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Anotace

Tato prace se vénuje studiu pojmu katarze v historicko-filozofickém a nabozensko-
kulturnim kontextu. Pokusila jsem se v ném ukéazat proménu vyznamu katarze od jejiho
ptivodniho chapani v ritualech a nabozenskych praktikach antického Recka, pies
filozoficky vyklad Platona a Aristotela az po jeji interpretaci v ramci kiest'anské byzantské
tradice. Zvlastni pozornost je vénovana rozboru Dionysova kultu, orfického a
pythagorejského uceni, a také hésychastické praxe jako formy duchovni ocisty. Cilem
prace je sledovat vyvoj katarze jako formy vnitini promény ¢lovéka — od télesné ocisty k

mystickému zboZzsténi.
Annotation

This thesis is dedicated to the study of the concept of catharsis in a historical-
philosophical and religious-cultural context. I have attempted to show the transformation
of the meaning of catharsis from its original understanding in the rituals and religious
practices of ancient Greece, through the philosophical interpretation of Plato and Aristotle,
to its interpretation within the Christian Byzantine tradition. Particular attention is given to
the analysis of the cult of Dionysus, Orphic and Pythagorean teachings, and the practice of
hesychasm as a form of spiritual purification. The aim of the work is to trace the
development of catharsis as a form of inner transformation of man — from bodily

purification to mystical deification.
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Uvod

Téma katarze jako ocCisty duse a emoci ma hluboké koteny jak v antické filozofii, tak
v kiestanské tradici. Zejména pojem katarze hraje dulezitou roli ve starofecké tragédii a
filozofii, kde byla chépana jako zplsob ocisty prostiednictvim uméni a emocionalniho
prozitku. Vyznam a tloha katarze se vSak v kontextu riznych kultur a ndbozenstvi méni.
Jednou z nejzajimavéjSich reinterpretaci tohoto pojmu je pro me jeho vyklad v kiestanstvi,
konkrétné v byzantské tradici, kde je katarze chapana jako duchovni ocista a piiblizeni se

Bohu prostiednictvim utrpeni, modlitby a pokani.

S ptichodem kiestanstvi zacala byt katarze vnimana nikoliv jako emociondlni ¢i
estetickd ocista, ale jako cesta k duchovni dokonalosti, kde klicovou roli hraje Cistota srdce
a pevnost ducha. Kiestanstvi katarzi neodmitlo, ale dalo ji novy vyznam - ocistu duse skrze

vnitini proménu, skrze sjednoceni s Bohem.

V teto préaci se pokusim prozkoumat, jak se v pravoslavné tradici stala katarze
klicovym prvkem duchovni cesty, jak se o€ista uzce spojila s osobnim pokanim, vykoupenim

a hledanim Bozi milosti.

Cilem této prace je srovnavaci studie pojmu katarze v antice a pravoslavi. V prvni
¢asti se chci zabyvat vyznamem a pouzivanim pojmu katarze u staroteckych filozoft,
zejmeéna u Platona a Aristotela, a ponofim se do problematiky piekladu Aristotelovy Poetiky,
abych analyzovala rtizné teorie, které se objevily na pozadi jazykového problému. A budu

také zkoumat fenomén katarze v kontextu dionyskych kultd a tragédii.

Ve druhé ¢asti se ¢lanek zaméti na vyvoj mySlenky katarze v kiestanstvi, poc¢inaje
Pseudo-Dionysiem Areopagitou a vlivem novoplatonismu na teologii cirkevnich otctl, pak

vvvvv

kiestanstvi bude zkoumana specificky v kontextu vychodni cirkevni tradice.

Tteti Cast bude srovnavat katarzi v antice a kiestanstvi, zdiirazilovat rozdily a podobnosti
ve vnimani tohoto pojmu a analyzovat, jak se katarze jako ocistovani projevuje v riznych
historickych a kulturnich kontextech. Prace si klade za cil hloub€ji pochopit, jak katarze jako

pojem funguje a jaka byla jeji role v lidském duchovnim a estetickém Zivoté.



1. Antické obdobi

1.1 Pojem katarze

Idea katarze jako ocCisty mysli, téla nebo duSe ma hluboké koieny ve staroiecké
kultufe a nabozenské viie. Dlouho predtim, nez tento termin ziskal u Platona a Aristotela

svij filozoficky vyznam, byl jiz pouzivan v poezii, 1ékatstvi a ritualnich praktikach.

Termin katharsis pochazi ze starofeckého slovesa kathairein — ocistit, a doslova se

preklada jako ocista.

Jednim z nejstarSich dochovanych ptikladi, kde se motiv oCisty objevuje, je
Homérova Iliada. V jedné scéné eposu dochézi k ritualni o€isté, kterou provadéji Achajci po
propuknuti morové ndkazy. V rdmci tohoto aktu (kéBapoic) smyvaji necistoty do moie a
pfinaseji Apollonovi obéti. Apollon, ktery byl nejen bohem uméni, ale i uzdravovani, byl
uzce spjat s predstavou ocisty, a to jak fyzické, tak i duchovni. Soucasti jeho kultu byly
ritualy zamétené na zbaveni se poskvrny a nemoci, coz jiz v sob¢€ neslo zarodky pozdé&jsich

filozofickych tivah o katarzi jako zplisobu vnitiniho o€isténi a znovunalezeni rovnovéhy.

Nébozenska ocista predstavuje prvni vyznam katarze, ktery vychdzi z ndbozenskych

ritualti zameétenych na zachovani Cistoty téla a ducha, aby se zabranilo boZimu hnévu.

Louis Moulinier ve své studii Le pur et I'impur dans la pensée des Grecs ukazal, ze
jiz ve starovékych ndboZenstvich a mystériich se ocista netykala pouze téla nebo ritudlnich
ukont, ale celého lidského byti, které bylo vnimano jako nedélitelny celek. René Schaerer
ve své knize L’homme antique (Anticky ¢lovek) dopliuje, Ze podle feckého mysleni nemtize
byt nikdo skutecné Cisty, pokud zlistdva uzavien pouze v empirické roviné a nepodtizuje své

zivotni cile vy$§imu ¥adu nebo bozskému zprostiedkovani.!

