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1. Uvod

1.1.Predmet, struktura i svrha rada

Pastoralno savjetovanje, krS¢ansko savjetovanje i kr§¢anska psihoterapija nazivi su koji
pripadaju priblizno istom semantickom polju. Radi se o suvremenoj paradigmi pomaganja koja
nastoji interdisciplinarno povezati filozofsko-teoloSki utemeljeno, tradicionalno kr$¢ansko
duhovno vodstvo s paradigmama svjetovnih pomazucih struka, koje u principu odgovaraju

glavnim psihoterapijskim Skolama.

Obrada teme zapocinje tumacenjem naziva ovoga rada, pri cemu se nastoji osvijetliti klju¢ne
pojmove koji se u njemu pojavljuju. Slijedi poglavlje u kojem se istrazuje potreba za
pastoralnim savjetovanjem, odnosno obrazlaze u ¢emu bi bila vrijednost ove interdiscipline.
Zatim slijede dva sredi$nja poglavlja koja predstavljaju duhovno vodstvo i psihoterapiju kao
dva izvora pastoralnog savjetovanja. Razni krS¢anski autori i spisi pritom su prikazani s
naglaskom na terapijsku perspektivu, a odabrani predstavnici triju Sirokih kategorija
psihoterapijskih pristupa prikazani su kroz sazeti opis pravca i1 kr§¢ansko-teoloski osvrt. Slijedi
kratki opis modela odnosa izmedu duhovnog vodstva i psihoterapije, koji se izravno odrazavaju
1 na poimanje pastoralnog savjetovanja kao interdiscipline koja ih povezuje. Pred kraj ovoga
rada sazeti su njegovi nalazi i dane preporuke za primjenu i daljnje istrazivanje, te je iznesen

zakljucak.

Pastoralno je savjetovanje (inter)disciplina koja je prilicno mlada, prakticki in statu nascendi
(Knabb 1 dr., 2019). KoriStena literatura mahom je djelo americkih, protestantskih autora.
Autoru ovoga rada nije poznato da na naSem govornom podrucju postoji literatura koja bi
obuhvacala sadrzaj koji se obraduje u ovome radu. Iznimka je hrvatski prijevod McMinnove
knjige Psychology, Theology, and Spirituality in Christian Counseling objavljen u travnju
2026, nakon §to je glavnina ovoga rada ve¢ bila napisana. Americko izdanje ove knjige koristim
1 u ovom radu. Takoder, autoru nije poznato ni da na engleskom govornom podruc¢ju postoji u
jednoj publikaciji prikaz pastoralnog savjetovanja slican ovome, bilo s obzirom na strukturu
rada, bilo s obzirom na pojedine specificne naglaske koji proizlaze iz katolicke vjere i
bizantskog obreda. Ti su naglasci posebno relevantni za nase prilike 1 donose dodanu

ekumensku vrijednost proucavanju ove problematike. Ta specifi¢na sinteza i preporuke koje se



na njoj temelje predstavljaju cilj ovoga rada, odnosno popunjavanje praznine u znanju (Opacic,

2024) koje se ovim radom postize.

1.2.Metodoloski pristup

»Pregled literature moze se opcenito opisati kao viSe ili manje sustavno prikupljanje i
sintetiziranje prethodnih istrazivanja« (Snyder, 2019:333). Snyder (2019) upravo prema tom
kriteriju sustavnosti razlikuje tri vrste pregleda literature: sustavni, polusustavni i integrativni,
te opisuje karakteristike 1 primjenu svake od njih. Za integrativni pregled literature navodi da
se primjenjuje kada glavna svrha rada nije iscrpno prikazati neko usko podrucje, nego kriticki
preispitati 1 sintetizirati literaturu radi rekonceptualizacije starih tema ili pak razvoja novih
teorijskih modela (Snyder, 2019). Radi se o manje standardiziranom metodoloSkom okviru koji
trazi odredenu kreativnost, a kojem je svrha »kombinirati perspektive i uvide iz razlicitih
podrucja ili istrazivackih tradicija« 1 osvijetliti »glavne ideje i odnose medu njima u okviru
promatranog problema« (Snyder, 2019:336). Metodologija izrade ovog rada odgovara tako
shva¢enom integrativnom pregledu literature. U ovom radu takav pristup primijenjen je na
analiziranje 1 povezivanje teoloSkih, duhovnih, psiholoskih i psihoterapijskih izvora radi
oblikovanja preliminarnog konceptualnog okvira pastoralnog savjetovanja. Detaljniji kriteriji
koje za integrativni pregled literature navodi Snyder (2019:334) i primjena tih kriterija u ovome

radu nalaze se u priloZenoj tablici 1.1.

Tablica 1.1 Integrativni pregled literature kao metodoloski okvir ovoga rada

Kriterij Integrativni pregled Primjena u ovom radu
prema Snyder

s Kriticko razmatranje i sinteza duhovnog vodstva

Svrha Kritika i sinteza . Zm; J ficza quhoviog vodstva,
psihoterapije i modela njihova odnosa
Is.traz.lvacko Usko ili iroko Squko i 1nt'erd1501p11narno pitanje razvoja pastoralnog
pitanje savjetovanja
Strategija .y .. Nesustavan, svrhovit izbor literature prema relevantnosti za
oo . Obicno nije sustavna S .

pretraZivanja pojedine sastavnice rada

Znanstveni ¢lanci,
knjige i drugi
objavljeni tekstovi

Znanstveni i stru¢ni radovi, monografije, klasi¢ni kr§¢anski

Vrsta izvora . . .. > .. .
tekstovi, crkveni dokumenti i drugi relevantni izvori

konceptualni okvir

Analiza i o Konceptualna, komparativna, kriti¢ko-interpretativna i
. Kvalitativna . . . .
vrednovanje integrativna kvalitativna analiza
. Teorijski model ili Preliminarni konceptualni okvir pastoralnog savjetovanja i
Doprinos

nacrt za daljnju sintezu

Izvor: Snyder (2019:334)




2. Tumadenje naziva

2.1.Pastoralno savjetovanje kao suvremeni pristup pomaganja

»Prihvatimo li da je odredenje savjetovanja pruzanje pomoci i savjeta jedne osobe drugoj, onda
trenutak u kojem je prvi Covjek zatrazio i dobio verbalnu potporu oznacava pocetak
savjetovanja« (Shertzon i1 Stone u: Vrcelj, 2020:14). Od tada pa do kraja ljudske povijesti u
za verbalnu pomo¢ i podrsku onima koje osobno smatramo za to kompetentnima i/ili su od
drugih takvima procijenjeni i postavljeni u uloge savjetnika/savjetovatelja (Vreelj, 2020). Uz
neformalno savjetovanje kakvo do danas prakticiramo, primjerice uz kavu s prijateljem,
specijalizacijom ljudskih znanja i vjestina razvile su se razliite vrste stru¢nog savjetovanja:
pravno, pedagoSko, komunikacijsko, porezno, poljoprivredno i mnoga druga (Bufford,

1997:111).

Na poseban nacin, pojam »savjetovanje« bez dodatnih prefiksa uobicajio se za savjetovanje u
podrucju osobnih teskoca u psihosocijalnom funkcioniranju. Savjetovanje mozemo definirati
kao »procesni oblik stru¢ne pomo¢i koji osobi pomaze u definiranju vlastitog problema,
sagledavanju njegove Sirine, nalazenju razliCitih izbora te rada na promjenama na osobnoj
razini« (Geldard 1 Geldard u: Berc, 2022:18). Savjetovatelj je, u biti, stru¢njak za konstruktivne
promjene (Collins i Egan u: Bufford, 1997). U angloamerickom kontekstu pojam
»profesionalno savjetovanje« ima tu specifiénu konotaciju bavljenja intrapersonalnim i
interpersonalnim poteSko¢ama (Hackney 1 Cormier, 2012:2). Aktualna definicija strukovne
udruge American Counseling Association tako odreduje profesionalno savjetovanje kao
»profesionalni odnos koji osnazuje raznolike pojedince, obitelji i skupine da postignu ciljeve
na podru¢ju mentalnog zdravlja, blagostanja, edukacije i karijere« (American Counseling
Association, 2024). Hackney i Cormier navode razne specijalizacije u podrucju profesionalnog
savjetovanja, medu ostalima savjetovanje u podrucju dusevnog zdravlja, brac¢no i obiteljsko
savjetovanje, Skolsko savjetovanje i dusobrizni¢ko savjetovanje (Hackney i Cormier, 2012:3).
Upravo ovo posljednje, dusobriznicko ili pastoralno ili krS¢ansko savjetovanje, predmet je

ovoga rada.

Rije¢ »pastoralno« u pastoralnom savjetovanju ukazuje na biblijsku sliku Krista kao Dobrog

Pastira koji »zivot polaze za ovce« (Iv 10,11) koji povija ranjene i krijepi nemocne (Ez 34,16),



U tom smislu, pastoralno savjetovanje motivirano je pastirskom ljubavlju (caritas pastoralis)
koja podrazumijeva sebedarno sluzenje u nasljedovanju Krista (Pastores dabo vobis, 1992).
Isus Krist, kao pravi Bog i1 pravi ¢ovjek, takoder u samoj svojoj osobi pruza uzor i pocetak
pothvatu pastoralnog savjetovanja — treba crpiti i iz bozanskih 1 iz ljudskih izvora, odnosno iz
posebne 1 opce objave, kako bi se pruzila najbolja moguca skrb za duhovnu dusu, odnosno
cjelovitu osobu covjeka. U svom dusobriznistvu Crkva je pozvana nasljedovati Krista koji je

»proSao zemljom ¢ineci dobro 1 ozdravljaju¢i sve« (Dj 10,38).

Definicija je obicno dobar pocetak obrade neke teme. Medutim, u slucaju pastoralnog
savjetovanja potrebna je jedna od posebnih kvaliteta savjetovatelja: tolerancija neizvjesnosti,
»Sto znaCi sposobnost da se zivi s nesigurnoScu« (Collins, 2007:31). Naime, »Ne postoji
univerzalno prihvac¢ena definicija pastoralnog savjetovanja. Medutim, vecina definicija sadrzi
neku kombinaciju religije, teologije, psihologije i savjetovanja. Sva ova podrucja doprinose
razumijevanju ljudskog stanja« (Miller, 2015:385). Tako je u ovome radu rije¢ o pastoralnom
savjetovanju kao disciplini koja povezuje dva velika podrucja, pri ¢emu je jedno oznaceno
srodnim 1 usko povezanim pojmovima kao Sto su duSobrizniStvo, teologija, krS¢anstvo,
duhovno vodstvo, a drugo je oznaceno pojmovima kao Sto su psihoterapija, savjetovanje,

pomazuce profesije, psihosocijalni rad.

Odnos izmedu ta dva podrucja i njihova zastupljenost u podrucju pastoralnog savjetovanja
poprimaju razli¢ite oblike. Razli¢ite nafine poimanja pastoralnog savjetovanja mozda

ponajbolje moZzemo razumjeti iz iduca tri primjera diplomskog studija pastoralnog savjetovanja.

Koledz i sjemeniste »Holy Apostles« (2024) u Cromwellu, u americkoj saveznoj drzavi
Connecticut, nudi diplomski studij (eng. master of arts) iz podrucja pastoralnih studija
(pastoralne ili prakti¢ne teologije). Pastoralno savjetovanje jedan je od ponudenih modula. Iz
opisa navedenog studija saznajemo njegovu namjenu:
Koncentracija na podrucje Pastoralnog savjetovanja (...) namijenjena je osposobljavanju
studenata za pomaganje ljudima da Zive Zivote i odnose koji ¢e biti vise ispunjujuci, zdravi i
Bozji. Studenti ‘e ste¢i vjeStine neophodne za osnaZivanje emocionalnog, duhovnog i
relacionalnog razvoja ljudi u vjeri, uz osposobljavanje za razvoj eticnih i ucinkovitih psiho-
duhovnih intervencija radi pomaganja ljudima u krizi (Holy Apostles College & Seminary,
2024).
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Iz oglednog kurikuluma vidljivo je da polovica kolegija pripada izravno pastoralnoj teologiji.
U drugoj polovici kolegija, koja se poblize odnosi na pastoralno savjetovanje, govori se o
»metodama savjetovanja«, »duhovnoj pomoci«, »duhovnoj pratnji« i »duhovnoj dijagnozi«, a
jedan kolegij nosi naziv »Moral i1 psihologija«. 1z svega navedenog moze se zakljuciti da u
ovom studiju prevladava shvacanje pastoralnog savjetovanja koje je dominantno teolosko i
pripada podrucju pastoralne ili prakticne teologije, iako u kurikulumu ocito ima prostora za

bihevioralne znanosti. (Holy Apostles College & Seminary, 2024).

Katolic¢ko sveuciliste Marymount u Arlintgonu, americ¢koj saveznoj drzavi Virginiji, nudi pak

studij pastoralnog klini¢kog savjetovanja (eng. Pastoral Clinical Mental Health Counseling).
Po uspjesnom zavrsetku ovog programa, studenti ¢e biti kadri pokazati bazu znanja koja se trazi od
profesionalnih savjetovatelja, ukljucujuci temelje polja savjetovanja, savjetodavne vjestine u radu s
pojedincem i grupom, testove i mjerenja, istrazivacke metode i dizajne, ljudski rast i razvoj, karijerni
razvoj, teoriju savjetovanja, dijagnozu i tretmane, multikulturalno savjetovanje i eticka pitanja u
savjetovanju, (...) i pokazati kako su stekli ili ¢e stec¢i kompetencije za adresiranje duhovnih i vjerskih
pitanja u savjetovanju (Marymount University, 2024).

Vidimo da je u prethodnom opisu kompetencija duhovno/vjerski sadrzaj tek marginalno

zastupljen. Od 19 predvidenih kolegija na ovom studiju, samo tri izravno pripada

duhovnoj/vjerskoj tematici, dok su ostali slicni drugim studijima iz podrucja mentalnog

zdravlja (Marymount University, 2024). Moze se zakljuciti da ovaj studij odrazava shvacanje

da je pastoralno savjetovanje primarno domena bihevioralnih znanosti, s nesto

duhovno/vjerskog sadrzaja i naglaska.

Koledz i sjemeniste Horizon u Saskatoonu, Kanada, takoder nudi studij u podruc¢ju pastoralnog

savjetovanja (eng. MA in Clinical Pastoral Counseling).
S ciljem integracije strucnosti u savjetovanju s biblijskim svjetonazorom, magisterij u klinickom
pastoralnom savjetovanju nudi kolegije i praktikume iz savjetovanja uz biblijske i teoloske studije.
Diploma osposobljava vjerske voditelje (eng. ministry leaders) da sluze kao savjetovatelji u razlicitim

vjerskim okruzenjima: lokalnoj crkvi, kapelaniji ili krs¢anskim organizacijama« (Horizon College &

Seminary, 2024).

Studij sadrzi potpuno jednak broj »bodovnih sati« (eng. credit hours, slicno nasim ECTS
bodovima) iz podrucja savjetovanja i iz podrucja teologije (uz to josS praksu i izborne predmete)
(Horizon College & Seminary, 2024). Moze se zakljuciti da shvacanje pastoralnog

savjetovanja, koje je u pozadini ovako dizajniranog studija, ono u kojem su sadrzaji svjetovnih
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disciplina s podru¢ja mentalnog zdravlja u ravnopravnom partnerskom odnosu s teolosko-

duhovnim sadrzajima.

Na tom tragu, o mnogolikosti odnosa izmedu teologije 1 psihologije piSu McMinn i Campbell

(2007), a vise od samog teksta govori iduci njihov graf prikazan slikom 2.1.

Sekularizam Vjerski Integracija Krs¢anska Biblijsko
osjetljivo psihologija savjetovanje
savjetovanje

Psihologija w

Slika 2.1 Odnosi psihologije i krscanstva u razlicitim modalitetima savjetovanja i psihoterapije (Izvor: McMinn i
Campbell, 2007:23)

O raznim modelima odnosa izmedu teologije i psihoterapije bit ¢e vise rijeci u petom poglavlju
ovoga rada. Ono $to se sa sigurnoSéu moze utvrditi kao bitno obiljezje pastoralnog ili
krS¢anskog savjetovanja jest da se radi o obliku (profesionalnog) savjetovanja u kojem se
koriste kombinirani resursi teologije 1 svjetovne psihoterapije. Pritom ne treba odnos izmedu
teologije 1 psihoterapije u pastoralnom savjetovanju uzimati kao »igru nulte sume«: vise
jednoga ne znaci nuzno manje drugoga. Dapace, autor ovoga rada smatra da je cilj crpiti
maksimalno iz oba izvora, pri ¢emu je vazno voditi racuna o pouzdanosti spoznaja s jednog i

drugog podrug¢ja i njihovoj medusobnoj uskladenosti, postujuci njihove posebne kompetencije.

Katolicka je Crkva (dalje: Crkva) po pitanju odnosa vlastitog dusobrizniStva i svjetovnih
znanosti zauzela nacelni stav prije Sezdesetak godina na Drugom vatikanskom saboru: »Neka
se u duSobriznickoj sluzbi dovoljno priznaju i primjenjuju ne samo nacela teologije, nego
takoder i otkric¢a svjetovnih znanosti, u prvom redu psihologije i sociologije; tako ¢e se i vjernici
privesti k &is¢em i zrelijem vjerskom Zivotu« (Gaudium et spes, 1965:62). Cinjenica je da se
crkveni sabori sazivaju prili¢no rijetko 1 obi¢no usmjeravaju zZivot Crkve za nadolazeca stoljeca.
Takoder, s obzirom na veli¢inu Crkve i1 svojevrsnu institucionalnu tromost, ponekad je potrebno
mnogo vremena da dokumenti crkvenog sabora zazive. U tom kontekstu, Sezdeset godina star

dokument crkvenog sabora treba promatrati kao izrazito suvremen, svjez i aktualan.
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Nadalje, treba razumjeti da je Crkva oduvijek shvacala svoje poslanje kao oblik
intrapersonalnog 1 interpersonalnog rada, razvijaju¢i vlastito »psihoduhovno razumijevanje
ljudske nevolje« (Knabb i dr., 2019:1). Prema Oatesu, nijedan dusobriznik nije u poziciji birati
hoce li se ili ne¢e baviti savjetovanjem ljudi: oni ¢e svakako do¢i k njemu sa svojim problemima
(Collins, 2007:33). Medutim, navedenom re¢enicom najviseg crkvenog autoriteta u pastoralnoj
konstituciji o Crkvi u suvremenom svijetu »Gaudium et spes« dusobriznistvo je redefinirano
kao oblik psihosocijalnog rada u smislu otvorenosti za integraciju teologije i svjetovnih
znanosti, $to je iznimno znacajna novost s ogromnim reperkusijama za zivot i djelovanje Crkve,

a osobito formaciju klerika i drugih njezinih sluzbenika.

Moze se povuéi paralelu izmedu integracije otacke teologije i aristotelovske filozofije u
skolastici s onime §to bi se, po navedenom nauku Crkve, trebalo dogoditi u naSe vrijeme. Kao
Sto je tada aktualna znanost omogucdila da se kr§¢anski nauk na nove i dublje nacine shvati i
primijeni, pritom osiguravaju¢i druStvenu relevantnost i suvremenost Evandelja kroz dijalog
Crkve sa kulturom Sireg druStva, tako je i danas moguce i1 potrebno postici isti cilj istim
sredstvom. »Ispravno razumijevanje psihologije ne dodaje nista biblijskom nauku o ljudskoj
naravi, ali moze dati uvide u kompleksnosti ljudskog ponaSanja, ucenja i ljudske fiziologije
tako da ljudi mogu primijeniti istinu Pisma moc¢nije i konkretnije u svojim Zivotima« (Hawkins

1 Clinton, 2015:36).

Postavlja se pitanje na koji nacin ¢e se »otkri¢a svjetovnih znanosti, u prvom redu psihologije
1 sociologije« usvajati i primjenjivati u dusobrizni$tvu. Pastoralno savjetovanje je suvremeni
pristup pomaganja, interdisciplina koja je formirana — bolje receno, koja je jos u fazi formiranja
(Knabb 1 dr., 2019) - upravo s takvim ciljem provodenja integracija teologije i psihosocijalnog

rada radi postizanja najbolje ljudima dostupne skrbi za duse:

Pastoralno savjetovanje je pristup skrbi za mentalno zdravije koji crpi iz mudrosti psihologije i
bihevioralnih znanosti, kao i iz duhovnosti/religije/teologije. Pastoralno savjetovanje usredotocuje se na
promoviranje blagostanja, ublazavanje simptoma, bolje snalazenje u teskocama (eng. coping), pozitivne
bihevioralne promjene i unaprjedenje odnosa sa sobom i drugima, pri cemu ysmatra promjene u
duhovnom Zivotu, vrijednosti, znacenja i krajnje opredjeljenje osobe« (Clinebell u: Snodgrass, 2015:6)

kao sredisnje (Snodgrass, 2015:5-6).

Ocito, pretpostavke bavljenja ovim podru¢jem jesu uvjerenja da teologija i psihoterapija imaju
Sto nauciti jedna od druge i da sinergijskim u¢inkom mogu posti¢i viSe nego odvojene.

Medutim, u tom nastojanju prema integraciji valja poStivati integritet i autonomiju svake
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sastavnice: »Kada psiholozi bez teoloSke naobrazbe pokusaju vrSiti integraciju, cesto
minimiziraju vaznost nauka, psihologiziraju krS¢anska uvjerenja i previdaju psiholoski i
socioloski kontekst danasnje psihologije«, istice McMinn (2011:9). Nasuprot tome, »Kada
teolozi bez psiholoske naobrazbe pokuSavaju vrSiti integraciju, ¢esto pogreSno predstavljaju
nijanse psiholoSke znanosti i pogresno shvacaju kompleksnosti klinic¢kih aplikacija« (McMinn,
2011:9). Za kompetentno bavljenje krS¢anskim, pastoralnim savjetovanjem potrebno je biti

kompetentan u oba podrucja od kojih je ono sastavljeno (McMinn, 2011).

2.2.Sinteza duhovnog vodstva i psihoterapije

U tehnickom smislu rijeci, duhovno vodstvo je funkcija svete sluzbe kojom Crkva vodi vjernike
prema postignucu vjecne srece. (...) Ona vrsi ovu funkciju i u svom javnom naucavanju, bilo rijecju,
bilo pismom, te u privatnom vodstvu dusa prema individualnim potrebama. Medutim, pod terminom
»duhovno vodstvo« obicno se podrazumijeva privatno vodstvo (Coppens, 1909).
Po Garrigou-Lagrange-u, »duhovno vodstvo je jedno od redovitih sredstava napredovanja u
kreposti i postizanja bliskog sjedinjenja s Bogom« (Garrigou-Lagrange, 2002:202). Isti autor
isti¢e, navodeci crkvene oce, kako nitko nije dobar sudac u vlastitoj stvari jer je svaciji sud na
neki nacin pristran, a upravo je svrha duhovnog vodstva posvijestiti nam i ukloniti te
pristranosti. Stoga nam treba sud nepristrane 1 kompetentne osobe da bismo ispravno uvidjeli
kako napredovati u duhovnom Zivotu. Svecenici imaju posebne milosti za davanje duhovnog
vodstva (Garrigou-Lagrange, 2002), medutim Bog moze osposobiti i redovnike i laike za ovo

sluzenje u Crkvi (Coppens, 1909).

Barrette donosi sljedecu definiciju duhovnog vodstva: »Pomo¢ ili vodstvo koje jedna osoba
(vodenik) trazi, a druga (duhovnik) daje u nekom periodu u procesu rasta u odnosu ljubavi s
Bogom« (Barrette, 2004:55). Prema istom autoru,
Ucinkovito duhovno vodstvo pomaze osobi
1) Da shvati i Zivi svoj jedinstveni odnos s Bogom (...)
2) Da zivi ovaj odnos kao ucenik Isusa Krista, usvajajuci Kristov um i srce
3) Da poznaje i koristi sredstva njegovanja i jacanja ovog odnosa, kao metode molitve, meditacije
i askeze
4) Da prepozna i razoruza ili eliminira bilo kakve unutarnje ili vanjske snage ili gresne stavove i
ponasanja koje potamnjuju ili unistavaju taj odnos
5) Da iskusi silu i plodove ovog odnosa odgovaraju¢i na imperativ Isusova evandelja u

svjedocenju i poslanju svakodnevnog Zivota (Barrette, 2004:55)
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Barrette istice da duhovno vodstvo »prenosi ucenistvo u zivotno putovanje preobrazbe«; ono je
»povezano sa sakramentima«, »razvija paznju na djelovanje Duha Svetoga u osobi« i u svijetu,
»utemeljeno je u iskustvu bozanskoga« (2004:56). Osnovne zadace duhovnika su, prema
Barrette-u, »razjasniti Sto Bog zeli u Zivotu osobe i razluciti izmedu zlih 1 dobrih duhova koji
stvaraju pokrete u emocionalnom i duhovnom Zzivotu« (2004:66). Takoder, duhovnik je i uzor

u duhovnom zivotu (Barrette, 2004).

Tradicija Isto¢ne Crkve ne govori toliko o »duhovnom vodi« (eng. spiritual director), koliko o
duhovnom ocu ili majci, §to mnogo govori o nacinu na koji se dozivljava ta uloga. Biskup Ware
donosi pet osnovnih uloga duhovnog oca: on je »lije¢nik, savjetnik, zagovornik, posrednik i
kum« (Ware u: Rogers, 2004:43). Duhovni otac donosi dijagnozu i terapiju duhovnih bolesti, o
¢emu piSe joS sv. Ivan Ljestvicnik u sedmom stolje¢u. Kao savjetnik, duhovni otac moze davati
konkretne odgovore i upute, ali njegovo savjetovanje moze biti 1 neizravno, pa i »samo«
vlastitim primjerom (Rogers, 2004). Duhovno ¢edo treba biti potpuno transparentno u odnosu
prema duhovnom ocu (Rogers, 2004) jer mnoge napasti i zablude iS¢ezavaju kada se otkriju
duhovniku (Garrigou-Lagrange, 2002), koji pak ne moze lijeciti ranu koja mu nije pokazana.
Duhovni otac zagovara za svoja ¢eda u molitvi i posreduje za njih kod Boga poput Mojsija, da
»oni koje vodi mogu prije¢i more grijeha i nagnati u bijeg Amaleka strasti« (Ivan Ljestvi¢nik
u: Rogers, 2004:44). Kao sto kum predstavlja dijete na krStenju 1 preuzima odgovornost za
njegov duhovni odgoj, tako ¢ini i duhovni otac. Osnovna kvalifikacija duhovnog oca ili majke
je duhovna zrelost: ne mozes voditi drugu osobu putem kojim sam nisi prosao (Rogers, 2004).
Ovdje mozemo prepoznati paralelu sa suvremenim psihoterapijskim Skolama koje takoder
zahtijevaju od buducih terapeuta da najprije odrade odredeni broj sati individualne 1 grupne

terapije kao klijenti.

Prema Jonesu i Butmanu, »psihoterapija je genericki pojam koji pokriva Sirok raspon teorija i
tehnika«, koje su »uglavnom razvijene iz klinickog iskustva i refleksije prije nego deduktivno
iz znanstvenih nacela ili iz sustavnog empirijskog istrazivanja« (2011:19). S obzirom na tu
strunu narav razliCitih psihoterapija, one su neodvojive od zivotnih filozofija njihovih
osnivaca, njihova klinicka iskustva i pretpostavki o tome sto je ljudska osobnost, mentalno
zdravlje, poremecaj i konstruktivna promjena (Jones i Butman, 2011:19). Stoga ne ¢udi da su
Strupp 1 Binder jo§ 1984. prepoznali 260 razli¢itih Skola psihoterapije (Jones i Butman,
2011:19), a taj je broj u meduvremenu jos i znacajno porastao. No, iza te raznolikosti ipak se

krije znacajan broj zajednickih faktora, kao $to su ciljevi vezani uz podrsku, ucenje i djelovanje
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(Knabb idr.,2019:14), kao i rastu¢i broj empirijski potvrdenih praksi (Worthington i dr., 2013).
Takoder, razli€iti se psihoterapijski pravci uglavnom mogu uvrstiti u neku od velikih paradigmi:

psihodinamsku, kognitivno-bihevioralnu, humanisti¢ku i sustavnu (Jones i Butman, 2011).

Psihoterapija vecinom sadrzi razlicite kombinacije Cetiri osnovne intervencije koje nudi terapeut ili
savjetovatelj:
1) Ponuda podrske i osnazivanja
2) Desenzitizacija klijenta na teskocu
3) Ohrabrivanje adaptivnog funkcioniranja i
4) Ponuda razumijevanja i uvida (Garfield u: Jones i Butman, 2011:20)
Laska i dr. dosli su do zaklju¢ka da zajednicki faktori imaju veéi utjecaj na rezultate
psihoterapije od onoga $to ih razlikuje (u: Knabb 1 dr., 2019:4). Ostaje ipak ¢injenica da je
uslijed raznovrsnosti prisutne u podrucju tesko posti¢i konsenzus klinicara 1 istrazivaca oko
specifi¢ne definicije savjetovanja i psihoterapije (Jones i Butman, 2011:20). Corsini i Wedding
takoder navode da postoje »razne definicije psihoterapije, od kojih nijedna nije precizna« (Tan,
2011:1). Prochaska 1 Norcross usvojili su sljedecu definiciju psihoterapije:
Psihoterapija je informirana i namjerna uporaba klinickih metoda i interpersonalnih stavova
izvedenih iz utvrdenih psiholoskih nacela s ciljem pomaganja ljudima da preoblikuju svoja
ponasanja, razmisljanja, emocije i/ili druge osobne znacajke u smjerovima koje sudionici

smatraju pozeljnima (Tan, 2011:1-2).

Postoje takoder i razliCite definicije savjetovanja, jedna od kojih je ona Collinsova:
»(Savjetovanje je) odnos izmedu dvije ili viSe osoba u kojem jedna osoba (savjetovatelj) nastoji
savjetovati, ohrabrivati i/ili pomagati drugoj osobi ili osobama da se ucinkovitije nose sa
zivotnim poteSkoc¢ama« (Tan, 2011:2). Na toj liniji razlikovanja psihoterapije i savjetovanja i
hrvatski Zakon o djelatnosti psihoterapije u st. 2. ¢l. 2. dvojako definira djelatnost psihoterapije,
pri cemu je djelatnost savjetodavnog terapeuta participacija na nizem stupnju u djelatnosti
psihoterapeuta (Zakon o djelatnosti psihoterapije). lako svjestan takvog pristupa, po kojem
»neki autori nastoje razlikovati savjetovanje i psihoterapiju na kontinuiranoj ljestvici, pri cemu
se psihoterapija bavi dubljim problemima i nastoji znac¢ajno promijeniti osobnost«, Tan navodi
da »vecina autora na podrucju mentalnog zdravlja danas ne €ini razliku izmedu savjetovanja i
psihoterapije« (Tan, 2011:2), te ni sam ne prihvaca takvo razlikovanje. Takvo razlikovanje ni

za potrebe ovoga rada nije znacajno, buduci da se u njemu ne ulazi u pitanja gdje bi se
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pastoralno savjetovanje i psihoterapija eventualno razlikovali, kao §to su profesionalni status

pomagaca, dubina intervencije, indikacije i regulacija.

Sadrzaj knjige »Spiritual direction and the care of the souls« urednika Moona 1 Bennera (2004)
bavi se odnosom izmedu duhovnog vodstva, pastoralnog savjetovanja i psihoterapije.
Pripadnici osam razli¢itih kr§¢anskih denominacija u toj knjizi donose usporedne tabli¢ne
prikaze spomenutih disciplina po kriterijima problema kojima se bave, ciljeva kojima teze,
procedura koje koriste i sredstava kojima se sluze. Neki od tih osam autora, medu njima i
predstavnik rimokatolicke tradicije, doslovno u tablici stavljaju pastoralno savjetovanje izmedu
duhovnog vodstva i psihoterapije. To nije slucajno, ve¢ predstavlja ilustraciju sadrzaja tih
usporednih prikaza i pratecih tekstova, odnosno Cinjenicu da je pastoralno savjetovanje pristup
pomaganja koji povezuje i primjenjuje dostignu¢a duhovnog vodstva s jedne, a psihoterapije s
druge strane. Tako Barrette (2004) navodi da je pastoralno savjetovanje »srednji put« izmedu
odbacivanja i nekritickog prihvacanja bihevioralnih znanosti u dusSobriznistvu. »Pastoralno
savjetovanje uzima uvide iz psihologije i bihevioralnih znanosti, istrazuje ih 1 shvaca u svjetlu
teologije 1 vjerske tradicije 1 primjenjuje ih na potrebe pojedinca, skupine ili zajednice, obicno
u kriznoj situaciji« (Barrette, 2004:70). Slicno tome, nakon opisa duhovnog vodstva i
psihoterapije iz perspektive vlastite, episkopalne tradicije, Temple zakljucuje: »Negdje izmedu
ove dvije discipline trebamo promatrati pastoralno savjetovanje, funkciju koja se pretvorila u
profesiju« (Temple, 2004:92). 1 drugi autori, barem implicitno, potvrduju tu poziciju
pastoralnog savjetovanja »izmedu« duhovnog vodstva i psihoterapije. Tako Gladson
(2004:145), primjerice, pod probleme koji se obraduju u duhovnom vodstvu navodi »duhovne
probleme«, dok se psihoterapija bavi »odnosnim ili osobnim problemima«. Za pastoralno
savjetovanje zatim navodi da se bavi »odnosnim, osobnim ili duhovnim problemimag, §to je
zapravo Cista sinteza upisa koji se odnose na duhovno vodstvo i psihoterapiju. Isto se ponavlja
1 u rubrici »resursi«, pri ¢emu Gladson u duhovnom vodstvu navodi, izmedu ostalog, »duhovne
discipline«, a u psihoterapiji »terapijsku teoriju i praksu«. Pod resurse pastoralnog savjetovanja
zatim navodi »terapijske teorije i1 prakse, duhovne discipline«, ponovno sintetizirajuci
prethodna dva upisa i potvrduju¢i mosni karakter pastoralnog savjetovanja u odnosu na
duhovno vodstvo i psihoterapiju. Galindo, promisljaju¢i o pastoralnom savjetovanju, donosi
uvjerenje koje je u temelju ovog pristupa: »Osim ako se pristaje uz rigidnu dihotomiju duhovne
1 psiholoske dimenzije ljudske prirode, mora se priznati da se psiholoSko ozdravljenje ne moze

dogoditi bez duhovnoga i obrnuto« (Galindo, 2004:207).

17



Ovaj rad prikazuje obrise pastoralnog savjetovanja kao pristupa pomaganja u razvoju u kojem
se nastoji ostvariti sinteza i primjena dostignu¢a duhovnog vodstva kao filozofsko-teoloski
utemeljene krS¢anske pomazuce prakse i psihoterapije kao interdisciplinarne znanosti ¢ije se
teorije 1 prakse koriste u nizu pomazucih profesija na podrucju psihosocijalnog rada. Sinteza na
koju ovaj rad smjera odnosi se na povezivanje dva korpusa znanja, usporedbu njihovih
pretpostavki, prepoznavanje njihovih medusobno kompatibilnih i nekompatibilnih elemenata i

prikaz mogucih modela njihova odnosa.
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3. Potreba za razvojem pastoralnog savjetovanja kao specificnog pristupa pomaganju

Ovaj dio rada donosi neke od razloga koji govore u prilog intenzivnoj suradnji znanosti koje se
bave mentalnim zdravljem i kr§¢anske teologije. Ta suradnja, dakako, moZe poprimiti razne
oblike. Jedan od njih — ¢ini se, najpotpuniji - jest i razvoj pastoralnog savjetovanja kao
interdisciplinarnog podrucja, koje ¢e integrirati sva relevantna znanja spomenutih disciplina na
podrucju savjetodavno-terapijskog rada. »Iz nase perspektive, na dokazima zasnovani
psihoterapijski modeli suvremene klinicke psihologije 1 kr§¢anska tradicija mogu se efektivno

sintetizirati kako bi se ponudio sveobuhvatan okvir za napredovanje« (Knabb i dr., 2019:7).

Hawkins i1 Clinton (2015) podsje¢aju da su teznje za transcendentnim, duhovne 1 religijske
teznje, duboko upisane u srca ljudi i sveprisutne. Ilustriraju to primjerima tri milijuna
muslimana koji svake godine hodoc¢aste u Meku, stotina milijuna hindusa koji hrle na obredno
pranje u rijeci Ganges i Cinjenicom da je Vatikan najposjecenije mjesto na svijetu po glavi
stanovnika. Unato¢ u povijesti jedinstvenom materijalnom blagostanju, ljudi osje¢aju prazninu

1 okre¢u se duhovnosti, napominju Hawkins i Clinton (2015:15).

Pew Research Center proveo je istrazivanje o stanju religijske pripadnosti u svijetu, koje je
zahvatilo 201 zemlju 1 teritorij s ukupno 99,98% ljudske populacije. Utvrdeno je da se 75,8%
populacije smatra pripadnicima odredene religije, s time da je kr§¢anstvo najmnogoljudnija
religija s 28,8% svjetske populacije (Hackett i1 dr., 2025). Nadalje, Wade i dr. (u: Hawkins i
Clinton, 2015:15) proveli su istrazivanje koje je pokazalo da aktivni, uvjereni krS¢ani »traze
savjetovatelje koji eksplicitno uklju¢uju molitvu, Bibliju i druge resurse s vjerskom osnovom u
svojoj terapiji«. Navode¢i Hagea (u: Hawkins i Clinton, 2015:17), Hawkins i Clinton zakljucuju
da ¢ak dvije tre¢ine Amerikanaca Zeli da se o njihovoj vjeri govori u skrbi o njithovu mentalnom
zdravlju. Iz navedenoga se moze zakljuciti da postoji znacajna populacija kojoj bi pastoralno
savjetovanje moglo biti usmjereno i ponudeno. Naravno, kona¢nu odluku o tome Zeli li pomo¢

takvog oblika donosi svaki korisnik za sebe.

