o modo em que a humanidade porta a imagem de Deus.
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		______ [Agostinho]. Trindade: De Trinitate. Ed. bilíngue. Tradução de Arnaldo do Espírito Santo; Domingos Lucas Dias; João Beato; Maria Cristina de Castro-Maia de Souza Pimentel (Prior Velho: Paulinas, 2007). 


		
Danielou, J. God’s life in us (New York: Dimension, 1969). [Um pequeno tesouro devocional sobre a Trindade que merece ser reeditado.] 
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		______. Revelações do amor divino. Tradução de Marcelo Masson Maroldi (São Paulo: Paulus, 2018).  


		
Owen, J. Communion with the triune God (Wheaton: Crossway, 2007; ed. orig.: 1657). [A maior — e mais desafiadora — obra devocional de todos os tempos sobre a Trindade, em língua inglesa.]


		
Richard of St. Victor. “Book three of the Trinity”. In: Richard of St. Victor. Tradução para o inglês de G. A. Zinn (New York: Paulist, 1979). [‡]


		______ [Ricardo de São Vítor]. Tratado sobre a santíssima Trindade. livro III. caps. 2-7. Disponível em: http://www.cristianismo.org.br/r-trintt.htm. Acesso em: 13 de nov. 2019. 






Contemporâneos




		
Clarke, W. N. Person and being (Milwaukee: Marquette University Press, 1993). [‡ Breve clássico sobre a natureza da Trindade que realça o caráter mútuo de pessoalidade e relacionamento em Deus e na humanidade.]


		
Cloud, H.; Townsend, J. Boundaries (Grand Rapids: Zondervan, 1992).


		______; ______. Limites (São Paulo: Vida, 2001). 


		
Crabb, L. 66 love letters (Nashville: Thomas Nelson, 2009). [Uma impressionante caminhada com Deus através da Bíblia enquanto o autor explica, livro por livro, suas afetuosas comunicações.]


		______. Cartas de um Deus que te ama. Ed. condensada. Tradução de Bárbara Coutinho (Rio de Janeiro: Thomas Nelson Brasil, 2012).  


		
Emery, G.; Levering, M., orgs. The Oxford handbook of the Trinity (Oxford: Oxford University Press, 2011). [‡ Tratamento definitivo da concepção clássica da Trindade.]


		
Frame, J. The doctrine of God (Phillipsburg: P&R, 2002). [‡ Frame analisa as vastas implicações da Trindade para entender a vida humana.]


		
Grenz, S. J. The social God and the relational self: a Trinitarian theology of the imago Dei (Louisville: Westminster John Knox, 2001). [‡]


		
Manning, B. Abba’s child: the cry of the heart for intimate belonging (Colorado Springs: NavPress, 1994). [Clássico devocional contemporâneo.]


		
McIntosh, M. A. Divine teaching: an introduction to Christian theology (New York: Blackwell, 2008). [Respeitável tratamento clássico/contemporâneo da teologia cristã, centrado na natureza trinitária de Deus (embora fraco no tocante ao pecado e à expiação).]


		
Wilson, S. Into Abba’s arms (Downers Grove: InterVarsity, 1998). [Convence os leitores de que foram adotados; especialmente voltado aos que lutam com o sentimento de vergonha.]






‡ Mais recomendado para conselheiros e pastores do que para aconselhados.



	
		1 Quem já leu Foundations deve lembrar que a Trindade foi estudada no capítulo 12, mas ali o foco estava nos papéis psicológicos precisos que a Trindade desempenha em nosso relacionamento com as três Pessoas. Nosso foco no presente capítulo é a glória específica manifesta pelo Deus triúno na cura da alma.

	


	
		2 Horton (2011) resume: “a revelação bíblica identifica cada uma das três Pessoas como um agente ativo, pensante e dotado de vontade” (p. 303). Embora pareça paradoxal de nosso ponto de vista, aprendemos na Escritura que o Deus único é um tríplice “Eu” e dois “Tus” com uma única essência.

	


	
		3 Os teólogos sempre reconheceram que esses termos são limitados como designações dos membros da Trindade. No entanto, dentre as opções possíveis, parecem ser os menos problemáticos (Bavinck, 1956, p. 158; Thompson, 1994; Te Velde, 2011).
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