V nabozenskych tradicich helénistického obdobi (323 — 31 pf. n. 1.) ziskal tento
termin vyznam ,,o¢istec* (cleanse) a Casto se pouzival pii nabozenskych obiadech ocistovani

od htichd, jako napiiklad vrazda.?

1RAYEZ, André; VILLER, Marcel; SOLIGNAC, A. a DERVILLE, A. Dictionnaire de spiritualité
ascétique et mystique, doctrine et historie. Tome 8, Fascicules 54-55, S.Jean Fisher - Jésuites.
Paris: Beauchesne, 1973. str. 1666.
2 BURKERT, Walter a PINDER, Margaret E. The orientalizing revolution: Near Eastern influence on
Greek culture in the early archaic age. Cambridge, Massachusetts: Harvard University Press,
1992. ISBN 0-674-64363-1.
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Ve starofecké mediciné pak katarze oznacovala télesné ocisténi, predevS§im pomoci
1€kt ptisobicich na travici trakt. Podle T. J. Scheffa byl Hippokrates jednim z prvnich, kdo

tento termin zafadil do 1ékatské terminologie.’

1.2 Hippokrates a 1ékarské pojeti

S rozvojem tfecké mediciny se k nabozenskému vyznamu slova ,katarze™ postupné
pridavaly i1 jeho jiné vyznamy, jako je ,,uvolnéni“ nebo ,,pouceni“. Hippokrates, ktery
pusobil v kultu Asklépia — boha I¢kafstvi — a byva oznaCovan za otce evropské mediciny,
zacal nahlizet na fenomén katarze z hlediska télesnych procest. Podle jeho uceni nebyly
nemoci diisledkem hné&vu bohtl, ale mély fyziologické ptic¢iny.* Tento pohled na podstatu
télesnych onemocnéni odrazel proménu mysleni: nemoc uz nebyla vniména jako moralni
selhani, ale jako pfirozeny jev, ktery lze feSit pomoci medicinského zésahu. Pfili§ velky
nadbytek ¢erné zluci podle Hippokrata vedl k Silenstvi, a jeji maly nadbytek ptisoboval

nestabilitu a pfiliSnou vzruSivost.

Hippokrates véfil, Ze nadmérny obsah riznych latek v téle ptispiva ke vzniku nemoci,

které lze vylécit , katarzi* — uvolnénim z nahromadéného piebytku v téle.’

Zajimavou roli hraly také Asklépiovy chramy — tzv. asklepiony, kde se praktikoval
tzv. 1éCebny spanek (enkoimesis). Béhem néj nemocni proZzivali vize, v nichZ jim bih
poskytoval rady ¢i pfimo Iéky vedouci k uzdraveni. Tento ritual 1ze povazovat za jakysi
prototyp katarze: prostfednictvim ponoteni do zvlastniho stavu a boZského zasahu byl ¢lovék
ocistén a zbaven nemoci. Z mého pohledu asklépitiv kult tak spojoval oc€istu s Iékafskymi a

duchovnimi aspekty.

Jednomu pacientovi se naptiklad zdalo, Ze mu btih-1¢kai dal specialni mast na bolest

ucha, a kdyZ po probuzeni tento 1ék dostal, bolest skute¢né zmizela.®

3 SCHEFF, Thomas. Catharsis in Healing, Ritual, and Drama. iUniverse, 2001, ISBN 0595152376.
s. 252.
4 POTTER, Paul, ed. Hippocrates, Volume I. Cambridge: Harvard University Press, 2022. ISBN
9780674997479.
5 PRICE, Simon. Religions of the ancient Greeks. Cambridge: Cambridge University Press, 1999.
ISBN 0-521-38867-8.
6 KILBORNE, Benjamin. Dreams, Katharsis and Anxiety. Online. The American journal of
psychoanalysis. 2013, ro€. 73, €. 2, s. 121-137. ISSN 0002-9548.
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1.3 Dionysovsky kult

Mysticky charakter katarze pochazi také od starych Reki.

Spolu s medicinou byla katarze zdkladem antickych kultd, jako byly dionyské bakchy

a pozdg&ji orfismus.

Spolecenska funkce dionyského ritudlu spocivala predevsim v ocist ovani jedince od
nahromadénych vnitinich tenzi, instinktivnich pudii a potlacenych emoci, které, kdyz se
ptilis nahromadily, mohly podle dobovych ptedstav vyustit ve stavy hysterie nebo extaze.

Bylo snazsi to provést tim, ze se jim dala forma ritudlu.

Dionysos, jak jej popisuje napiiklad Hérodotos skrze vypovédi Skythd, byl
povazovan za bozstvo, které ,,uvadi lidi do Silenstvi“. Tento vyraz v§ak neznamenal pouhé
pomateni smysli, ale spiSe zménény stav védomi — jakési opojeni ¢i trans, béhem né¢hoz byl

¢lovek jakoby ,,posedly* bozskou silou.

Ustiednim prvkem dionysovskych mystérii byla aktivni G&ast Zen — bakchantek — na
epifanii boha. Tyto ritudly se konaly zpravidla v noci, mimo hranice mést, ¢asto v horach
nebo v lesnich hajich. Charakteristickym rysem je obétovani zvitete, které je roztrhdno na
kusy (sparagmos) a snédeno syrové (omophagia). Tento akt mél hluboky duchovni vyznam
— umoznoval pfimé spojeni s boZstvem, piekroc¢eni béznych lidskych hranic a navrat ke
kosmickym sildm pfirody. Béhem téchto rituald icastnici Casto prozivali stav extaze a
zazivali neobycejnou fyzickou silu, nezranitelnost ohném a zbranémi, zézraky (voda, vino,
mléko vyluované zemi), neohrozeny vztah k hadiim a mladym divokym zvitatim. Tito lidé
se dostavali do stavu exaltace, v némzZ se plné€ ztotoznili s Dionysem, a tim doc¢asné piekonali
lidskou omezenost. Tato svoboda od pfedsudkt a moralnich pravidel je podle mého nézoru

jednim z diivodi masové oddanosti tomuto kulru mezi tehdej$imi lidmi.