Osim toga, provedena istrazivanja i teorijski uvidi ukazuju na to da filozofsko-teoloski pristup
itekako ima Sto doprinijeti uc¢inkovitom klinickom radu (usp. Papaleontiou-Louca, 2021).
Dapace, po klini¢koj faktorskoj analizi viSe od 300 ¢lanaka koja je iSla za identifikacijom
kriti¢nih psihoterapijskih elemenata koji dovode do promjene, ¢ini se da je ono najbolje Sto daje
suvremena psihoterapija upravo ono Sto filozofija i religija uce ve¢ tisuclje¢ima:
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Pomno ispitivanje...otkriva da kognitivni faktori impliciraju »upoznaj sebe«, afektivni faktori
nam govore »ljubi svoga bliznjega« a bihevioralni faktori u biti sugeriraju »cini dobra djela«.
Mozda nema nista nova pod suncem jer to nam filozofi govore ve¢ tisucljecima: upoznaj sebe,

ljubi bliznjega, cini dobra djela (Corsini i Weding u: Hawkins i Clinton, 2015:88).

Suvremena psiholoska literatura, pa i sluzbeni akti strukovnih tijela, stavljaju znac¢ajan naglasak
na potrebu postivanja klijentove kulture i svjetonazora u klinickom kontekstu, primjerice,
smjernice Americke udruge psihologa (APA) iz 2017. (American Psychological Association,
2017). Cak i DSM-5 isti¢e da »klini¢ari moraju konceptualizirati psihopatologiju u kontekstu
klijentove kulture, priznajuci tako da ono $to €ini uznemirenost (eng. distress) varira od kulture
do kulture« (Knabb i dr., 2019:5). Josephson i Peteet primijetili su znacajno preklapanje
izmedu »klinickih pitanja«  (psihijatrijski  simptomi, naruSeno funkcioniranje) i1
»egzistencijalnih pitanja« (smisao, moral, identitet, nada). Iako se tim egzistencijalnim
pitanjima ponekad moze pristupati »izvana« (transeutno), legitimna je alternativa pristupiti tim
pitanjima iz zajednicke perspektive savjetovatelja i klijenta (imanentno) (Knabb i dr., 2019:3-
4). Takoder, postoje jasne kompetencije filozofski i teoloski obrazovanih osoba u podrucju tih

klinicki relevantnih egzistencijalnih pitanja koje se ne bi smjelo previdjeti.

Nadalje, istrazivanja jasno pokazuju da ni jedna teorijska orijentacija nema »monopol« na
podrucju mentalnog zdravlja, ve¢ znacajnu ulogu igraju tzv. zajednicki faktori. Laska i dr. (u:
Knabb i dr., 2019:4) pronasli su da ti zajednicki faktori viSe utjecu na ishod psihoterapije nego
posebni elementi pojedinih terapijskih Skola. Medu tim zajedni¢kim faktorima najznacajniji su
suradnja na zajednic¢kim ciljevima (12% varijabilnosti u ishodima psihoterapije), empatija (9%)
11izgradnja i odrzavanje terapijskog saveza (8%). »Mnogi od tih zajednickih faktora, zasigurno,

ukorijenjeni su u kr§¢anskoj tradiciji«, zaklju¢uju Frank 1 Frank (u: Knabb i dr., 2019:4).

S obzirom na trajnost brojnih psihijatrijskih poremecaja, raste svijest o tome da je jedan od
prioriteta skrbi ucenje pacijenata kako da »pate dobro«, $to je samo drugi naziv za kr§¢anima
dobro poznato i tisu¢lje¢ima promisljano »nosenje svoga kriza« (Knabb i dr., 2019:4). Pritom
prihvacanje neizbjezne patnje ne podrazumijeva odustajanje od lijeCenja simptoma, zastite
osobe od nasilja ili uklanjanja onih uzroka teskoca koji se mogu promijeniti, nego se odnosi na

nacin suoc¢avanja s onim oblicima patnje koje nije moguce u potpunosti ukloniti.
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»Mindfulness u budistickim tradicijama ima sredi$nju ulogu u sustavu koji je razvijen kao put
koji vodi u prestanak osobne patnje« (Thera i Silananda u: Bishop i dr., 2004:230). Intervencije
bazirane na budistickom shvacanju mindfulnessa preplavile su klini¢ku literaturu (Knabb i dr.,
2019). S obzirom na to, »prirodno je da se i1 krS¢ani okrenu vlastitoj religijskoj bastini u
odgovoru na patnju« (Knabb i dr., 2019:5). Tako, primjerice, Kinghorn razvija krS¢ansko
poimanje mindfulnessa polaze¢i od tomisticke tradicije posebne moralne teologije, napose
nauka o kreposti razboritosti 1 pazljivosti (lat. circumspectio) kao njezinom elementu (usp.

Kinghorn, 2015).

Konacno, stanje psihijatrije, koje se ogleda u priru¢niku DSM-5, nije ni priblizno na razini
egzaktnosti drugih podrucja medicine. Umjesto na pouzdane medicinske testove, psihijatrija se
oslanja na simptome i znakove kako bi doSla do dijagnoze. Osobito nedostatak bioloskih
markera kod prepoznavanja, a jo§ viSe pripisivanja uzro¢nosti pojedinih poremecaja, otvara

prostor za njihovo shvacanje iz psiholoske, socijalne i duhovne perspektive (Knabb i dr., 2019).

Svi ovi ¢imbenici, od kojih ¢e neki biti dodatno razradeni u nastavku, ukazuju na potrebu za

suvremenom paradigmom skrbi za mentalno zdravlje kakva je pastoralno savjetovanje.

3.1.0dnos psihicke i duhovne dimenzije u ljudskom sazrijevanju

»Stoljec¢ima su se discipline psihologije i duhovnosti svodile na istu stvar; nije postojala razlika
izmedu mentalnog zdravlja i duhovne dobrobiti« (Hoenkamp-Bisschops, 2000:253). Od 19. st.
psihologija se razvija kao samostalna disciplina. Dominantni pravci koji se potom razvijaju
uglavnom su u odredenoj opoziciji prema religiji 1 duhovnosti, za §to Hoenkamp-Bisschops
(2000:253) navodi primjere psihoanalize, biheviorizma i kognitivne psihologije. »Proponenti
velikih  klinickih paradigmi tog vremena, Freud 1 Skinner, imali su tendenciju
prepojednostavljivanja i stereotipiziranja religije i duhovnosti« (Coon i Wulff u: Pargament i
Saunders, 2007). Yamada i dr. (2019:1), ustvrdivs$i sumarno da »psihologija ima dugu povijest
ignoriranja i patologiziranja religije«, izmedu ostalog navode citate u kojima Freud (1928/1989)
opisuje religiju kao opsesivnu neurozu, a Ellis (1980) tvrdi da su pacijenti toliko zdraviji, koliko
su manje religiozni. Hawkins i Clinton, zastupajuéi istu tezu o povijesnom protivljenju
psihologije i psihoterapije religiji navode tome u prilog iduce citate Freuda i Ellisa:

-»Religija je iluzija 1 izvlaci svoju snagu iz ¢injenice da se poklapa s naSim instinktivnim

zeljama« (Freud, u: Hawkins i Clinton, 2015:16).
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- »Zdrav 1 u¢inkovit psihoterapeut ne bi smio... slijediti pacijentovu vjersku orijentaciju... jer
to je ekvivalentno nastojanju da im se pomogne da zive uspjesno sa svojom emocionalnom
boles¢u« (Ellis, u: Hawkins i Clinton, 2015:16).

Religioznost psihologa niza je u odnosu na opcu populaciju (Shafranske, u: Pargament i

Saunders, 2007). Nadalje, navode¢i Aneksteina i dr., Sami i dr. (2021:11) ukazuju na to da

»studenti koji se nadaju u svoj buduéi profesionalni rad ukljuciti religijski i duhovni identitet te

pripadaju¢e kompetencije od svojih kolega i profesora primaju poruke neuskladenosti i

osudivanja«. Bergin (1980) prepoznaje klinicki pragmatizam i1 humanisticki idealizam kao

nazore koji su prisutni u mentalnozdravstvenim strukama, a koji, iako imaju generalno

pozitivan sadrzaj, potiu i ravnodusnost prema religijskim faktorima. Navode¢i Campbella (u:

Bergin, 1980:5), isti autor donosi 1 opasku da »psiholoski autori imaju tendenciju olako, a

ponekad i arogantno, cenzurirati ili tabuizirati nesto Sto je osjetljivo 1 vazno vecini ljudi«.

Primjer takvog pristupa mozemo na¢i i u jednom suvremenom udzbeniku iz klini¢ke

psihologije iz naSe regije (Biro i Purovi¢, 2020). Tako na str. 198. stoji: »Nezadovoljni

dobijenim informacijama i preporukama za korekciju ponasanja (od strane psihologa), roditelji
mogu odluciti potraziti pomo¢ za dijete kod osoba koje nisu zdravstveni radnici (svecenici,
vracare ili osobe koje predvidaju buduc¢nost)« (Biro i Durovi¢, 2020:198). Stavljanje
kr§¢anskog dusobriznistva u kontekst i red magijsko-divinacijskih praksi bez sumnje je
nediferencirano 1 ponizavaju¢e te svjedo¢i o tome da se tragovi spomenutog povijesnog
antagonizma jo$ znaju pojaviti. Tretiranje religije i duhovnosti u prikazima povijesnog razvoja
skrbi za osobe s duSevnim poremecajima u ovom udzbeniku takoder je iskljuc¢ivo negativno —
tvrdi se da se od antike do renesanse postupalo s tim osobama na »najbarbarskiji nain«, pri
¢emu su one generalno bile »odbacivane« kao »opsjednute«, a kao jedini tretman navodi se

»egzorcizam« koji je »varirao od bezazlenih molitvi za ,,opsjednutog®, sve do trepanacije

(buSenja) lubanje, kako bi ,,zao duh® mogao §to lakSe izacil« (Biro i Purovi¢, 2020:16).

Perpetuiranje generalizirajucih, negativnih stavova psihologa prema religiji vidljivo je iz

navedenoga i bez ulaZenja u digresiju detaljnom analizom ovakvih tvrdnji. Nasuprot takvim

tumacenjima, Kroll i Bachrach (1984:507) analizom 57 opisa mentalnih poremecaja iz perioda
prije krizarskih ratova ustvrdili su da su autori bili itekako svjesni »neposrednih uzroka
mentalne bolesti, kao §to su neravnoteza tjelesnih sokova, neumjerena prehrana i unos alkohola,
pretjerani rad i tuga«. Autori su takoder jasno razlikovali opsjednuce od razli¢itih drugih stanja

koja se smatraju duSevnim poremecajima (Kroll i Bachrach, 1984).
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Posljednjih desetljeca ipak ponovno dolazi do priblizavanja dvaju podrucja. »Religija je
neizostavni dio ljudskog iskustva i psihologija, €ini se, postupno postaje svjesna te ¢injenice«
(Hoenkamp-Bisschops, 2000:254). »Uklanjanje patologije i obnova normalnog zivljenja« bio
je zajednicki cilj psihoterapija do Prvog svjetskog rata (Shamdasani, 2020:62). Od Prvog
svjetskog rata Jung odstupa od ovoga i reformulira praksu psihoterapije kao nesto $to ima za
cilj visi duhovni razvoj pojedinca (Shamdasani, 2020:62). »Srediste nase egzistencije ne bi
smjeli biti naSi samopostavljeni ciljevi, ve¢ otvorenost otajstvu. InaCe zapinjemo u
samozadovoljstvu ega« (Hoenkamp-Bisschops, 2000:253). S druge strane, potrebni su i pomaci
u teologiji koji ¢e doprinijeti zblizavanju disciplina. »KrS¢anski teoloski jezik sve se vise
kritizira kao Sifrirani jezik, nepovezan sa stvarnim iskustvima ljudi« (Hoenkamp-Bisschops,
2000:254). Tako su duhovne prakse zamisljene tako da oslobadaju osobu od egoizma, zbog
nedostatka psiholoskih uvida Cesto su se prakticirale tako da su dovodile do suprotnog ucinka.
Hoenkamp-Bisschops navodi primjer Karen Armstrong, koja opisuje kako su za vrijeme
novicijata »ona i druge novakinje bile bolno osvijeStene o svojim nedostacima, §to je
uzrokovalo da zive u stanju akutne tjeskobe 1 zaokupljenosti sobom« (2000:254). U posljednje
vrijeme postoji veca svijest u teologiji da milost djeluje kroz narav — kroz povijest, prirodu i
ljudska srca. Nije to nova ideja, ali je neko vrijeme bila zastrta implicitnim dualizmom izmedu
naravnog 1 nadnaravnog reda. Takoder, priblizavanju dviju disciplina pridonosi i trend
apofaticke ili negativne teologije, inace trajno prisutne u Istocnim Crkvama. U njoj se naglaSava
Bozja nedokucivost i neadekvatnost ljudskog razuma u spoznaji Boga. Stoga se u apofatickoj
teologiji daje odredena prednost znanju ste¢enom osobnim iskustvom pred znanjem stecenim
intelektualnom spekulacijom (Hoenkamp-Bisschops, 2000). Hoenkamp-Bisschops (2000)
zakljucuje kako se psihologija i duhovnost priblizavaju zato jer se obje oslobadaju tendencije
da reduciraju stvarnost. Psiholoski razvoj doprinosi duhovnom, a duhovni psiholoSkom, te

stoga Wicks s pravom govori o psiho-duhovnoj zrelosti.

Za Hurdinga je cilj duhovnog vodstva postizanje Sto vece sli¢nosti Kristu u svim aspektima
zivota kroz rast u sposobnosti za ljubav. Collins isti¢e razvoj autenticnog dozivljaja sebe u
odnosu s drugima kroz duhovno vodstvo i na tom tragu zakljucuje da su u tom procesu vrlo
vazni »psiholoski uvidi, koncepti i metode« (u: Hoenkamp-Bisschops, 2000:255-256). Za
Wolff-Salina duhovno vodstvo smjera na ozivljavanje sredista Covjekova bica, koje je ujedno i
»Vvisi self« 1 sveto mjesto, mjesto susreta s Bogom. Barry i Connolly isti¢u odnos s Bogom —u
duhovnom vodstvu pomaze se ljudima da postanu svjesni svoje nutrine i podijele je s Bogom

(u: Hoenkamp-Bisschops, 2000:256). Ovi opisi, svaki na svoj nacin, a osobito uzeti zajedno,
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zapravo odrazavaju ciljeve postavljene u Mt 22,37-40: »Ljubi Gospodina Boga svojega svim
srcem svojim, i svom duSom svojom, i svim umom svojim. To je najveca i prva zapovijed.
Druga, ovoj sli¢na: Ljubi svoga bliznjega kao sebe samoga. O tim dvjema zapovijedima visi
sav Zakon 1 Proroci.« Kako vidimo, ovdje su odnosi prema Bogu, prema drugima i prema sebi

najuze povezani.

Wicks isti¢e kako je nemogucée biti dostupan drugima bez svijesti o sadrzaju vlastitog
nesvjesnog, »kako bi nasi odnosi proizlazili iz zdravog stava 1 jasne svijesti 0 nas§im motivima«
(Hoenkamp-Bisschops, 2000:257). U odnosu prema drugima znacajnu ulogu imaju nase
nesvjesne obrane, kojima se Stitimo od tjeskobe da nismo dovoljno dobri i iz kojih proizlazi
nezdrava Zelja za dokazivanjem. Sve to prijeci izgradnju dubokih i trajnih odnosa. Otvaranjem
prema Bogu kao izvoru cjelokupne stvarnosti ulazimo pak u istinu o sebi, suoavamo se s
vlastitim pozudama i njima oblikovanim laznim selfom. Tu se otkrivaju igre koje igramo
(Berne, 2010), negiranja, racionalizacije i projekcije... (Hoenkamp-Bisschops, 2000). Tako se
Bog postupno objavljuje covjeku i otkriva ¢ovjeka njemu samome te ga svojim svjetlom i
snagom osposobljava za njegove odnose s drugima, za njegovo poslanje u svijetu (usp.
Gaudium et spes, 1965:22; Katekizam Katolicke Crkve, 1994:2567.2584). Wicks istice da je
nemoguce odijeliti ova tri odnosa. U tom smislu bilo bi pogresno ograniciti duhovno vodstvo
samo na odnos s Bogom, kao §to bi bilo pogresno iskljuciti taj odnos iz pastoralnog savjetovanja
(Hoenkamp-Bisschops, 2000). Dapace, upravo savrSena Bozja ljubav oslobada od straha kao

znacajne prepreke osobnom razvoju (usp. 11v 4,16-18).

Strah je onaj koji pokrece ego da stvara, brani i Siri svoje kraljevstvo, zatvaraju¢i ¢ovjeka za
iskustvo cjelokupne stvarnosti. Duhovni se napredak sastoji u tome da se oslobodimo takvog
egoizma. U tom smislu svako djelovanje koje ide za time da oslobodi ¢ovjeka strahom vodenog
egoizma jest djelovanje koje vodi njegovom duhovnom napretku. U tom kontekstu postaje
nebitno kako se to djelovanje ili proces zove, pa ¢ak i je li prvotna nakana bila rasti u
prihvacanju sebe, odnosima s drugima ili molitvenom zajednistvu s Bogom (Hoenkamp-
Bisschops, 2000). Radi se o principu spojenih posuda, gdje se napredak u jednom od tih

znacajnih odnosa nuzno odrazava i na druge.

Psihoterapija ukljucuje tri razine (Hein, 1974:482-483): intrapersonalnu (orijentiranu na
ekskluzivnu stvarnost), interpersonalnu (orijentiranu na inkluzivnu stvarnost) i transpersonalnu

(orijentiranu na konac¢nu stvarnost). Na ovoj tre¢oj razini radi se o podrucju transcendencije ega
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radi povezivanja s univerzalnom svijes¢u, uslijed ¢ega se otvaraju novi kreativni kapaciteti koji

generiraju nove odgovore na temeljna egzistencijalna pitanja.

Osobito je vazno prosudivati odnos prema Bogu u njegovoj refleksiji u odnosu prema sebi i
drugima. Naime, potrebno je nadi¢i lazne, destruktivne slike Boga (vlastite projekcije), koje se
otkrivaju upravo u »plodovima« odnosa s Bogom (usp. Lk 6,43) u odnosima prema sebi i
drugima. Slijedom navedenoga, zaklju¢uje Hoenkamp-Bisschops (2000), duhovno vodstvo
nuzno treba ukljuciti 1 psihosocijalni aspekt. Zapravo, Katolicka Crkva dosla je do istog
zakljucka jo§ 1965., kada je u pastoralnoj konstituciji o Crkvi u suvremenom svijetu » Gaudium
et spes« (1965:62) odredila: »Neka se u dusobriznickoj sluzbi dovoljno priznaju i primjenjuju
ne samo nacela teologije nego takoder 1 otkri¢a profanih znanosti, u prvom redu psihologije i
sociologije; tako ¢e se 1 vjernici privesti k ¢iS¢em 1 zrelijem vjerskom zivotu«. Ovim recima
duSobriznistvo se redefiniralo kao nesto $to je ujedno i psihosocijalni rad — $to je »teoloSka

bomba« koja, nazalost, do danas nije »eksplodirala« (Weigel, 2003).

Barry 1 Connelly 1 Fairchild podrazumijevaju da su duhovno vodstvo i savjetovanje dvije
razli¢ite stvari. Duhovno vodstvo bilo bi namijenjeno psiholoski zdravim, uravnoteZenim
ljudima koji se zele baviti viSim pitanjima smisla i odnosa s Bogom. S druge strane,
savjetovanje bi bilo za osobe s psiholoskim problemima, usmjereno na njihovo rjesavanje. Tako
bi ljudski rast trebao prethoditi onom duhovnom (Hoenkamp-Bisschops, 2000:259). No, u
svjetlu do sada navedenog takva je koncepcija neodrziva, buduc¢i da negira pokazanu
povezanost naravnog (odnos sa sobom i drugima) i nadnaravnog (odnos s Bogom). Suprotno
onoj »ne treba lijecnika zdravima, nego bolesnima« (Mk 2,17), ovdje se pristup Bogu kao
lije¢niku duse (usp. 1z 61,1) pridrzava »zdravima«. Tako bi klijentima savjetovanja bilo
uskra¢eno razvijanje odnosa s Bogom kao moguca ulazna tocka, svojevrsna »lokomotiva«
razvoja odnosa sa sobom i drugima. S druge strane, u takvom pristupu negira se ¢injenica da su
i tako probrani, »zreli« kandidati za duhovno vodstvo takoder potrebni daljnjeg ljudskog,
psiholoskog rasta u podru¢ju odnosa prema sebi i drugima. Nadalje, i na viSim stupnjevima
duhovnog zivota (i upravo zbog postignutog duhovnog napretka, kao u tamnim no¢ima duse i
duha), takoder se mogu pojaviti prili¢no ozbiljne psiholoske krize. Tu se vidi da psiholoski rast
ne dolazi apsolutno prije duhovnoga, ve¢ su oni trajno isprepleteni duz cijelog razvojnog puta
Covjeka. Naravna 1 nadnaravna dimenzija, psiholoski i duhovni rast, stoga trebaju ostati u

najuzoj svezi. Stoga je primjerenije razliku izmedu ove dvije skupine ljudi, pa tako i samog
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duhovnog vodstva i savjetovanja — ako su takva razlikovanja uopce korisna - koncipirati kao

razliku u stupnju i naglasku, a ne kao razliku u biti.

Dobra (psiholoska) prilagodba vodi sveukupnom smanjenju obrambenoga stava i tjeskobe,
pridonoseci tako boljemu poimanju stvarnosti, Sto svakako doprinosi duhovnome razvoju. S druge
strane, duhovno rasti znaci rasti u vjeri i pouzdanju te uvelike smanjiti pogubnu tjeskobu iz koje
proizlazi patologija. Stoga bi osoba koja raste u svetosti trebala imati iskustvo bolje prilagodbe
stvarnosti. Istinski je unutarnji mir pokazatelj kako duhovnoga rasta, tako i psiholoske prilagodbe

(Groeschel, 2009:144).

3.2.Vjerski elementi u terapijskom odnosu i tehnikama

»Prema Norcrossu, faktori odnosa i terapije uzimaju u obzir tko su nasi klijenti i tko smo mi
kao terapeuti te kakve su nam medusobna percepcija i interakcija« (Stegman 1 dr., 2013:25).
Horvath i dr. (u: Stegman i dr., 2013:25) u svojoj metaanalizi, koja obuhvaca 190 istrazivanja
o terapijskom savezu, dolaze do zaklju¢ka da su upravo ti faktori zasluzni za velik dio
uspjeSnosti psihoterapije, pa i ve¢i od same tehnike koja se u terapiji koristi. Pocetna
istrazivanja o utjecaju uparivanja religioznih klijenata i religioznih terapeuta koja su proveli
Worthington i dr. (2011) ukazuju na to da bi specifi¢no religijsko-duhovni elementi terapijskog
saveza mogli donijeti dodatni blagotvorni ucinak terapiji. Norcrossovo istrazivanje iz 2011,
koje je ispitivalo u€inkovitost uparivanja, izmedu ostalog je pokazalo da su religija i duhovnost
vazni 1 »demonstrativno u¢inkoviti« faktori u uparivanju klijentovih Zelja i tretmana (Stegman
1 dr., 2013:27). Ne ¢ini mi se preuzetnim pretpostaviti da takvo uparivanje potencira
ucinkovitost vec¢ istrazene i potvrdeno ucinkovite komponente terapijskog saveza — empatije.
Naime, prozivljavanje Zivota iz perspektive istog svjetonazora i vrijednosti, za pretpostaviti je,
dovodi do odredenih slicnih iskustava, a time i olakSava medusobno razumijevanje i
suosjeéanje. Cini se da takvom shvacéanju ide u prilog i suprotni zakljudak istrazivanja na 110
ispitanika O’Connora i1 Vandenberga da »svjetovni psihoterapeuti imaju tendenciju
patologizirati vjerska uvjerenja svojih klijenata« (Stegman i dr., 2013:29), odnosno da postoji
»nesklad izmedu preporuka Dijagnostickog i statistickog prirucnika za dusevne poremecaje (4.
izd.; American Psychiatric Association, 1994) i prosudbi klinicara« O’Connor i Vandenberg

(2005:610).

Nadalje, Americka psiholoSka udruga (APA) identificirala je jo§ neke »obecavajuce elemente«

terapijskog saveza: »1) trazenje povratne informacije, 2) popravljanje pukotina u savezu, 3)
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samootkrivanje, 4) upravljanje kontratransferom i 5) odnosne interpretacije u psihoterapiji«
(Norcross u: Stegman i dr., 2013:27). Od navedenih pet elemenata, ovdje bih izdvojio dva koji
imaju snaznu teolosku potkrepu i istaknutu vaznost u svakodnevnom vjernickom zivotu, te bi
njihova ucinkovitost stoga mogla biti dodatno ojacana u kontekstu vjernicki obiljezenog
terapijskog saveza. Na prvom mjestu to je »popravljanje pukotina u savezu« kroz pokajanje,
trazenje, primanje i davanje oproStenja. Svi ti elementi vrlo su izraZeni u temeljnim sadrzajima
krS¢anstva, kao Sto su sakramenti krstenja i pomirenja, Gospodnja molitva (»otpusti nam duge
naSe, kako 1 mi otpustamo duznicima nasim«) 1 eksplicitni evandeoski nauk (npr. »Pa ako se
sedam puta na dan ogrijesi o tebe i sedam se puta obrati tebi govoreéi: ,,Zao mi je!*, oprosti
mu« (Lk 17,4)). U istom kontekstu popravljanja terapijskog odnosa vazno je istaknuti i ulogu
iskrenog 1 uzajamnog bratskog suocavanja i ispravljanja: »Pogrijesi li tvoj brat, idi 1 pokaraj ga
nasamo« (Mt 18,15). »Samootkrivanje« je ¢imbenik koji se u Crkvi oduvijek naziva
»svjedocenjem« 1 zauzima vazno mjesto u kr§¢anskom zivotu, po rije€ima samoga Krista -
»Bit ¢ete mi svjedoci u Jeruzalemu, po svoj Judeji i Samariji i sve do kraja zemlje« (Dj 1,8b).
Prvi uzori kr§¢anske vjere, kao 1 svi koji koji su kasnije do mucenicke smrti ustrajali u vjernosti
Kristu, prozvani su upravo »svjedocima« (gré. martyres). 1u najnovije vrijeme Crkva izrazito
naglasava ulogu osobnog svjedocenja, govora iz neposrednog, osobnog iskustva (usp. 11v 1-3),
osobito o nadilazenju razli¢itih osobnih poteskoca. »Suvremeni ¢ovjek radije slusa svjedoke,
nego ucitelje; ili, ako slusa ucitelje, slusa ih zato $to su svjedoci« (Pavao VI. u: Mrakov¢ic,
2011:6). Povratna informacija vjernika u pastoralnoj praksi ukazuje na to da veoma cijene

upravo taj svjedocki element odnosa (i ujedno tip terapijske intervencije).

Ukljucenost klijenata u kreiranje terapijskog procesa uz uvazavanje onoga §to je njima bitno
jaca terapijski savez (Tyron 1 Winograd u: Stegman i dr., 2013:29). Stoga je nuzno do¢i do
odgovora na pitanje: »Sto je vazno klijentima — kr§¢anima?« Rose i dr. odgovorili su na to
pitanje istrazivanjem iz 2001. u kojem zakljucuju »da su religijska i duhovna pitanja relevantna
za psihoterapiju i mnogi se nadaju diskusiji o tim pitanjima sa svojim terapeutom« (Rose i dr.
u: Stegman 1 dr., 2013:29). Drugo istrazivanje, koje su proveli Johnson i Hayes 2003. godine
na sveuciliSnim studentima koji su pohadali savjetovaliste u kampusu pokazalo je da je »oko
jedan od pet studenata prijavio zabrinutost oko religijskih ili duhovnih pitanja koja bi bila
relevantna za psihoterapiju« (u: Stegman i dr., 2013:30). Aten i dr., kao i drugi autori ¢ak su
argumentirali da neuvazavanje vjerskih uvjerenja aktivnih vjernika »moze ne samo smanjiti
njihovo zadovoljstvo terapijskim odnosom, nego i dovesti do ranog zavrsetka (terapije)« (u:

Stegman 1 dr., 2013:30). Radna skupina Americke psiholoske udruge zakljucila je 2002. »da
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prilagodba psihoterapije klijentovim vjerskim uvjerenjima i vrijednostima ima obecavajucu

empirijsku podrsku« (Norcross u: Stegman i dr., 2013:31).

Metaanaliza Worthingtona i dr. iz 2011. obuhvatila je 51 uzorak iz 46 istrazivanja (N = 3 290).
Metaanalizom je utvrdeno da su »kr§¢anski prilagodeni tretmani bili u¢inkovitiji u postizanju
dobrobiti za mentalno zdravlje u ciljanom simptomu nego su to bili alternativni ili kontrolni
tretmani« (u: Stegman idr., 2013:31). U usporedbi s tretmanima od kojih su modificirani (dakle,
pri analizi onih istraZzivanja koja su usporedivala vjerske i svjetovne tretmane iste teorijske
orijentacije 1 trajanja), krS¢anski su tretmani pokazali jednaku ucinkovitost u podrucju
mentalnog zdravlja, ali vecu u podru¢ju duhovnog blagostanja (Stegman 1 dr., 2013:31). Ista
metaanaliza otkrila je da je »psihoterapija ucinkovitija kako za redukciju simptoma, tako 1 za
osjecaj duhovnog rasta medu pacijentima koji su bili aktivni vjernici ako je tretman koristio
eksplicitnije religijski rjecnik i intervencije« (Stegman i dr., 2013:34). Detaljniji rezultati

priloZeni su u tablici 3.1.

Tablica 3.1 Konacni rezultati psiholoskih i duhovnih ishoda

Posttest Naknadno praéenje
Vrsta usporedbe N k d 95% CI P N k d 95% CI P
Psiholoski ishodi
Kontrolna skupina 1280 22 045 0’3 57 ;1 0 83,84 602 8 0,21 70(’)43 6d0 92,62
Alternativni 0,10 do 0,05 do
tretman 1718 29 0.26 0.41 57,47 610 13 0,25 0,45 28,74
. . .. —-0,26 do —-0,09 do
Dismantling dizajn 387 11 0.13 0.52 67,87 277 8 0,22 0.52 30,34
Duhovni ishodi
. 0,19 do —-0,03 do
Kontrolna skupina 600 8 0,51 0.84 71,18 317 4 0,25 0.52 25,87
Alternativni 0,18 do -0,10 do
tretman 707 14 041 0.65 53,95 222 6 0,32 0.74 56,62
. . .. 0,07 do -0,16 do
Dismantling dizajn 235 7 0,33 0,59 0 126 4 0,38 0.91 51,96

Napomena. Simbol N predstavija veli¢inu uzorka zbrojenu kroz sve studije, k je broj sazetih velicina efekta, d je
ponderirana srednja vrijednost d kroz uzorke, 95% CI predstavilja interval pouzdanosti za srednju vrijednost d, I?
Jje postotak opazene varijance koji odrazava stvarne razlike u velicinama efekta (Izvor: Worthington i dr.,
2011:208).
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3.3.Djelotvornost krs¢anskog savjetovanja

Cetrdeset i dva istrazivanja paraprofesionalnog savjetovanja, kao i metaanalize koje su
uslijedile, dosle su do zakljucka da su paraprofesionalni savjetnici (osobe koje nisu Skolovani
strucnjaci na podruc¢ju mentalnog zdravlja) »generalno jednako ucinkoviti kao profesionalni
terapeuti za najc¢esc¢e probleme kao S$to su anksioznost, stres i depresija« za blage i umjerene
teskoce (Tan, 2013:41). Prema Tanu, jedina do 2013. provedena randomizirana kontrolirana
studija paraprofesionalnog krS¢anskog savjetovanja je ona koju su proveli Toh i Tan 1997.
Usporedivana je skupina podvrgnuta laickom krS¢anskom savjetovanju (n=22) s kontrolnom
skupinom bez tretmana (n=24), a studija je pokazala da je »tretirana grupa prijavila znacajno
vece poboljSanje od kontrolne grupe u sve Cetiri mjere ishoda (prijavljene teskoce, kratka lista
simptoma, skala duhovne dobrobiti 1 op¢a ocjena klijentove psiholoske uskladenosti)«.
Spomenute terapijske dobrobiti odrzane su i nakon mjesec dana (Tan, 2013:43). Garzon i Tilley
pronasli su i preliminarne dokaze o djelotvornosti odredenih modela kr§¢anskog savjetovanja,
kao Sto su Freedom in Christ ministry 1 Theophostic Prayer ministry, ali u tom trenutku nije
bilo moguce donijeti konacan sud o tome zbog nedostatka kontroliranih studija ishoda (Tan,

2013).

Theophostic Prayer ministry (TPM) pripada pristupu unutarnjeg ozdravljanja. U tom pristupu
nastoji se, pod vodstvom Duha Svetoga, otkriti traumati¢ne dogadaje iz proslosti povezane sa
sadaS$njim zivotnim poteSko¢ama, a zatim se ti traumati¢ni dogadaji tretiraju Bozjom ljubavlju
1 mudro$¢u. Vazan je dio ovog pristupa i oslobadanje od lazi koje su se putem traumaticnog
iskustva usadile u osobu, iskrivljujuéi joj tako sliku sebe i/ili drugih i poti¢uci tako nastanak
prilagodbi koje se vremenom pokazuju disfunkcionalnima i kojih se treba osloboditi u cilju
nadilaZzenja aktualnih poteSkoc¢a (usp. Tan, 2013:46). Tilley je 2008. istrazio ovaj model na
uzorku od 2 817 ispitanika iz baze podataka TPM-a u formi istrazivanja korisnickog
zadovoljstva. Ispitanici su ocijenili prethodna iskustva savjetovanja (van TPM-a) kao
ucinkovita, ali su procijenili u¢inkovitost TPM-a kao znatno visu u raznim podruc¢jima (Garzon

i Tilley, 2009:135).

Freedom in Christ ministry (FCM) pripada mjeSovitom pristupu. Ovaj model vrlo je slican
sustavu »Oslobodeni«, priliéno poznatom i raSirenom i u Hrvatskoj (Lozano, 2011). Medu
elementima koji se koriste u FCM-u su pokajanje, odricanje od nesukladnih duhovnih uvjerenja

1 praksi, oprastanje, zamjena pogreSnih uvjerenja biblijskima (kognitivno restrukturiranje) te
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zamjena prokletstava blagoslovima (Tan, 2013). Combs je 2006. istrazio ovaj model na uzorku
od 21 ispitanika. »PAS i DES-II primijenjeni su kao screening instrumenti, dok su BSI, BDI-
IT, TSOS 1 upitnik od 12 stavki koriSteni za procjenu terapijskih ishoda« (Garzon i Tilley,
2009:136). Ustanovljena su statisticki znacajna smanjenja na nekoliko podskala BSI i BDI-II,
kao 1 zna€ajno poboljSano duhovno funkcioniranje prema TSOS, uz odrZanje rezultata nakon 6

tjedana (Garzon i Tilley, 2009).

Osim navedenih, Garzon i Tilley razlikuju 1 modele kr§¢anskog savjetovanja koji su osnovani
na vjeStinama aktivnog slusanja (npr. Stephen ministry), te kognitivnim 1 na rjeSenje
orijentiranim pristupima (s ranim Crabbom, Backusom i Tanom kao predstavnicima) (Tan,
2013:44). Ranije spomenutom randomiziranom kontroliranom studijom prou¢en Tanov model
pripada eklektickom pristupu s kognitivno-bihevioralnom komponentom. Prema Hooku,
kr§¢ansko paraprofesionalno savjetovanje smatra se vjerojatno u¢inkovitim tretmanom za opce

psiholoske probleme poput anksioznosti, stresa i1 depresije (Tan, 2013).

Kr$¢ani ovim preliminarnim optimisti¢nim rezultatima istrazivanja nisu iznenadeni buduci da
su u Crkvi tisu¢lje¢ima trazili i nalazili razumijevanje i razrjeSenje svojih psihoduhovnih
poteskoca te o tome svjedocili. »Uz Sveto pismo, krS¢anska je Tradicija iznjedrila bezbrojna
filozofska i teoloSka djela koja otkrivaju dobro razvijen psihoduhovni okvir za razumijevanje
ljudskog roda, ukljucujuéi najvaznija iskustva koja vode u patnju i iscjeljenje« (Knabb i dr.,
2019:2). S obzirom na popularnost i cjenovnu dostupnost, ocekuje se daljnji rast sluzbi
kr§¢anskog savjetovanja. »Postoji nada da ¢e postati empirijski potkrijepljenim pristupom ili na
dokazima zasnovanom intervencijom u godinama koje dolaze«, zakljucuje Tan (2013:54).
Worthington 1 dr. (2013) zagovaraju razvoj ovih pristupa, koji su razvijeni na teoloSkom, a ne
psiholoskom podrucju, u formalne modele kr§¢anskog savjetovanja, u suradnji sa stru¢njacima

iz podrucja mentalnog zdravlja.