Dionysovska zkuSenost vSak nebyla jen vnéjsi formou Silenstvi ¢i hromadné extaze,
ale zahrnovala i1 intimngj$i hloubku. Konzumaci syrového masa se bakchantky podle
tehdejSich predstav vracely k archaickym, praptivodnim sildm, které clovek v sobé po tisice
let potlacoval. Tento ,,ndvrat k ptirodé* byl chapan jako duchovni znovuzrozeni. Posedlost
boZstvim byla vnimana jako posvatné §ilenstvi — forma manie, kterou Dionysos ztélesiioval.
Sdileni této zkuSenosti s nim piedstavovalo nejhlubsi zpisob, jak navéazat s bohem piimy

vztah a stat se soucasti jeho svéta.
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Hlavni ¢asti dionyského ritualu byl vzdy stav extatického vytrZzeni — forma

ree
1

,»bozského Silenstvi® (manie), které se pro zasvécence stavalo jak dikazem jejich spojeni s
bozstvem, tak prostfedkem hluboké duchovni promény. Tento stav byl vniman jako
znameni, Ze ¢lovek je &vBeoc — ,,naplnény bohem®, a tedy se ocitl v bezprostfednim kontaktu
s posvatnem. Uastnici proZivali nezapomenutelny zazitek, béhem ného se citili osvobozeni

od béznych omezeni, naplnéni tvlrci silou a schopni piekonat hranice lidského téla i mysli.

V tomto Silenstvi a interakci lidské duse s Dusi svéta, dosazené prostiednictvim
extaze, Zelinsky vidi eschatologii Dionysova nabozenstvi: ,, V silenstvi tance duse pozitivné
vystoupila z mezi télesného Zivota, byla promeénéna, okusila blazenost mimotélesného Zivota,
splynula s celkem a podstatou existence; clovék se presvedcil o svébytnosti své dusSe, o

moznosti jejiho Zivota nezavisle na téle, a tudiz o jeji nesmrtelnosti*.”

Veresajev v tomto kontextu hovoii spiSe o katarzi jako o vnitini proméné: ,, V'
posvatném, orgiastickém Silenstvi clovek “vychazi sam ze sebe”, propada Silenstvi, extdzi.
Hranice osobnosti mizi a dusSi se otevird volna cesta k nejvnitinéjSimu zrnu véci, k
prapiivodnimu  byti“3 Veresajev zde spojuje riizné filozofické proudy a motivy:
Schopenhauerovu ,,vtli k moci®, Nietzscheho piedstavu uméni jako metafyzické utéchy,
zivotni energii i nadsmyslovou tvotivost. ,, Kdyz Dionysos sestoupi do lidské duse, zaplavi ji
pocit nesmirné plnosti a sily Zivota. Z hlubin podvédomi vyrazi jakési mocné vichry, které se
srazeji, v dusi se roztoci hurikan. Duch je zachvacen privalem hriizy a nelidskeé rozkose, mysl
se opdji a v ohnivém ,,orgiastickém Silenstvi“ se clovek meéni v jakousi jinou, silnou bytost,

plnou obludné premiry sil “’°

Na druhé strané piindsi britsky badatel E. R. Dodds vic racionalni interpretaci
dionyského fenoménu. Ve své praci The Greeks and the Irrational popisuje dionysky kult
jako psychologicky mechanismus, ktery umoziioval lidem piekonat ,,kolektivni hysterie*

prostiednictvim uvolnéni negativnich podnéti a jejich uvedeni do podoby ritudlu. '

Dtlezitym obsahem mystérii byl mytus, jehoZ prostfednictvim se G€astnici mystérii
setkavali s bozskymi nebo hrdinskymi vasnémi, které nevyhnutelné vyzadovaly ocisténi.

Tyto myty tematizovaly utrpeni, smrt a znovuzrozeni, a tak si vyzadovaly ocisténi — tedy

7 ZELINSKY, F. Religiya ellinizma. Moskva: Ekonompress, 2003. ISBN 985-6479-33-9.
8 VERSAJEV, V. Zhivaya zhizn. O Dostoevskom i Lve Tolstom Apollon i Dionis (o Nicshe). Moskva:
M. Respublika, 1991. ISBN 5 250 01765—7. str. 192.
9 SHESTAKOV, V., Katarsis: metamorfozy tragicheskogo soznaniya. 2007. St. Petersburg: Aleteia,
2007. ISBN ISBN 978-5-903354-75-7. str. 172.
10 DODDS, Eric Robertson a PROKOP, Ondfej. Rekové a iracionélno. Praha: Oikoymenh, 2000.
ISBN 80-7298-011-4.
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katarzi. Tento proces byl klicem k dosazeni tzv. pathosu — zvlastniho duSevniho stavu, kdy
intenzita prozitku pfesahovala b&zné emocionalni ramce. Utastnik, ktery se do této role vzil,
se podle mytologického obrazu staval schopen ,,spatfit* rizné roviny existence: ,,podsveéti s
jeho zivotodarnymi silami a tajemstvimi a nadzemsky svét s jeho tvotfivymi pocatky prava a
fadu“.!! Toto zjeveni pfindselo ambivalentni zazitek: na jedné strang pocit absolutni rozkose,
na druhé strané bolestné rozdéleni védomi mezi dva svéty — svét zivota a smrti, individuality

a univerzalniho byti, mezi principy Apollona a Dionysa.

Az ve chvili, kdy ¢lovék ve své extatické zkuSenosti plné pfijal jak temnotu smirti,
tak svétlo nového zrozeni, mohl skute¢né¢ dosahnout hlubokého vnitiniho sjednoceni —
transformace, kterd stidla v samotném jadru pojmu katarze. Tim, Ze zasvécenec prosel
symbolickou smrti a znovuobnovenim, pfestaval byt pouhym ¢lovékem a staval se ,,bohem*
— zprostfedkovatelem spojeni mezi dvéma svéty. Myslim si, Ze katarze zde neznamenala
pouze ocisténi, ale predevsim sjednoceni. ,, Katarze, ktera zachranuje celistvost osobnosti,
je zrusenim dyddy zejici v dusi, jejiz proZitek dal v helénismu vzniknout extatickym Silenstvim

a tragickym inspiracim .2

1.4 Orfismus a pythagorejci

S postavou dionyského proroka Orfea je neoddélitelné spojeno nové nabozenské
hnuti, zndmé jako orfismus, které se vyznacovalo nejen specifickym zpisobem Zivota, ale |
symbolickymi ritudlnimi praktikami. Tento duchovni smér mél propracovanou a
mnohovrstevnatou strukturu, kterd zahrnovala kosmogonické piedstavy o vzniku svéta,

moralni principy i diiraz na eschatologii — tedy otdzky Zivota po smrti a duchovni ocisty.

Ritudly orfickych skupin byly peclivé vystavény jako symbolické rekonstrukce
zékladnich udalosti svétového mystéria. Zasveécenci prosttednictvim obtadli znovuprozivali
tragédii Dionysova roztrhani (sparagmos) a nasledného snédeni jeho téla (omofagie), coz
symbolizovalo smrt. Zaroven vSak mystéria obsahovala i prvek obnovy a znovuzrozeni
bozstva — vyjadieny skrze jeho duchovni splynuti s ucastniky ritualu, ktefi tim dosahovali
vnitiniho o¢isténi a duchovniho povzneseni. Mystérium bylo posvatnym dramatem, které
., bylo mystikiim nabidnuto ke kontemplaci v tajemném prostiedi, za zvlastniho osvétleni, s

prechodem od jasného svetla k uplné tmé; zasveécenci prozivali hriizu smrti a radost ze

" IVANOV, Vyacheslav. Dionis i pradionisijstvo. St. Petersburg: Aleteia, 1994. ISBN 5-86557-012-
9. str. 209
2 Tamtéz, str. 110.

12



Zivota. Predstaveni bylo doprovazeno nékterymi posvatnymi zvolanimi, a koncilo tim, Ze
hlavni kneéz ukdzal psenicny klas ve vseobecném uctivém tichu. Ucast na svatostech davala

pevnou nadéji na “lepsi udeél” v posmrtném Zivoté .13

Zakladni vychodisko orfického mysleni spociva ve vife v nesmrtelnost lidské duse a
v moznosti dosazeni piiznivéj§iho posmrtného osudu. Hlavnim tématem celého orfismu je
Clovek. Ten je chapan jako bytost rozdvojend — jeho piirozenost je vysledkem napéti mezi
dvéma principy: bozskym, dionyskym prvkem (duse) a pozemskym, titanickym (télo). Tato
dualita je vniména jako tragicka: ¢loveék trpi odloucenim od bozského celku a jeho duch je
zajat v hmotném téle. Hlavnim cilem orfikli bylo osvobodit dionysky pocatek, ktery byl

zté€lesnén v ideji tzv. orfického Zivota.

Myslenkové dédictvi orfismu nalezlo své pokratovani v pythagorejském uéeni. Rad
zalozeny Pythagorem rozvijel podobné pojeti ¢lovéka a navazoval na mysticko-etické
principy orfikli. Také pythagorejci chéapali lidsky Zivot jako cestu k duchovni ocisté a

sjednoceni s bozskym fadem.

Zakladnim principem zivota vSak nebyla ani tak moralni praxe orfikii a mystéria.
,, Cestu ocisty videéli pythagorejci predevsim ve veédé a hudbé. Pythagorejci tak byli iniciatory
typu zivota, ktery sami nazyvali bios theoretikos, tj. Zivot straveny hledanim pravdy a dobra,

cesta poznani, kterd je nejvyssi ocistou (sjednoceni s boZstvim) !

V traktatu O pythagorejském zivoté lamblichos z Chalkidy klade diiraz na zvlastni
roli, kterou v Pythagorové uceni sehrdvala hudba — nejen jako esteticky fenomén, ale
pfedevsim jako prostfedek k duchovni a moralni katarzi. Hudba zde nabyva lécebného

rozméru, a to jak ve smyslu psychologickém, tak i etickém a praktickém.

lamblichos podrobné popisuje, jak Pythagoras jako prvni systematicky zavedl
hudebni vychovu prostfednictvim specifickych melodii a rytmickych struktur, jez slouzily k
harmonizaci duSevniho Zivota, k napravé charakterovych vad a k uklidnéni vasni. Podle néj
hudba pfi spravném pouziti mohla vyrazné ptispét k duSevni rovnovaze a celkovému zdravi
jednotlivce. Pythagoras tidajné bézné€ pouzival tyto ,,0€isty* ve smyslu terapeutické hudebni
praxe. Konkrétni hudebni utvary byly urceny k potlaceni negativnich emocionalnich stavi,

jako byla melancholie, tizkost ¢i vnitini napéti. Existovaly 1 melodie navrzené ke zmirnéni

13 KULAKOVSKIJ, J. Eshatologiya i epikureizm v antichnom mire. St. Petersburg: Aleteia, 2002.
ISBN 5-89329-461-0. str. 133.
14 ANTISERI, D. a G. REALE, MALTSEVA, S., ed. Il pensiero occidentale dalle origini ad oggi. St.
Petersburg: Pnevma, 2003. ISBN 5-901151-04-6. str. 32-33.
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hnévu, podrazdénosti nebo jinych forem psychického rozruseni. Jiné kompozice byly

zaméfeny proti smyslovym zadostem a touhdm.

., Z vasnivého impulsu, extatického tance, ktery clovéka privadi k Silenstvi a
skrze néj otevira lidskou dusi k prijeti Boha v sobé, se praxe ocistovani nahradila
vnitini kontemplaci. Cestu srdce nahradila cesta mysli, destrukci nahradilo

tvoreni .1

1.5 Platonovo pojeti

Platon rozvinul ueni o katarzi jako o osvobozeni duse od téla, od vasni nebo od

rozkosi.