3.4.0bracenje kao pozeljna »promjena uma«

»Batson, Schoenrade 1 Ventis ukljucili su transcendentni element u proces osobne preobrazbe«
(Iyadurai, 2014:191). U obracéenju se radi o tome da u nekom trenutku dotadasnja kognitivna
struktura ustupa mjesto novoj viziji. Radi se o novoj perspektivi koja dolazi iz podrucja
transcedentnog, kroz religiozno iskustvo. Upravo ta nova perspektiva razrjesava egzistencijalnu

krizu. wlstrazivanja prepoznaju transformaciju kao sredisnji ucinak religijskog obracenja«
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(Iyadurai, 2014:191). Takoder, pojavljuju se pozitivni ucinci na podru¢ju mentalnog zdravlja
kao §to su dozivljaj radosti i mira, Sto James tumaci kao ujedinjenje podijeljenog selfa kroz
obracenje. Emocionalna uznemirenost prethodi dozivljaju obracenja, ali ona se smiruje uslijed
vjerskog iskustva, prepoznaje Ullman. Rambo prepoznaje da za obracenika »Bog vise nije
apstraktni koncept, ve¢ zivljena stvarnost« (Iyadurai, 2014:191). Zinnbauer i Pargament utvrdili
su da obracenici dozivljavaju »znacajna poboljSanja u samopercepciji, identitetu, stavovima,
ponasanjima, ciljevima 1 teznjama« (Iyadurai, 2014:191). U studiji religijskih iskustava koju je
proveo lyadurai, 57,5% ispitanika izjasnilo se da je promjena zivota glavni efekt njihova
obracenja. On zakljucuje kako obracenje ¢ini (pozitivhu) promjenu u duhovnom,
emocionalnom, svjetonazorskom i odnosnom segmentu njihova zivota (Iyadurai, 2014:191-
192). Pastoralno savjetovanje kao specifi¢ni oblik pomaganja usmjeren je i na postizanje ovdje
opisanog obracenja kao konstruktivne zivotne prekretnice, ali 1 na obracenje kao trajnu
dinamiku kr$¢anskog zivota (usp. Katekizam Katolicke Crkve, 1994:1428-1429). Taj proces
moze se na analogan nacin odvijati 1 kod korisnika koji nisu eksplicitno krs¢anski religiozni,

ali su otvoreni vrijednostima po kojima funkcionira pastoralno savjetovanje.

3.5.IstraZivanja o odnosu izmedu religije/duhovnosti i mentalnog zdravlja

Eleonora Papaleontiou-Louca (2021) istrazila je postojecu literaturu o odnosu mentalnog

zdravlja i religije/duhovnosti. O vezi izmedu dobrobiti/blagostanja i religije/duhovnosti navodi

326 kvantitativnih, recenziranih studija do sredine 2010. g. Vecina tih istrazivanja provedena

je u SAD-u na kr$¢anskoj populaciji. 79 % provedenih istrazivanja ustanovilo je znacajnu

pozitivnu vezu izmedu religije/duhovnosti i dobrobiti/blagostanja, dok su samo 3 istrazivanja

utvrdila znacajnu negativnu vezu. Izmedu ostalog, Papaleontiou-Louca donosi sljedece nalaze

istrazivanja:

- 73% od provedenih 40 istrazivanja utvrdilo je snaZznu pozitivhu vezu izmedu
religije/duhovnosti i nade;

- 81% od provedenih 32 istrazivanja utvrdilo je snaznu pozitivhu vezu izmedu
religije/duhovnosti 1 optimizma;

- 93% od provedenih 45 istrazivanja utvrdilo je snaznu pozitivhu vezu izmedu
religije/duhovnosti 1 smisla i svrhe

- 61% od provedenih 69 istrazivanja utvrdilo je pozitivhu vezu izmedu religije/duhovnosti 1

samopouzdanja
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70% od provedenih 47 istrazivanja utvrdilo je snaznu pozitivnu vezu izmedu
religije/duhovnosti i altruizma;

85% od provedenih 40 istrazivanja utvrdilo je snaznu pozitivhu vezu izmedu
religije/duhovnosti 1 oprasStanja;

100% od provedenih 5 istraZivanja utvrdilo je pozitivnu vezu izmedu religije/duhovnosti 1
zahvalnosti;

100% od provedenih 3 istrazivanja utvrdilo je snaznu pozitivnu vezu izmedu
religije/duhovnosti i dobrote/suosjecanja;

61% od provedenih 444 istrazivanja utvrdilo je snaznu negativnu vezu izmedu
religije/duhovnosti 1 depresije;

75% od provedenih 141 istrazivanja utvrdilo je negativnu vezu izmedu religije/duhovnosti
1 suicida;

69% od provedenih 32 randomiziranih klinic¢kih istraZzivanja pokazalo je smanjenje razine
tjeskobe nakon intervencije s podrucja religije/duhovnosti;

ustanovljene su negativne veze izmedu religije/duhovnosti i neuroticizma i psihoticizma 1
pozitivne veze izmedu religije/duhovnosti i ekstrovertiranosti, suradljivosti, savjesnosti i
otvorenosti za iskustvo

86% od provedenih 278 istrazivanja utvrdilo je negativnu vezu izmedu religije/duhovnosti
1 ovisnosti o alkoholu;

84% od provedenih 185 istrazivanja utvrdilo je negativnu vezu izmedu religije/duhovnosti
1 ovisnosti o drogi,

79% od provedenih 104 istrazivanja utvrdilo je snaZnu negativhu veza s
delikvencijom/kriminalom:;

100% od provedenih 10 istrazivanja utvrdilo je snaznu pozitivnu vezu izmedu
religije/duhovnosti i akademskog uspjeha;

86% od provedenih 79 istrazivanja utvrdilo je pozitivnu vezu izmedu religije/duhovnosti i
bra¢ne stabilnosti;

82% od provedenih 74 istrazivanja utvrdilo je snaznu pozitivhu vezu izmedu
religije/duhovnosti 1 socijalne podrske;

79% od provedenih 14 istrazivanja utvrdilo je snaznu pozitivnu vezu izmedu

religije/duhovnosti i razina socijalnog kapitala (Papaleontiou-Louca, 2021:4-5)
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Budu¢i da je religija/duhovnost znacajni faktor u mentalnom zdravlju, zakljucuje Papaleontiou-
Louca, nuzno ju je ozbiljno uzeti u obzir u klinickom psihosocijalnom radu »mudro koriste¢i

ovaj ljudski potencijal za napredak ljudskog roda« (Papaleontiou-Louca, 2021:6).
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4. Duhovno vodstvo: terapijski resursi iz tradicije Crkve

Ovo poglavlje donosi svojevrsno psihoterapijsko Citanje teoloskih izvora. Prikazuju se sadrzaji
koji pripadaju duhovnom vodstvu kao duSobriznic¢koj praksi Crkve, a koji se razmatraju s
obzirom na njihovu kompatibilnost s tradicijom savjetovanja i psihoterapije te relevantnost za
interdisciplinarno podrucje pastoralnog savjetovanja. Izvori su poredani kronoloski: od Svetog
pisma, preko crkvenih otaca i duhovnih vjezbi sv. Ignacija Lojolskog sve do suvremenog
duhovnog vodstva. U skladu s metodom integrativnog pregleda literature, a s obzirom na $irinu
predmetne literature, svrhovito su odabrani izvori koji se istiCu vaznoscu za razvoj krs¢anskog
duhovnog vodstva, sadrzajno su relevantni za temu i omogucuju usporedbu s konceptima i
postupcima suvremene psihoterapije. Ta se usporedba kroz poglavlje dijelom provodi

eksplicitno, a dijelom ostaje implicitna.

4.1.Sveto pismo

»Zajednicki nazivnik razli€itih kr§¢anskih pristupa savjetovanju jest njihova suglasnost oko
srediSnje uloge Svetoga pisma« (Tan, 2011:326). »Za krS¢ane, autoritet je Biblije kao
nadahnute Rije¢i Bozje neupitan, a njezina terapijska primjenjivost izvire iz njezina opS$irna

bavljenja ljudskom naravi te njenom funkcionalnoscu i disfunkcionalnos¢u« (Tan, 2011:327).

Sveto pismo bavi se ljudskom duhovnom dusom kao objektom psiho-terapije (duso-briznistva),
naglasava ljubav, (konacni) smisao i nadu kao osnovne ljudske potrebe; osvjetljuje utjecaj
grijeha i kreposti na dobrobit covjeka, istice vaznost pokajanja i oprastanja u ostvarivanju
intrapersonalne cjelovitosti i interpersonalnog sklada (heb. shalom); pruza obilje narativa i
metafora za razumijevanje ljudskog stanja te nudi uvid u nadnaravne (blagotvorne) i

mimonaravne (Stetne) utjecaje na ljudsku dusu (Tan, 2011:327).

Ovo poglavlje donosi tek jedan primjer primjene Svetoga pisma u terapijskom kontekstu, a to

je pruzanje novog pogleda na narav i razrjeSenje Edipova kompleksa.

4.1.1. Biblijski odgovor na Edipov kompleks

Sigmund Freud uvelike se oslanjao na grcku literaturu pri formuliranju svog pogleda na ljudsku
narav te je usvojio njezine patoloske i fatalistiCke naglaske (Schwartz i Kaplan, 2004:5).

Osobito je znacajna Freudova ideja Edipova kompleksa koja se smatra »ugaonim kamenom
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psihoanalize« (Borovecki-Jakovljev i Mataci¢, 2005:351). Sama obiteljska dinamika izraZzena
u pri¢i o Edipu iz Sofoklove tragedije nije, medutim, potpuni novitet u kontekstu grcke
mitologije u kojem je ova tragedija nastala. Dapace, moze ju se smatrati kulminacijom
prethodnih mitova, posebno onih o Uranu i Kronu te Kronu i Zeusu, (Schwartz i Kaplan,
2004:22-26). U svim tim tekstovima ponavlja se tematika ubilackog rivalstva izmedu oca i
sin(ov)a te medusobna suprotstavljenost izmedu brac¢e. Prema Freudu, Edipov se kompleks
nikad istinski ne razrjesuje, ve¢ se samo potiskuje (Vitz i Gartner, 1984:6): »lz zakopane

edipovske tragedije, ¢ak ni u teoriji, nema pravog izlaza« (Vitz i Gartner, 1984:7).

Primordijalni bogovi gr¢ke mitologije u Heziodovoj »Teogoniji« su Uran i Gea (Nebo i
Zemlja). Uran je tiranin koji mrzi svoju djecu te ih drzi zatocene u Tartaru zbog straha da ga ne
svrgnu. Gea potice svoje sinove na pobunu protiv oca i daje svome sinu Kronu (Vremenu) srp
kojim ovaj odsijeca genitalije svome ocu i baca ih u more. Uran zatim proklinje svoje sinove,

Titane, a osobito Krona. Prema kletvi, on na isti na¢in ima biti svrgnut od svoga potomka.

Dolaskom Krona na vlast ne mijenjaju se stvari. On takoder strahuje od svojih sinova i
ispunjenja oceve kletve te stoga prozdire svoju djecu. (Po nekim interpretacijama Kron takoder
lisava slobode vlastitu bracu.) Rea uspijeva roditi sina Zeusa na Kreti, daju¢i suprugu da
umjesto djeteta proguta u pelene zamotan kamen. Odrasli Zeus predvodi pak svoju bra¢u u
pobuni protiv njihova oca Krona i svrgava ga s vlasti. Nakon toga Zeus 1 njegova braca takoder

viSe ne suraduju (Schwartz i Kaplan, 2004:22-23).

Sli¢na obiteljska dinamika odvija se 1 Edipovu slucaju. Laju, kralju Tebe, biva prorokovano da
su mu zivot 1 prijestolje u opasnosti ukoliko mu sin dozivi odraslu dob. Laj uz pristanak svoje
zene Jokaste daje sinu probiti noge i objesiti ga na planinu. Jedan pastir spasi mu zivot i odnese
djecaka kralju i kraljici Korinta. Oni mu nadjenu ime Edip (»Otecena stopala«) i podizu ga kao
svoga. Kada u odrasloj dobi Edip sazna za strasno proro¢anstvo, da ¢e ubiti svoga oca i oZeniti
majku, on bjezi iz Korinta. Putem susre¢e Laja, koji izaziva borbu s njime te Edip ubija
napadaca, za koga ne zna da mu je otac. Nakon toga Edip spasava Tebu od sfinge — cudovista
koje je dijelom zena, dijelom lav, a dijelom orao, odgovaraju¢i na njenu zagonetku. Zahvalni
gradani Tebe proglasavaju Edipa svojim kraljem i daju mu Lajevu udovicu Jokastu za Zenu.
Mnogo kasnije, kad Edip s Jokastom ve¢ ima Cetvero djece, Teba je zahvacena kugom. Dolazi
novo proroCanstvo, da ¢e grad biti spasen ako se otkrije i kazni ubojica kralja Laja. Edip

istrazuje slucaj i dolazi do uzasnog zakljucka, da je on ubojica svoga oca i muz svoje majke.
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Jokasta se ubija, a Edip se osljepljuje. Edipovi sinovi loSe tretiraju svoga nemoc¢nog oca i on
odlazi iz grada. Prije svoje smrti, Edip izriCe prokletstvo nad svojim sinovima, da ¢e ubiti jedan
drugoga. Ta se kletva kasnije i ispunjava, kako svjedoc¢i i Eshilovo djelo »Sedmorica protiv

Tebe« (Borovecki-Jakovljev 1 Mataci¢, 2005:352; Schwartz i Kaplan, 2004:25).

Nadahnut ovim pripovijestima i uo¢avajué¢i ovakvu dinamiku u sebi i okolini, Freud formulira
svoju cuvenu teoriju o Edipovom kompleksu, koji je u srediStu njegova shvacanja
psihoseksualnog razvoja i kojega — nerazrijeSenog - smatra izvorom neuroza. Poznat je citat iz
Freudova pisma Fliesu iz 1897: »I u vlastitom slucaju pronasao sam zaljubljenost u majku 1
ljubomoru prema ocu i sada to smatram univerzalnom pojavom u djetinjstvu« (Borovecki-
Jakovljev 1 Mataci¢, 2005:352). U slucaju muskog djeteta Edipov se kompleks odvija na
sljede¢i nacin. DjeCak u dobi od 3 do 6 godina razvija spolnu privlacnost prema roditelju
suprotnog spola, dok otac postaje suparnik prema kojem se razvija mrznja. Budu¢i da je otac
vecdi i jaci, kod djeteta se razvija i strah, na poseban nacin strah od kastracije. Kompleks se dalje
odvija tako Sto se djecak identificira s ocem, razvija superego i preusmjerava seksualnost od
majke prema drugim pripadnicama suprotnog spola. No, Vitz i Gartner podsje¢aju da se
ubilacka mrZnja i incestuozna spolna Zelja pritom samo potiskuju, a ne i razrjeSuju, te su se
kadre reaktivirati u narednim zivotnim fazama (Vitz i Gartner, 1984:6). Freud, ne bez osnova,
ovu edipovsku dinamiku pretpostavlja i na kolektivnoj, druStvenoj razini, kako je razvidno iz
njegovih djela » Totem 1 tabu« te »Ego 1 Id« (Vitz 1 Gartner, 1984:6-7). Dakle, po Freudu mitovi
o Uranu, Kronu i Edipu predstavljaju stvarnu manifestaciju Edipova kompleksa u povijesti
ljudskih drusStava. NuZzno ispunjavanje ovih proroCanstava i prokletstava kroz mrznju prema
ocu ili bratu, slicno kao i1 u pripovijesti o Akriziju, kojega je po prorocanstvu nehotice ubio
vlastiti unuk, ostavlja snazan dojam determinizma sudbine. U ovim narativima nesvjesno
upravlja ¢ovjekom na destruktivan nacin i to je naprosto nepremostivo — izostanak svijesti i
namjere, pa ¢ak i izri¢ita namjera da se €ini suprotno ne dokidaju diktaturu nesvjesnoga. Ovaj
pogled zasigurno je znacajno utjecao i na Freudovu koncepciju uloge nesvjesnog, kao i na
prili¢no pesimisti¢nu sliku ljudske naravi (usp. Schwartz 1 Kaplan, 2004:5; Vitz i Gartner,

1984:7).

Novi zavjet ima $to za reci o razrjeSavanju Edipova kompleksa, smatraju Vitz 1 Gartner, i to
kroz lik Isusa Krista kao anti-Edipa (Vitz i Gartner, 1984:7). Edipov kompleks snazan je
psiholoski izraz ljudske teznje da se buni protiv autoriteta 1 nastoji zasjesti na njegovo mjesto.

Prakticki se radi o psiholoskoj interpretaciji teoloskog nauka o istocnom grijehu. Takvu teznju,
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naime, nalazimo u pripovijestima o pobuni Lucifera i njegovih andela protiv Boga te o grijehu
prvih ljudi prekrSajem Bozje zapovijedi u teznji da »budu kao bogovi« (Post 3,5) (usp. Vitz i
Gartner, 1984:8).

Za razumijevanje Isusa kao anti-Edipa od koristi nam je ukratko naznaciti Freudovo povijesno-
socijalno razumijevanje Edipova kompleksa. U primarnoj hordi, smatra Freud, braca oca
smatraju preprekom za svoje ambicije prema moci i seksualnom ostvarenju, dok mu se s druge
strane dive i1 vole ga. Kako ambicija prevladava, brac¢a se udruzuju protiv oca i usmréuju ga i
jedu, da bi time ostvarili identifikaciju s njime i zadobili udjela u njegovoj snazi. Zatim
potisnuta naklonost prema njemu ponovno izranja u obliku Zaljenja za pocinjeno djelo. To
kajanje dovodi do zabrane uklanjanja totema kao simboli¢ke reprezentacije oca i do odricanja

od zena iz obitelji koje su zadobili kao plijen (Vitz 1 Gartner, 1984:6-7).

Kod Isusa pak umjesto zavisti i mrznje prema Ocu nalazimo samo ljubav i u njoj spremnost na
potpuno samo-liSavanje (kenosis), predanje, poniZenje i poslusnost do smrti (usp. Fil 2,6-8), §to
je potpuna suprotnost nezadrzivoj ambiciji prema O¢evom polozaju i moc¢i. Njegov je zivot
zivot potpune uzdrzljivosti radi kraljevstva nebeskog (usp. Mt 19,12) i time negacija seksualnog
edipovskog motiva. Kao i u Freudovoj interpretaciji primarne horde, i u Isusovom Zivotu dolazi
do zavjere iz straha, zavisti i mrznje koja rezultira smréu njega — Isusa - koji je slika Oca 1 koji
nastupa s njegovim autoritetom. Medutim, ta smrt u konacnici dovodi do Isusova sjedinjenja s
Ocem kroz uskrsnuce i uzasas¢e na nebo. Isus zadobiva dionistvu u Oc¢evoj vlasti ne pobunom,
ve¢ poslusnoscu; ne silom, ve¢ voljom Oca s kojim je u savrsenoj ljubavi:

1 gle, na oblacima nebeskim dolazi kao Sin covjecji. On se priblizi Pradavnome i dovedu ga k

njemu. Njemu bl predana vlast, cast i kraljevstvo, da mu sluze svi narodi, plemena i jezici. Viast

njegova vlast je vjecna i nikada nece proci, kraljevstvo njegovo nece propasti (Dn 7,13-14).
Isusovi ucenici, braca u njemu, dijele zajednicki obredni obrok kojega nisu stekli nasiljem, ve¢
im je dragovoljno ostavljen iz ljubavi. »Ukratko, Isusov Zivot je zivot anti-Edipa«, poentiraju

Vitz i Gartner (1984:8).

Crkva je uvijek inzistirala na krS¢anskom zivotu kao nasljedovanju Isusa, $to je uostalom on
sam nalozio: »Hoce li tko za mnom, neka se odrekne samoga sebe, neka uzme svoj kriz i neka
ide za mnom« (Mt 16,24b). Taj kriz, moglo bi se re¢i, prije svega je unutarnja borba protiv
edipovskih pozuda koje, hranjene zavisc¢u, strahom i mrznjom, dovode do Zelje za uklanjanjem

svakoga tko im se nade na putu (usp. Vitz i Gartner, 1984:8). Nasljedovanje Krista kao anti-
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Edipa popraceno je obecanjem ispunjenja najdublje zelje o kojoj se govori u okviru Edipova
kompleksa, a to je do¢i na mjesto Oca: »Pobjednika ¢u posjesti sa sobom na prijestolje svoje,
kao $to 1 ja, pobijedivsi, sjedoh s Ocem svojim na prijestolje njegovo« (Otk 3,21). No, kr§¢anin
taj Kristov uzor ne slijedi samo izvanjski. Krist svojom zrtvom donosi i sakramentalno
posredovano otkupljenje od edipovske krivnje, budu¢i da u krStenju umire »stari Covjek«
(edipovski), dok nastaje »novi covjek«. Drugim rijecima, krStenjem zadobivamo novi identitet
u Kristu kao anti-Edipu pomirenu s Ocem te iz tog kristovskog identiteta nasljedujemo onoga

kome smo na otajstven nacin suobli¢eni i ¢ijeg smo Duha primili.

Psihoanaliticar Ernest Jones primijetio je da je krS¢anstvo »pokusaj rjeSavanja problema
proizislih iz ljudske agresivnosti, osobito Edipova kompleksa« (Hopkins u: Vitz i Gartner,
1984:11). Sam Freud bio je svjestan ove arhetipske adekvatnosti krS¢anske poruke te je cijenio
njezinu psiholosku snagu, iako je Radosnu vijest u konacnici smatrao »obmanom« (Vitz i
Gartner, 1984:10). Paradoksalno, iako je kr§¢anska vjerovanja smatrao »ostvarenjem najjacih,
najstarijih 1 najurgentnijih zelja ljudskog roda« (Freud u: Vitz i Gartner, 1984:11), upravo ih je
zato smatrao neistinitima, odnosno ljudskom projekcijom. Cini se da je za Freuda kr§c¢anstvo

na neki nacin bilo predobro da bi bilo istinito.

Na koncu, zanimljivo je primijetiti da nije samo Sveto pismo to koje je kadro osvijetliti Edipov

kompleks, ve¢ 1 Edipov kompleks osvjetljuje odnos prema Svetom pismu, odnosno prema Bogu

koji se po njemu objavio. Naime,
Edipov je kompleks nesvjestan, ustanovljuje se u djetinjstvu i, iznad svega, njegov je dominantan
motiv mrznja prema ocu i zelja da on ne postoji, posebno predstavljana Zeljom da se oca svrgne
ili ubije. Freud je redovito opisivao Boga kao psiholoski ekvivalent oca i tako bi prirodan izraz
edipalne motivacije bile snazne, nesvjesne zelje da Bog ne postoji. (...) Djelovati kao da Bog ne
postoji jest ocita, ne tako suptilna krinka za Zelju da ga se ubije, uvelike slicno kao Sto u snu,
slika roditelja koji odlazi ili nestaje moze predstavijati takvu Zelju: »Bog je mrtav« jest

Jjednostavno neprikriveno ispunjenje edipalne Zelje (Vitz i Gartner, 1984:13).

Ovaj biblijski odgovor na Edipov kompleks primjer je ne samo prisutnosti jedne od najcesce
spominjanih i vaznih psihodinamskih, preciznije psihoanalitickih stvarnosti u svetim
tekstovima kr$¢anstva, ve¢ i moguénosti duhovnog vodstva da u kontekstu pastoralnog
savjetovanja donese sasvim nove, teorijski obrazlozene, egzistencijalno relevantne i

konstruktivno-kriticke uvide i1 prakse u odnosu na uvrijezeno poimanje Edipova kompleksa i
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njegova razrjeSavanja u svjetovnoj psihoterapiji. Dakako, za o€ekivati je da se na slican nacin

mogu iz kr§¢anske perspektive obraditi i drugi sadrzaji kojima se bavi svjetovna psihoterapija.

4.1.2. Obrisi Robertsove Paviovske psihoterapije

Robert C. Roberts u Sestom poglavlju urednicke knjige »Care for the soul« (2001) »konstruira
sliku psihoterapije koja koristi klaster vodecih ideja iz Pavlovih poslanica« (Roberts,
2001:137). Naglasava samopreobrazbu osobe 1 pita se na koje nacine terapeut moze olaksati taj

proces koriste¢i pojmove 1 pristup Apostola naroda (Roberts, 2001:137).

Apostol Pavao pise o dvije osobnosti. Svaka osobnost je skup osobina koje se izrazavaju u
mislima, osje¢ajima 1 ponasanjima. »Novi Covjek« jest osobnost omoguéena i stvorena
Kristovim utjelovljenjem 1 pashalnim otajstvom. Ta osobnost ocituje se u krepostima i
plodovima Duha. To je osobnost koja cvjeta i omogucuje cvjetanje s njom povezanih osoba i
drustva u cjelini. S druge strane postoji »stari covjek«, disfunkcionalna osobnost obiljezena
grijehom. Stari Covjek u opéem smislu usmréen je na krizu, a stari covjek konkretne osobe
sakramentalno je usmréen na krStenju. Medutim, to usmréenje staroga covjeka ujedno je i
cjelozivotni zadatak. Samo ako i u mjeri u kojoj je stari ¢ovjek usmrcéen, novi moze zivjeti i

ocitovati se (Roberts, 2001:137-138)

O starom 1 novom covjeku govori se, primjerice, u Rim 6,6; Ef 2,15; Ef 4,22-24; Kol 3,9-11.
Opisi te dvije osobnosti opisane su u Pavlovim poslanicama obi¢no jedan uz drugoga, u
odlomcima kao §to su ovi:
A ocita su djela tijela. To su: bludnost, necistoca, razvratnost, idolopoklonstvo, vracanje,
neprijateljstva, svada, ljubomor, srdzbe, spletkarenja, razdori, strancarenja, zavisti,
pijancevanja, pijanke i tome slicno. Unaprijed vam kazem, kao Sto vam vec rekoh.: koji takvo
Sto cine, kraljevstva Bozjega nece bastiniti. Plod je pak Duha: ljubav, radost, mir, velikodusnost,
usluznost, dobrota, vjernost, blagost, uzdrzljivost. Protiv tih nema zakona. Koji su Kristovi,

razapese tijelo sa strastima i pozudama (Gal 5,19-24)

Umrtvite dakle udove svoje zemaljske: bludnost, necistocu, strasti, zlu pozudu i pohlepu — to
idolopoklonstvo! Zbog toga dolazi gnjev Bozji na sinove neposlusne. Tim ste putom i vi neko¢
hodili, kad ste u tome Zivjeli. Ali sada i vi odloZite sve! Gnjev, srdzba, opakost, hula, prostota
van iz vasih usta! Ne varajte jedni druge! Jer svukoste staroga covjeka s njegovim djelima i
obukoste novoga, koji se obnavlja za spoznanje po slici svoga Stvoritelja! Tu vise nema: Grk —

Zidov, obrezanje — neobrezanje, barbar — skit, rob — slobodnjak, nego sve i u svima — Krist.
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Zaodjenite se dakle — kao izabranici BoZji, sveti i ljubljeni — u milosrdno srce, dobrostivost,
poniznost, blagost, strpljivost te podnosite jedni druge prastajuci ako tko ima protiv koga kakvu
prituzbu! Kao sto je Gospodin vama oprostio, tako i vi! A povrh svega — ljubav! To je sveza
savrSenstva. I mir Kristov neka upravlja srcima vasim — mir na koji ste pozvani u jednom tijelu!
I zahvalni budite! Rije¢ Kristova neka u svem bogatstvu prebiva u vama! U svakoj se mudrosti
poucavajte i urazumljujte! Psalmima, hvalospjevima, pjesmama duhovnim od srca pjevajte
hvalu Bogu! I sve Sto god rijecju ili djelom Ccinite, sve cinite u imenu Gospodina Isusa,
zahvaljujuc¢i Bogu Ocu po njemu! (Kol 3,5-16)

Roberts ovakve prikaze starog i novog Covjeka smatra osnovom dijagnostike i1 tretmana u

pavlovskoj psihoterapiji.

Roberts u potrazi za opisom specificno pavlovskog pristupa promjeni covjeka pristupa egzegezi
pojedinih redaka, isti¢uci u prvom redu znacajne glagole. Uzima tako i redak Rim 6,13: »I ne
predajite grijehu udova svojih za oruzje nepravde, nego sebe, od mrtvih ozivjele, predajte Bogu
i udove svoje dajte Bogu za oruzje pravednosti«. Glagol »predati« (gré. paristemi) »znacilo bi
»staviti (se) na raspolaganje« i stajalo bi nasuprot »uskratiti (se)« (Roberts, 2001:139). »I mir
Kristov neka upravlja srcima vaSim — mir na koji ste pozvani u jednom tijelu! Rije¢ Kristova
neka u svem bogatstvu prebiva u vama!« (Kol 3,15a.16). Roberts tumaci Pavlovo »predati (se)
« 1 »neka« iz navedenih redaka kao imperativ upucen vjernicima da ucine »blagu radnju«
prepustanja struji milosti koja ostvaruje novi identitet vjernika u Kristu. Ideja je da postoji struja
grijeha 1 struja milosti, a na nama je da se prepustimo ovoj ili onoj. Radi se vise o davanju
dopustenja, nagnucu u ispravnom smjeru, eventualno uklanjanju prepreke kako bi Krist zivio u
nama. Grijeh se promatra kao ostatak staroga ¢ovjeka koji je zapravo ve¢ sustinski mrtav po
krstenju. Prepustanjem Bogu mi ostvarujemo i o€itujemo ono §to ontoloski u Kristu ve¢ jesmo
po krStenju — novo stvorenje. U tom smislu zivot kreposti je za kr§¢anina nesto naravno, nesto

u skladu s ve¢ postojec¢om sklonoscu.

Glagol »hoditi« (gr¢. peripateo) u Novom Zavjetu ima i opéenitije znacenje »ponaSati se«,
»prakticirati«, »voditi Zivot«. Apostol tako poti¢e vjernike da hode u novosti zZivota (Rim 6,4),
da hode u unaprijed pripravljenim dobrim djelima (Ef 2,10), da hode u Duhu (Gal 5,16), da
hode kao djeca svjetla (Ef 5,8), da hode u Kristu kako su ga i primili (Kol 2,6) (Roberts,
2001:141) »Sugerira da je jedan od nacina kako uéi u novog Covjeka i izi¢i iz staroga jest
jednostavno poceti €initi djela ili manifestirati nacin ponasanja koji su karakteristi¢ni za novi

self« (Roberts, 2001:141). Bihevioralna aktivacija, koja se ponekad opisuje i popularnom
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frazom »wFake it till you make it« odnosi se na poduzimanje ispravnih radnji bez obzira na
odsutnost emocionalnog stanja koje bi bilo u skladu s tim radnjama ili ¢ak prisutnost sasvim
suprotnih emocija. Pavao — i Novi Zavjet opc¢enito — inzistiraju upravo na opredjeljivanju za
ispravna ponasanja neovisno o emocionalnom stanju i eventualnom otporu kojeg pritom
osje¢amo. U nekim slucajevima poticaj i ohrabrenje na c¢injenje takvih djela i pomo¢ u
pronalazenju pravog nacina da ih se ucini moze biti upravo ono §to je odredenim ljudima

potrebno.

Pritom, Roberts smatra da je Pavlov terapijski pristup vise nalik Rogersovom uklanjanju uvjeta
vrijednosti i dopusStanju organizmickom procesu da se razvija ili dolasku u kontakt s unutarnjim
djetetom nego stoiCkom ili egzistencijalistickom stavu »napraviti nesto od sebe«. Ono §to treba
ostvariti (»zaodjenite se Isusom Kristom« Rim 13,14) zapravo je ve¢ prisutno (»koji ste god u
Krista krSteni, Kristom se zaodjenuste« (Gal 3,27) (Roberts, 2001:142-143). Ukoliko pomaze
klijentu da posvijesti i artikulira ono $to je ve¢ u njemu prisutno i djelatno te stavlja naglasak
na njegovu inicijativu, pastoralni se savjetovatelj - po Robertsu - pristupom priblizava

savjetovatelju usmjerenom na osobu i ujedno udaljava od direktivnijeg pristupa.

Jedan od glagola kojima Apostol opisuje preobrazbeno djelovanje jest i »usmrtiti« (gré. nekroo,
thanatoo). To suobliCavanje Kristovoj smrti ontoloSki je ostvareno krStenjem, a treba ga
ocitovati u svakodnevnom zivotu otporom prema »djelima tijela«, »onome $to je zemaljsko« u
nama. Treba usmrtiti ono §to je ve¢ u korijenu mrtvo, »staroga ¢ovjeka« (Roberts, 2001:144).
U tom kontekstu svakako valja spomenuti askezu, vjezbanje u kreposti, a posebno molitvu, post
1 vr$enje djela milosrda kao nacine kojima se tradicionalno i uspjesno u ¢ovjeku mrtvi ono §to

je suprotno ljubavi.

»Da, oni koji zive po tijelu, misle (gré. phronousin) o onome §to je tjelesno; a koji po Duhu, o
onome §to je Sto je Duhovo: namisao (gré. phronema) je tijela smrt, a namisao Duha zivot i
mir« (Rim 8,5-6). Iz ovoga 1 sli¢nih redaka iz Pavlovih poslanica dade se isCitati da Apostol
preporuca usmjeriti se 1 promisljati o onome S§to je od Duha Bozjega. Tu spada promisljanje o
misteriju Krista i povijesti spasenja, o vlastitom zivotu u svjetlu svetopisamskih tekstova, o
vlastitoj ulozi u ostvarivanju smisla i djelovanja sakramenata, o nainima nasljedovanja uzornih
osoba (svetaca), itd. Takva razmatranja vazan su dio pavlovske psihoterapije i ujedno pruzaju
sadrzaj za ve¢ navedena djelovanja kao Sto su predanje Bogu, hodanje u Kristu i usmrcivanje

starog covjeka (Roberts, 2001:144).

41



Jedna od velikih i ¢esto ponavljanih novozavjetnih tema, posebno kod Pavla, jest zahvaljivanje
(Roberts, 2001:144). Tako primjerice Apostol piSe Efezanima: »Svagda i za sve zahvaljujte
Bogu i Ocu u imenu Gospodina nasega Isusa Krista! (Ef 5,20). Na brojnim mjestima Pavao sam
zahvaljuje, potice svoje adresate da zahvaljuju, prokazuje zlo nezahvalnosti i tome sli¢no (usp.
npr. Rim 1,8; Rim 1,4; 2 Kor 1,1; Ef 1,16; Fil 4,10; Kol 3,17; Rim 1,21; 1 Tim 4,4; 2 Tim 3,2).
Blagotvorni utjecaj zahvalnosti 1 zahvaljivanja prepoznat je 1 u suvremenoj psihoterapiji te je
predmet raznih istrazivanja. Tako Lai i O'Carroll zakljuCuju svoje istrazivanje na ovom
podrucju rijec¢ima: »Ova studija pokazuje da jednostavna metoda »broji-svoje-blagoslove«
moze unaprijediti psiholoSko blagostanje i potencijalno bi se mogla uvrstiti uz postojece
psiholoske intervencije« (Lai 1 O'Carroll, 2017:17). Singh 1 dr. (2014) takoder su, na liniji
drugih istrazivanja koja navode, utvrdili pozitivnu korelaciju izmedu zahvalnosti 1 mentalnog
zdravlja. Uzorak istrazivanja je obuhvatio 80 studenata razli¢itih sveuciliSta grada Meeruta, pri
¢emu je broj muskaraca i zena bio jednak, a omjer osoba s urbanim i polururalnim podrijetlom
bio je 58,3% : 41,7% (Singh 1 dr., 2014:466). U zakljucku svoga rada navode (na liniji apostola
Pavla i kr§¢anske misli opcenito) da je zahvalnost krepost koju treba vjezbati (Sto odgovara vec¢

spominjanom kr§¢anskom pojmu askeze) (Singh i dr., 2014).

Roberts u pavlovskoj psihoterapiji razlucuje tri elementa, koji ne predstavljaju nuzno susljedne
faze terapije, ve¢ se primjenjuju prema potrebi. Radi se o procjeni, razjaSnjenju Evandelja i
poucavanju (Roberts, 2001:145). Budu¢i da su sve karakteristike osobnosti »starog« i »novog«
covjeka zapravo u konacnici oblici odnosa prema Bogu, vazno je u sklopu procjene ustanoviti
kakva je klijentova slika o Bogu i kako smatra da Bog vidi njega. U tu svrhu moze, primjerice,
napisati dva pisma: jedno Bogu, a drugo kakvo smatra da bi Bog napisao njemu. Jedna od
vaznih uloga razjasnjenja-klarifikacije jest upravo u ispravljanju iskrivljenog poimanja Boga
koje bi postale evidentne tijekom procjene (Roberts, 2001:147). Poucavanje se odvija uglavnom
neizravno, poticuci samoprocjenu klijenta. Stvaraju¢i postupno vlastiti profil starog i novog
covjeka, klijent dolazi do uvida kako bi pojedine karakteristike starog Covjeka mogle biti
povezane s aktualnim poteSkoc¢ama. Istrazujuéi povezanost misli, osjecaja 1 ponasanja starog i
novog covjeka, klijent i terapeut mogu igrati i dramske uloge u zamisljenim scenarijima,
dolaze¢i tako do dragocjenih uvida gdje nastaje problem i na ¢emu bi se i kako dalo poraditi

(Roberts, 2001:147-148).
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U svemu tome, primjecuje Roberts, valja imati na umu da pavlovsko poimanje staroga covjeka,
odnosno grijeha kojim je oblikovan, niposto nije »hiperindividualisticko« 1 »hiperodgovorno«
(Roberts, 2001:148). Za Pavla je grijeh podjednako teret, posvemasnja posast i nasljede, koliko
je 1 osobna odgovornost. Nadalje, pojmovi starog i novog covjeka ne odnose se samo na
pojedinacne osobe, ve¢ i na opcenitije Covjecanstvo i Covjestvo u sebi. U tom smislu, primjerice,
ako se ustanovi da odredeni problem u Zivotu osobe proizlazi iz pohlepe, legitimno je traziti
njezine korijene takoder i u duhu i obrascima komuniciranja i ponasanja odnosa unutar obitelji

1 Sireg drustva kojem pripada (Josefson i dr. u: Roberts, 2001:148).

Neke teskoc¢e u funkcioniranju osobe mogu se pripisati nedostatku potrebnih vjestina, kao $to
su norme pristojnog ponasanja, komunikacijske vjestine i sl. (Messer u: Roberts, 2001:149). U
tim slucajevima treba se fokusirati na njihovo uvjezbavanje. U nekim pak situacijama ljudska
je patnja uzrokovana vanjskim ¢imbenicima u toj mjeri da je tjeSenje, ohrabrenje i budenje nade

najneposrednije primjenjivo u kontekstu pavlovske terapije (Roberts, 2001:149).

Tijekom pavlovske klarifikacije moze se koristiti vizualizacija u smislu predocavanja kako bi
u odredenoj situaciji postupio Isus ili neki od svetaca. Takoder, valja poticati klijenta na
prepoznavanje i vrednovanje ve¢ prisutnih plodova Duha i znac¢ajki novoga ¢ovjeka u vlastitom
zivotu te prisutnih potencijala. Na taj nacin potice se zahvaljivanje 1 ohrabruje prepustanje

ostvarivanju novoga covjeka (Roberts, 2001:150).