V dialogu Kratylos Platon uvadi, ze ,, vSechny ocisty, jak v lékarském umeni, tak v
mantice maji jediny cil: ucinit cistym jak télo, tak dusi clovéka. “'® Z toho vyplyva, Ze odista
zde neni pouze fyzickym ¢i hygienickym procesem, ale nese hluboky duchovni vyznam. Ve
Faidonu, kde se rozviji diskuse o posmrtném zZivoté¢ a mystériich, Platon, kdyz mluvi o
mystériich, v nichz je ocista hldsdna jako podminka posmrtné blazenosti, nazyva spravné
uvazovani a na ném zalozenou ctnost ,,o¢istou’ (katharsis) vSech pozemskych snah. Zajem
o pravdu a rozumové poznani se zde stavi do kontrastu k télesnym vasnim (pathe), které dusi
poutaji k pozemskému svétu a brani jejimu povzneseni.!” V dialogu Faidros se Platon
zminuje o ociStovani jako o prostfedku osvobozeni od chorobného Silenstvi, které se musi
stat ,,spravnym $ilenstvim®, jinak inspirovanym boZstvim.'® Ogista se v tomto kontextu stdva

procesem ,,posvéceni®, ktery vede k poznani vyssiho fadu.'’

Ve Faidru miizeme jasné pozorovat symbolicky vyznam katarze. Sokratés a Faidros
se nachazeji na biehu teky Ilissos, vedle cesty vedouci do svatyné¢ bohyné Agry. V Agie se
konaly tzv. mens$i mystéria, zatimco v Eleusinu se konala velkd mystéria. Toto konkrétni
misto ma svij mytologicky vyznam: Sokratés zde zmifiuje piibeh o tinosu Orythiiny dcery
Boreem, jenz je tematicky spojen jak s dionyskymi slavnostmi, tak s hlavnim motivem
eleusinskych rituali — tnosem Persefony. Dionysovské slavnosti se Casto konaly praveé na

brezich této feky, a to ve stejném obdobi jako malé mystérie. Poc¢atecni faze téchto rituala

15 SHESTAKOQV, V., Katarsis: metamorfozy tragicheskogo soznaniya. 2007. St. Petersburg:
Aleteia, 2007. ISBN ISBN 978-5-903354-75-7. str. 176.
16 Platén, Kratylos, 405a.
17 Platén, Faiddn, 69b.
8 Platén, Faidros, 244e.
19 Tamtéz, 242c.
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byla nazyvdna myesis (pdnoig — zasvéceni) a zahrnovala ocistny proces — katharsis

(kdBapoig).

Sokratés po své druhé teci tika, ze za svlj prohiesek proti Erdtovi, kterého si
ptredstavoval jako zdroj zla pro milence, se musi ocistit, a svou kajicnou fe¢ pronese s
odkrytou hlavou, misto toho aby se zahalil plastém hanby jako ptfedtim (pfed zahdjenim
prvni feci si Sokratés zakryl tvar). Tento detail odkazuje na praxi mysterijniho zasvéceni,
behem n€hoz byvaly hlavy ucastnikti Casto zahaleny. Sokratovo gesto 1ze tedy interpretovat
jako ptfechod z pocatecni faze zasvéceni ke stupni hlubsi duchovni otevienosti. Zda se tedy,
Ze otevienim tvare a zahdjenim druhé feci Sokratés piechazi z prvniho stupné zasvéceni do

druhého.

Re¢ zakina popisem typl ménie, bozského Silenstvi, pii¢emz druhou manii je
Silenstvi mystické, které podle né€j vede k ociSténi duse a k hlubSimu vhledu. Ve druhé feci
Sokratés vzneSenym stylem chvali to, co duSe vidéla pied svym sestupem do téla, kdy
kontemplovala pravou podstatu byti. Platon zde pouziva vyrazny mysterijni slovnik:
,,zasveceni (uvovuevoi) do videni neposkvrnénych, prostych, neochvejnych a Stastnych,
kontemplovali jsme je v cistém svétle, sami ¢cisti“.?’ Tato véta zmituje jak katarzi, myesis,
tak nejvyssi stupent zasvéceni, epopteia (émomteia), kontemplaci posvatného. Podle mého

nazoru, je to odraz mysterijniho eposu — kontemplace ,,krasného v sob&*.

P11 hledani pfesnéjSiho vymezeni katarze jako urcitého védomého stavu se Platon ve
Faidonu opira o svou metafyzickou teorii a zdrovent odkazuje na néjaké antické tradice (s
nejvetsi pravdépodobnosti jde o orficko-pythagorejské). Je vsak dulezité zdiiraznit, ze jeho
popis nema charakter historicko-ndboZenského vykladu tohoto fenoménu, nybrz spiSe
metafyzické interpretace. Podle Platona je katarze osvobozenim duSevnich sil od télesnych
vlivli; prozitkem katarze si duSe zvyka ,,shromazd’ovat se ze vSech ¢asti ¢loveka do urcité
jednoty a soustfedit se v ni; ziskdvd samostatnou existenci a védomi sama v sob¢é a

osvobozuje se od pout t&la.?!

Prestoze Platonova filozofie nabizi specifickou metafyzickou formulaci, obecny
motiv katarze — jako hlubokého vnitiniho sjednoceni — se v fecké kultute projevuje v riznych
podobach. Bez ohledu na kontext byla vrcholna faze extatického proZitku vzdy vniména jako

navrat k vnitini celistvosti. Pravé v tomto smifeni, v pfekondni rozstépeni duse, spociva

20 Tamtéz, 250c.
21 Tamtéz, 67c.
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zakladni vyznam katarze: je to proces, jenz obnovuje jednotu v nitru ¢loveka. Katarze, ktera
zachraniuje celistvost osobnosti, je smiflivym zruSenim rozdvojeni dusi, jejiz prozitek dal v

helénismu vzniknout extatickym §ilenstvim a tragickym inspiracim.??

1.6 Aristotelovo pojeti

Pojeti katarze v Aristotelové Poetice je uzce spjato s d¢jinami piekladu tohoto dila i
s ruznymi filologickymi vyklady. Dochovany text, napsany ptivodn¢ ve starofecting, se k
nam dostal jen v netplné podobé. Chybéjici jasné vymezeni pojmu katharsis pfimo v textu
vedlo k riznorodym interpretacim. V pribéhu déjin se myslitelé snazili objasnit, co presné
mél Aristoteles na mysli, kdyz charakterizoval tragédii jako dramatické déni, které

prostfednictvim soucitu a strachu vyvoldva ocisténi prave téchto vasni.

Prvnimi pokusy o reinterpretaci katarze v estetickém kontextu byly vyklady

evropskych myslitel 18. a 19. stoleti.
Vsechny interpretace 1ze zredukovat do 4 hlavnich skupin:

1. Eticka teorie, jejiz nejvyznamnéjSim piedstavitelem je Lessing;

2. Lékarska teorie zdivodnéna Bernaysem,;

3. Teorie vzbuzovani vasni (Sollicitations) — teorie, kterou rozvinul Lehnert;
4

Cisté intelektualistickd teorie (Rein intellektualistisch), kterou rozvinul Haupt.

Rozmanitost piekladli a interpretaci zasadn€ ovlivnila nejen samotné porozumeéni
Aristotelové estetice, ale také formovani pozdéjSich filozofickych, psychologickych a
dramatickych teorii. V této ¢asti se zaméfime na kli€ové pristupy k vykladu a prekladu
pojmu katarze, jejich dopad na soucasné problemy, které vznikaji pfi studiu Poetiky v
souvislosti s odliSnymi interpreta¢nimi tradicemi. V nasledujicim textu proto navrhuji

podrobnéji analyzovat teoretické ptistupy vyse zminénych mysliteld.

Podle Lessinga ma tragédie ocistit afekty od jejich krajnosti a pfeménit je v ctnostné

sklony.

,,Protoze na obou strandach kazdé ctnosti se podle Aristotelova uceni
nachazeji krajnosti, mezi nimiz lezi, méla by nas tragédie dokdzat ocistit od obou

krajnosti soucitu, aby nds soucit premeénila ve ctnost. Totéz je treba Fici i o strachu.

22 [VANOV, Vyacheslav. Dionis i pradionisijstvo. St. Petersburg: Aleteia, 1994. ISBN 5-86557-012-
9. str. 210.
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Tomu, kdo se neboji, ukazuje, Ze i on miize byt vystaven stejnym nestéstim jako ten,
kdo je priveden na scénu. Tomu, kdo se boji, ukazuje, ze lidsky Zivot podléha zdakoniim
utrpent, jimz se clovek musi trpélivé podridit a s odvaznym, pevnym srdcem se utrpeni
postavit. Tem, kdo jsou necitlivi k utrpeni druhych, ukazuje, Ze se sami mohou dostat
do stejné situace a tim, zZe pomahaji druhym, pomahaji sami sobé. Tem, kdo jsou
prilis soucitni, uci, ze prilisna citlivost oslabuje nasi energii a zbavuje nas nasi

sily «23

Tato teorie vSak narazi na slabou argumentacni oporu, protoze fecka tragédie si nekladla
za cil moralku. Dramatik nevystupuje v roli moralisty ani kazatele a sdm Aristotelés nikde
vyslovné netvrdi, Ze by ucelem tragédie bylo moralni povzneseni divdka ¢i jeho eticka

promena.

C. Haupt ptedlozil originalni teorii k otdzce tragické katarze, kterou nazyva ,,Cisté
intelektualistickou” (Rein intellektualistisch®*). Haupt poukazuje na to, Ze ,estetické a
esteticko-intelektualistické* nalady nelze u divakl a posluchact tragédie vzdy vyvolat — a
proto je nelze povazovat za jeji obecné platny tcinek. Pokud ma byt Aristotelova definice
tragédie univerzalni a vztahovat se na veskeré tragické déni a jeho dopad na divéaka, pak je
podle Haupta jedinym moznym vykladem pojmu ,katarze* vyklad intelektualisticky. Ve
svém pojeti chape katarzi jako proces osviceni — poznavaciho aktu, ktery vede k vnitinimu
prozieni. Tento vyznam podle néj Cerpa Aristotelés z oblasti ndboZenskych mystérii, jak
napovida i Platontiv dialog Faidros. Iniciace v mystériich méla za hlavni cil osviceni
zasvécence. ,, Nezasvéceny do mystérii (Guionrog) je v Fectiné opakem slova ocistény®. Kdo
neznal uceni mystérii, byl auonrog, ale kdyz byl zasvécen do tajemstvi mysterii, ktera byla
ostatnim skryta, a uveden mezi zasvécené, stal se xexaBopuévog, dosahl toho, co se
oznacovalo pojmem xdOapoig, ziskal poznani ““.?° Podle Haupta z oblasti mystérii Aristoteles

odvozoval sviij termin.

Prosttednictvim dramatického déje divéak je svédkem Cind, které v ném vyvolédvaji soucit
a bazen — a zaroven piindseji uvédoméni, ze stejny osud muiize potkat 1 jeho, pokud se vyda
stejnou cestou jako tragicky hrdina. Pfesto vSak nic neni ztraceno — uvédomeéni ptichazi véas

a pfinasi tlevu, nebot’ v porovnani s osudem hrdiny mé divak jest€ moznost navratu.

23 Aristotelés, NOVOSADKIJ, N., ed. Poetika. St. Petersburg: Academia, 1927. str. 15.

24 HAUPT, Stephan Odon. Die Lésung der Katharsistheorie des Aristoteles. Znaim, 1911.

25 kekaBapuévoc.

26 Aristotelés, NOVOSADKIJ, N., ed. Poetika. St. Petersburg: Academia, 1927. str. 18-19.
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1.7 Aristoteles o tragédii

Kdyz se vratime k Aristotelovu u€eni o tragédii, méli bychom si pfedevsim uvédomit,
ze jadrem jeho pojeti poezie — stejné jako dalSich uméleckych forem — je princip mimésis,

tedy napodobovani.

Jaky vyznam Aristoteles tomuto slovu piiklada? V avodu IV. kapitoly Poetiky

poukazuje na to, ze poezii stvofily dvé pficiny spocivajici v lidské pfirozenosti.