Tijekom posvjes¢ivanja novog i starog selfa i diskrepancije medu njima, javlja se opasnost
obeshrabrenja kod klijenta (Jackson u: Roberts, 2001:151). Klijent je, poput Pavla, bolno
svjestan: »Zbilja ne razumijem Sto radim: ta ne ¢inim ono Sto bih htio, nego §to mrzim - to
¢inim« (Rim 7,15). Tim je vaznije da klijent nasljeduje Apostola i u jasnom identificiranju s
novim selfom i tretiranjem starog selfa kao neke vrste stranog tijela u sebi, ne¢ega sto u biti on
nije: »Onda to ne ¢inim vise ja, nego grijeh koji prebiva u meni« (Rim 7,17). Osim §to pomazu
izbje¢i ili ukloniti identificiranje s disfunkcionalnim obrascima osjecanja, razmiSljanja i
djelovanja, ovakvi retci takoder normaliziraju covjekovo gresno stanje u smislu da se radi o
zajednickoj borbi svih ljudi koju su vodili i najve¢i medu nama. Jackson sugerira da terapeut u
tom kontekstu moze koristiti i samootkrivanje u smislu svjedocenja vlastitih borbi sa starim
selfom. Dakako, mjera 1 nacin takvog samootkrivanja odreduje krepost razboritosti. Sve
navedeno, ¢ini se, ide za time da se omoguci suocavanje s vlastitim stanjem 1 pritom izbjegne

preoptere¢enost krivnjom 1 obeshrabrenje koji bi bili protivni cilju terapijskog djelovanja
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(Roberts, 2001:151). Cini mi se da se Robertsova slika pavlovskog psihoterapeuta ponajbolje
moze osvijetliti rije¢ima o. Reginalda Garrigou-Lagrange-a: »U njoj (Crkvi, op.a.)
najsuosjecajnije milosrde 1 najévrséi beskompromisni nauk ujedinjeni su u jednoj ljubavi«

(Garrigou-Lagrange, 1936:412).

Roberts, pozivajuéi se na rad Jo Ann Thomas, napominje da se novi ¢ovjek — ono Sto u
njegovom modelu predstavlja utjelovljenje mentalnog zdravlja — ne ocituje u posvemasnjoj
odsutnosti bilo kakvih neugodnih emocija. »Sam je nas Gospod bio podlozan intenzivnoj zalosti
(Lk 19,41; Iv 11,35; Mt 26-37-38)« (Roberts, 2001:152). I Apostol u Poslanici Rimljanima
navodi: »Silna mi je tuga i neprekidna bol u srcu« (Rim 9,2). Radi se o tome da te neugodne

emocije budu prisutne iz pravih razloga, u pravoj mjeri te shvacene i izrazene na pravi nacin.

Roberts, piSu¢i o poucavajuem terapijskom djelovanju, napominje da Pavao piSe svojim
adresatima u drugom licu mnoZine, pretpostavljaju¢i crkveno zajedni$tvo. U tom smislu ne
smije se previdjeti klju¢na uloga ukljuc¢enosti osobe u zajednicke aktivnosti naroda Bozjega,

niti smatrati osobni odnos terapeuta i klijenta zamjenom za iste (Roberts, 2001:153).

Medu alatima pavlovskog psihoterapeuta Roberts (2001) navodi:

1. Molitvu tijekom tretmana i kao zadacu, te kroz sudjelovanje u malim grupama
Reframing patnje kako bi se u njoj pronaslo smisao 1 iz nje izvukla dobrobit
Ispovijed grijeha
Citanje i razmatranje

Sudjelovanje u bogosluzju

A

TraZenje 1 davanje oproStenja
7. VrSenje ciljanih kreposti na na¢in uvjezban na terapiji

Pavlovska psihoterapija, ¢ija je skica ovdje ukratko izloZena, svakako podrazumijeva odredena
uvjerenja koja se mogu osporavati ali, tvrdi Roberts, ona se u tome ne razlikuje od drugih
psihoterapija koje takoder poc¢ivaju na odredenim uvjerenjima koja se mogu osporavati i koja
medusobno razlikuju pojedine Skole. Tako ¢e se, primjerice, na kognitivnoj terapiji traziti od
klijenta da prihvati odredene standarde racionalnog i iracionalnog razmisljanja, a na
psihoanalizi prihvacanje odredenih uvjerenja o obrambenim mehanizmima i interpretaciji
snova kako bi se terapija mogla provoditi (Roberts, 2001:159). Zapravo, u temelju psihoanalize
nalazi se dobar dio anticke grcke mitologije (npr. mitovi o Edipu, Elektri, Narcisu). Takoder,

nije nuzno da klijent bude sasvim uvjeren u istinitost vjerovanja na kojima pociva (pavlovska)
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terapija. Dovoljno je da u terapijske svrhe klijent »suzdrzi nevjeru« oko tih pretpostavki i
pristupi otvorena uma, a kada se terapija pokaze djelotvornom, moZze spontano do¢i do dubljeg
uvjerenja u njih. Takoder postoji moguénost neizravnog rada po istim principima, ali uz

izbjegavanje eksplicitno religijske terminologije i drugih sadrzaja (Roberts, 2001:160).

Iako Pavlove poslanice nisu sustavna psihologija (kao ni sustavna teologija), one ipak pruzaju
mnogo psiholoskog, kao 1 teoloskog sadrzaja koji se moze usustaviti (Roberts, 2001:161).
Premda se Roberts ne protivi integraciji sa suvremenom psihologijom, ipak zagovara da je bolje
zapoceti od vlastitih duhovnih i psiholoskih temelja, a tek onda usvajati doprinose drugih
terapijskih Skola. Na taj nacin, smatra Roberts, posvjes¢ujemo sebi i drugima terapijske resurse
krS¢anstva i smanjujemo mogucénost unosa nesukladnih sadrzaja. Takoder, Roberts smatra da
ne treba inzistirati na isuviSe krutim granicama izmedu podrucja, kao Sto su psihologija 1
pastoralno savjetovanje. Naime, razli¢ite svjetovne terapijske Skole dobrim su dijelom zasle u
pitanja poimanja sebe, smisla Zzivota i kreposti, tako da su granice izmedu psiholosko-
psihoterapijskog 1 filozofsko-teoloskog podrucja ve¢ zamagljene. Tako se i duhovna i moralna
promjena — prema standardu koji utjelovljuje Krist, promjena na koju poziva apostol Pavao i
koja je u konacnici djelo Duha Svetoga u nama — prakticno ne moze razlu€iti od duSevne

promjene (Roberts, 2001:162-163).

4.1.3. Nasljedovanje Krista kao terapijska metoda

Wolff opisuje Isusa kao integriranog ¢ovjeka €iji su anima (zenska dimenzija) i animus (muska
dimenzija) u savrSenoj ravnotezi (Scheffler, 1995:303). Takva je osoba jedinstvena, Zivi u punoj
svjesnosti 1 ima zdravu sliku Boga. Isus je pozivao na obrac¢enje (gré. metanoia), doslovno na
promjenu uma, dakle proces koji ima takoder psihoterapijski sadrzaj i cilj. Takoder, Krist je
pozivao ljude da nadidu vlastite otpore promjeni kako bi postigli metanoju, a time 1 »kraljevstvo
Bozje« kao zeljeno stanje. Scheffler (1995) spominje primjer bogatog mladi¢a, Ciju je
navezanost na bogatstvo Isus razotkrio kao jacu od njegove Zelje za promjenom. »Danas je u
psiholoskoj praksi potvrdeno da mnogi pacijenti njeguju svoju patologiju usprkos tome $to ih
ona ¢ini nesretnom. (...) Kao dobar terapeut, Isus je uvidio da je klju¢ promjene u ljudskoj
volji« (Scheffler, 1995:306). Nadalje, Isus je poticao ljude na duboko suocavanje sa samima
sobom. Jungovskim rjecnikom, nije moguce posti¢i individuaciju bez suocavanja s vlastitom

sjenom, nesvjesnim i neintegriranim dijelom sebe. Ovaj se uvid ogleda, primjerice, u prispodobi
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o cariniku i farizeju, gdje je carinik, suocivsi se s vlastitim nedostacima, postigao opravdanje

pred Bogom, pa i psiholosko ozdravljenje u samome sebi.

Usporedba o sijacu govori pak o Cetiri vrste tla, Sto mozemo interpretirati kao Cetiri razine
receptivnosti u terapiji. Jedni uopée ne reagiraju. Druge obuzme pocetni entuzijazam, ali nisu
spremni platiti cijenu promjene. Tre¢i klonu pod druStvenim pritiskom, a Cetvrti u razli¢itoj
mjeri suraduju 1 razmjerno tome donose plod. Nadalje, Isus je naglaSavao promjenu kroz
konkretna djela »ljubavi i rada« koja je naglaSavao i1 Freud, a koja imaju ozdravljaju¢i ucinak
na ljude. Scheftler (1995) nadalje navodi znacajke Isusova humanistickog gledista. Naglasavao
je prvenstvo nutrine ¢ovjeka i izgradnju ¢ovjeka iznutra — Covjek najprije treba »doc¢i k sebi«
(usp. npr. Mt 23,26; Lk 15,11-32). Takoder, Isusove izjave i usporedbe bile su Cesto otvorene
raznim kreativnim interpretacijama i primjenama, Sto odgovara Rogersovoj metodi aktivacije

klijentova vlastitog misljenja kroz stimulaciju.

U prilog Isusovoj otvorenosti za razliCite tipove ljudi 1 izbjegavanje bilo kakvog
»ukalupljivanja« Scheffler (1995) navodi 1 njegov Saroliki izbor apostola. U svom djelovanju
Isus pristupa ¢ovjeku kao cjelovitoj osobi i uzima u obzir medudjelovanje razli¢itih razina
ljudskog funkcioniranja, §to je u skladu sa suvremenim standardima. Odgovara na fizicke
potrebe Covjeka (bolest, glad). Obraca se njegovoj razumskoj sposobnosti. Suosjeca i iskazuje
prikladne emocije. Pokazuje osjetljivost za druStveno marginalizirane i1 prokazuje socijalnu
nepravdu. Na koncu, dolazi kao tumac¢ duhovnih stvarnosti i vra¢a ¢ovjeka Bogu kao njegovu
izvoru i cilju. Scheffler (1995) zakljucuje da se Isus uklapa u opis dobrog terapeuta-psihologa
kojega donose Brammer i Shostrom: intelektualno je kompetentan, pokazuje razumijevanje i
empatiju, prihvacanje 1 brigu za trpece, toplinu 1 ¢vrstocu, kongruenciju i transparentnost,
fleksibilnost, spontanost, uravnotezenost formalne obuke u zidovskoj predaji i osobnog
doprinosa, izmedu ostalog. Zaklju¢no, Scheffler (1995) predlaze psiholoske koncepte
»modelinga« 1 »internalizacije« kao nacine primjene Isusove konstruktivne osobnosti i nauka

u osobnoj izgradnji otvorene svakom covjeku.

4.2.Crkveni oci

Po Demacopoulosu, koji piSe o0 modelima duhovnog vodstva u ranoj Crkvi, duhovno vodstvo
je nacin na koji su crkvene vlasti nastojale unaprijediti duhovno stanje onih za koje su skrbili.

Osnovno orude kojim su se kr§¢ani od pocetka sluzili kako bi postigli duhovni napredak bila je
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askeza (Demacopoulos, 2011). Askeza doslovno znaci »vjezbanje« (usp. 1 Kor 9,24-27). U
osnovi, ono §to se vjezba je odupiranje pozudi tijela, pozudi ociju i oholosti zivota (1 Iv 2,16) 1
usmjeravanje zivotnih snaga u ljubav prema Bogu i bliznjemu (Mt 22,37-40). Dakle, odupiruci
se zlu 1 trudeci se oko dobra, to jest razvijajuci kreposti, medu kojima je prva ljubav (usp. 1 Kor
13), kr§¢anin se »vjezba« u svojoj vjeri. Buduc¢i da su kr§¢ani od pocetka bili progonjeni i da su
im zivoti ¢esto bili ugrozeni (usp. npr. Dj 7,57-60; 12,1-4; 16,20-24; Gal 5,11; Otk 6,9-11),
pripadnost Crkvi podrazumijevala je visoku spremnost na zrtvu, na pronoSenje Isusova
umiranja u vlastitom tijelu (usp. 2 Kor 4,10). U tom smislu askeza prvih krS¢anskih stoljeca
bila je na najviSim razinama, buduéi da je podrazumijevala takvu razinu »uvjezbanosti« u
ljubavi prema Bogu i bliznjemu da ukljucuje spremnost na zatvaranje, mucenje i polaganje
samog vremenitog zivota. Suvremena pozitivna psihologija stavlja naglasak upravo na
razvijanje kreposti u kontekstu svrhovitog Zivota, te je s te strane izrazito bliska ovoj teoloskoj

1 povijesnoj srzi kr§¢anstva.

Nakon Konstantina, koji daje slobodu kr$¢anstvu, situacija se bitno mijenja. Kr§¢anstvo postaje
popularno, u Crkvu ulaze mase i1 utjecaj joj tako raste da s carem Teodozijem Velikim
kr§¢anstvo postaje i sluzbenom religijom carstva. U tom kontekstu pojavljuje se sve vise
neobracenih krS¢ana i dok raste drustveni utjecaj Crkve, »umanjena je njezina moralna moc,
kako pise sv. Jeronim (Toi¢, 2006). Mnogi krs¢ani bili su nezadovoljni takvim razvojem
dogadaja 1 trazili su naine da zadrZe visoku razinu vjernickog Zivota iz prvih stoljeca. Od
pocetka je medu krS¢anima bilo onih koji su se isticali posebnom gorljivos¢u i razinom askeze
koja se nije trazila od prosjecnog vjernika. Medutim, ovo »razvodnjavanje« vjernickog zivota
u 4. st. bilo je osobitim poticajem Sirenju tog vjernickog sloja koji je tezio za viSom razinom
nasljedovanja Krista od one koja je postala standardom u omasovljenoj konstantinovskoj Crkvi.
Ti su se entuzijasti mahom sklonili u pustinju i tamo se posvetili neprestanoj molitvi, postu,
bdijenjima, Sutnji, osami, ru¢nom radu i davanju milostinje, uz rijetko sudjelovanje na
liturgijskim okupljanjima. Tako se postupno formiralo monaStvo kao zaseban stalez (Toi¢,

2006).

Duhovno vodstvo razvijalo se stoga razlicito u ova dva vjernicka sloja, laickom i monaskom.
Demacopoulos stoga razlikuje klericku i asketsku tradiciju duhovnog vodstva (Demacopoulos,
2011). Klericka tradicija razvila se u pastoralu laika, koji se dominantno obavljao kroz
zajednicku vjersku pouku — katehezu, karitativnu djelatnost i liturgijska slavlja. Asketski je

model formacije bio daleko osobniji i provodio se kroz mentorski i terapijski odnos duhovnog
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oca prema duhovnom sinu u monaskom stalezu (Demacopoulos, 2011). Prva medu razlikama

izmedu ova dva modela bila je u shvacanju pastoralnog autoriteta.

Klericki model naglaSavao je redenje polaganjem ruku kao osnovu vlasti naucavanja,
posvecivanja i upravljanja u Crkvi. Ustanova redenja dobro je zasvjedocena kako u Novom
Zavjetu, tako 1 u poslanicama sv. Ignacija Antiohijskog, biskupa i mucenika iz 2. st. i kasnijih
crkvenih pisaca i dokumenata. U tim spisima donose se takoder i kriteriji koje kandidat treba
ispunjavati da bi bio zareden, a odnose se uglavnom na moralne karakteristike i sposobnost
poucavanja i upravljanja (usp. npr. 1 Tim 3,1-7). U 4. st. te sposobnosti poucavanja i upravljanja
uglavnom su bile prepoznate u klasi kurijala, provincijalnih aristokrata koji su bili obrazovani
1 tradicionalno ukljuceni u poslove lokalne uprave, ukljuc¢ujuci vjerske poslove. U tom vremenu
spadalo je na biskupe da brane pravovjerje od arijanizma i drugih herezi, a takoder im je pripala
1 pravosudna uloga. U tom smislu ne ¢udi da se kandidate za biskupstvo pretezno trazilo medu
kurijalima. No, kako isti¢e Didascalia apostolorum iz 3. st., spis iz skupine crkvenih redova,
biskup je u prvom redu lijecnik dusa. On je pozvan krijepiti slabe, povijati ranjene, traziti

izgubljene 1 bdjeti nad jakima (Didascalia 7.2.22; usp. Ez 34,16).

U asketskom modelu prihvacéa se zaredeni kler, ali predstavnici ove tradicije upozoravaju da
redenje samo po sebi ne jam¢i »ni krepostan zivot, ni duhovno znanje ni u¢inkovito pastoralno
vodstvo« (Demacopoulos, 2011:7). Tako Didascalia upozorava da biskup koji ne zivi po
standardima svoje sluzbe, ugrozava cijelu zajednicu (Demacopoulos, 2011:7). Origen, plodni i
utjecajni (i donekle krivovjerni) crkveni pisac iz 3. st. u svom Komentaru evandelja po Mateju,
kaze za biskupe da ispravno prisvajaju sebi vlast koju je Krist dao Petru, naime da drzi kljuceve
kraljevstva nebeskoga i1 svezuje i1 odrjesuje, »ako zive nainom zivota zbog kojeg je receno
Petru: »Ti si Petar« (Mt 16,18) (...) Ali ako je ¢vrsto svezan uzetima svojih grijeha (Izr 5,22)
(biskup) uzalud veze i odrjesuje« (u: Demacopoulos, 2011:7). Sv. Amun podsjeéa svoje uc¢enike
na primjer svetih otaca, poput proroka Ilije i Ivana Krstitelja, koji su najprije u osami stekli
svaku krepost 1 BoZju mo¢, a tek su zatim od Boga poslani medu ljude da budu lije¢nici dusa

(Demacopoulos, 2011:7-8).

Na tom tragu naglasavanja osobnog posvecenja kao izvora pastoralnog autoriteta, razvila se u
dislociranim pustinjskim monaskim zajednicama svijest o tome da »oci« nisu samo biskupi —
na koje se u prvim stolje¢ima taj naziv isklju¢ivo odnosio — ve¢ su »ocima« nazvani i sveti

monasi (Toi¢, 2006). Njihovo duhovno ocinstvo bilo je ocito posvjedoceno sposobnoscu
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stvaranja duhovnog potomstva, odnosno okupljanja onih koji su ih Zeljeli nasljedovati te
njihovog duhovnog ozdravljanja. Monaski oci i majke bili su u stanju voditi svoju djecu
duhovnim putem prociscenja, prosvjetljenja 1 sjedinjenja. Znanje koje su oni posjedovali nije
bila Skolska retorika kurijala, ve¢ znanje koje je proizlazilo iz dubokog i dugotrajnog duhovnog
iskustva. Isto¢ne Crkve do danas, slijede¢i tu predaju, naglaSavaju da uz sakramentalno postoji
1 duhovno svecenistvo, koje pripada svima koji imaju noeti¢ku molitvu, koji su duhovno
proc¢iscéeni i prosvijetljeni sukladno nauku Otaca, bez obzira na spol i crkveni stalez. Nosioci
duhovnog sveceniStva ne mogu slaviti svete tajne ili sakramente kao zaredeni svecenici, ali
mogu u ime Isusa Krista i snagom njegova Duha lijeciti duse (Vlachos, 2017). Tu svoju sluzbu
monaski oci 1 majke ostvarivali su prije svega kroz dubok i predan osobni odnos ljubavi i skrbi
za onoga koji im se obratio za pomo¢ i zelio uz njih duhovno rasti i ozdravljati. Taj odnos
zasigurno se moze prikladno opisati suvremenim rjecnikom terapijske ljubavi i terapijskog

saveza (Tan, 2011; Jones, 2011), iako je bio i mnogo viSe od toga.

4.2.1. Sv. Grgur Nazijanski

Sv. Grgur Nazijanski bio je biskup 1 istaknuti teolog u drugoj polovici Cetvrtog stoljeca.
Zapravo, on je jedan od svega trojice u povijesti koje je istocna Crkva pocastila naslovom
»Teolog«. Kao pripadnik klase kurijala primio je najbolje obrazovanje, ukljucujuci ono na
Platonovoj akademiji u Ateni. S druge strane, posvetio se asketskom zivotu. Kao takav je u sebi
objedinio klericke i monaske kriterije autoriteta te je opéenito promovirao prevladavanje te
podjele u Crkvi na principu vlastitog primjera. Teolog istic¢e Mojsija kao paradigmu vode. On
je, naime, u sebi objedinio s jedne strane najbolje svjetovno obrazovanje svoga vremena, buduci
da je odrastao na faraonovu dvoru i s druge strane asketsko iskustvo prije preuzimanja vodece
uloge u Bozjem narodu. Tako je i sam Grgur u brizi za duse vjeSto kombinirao filozofsku

psihagogiju svog vremena 1 monasku askezu (Demacopoulos, 2011).

Isticao je potrebu da se razliciti duhovni lijekovi trebaju primjenjivati ovisno o stanju pojedinih
osoba: jednima pomaze nauk, a drugima primjer; jedne treba motivirati, druge zauzdavati; jedne
hvaliti, druge prekoravati. Svaki tretman treba biti razuman 1 pravovremen, jer ono $to u jednom
slu¢aju pomaze, u drugome Skodi (Schaff i Wace, 1894). Grgurov duhovni voda vjesto
kombinira akribiju i ikonomiju, to jest strogost i popustljivost u primjeni pravila, kako bi kroz
osobni pristup duse pod njegovom skrbi postupno priveo ozdravljenju. Duhovno je vodstvo

osoba, tako razli¢itih medu sobom, za Teologa »umijee nad umije¢ima i znanost nad
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znanostima« (Demacopoulos, 2011:71). Nazijanski usporeduje lijec¢nika tijela sa svecenikom

kao lije¢nikom dusa:

Mjesto i vrijeme i dob i razdoblje i slicno predmet su lijecnikova ispitivanja, propisat cée lijekove
i dijetu i paziti na Stetne stvari, kako Zelje bolesnika ne bi postavile prepreku njegovu umijecu.
Ponekad, u odredenim slucajevima, koristit ¢e vatru ili noz ili teze lijekove; ali nista od ovoga,
koliko god se cinilo naporno i teSko, nije zahtjevno kao dijagnosticiranje i lijecenje nasih
navika, strasti, Zivota, volja i §togod jos je u nama, protjerivanjem iz nase slozene naravi svega
Sto je brutalno i Zestoko i namjesto toga uvodenje i ustanovijenje onoga sto je blago i drago

Bogu (Schaffi Wace, 1894:209).

Grgur Nazijanski primje¢uje da Covjek Cesto pruza otpor lijecenju duse i tako se bori protiv
onoga §to je u njegovu interesu. NaglaSava da se svecenik treba u ophodenju potpuno prilagoditi
potrebama naravi osobe koja je pred njime. Predmet ovog lijeCenja duse je ono §to je duboko
skriveno - »unutarnji ¢ovjek srca« (1 Pt 3,4) (Schaff 1 Wace, 1894). Ne ¢ini mi se preuzetnim u
tome vidjeti odredenu biblijsku paralelu konceptu nesvjesnoga. Grgur takoder isti¢e terapijsku
vrijednost patnje. (Demacopoulos, 2011). Teolog je svjestan da mukotrpni rad na vlastitoj dusi
mora prethoditi radu na dusama drugih:
Treba ocistiti sebe prije nego se pocne Cistiti druge; treba biti poucen da bi se moglo poucavati;
treba postati svjetlo da bi se moglo svijetliti, pribliZiti se Bogu da bi se druge Bogu privodilo;
biti posveéen da bi se druge posvecivalo, vodilo za ruku i pametno savjetovalo (Grgur
Nazijanski u: Katekizam Katolicke Crkve, 1994:1589).
Zbog tih pretpostavki, duhovnika nije lako pronaci. Kasnije ¢e sv. Tereza ustvrditi da za tu
sluzbu nije sposoban »niti jedan od tisucu«, a po sv. Franji SaleSkom »niti jedan od deset tisuca«

(Doyle, 1958:13).

4.2.2. Sv. Ivan Kasijan

Sv. Ivan Kasijan (360.-435.) prenio je prakse isto¢nog (egipatskog) monasStva na Zapad, a s
njime 1 ve¢ spomenuti model duhovnog ocinstva. Svojim djelima — prvenstveno Institucijama i
Konferencijama — ostavio je dubok trag kako na crkvenom Istoku, tako i na Zapadu. Kod njega
nalazimo detaljnije opise funkcioniranja duhovnog vodstva. U Kasijanovom nauku, ucenik je
trebao biti sasvim iskren sa svojim duhovnim ocem i zauzeti temeljni stav poniznosti i
poslusnosti. Nakon pocetne procjene, duhovnik bi odredio personalizirani put oporavka i njime
vodio svoje duhovno ¢edo. Donekle poput psihoanalize, radilo se o dugorocnom, viSegodisnjem

postupku temeljenom na ucenikovoj introspekciji i ocitovanju dubokih dusevnih sadrzaja
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(Spidlik, 2004; Demacopoulos, 2011). Duhovnik je svoju sluzbu bitno temeljio na sposobnosti
razluCivanja (grC. diakrisis, lat. discretio). Njome je on pronicao ucenika prepoznajuéi u
suptilnim karakteristikama njegova govora i ponasanja nerijeSenu problematiku koje ucenik
nije bio ni svjestan, a zatim ga privodio posvjeS¢ivanju uocenog problema. Takoder bi
duhovnik, donekle slicno kognitivno-bihevioralnom terapeutu danasnjice, pomagao duhovnom
¢edu da dode do razumijevanja koje su misli racionalne, valjane, utemeljene i s pozitivnim
ucincima, a koje to nisu. Ucenik je kroz razgovornu terapiju i asketske vjezbe — domace zadace
— razvijao ispravne stavove 1 obrasce razmiSljanja i postupanja. Dakako, trebao je razviti
pozitivan stav prema konstruktivnim, odnosno kreposnim mislima i nadahnué¢ima i nastojati po
njima postupati, a negativne misli i s njima povezane strasti odbacivati i nadvladavati suprotnim
krepostima. Cilj takvog nastojanja (gr&. scopos) bio je postizanje &isto¢e srca (Spidlik, 2004;

Demacopoulos, 2011; Kasijan, 2011).

Sto se ti¢e sadrzaja iracionalnih misli, Ivan razraduje Evagrijevu koncepciju kroz opis borbe
protiv osam glavnih strasti. Za razliku od Evagrija, Kasijan ne naglasava demonski, ve¢ naravni
element napasti, pritom znacajno pounutarnjuju¢i 1 psihologiziraju¢i duhovni boj
(Demacopoulos, 2011). Pritom ukazuje na unutarnju strukturu pojedinih strasti: karakteristicne
1 povezane obrasce misli, osje¢aja i ponasanja, Sto svakako podsjeca na suvremenu Racionalno-
emocionalno-bihevioralnu terapiju (REBT). Razraduje takoder specificnosti, uzroke i
povezanost osam strasti. Duhovnik sve te strasti kao lijeCnik duse ucenika prepoznaje, te mu
daje prikladne lijekove postupno ga vodec¢i k potpunom ozdravljenju (Kasijan, 2011). Kod
Kasijana takoder nalazimo specificnu primjenu spomenute ikonomije (lat. condescensio),
odnosno popustljivosti ili snishodljivosti. Radi se o privremenom toleriranju manjeg zla kod
ucenika kako bi se iskorijenilo vece i opasnije. Jedna od vaznijih karakteristika Kasijanova
modela svakako je i obilna primjena primjera. Daju¢i slikovite primjere iz zivota pustinjskih
otaca Egipta, asketskih uzora, kao odgovor na razna pitanja i nedoumice ucenika, Kasijan je
ucenike ucinkovito poticao i privlacio, hrabrio i opominjao. Svojim znacajnim utjecajem na
monahe u Galiji, od kojih su nerijetki postali biskupima, ostvario je znacajan doprinos stapanju
klericke i monaSke pastoralne struje. Prenijevsi model duhovnog vodstva iz pustinje u monasku
zajednicu — cenobij, koja je ujedno bila rasadnikom kleri¢kih zvanja, pripremio je teren za

njegovu Siru pastoralnu primjenu u Crkvi. (Demacopoulos, 2011).
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4.2.3. Sv. Grgur L. Veliki

Po Demacopoulosu, Grgur Veliki (540.-604.), jedan od najutjecajnijih papa u povijesti, dovrsio
je stapanje klericke 1 monaske pastoralne struje 1 tako redefinirao kr§¢ansko vodstvo. Njegovo
djelo Liber regulae pastoralis najtemeljitiji je pastoralni traktat patristicke ere (Demacopoulos,
2011). U njemu papa pise izravno o biskupima, no isti je model inace propagirao za svecenstvo
op€enito. Za Grgura je idealni pastir »aktivni kontemplativac«, onaj koji ve¢ zivi duhovno
(asketski), koji je izgraden u kreposti, suosjecajan, uzorna ponasanja, osobni poznavatelj Boga
koji treba druge zagovarati. Plemenito podrijetlo koje je bilo znacajan kriterij selekcije kod
Grgura Nazijanskog i retoricke sposobnosti koje je naglasavao Augustin ovdje su nadidene
kriterijem kontemplativnog — monaskog Zivota, koji pak ne smije ostati zatvoren u sebe, nego
se treba staviti u sluzbu izgradnje drugih (Demacopoulos, 2011). Nadalje, papa Grgur obrazlaze
kako treba provoditi duhovno vodstvo osoba s obzirom na sedamdeset i dvije osobne
karakteristike, predstavljene kroz dihotomije: muskarci-zene, mladi-stari, radosni-tuzni,
bolesni-zdravi, uspjesni-neuspjesni, itd. Prema ovoj koncepciji, dakle, svecenik vise nije samo
onaj koji poucCava okupljenu zajednicu, slavi sakramente i brine za karitativne sluzbe i
administraciju. Svecenik je sada duhovni lijecnik i1 otac koji poznaje unutarnji zivot duse
pojedinih osoba pod njegovom pastoralnom skrbi, poput monaskih otaca. Koriste¢i se
psiholoskim profilom vodenika, sastavljenim od pojedinih karakteristika koje opisuje papa
Grgur (kroz dihotomije koje impliciraju spektar mogucih stanja), pastir se bavi njihovim
duhovnim napretkom. Pritom temeljni dokaz kompetencije duhovnika za tu sluzbu predstavlja
vlastita duhovna izgradenost, odnosno da iz iskustva poznaje putove kojima treba voditi druge
(Demacopoulos, 2011). Kroz spomenuti model kr§¢anskim laicima postaje dostupna

personalizirana duhovna skrb do tada rezervirana za monahe.

Grgurov duhovnik trebao je pazljivo postupati prilikom ispravljanja svoje duhovne djece, »da
se tumor odstrani ne oStec¢ujuéi zdravo tkivo« (Demacopoulos, 2011:153). On treba biti blizak
osobi koju vodi i suosjecati s njome, tako preuzimajuci njezine muke na sebe. Oni koji su noseni
valovljem napasti trebaju mo¢i imati povjerenja u duhovnika, tako da mu povjere sve svoje
tajne. On treba 1 ono §to je zlo u drugima podnositi bez uznemiravanja. Tako ¢e u
duhovnikovom srcu oni pronaci utociste kao da su privijeni na maj¢ine grudi. (Schaff i Wace,
1895). Grgur upozorava i na opasnost onoga §to danas zovemo »burnout«, usporedujuci
duhovnika s vodom u kojoj se mnogi peru i tako nju samu oneciste. Stoga se duhovnik treba

obnavljati kroz kontemplaciju. U duhovniku empatija i stega trebaju biti uravnotezene. Grgur
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(Schaff'i Wace, 1895) se, obrazlazu¢i ovu tvrdnju, poziva na evandelje o dobrom Samarijancu,
koji je rane ranjenika zavio uljem i vinom. Tako 1 pastir primjenjuje u lijeenju dusSa kako »ulje«
ljubavi, tako 1 »vino« strogoce, kako bi se »vinom« oc€istile zagnojene rane, a »uljem« okrijepilo
zdravo tkivo. Stoga ljubav 1 ¢vrstoca, revnost 1 sucut u postupanju trebaju biti umjerene i u
medusobnoj ravnotezi. Svecenik treba pomno ispitati, po pojavi odredenih simptoma, sve §to
je potrebno kako bi saznao misli skrivene u umu vodenika. Grgur upozorava da svecenik ne
smije povrijediti osjecaje vodenika vise no $to to trazi vodenikova dobrobit. Ako mu se to ipak
dogodi, treba Ciniti pokoru. Pojedini su nedostaci osoba, upozorava sveti papa, povezani uz
pojedine temperamente. Duhovnik mora paZljivo razlu€ivati koji je nacin postupanja primjeren
prema konkretnoj osobi i njezinoj situaciji, »jer ono $to jednima koristi, drugima Skodi.
Vecinom biljke kojima se jedne zivotinje hrane, drugima su smrtonosne. (...) 1 lijekovi koji
ublazuju jednu bolest, pogorsavaju drugu; a kruh koji okrepljuje Zivot jakih, ubija malu djecu«
(Schaff i Wace, 1895:598). Sve ove upute izravno su primjenjive i za danaSnjeg pastoralnog

savjetovatelja.

U nastavku donosim 1 nekoliko Grgurovih konkretnijih uputa za postupanje kao daljnju
ilustraciju njegova pristupa. Po njemu, uznemirene treba ublazavati smirenim govorom.
Ponekad je korisno razgovarati s vodenikom o nekom hipotetskom slucaju kao da se ne radi o
njemu. (Grgur ovdje ocito smjera na to da ¢e osoba biti objektivna u ocjeni neke situacije koja
ju se naizgled ne ti¢e.) Kada vodenik kroz dijalog dode do potrebnog uvida, duhovnik mu
otkriva da se zapravo radi o njegovoj situaciji i poziva ga da poslusa vlastiti savjet. Uzor ove
terapijske tehnike Grgur pronalazi u postupanju proroka Natana prema kralju Davidu (usp. 2
Sam 12,1-7a). Ucenije ljude lakSe se uvjerava argumentima, a jednostavnije primjerima.
Bezobzirnima treba govoriti izravno 1 ¢vrsto, sramezljivima neizravno 1 kroz blage poticaje.
Plasljive 1 nesigurne se prikladno vra¢a na pravi put isticuci im najprije dobre stvari o njima
samima (uc¢vr$¢ivanje samopouzdanja), a zatim oprezno osnazujuéi ono §to je slabo, kako je
Pavao apostol postupio sa Solunjanima (Schaff i Wace, 1895). Pisac »Pastoralnog pravila«
ukazuje na jos jedan problem, koji je aktualan 1 u danasnje vrijeme, a to je izvanjsko podnosSenje
nepravdi, koje je praceno unutarnjim zamjeranjem i nakupljanjem gorcine. To je karikatura
strpljivosti kao vrline, buduéi da zadrZava njezin vanjski izgled, ali ju ne prati odgovarajuci
unutarnji sadrzaj. Manje je zlo pokazati nestrpljivost, nego trpjeti na takav nacin, isti¢e Papa
¢iji su uvidi sasvim aktualni u suvremenom psiholoSkom govoru o postavljanju 1 postivanju
osobnih granica (Schaff 1 Wace, 1895). Sv. Grgur primjecuje i kako govorom o pretrpljenim

mukama »bol istjeCe iz svijesti, §to je prepoznavanje blagotvornih u¢inaka emocionalne
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ventilacije (Schaffi Wace, 1895:627). Stoga treba poticati Sutljive da se zauzmu za sebe i suoce
se s onima koji su ih povrijedili. Takvo ¢e postupanje pridonijeti zdravlju obje osobe;
prijestupnik e biti ispravljen, a oSte¢ena osoba dozivjet ¢e olakSanje (Schaff 1 Wace, 1895).
Tesko je u ovome ne prepoznati osnove treninga asertivnosti. Takoder, Grgurova metoda
duhovnog vodstva (i kr§¢ansko duhovno vodstvo opéenito) moze se opisati kao »virtoterapija«
— terapija vrlinama, budu¢i da se usmjeravao na identificiranje mana i nastojao ih ispraviti
suprotnim krepostima. Pritom je otiSao onkraj Evagrijevih 1 Kasijanovih »osam glavnih strasti«
1 u svojoj korespondenciji navodio duge liste kreposti 1 njima protivnih mana. Na Istoku je
Grgurovo »Pastoralno pravilo« prevedeno na grcki i raSireno medu isto¢nim biskupima
carskom naredbom, S$to je rijetka Cast za latinskog autora i ujedno pokazatelj sukladnosti
Grgurove misli s onom isto¢nih Otaca. Papa Grgur 1. Veliki svojim je djelom odlucujuce
odredio srednjovjekovni model crkvenog, pa i ne samo crkvenog vodstva (Demacopoulos,

2011).

4.3.Duhovne vjezbe sv. Ignacija Lojolskog

Od Platonovih dijaloga do srednjeg vijeka duhovne vjezbe bile su stvar odnosa izmedu ucenika
i ucitelja i davale su se usmenim putem. To se postupno mijenjalo, osobito otkri¢em tiskarskog
stroja u 15. st., tako da je u kasnijem srednjem vijeku ovaj odnos zamijenjen odnosom izmedu
osobe koja obavlja duhovne vjezbe i teksta kojega u tu svrhu Cita i prozivljava. Kod Duhovnih
vjezbi sv. Ignacija Loyolskog imamo pak trijadu: tekst-ulitelj-vjezbac. (Sluhovsky, 2013)
Takva struktura s jedne strane osigurava objektivnost duhovnih vjezbi u smislu standarda
pravovjernosti i duhovnosti kojega utjelovljuje tekst, a s druge ¢uva prednosti zivog ljudskog
odnosa, posebno korektiv kojeg pruza iskusniji davatelj vjezbi u psihodinamskoj interakciji
(Sluhovsky, 2013). Ipak, ta »psihodinamska interakcija« ovdje je specificna jer nije
prvenstveno orijentirana na uvid, koliko na razvoj jednog konkretnog odnosa, naime onoga sa
zivim Bogom (Austin, 2016). Predmet kojim se vjezba¢ i duhovnik pod vodstvom Duha
Svetoga bave jesu »razliciti pokreti koji se izazivaju u dusi« (Ignacije Lojolski, 1998:313). Radi
se o »intelektualnim, voljnim ili afektivnim impulsima duSe« (Austin, 2016:210). Austin navodi
Marsha koji istiCe dinami¢nost duhovnog Zivota prema Ignaciju — »pokreti« su ti koji su
znacajni. Takoder, ti »pokreti« su rijetko neutralni — njihov izvor i cilj otkrivaju duhovnu
dimenziju, istice Marsh (Austin, 2016). Evandelje po Ivanu ovako opisuje djelovanje Duha
Svetoga: »Vjetar puSe gdje hoc¢e; cujes mu Sum, a ne zna$§ odakle dolazi i kamo ide« (Iv 3,8).

Ta karakteristika prepoznavanja po u¢incima, po djelovanju u pokretu, odnosi se i na suprotnog

54



duha. Stoga »pokreti duse« imaju duhovni znacaj, pozitivno ili negativno ishodiste i usmjerenje.
Od vitalne je vaznosti prepoznati koji duh stoji iza pojedinog »pokreta« i tome sluzi
razluCivanje, lat. discretio. Svrha je razlu¢ivanja do¢i do uvjerenja koji »pokreti duse« promicu
prihvacene vrijednosti (zivot u skladu s Bozjom voljom), a koji su im protivni, kako bi ¢ovjek
one pozitivne prihvacao, poticao i ostvarivao, a negativnih se odricao i protiv njih se borio.
Razlucivanje je oduvijek dio krS¢anskog duhovnog vodstva. Ve apostol Ivan piSe:
»Ljubljeni, ne vjerujte svakom duhu, nego provjeravajte duhove jesu li od Boga« (11v 4,1).
Pustinjski oci smatraju dar razluc¢ivanja duhova glavnom karakteristikom duhovnika, kako je
ve¢ naznaceno kod Kasijana. Medutim, sv. Ignacije u svojim »Duhovnim vjezbama« (1998)
stavlja na raspolaganje svakom duhovniku razradena pravila za razlucivanje spremna za
neposrednu primjenu. Time do neke mjere »institucionalizira« karizmu razlu¢ivanja i tako ¢ini

znacajan iskorak u povijesti duhovnog vodstva.

U duhovnim vjeZbama voda slusa vjezbaca, procjenjuje njegov napredak, postavlja pitanja,
odreduje tempo obavljanja vjezbi i prilagodava ih stanju vjezbaca, pomaze mu da ispravno
shvati 1 ispravno se postavi prema vlastitom duhovnom iskustvu (Sluhovsky, 2013). S druge
strane, voda duhovnih vjezbi ne smije svojim sugestijama ometati neposrednu komunikaciju
izmedu Boga i vjeZbaca, ve¢ ju samo olakSavati tako da vjezba¢ sam dode do »unutarnjeg
kuSanja 1 prozivljavanja stvari« i sam otkrije BoZzji plan za svoj zivot (Ignacije Lojolski,
1998:12). Na taj nacin duhovnik dopusta Bogu i vjezbacu da razvijaju svoj jedinstven odnos,
ne namecuci vlastiti razvojni put vjezbacu i ne prisiljavaju¢i Boga da djeluje u dusi vjezbaca na
isti nacin kao i u duhovnikovoj. Mozemo stoga re¢i da je sv. Ignacije u svoje Duhovne vjezbe
ugradio sustav »provjera i ravnoteza« kojima se s jedne strane korigira subjektivizam vjezbaca,
a s druge onaj duhovnika. U tom smislu odnos izmedu duhovnika i vjezbaca konstruiran je kao
odnos suradnje, nalik na onaj u suvremenom savjetovanju, a ne kao odnos stroge subordinacije

iz monaskog modela.

Cilj Ignacijevih duhovnih vjezbi jest »da Covjek samoga sebe pobijedi 1 svoj zivot uredi ne
dajuc¢i se voditi ni od kakva nagnuca koje bi bilo neuredno« (Ignacije Lojolski, 1998:21). Fagin
pokazuje kako ignacijanske vjeZbe pomazu razvijanju razli¢itih kreposti (Austin, 2016). Sam
Ignacije u biljeSci 316 Duhovnih vjezbi naziva duhovnom utjehom, dakle pokretom duse kojeg
treba prihvatiti 1 slijediti, »svako mnozenje ufanja, vjere i1 ljubavi« ¢ime istiCe formaciju u
krepostima kao zeljeni efekt Vjezbi (Austin, 2016). Austin isti¢e da razradena teologija kreposti

sv. Tome Akvinskog ovdje naravno dolazi kao znac¢ajna pomo¢ u razlu€ivanju »pokreta duSe«.
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Sve navedeno potvrduje karakter krS¢anstva kao »virtoterapije« sui generis. Sluhovski pak
interpretira proklamirani cilj duhovnih vjezbi kao transformaciju selfa. Taj novi self definiran
je prijanjanjem uz Bozju volju, razumski razmotrenu, afektivno dozivljenu i voljno izabranu
tijekom Duhovnih vjezbi (Sluhovsky, 2013). Isti autor istice paradoks da se u Duhovnim
vjezbama do slobode dolazi poslusnoséu:
Ono Sto je pocelo kao slijedenje naputaka duhovnika i razvilo se u dijalog izmedu duhovnika i
praktikanta sazrijeva u trajni interni dijalog selfa sa samim sobom. Poslusnost duhovniku vodi
ka poslusnosti Crkvi, koja opet vodi ka poslusnosti bozanskoj volji. Medutim, sve ove poslusnosti
vode ka osobnoj samokontroli i samorealizaciji, Sto je sloboda, Sto je zrelost, postajanje
subjektom (Sluhovsky, 2013:662-663).
U tom kreativhom plesu slobode i1 poslusnosti, jedinstvenosti pojedinca i njegove pripadnosti
uredenoj zajednici, duboko osobnog iskustva 1 trazenja njegova objektivna znacenja,
oslobadanja i ograni¢avanja maste, Bozje suverenosti u postupanju s osobama i metodicnog
pristupa duhovnosti, teznje za samoostvarenjem i otkrivanja bozanske volje, dogada se istinski
1 znaCajan rast osoba. A.G. Mato$ u Holocaustum divini amoris hvali ignacijanske duhovne

vjezbe kao »najbolje djelo prakti¢ne psihologije« (Matos$ u: Ignacije Lojolski, 1998).

4.4.Suvremeno duhovno vodstvo

4.4.1. Temeljne odrednice

Duhovno vodstvo oblik je duSobrizniStva (Moon i1 Benner, 2004:11) Latinski pojam za
duSobriznistvo, »cura animarum«, u rijeci »cura« sadrzava kako ideju ozdravljanja, tako i
skrbi. Kr$¢anska predaja u svom je duSobrizniStvu ¢uvala obje ove dimenzije, usmjeravajuci se
kako na obnovu narusenog blagostanja, tako 1 na njegovo cuvanje i unaprijedivanje. (Moon 1

Benner, 2004:11)

Clebsch i Jaekle jos su 1964. izdvojili Cetiri primarna elementa kr$¢anskog duSobrizniStva —
»ozdravljanje, podrzavanje, pomirenje i vodenje«. Ozdravljanje bi se pritom odnosilo na
obnovu narusenog zdravlja. Pritom je u prvom planu duhovno zdravlje, ali se uvijek tezi
ozdravljenju cjelovite osobe, ne iskljucujuci dusevni i tjelesni aspekt ¢ovjeka. Podrzavanje bi
bio onaj oblik duSobriznistva koji se primjenjuje kada nije moguce promijeniti ugrozavajuce
elemente zivotne situacije. U takvim je situacijama vazno prihvacanje, prilagodba, strpljiva
ustrajnost. Takoder, u takvim situacijama valja pronaci konstruktivne, iskupljujuce elemente i

iskoristiti ih za postizanje kona¢nog dobra ¢ovjeka. Osnazivanje, tjeSenje i pomoc¢ u promjeni
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perspektive imaju vaznu ulogu u ovom kontektstu. Pomirenje je usmjereno na obnovu odnosa
— sa Bogom, sa bliznjima i samim sobom, te bitno ukljuuje pokajanje i oprastanje,
komunikaciju 1 djela ljubavi kojima se ukrepljuju naruSeni odnosi (u: Moon i Benner, 2004:11-
12). Vodenje se posebno odnosi na davanje relevantnih informacija, smjernica, savjeta,
upucivanje na literaturu i druge resurse kako bi osoba donosila dobre Zivotne odluke i rasla u
duhovnoj zrelosti (Moon i Benner, 2004:12). Ova su cetiri elementa u praksi ¢esto prozeta do
mjere da ih je nemoguce razluciti, a svi se temelje na iskrenoj, otvorenoj i dobrohotnoj

komunikaciji u svjetlu zajednickih vrijednosti i uvjerenja.

Benner pak donosi klasifikaciju suvremenih oblika dusobriznistva u terminima njihova relativna
naglaska na skrb ili ozdravljanje. Tako bi, primjerice, mogli identificirati krséansko
prijateljstvo kao visoko na ljestvici skrbi, a nisko na onoj ozdravijenja, dok bi kod psihoterapije
bilo obrnuto. Benner sugerira da je duhovno vodstvo na visokoj razini po obje ljestvice, buduci
da duhovna preobrazba nuzno ukljucuje kako skrb, tako i ozdravijanje (Moon i Benner,

2004:12).

Krs¢anska duhovna formacija »ukljucuje iskustvenu svijest o Bozjoj prisutnosti koja vodi u
razgovor, zajedni§tvo i1 konacno autenticnu preobrazbu cijele osobe po unutarnjem

podvrgavanju njegovoj volji« (Moon i Benner, 2004:13).

Padom u grijeh Covjek je razvio »lazni self«, krivotvorinu slike i prilike Bozje na koje je
stvoren. Taj lazni self temelji se na prisvajanju bozanskog identiteta, samovlasti i teznji ka
pobozanstvenjenju na vlastiti nacin, protivno BoZzjoj volji (usp. Post 3,1-6). Iluzija naseg
bozanstva jaca naSom navezanosc¢u na ono §to ¢inimo, §to imamo i $to kontroliramo te naSom
identifikacijom s tim stvarima. Potrebno je posvijestiti svoj pravi identitet ljubljenog djeteta
Bozjeg 1 umrtviti taj lazni self (Moon i Benner, 2004).
Moon i1 Benner donose »najcitiraniju suvremenu definiciju duhovnog vodstva« Barryja i
Connollyja:
Definiramo krséansko duhovno vodstvo kao pomo¢ koju pruza jedan kri¢anin drugome, a koja
omogucuje toj osobi da obrati paznju na Bozju osobnu komunikaciju prema njemu ili njoj, da
odgovori na to osobno komuniciraju¢i Bogu, da raste u intimnosti s ovim Bogom i da Zivi
posljedice tog odnosa. Fokus ove vrste duhovnog vodstva je na iskustvu, ne idejama, i specificno
na religijskom iskustvu, to jest svakom iskustvu otajstvenog Drugog kojeg nazivamo Bogom
(Moon i Benner, 2004.15).

Cilj duhovne formacije jest postati slican Bogu 1 sjediniti se s njime.
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Barry 1 Connolly ispravno primjecuju kako proces kr§¢anske formacije ukljucuje cjelokupnu
osobu. Stoga se ona ne moze promatrati kao tretiranje »dijela« osobe, ve¢ treba zahvatiti u
njezin tjelesni, emocionalni, intelektualni, ponaSajni, odnosni i duhovni aspekt. Ono $to
nazivamo »duhom« jest srzna, odredujuca dimenzija cijele osobe. Razne skole psihoterapije
usmjeravale su se ili se jo§ uvijek usmjeravaju na rad na pojedinim aspektima osobe (npr.
kognitivnom, bihevioralnom, emocionalnom, odnosnom — sustavnom), pri ¢emu holisticki
pristup duhovnog vodstva dolazi kao ujedinjavaju¢a paradigma i1 time osvjezavajuca

alternativa. (Moon i Benner, 2004:16)

Willard vjeruje da duhovna formacija krs¢ana jest oblikovanje njegova unutarnjeg bica kako bi
ono odrazavalo unutranje bi¢e samoga Krista (Moon i Benner, 2004:20).
Plodovi duhovnog vodstva koji s vremenom postaju ociti:
1. Vodenik pocinje postajati svjestan svog pravog identiteta i, s Bozjom milosc¢u, uklanja lazni
self.
2. Razgovor i zajednistvo s Bogom napreduju i produbljuju se u duhovno jedinstvo.
Razlicite dimenzije osobe ujedinjuju se prisutnoséu i ljubavilju Krista koji u njoj prebiva.
(Moon i Benner, 2004:20)
Duhovnici se medusobno razlikuju po razini autoriteta koju pretpostavljaju u odnosu prema
osobama koje vode, a tako i po orijentaciji. Primjerice, neki su usmjereniji na podrSku, drugi
na poucavanje, tre¢i na rekonstrukciju. Karakteristike osobnosti ukljuCenih osoba, stadij

odnosa, vrsta i razina naobrazbe takoder utjecu na raznolikost pojavnih oblika duhovnog

vodstva (Moon i Benner, 2004).

4.4.2. Krscanski put ozdravljanja i sazrijevanja

Krs$¢anstvo je dobro promatrati kao put: to je zapravo i njegov izvorni naziv (Dj 19,23). Na tom
putu mozemo razlikovati tri temeljne etape: put procis€enja (gré. katharsis, praxis; lat.
purificatio), put prosvjetljenja (gré. theoria, lat. illuminatio) i1 put sjedinjenja ili
pobozanstvenjenja (gr¢. theosis, lat. deificatio). (Moon 1 Benner, 2004:19). »U osnovi je rije¢
o psiholoskoj teoriji, utemeljenoj na opazanjima razli¢itih duhovno uznapredovalih voditelja iz
religija svijeta kroz stolje¢a« (Groeschel, 2009:289). Slijedi pojednostavljeni prikaz

duhovnoga puta.
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On zapocinje iskustvom budenja — osoba priznaje BoZje postojanje te njegovu ljubav i istinu
kao temeljne kriterije vlastite egzistencije. Taj pocetni period nerijetko karakteriziraju
intenzivna i utjeSna duhovna iskustva i stoga ga se moze opisati kao neku vrstu »medenog

mjeseca«.

Zatim nastupa put proc¢iS¢enja. Osoba koja njime hodi u suradnji s Bogom odrice se pogresnih
vrijednosti 1 destruktivnih odnosa, ponovno postavlja zivotne prioritete, uklanja nefunkcionalne
obrazaca razmisljanja i pona$anja koji ¢ovjeka udaljuju od svrhe njegova Zivota. Cisti se od
onoga §to prepoznaje kao zlo kroz pokajanje. Oprasta sebi i drugima. Dogada se »promjena
umax (gré. metanoia); radi se na razgradnji gore opisanog laznog selfa i razvoju pozitivnih
navika. Covjek treba svojim naporom, koji se teoloski opisuje kao suradnja s milo$éu, doéi do
spoznaje razloga i realizacije na¢ina da se odrekne onoga §to je nespojivo s Evandeljem. U tom
pocetnom periodu osobu u trudu oko duhovnog napretka ¢esto motiviraju duhovne utjehe

(zadovoljstvo prilikom molitve, nadahnuta razmatranja, moguce i misti¢na iskustva, itd.).

Ova etapa zavrSava takozvanom »tamnom noc¢i osjetila«, koja je ujedno i prijelaz na put
prosvjetljenja. U njoj Covjek ostaje naizgled prepusten vlastitim snagama, pa cak i prozivljava
razna unutarnja i vanjska iskusenja (suho¢a u molitvi, naruseno zdravlje, nerazumijevanje
okoline, nepovoljni uvjeti Zivota i rada, itd). Smisao ovog iskustva je u tome da ¢ovjek, voden

samo intrinzicnom motivacijom, bez posebnih duhovnih utjeha ustraje u onome sto je ispravno.

Iskustvo pokazuje da je velika vec¢ina ljudi koji traze duhovno vodstvo negdje na ovoj pocetnoj

etapi duhovnoga puta.

Put prosvjetljenja kao srednja etapa duhovnog razvoja donosi novi duhovni uzlet, procvat
duhovnih darova i bitno sadrzi ucvrséivanje u razli¢itim krepostima, posebno kroz sluzenje
drugima. Smatra se da je osoba koja je dostigla ovu razinu duhovnog Zivota u stanju promatrati
stvorene stvarnosti do neke mjere onako kako ih Bog vidi, u svjetlu njegove istine 1 ljubavi.
Iako se 1 ovdje mogu dogadati padovi, kreposti su u ovoj fazi ve¢ prili¢no izgradene kao navike
— habitusi. Osobe koje su na ovoj etapi duhovnog puta, prikladne su za uloge duhovnoga oca ili
majke te za potpunije primanje i odgovorno koriStenje karizmi. Razvijaju se viSe duhovne
vrijednosti, povezane s evandeoskim savjetima jednostavnosti zivota, poslusnosti i Cistoce te

teoloskim krepostima vjere, nade 1 ljubavi (Garrigou-Lagrange, 2002).
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Kraj ovog puta i prijelaz na etapu sjedinjenja odvija se kroz tamnu no¢ duha, koja donosi daljnje
prociséenje od preostalih nesavrSenosti protivnih ljubavi i pravednosti, kao §to su pristranost i
samovolja i osobito od skrivene oholosti (Garrigou-Lagrange, 2002). Cisti se i sama vjera kroz

iskustvo napustenosti od Boga (usp. Ps 22,2: »Boze moj, Boze moj, zasto si me ostavio? «).

Na koncu, osoba na putu sjedinjenja ve¢ je osobni poznavaoc Boga »licem u lice« poput Mojsija
(usp. PnZ 34,10). Stoga je u starini naziv »teolog« bio rezerviran za one koji su dospjeli do ove
faze duhovnog zivota jer se duboko osobno iskustvo Boga smatralo neophodnim preduvjetom
za govor o njemu, a suprotna praksa preuzetnom oholoS¢u koja neminovno zavrSava u
zabludama (»prelesti«). Takoder se u starini biskupe biralo po mogucnosti iz reda osoba koje
su na putu sjedinjenja (Vlachos, 2017). Osoba na putu pobozanstvenjenja je u znatnoj mjeri

suoblic¢ena Isusu Kristu kao jedinom U¢itelju 1 Uzoru.

Moon i Benner (2004:19) donose pak prikaz pojedinih etapa duhovnog Zivota kroz sliku
prispodobe o izgubljenom sinu (Lk 15,11-32). Tako je mladi¢ koji promislja, dolazi k sebi,
ostavlja svinje 1 vraca se ofinskom domu slika puta prociS¢enja. Mladi¢ev susret s ocem koji
mu dolazi u susret, grli ga, ljubi i1 s njime razgovara, slika je puta prosvjetljenja. Sam ulazak u

o¢ev dom, u kojem se pripravlja gozba u Cast sinovljeva povratka oslikava pak put sjedinjenja.

Poimanje krs¢anskog zivota kao puta daje covjeku do znanja da njegov zivot nije slijed
nasumi¢nih dogadaja, ve¢ je u Bozjoj Providnosti pomno postavljeni poligon kroz koji ga vodi
nevidljiva ruka Boga koji ga odgaja kao svoje ljubljeno dijete. Sve teskoce i protivstine u tom
konceptu dobivaju svoj smisao, jer kroz svaku od njih nesto treba nauciti, u nekoj se kreposti
izgraditi 1 tako dodatno suobliciti Kristu. Dapace, periodi najve¢ih Zivotnih muka ujedno su i
prijelazi na vise stupnjeve duhovnog zivota, koji pak sa sobom nose specificne nadnaravne
utjehe. Tako, korak po korak, ¢ovjek napreduje prema konacnom cilju ljudskoga Zivota, a to je
dati dobar odgovor na strasnom (eng. awesome) Kristovom sudu, kako to kaze bozanska
liturgija sv. Ivana Zlatoustog. Nije tesko pretpostaviti da nada 1 smisao koji izviru iz ovakve
koncepcije Zivota mogu biti znaCajni faktori psihicke rezilijentnosti 1 veliki motivatori u

Zivotnim krizama.

Ta dinamic¢na koncepcija krS¢anskog zivota koja trazi neprestani rad na vlastitom usavrSavanju
oCito je nespojiva s trenutno prevladavaju¢om, statickom koncepcijom kulturalnog kr$¢anstva

u kojoj iole ozbiljna krS¢anska formacija prestaje s primanjem sakramenata inicijacije: krstenja,
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krizme ili miropomazanja i prve pri¢esti. Samo u kontekstu trajnog ucenja i osobnog
napredovanja postoji potreba za trajnim uciteljem i mentorom. Samo u koncepciji duhovnog
zivota kao pohoda kroz nepoznat i izazovan teren kakva je gore izloZzena postoji potreba — 1 to
prakticki nuzna - za iskusnim vodi¢em, duhovnikom. Takoder, samo onaj tko je sam proSao tim
putem moze i druge njime voditi (usp. Mt 15,14). Utoliko postoji paralela sa psihoterapijskim
Skolama koje takoder inzistiraju na tome da buduc¢i terapeuti provedu odreden broj sati u terapiji
kao klijenti. Takoder je i Jung razvijao svoju psihoterapiju na temelju eksperimenata na samome
sebi svjedoceci: »Mnogo sam puta vidio da analitiCar dospije u tretmanu toliko daleko koliko
je uspio u svom moralnom razvoju« (Shamdasani, 2020:64). S druge strane, neusvajanje
koncepcije kr$¢anstva kao puta rezultira povrSnim i neozbiljnim kr§¢anima — i svecenicima -
¢iji su nauk 1 praksa svijetu sasvim neuvjerljivo svjedoCanstvo; oni »nedostacima svoga
religioznog, moralnog 1 socijalnog Zzivota, pravo lice Boga i religije prije zakrivaju nego
otkrivaju« (Gaudium et spes, 1965:19). U statickoj koncepciji kulturalnog krscanstva,
razumljivo je, sama Crkva slabo pokazuje interes za vlastite terapijske i razvojne resurse i
potencijale 1 uvelike svodi svoje djelovanje na ritual 1 najrudimentarniju kolektivnu vjersku
pouku. To pak ima za posljedicu da ju znacajan broj ljudi s razlogom ne percipira kao mjesto

osobnog razvoja i rjeSavanja zivotnih problema.
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5. Psihoterapija: konstruktivno-kriti¢ki kr§éanski pristup

Po aktualnoj domacoj legislativi, »psihoterapija je nezavisna interdisciplinarna znanost koja
obuhvaca psihoterapijske pravce utemeljene na znanstvenim principima i metodamac (€l. 2, st.
1. Zakona o djelatnosti psihoterapije). Takoder, isti zakon odreduje:

Djelatnost psihoterapije je samostalna djelatnost koja se bavi:

1. uspostavljanjem odnosa jedne ili vise osoba i jednog ili vise psihoterapeuta kroz psihoterapijski
proces s ciljem poticanja osobnog razvoja, uklanjanja, modificiranja ili ublazavanja intenziteta
postojecih  psihosocijalnih, psihosomatskih i ponaSajnih smetnji ili patnji te razvoja
funkcionalnijih i primjerenijih obrazaca doZivljavanja i ponasanja, odnosa s okolinom i sustava
vrijednosti

2. uspostavijanjem odnosa jedne ili vise osoba i jednog ili vise savjetodavnog terapeuta kroz
savjetodavni proces s ciljem pomaganja u prepoznavanju aktualnih poteskoca radi
pronalazenja najboljeg  rjesenja  kroz poboljsanje vjestina komunikacije, jacanje
samopostovanja, promicanje promjene ponasanja i optimalno psihofizicko zdravije (¢l. 2. st. 2.
Zakona o djelatnosti psihoterapije).

»Psihoterapija« je genericki pojam koji obuhvaca §irok raspon pristupa, skola, teorija i tehnika,
koje se pak temelje bilo na klinickom iskustvu i refleksiji, bilo na empirijskim istrazivanjima
ili dedukeciji iz znanstvenih aksioma (Jones i Butman, 2011:19). Strupp i Binder ve¢ su 1984.
prepoznali 260 razli¢itih Skola psihoterapije, a otada je taj broj jos i znacajno porastao, do preko
Cetiri stotine (Jones i Butman, 2011:19; Tan, 2011:3). Medu istaknutijim psihoterapijskim
pristupima mozemo navesti psihoanalizu, terapiju usmjerenu na osobu, transakcijsku analizu,
realitetnu terapiju, logoterapiju, gestalt terapiju, Jungovu analiticku psihoterapiju, obiteljsku 1
sistemsku terapiju, dijalekticku bihevioralnu terapiju, racionalno-emocionalno-bihevioralnu
terapiju... (Tan, 2011; Jones i Butman, 2011). Ipak, medu razli¢itim pristupima postoji srodnost
koja omogucuje da ih se grupira u nekoliko »glavnih paradigmi« (Jones i Butman, 2011:24).
Tako Americka udruga psihologa usvaja pristup kojim se razli¢ite psihoterapije svrstavaju u
iducih pet kategorija: 1. Psihoanaliticke 1 psihodinamske; 2. Bihevioralne; 3. Kognitivne; 4.
Humanisticke; 5. Integrativne (APA, 2024). Ovaj rad slijedi tu kategorizaciju, s time Sto se u
skladu sa suvremenim tendencijama bihevioralne i kognitivne terapije uzimaju zajedno
(Hrvatsko udruzenje za bihevioralno-kognitivne terapije, 2024). Takoder, integrativne terapije
se u ovom pregledu - buduc¢i da su produkt sinteze drugih terapija — izostavljaju. Medutim,
analiza koja slijedi, a kojom se razlucuju iz krS¢anske perspektive korisni i nekorisni elementi

pojedinih psihoterapija zapravo i smjera ka stvaranju pretpostavki za jednu novu integraciju
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razli¢itih psihoterapijskih pristupa i duhovnog vodstva u okviru pastoralnog savjetovanja.

Dakle, ostaju tri terapijske kategorije: psihodinamska, kognitivno-bihevioralna i humanisticka.

Biro 1 Purovi¢ (2020:215) u svom udZzbeniku iz klinicke psihologije dolaze do slicnog
zakljucka: razliciti psihoterapijski pravei »mogu se grupirati u tri veée cjeline: psihodinamski
orijentirane, bihevioralne (odnosno psihoterapije temeljene na teorijama u¢enja) i humanisticki
orijentirane psihoterapije«. Izdvajanje ova tri terapijska pristupa ima i1 svoje empirijsko
utemeljenje: primjerice, nedavno istrazivanje 90 programa studija psihoterapije u 16 zemalja
ustanovilo je najvecu zastupljenost upravo psihodinamske, kognitivno-bihevioralne i
humanisticke skupine terapija (Orlinsky i dr., 2024). Slijedom navedenog, za prikaz u ovome

radu izabrane su upravo ove kategorije terapijskih pristupa.

Zbog velikog broja pristupa unutar svake kategorije, za potrebe ovoga rada svrhovito su
odabrani pristupi i autori koji omogucuju jasan i sazet prikaz njezinih temeljnih teorijskih
obiljezja te usporedbu s kr§¢anskim pristupom. Tako psihodinamsku kategoriju predstavlja
psihoanaliza, kognitivno-bihevioralnu kategoriju prvenstveno racionalno-emocionalno-
bihevioralna terapija, uz razmatranje i Sirih obiljezja kognitivno-bihevioralnih terapija (KBT),
a humanisticku kategoriju egzistencijalna terapija, ukljucujuéi logoterapiju. Nakon sazetog
prikaza temeljnih postavki svakog odabranoga pristupa slijedi konstruktivno-kritic¢ki teoloski
osvrt na njega, usmjeren na one njegove teorijske pretpostavke, terapijske koncepte i/ili

postupke koji su osobito relevantni za usporedbu s krS¢anskim pristupom.

5.1.Psihoanaliza

5.1.1. Sazeti opis terapijskog pravca

Otac psihoanalize je Sigmund Freud (1856-1939.). lako je psihoanaliza »djed svih
psihoterapijskih metoda« (Jones 1 dr., 2011:94), neki od klju¢nih neuroznanstvenika, pa i
dobitnik Nobelove nagrade za medicinu 2000. g. Eric R. Kandel, smatraju psihoanalizu i dalje
ponajboljim teorijskim okvirom, na¢elno kompatibilnim s empirijskim istrazivanjima (Jones 1
dr., 2011). Takoder, njezin je utjecaj na novije terapijske Skole, razne akademske discipline,

umjetnost i op¢u kulturu ogroman.

U klasi¢noj psihoanalizi klju¢nu ulogu za razumijevanja Covjekove psihodinamike imaju
iskustva iz ranog djetinjstva. Ona oblikuju nesvjesne motive koji kasnije uvelike upravljaju

zivotom osobe, osobito u slu¢ajevima repetitivnih i zabrinjavaju¢ih odnosa. Osnovni nagoni
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koje razlikuje Freud su spolni i agresivni nagon (gr¢€. eros i thanatos). Oba ta nagona imaju i
konstruktivni 1 destruktivni potencijal. Psihoanalizom se nastoji dovesti iz nesvjesnoga u
svjesno razne potisnute Zelje, fantazije, strahove, sje¢anja i emocije. Time osoba dolazi do bolje
spoznaje sebe same, a tako i do mogucnosti boljeg emocionalnog reguliranja i uspjesnijeg

funkcioniranja u svijetu (Jones i dr., 2011:95).

Freuda je oblikovalo prosvjetiteljstvo sa svojim naglaskom na racionalni red i1 kontrolu, ali 1
romanticizam sa svojim naglaskom na emocije i spontanost. Svojom hermeneutikom sumnje
postao je pak prete¢a postmodernizma (Jones i dr., 2011) . Prema Cushmanu, za Freuda je um
borba za prevlast izmedu tri moderne sile: nagona, racionalnosti i kulture (Jones i dr., 2011:97).
Te tri sile Freud je koncipirao kao tri psihicke strukture: id, ego i1 superego. Pritom je id
usmjeren na osobno zadovoljstvo, nelogican i1 uvelike nesvjestan. Ego je nacelno svjestan,
utemeljen u stvarnosti i posreduje izmedu ida i superega. Superego je samo djelomi¢no svjestan,
restriktivan i predstavlja repozitorij moralistickih standarda nametnutih od okoline (Jones i dr.,

2011).

Freud je pretpostavljao da mentalni razvoj slijedi Darwinovu evolucijsku shemu, pri ¢emu
primitivni, nagonski dio psihe dolazi pod kontrolu racionalnosti i kulture. Kontekst Freudova
rada bitno je obiljezen i1 »visoko opresivnim i opsesivno primjerenim viktorijanskim austrijskim
kulturnim miljeom« (Jones i dr., 2011:98), koji je Cesto bio krinka za mrac¢nije strane covjeka
kao §to su pozuda, mrznja i posesivnost. Freud je upravo u toj represivnoj, licemjernoj i
samoobmanjujucoj crti drustva u kojem je zivio vidio korijen psihickih problema ¢ovjeka. Iako
je potiskivanje nagona smatrao nuznim kako ne bi doslo do uniStenja drustva, smatrao je da je
potiskivanje takoder problemati¢no kao uzrok neuroza. Slusajuc¢i pri¢e svojih pacijenata o
seksualnosti u djetinjstvu, ukljuujuc¢i one o zavodenju i zlostavljanju, Freud je zakljucio da se
tu uvelike radi o seksualnim fantazijama njegovih pacijenata iz djetinjstva. Ono $to se u tom
tumacenju izgubilo jest vjerojatnost da je Freud zapravo sluSao o stvarnom seksualnom

zlostavljanju, s €ijim se razmjerima nije bio u stanju suociti (Jones i dr., 2011:98).

»Cilj je psihoanalitickog tretmana razviti sposobnost za otpusStanje energije ida na socijalno
prihvatljive i prikladne nacine« (Jones i dr., 2011:101). Nasuprot tome, psihopatologija je
rezultat nezadovoljavaju¢eg zadovoljenja ida ili pak njegovog zadovoljenja uz neprihvatljivo
visoku cijenu krSenja socijalnih normi. Konflikt izmedu ida, ega 1 superega oko kontroliranja

dostupne psihicke energija stvara tjeskobu koju ego nastoji smiriti racionalnim sredstvima, ali
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cesto 1 uvelike nesvjesnim obrambenim mehanizmima. Ti su mehanizmi transformiranja
tjeskobe razlog zaSto ponasanje koje se izvanjski opaza rijetko ima ono znacenje koje bi mu se
naizgled moglo pripisati — pravi motivi ostaju pretezno nesvjesni (Jones i dr., 2011). Obrambeni
mehanizmi mogu biti viSe ili manje zdravi, i obuhvacdaju Sirok spektar ponasanja. Primjeri
obrambenih mehanizama su altruizam, humor, sublimacija, disocijacija, intelektualizacija,
ponisStavanje, idealizacija, nijekanje, projekcija, projektivna identifikacija, acting out, pasivna

agresija (Richmond, 2021).

VaZzno mjesto u psihoanalizi imaju pojedini stadiji psihoseksualnog razvoja. U svakome od njih,
nezadovoljene potrebe dovode do poteskoca u kasnijem zivotu. Oralna faza obuhvaca prvu
godinu zivota. U njoj je dijete usmjereno na zadovoljenje preko usta, sisanjem 1 zZvakanjem,
osobito dok se hrani (Jones 1 dr., 2011). Ako je djetetu ukraceno zadovoljenje ovim putem,
razvit ¢e »pesimizam, zavist, sumnju 1 sarkazam« (Elkatawneh, 2013:1). Pretjerano
zadovoljenje u ovoj fazi moze pak dovesti do pohlepe i naivnosti. Analna faza traje od prve to
trece godine. Glavna je tema roditeljska disciplina 1 nalazenje zadovoljstva u kontekstu
obavljanja fizioloskih potreba. Ako se dijete uspjesno bori protiv roditeljskih ocekivanja
izbacivanjem izmeta izvan toaleta, to moZe dovesti do neurednosti, nesmotrenosti i prkosa u
kasnijem zivotu. S druge strane, uspjesno odbijanje vrSenja nuzde moze dovesti do pasivno-
agresivne, pretjerano uredne osobnosti. Falusna faza traje od tre¢e do Seste godine 1 tijekom nje
se javlja Edipov sindrom. Djecak, uvelike nesvjesno, razvija libidinalnu ¢eznju za sjedinjenjem
s majkom, dok se istovremeno javlja agresivnost prema ocu kao konkurenciji, kojoj dijete ipak
nije doraslo. Konflikt se razrjeSuje identifikacijom djeteta s ocem i teznjom da postane poput
njega. Zrcalni proces kod Zenske djece zove se Elektrinim sindromom. Zastoji u ovoj fazi
povezuju se s narcizmom, sklonoS¢u zavodenju, nesposobnoséu za intimnost i
homoseksualnosc¢u (Elkatawneh, 2013). Latentna faza traje od Seste do dvanaeste godine. Dijete
je usmjereno na aseksualne, socijalizacijske aktivnosti poput Skole, sporta i prijateljstva, a
libido se potiskuje. Razvija se identifikacija s roditeljem istog spola (Elkatawneh). U genitalnoj
fazi (od dvanaeste do osamnaeste godine) spolni nagoni ponovno se aktiviraju i manifestira
kroz sklonost prema suprotnom spolu. Sto je manje bilo zastoja u prethodnim razvojnim
fazama, to je veci kapacitet za razvoj normalnog odnosa prema suprotnom spolu (Elkatawneh,

2013).

Zdravlje u psihoanalitickom modelu znaci da je Covjek prije svega svjestan potisnutih zelja 1

bolnih sje¢anja. Oni su proradeni tako da ih se viSe ne nijece i ne iskrivljuje. Neuroticki procesi
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su ponisteni, a njima zahvacéene strukture osobnosti rekonstruirane. Doneseni su konstruktivni

kompromisi izmedu bioloSkih nagona i socijalnih zahtjeva (Jones i dr., 2011).

U psihoanalitickom modelu svi su viSe ili manje zahvaceni psihopatologijom, jer nitko ne
prolazi neokrznut kroz razvojne stadije. Stres dovoljne koli¢ine i intenziteta raspiruje
neprihvatljive Zelje i ¢ini osobu tjeskobnom. Tjeskoba, odnosno unutarnji konflikt, zatim se
izbjegava pod svaku cijenu, obi¢no na neizravan i1 nezdrav nacin (koriStenjem obrambenih

mehanizama, $to djeluje potkrepljujuce). Tako se uspostavlja zacarani krug (Jones i dr., 2011).

Kako bi se razrijeSili unutarnji konflikti, psihoanalitiari smatraju potrebnim ponovno
prozivljavanje odredenih traumaticnih iskustava iz djetinjstva kroz sje¢anje. Tome pak prethodi
terapijski fokus na obrambene mehanizme kojima se ta mucna sjecanja izbjegavaju. Potrebno
se oduciti od destruktivnih obrambenih mehanizama i razviti u€inkovitije. Pritom se nailazi na
otpor jer su stari obrambeni mehanizmi ¢vrsto ukorijenjeni potkrepljivanjem kroz osobnu
povijest. Ego kroz posvjesc¢ivanje jaca, bivajuci sposobniji da ubuduce bolje arbitrira izmedu

nagonskih potreba i realnih ogranicenja.