Za prvé, napodobovani, které je lidem vlastni od détstvi — lidé se od ostatnich
zivocicht 1i8i tim, Ze jsou nejvice schopni napodobovéni, diky némuz ziskévaji prvni

poznatky.

Za druhé, vysledky napodobovani piinédseji kazdému potéSeni. Je ziejmé, Ze v prvnim
pripadé mluvime o napodobovani v pravém slova smyslu. Napodobovanim dospélych
ziskava dité prvni informace o ptirode¢ a lidské spolecnosti. Ve druhém ptipadé mluvime o

tviiréi reprodukci skuteénosti a s ni spojeném potéseni.>’

Podle Aristotela uméni nenapodobuje idedlni, nadsmyslové formy, jak je chépal
Platon, nybrz konkrétni, skutecné jevy a udalosti. Umélecké napodobovani proto nelze
vnimat jako pouhou iluzi nebo klam, ale jako specificky zplsob poznavani svéta. Uméni

timto zpiisobem odhaluje urcité pravdy o lidské zkuSenosti

Ve svém spisu Poetika Aristotelés piedklada dialezité poznatky o ptivodu tragédie a
komedie: “Jest tedy tragédie napodobeni déje vazného a uicelného, urcity rozsah majici, reci
vyzdobenou v jednotlivych castech ruznym druhem ozdob, ve formé jednani, nikoliv
(pouhého) vypravovani; napodobeni, jez soustrasti a strachem pusobi ocisténi takovych

vasni”.?8

Aby bylo mozné posoudit estetickou kvalitu tragédie, rozliSuje Aristotelés Sest

zékladnich slozek, kter¢ ji tvofi.

27 ARISTOTELES. Poetika. Praha: Gryf, 1993. ISBN 9788085829013. str. 9-10.
28 Tamtéz, str. 15-16.
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Tyto prvky jsou nasledujici: fabule, postavy, myslenky, slovni projevy, hudba® a

vizualni stranka’’,

Kazdy z téchto prvkil se podili na celkovém ucinku tragického dila, pfiCemz
nejdilezitéjsi je podle Aristotela samotny d¢j, ktery nese podstatu tragického napéti a jeho

vyusténi.

Zastavime se u nékterych ¢asti Aristotelovy definice tragédie. Aristotelés zduraznuje,
ze tragédie je napodobenim déje (mythos), coz znamena, ze pravé d¢j, nikoliv jednotlivé
postavy, piedstavuje jeji zakladni slozku. Zobrazeni postav ma v Aristotelové pojeti
druhotady charakter — postavy jsou koncipovany skrze své jednani, a tedy podiizeny déjové
struktuie. Akce a fabula, kterou Aristoteles chape jako kombinaci udélosti, jsou smyslem
tragédie. Bez déje by podle Aristotela nemohla tragédie viibec existovat, kdezto bez postav
by mohla fungovat — to dobie ilustruje specifiku antického chdpani dramatického uméni.
Fabula je pocatkem a jakoby dusi tragédie, zatimco postavy jsou az na druhém misté. To,

¢im tragédie fascinuje zejména dusi, jsou &asti fabule - peripetie’! a rekognice.

Je lepsi, aby tragicka postava prechazela od $tésti k nestésti nez naopak. Prave takovy
vyvoj totiz v dusi divéka probouzi dvé kli€¢ové vasne — soucit a strach. Tragicky d&j musi byt
uplny, to znamena, ze musi tvofit uzavieny celek se zacatkem, sttedem a koncem. Ackoli se
toto ustanoveni muze na prvni pohled jevit jako formalni nebo samoziejmé, Aristoteles mu
pfisuzuje zasadni vyznam — uvadi, Ze dobie zpracovana fabule by neméla nikde zacinat ani

nikde kong¢it, tedy neméla by plisobit nahodile.*

Tragickd imitace, ¢ili napodobeni, se odehrava v dé&i — nikoli v piib&hu.
Charakteristickym rysem tragédie neni samotné zobrazeni déje ¢i jednajicich postav — vzdyt’
1 epos zobrazuje jednajici lidi. Rozdil spocivd ve zplsobu napodobeni: tragédie
nenapodobuje prostiednictvim vypraveéni, jak to ¢ini epos, ale prostfednictvim jednani. Stavi

pred nas herce a nuti je jednat — tedy ztélesnovat d¢j, ktery ma byt reprodukovan.

Aristoteles sam tento rozdil formuluje nasledovné: “... Ize napodobovat totéz a totéz

tak, ze se udalost vypravi jako néco oddéleného od sebe, jako to déla Homér, nebo tak, Ze

29V $ir§im slova smyslu (hlavni misto v hudbé mély samoziejmé sborové pisné).
30V tomto pripadé vse, co je vidét, tj. divadelni pfedstaveni, véetné vykonu herc.
31 Peripetiemi Aristoteles rozumi bod obratu jednani od $tésti k nestésti nebo naopak.
32 ARISTOTELES. Poetika. Praha: Gryf, 1993. ISBN 9788085829013. str. 17-18.
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napodobovany ziistava sam sebou, aniz by zmenil svou tvar, nebo tak, ze vSechny zobrazené

osoby jsou jednajici a ¢inné”. 3

Kdyz Aristoteles ve své Rétorice definuje soucit a podminky, za nichz jej lze
prozivat, zdiraziuje, ze soucit vyvolavaji pfedevsim ta utrpeni, kterd se ndm jevi jako blizka.
Z toho nutn¢ plyne, Ze postavy, které nam jsou predstavovany prosttednictvim gest, hlasu,
kostymu a celkového hereckého projevu, v nds vzbuzuji soucit intenzivnéji. Tragédie totiz
stavi nestésti pfimo pied naSe oCi — jako néco, co se muize snadno stat i nam v blizké
budoucnosti, nebo v minulosti. A prave to, co je tak ¢asové blizké, v nas podle Aristotela

vyvolava soucit nejsilngji.>*

Cilem tragického dramatu je ocistit divaky od ur¢itych emoci prosttednictvim soucitu
a strachu.® Témito nékolika slovy Aristoteles formuluje své slavné udeni o katarzi — tedy o
tragickém ocisténi.