»Klasi¢na psihoanaliza obi¢no ukljucuje viSe termina svaki tjedan tijekom barem dvije ili tri
godine, a Cesto 1 viSe« (Jones 1 dr., 2011:107). Psihoanaliti¢ar ostaje prilicno neutralan i osobno
nepoznat klijentu 1 na taj nac¢in poti¢e njegov transfer 1 samoistrazivanje. Osnovna je metoda
psihoanalize slobodno asociranje, gdje se trazi da klijent govori sve §to mu pada na pamet o
ne¢emu uz minimalnu svjesnu kontrolu. Pritom se ocekuje pojavljivanje nesvjesnog materijala.
Osobito je vazna i pojava transfera u terapiji. Probleme iz proslih (i sadasnjih) odnosa klijent
projicira na terapeuta te ih se tako moze analizirati, shvatiti 1 razrijeSiti. Od analitiara se pak
ocekuje da je pitanja koja bi mogla izazvati njegov kontratransfer prema klijentu prethodno
razrijeSio. AnalitiCar treba pravovremeno 1 takticno interpretirati osobito klijentove otpore i
defenzivne mehanizme kako bi klijent bolje razumio svoje aktualne misli, osjecaje i ponaSanje
u svjetlu proslosti (Jones 1 dr., 2011). Nadalje, Freud je opisao tumacenje snova kao »kraljevski
put u nesvjesno«, buduci da je tijekom sna svjesna kontrola jo§ i manja nego kod slobodnih
asocijacija. Takoder, psihoanaliticar pomno pazi na ljudsku teznju da se ono $to je prebolno za
sjeCanje izrazi kroz ponaSanje, ponavljanjem bez svijesti o ponavljanju scenarija iz bolne

proslosti (Jones 1 dr., 2011).
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5.1.2. Teoloski osvrt

»Klasi¢na psihoanaliza je u biti agnosticki ili ateisti¢ki sustav, budu¢i da je Freud tretirao
religiju kao iluziju zasnovanu na vlastitim zeljama« (Jones i dr., 2011:115). Po Vitzu, prava
religiozna motivacija i duhovni Zivot u psihoanalizi se ignoriraju ili tretiraju negativno (u: Jones
idr., 2011:115). Naime, Freud smatra da covjek, suoCen s besmislom, izolacijom i smrcu, iz
iskustva zasti¢enosti u djetinjstvu od bogolikih roditelja stvara sebi utjesSnu iluziju religije kao

univerzalne neuroze (Jones i dr., 2011:115-116).

Vitz primjecuje da je Freudov traumati¢ni rani gubitak dadilje, koja je bila predana kr$¢anka,
mogla utjecati na Freudov stav prema religiji, a piSe i o njegovim moguéim doticajima s
okultnim. Nadalje, Vitz ukazuje na to da se psihoanalitickim konceptom Edipova kompleksa
moze vrlo dobro objasniti ateizam kao ubilacka Zelja prema Bogu, arhetipu oca (vidi poglavlje
o kr§¢anskom odgovoru na Edipov kompleks). Tu se ve¢ nazire slabost psihoanalize da se
njome moze objasniti, zagovarati ili osporiti bilo §to, pa tako i medusobno kontradiktorne stvari
kao Sto su ateizam 1 religija! Tu eksplanatorna svemo¢ lako moZe prije¢i u eksplanatornu
nemo¢, jer svi mozemo uprijeti prstom jedni u druge 1 reci: »Ti vjeruje$ X zbog nerazrijeSenih
odnosa s roditeljima« (Jones i dr., 2011:118). Nadalje, »teorija koja je tako fleksibilna da je
nemoguce pronaci bilo koju ljudsku ¢injenicu kojom bi se teorija mogla osporiti prestaje biti

teorijom 1 postize status svjetonazora ili dogme«, smatraju Jones i dr. (2011:117).

Dok se iz kr§¢anske perspektive moze priznati vazan doprinos psihoanalize da ukazuje na
dubinu ljudskog samozavaravanja, svodenje sve ljudske spoznaje i djelovanja na funkciju
trauma iz djetinjstva krajnje je problemati¢no, buduc¢i da nijece utjecaj drugih faktora i same
slobodne volje, reduciraju¢i ¢ovjeka na naturalisticki determinirano bi¢e. Po Browningu i
Cooperu, Freud je bio »dogmati¢an« glede tog naturalizma (Jones 1 dr., 2011:118). U takvom
zatvorenom sustavu nema nikakvog mjesta za opcu ili posebnu objavu, za bilo koji nadnaravni
utjecaj, bilo kakvo dublje znacenje duhovno-religijskih ¢eznji ili za bilo kakav vis§i smisao
ljudskog zivota. U tom aspektu kr§¢anstvo i psihoanaliza nikako nisu pomirljivi, budu¢i da

psihoanaliza nijecCe 1 Boga i ljudsku slobodu, dvije osnovne postavke kr§¢anstva.

Glede psihoseksualnih razvojnih stadija o kojima govori psihoanaliza, Jones i dr. priznaju

njezin doprinos boljem razumijevanju ljudskog razvoja i vaznosti ranog djetinjstva, osobito
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seksualnosti i agresije. Napominju, medutim, da suvremena psihoanaliza uglavnom promatra

razvojne teskoce u cjelozivotnoj perspektivi.

Jones i dr. slazu se s Korchinom u tome da su »mnogi sredisnji elementi Freudove intrapsihicke
teorije mozda manje bioloski i univerzalni no §to se to ranije smatralo, a viSe interpersonalni i
sociokulturni« (Jones i dr., 2011:120). U tom smjeru nadogradivali su na Freudove temelje
mnogi psihoanaliticki »revizionisti« 1 »heretici«. Neki autori smatraju da je ¢injenica da sam
Freud nije imao svog analiticara mogla utjecati na njegova mehanicisticka shvacanja, buduci
da nije iz pozicije klijenta doZzivio dijaloSku, interpersonalnu narav terapijskog saveza.
Suvremene psihodinamicke teorije uglavnom se odmicu od mehanicistickog redukcionizma i

tu se stvara daleko viSe prostora za kompatibilnost s kr§¢anstvom (Jones i dr., 2011:120).

Sveto pismo opsezno govori o meduljudskim odnosima, spolnosti, vlasti i poretku kao bitnim
elementima ljudskog Zivota ve¢ od prvih poglavlja Knjige Postanka. Isto¢nim grijehom ti
elementi postaju okrnjeni u smislu potamnjivanja razuma i slabljenja volje prema razbuktalim
strastima. Zbog toga spolnost postaje povezana sa stidom 1 strahom, a golotinja se pocinje
pokrivati; u ljudske odnose uvlace se pozuda i gospodarenje (usp. Katekizam Katolicke Crkve,
1994:400). Neprijateljstvo koje prvi ljudi pokazuju prema Boga postaje trajni element
unutarnjeg covjekova zivota i meduljudskih odnosa, te ta agresija ubrzo rezultira i prvim
ubojstvom — Kajin ubija brata Abela (usp. Katekizam Katolicke Crkve, 1994:401). U tom
smislu Freudovi »eros« 1 »thanatos« imaju odredenu krS¢ansku paralelu. No, u krsc¢anskoj
perspektivi ¢ovjek je stvoren na sliku i priliku BoZju, kao »veoma dobar«. Stoga su njegove
dusevne moci, iako grijehom ranjene i narusene, ipak temeljno dobre. Takoder, primjenom
Kristova otkupljenja Covjek moZze postati novo, kristoliko stvorenje (usp. 2 Kor 5,17),
obnavljaju¢i se u izvornoj pravednosti. Stoga je krS€anska slika Covjeka 1 terapijskog
potencijala ipak optimisti¢nija nego ona Freudove psihoanalize (Tan, 2011). Imaju¢i to na umu,
kao i ¢injenicu da je iz krS¢anske perspektive temeljni konflikt u covjeku izmedu ljubavi prema
Bogu i pobune protiv njega, ipak psihoanaliticka teorija motivacije nije sasvim nekompatibilna

s kr§¢anstvom (Jones i dr., 2011:121).

Sveto pismo na nekim mjestima ukazuje na poznavanje i priznavanje nesvjesnog. Tako se,
primjerice, Ivan Krstitelj raduje Isusu jo§ u maj¢inoj utrobi. To se o€ito odvija na razini duha,
nesvjesno. Takoder, psalmist na jednom mjestu moli: »Ali tko propuste svoje da zapazi? Od

potajnih grijeha ocisti me! « (Ps 19,13). Mjesto odakle izviru ti »potajni grijesi«, kojih psalmist
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nije svjestan, jest ono Sto Biblija naziva »srcem, jer Isus naucava da »iz srca izviru opake
namisli, ubojstva, preljubi, bludnistva, krade, lazna svjedoCanstva, psovke« (Mt 15,19). O tom
pak duhovnom organu stoji u Knjizi proroka Jeremije: »Podmuklije od svega je srce. Jedva
popravljivo, tko da ga pronikne?« (Jr 17,9). Upravo taj opis srca kao »podmuklog« i
»nepronicljivog« ukazuje nam da se smjera na ono Sto izmice svijesti covjeka. Zato »srcem
vjerovati opravdava« (Rim 10,10), to jest vjera treba procesom unutarnjeg ozdravljanja i
oslobadanja prozeti i nase duboke, nesvjesne strukture, a ne ostati samo na svjesnoj povrsini
(usp. Sandford). Apostol Pavao pisSe: »Doista, nicega sebi nisam svjestan, no time nisam
opravdan: moj je sudac Gospodin. Zato ne sudite nista prije vremena dok ne dode Gospodin
koji ¢e iznijeti na vidjelo $to je sakriveno u tami i razotkriti nakane srdaca« (1 Kor 4,4-5). Na
drugom mjestu pak stoji: »Zbilja ne razumijem $to radim: ta ne ¢inim ono $to bih htio, nego Sto
mrzim — to ¢inim« (Rim 7,15). Cini se da je Apostolu jasno da i u njemu postoji nesto cega
»nije svjestan«, §to »ne razumije«; postoji ono Sto je »skriveno u tami«, »nakane srca« koje
moze do kraja rasvijetliti samo Gospod. Sam Bog u svojoj o¢inskoj pedagogiji nastoji oko toga
da nam nesvjesno postane svjesno, kako svjedoc¢i knjiga »Duhovni boj« iz 16. st.: »Ako im
Bog, koji ih Zeli dovesti do istinske spoznaje njih samih i na put savrSenstva, poSalje kakvu
nevolju i bolest ili im pripusti progone (...) tada otkrivaju vlastiti lazni temelj 1 vlastitu nutrinu
pokvarenu 1 gnjilu zbog oholosti« (Scupoli, 2011:11). Arhimandrit Sofronije, piSuéi iz
perspektive isto¢ne, bizantske duhovnosti, zakljucuje: »Kada je um sjedinjen sa srcem, svjestan
je svakog pokreta u »podsvjesnome, pojasnjavajuci ipak da ovaj termin koristi tek uvjetno,

buduéi da ne odgovara u potpunosti pravoslavnoj asketskoj antropologiji« (Vlachos, 2017:309).

U pogledu obrambenih mehanizama, Narramore tvrdi da psihoanaliza ide onkraj
svetopisamskih opisa ljudskog izbjegavanja bolne stvarnosti, ali nije u neskladu s njima (Jones
1 dr., 2011:121). Takoder, tvrdnja psihoanalize da je sve ljudsko ponaSanje motivirano i
svrhovito u skladu je s kr§¢anskim svjetonazorom. Posebna vaznost djetinjstva za formiranje
osobe takoder je zasvjedocena Pismom: »Upucuyj dijete prema njegovu putu, pa kad i ostari,
nece odstupiti od njega« (Izr 22,6); »Ocevi, ne ogorcujte svoje djece da ne klonu duhom« (Kol

3,21) (usp. Jones i dr., 2011:122).

Prema Storru, psihoanaliza je toliko individualisticka »da su odnosi s drugima vrijedni samo
ukoliko olakSavaju nagonsku gratifikaciju« (Jones 1 dr., 2011:122). Browning i Cooper slazu
se da Freudov pristup prakti¢ki ne ostavlja mjesta za istinski altruizam. »Kako bi freudovska

misao mogla, primjerice, protumaciti pozrtvovnu sluzbu majke Tereze u slamovima Kalkute?
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« (Jones 1 dr., 2011:122). Implicitni eticki princip psihoanalize je »oprezan, ali poSten
reciprocitet« — budu¢i da je svakome u konacnici stalo samo do vlastitog zadovoljenja,
nastojimo tako »trgovati« da svi na kraju budu zadovoljni, prema principu »do ut des«, »dam
da daS« (Jones idr., 2011:122.). Nasuprot tome, kr§¢anstvo ne potice na oprez pri davanju sebe,
nego na preuzimanje rizika ljubavi; ono takoder potic¢e na darivanje u ljubavi i kada ono nije
zasluzeno ili recipro¢no uzvraceno: »Bog pokaza ljubav svoju prema nama ovako: dok jos
bijasmo gresnici, Krist za nas umrije« (Rim 5,8). Psihoanaliticko konceptualiziranje ljubavi u
darvinovskim kategorijama »opstanka najsposobnijih« nije spojivo s krS¢anskim pojmom
ljubavi. Opcenitije govore¢i, individualizam i intrapsihicki fokus psihoanalize moze dovesti do
zanemarivanja izvanjske stvarnosti i izostanka duzne paznje prema odgovornostima u zajednici,

barem kada to nije u interesu pojedinca.

Za krS¢anina spasenje, u konacnici, dolazi izvana — od Boga. U tom smislu postoji opasnost da
psihoanaliza u zivotu kr§¢anina funkcionira kao inaica hereze gnosticizma, gdje se
samospoznajom, posebnim uvidima koji drugima nisu dostupni, ¢ovjek sam spaSava. Iz
krS¢anske perspektive, znanje o samima sebi, posvjes€ivanje prethodno nesvjesnog, treba
dovesti do poniznosti i pokajanja kao uvjeta primanja spasenja. Takoder, svrha je

ssamospoznaje u krs¢anstvu da se ona pretoci u praksu kreposti (Jones i dr., 2011:124).

»Odgovorni eklekticki terapeuti smatraju psihodinamicke koncepte kao $to su otpor, transfer i
kontratransfer, prisila ponavljanja, oplakivanje iluzija i ego obrambeni mehanizmi izrazito
korisnima u istrazivanju aktualnih teSkoca u klijentovom Zivotu« (Jones i dr., 2011:126). No,
psihoanaliza u strogom smislu pokazuje se prili¢no neprakti¢nom i nepopularnom, osobito s s
obzirom na predvideno trajanje i troSak. Treba ipak re¢i da ni kr§¢anski duhovnici ne predvidaju
mogucnost brzih 1 lakih rjeSenja u rekonstruiranju licnosti: zamjena »starog« covjeka »novime
je dugoro€an, pa i cjelozivotni proces (usp. Vlachos, 2017). Takoder, vrlo dugotrajna i
rigorozna obuka budu¢ih psihoanalitiCara, ¢ini se, zna dovesti do pomalo arogantnog,
ekskluzivistickog stava (Jones 1 dr., 2011). Iz krS¢anske perspektive upitan je i1 hladan,
distanciran 1 anoniman stav psihoanaliticara. lako takav stav moze olakSavati transfer, moze
takoder 1 implicitno komunicirati vrijednosne stavove o odnosima koji nisu u skladu s
kr§¢anskim poimanjem srediSnje uloge agape ljubavi u svim ljudskim odnosima, pa i
terapijskom. Noviji pristupi psihoanalizi prilagodili su terapijski odnos tako da je vise u skladu
s kr§¢anskim shvacanjem (usp. Tan, 2011:64). Glede cilja terapije, Freud je vjerovao da je

»rezultat analize zamjena neuroti¢ne bijede svakodnevnom nesre¢om« (Breuer i Freud u: Jones
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i dr., 2011:128), Sto je neusporedivo pesimisti¢nija vizija od krS¢anskog postizanja
prosvjetljenja i pobozanstvenjenja (vidi poglavlje o krS¢anskom putu ozdravljanja i

sazrijevanja).

Glede oplakivanja iluzija, radi se o adekvatnoj primjeni pashalnog otajstva na duSevni zivot:
smrt prethodi novome rodenju; »stari Covjek« treba umrijeti da bi »novi Covjek« zivio (vidi
poglavlje o pavlovskoj psihoterapiji). Spremnost na zrtvu krucijalna je kako za psihicki, tako i
za duhovni razvoj, koji se na koncu 1 ne mogu odvojiti (vidi poglavlje o odnosu psihicke i
duhovne dimenzije u ljudskom sazrijevanju) (usp. Jones i dr., 2011). U tom smislu psihoanaliza

e 4.

trpljenje pod svaku cijenu.

5.2.Egzistencijalna terapija

5.2.1. Sazeti opis pravca

»Egzistencijalna terapija je zapravo vise filozofski stav ili pristup u savjetovanju vise negoli
posebna skola terapije sa specificnim tehnikama, iako su egzistencijalni terapeuti razvili i
koristili neke terapijske intervencije« (Tan, 2011:102). »Osnovna egzistencijalistiCka premisa
je da ljudi nisu Zrtve okolnosti, jer su u velikoj mjeri ono $to zele biti« (Corey, 2004:143). U
tom smislu nazvat ¢emo egzistencijalnom terapijom skup svih terapijskih pristupa koji se
temelje na egzistencijalnoj filozofiji 1 nastoje pomo¢i klijentima da zive autenti¢no, smisleno i
odgovorno (Tan, 2011). Stoga je ovaj smjer prilicno heterogen, primjerice u shvacanju ljudske
prirode (u spektru od optimizma do nihilizma) te odnosu prema religiji. Medu misliocima koji
su uvelike utjecali na razvoj ovog terapijskog pristupa su Kierkegaard, Nietzsche, Heidegger,
Sartre, Buber, Husserl, Jaspers, Tillich, a zna¢ajan je i utjecaj knjizevnika poput Dostojevskog,

Camusa i Kafke (Tan, 2011).

Kierkegaard (1813-1855), kojega se naziva ocem egzistencijalizma, zagovarao je potrebu
ravnoteze 1 komplementarnosti subjektivizma i1 objektivizma kako bi se doslo do $to potpunije
slike ljudskog stanja (Watson i dr., 2011). Dok preveliki naglasak na jedan ili drugi pol vodi u
psihopatologiju, smatra Kierkegaard, njihova ravnoteza vodi u mentalno zdravlje (Watson i dr.,
2011:297). Sartre (1905-1980), koji je prvi upotrijebio termin »egzistencijalno«, zagovarao je
autentican nacin zivljenja nasuprot konformizmu svoga vremena. Heidegger (1889.-1976) je

pak autor jednog od klju¢nih egzistencijalistickih pojmova, a to je »tubitak« (njem. Dasein),
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odnosno subjektivno svjesno bivanje u svijetu (Watson i dr., 2011). Binswanger, koji se
nadovezao na rad Husserla i Heideggera, doSao je do zakljucka kako je nuzno integrirati tri
stvari, za koje je uporabio tri njemacke rijeci: Eigenwelt, Mitwelt 1 Umwelt, a to znaci »vlastiti
svijet, svijet odnosa s drugima 1 okolni svijet« (Hergenhahn i Henley u: Pulji¢, 2022:524). Van
Uerzen-Smith ovome je krajem 20. st. dodao i Uberwelt kao duhovni ili idealni svijet (Tan,
2011:109). Egzistencijalizam zagovara spontano i autenti¢no Zzivljenje u sva tri svijeta.
Egzistencijalna tjeskoba koja se javlja u Covjeku odraz je svijesti o njegovoj konacnosti i

smrtnosti, te odgovornosti za posljedice vlastitih izbora kojima kreira vlastiti zivot.

Prema Coreyu, Frankl je najpopularniji autor egzistencijalnog terapijskog usmjerenja, a
posebna je dodana vrijednost njegovog djela prokusanost njegovih teorija kroz vlastite Zivotne
tragedije (Corey, 2004:141). Frankl je bio lijecnik 1 doktor filozofije, sveuciliSni profesor.
Najpoznatiji je po svojoj knjizi »Covjekova potraga za smislom« u kojoj je iznio svoje iskustvo
zatvorenika nacistickih koncentracijskih logora Auschwitz i Dachau tijekom Drugog svjetskog
rata. Supruga i drugi ¢lanovi obitelji stradali su mu u logorima. Iako je egzistencijalisticku
filozofiju 1 egzistencijalnu terapiju razvijao i prije ratnih stradanja, kroz svoje iskustvo krajnje
ljudske patnje i nehumanih uvjeta zivota Frankl je doSao do potvrde zakljuc¢aka da je potreba
za smislom najdublja ¢ovjekova potreba, da je smisao moguée pronaci i u najtezim zivotnim
okolnostima i da je ¢ak i tada sloboda izbora stvarna i neotudiva (Tan, 2011; Corey, 2004).
Dobra su ilustracija Franklovog pristupa, koji je nazvao logoterapijom, dva Nietzscheova citata
koja je volio: »Onaj koji ima zasto zivjeti, znat ¢e i kako« i: »Ono §to me ne ubija, ¢ini me
jacim« (Frankl u: Corey, 2004:144). Frankl je odbacio Freudov determinizam, naglaSavajuci
srediSnju ulogu smisla, slobode izbora i odgovornosti kao odgovora na »egzistencijalni
vakuum« koji izvire iz besmisla i izolacije (Tan, 2011; Corey, 2004). Iako egzistencijalni
terapeuti u cjelini ne naglaSavaju znacaj terapijskih tehnika, Frankl je u sklopu logoterapije
razvio tehnike kao $to su derefleksija (preusmjeravanje pretjerane i kontraproduktivne paznje)
1 paradoksalna intencija (pacijenta se potice da ¢ini suprotno od onoga $to mu je izvorna nakana,
odnosno da izazove ili preuvelica ono ¢ega se boji ili Sto pokuSava pod svaku cijenu sprijeciti)

(Tan, 2011).

Neoptereceni tehnikom i procedurom terapije, egzistencijalni terapeuti naglasavaju osobno
dostojanstvo 1 nastoje proniknuti ljudska iskustva, osobito tjeskobu uslijed besmisla 1 izolacije.
Na Covjeka gledaju kao na stalni projekt — Covjek kontinuirano sam sebe otkriva i stvara prema

svojim vrijednostima i na njima utemeljenim izborima (Corey, 2004; Tan, 2011). Temeljna
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pitanja s kojima se covjek treba suociti i na njih odgovoriti jesu pitanja tipa: »Odakle dolazim?«;
»Tko sam bio/la?«; »Tko sam sada?«; »Zasto sam ovdje?«; Kamo idem?« (Corey, 2004; Tan,
2011). Prednosti takvog shvacanja ljudske naravi su izbjegavanje fatalizma i determinizma, ali

dolazi uz cijenu egzistencijalne tjeskobe i znacajne osobne odgovornosti (Tan, 2011).

Gledano iz perspektive egzistencijalne terapije, osnova psihopatologije je izbor neautenti¢nog,
laznog nacina zivota, izabranog obi¢no iz neke vrste sigurnosti koju omogucuje. To laganje
moze biti usmjereno prema nama samima, prema drugima (npr. da se dobije tude odobravanje)
ili poprimiti oblik krivotvorenja naSeg odnosa s okolinom. U teznji da izbjegne egzistencijalnu
tjieskobu i odgovornost koju nosi autenticno zivljenje, covjek upada u tjeskobu neuroze (Tan,
2011). Nadalje, prenaglasavanje jedne od ranije spomenutih razina postojanja u svijetu naustrb
drugih (npr. bijeg od suoCavanja s unutarnjim svijetom bjeZzanjem u vanjske odnose i
aktivnosti), takoder dovodi do psihopatologije (Tan, 2011). Takoder, psiholoski su simptomi
simboli i znakovi nasega ocaja, ¢ije znacenje trebamo otkriti (Watson i dr., 2011:304). Budu¢i
da »neadekvatna filozofija Zivota neizbjezno dovodi do simptoma« (Watson 1 dr., 2011:306),
»vaznost odgovora osobe na znaCajna zivotna pitanja je u srcu pogleda na zdravlje
egzistencijalne psihologije« (Watson i dr., 2011:308). Po Yalomu, ta znacajna pitanja ticu se

ponajprije Cetiri stvarnosti: »smrti, slobode, izolacije 1 besmisla« (Watson i dr., 2011:308).

U skladu s navedenim, egzistencijalna se terapija bavi pitanjima poput:
- rasta samosvijesti, posebno o vlastitim izborima i njihovim posljedicama
- nadvladavanja paralize djelovanja uslijed egzistencijalne tjeskobe;
- dizajniranja vlastitog, autenti¢nog Zivotnog projekta neovisno o oc¢ekivanjima drugih i
vlastitim izborima iz proslosti;
- ucenja iz proslosti radi kvalitetnijeg oblikovanja buducnosti;
- uskladivanja razlic¢itih razina egzistencije;
- prepoznavanja i odbacivanja laznih i neautenti¢nih obrazaca Zivljenja;
- oslobadanja od uloge Zrtve;
- promjena dozivljaja i vrednovanja dogadaja iz vlastitog zivota;
- prihvacanja sebe 1 zauzimanja za sebe unato¢ vlastitim nedostacima;
- zivljenja u sadasnjosti umjesto u traumama iz proslosti ili strahovima o buducnosti

- razvoja koherentne zivotne filozofije (Tan, 2011; Corey, 2004).
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Terapeut pristupa klijentu s »terapijskom ljubavlju« (Sharfu: Tan, 2011:111), ostvarujuci topao
1 autenti¢ni odnos dviju osoba u kojem teraput nije toliko ekspert, koliko suradnik (Tan, 2011;
Watson i dr., 2011). Terapija nije usmjerena na osobnu povijest, ve¢ na sadasnju situaciju
(Corey, 2004:154). Egzistencijalni terapeuti mogu Kkoristiti Sirok spektar tehnika,
prilagodavajuéi ih aktualnim prilikama i osobama. Primjeri tih tehnika bili bi zamiSljanje
vlastitog sprovoda ili pisanje vlastitog sprovodnog govora (radi suoCavanja sa smréu); njezna,
ali ¢vrsta konfrontacija pri klijentovom bjezanju od odgovornosti; sokratski dijalog (radi
preispitivanja temeljnih pretpostavki klijentovih uvjerenja). Opet, neki egzistencijalno
orijentirani terapeuti tehnike kao takve preziru, »smatraju¢i ih rigidnim, rutinskim,
manipulativnim« (Corey, 2004:154) i objektificiraju¢im (Watson i dr., 2011:311). Terapeut je
»ranjeni iscjelitelj« (Mendelowitz i Schneider u: Tan, 2011:111) koji se ne ustrucava
primjerenog samootkrivanja (Tan, 2011). Egzistencijalna terapija, poput psihoanalize, moze
biti dugotrajnija i intenzivnija. Prema Cohnu, egzistencijalni terapeut ne stavlja velik naglasak

na analizu transfera kako to ne bi narusilo autenti¢nost odnosa s klijentom (Tan, 2011:112).

5.2.2. Teoloski osvrt

Egzistencijalizam obuhvaca autore koji su negirali nadnaravno (poput Nietzschea), ali i autore
koji su svoj egzistencijalizam prozeli vjerom (poput Kierkegaarda) te u tom smislu postoji
ambivalentan odnos izmedu krS¢anstva i egzistencijalizma (Watson i dr., 2011). S jedne strane,
egzistencijalna terapija pokazuje ponajvise sli¢nosti s krS¢anstvom, buduci da stavlja u fokus
mnoga pitanja koja su u srzi bozanske objave, kao Sto su pitanja smisla, problema smrti,
autenti¢nog zivljenja i sli¢no. S druge strane, ateisticka egzistencijalna terapija na ta pitanja
daje odgovore koji su iz kr§¢anske perspektive redovito nepotpuni ili pogresni (Tan, 2011).
Perspektiva smrti kao kona¢nog nistavila i objektivnog besmisla moze dovesti do stoicizma, pa
1 nihilizma (Tan, 2011), a terapijski gledano moze ¢ak povecati depresivnost i anksioznost

(Watson i dr, 2011).

U cjelini, egzistencijalna terapija ne pristupa Covjeku redukcionisti¢ki (poput, primjerice,
biheviorizma), ve¢ afirmira dostojanstvo ljudske osobe kroz njezinu unutarnju, specificno
ljudsku motivaciju i potragu za smislom nasuprot ponasanja koje bi, primjerice, bilo motivirano
pukim izbjegavanjem kazne ili postizanjem nagrade. U tom pogledu egzistencijalna je terapija

uvelike u skladu s kr§¢anskom antropologijom (Watson 1 dr., 2011).
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Aktualizacija koju zagovara egzistencijalna terapija je takoder veliki korak naprijed u odnosu
na samozadovoljno koriStenje obrambenih mehanizama: »Brojni ljudi imaju iskustvo
samoispunjenja i zadovoljstva sobom, dok zapravo zanemaruju vlastiti potencijal te propustaju
Ciniti dobar dio onoga $to se od njih ocekuje« (Groeschel, 2009:143-144). Samoaktualizacija
kao tema humanisticke i egzistencijalisti¢ke psihologije ima svoju kr§¢ansku potvrdu u nauku
Crkve:

Rijec je postala tijelom da postanemo »zajednicari bozanske naravi« (2 Pt 1, 4): »Razlog radi
kojega je Rijec postala covjekom, i Sin BoZji, Sinom covjecjim jest da bi covjek, ulazeci u
zajednistvo s Rijecju i primajuci tako bozansko posinjenje, postao Sinom BozZjim«. »Zaista Sin
Bozji je postao covjekom da nas ucini bogovima«. »Jedinorodeni [...] Sin BoZji, hoteci nas
uciniti dionicima svoga bostva, uzeo je nasu narav da bi, postavsi covjekom, ljude ucinio

bogovima.« (Katekizam Katolicke Crkve, 1994:460).

Prakticki je nemoguce i zamisliti ve¢i stupanj ostvarenja covjeka od poboZanstvenjenja. No, za
razliku od Nietzscheove vizije nad¢ovjeka, kr§¢anstvo drzi da se pobozanstvenjenje kao prava
1 potpuna aktualizacija Covjeka ne moze posti¢i vlastitim snagama, ve¢ je za to neophodna

Bozja milost.

S time je u vezi shvacanje ljudske slobode, koje je kod egzistencijalista — po kr§¢anskom
shvacanju — pretjerano optimisticno. Krs¢anstvo poznaje pojam duhovnoga ropstva — stanja u
kojem Covjek, ma koliko se trudio, ne moze samo snagom vlastite volje nadvladati odredene
zlo¢udne obrasce misljenja, osjecanja, ponasanja i odnosa (Deliverance ministry, 2021). NaSa
je slobodna volja tada vezana do odredenog stupnja i u odredenim podru¢jima: »Tko god €ini
grijeh, rob je grijeha« (Iv 8,34). Jo§ opcenitije govoreci, brojni psihosocijalni problemi koje
covjek dozivljava nisu uopce ili su samo malim dijelom posljedica ¢ovjekova izbora (Watson i
dr.,2011). Oslanjati se samo na vlastitu volju u takvim slu¢ajevima znacilo bi oponasati baruna
Munchausena u nastojanju da se izvuce iz mocvare vukuéi se za vlastiti per¢in. No, valja
priznati da je egzistencijalisticko inzistiranje na slobodi ipak daleko blize kr$¢anstvu od,
primjerice, determinizma psihoanalize ili biheviorizma. U kr$¢anskoj je objavi neupitno da

covjek jest temeljno slobodan, a time i odgovoran.

U toj slobodi ¢ovjek treba pronaci, dizajnirati svoj zivotni smisao, tvrdi egzistencijalna terapija.
Pitanja na koja ¢ovjek treba odgovoriti po egzistencijalnoj terapiji istovjetna su pitanjima koje

postavlja krS¢anski Katekizam: »Odakle dolazimo?«, »Kamo idemo?«, »Koje nam je
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podrijetlo?«, »Koja nam je svrha?« (Katekizam Katolicke Crkve, 1994:282). Medutim,
Katekizam postavlja jos jedno dodatno pitanje: »Odakle dolazi i kamo ide sve §to postoji?«, iz
Cega se da iS¢itati da se smisao zZivota pojedinca ne da odvojiti od smisla svijeta kojem Covjek
pripadaiu kojem postoji. KrS¢anski gledajuci, op¢i smisao ljudskog zivota je objektivno zadan:
upoznati i ljubiti Boga, bliznjega i sebe (usp. Katekizam Katolicke Crkve, 1994:2840). Unutar
toga, dakako, postoji Sirok prostor slobode i odgovornosti u kojem covjek na neki nacin sustvara
samoga sebe 1 to je znacajna sukladnost izmedu krs¢anske duhovnosti i egzistencijalne terapije.
Nesukladnost izmedu krS¢anstva i1 egzistencijalizma pojavila bi se u sluCaju trazenja
autenti¢nog nacina Zivota koji bi bio isuviSe subjektivisticki i individualisticki koncipiran, s

osobnim iskustvom i fenomenoloSkom metodom kao jedinim kriterijima (Watson i dr., 2011).

Znacajna je podudarnost u egzistencijalistickoj 1 kr§¢anskoj viziji i1 vaznost prepoznavanja lazi
koje su u korijenu pogreSnog nacina zivljenja i koje je potrebno iskorijeniti i zamijeniti istinom,
kako bi se ispravno zivjelo. Prva biblijska knjiga — Knjiga Postanka — donosi pripovijest o padu
u grijeh prvih ljudi (usp. Post 3). Taj grijeh — kr§¢anski pojam za ponaSanje koje narusava
ispravno bivanje u svijetu i odnose sa sobom, drugima i okolinom - ucinjen je upravo na temelju
lazi. 1 drevni pustinjski oci i suvremeni modeli krS¢anskog savjetovanja, kao Sto je
»Oslobodeni« Neala Lozana (2011), naglaSavaju upravo prepoznavanje tih lazi kao »pogresnog
softvera« u covjeku, te njihovu zamjenu istinama kao pretpostavku ozdravljenja i oslobodenja,
to jest konstruktivne promjene i autenticnog nacina zivota. Tu egzistencijalizam dolazi do
Pilatovog pitanja: »Sto je istina?« (Iv 18,38), bas kao $to se u kognitivno-bihevioralnoj terapiji
postavlja pitanje: »Sto su to racionalne misli?«. Kriteriji istine za kr§¢anina su razum i vjera,
koja nije nerazumna, nego je nadrazumna. Tamo gdje se Covjek oslanja samo na razum, dolazi
do problema kada se radi o empirijski nedohvatljivim i spekulativno teSko dohvatljivim
istinama. Upravo radi toga bozanska objava sadrzi i mnoge stvari koje se nacelno mogu
dosegnuti ljudskim razumom, ali ith u ovom palom stanju ne mogu dose¢i »svi, lako, sigurno 1
bez zablude« (Dei Verbum, 1965:6). Bez objave, €ini se, teret odgovaranja na velika pitanja
zivota — kojega ni svi veliki ljudski mislioci povijesti zajedno nisu uspjeli do kraja ponijeti —
pada na leda nejakog pojedinca, k tome mozda josS i ispodprosjecno kapacitiranog. Osobito
misterij 1 problem smrti — jedno od glavnih pitanja egzistencijalizma - ostaje nerazrjeSiv bez

Kristova uskrsnuda.

Biblijski izvjestaj o stvaranju smjesta Govjeka u kontekst prirode i drustva. Covjek je

supstancijalno jedinstvo duse i tijela (usp. Katekizam Katolicke Crkve, 1994:362) i ujedno
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»drustveno bic¢e« (Katekizam Katolicke Crkve, 1994:1146). Stoga iz krS¢anske perspektive
razumijevanje psihopatologije u egzistencijalnoj terapiji nije cjelovito, budu¢i da
»egzistencijalni psiholozi diskutiraju o malo bioloskih ili sociokulturnih faktora« te ih »mnogi

egzistencijalni pisci izostavljaju« (Watson 1 dr., 2011:325).

S druge strane, egzistencijalni terapeuti simptome poput tjeskobe i krivnje ne smatraju tek
smetnjama koje treba ukloniti 1 tako »brzo 1 u¢inkovito« povratiti naruSenu homeostazu. To
moze biti napast nekih suvremenih terapijskih pristupa, osobito kada se terapija placa od strane
osiguravaju¢ih drustava koje inzistiraju na takvim rjeSenjima kao »ekonomic¢nim«. Opasnost
koja se tu krije, a u koju egzistencijalna terapija ne upada, jest da se previdi dublje znacenje tih
simptoma 1 sprijeci razvoj osobe na kojega ti simptomi u biti pozivaju (Watson i dr., 2011;

Dabrowski, 2016).

S obzirom na prostor za davanje informacija i samootkrivanje u okviru egzistencijalne terapije,
»krs¢anski egzistencijalni terapeut moze s klijentima dijeliti informacije o Bozjoj ljubavi i

milosti, kao 1 vlastita iskustva padova 1 oprosta« (Watson i dr., 2011:333).

Nastojanje egzistencijalne terapije da izbjegne svako manipuliranje, objektiviziranje i
ukalupljivanje klijenata nenaglaSavanjem standardiziranih tehnika i tehnologije terapije, a sa
svrthom promoviranja autenticno ljudskog susreta iz krS¢anske je perspektive pohvalna (Tan,
2011). Ipak, Tan ukazuje na potrebu granica u terapijskom odnosu i opasnostima njihova
krSenja koje su osobito aktualne u ovakvom, bliskijem terapijskom odnosu kakvog zagovara
egzistencijalizam. Takoder, s obzirom na aktivnu ulogu i prostor za samootkrivanje terapeuta,
1zrazenija je opasnost nametanja vlastite zivotne filozofije klijentu. Eticki je nuzno da klijent
bude svjestan vrijednosnog stava terapeuta, osobito kada on utjee na nacin provodenja 1/ili

sadrzaj savjetovanja (Tan, 2011).

U krugu egzistencijalnih pristupa, Franklovu se logoterapiju nerijetko isti¢e kao posebno blisku
kr§¢anskom svjetonazoru, posebno s obzirom na naglaSavanje objektivnih vrijednosti,
otvorenost religiji i osmisljavanje patnje (Tan, 2011). No, Tan (2011) istice da je Frankl smatrao
sve religije jednakima, a napredak u vjerskom Zivotu povezivao je sa relativiziranjem vjerskog

nauka, Sto iz kr§¢anske perspektive nikako nije prihvatljivo.
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5.3.Kognitivno-bihevioralna terapija

5.3.1. Sazeti opis pristupa

Skinnerov biheviorizam nalazi se u povijesnoj podlozi kasnijih kognitivno-bihevioralnih
terapija (KBT), kao §to se Freudova psihoanaliza nalazi u podlozi kasnijih psihodinamickih
pristupa. Taj »prvi val« (McMinn i dr., 2011:202) KBT-a je, iz krS¢anske perspektive gledano,
dobro osvijetlio covjeka ukoliko je stvoren, izloZen utjecajima okoline i svojom biologijom
slican zivotinji, ali ga je pogreSno protumacio naturalisticki 1 deterministic¢ki te je propustio

sagledati 1 »vrednovati nase vise ljudske sposobnosti« (Jones 1 dr., 2011:196).

Kognitivno-bihevioralna terapija definirana je kao »svrhovitiji pokusaj da se sacuva pokazana
ucinkovitost bihevioralne modifikacije u manje doktrinarnom kontekstu, uz ukljucivanje
kognitivnih aktivnosti klijenata u nastojanju da se postigne terapijska promjena« (Kendall 1
Holon u: Tan, 2011:247). Najznacajniji predstavnici tog »drugog vala« su REBT Alberta Ellisa,
kognitivna terapija Aarona Becka 1 kognitivno-bihevioralna modifikacija Donalda
Meichenbauma (McMinn i dr., 2011; Tan, 2011). U ovom radu fokusirat ¢emo se na taj »drugi

val« 1 jos specificnije na Ellisov REBT kao konkretan primjer.

»Tre¢i val« KBT-a predstavljaju napose Hayesev ACT (eng. acceptance and commitment
therapy), Segalov, Williamsov i Teasdale-ov MBCT (eng. mindfulness-based cognitive
therapy) 1 Linehanin DBT (eng. dialectical behavior therapy) (McMinn 1 dr., 2011). Autori
»treceg vala« »manje se bave tocnoS¢u percepcije i preferiraju naglasak na kontekstualne 1
funkcionalne aspekte misli i ponaSanja« (McMinn i dr., 2011:203). Tre¢i val KBT-a predstavlja

daljnji odmak od biheviorizma.

KBT se u odnosu na strogi biheviorizam odlikuje rafiniranijim shvac¢anjem ljudske prirode u
kojem ima mjesta za slobodnu volju ¢ovjeka. McMinn i dr. prepoznaju Cetiri ¢imbenika koji su
snazno utjecali na razvoj KBT-a. Na prvom je mjestu utjecaj Bandure sa njegovom teorijom o
socijalnom ucenju — ne utjeCe samo okolina na pojedinca, ve¢ 1 pojedinac utjece na okolinu
(McMinn 1 dr., 2011; Tan, 2011). Utjecaj na KBT izvrsila je i kognitivna znanost, koja se
razvijala usporedno s tehnologijom i ponudila teoriju obrade informacija kao filozofsku
podlogu kognitivne terapije (McMinn 1 dr., 2011). Tre¢i ¢imbenik bio bi »klinicki
pragmatizam« (McMinn 1 dr., 2011:206). Ellis 1 Beck bili nekadasnji prakticari psihoanalize,

koju su napustili smatraju¢i je neznanstvenom 1 neucinkovitom, te su tezili brzim i
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ucinkovitijom modelima uklanjanja simptoma (Corey, 2004; Tan, 2011). Pritom nisu klini¢ku
metodologiju bazirali na prethodno razradenoj teoriji, ve¢ na opazanju onoga §to klinicki
fukcionira (McMinn i dr., 2011). Cetvrti je ¢imbenik utjecaj konstruktivizma, &ija je sredinja

je tvrdnja da sudjelujemo u sustvaranju svemira kojeg dozivljavamo (McMinn i dr., 2011).

S obzirom na klini¢ki pragmatizam, u KBT-u je dominantan pristup »od dna prema gore« u
kojem se pocinje s klinickom praksom, zatim razvija psiholoska teorija li¢nosti koja ju
podrzava, a koja se onda utemeljuje u odredenim filozofsko-teoloskim postavkama (McMinn 1
dr., 2011). Suprotan je pristup »od vrha prema dolje« gdje se zapo€inje s opéim teorijskim
pretpostavkama, nastavlja s teorijom li¢nosti i1 zakljucuje s klinickim modelom koji tu teoriju
prenosi u praksu. U svakom sluc¢aju, postoji neki odnos izmedu teorije i prakse. Taj odnos u
KBT-u McMinn i dr. ocjenjuju »razoCaravaju¢im u oba smjera« (2011:210), budu¢i da teorija
nije izvr$ila znacajniji utjecaj na oblikovanje prakse, a praksa nije razvila dublju teoriju koja bi

ju podrzala (McMinn i dr., 2011).

Glede teorije osobnosti KBT-a, Mischel je predlozio »idiografsku analizu« u kojoj se osobe ne
svodi na njihovo mjesto na skali univerzalnih znacajki, ve¢ ih se opisuje prema pet varijabli
koje je osmislio. Prva od njih, »kognitivna strategija kodiranja«, odnosi se na razli¢ite nacine
na koje pridajemo znacenje svojim iskustvima. Drugu varijablu ¢ine »kognitivne i bihevioralne
konstrukcijske kompetencije«: »Jednom kada smo stavili etiketu na iskustvo, slazemo
komadiée iskustva na nacin koji se ¢ini smislenim« (u: McMinn i dr., 2011:212). Treca
komponenta Mischelova pristupa je »subjektivno vrednovanje podrazaja«, koje je ukorijenjeno
u specificnim znacajkama procesa ucenja pojedinih osoba. »Operantno 1 klasi¢no uvjetovanje«
Mischel i dalje smatra vaznim, iako uvjetovanje ne tumaci mehanicisticki, ve¢ kao kognitivni
utjecaj na izbor ponasanja. Peta varijabla idiografske analize su »samoreguliraju¢i sustavi i
planovi«: »Kroz paméenje, ocekivanje i jezik uzimamo okruzenje u sebe i tako misli postaju
podjednako mo¢nom odrednicom naseg ponasanja kao i vanjsko okruzenje« (u: McMinn i dr.,

2011:213).

KBT pociva na odredenim pretpostavkama o zdravlju i poremecéenosti. Jedna od njih je da
problem odreduje sam klijent. Iako to oslanjanje na zdravi razum cesto funkcionira, u
teoloSkom osvrtu ¢emo vidjeti da nije uvijek tako. Druga je da se do zdravlja dolazi
racionalnijim razmisljanjem, o cemu ¢e takoder joS biti rijeci. TeoretiCari treceg vala, iz svoje

meta-kognitivne perspektive, nadodaju da razmisljanje samo po sebi, neovisno o njegovu
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sadrzaju, moze biti problem. Treba se znati odmaknuti od vlastitih misli i uravnoteziti svoju

racionalnu dimenziju drugim nacinima dozivljavanja stvarnosti (McMinn i dr., 2011).

Meichenbaum, Ellis i Beck isprva su bili usmjereni na brzu i1 u¢inkovitu redukciju simptoma.
Ellis je uglavnom ostao na toj putanji, koja je i dalje dominantna u tretiranju odredenih
poremecaja kao $to su anksioznost, pani¢ni i opsesivno-kompulzivni poremecaj (McMinn i dr.,
2011). Beck je razvio shema-teoriju, koja je omogucila primjenu KBT-a na kompleksnije
poremecaje, poput poremecaja li€nosti 1 ovisnosti. lako zapocCinje tretiranjem simptoma, u
ovakvom tretmanu »terapeut i klijent istrazuju dublje kognitivne strukture i razvojne probleme
koji su mogli utjecati na nastanak maladaptivnih shema« (McMinn i dr., 2011:228).
Meichenbaum je takoder razvijao interes u smjeru uloge dogadaja iz djetinjstva na sadasnje

poteskoce.

Ellisov REBT (racionalno-emocionalno-bihevioralna terapija) pociva na »A-B-C« formuli.
Ljudi obicno dozivljavaju neugodne osjecaje i s njima povezane simptome (C prema eng.
consequent emotion), koje smatraju izravnom posljedicom odredenih dogadaja (A prema eng.
activating events). Ellis je upozorio da zapravo izmedu A i C postoji neko B (prema eng.
beliefs), odnosno uvjerenje koje tumaci A na nacin da proizvede C. Ellisova terapija sastoji se
u nastavku tog abecednog niza s jednim D (od eng. dispute) — osporavanjem »zlo¢udnih«
uvjerenja kako bi se postiglo Zeljeni efekt zdravih, racionalnih misli E (od eng. effect) (McMinn
idr., 2011). Nove pak misli dovode do novih, pozitivnih osjec¢aja F (od eng. feeling) (Corey,
2004).

REBT se primarno bavi »misljenjem i djelovanjem«, a »terapija se smatra obrazovnim
procesom« (Corey, 2004:298) u kojem je terapeut ucitelj, a klijent ucenik. Terapija je direktivne
naravi. Cilj je REBT-a »dati klijentima orude kojim ¢e ponovo strukturirati svoje filozofske 1
ponasajne stilove« (Ellis i Yeager u: Corey, 2004:298). Za REBT je posebno vazna tvrdnja da
»emocionalne 1 ponasajne teSkoce nastaju kad se jednostavne zelje (za ljubavlju, uvazavanjem
1 uspjehom) proglase jako vaznim potrebama« (Ellis u: Corey, 2004:299). Prestanak
okrivljavanja sebe i1 drugih i prihvaéanje sebe kakvi jesmo takoder su vazni naglasci REBT-a
(Corey, 2004). Terapeut potice klijenta ne samo da otkrije iracionalne misli koje uzrokuju
njegove probleme, ve¢ 1 da istrazi zasto se drzi tih destruktivnih uvjerenja. Zatim mu pomaze
da zamijeni te misli boljom zivotnom filozofijom, logi¢no odrzivim i po moguénosti znanstveno

utemeljenim nac¢inom misljenja.
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Naglasak u terapiji je na sadaSnjosti, dok se osobna povijest ne uzima toliko u obzir. Nije toliko
vazno kako, zaSto gdje 1 kada su nastala destruktivna vjerovanja, ve¢ je vazno sada ih
identificirati kao takva i zamijeniti boljima (Corey, 2004). »Od klijenata se ocekuje da aktivno
rade 1 izvan terapijskih susreta« (Corey, 2004:304). U REBT-u terapeuti prihvacaju svoje
klijente kakvi jesu, bez kriti¢kog stava, ali 1 bez naglaska na meduljudsku toplinu i empatiju —
radi se prvenstveno o poucavanju. Terapeut je prilicno otvoren i izravan, pa 1 u referiranju na
transfer (kojega se, za razliku od primjerice psihoanalize, posebno ne potice) (Corey, 2004).
Vaznu ulogu u terapiji imaju biblioterapija (osobito na temu samopomoci), domace zadace
(koje mogu ukljucivati desenzibilizacijske vjezbe 1 uvjezbavanje vjeStina), misaoni
eksperimenti, igranje uloga te humor (Corey, 2004). Poput drugih modaliteta KBT-a, REBT je
tipi¢no kraca terapija (Tan, 2011).

5.3.2. Teoloski osvrt

Kognitivno-bihevioralnu terapiju teze je teorijski analizirati jer ne posjeduje jedinstvenu teoriju
osobnosti, psihickog zdravlja, bolesti i promjene. Prisutnost brojnih »mikroteorija«, koje
smjeraju protumaciti ogranicene terapijski relevantne fenomene umjesto ljudske naravi u cjelini

takoder kompliciraju analizu (McMinn i dr., 2011).

Od ranije navedena Cetiri Cimbenika koji su znacajno utjecali na KBT (socijalno ucenje,
kognitivna znanost, klini¢ki pragmatizam i konstruktivizam), po dva se mogu promatrati u paru,
budu¢i da dijele odredene karakteristike. Tako teorija socijalnog ucenja i kognitivna znanost
dijele pretpostavku materijalizma, odnosno isklju¢ivanja duhovne dimenzije ovjeka, $to nije
prihvatljivo s krS¢anskog glediSta (McMinn 1 dr., 2011). Argumentaciju o duhovnoj naravi
ljudske duse osobito je pomno razradio sv. Toma Akvinski u svojoj » Teoloskoj sumi«. Tu liniju
argumentacije danas odli¢no zastupa Edward Feser (2010), inace vrlo uspjeSan osporavatel]
tzv. »novih ateista« kao §to su Richard Dawkins, Daniel Dennett, Sam Harris i Christopher

Hitchens.

Ipak, teorija socijalnog ucenja i kognitivna znanost osvjetljuju covjeka ukoliko je stvoren,
materijalan i uvjetovan. S obzirom na te karakteristike, vazno je da se ne »preidentificiramo s
naSim postupcima« (McMinn idr., 2011:207), kako to tvrdi i kr§¢anski nauk: »Onda to ne ¢inim

vise ja, nego grijeh koji prebiva u meni« (Rim 7,17). Redukcionizam, determinizam i
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antimentalizam koji izviru iz materijalizma i dalje su prisutni u KBT-u, ali na znatno blazi nacin
nego kod Skinnerova biheviorizma. »Shvacanje da su misli neuzro¢ni epifenomeni uzmice pred

shvacanjem da su obrasci misljenja snazne determinante ponasanja« (McMinn i dr., 2011:208).

Treéi 1 Cetvrti ¢imbenik — klini€ki pragmatizam i konstruktivizam — povezuje relativizam.
Naime, jedna od osnovnih znacajki KBT-a jest zamjena iracionalnih misli racionalnima. Pritom
se, dakako, postavlja pitanje kriterija te racionalnosti. Ukoliko je odgovor »racionalne su one
misli uslijed kojih ¢u se ja osjecati 1 funkcionirati bolje«, radi se o kr§¢anski neprihvatljivom
relativizmu. Jo$ prije izbora za papu, kardinal Ratzinger je upozoravao: »Gradimo diktaturu
relativizma koja niSta ne priznaje kao definitivno i €iji se konacni cilj sastoji samo u nec€ijem
egu 1 pozudama« (Ratzinger u: Allen, 2010). Kao papa Benedikt X VI nastavio je govoriti o toj
temi, mozda 1 najvaznijoj u njegovu pontifikatu: »Diktatura relativizma prijeti potamniti
nepromjenjivu istinu o ljudskoj naravi, njegovom odredenju i kona¢nom dobru« (papa Benedikt
XVLI. u: Allen, 2010). No, taj relativizam takoder moze znacajno varirati u kvaliteti, od krajnje

individualistickog, pa do drustveno kontekstualiziranog (McMinn i dr., 2011), pri ¢emu je ovo

drugo dakako bolje jer je barem blize objektivnom vrednovanju.

Lazarus donosi jedan ekstreman primjer koji dobro osvjetljuje problematiku nepostojanja jasne
teorije o zdravlju i1 poremecaju unutar KBT-a i prepustanja odredivanja terapijskog problema
isklucivo klijentu i terapeutu (McMinn 1 dr., 2011). Na terapiju dolazi zena koja se udala iz
materijalnih interesa i imala brojne ljubavnike. Njezin je problem u tome §to je razvila averziju
prema seksualnim odnosima sa suprugom. »Lazarusov odgovor nije bio suocavanje s o€itim
narcizmom klijentice ili poticanje da poradi na svome braku« (McMinn 1 dr., 2011:225).
Umyjesto toga, cilj terapije je bio kako ju nauciti da se emocionalno iskljuci i tako uspije
tolerirati seks sa suprugom dok nastavlja dosadasnjim nac¢inom zivota (McMinn i dr., 2011). Iz
kr§¢anske perspektive ovo je primjer kako je »operacija uspjela, a pacijent mrtav«. Pogubno je
da uspjesnost terapije definiraju samo klijent ili terapeut, bez ikakvog oslonca u objektivnim
standardima mentalnog zdravlja i bolesti, koji su opet usko povezani s duhovnim zdravljem i
bolesc¢u (vidi potpoglavlje 3.1.). Takoder, neprihvatljivo je da se uspjeSnom terapijom smatra
tek smanjivanje odredenih simptoma bez otkrivanja njihova pravog znacenja u kontekstu u
kojem se pojavljuju (na Sto su upozorili autori egzistencijalne terapije) i objektivnim
antropoloskim i moralnim odrednicama. Op¢enito, preuzak fokus KBT-a na smanjenje ciljanih
simptoma moze dovesti do gubljenja iz vida cjelovite osobe u njenom zivotnom kontekstu (Tan,

2011).
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KBT i osobito REBT takoder su kritizirani zbog nedostatnog naglaska na terapijski odnos u
odnosu na tehniku. 1z teoloSke perspektive ljubav (gré. agape) ima apsolutno prvenstvo u
svemu, pa i u oblikovanju terapije (usp. 1 Kor 13). Terapijski odnos po mjeri krs¢anstva je

nuzno bratski, svjedocki, suosjecajan (usp. npr. Heb 2,11.18; 4,15; 5,2).

»KBT, sli¢no bihevioralnoj terapiji, tipicno se ne bavi egzistencijalnim pitanjima poput trazenja
smisla zivota, biranja autenti¢nih vrijednosti ili suocCavanja sa strahom od smrti« (Tan,
2011:273). Ukoliko je bavljenje ovim pitanjima element bliskosti izmedu egzistencijalne

terapije 1 kr§¢anstva, utoliko ignoriranje istih udaljava KBT od kr§¢anskog pristupa.

Ono Sto se u egzistencijalnoj terapiji naziva lazima, djelomicno se preklapa s iracionalnim
mislima u KBT-u. Razlika je, €ini se, u tome $to je kod KBT-a naglasak na uvjerenjima izravno
povezanim sa simptomima, dok se egzistencijalna terapija nerijetko odmice od »tekucih
pitanja« da bi se pozabavila dubljim, svjetonazorskim pitanjima koji su im u korijenu. U
svakom slucaju, pozitivan osvrt na lazi egzistencijalne terapije primjenjiv je i na iracionalne
misli. Grijeh je iracionalan ¢in (Katekizam Katolicke Crkve, 1994:1872), a »moralni zakon
pretpostavlja razumski poredak §to ga je medu stvorovima, za njihovo dobro i u vidu njihova
cilja, uspostavila Stvoriteljeva svemo¢, mudrost 1 dobrota« (Katekizam Katolicke Crkve,
1994:1951). Iz toga slijedi da ¢e »kao Zivo bi¢e obdareno razumom, sposobno spoznavati i
razlucivati, Covjek uredivati svoje ponasanje sluzeci se svojom slobodom i svojim razumom«
(Katekizam Katolicke Crkve, 1994:1951). »Zakon Bozji je 'zakon razuma'« (Katekizam
Katolicke Crkve, 1994:2542).

Racionalnost je dakle, po sebi poZeljna 1 neupitna. Medutim, kao 1 kod egzistencijalizma,
pitanje je kriterija (racionalnosti). Prednost teorijske plitko¢e KBT-a i osobito REBT-a jest u
tome $to se brzo i lako moze prilagoditi razli¢itim teorijskim podlogama. Tako se praksa REBT-
a moze podvrgnuti drugim standardima racionalnosti od onih njegova autora, inace ateista i
hedonista (McMinn i dr., 2011). Djelo »Integrative psychotherapy« McMinna 1 Campbella
(2007) upravo je pokusaj u smjeru integracije teoloske teorije i klinicke prakse KBT-a. Tan
(2011:274) navodi iduca pitanja koja se mogu koristiti u kr§¢anski prilagodenom KBT-u
prilikom kognitivnog restrukturiranja: »Sto Bog ima za re¢i o ovome? Sto misli§ da Biblija ima

za re¢i o ovome? Sto tvoja vjerska predaja ili Crkva ili denominacija ima za re¢i o ovome?«.
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Nedostatak objektivnog kriterija racionalnosti moze dovesti do odredenih problema u KBT-u.
Napose aktivna uloga terapeuta u osporavanju iracionalnih misli moze dovesti do nametanja
vlastitog sustava vrijednosti klijentu (Tan, 2011). Takoder, u slucaju problemati¢nih misli
povezanih s vjerom i duhovnos$¢u, dobronamjerni terapeut moze umjesto konkretnog problema
osporavati vjeru i duhovnost kao takve. Takoder, iz kr§¢anske perspektive osjecaji krivnje 1
zalosti nisu nuzno neadekvatni i problemati¢ni (McMinn i dr., 2011): »Sad se radujem, ne $to
ste se ozalostili, nego Sto ste se oZalostili na obracenje. Jer ozalostili ste se po Bozju« (2 Kor
7,9). Zamisljati ljudsku zrelost kao stanje liSeno boli, bila bi »povrSna i anemicna vizija«
(McMinn i dr., 2011:248). Tim znacajniju ulogu dobiva uparivanje klijenta i terapeuta po

svjetonazorskoj i religijskoj osnovi, o ¢emu je bilo rije¢i u potpoglavlju 3.2. ovoga rada.

No, usprkos tim ogradama, ne moze se previdjeti ogromna podudarnost izmedu KBT-a 1
kr§¢anstva u naglasavanju vaznosti onoga o ¢emu ¢ovjek misli i u nastojanju oko zamjene
destruktivnih misli konstruktivnima. Crkvena predaja na tome inzistira od samog Svetog pisma:
- »(Covijek) je onakav kako u sebi misli« (Izr 23,7);
- »Ne suobliCujte se ovomu svijetu, nego se preobrazujte obnavljanjem svoje pameti da
mognete razabirati $to je volja Bozja, $to li je dobro, Bogu milo, savr§eno« (Rim 12,2);
- »Uostalom, braco, §to je god istinito, §to god €asno, §to god pravedno, $to god Cisto, Sto god
ljubazno, Sto god hvalevrijedno; je 1i Sto krepost, je li Sto pohvala — to nek vam je na srcu!
« (Fil 4,8);
Osobito je isto¢na kr§¢anska monaska tradicija od pustinjskih otaca do danas sacuvala svijest
da je srz kr§¢anske askeze borba protiv zlih misli:
Ljudske misli i odluke radaju se u srcu, tamo izviru nakane i teznje, ono je izvor volje i zelje.
Kriéanin je pozvan obradivati »polje« svoga srca i biti pazljiv da »sjeme neprijatelja« tamo ne
dospije (vidi Mt 13,24-30). Biti pozoran na srce znaci ponajprije otpustati zle misli i pazljivo
Cuvati srce (Catechism of the Ukrainian Catholic Church, 2016:752-753)
Crkva je oduvijek svjesna da ti »asketski napori imaju terapijski karakter« (Catechism of the

Ukrainian Catholic Church, 2016:755).

No, iako iracionalnost misli jest vazan problem covjeka, ne smije se smetnuti s uma da grijeh
zahvaca 1 druge aspekte Covjekova bica i zivota. Takoder, ljudska se motivacija teSko da
objasniti teznjom za racionalno$¢u. Za krS¢ansku je interpretaciju ljudske motivacije bitna

obnova odnosa s Bogom, ljudima i samim sobom (McMinn i dr., 2011).

84



Tan napominje da bi biblijski pristup KBT-u paZljivo uzeo u obzir »duhovni, iskustveni i ¢ak
misti¢ni aspekt Zivota« i ¢uvao bi se »prenaglaSavanja racionalne, mislene dimenzije« (Tan,
2011:275). U tom smislu kr§¢anski je pristup vise u skladu s gore navedenim stavom treceg
vala KBT-a: treba se znati odmaknuti od vlastitih misli 1 uravnoteziti svoju racionalnu
dimenziju drugim nacinima dozivljavanja stvarnosti. Ipak, ve¢ REBT i u svome nazivu
pohvalno naglasava kako racionalnost, tako i emocionalnost i ponasanje, dakle ima svojstvo
multimodalnosti (Corey, 2004). Ta se Sirina jo§ vise ogleda u Lazarusovu multimodalnom
pristupu BASIC 1.D, u kojem se prate ponasanja, osjecaji, osjeti, slike, misli, odnosi i bioloska
komponenta (Hawkins i Clinton, 2015). Nauk Crkve zagovara cjelovito dobro covjeka
(Katekizam Katolicke Crkve, 1994:2294), tako da joj je odredeni terapijski pravac toliko blizi,
koliko vise aspekata ljudskog zivota uzima u obzir. Teoloski je osobito relevantna
relacionalnost: odnos ljubavi prema Bogu, bliznjemu i sebi cilj su i svrha covjeka. Na tom tragu
McMinn i Cambell zagovaraju »integraciju bihevioralnih, kognitivnih i interpersonalnih
modela terapije unutar kr§¢anskog teoloSkog okvira radi uravnotezenijeg, cjelovitijeg i biblijski

konzistentnog pristupa kr§¢anskoj terapiji« (Tan, 2011:276).

Upravo iz te perspektive cjelovitosti ponekad se istice da KBT zanemaruje socijalne utjecaje
na psihi¢ko stanje Covjeka, kao Sto su »tlacenje, diskriminacija i marginalizacija« (Tan,
2011:274). U takvim situacijama nije objektivni prioritet baviti se iracionalnim mislima klijenta
kojem treba prije svega empatija, osnazivanje, aktivacija drustvenih resursa i drugo. Kr$¢anski
nauk poznaje osobni grijeh, ali poznaje i »grijeh struktura«, to jest druStvene situacije i
institucije koje mogu izvana tlaciteljski djelovati na Covjeka (Katekizam Katolicke Crkve,

1994:1869). Psihosocijalni je pristup u tom kontekstu u pastoralnom savjetovanju neizostavan.

Osim S§to promjena misli dovodi do promjene ponasanja, u kr§¢anstvu je oduvijek ziva svijest
da vrijedi i obrnuto, kako je razvidno i iz citata koji se pripisuje blazenom Fultonu Sheenu:
»Ako ne zivi§ ono u $to vjerujes, na kraju ¢e§ vjerovati u ono §to ziviS«. Bihevioralne tehnike
u krs¢anskoj askezi (u sustini vjezbanje u vrlinama) stoga su uvijek iSle uz »promjenu umag
kao medusobno podrzavajuce. Takoder, u Bibliji nalazimo bihevioralni obrazac nagrada i kazni
(Mt 25,31-46), kao i naglasak na vaznost discipline (Heb 12,12-13). Stoga se krs¢anski itekako
moze pozitivno vrednovati i bihevioralna komponenta KBT-a i koncept samoregulacije. Razvoj
»oruda kojim klijenti stjecu gospodstvo nad vlastitim mislima 1 ponasanjima« (McMinn i dr.,

2011:247) u skladu je s krS¢anskim poimanjem: »Znanost i tehnika dragocjena su sredstva kad
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se stavljaju u sluzbu covjeku promicuc¢i mu cjelovit razvoj za dobrobit sviju« (Katekizam

Katolicke Crkve, 1994:2293).

Medutim, bihevioralni koncept KBT-a koji, slicno kao kod psihoanalize, pretpostavlja da je
svako ponaSanje u konacnici usmjereno na vlastito dobro, iz kr§¢anske perspektive nije
prihvatljiv jer negira svaki autenti¢ni altruizam (McMinn i dr., 2011). Ljubav iz 1 Kor 13
nadilazi motivaciju da se zasluzi nagrada ili izbjegne kazna: »Ja ne zelim skupljati zasluge za

nebo, hocu raditi samo za tvoju ljubav« (Terezija od Djeteta Isusa, 2022:267).

Spomenuti idiografski naglasak KBT-a, koji cijeni jedinstvenost i neponovljivost svakog
ljudskog bica, takoder je izrazito u skladu s krS¢anskim poimanjem. No, svetopisamski je
koristiti 1 kategorije prema sli¢nosti osobina (usp. 1 Kor 2,14-3,3). U tom smislu kr§¢anski je
pristup svojevrsni balans izmedu koriStenja op¢ih modela i priznavanja specifi¢nosti pojedinca

(McMinn i dr., 2011).
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6. Modeli odnosa duhovnog vodstva i psihoterapije

Johnsonova knjiga » Psychology and Christianity: Five Views« donosi pet pristupa povezivanju
psihologije i krs¢anstva. Na tom temelju dalje gradi knjiga » Counseling and Christianity: Five
Approaches« Gregga i Sisemorea (2012), usporedujuci istih pet modaliteta u terapijskoj praksi,
koja se u SAD-u uobiCajeno naziva »counseling« — »savjetovanje«. Tih su pet modela: razine
tumacenja, integracija, krS¢anska psihologija, transformacijski model i biblijsko savjetovanje.
Tih pet modela, smatram, adekvatno se moZze primijeniti i na usporedba duhovnog vodstva kao
kr§¢anske formacijske prakse i psihoterapije koja se uvelike oslanja na psihologiju kao znanost
koja »nastoji opisati, objasniti, predvidjeti 1 kontrolirati ponasSanje i psihi¢ke procese« (Rathus,
2001:2). Po Greggu 1 Sisemoreu (2012:22), Venov dijagram ovih pet pristupa li¢io bi donekle
na olimpijske prstenove: pet bi se krugova u nekoj mjeri preklapalo, »mada ne nuzno sa svim
drugim krugovima«. Takoder, valja naglasiti da i unutar svakog pristupa postoje razlike izmedu
pojedinih autora koji ih zastupaju i predstavljaju. Takoder, €ini se da su odredeni autori kroz
vrijeme donekle mijenjali svoju poziciju (npr. Powlison) ili se cak sami smatraju

predstavnicima vise od jednog pristupa (npr. Moon).

Iz katolicke perspektive, ne bi bio prihvatljiv pristup »razina tumacenja« koji bi u slucaju
kolizije s naukom vjere i morala dao prednost takvom »znanstvenom« tumacenju. S obzirom
na katoli¢ki stav da istina opée bozanske objave u prirodi ne moze u konacnici biti u koliziji s
istinom nadnaravne boZanske objave, takva bi se znanstvena propozicija naprosto smatrala
loSom znanos¢u ili barem nepotpunom, privremenom znanstvenom spoznajom. Takoder, s
obzirom na nauk Pastoralne konstitucije o Crkvi Drugog vatikanskog sabora Gaudium et spes
(1965), neprihvatljivom bi se smatrala i pozicija biblijskog savjetovanja ukoliko bi odbijala

priznati psihologiju kao legitimnu znanost ili opéenito autonomiju znanosti.

Osim toga, svih pet pristupa daje konstruktivni doprinos cjelovitijem razumijevanju odnosa
izmedu savjetovanja i krS€anstva. Razine tumacenja naglaSavaju autonomiju pojedinih
znanosti, integracija interdisciplinarnost, kr§¢anska psihologija bogatstvo krS¢anske tradicije,
transformacijski pristup osobno iskustvo duhovne preobrazbe, a biblijsko savjetovanje Sveto

pismo kao pisanu BoZju rijec i vrelo spasonosne istine.

Takoder, moglo bi se re¢i da su ovi pristupi poredani po naglasku na relativnu vaznost ili omjer

psihologije i teologije u krS¢anskom savjetovanju. U pristupu razina tumacenja oslanjanje na
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teologiju je minimalno, u integraciji neSto vece ili ¢ak podjednako, kod krS¢anske psihologije i
transformacijskog pristupa je veée nego na psihologiju, a u biblijskom savjetovanju je za

psihologiju ostavljen tek marginalni prostor.

6.1.Razine tumacenja (eng. levels of explanations)

David Myers predstavlja pristup koji je nazvan »razine tumacenja«. U ovom pristupu
psihologija s jedne, a teologija s druge strane smatraju se nacelno kompatibilnima, u smislu da
svaka pristupa ¢ovjeku iz svoje specificne perspektive. Stvarnost je, naime, slojevita. »Tako se
osobu moZze promatrati kao skupinu atoma, kao zadivljujuéu kemijsku kombinaciju, kao lijepi
predmet, kao osobu u zajednici i kao osobu za koju je Krist umro« (Greggo i Sisemore,
2012:23). Svakom od tih razina kompetentno se bave struc¢njaci razlicitih struka — fizicari,
kemicari, umjetnici, sociolozi 1 teolozi. Na tom tragu, zagovornici levels of explanation pristupa
nisu skloni integraciji teologije i psihologije, ve¢ drze da svaka od njih ima svoju domenu koje
se treba drzati i u kojoj ju treba postivati. Warren Brown, dijele¢i isti pristup, govori ipak o
»suzvucju« razlicitih izvora znanja u kojem se oni medusobno obogacuju. Ovo »rezoniranje«
u kojem razlicite discipline ipak utjecu jedna na drugu, iako ostaju odvojenima, osobito je vazno
u savjetodavno-terapijskom psihosocijalnom radu gdje vrijednosti i svjetonazori klijenata (a i
samih terapeuta) uvelike dolaze do izrazaja (Greggo i Sisemore, 2012:24). Brownova je
pozicija, kako je prenose Greggo i Sisemore, da »kada oko ¢ega postoji nesuglasje, znanstvenik
treba uskladiti (eng. fo arbitrate) razlike koje proistjeCu iz svakog od izvora« (Greggo i
Sisemore, 2012:24). No, Myers u ovom arbitriranju izmedu disciplina u slu¢aju nesuglasja ipak
daje prednost empirijskim istrazivanjima, na temelju kojih primjerice zagovara ponovno
promisljanje teoloskog naucavanja o homoseksualnosti (Greggo 1 Sisemore, 2012:23). U tom

smislu levels of explanation pristup ipak daje odredeno prvenstvo psihologiji nad teologijom.

6.2.Integracija

Johnson vidi korijene integracijskog pristupa u trazenju kompromisnog rjeSenja izmedu
odbacivanja suvremene svjetovne psihologije s jedne, 1 njezinog bezuvjetnog prihvacanja s
druge strane (Greggo i Sisemore, 2012:25). U tom smislu ovaj put trazi kompromis izmedu
levels of explanation pristupa 1 biblijskog savjetovanja. Jos Sire, radi se o pokusaju uskladivanja
opce bozanske objave u prirodi, kojom se bavi znanost i posebne bozanske objave u Svetom

pismu, koja se ¢uva i naucava u krS¢anstvu, tako da se znanost 1 kr§¢anstvo medusobno skladno
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nadopune u integraciji. Jones istice da Sveto pismo ne daje dovoljno konkretne informacije za
psihosocijalni rad. S druge strane, znanost ne moze u konacnici izbjeci, kao ni dohvatiti
metafiziCko podrucje bez kojega joj nedostaje temeljnih uvida o ¢ovjeku 1 stvarnosti opéenito.
Stoga su krS¢anstvo 1 znanost, vodeni zajednickim ciljem povecanja ¢ovjekova zdravlja kao
blagostanja, upuceni na medusobnu suradnju i integraciju svojih spoznaja u savjetodavno-
terapijskoj praksi. U slucaju nesuglasica izmedu dvaju izvora spoznaje, Jones zagovara
modifikaciju psiholoskih tvrdnji u svjetlu vjere (Greggo 1 Sisemore, 2012:26). Tako
»integracijski pristup daje Kristu i posebnoj bozanskoj objavi temeljnu i glavnu ulogu« (Greggo
i Sisemore, 2012:25). U pristupu Crkve prema psihologiji Jones preporuca »oprez, razlucivanje
1 probni angazman« (Jones, 2001:64). Po Jonesu, u savjetovanju nauk vjere pruza temelj na
kojega se psihologija moze nadogradivati 1 okvir kojega psihologija moze popunjavati. lako se
razlikuju dusa 1 tijelo Covjeka, ili katkad trihotomno duh, dusa i tijelo, Covjek je u sustini
jedinstvo. »Taj naglasak na jedinstvu u konacnici porazava pokuSaje cjepkanja intervencije u
ljudske probleme koji tvrde da se pastoralno savjetovanje bavi duhovnim problemima,
psihologija emocionalnim 1 mentalnim problemima, a medicina tjelesnim«, tvrdi Jones
(2001:69). Za primjer uzima seksualnu ovisnost koja je ujedno duhovni, psihicki 1 vjerojatno
tjelesni poremecaj. U tom smislu lazna je dihotomija: ili grijeh ili psihi¢ki poremecaj (Jones,
2001:69). Vecina autora, literature i1 organizacija koji se bave odnosnom krS¢anstva i
psihologije pripada integracijskom pristupu. Medu njih se ubrajaju, primjerice, Jones i Butman,
Collins, McMinn 1 Campbell, Christian Association for Psychological Studies, American
Association of Christian Counselors, Journal of Psychology and Theology 1 Journal of
Psychology and Christianity (Greggo i Sisemore, 2012:26-27).

6.3.Krscanska psihologija

Krs¢anski filozof C. Stephen Evans potaknuo je pak krs¢anske psihologe »da razviju vlastite
teorije, istrazivanja i praksu koji proistjecu iz krS¢anskih uvjerenja o ljudskim bi¢ima — uz
nastavak aktivnog sudjelovanja na Sirem polju« (Johnson u: Greggo i Sisemore, 2012:27). U
ovom modelu »krS¢anske psihologije« prepoznajem 1 pristup Davida Powlisona (inace
predstavnika biblijskog savjetovanja), koji je vrlo slican pristupu Robertsa i Watsona (usp.
Greggo i Sisemore, 2012:28-29). Pozivajuéi se na samo Sveto pismo, Powlison (2001) predlaze
kao prvi prioritet u izgradnji autentiéno krS¢anskog savjetovanja sustavnu teologiju
dusobrizniStva. Kao drugi prioritet isti¢e razotkrivanje pogreSaka u alternativnim modelima

skrbi. Treéi prioritet predstavlja ucenje i usvajanje — uz sve potrebne preinake - svega Sto je
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korisno iz tih svjetovnih modela (Powlison, 2001:34-35). Powlison poziva na pretrazivanje
riznice crkvene povijesti u potrazi za svim korisnim elementima koji mogu predstavljati
kockicu u mozaiku suvremenog crkvenog duSobrizniStva. Temelj krS¢anske psihologije za
Powlisona je osoba i psihologija Isusa Krista: »Promisljajuci o psihologiji Isusa, u¢imo kako bi
ljudska dusa trebala funkcionirati i stoga imamo standard po kojem moZemo stvarati dijagnoze
nedostataka 1 iskrivljenja«. Dakako, um Kristov ogleda se takoder i u drugim spisima Starog i
Novog Zavjeta (Powlison, 2001:44). Roberts i Watson isticu posebno Augustina, Tomu
Akvinskoga, Pascala i Kierkegaarda kao krS¢anske psihologe iz proslosti. U ovom pristupu sam
pojam 1 polje psihologije dobivaju Sirinu koja im povijesno pripada — radi se o prouc¢avanju
duse koje je zajednicko podrucje teologa, filozofa, psihologa, terapeuta, knjizevnika i drugih.
Takoder, u njemu se sam pojam temeljni predmet psihologije — ljudska dusa - uzima zaozbiljno
u smislu bavljenja njezinom naravi, izvorom i svrhom kao osnovom svakog drugog teorijskog
poimanja duSe i prakticnog rada s dusama. Pozitivna psihologija, sa svojim naglaskom na
kreposnom djelovanju, pokazuje se osobito sukladna ovom pristupu (Greggo i Sisemore,

2012:28).

6.4. Transformacijski pristup

Predstavnici ovog pristupa, poput Bennera, Coe-a i Halla, pomicu naglasak s intelektualnih
pitanja u odnosu kr§¢anstva i savjetovanja na duhovna (Greggo i Sisemore, 2012:29). RijecC je
o savjetovanju i psihoterapiji kao duhovnoj formaciji, duhovnom putovanju (usp. potpoglavlje
»Krsc¢anstvo kao put ozdravljenja i sazrijevanja« ovoga rada). Osoba terapeuta od kljucne je
vaznosti, budué¢i da njena moralno-duhovna izgradenost izravno utjecu na kvalitetu njezina
rada. Naglasak ovog pristupa na osobne kvalitete terapeuta, a time i na snagu terapijskog
saveza, ima svoje pokri¢e u istrazivanjima. Primjerice, »Horvath, Fluckiger i Symonds su
zakljucili da se terapijskom savezu moze pripisati veliki udio pozitivne terapijske dobrobiti koju
su primijetili klijenti« (Stegman i dr., 2013:25). Coe 1 Hall kao prvi prioritet transformacijskog
pristupa navode odlazak »iza vela« postojecih psiholoskih spoznaja i tradicija kako bi se radilo
iznova, bez unaprijed zadanih shema. Pritom se sasvim ozbiljno uzima svjetovna i kr§¢anska
tradicija psihologije. Ipak, ne dopusta im se da sprijece pokusaj obnovljenog, suvremenog i
slobodnog koncipiranja psihologije u vjeri, osluSkuju¢i ono §to Duh nadahnjuje u ovom
vremenu. Stoga se postojece teorije privremeno stavlja po strani, kako one ne bi unaprijed
stavile psihologa u kategorijalne kalupe koji bi ga sprijecili da promislja i djeluje izvan njih, u

punoj otvorenosti stvarnosti (Coe 1 Hall, 2010:76-79). Moon pak osobito naglasava trazenje
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nacina da se viSestoljetna mudrost razli¢itih Skola duhovnog vodstva (npr. pravoslavne,
benediktinske, ignacijanske) utka u praksu savjetovanja (Moon, 2012). Moon (2012:139)
usporeduje Skinnerove, Freudove i Isusove odgovore na temeljna pitanja: Sto je stvarnost? Sto
je ljudsko blagostanje? Tko je zaista dobra osoba? Kako netko postane istinski dobra osoba? —
te dolazi do zakljucka da Isusovi odgovori zahtijevaju barem jednaku paznju kao oni pionira

psihologije.

Blagodati za mentalno zdravlje koje pruza postajanje osobom prozetom ljubavlju naprosto su
pregoleme da bi bile zanemarene, kao i mogucnost Zivijenja sve vise trenutaka svakoga dana u

neposrednoj interakciji s Isusom i njegovim kraljevstvom (Moon, 2012:140).

6.5.Biblijsko savjetovanje

U biblijskom savjetovanju polazi se od uvjerenja da je Sveto pismo, kao posebna bozanska
objava, relevantna za svaku zivotnu situaciju svakog ¢ovjeka. Stoga je ono glavni (mada ne
iskljucivi) izvor savjetodavno-terapijske teorije i prakse. (Ovdje valja naglasiti da se radi o
specificno protestantskom usmjerenju. Katolicka Crkva pak smatra da »Sveta predaja i Sveto
pismo tvore jedan sveti polog Bozje rijeci povjeren Crkvi« (Dei Verbum, 1965:10), a tako i
Pravoslavna). Jaya Adamsa i druge pripadnike ovog smjera karakterizira oStra kritika svjetovne
psihologije i ukazivanje na mjesta i razloge njezine nespojivosti s kr§¢anskom vjerom (Greggo
1 Sisemore, 2012). U tome su im sli¢ni 1 odredeni pravoslavni i katoli¢ki autori, primjerice G.C.
Dilsaver (2009) koji razvija psihomoraliticki sustav Imago Dei, decidirano odvojen od
svjetovne psihologije i1 psihijatrije. Dilsaver piSe: »Uistinu, kako mnogi kriticari suvremene
psihologije primijetili, ona je postala religija za sebe. Kada se duh katoli¢anstva makne iz
jednadzbe, drugi duhovi ulaze« (Dilsaver, 2009:173). Kao ilustraciju destruktivnog djelovanja
svjetovne psihologije na Crkvu Dilsaver prenosi iskustvo Williama Coulsona, koji je bio desna
ruka Carla Rogersa u njegovoj misiji jednom redu ¢asnih sestara u Los Angelesu. Ukratko, od
615 Casnih sestara, oko 300 ih je u roku od godine dana trazilo od Rima odrjesenje od zavjeta
(Dilsaver, 2009:174). Powlison u knjizi » Psychology and Christianity: Five Views« vrlo jasno
definira poziciju ovog pristupa: »KrS€anska vjera jest psihologija... Kr§¢anska sluzba jest
psihoterapija« (Powlison u: Greggo i1 Sisemore, 2012:32). Samo u kontekstu krS¢anske
teologije, smatra Powlison, mogu se ispravno interpretirati dozivljaji osobe, a shodno tome i

razvijati primjerene intervencije. I ovdje ima mjesta za svjetovnu psihologiju, smatra Powlison,
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ali samo u smislu uvida koje pruzaju njezina empirijska istrazivanja, buduci da su njene teorije

utemeljene na filozofskim polazi§tima koja su nespojiva s kr§¢anstvom.
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7. Kljuéne spoznaje i preporuke za djelovanje

7.1.Kljucne spoznaje

Ponekad se kr$¢anstvo pogresno shvaca ili zivi, kao da bi ono bilo usmjereno samo na to da
ljudi postignu neko apstraktno spasenje koje se prakticki ne opaza ovdje i sada i koje treba
nastupiti tek nakon smrti. Nasuprot tome, prava se vjera »ne moze shvatiti kao »opijum za
narod« upravo zato jer ne odgada problem za buducnost« (Vlachos, 2017:31). Romanides
naglaSava da »vjera u Krista bez ozdravljanja u Kristu uopce nije vjera« (u: Vlachos, 2017:35).
Zadaca je Crkve da bude vjerna poslanju koje je primila od Krista i da iskazuje njegovu
pastirsku ljubav svima, a osobito najpotrebnijima njegova milosrda. To se ostvaruje posebno
nastavljanjem Kristova djela lijeenja slomljenih srdaca i donoSenja oslobodenja suznjima (usp.
Iz 61,1). U tom smislu potrebno je obnovljeno shvacanje kr§¢anstva kao terapijske znanosti,
Krista kao lije¢nika i Crkve kao bolnice (Vlachos, 2017), o ¢emu su govorili crkveni oci, a §to
je Cesto naglasavao i donedavni rimski prvosvecenik, papa Franjo. Ovaj rad u svojoj
cjelokupnosti nastoji osvijetliti upravo taj terapijski vid i potencijal kr§¢anstva, osobito u okviru
suradnje sa svjetovnim paradigmama pomazucih struka koju sustavno provodi pastoralno

savjetovanje.

Katolicka Crkva oduvijek je imala 1 razvijala vlastito »psihoduhovno razumijevanje ljudske
nevolje« (Knabb i dr., 2019:1) i u svome se radu bavila sebi svojstvenim dusobriznickim
savjetovanjem, kojega radi jasnijeg razgrani¢enja u odnosu na svjetovnu psihoterapiju i
pastoralno savjetovanje u ovom radu nastojim dosljedno nazivati duhovnim vodstvom. Radi
osiguravanja znanstvene, strucne i egzistencijalne aktualnosti i relevantnosti Evandelja, nuzno
je ostvariti odredbu posljednjeg Crkvenog sabora: »Neka se u dusobrizni¢koj sluzbi dovoljno
priznaju i primjenjuju ne samo nacela teologije, nego takoder 1 otkrica svjetovnih znanosti, u
prvom redu psihologije i sociologije; tako ¢e se i vjernici privesti k ¢is¢em 1 zrelijem vjerskom
zivotu« (Gaudium et spes, 1965:62). Implikacije ove odredbe su iznimno znacajne, premda u
praksi jos slabo ostvarene. Slican proces posuvremenjivanja teologije kroz konstruktivni dijalog
sa suvremenom svjetovnom znano$¢u vec je ostvarivan u povijesti, a vjerojatno najznacajniji
primjer je sinteza otacke teologije i aristetolovske filozofije u skolastici. Interdisciplina koja
nastoji sintetizirati duhovno vodstvo i psihoterapiju u dusobrizniStvu naziva se u literaturi
najcesce pastoralnim ili kr§¢anskim savjetovanjem. »Pastoralno savjetovanje je pristup skrbi za

mentalno zdravlje koji crpi iz mudrosti psihologije i bihevioralnih znanosti, kao i iz
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duhovnosti/religije/teologije« (Snodgrass, 2015:5). Pridjev »pastoralno« dolazi iz biblijske
slike o Kristu kao Dobrom Pastiru (Iv 10, Ez 34). Odnos i zastupljenost dvaju mati¢nih podrucja
u ovoj interdisciplini u razvoju uvelike varira. U svakom slucaju, za stru¢no bavljenje

pastoralnim savjetovanjem potrebne su kompetencije na oba podrugja.

Tre¢e poglavlje ovoga rada posebno osvjetljuje razloge koji ukazuju na potrebu razvoja
pastoralnog savjetovanja. Vecina svjetske populacije je religiozna, a suvremena etika
savjetovanja, ve¢ kodificirana u aktima najznacajnijih strukovnih tijela u svijetu kao Sto je
Americ¢ka psiholoska udruga (American Psychological Association, APA) trazi postivanje
klijentova svjetonazora. Taj je pak zahtjev gotovo nemoguce legitimno zaobi¢i u slucajevima
aktivnih vjernika koji ¢ak i eksplicitno traZze uvazavanje i tretiranje vjerskih pitanja iz
perspektive religije kojoj pripadaju. Nadalje, upravo su filozofska i religijska ucenja
tisu¢lje¢ima prenosila ono §to se i danas u istrazivanjima pokazuje srznim elementima
psihoterapije koji dovode do promjene. Klini¢ka i egzistencijalna pitanja uvelike se preklapaju,
stoga se 1 klinicke implikacije kompetencija stru¢njaka na egzistencijalnom podrucju kao Sto
su duSobriznici trebaju primjereno vrednovati. Ni jedna teorijska orijentacija nema »monopol«
na podru¢ju mentalnog zdravlja, ve¢ bitnu ulogu u procesu promjene imaju tzv. zajednicki
faktori, od kojih su mnogi ukorijenjeni u krS¢anskoj tradiciji. Velika prisutnost budisticki
shvacenog mindfulnessa u terapijskoj literaturi takoder legitimira okretanje krS¢ana terapijskim
resursima vlastite religije. Slaba bioloska osnovanost suvremene psihijatrije dodatni je razlog

otvaranja podrucja za drustveno-humanisti¢ke interpretacije i doprinose (Knabb i dr., 2019).

Papaleontiou-Louca (2021) istrazila je suvremene studije o vezi izmedu religije/duhovnosti i
pojedinih aspekata mentalnog zdravlja, utvrdujuci znacajne pozitivne veze u €itavom nizu tih
aspekata kao §to su nada, optimizam, smisao i svrha, samopouzdanje, altruizam i suosjecanje.
Istovremeno, utvrdene su negativne veze izmedu duhovnosti/religije i primjerice suicida,
depresije, raznih ovisnosti i delinkvencije. Nadalje, Hoenkamp (2000) pokazuje neodjeljivost
odnosa s Bogom od odnosa s drugima i samim sobom, a time i neodjeljivost duhovnog od

dusevnog zdravlja.

Norcross je dokazao kako su religija i duhovnost u€inkoviti faktori u uparivanju klijentovih
zelja 1 tretmana, dok su O'Connor 1 Vandenberg pokazali da svjetovni psihoterapeuti imaju
tendenciju patologizirati vjerska uvjerenja svojih klijenata (u: Worthington i dr., 2013).

Kr$¢anstvo se pokazuje osobito jakim u dva po istrazivanjima obecavajuc¢a elementa
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terapijskog saveza: popravljanju pukotina u savezu i samootkrivanju. Nadalje, Norcross
zakljucuje da prilagodba psihoterapije klijentovim vjerskim uvjerenjima i vrijednostima ima
obecavajucu empirijsku podrsku (Worthington i dr., 2013). Worthington 1 dr. (2013) pokazali
su da su krS¢anski prilagodeni tretmani u¢inkovitiji od alternativnih i kontrolnih tretmana, a i
tretmane od kojih su modificirani nadmasSuju po uc¢inku na duhovno blagostanje. Eksplicitno

kr§¢anski tretmani u¢inkovitiji su za aktivne vjernike.

Paraprofesionalno savjetovanje pokazuje usporedivu ucinkovitost s tretmanom profesionalnih
terapeuta za lakSe i umjerene opce psiholoske teskoce poput depresije, anksioznosti i stresa.
Krs$¢ansko paraprofesionalno savjetovanje smatra se vjerojatno ucinkovitim tretmanom za opce
psiholoske probleme (Tan, 2013). KrS¢ansko obracenje pokazuje se iskustvom pozitivne
promjene koja razrjeSava egzistencijalnu krizu i1 donosi blagodati za mentalno zdravlje

(Iyadurai, 2014).

S tom motivacijom 1 svijeS¢u da je od Krista pozvana i poslana na duSobrizni§tvo —
psihoterapiju (gr¢. psyche — dusa; thareapeia — skrb, briga), Crkva krece prije svega u potragu
za vlastitim, crkvenim terapijskim resursima, koji su obilni. Powlison, ¢iji redoslijed prioriteta
u izgradnji kr§¢anskog savjetovanja dijelim, isti¢e da je prvi prioritet izrada sustavne teologije
dusobrizniStva (2001:34). U tom smislu poziva na pretrazivanje riznice crkvene povijesti u
potrazi za svim korisnim elementima koji mogu predstavljati kockicu u mozaiku suvremenog
crkvenog dusobriznistva. Prema Romanidesu,
Da su se prorocko zZidovstvo i krséanstvo kao njegov nasljednik pojavili u dvadesetom stoljecu
mozda ih se uopcée ne bi svrstalo u religije, ve¢ u medicinske znanosti poput psihijatrije, sa Sirim
utjecajem na drustvo zbog uspjeha u lijecenju razlicitih stupnjeva bolesti djelomicno
funkcionalnih ljudskih osobnosti (u: Vlachos, 2017:35).
Veliku ulogu u prepoznavanju tih terapijskih resursa kr§¢anstva mogu imati pomazuce struke
koje se bave psihosocijalnim radom i koje su te resurse kadre definirati, opisati, protumaciti i
vrednovati suvremenim znanstvenim rjecnikom i standardima. Takoder, iz vidika tih struka
mogu se uputiti odredene konstruktivne kritike crkvenoj teoriji i praksi. U ovom segmentu,

prisutnom u ¢etvrtom poglavlju ovoga rada, radi se o svojevrsnoj »psihoterapiji teologije«.

Sveto pismo ve¢ u Starom zavjetu nudi jedan od mogucih odgovora iz teoloSke perspektive na
temeljni problem Freudove psihoanalize - Edipov kompleks. Cini to smje§tajuéi odnos oca i

sina, kao i bra¢e medusobno, u kontekst saveza s Bogom. U tom savezu Bog eksplicitno
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zabranjuje nasilje prema potomku i nalaZze poStovanje prema roditeljima, te trazi medusobno
oprastanje. Takoder, taj se savez ispunjava u potomstvu, osobito ocinskim blagoslovom koji
odreduje svakome od potomaka njegovo mjesto pod suncem (Schwartz 1 Kaplan, 2004). Novi
Zavjet u Isusu Kristu donosi i konacan anti-edipovski uzor, koji radikalnim zivljenjem
poslusnosti prema Ocu i Cisto¢e nadvladava edipalnu motivaciju pogonjenu erosom i
thanatosom, a pritom ipak postize ispunjenje edipalne najdublje ¢eznje — doci na mjesto oca.
Krs¢anska su vjerovanja po samom Freudu »ostvarenje najjacih, najstarijih i najurgentnijih

zelja ljudskog roda« (Vitz 1 Gartner, 1984:11).

Roberts (2001), polazec¢i od Pavlovih poslanica, razvija obrise pavlovske psihoterapije. Osnova
dijagnostike 1 tretmana pritom su Pavlovi opisi starog i novog covjeka. Sugerira prepustanje
struji milosti koja ostvaruje novi identitet vjernika u Kristu, bihevioralnu aktivaciju novog selfa
1 usmréivanje »starog covjeka«, odnosno svega $to je u ¢ovjeku suprotno ljubavi askezom.
Takoder preporu¢a usmjeravanje misli na ono S§to je Bozje, kao i njegovanje prakse
zahvaljivanja. U procjeni korisnika Roberts smatra vaznim utvrditi njegovu sliku o Bogu, kao
1 sliku o njemu samome koju u Boga projicira. Takoder se u okviru pavlovske procjene sastavlja
profil iz kojega postaje razvidno koje su karakteristike staroga i novoga covjeka prisutne u
osobi. Roberts isti¢e potrebu identificiranja s novim selfom, dok je stari ¢ovjek po krstenju
zapravo ve¢ mrtav, a njegovi su ostaci neka vrsta stranog tijela 1 ujedno prilika za vodenje
zasluzne borbe. Takoder je vazno uskladiti nauk o osobnom grijehu s onim o strukturama
grijeha i grijehu svijeta, kako bi se postigao realan dozivljaj osobne odgovornosti kod korisnika.
Pavlovski terapeut koristi, izmedu ostalog, samootkrivanje, reframing, igranje uloga i
uvjezbavanje pojedinih kreposti. Roberts predvida 1 mogucénost neizravne primjene modela na

nekr$¢anske klijente.

Scheffler (1995) isti¢e osobu Isusa Krista kao model mentalnog zdravlja i uzornog terapeuta,
isti€udi razlicite pojedinosti iz Evandelja kojima to dokazuje. Predlaze koncepte »modelinga«

1 »internalizacije« kao nacine usvajanja Isusova lika i djela dostupne svakom covjeku.

U potpoglavlju o crkvenim ocima donosim pregled razvoja temeljnih obrisa duSobriznicke
teorije i prakse Crkve. Vec¢ od 3. st. svecenik je jasno opisan primarno kao lijecnik dusa (Sto je
doslovni prijevod pojma »psihijatar«). U monaskim krugovima razvija se koncept duhovnog
oCinstva 1 majCinstva, takoder s terapijskim sadrzajem. Te se tradicije razvijaju u kontekstu

anticke filozofske psihagogije. Sv. Grgur Nazijanski (Schaff i Wace, 1894) obrazlaze
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funkcioniranje svecenika kao lijecnika dusSa. Za njega je duhovno vodstvo »umije¢e nad
umije¢ima i znanost nad znanostima«. IstiCe osobni pristup i primarnu potrebu duhovnikova
rada na sebi te prepoznaje otpore i vrednuje rad na nesvjesnom. Sv. Ivan Kasijan (2011) donosi
razradene opise duhovnog vodstva i osobito borbe protiv osam glavnih strasti. Iz njegova
pristupa vidljivo je privodenje ucenika posvjes¢ivanju latentnih problema, kao i kognitivno-
bihevioralni trening. Snishodljivost, postupnost i koriStenje primjera svetih takoder su
karakteristi¢ne za Kasijanov rad. Sv. Grgur . Veliki, papa rimski (Schaff 1 Wace, 1895), opSirno
je opisao duhovno vodstvo osoba, osobito s obzirom na sedamdeset i dvije osobne
karakteristike. Postizanje ravnoteZe izrazito se isti¢e u njegovu pristupu. Upozorava na burnout.
Obvezuje duhovnike na ¢uvanje osjecaja vodenika. PiSe protiv lazne, glumljene kreposti koja

je prac¢ena unutarnjim zamjeranjem i nakupljanjem gorc¢ine (uloga zrtve).

Duhovne vjezbe sv. Ignacija Lojolskog (1998) osiguravaju objektivnost u smislu standarda
pravovjernosti i duhovnosti kojega cuva tekst, pri ¢emu se cuvaju prednosti zivog ljudskog
odnosa. Duhovnik olakSava 1 pomaZe razumjeti vjezbacev osobni odnos s Bogom, dostupan
svakome, bez suviSnog zadiranja ili nametanja. U duhovnim vjezbama pomocu odredenih
pravila provodi se razlu€ivanje duSevnih pokreta prema njihovu izvoru i svrsi, kako bi se
odabralo one koje od Boga dolaze i k njemu vode. Vjezbe korigiraju i duhovnikov i vjezbacev
subjektivizam 1 ¢uvaju osobitost odnosa svake pojedine duse s Bogom, zamjenjujuci raniji
odnos stroge subordinacije suradni¢kim modelom. Suvremeno duhovno vodstvo sadrzi
»ozdravljanje, podrzavanje, pomirenje i vodenje« (Clebsch i Jaekle u: Moon i Benner,
2004:11). Ono se usredotocuje na osnazivanje komunikacije pojedine osobe s Bogom, a cilj mu
je posti¢i §to vecu slicnost s Isusom Kristom, za $to je uklanjanje laznog selfa neophodan
preduvjet. Poprima razli¢ite pojavne oblike. Krs¢anski je zivot od starine do danas, kako na
Istoku tako 1 na Zapadu, poznat kao trostruki put prociS€enja, prosvjetljenja i1 sjedinjenja.
Napredak na tom putu neophodan je uvjet za vodenje drugih. Napredovanjem na tom putu
odvija se proces ozdravljanja, oslobadanja i sazrijevanja ljudske osobe. Cuvanje te dinamike i
njeno obnavljanje tamo gdje je zamrla nuzno je za ocCuvanje egzistencijalne relevantnosti

krS¢anstva.

Zatim slijedi ono Sto bismo mogli nazvati »teologijom psihoterapije« (Powlison, 2001:34-35).
Polaze¢i od c¢vrstih filozofsko-teoloskih nacela, moguce je kriticki sagledati razlicite
psihoterapijske teorije 1 prakse. Pritom se jedne moze argumentirano potvrditi i usvojiti, dok se

od drugih moze ograditi, pritom stvarajuci principijelnu integraciju samih svjetovnih terapijskih
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Skola, umjesto nedosljednog eklekticizma kojem su prepusteni oni koji nastoje ostvariti takvu
integraciju bez adekvatne teorijske podloge. Peto poglavlje donosi primjere takvog pristupa u

slu¢aju klasi¢ne psihoanalize, egzistencijalne terapije i KBT-a.

Istaknuta je eksplanatorna ambivalentnost Freudove psihoanalize, kao i njezine ateisticke 1
deterministicke pretpostavke. Priznaju se doprinosi psihoanalize, osobito u osvjetljavanju uloge
spolnosti i agresije u ljudskom ponasanju, ali se osporava predimenzioniranje njihove uloge.
Takoder se iz biblijske perspektive potvrduje koncept nesvjesnoga. Psihoanaliticki opis
obrambenih mehanizama nije u neskladu s objavom, kao ni tvrdnje o svrhovitosti svega
ljudskog djelovanja i osobitoj vaznosti djetinjstva za formaciju ¢ovjeka. Osporava se, medutim,
Freudovo nijekanje autenticnog altruizma te se upozorava na opasnosti prenaglasenog
intrapsihickog fokusa naustrb druStvene stvarnosti. Takoder se ukazuje na mogucu bliskost
psihoanalize s herezom gnosticizma. Terapijski odnos u psihoanalizi ne smatra se osobito
sukladan krS¢anskoj ljubavi, a vizija »svakodnevne nesre¢e« kao cilja terapije ocjenjuje se
neusporedivo pesimisti¢nijom od kr§¢anskog pobozanstvenjenja. Konac¢no, oplakivanje iluzija

kao zrtveni element psihoanalize ocjenjuje se kao sukladan pashalnoj dinamici krS¢anstva.

Egzistencijalna terapija, gledano iz kr§¢anske perspektive, postavlja prava pitanja, ali sama nije
u stanju na njih dati potpune i tocne odgovore. Ona afirmira specificno ljudsku potragu za
smislom, ¢ime je u skladu s krS¢anskom antropologijom. Aktualizacija o kojoj govori
egzistencijalizam ima svoju paralelu u kr§¢anskoj teznji za poboZanstvenjenjem, za $to pak nisu
dovoljni ljudski napori, ve¢ je neophodna i Bozja milost. Egzistencijalizam poput krS¢anstva
afirmira ljudsku slobodu, ali moze previdjeti njezina ogranicenja. Smisao ljudskog zivota u
krS¢anstvu je objektivno odreden, ali ostavlja Sirok prostor za Covjekovu slobodu i kreativnost
u osmisljavanju vlastitog Zivota unutar toga. U tom smislu fenomenoloska metoda i osobno
iskustvo, naglaseni u egzistancijalizmu, ne mogu biti apsolutni kriteriji. Egzistencijalna terapija
ispravno prokazuje laZi kao izvor psihopatologije, ali tesko dolazi do odgovara na pitanje: »Sto
je istina?« Egzistencijalna terapija ne trazi brzo uklanjanje simptoma, ve¢ nastoji odgonetnuti
njihovo dublje znacenje u zivotu osobe, $to je takoder u skladu s pristupom duhovnog vodstva.
U skladu je s krS¢anstvom 1 izbjegavanje svakog manipuliranja klijentima i njihova

ukalupljivanja, dok se opasnost krije u nametanju vlastite zivotne filozofije klijentu.

Materijalizam 1 relativizam oznaceni su kao ¢cimbenici KBT-a nesukladni s krS¢anstvom. Samo

umanjivanje simptoma bez otkrivanja njihova pravog znacenja u kontekstu zivota klijenta i
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objektivnih vrijednosti takoder je problemati¢no s krS¢anskog stajaliSta. Terapijski odnos u
KBT-u, osobito u REBT-u, ponekad se pokazuje oskudan iz perspektive kr§¢anske ljubavi i
podreden tehnici. Kod iracionalnih misli kao predmeta terapije postavlja se pitanje kriterija te
racionalnosti, koji u praksi KBT-a mogu biti nedovoljno osnovani, pa i sasvim proizvoljni.
Prednost je teorijske plitko¢e KBT-a i osobito REBT-a njihova prilagodljivost razli¢itim
teorijskim podlogama, pa tako i kr§¢anskoj. Velika je podudarnost KBT-a i kr§¢anstva naglasak
na vaznost ljudskih misli 1 njihova utjecaja na ponaSanje i1 osjecaje. Potrebno je taj naglasak
staviti u kontekst ostalih aspekata ljudskog bica. Negiranje autenticnog altruizma iz
bihevioralnih pretpostavki takoder nije prihvatljivo s kr§¢anskog stajalista, iako bihevioralni
koncept nagrada i kazni ima svoju biblijsku paralelu. Takoder je razvoj tehnika u svrhu

samoregulacije pozitivan iz kr§¢anske perspektive.

Sesto poglavlje predstavilo je razli¢éite modele odnosa izmedu duhovnog vodstva i
psihoterapije: razine tumacenja, integraciju, kr§¢ansku psihologiju, transformacijski pristup i
biblijsko savjetovanje te naznacilo doprinos svakoga od njih i njihovu primjenjivost iz katolicke
perspektive. Po katolickom shvacanju ne moze biti prave kolizije izmedu ispravno znanstveno
utvrdene 1 ispravno shvacene objavljene istine, buduéi da im je isti izvor. Takoder, katolic¢ki
nije prihvatljiv redukcionizam bilo sa strane znanosti o objavi, bilo sa strane svjetovnih znanosti
o mentalnom zdravlju. Katolicka je formula fides et ratio — razum 1 vjera. U tim okvirima, svaki
od opisanih pristupa ima svoje mjesto i doprinos potpunijem shvacanju odnosa izmedu

duhovnog vodstva i psihoterapije.

Sve je to usmjereno na konac¢nu fazu u kojoj kr§¢anski 1 svjetovni terapijski resursi, medusobno
osvijetljeni 1 izraZeni zajedni¢kim jezikom, te dovedeni u adekvatan medusobni odnos, bivaju

ugradeni u sustav pastoralnog savjetovanja.

Do te konacne faze sustavnog pastoralnog savjetovanja ovaj rad ne dolazi. Stoga se u njemu ne
govori sustavno o poimanju osobe, mentalnog zdravlja, poremecaja i promjene koje bi bilo
karakteristi¢no za pastoralno savjetovanje. Za to postoje tri glavna razloga. Prvi je taj Sto je
autor smatrao da je potrebnije i konstruktivnije pri¢i ovoj temi »ne preskacuci stepenice,
odnosno kretanjem od temeljnih pretpostavki i razloga, izvora i modela koji nadahnjuju
izgradnju pastoralnog savjetovanja. Drugi je razlog Sto bi sustavno izlaganje pastoralnog
savjetovanja viSestruko premasilo ciljani opseg ovoga rada. Tre¢i je taj Sto pastoralno

savjetovanje kao takvo jo$ nije dospjelo do te faze.
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Iz navedenih razloga prilozi koje donosim samo su primjeri sadrzaja kakve je potrebno iz
spomenutih izvora crpiti kako bi se doSlo do grade za sustavno pastoralno savjetovanje. Na
slican nacin potrebno je obraditi jo§ mnogo autora, tema, Skola, elemenata terapijskog odnosa,
tehnika 1 patologija kako bi se doSlo do dostatne grade za robustan sustav pastoralnog
1z katolicke perspektive, a dio tek treba biti napisan. Opcenito, svako poglavlje ovoga rada moze
se prosiriti 1 nadopuniti ne samo do zasebne knjige, nego 1 knjiznice, stoga bi bilo kakva

pretenzija na potpunost s moje strane bila sasvim promasena.

7.2.Preporuke za djelovanje

Latinski aforizam: »Theoria sine praxi — rota sine axi« podsjea na nuznu usmjerenost
izlozenih teorijskih obrazlaganja na primjenu u profesionalnoj praksi, kako ta teorija ne bi ostala
jalova, ve¢ da ostvari korisne u¢inke u zivotu ljudi kojima se nastoji pomo¢i kroz pristup
pastoralnog savjetovanja. No, s obzirom na razvojni stupanj pastoralnog savjetovanja,
preporuke za djelovanje koje slijede uglavnom su usmjerene na daljnji razvoj same discipline,
njenu popularizaciju i formaciju njezinih prakticara kao preduvjet njezine pune primjene.
Takoder, ve¢ je u ovom stadiju razvoja pastoralnog savjetovanja, a na temelju iznesenih
postavki i primjera, moguca i uvodna formacija praktic¢ara ove discipline, te njezina ograni¢ena
neposredna primjena s korisnicima, koja u praksi ve¢ 1 postoji. Pod ograni¢enom neposrednom
primjenom ovdje se ne podrazumijeva preuzimanje kompetencija druge profesije, nego razvoj
psiholoske osjetljivosti u pastoralnoj te pastoralne/religijske osjetljivosti u psiholoskoj i
psihoterapijskoj praksi, pri ¢emu svaki strucnjak ostaje unutar profesionalnih, etickih 1

zakonskih granica vlastite struke te prema potrebi upucuje korisnika odgovaraju¢em stru¢njaku.

Konkretno, predlazu se idu¢e preporuke za djelovanje:

1. U svjetlu vjernosti Kristu kao Dobrom Pastiru i potraznje ljudi za terapijskim sluzenjem
osnaziti bavljenje ovdje opisanim terapijskim vidom krS¢anstva u njegovoj dinamickoj
perspektivi osobnog razvoja prema svetosti, nasuprot staticke koncepcije krs¢anstva s
naglaskom na ritual i rudimentarnu vjersku pouku.

2. Poticati primjenu, te struni i znanstveni razvoj empirijski obecavaju¢ih modela
krS¢anskog savjetovanja, od kojih se u Hrvatskoj najzastupljenijim ¢ini model

»Oslobodeni« -» Unbound« (2011).
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10.

11.

Poticati nastavak usustavljivanja postojece i produkciju nove literature o pastoralnom
savjetovanju radi izgradnje cjelovite paradigme pomaganja vjerne krs¢anskoj objavi i
suvremenoj znanosti.

Jacati interdisciplinarnu suradnju teologije 1 duSobriznistva s pomazu¢im strukama u
cilju boljeg medusobnog razumijevanja i osvjetljavanja njihove srodnosti, kao i
zajednicke produkcije potpunijih modela skrbi za ovjeka.

Razviti modele formacije u podrucju pastoralnog savjetovanja ili barem njegovih
sastavnica — duhovnog vodstva 1 psihoterapije - radi osposobljavanja ve¢ zaredenog
klera i drugih pastoralnih djelatnika za pruzanje djelotvornijeg i potrebnijeg pastoralnog
djelovanja.

Obnoviti shvacanje sveceni¢kog identiteta kroz opisane uloge lije¢nika dusa i duhovnog
oca te prioritizirati ostvarenje tih funkcija u pastoralnom radu.

Obraditi prepoznate teorijske nesukladnosti izmedu kr$¢anskog duhovnog vodstva i
pojedinih psihoterapijskih $kola poput materijalizma i determinizma na razini filozofije
1 fundamentalne teologije koje se bave tom problematikom.

Organizirati konferencije 1 seminare gostujucih predavaca sa sveuciliSta koja imaju
viSedesetljetna iskustva u razvoju i primjeni kr§¢anskog savjetovanja, poput profesora s
Wheaton College-a.

Ojacati ulogu crkvenih obiteljskih savjetovaliSta u kojima se provode modeli skrbi
opisani 1 zagovarani u ovome radu te ih strateski razvijati.

Revidirati kurikulum filozofsko-teoloSkog prijediplomskog i diplomskog studija radi
boljeg odrazavanja nakane Drugog vatikanskog sabora u smislu zastupljenosti
svjetovnih znanosti, osobito psihologije i1 sociologije u kontekstu njihova doprinosa
dusobrizniStvu; prakticno to moze poprimiti oblik modula psihosocijalnog rada 1 uroditi
prepoznavanjem dusobrizniStva kao suvremene pomazuce struke.

Razviti poslijediplomski studij pastoralnog savjetovanja usporediv s profesionalnim
doktoratom u americkom sustavu obrazovanja s ciljem osposobljavanja vodecih

stru¢njaka na ovom podrucju.

Prema Hui¢ i dr. (2010:196), »Ajdukovi¢ i Ajdukovi¢ (1996.) definiraju pomazuée profesije

kao one koje su usmjerene na pomaganje drugim ljudima u rjeSavanju njihovih Zivotnih

problema, a zajednicka karakteristika im je osobni kontakt klijenta u nevolji 1 'pomagaca'«.

Prema istim autorima, zajednicko obiljezje tih pomazucih profesija (primjerice medicine,

psihologije, socijalnog rada, pedagogije, socijalne pedagogije, psihoterapije...) jest da se
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bave psihosocijalnim radom, odnosno provodenjem psihickog i socijalnog osnaZivanja
svojih korisnika. Uslijed divergentnog povijesnog razvoja (Hoenkamp-Bisschops,
2000:253), teoloski utemeljeno krs¢ansko dusobrizniStvo sa svojom praksom duhovnog
vodstva danas se, barem u domacoj literaturi i zakonodavstvu, nigdje ne uvrStava u
pomazuce profesije niti se tako tretira. U nase vrijeme, kako je pokazano u ovome radu,
ponovno se pokazuje mogucnost, potreba i korist susreta i suradnje ovih dvaju podrucja.
Pastoralno savjetovanje kao pristup pomaganju koji crpi iz oba ova izvora, napose
duhovnog vodstva i1 psihoterapije, pokazuje se mostom kojega valja nastaviti graditi.
Konacni prakti¢ni rezultat ostvarenja gore navedenih preporuka za djelovanje trebao bi biti
jedan integralni, holisticki pristup psihosocijalnog rada koji bi mogao ostvarivati doprinose

kako u psihickom i socijalnom, tako i duhovnom osnazivanju korisnika.
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8. Zakljucak

Pastoralno je savjetovanje mladi pristup pomaganju koji stoji izmedu duhovnog vodstva i
psihoterapije te ih povezuje. Postoje snazni teorijski 1 etic¢ki te ohrabrujuéi empirijski razlozi za
razvoj ovog znanstvenog i stru¢nog podrucja. Razvoj pastoralnog savjetovanja ujedno je jedan
od nacina provedbe upute Pastoralne konstitucije o Crkvi u suvremenom svijetu »Gaudium et
spes«. Teologija 1 svjetovne pomazuce struke na ovom podrucju stupaju u medusobni dijalog i
traze zajednicki jezik. Kroz »psihoterapiju teologije« i »teologiju psihoterapije« oba se
podruc¢ja medusobno osvjetljuju. Pritom se profiliraju teorijski opravdani i relevantni elementi
savjetodavno-terapijskog procesa koji se u sustav pastoralnog savjetovanja ugraduju prema
usvojenim modelima odnosa temeljnih podrucja. S obzirom na mladost ovog pristupa, potrebno
je jo§ mnogo rada kako bi se razvila sveobuhvatna i robusna paradigma pomaganja. No,
postojece teorijske spoznaje i dosadasnji empirijski nalazi ohrabruju nastavak zajednic¢kog rada
na ovom kompleksnom pothvatu. Na temelju izlozenog izvornog pregleda pastoralnog
savjetovanja autor daje svoje preporuke za djelovanje. U njima se u principu zagovara obnova
terapijskog shvacanja krS¢anstva i intenziviranje suradnje s pomazuc¢im strukama, §to su dva
stupa pastoralnog savjetovanja. Predlaze se jedanaest konkretnih na¢ina ostvarenja tih principa
u praksi. Doprinos pastoralnog savjetovanja podruc¢ju psihosocijalnog rada ogleda se, medu
ostalim, u cjelovitijem promatranju ¢ovjeka, kulturno osjetljivom modelu pristupa znacajnoj
grupi korisnika, dodanoj duhovnoj dobrobiti korisnika, boljoj aktivaciji njihovih religijskih 1
duhovnih resursa u prevladavanju razli¢itih psihosocijalnih teSkoa te moguéem

destigmatiziranju trazenja pomoc¢i medu kr§¢anima.
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