Recka tragédie, v niz bylo tolik prostoru vénovano osudu a zasahtim bohd do Zivota

lidi, méla v helénech vzbuzovat nejen soucit s nestéstim v ni zobrazenym, ale také strach o

vlastni osud.

Ani teorie Lessingova, ani Hauptovo pojeti nejsou vsak zcela presvédéivé. Osviceni
a pouceni, o némz mluvi Haupt, je mozné pouze tehdy, nachazi-li se divak v podobné zivotni
situaci jako hrdina tragédie. Jinak nelze takové pouceni ucinné aplikovat. Divadlo v

doslovném slova smyslu neni $kolou Zivota.*®

1.8 Teorie Bernayse

Bernaysova teorie a na ni navazujici teorie Lehnertova jsou pevnégji zakotvené nez
neZ jakékoli jiné.
Podle Bernayse piejal Aristoteles termin kd0apoic z oblasti mediciny, kde oznacoval

ocistu — tedy odstranéni skodlivych prvki z lidské duse, konkrétné tlevu od afektt, jako jsou

soucit, strach a dalsi emoce.

Bernays se ve své studii snazil objasnit smysl a vyznam tragické katarze na zakladé

samotnych Aristotelovych slov. V Politice totiZ Aristoteles hovoti o vlivu hudby a zpévu na

33 GOLOVNYA, V. Istoriya antichnogo teatra. Moskva: Iskusstvo, 1972. str. 257-258.
34 KRiZ, Antonin. Rétorika: nauka o feénictvi a slohu. Praha: Jan Laichter, 1948. str. 128-131.
35 ARISTOTELES. Poetika. Praha: Gryf, 1993. ISBN 9788085829013. str. 8.
36 Aristotelés, NOVOSADKIJ, N., ed. Poetika. St. Petersburg: Academia, 1927. str.19.
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citlivé a vnimavé jedince, ktefi jsou nachylni k extatickym staviim. ,, Nebot'i tomuto pohnuti
jsou nékteré nachylné, ale vidime, Ze posvatnymi pisnemi, kdyz se uziva pisni, které
pripravuji dusi k nabozZenskému virZeni, se zade uklidnuji, jako by byly uZily léku a
procistovaciho prostredku; tentyz ucinek musi pocitovati take lidé soucitni, bazlivi a viibec
lideé citlivi, ostatni pak potud, pokud maji v sobé néco takového, a pro vsechny jest jakysi
druh ocisty a ulevy ve spojent s libosti; podobné takeé ocistné pisné poskytuji lidem neskodné

radosti . 37

Totéz se podle n&j déje lidem, ktefi podléhaji soucitu, strachu a dal§$im emocim —
pokud v nich tyto afekty dosdhnou urcité miry. VSichni tak zakouSeji ocCistu, kterd je

soucasn¢ spojena s pocitem uvolnéni a potésenti.

Nekteti lidé reaguji na nabozenské zpévy nadsenim, které ale ma terapeuticky ti¢inek
— zpévy jim ptinaseji duSevni oCistu a uzdraveni. TotéZ prozivaji nervézni osoby, které

podléhaji vliviim litosti, strachu a dal§im.®

Z téchto tivah Bernays vyvozuje, Ze pojem katharsis u Aristotela znamena predevsim
koveolg — tedy ulevu od afektl prostfednictvim jejich vyhroceni a nasledného vybiti.
Tragédie tyto vasné vyvolava skrze silny scénicky d¢j, dovadi je do krajnosti a tim piinési

dusi uvolnéni a zklidnéni.

Pojem katarze tak podle Bernayse nabyvéa spiSe patologického neZ moralniho

vyznamu.*’

1.9 Teorie Lehnerta

Némecky védec G. Lehnert navrhl svou novou teorii, kterou nazval teorii vzbuzeni
(Sollicitations Theorie*’). V této koncepci se shoduje s Bernaysem, ktery také interpretuje
pojem katarze v Aristotelové Poetice jako koO@iotg, tedy ulevu od afektti. Lehnert k podpote
svého pohledu odkazuje na Porfyriovu scholii k Homérové Iliadé, kde Porfyrios
zpochybiiuje, pro¢ Homér zacina svlij epos tak silnym vyrazem jako je ,.,hnév*. Porfyrios
odpovida, ze ,, proto, aby ocistil od afektii tu cast duse, ktera je jimi pohlcena; aby pritahl

pozornost posluchaci ke svéemu pribehu a vzhledem k popisu valecnych hriiz nas navyknul

37 ARISTOTELES. Politika. V Praze: Jan Laichter, 1939. str. 273-274.
38 GOLOVNYA, V. Istoriya antichnogo teatra. Moskva: Iskusstvo, 1972. str. 258.
39 Aristotelés, NOVOSADKIJ, N., ed. Poetika. St. Petersburg: Academia, 1927. str. 17.
40 LEHNERT, G. Zur aristotelischen kd@6apaoic. Rhein, 1900.
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snaset afekty statecné.?! Je ziejmé, ze Porfyrios zde mluvi pod vlivem Aristotelovy nauky

o oc¢istovani afektl prostiednictvim afektli samotnych.

Na otazku jakym zpiisobem tedy mohou afekty vyvolat oc¢isténi od sebe samych,
Lehnert piSe, nalada ¢lovéka neni vzdy stala a rovnomérna. Lidské duse mtize byt nékdy, a
to 1 bez zjevné pficiny, zachvécena tizivou, temnou naladou. Kdyz napéti dosdhne svého
vrcholu, dojde k prorazeni tohoto stavu, kdy po intenzivnim vybijeni emoci nasleduje jejich
postupné uvolnéni. V piipadech, kdy afekty nejsou natolik silné, mohou pretrvavat a ¢lovéka
zatézovat dlouhou dobu. Jiz anti¢ti basnici si v§imali ukliditujiciho Gc¢inku slz. Euripidés
napiiklad fika: ,,Jak sladké jsou slzy pro nestastné*. Homér rovnéz ptipomina, ze trpici Casto

pottebuji své bolesti dat najevo, coz ilustruje i pojem ,,vychutnavat plac.

Lehnert také upozoriiuje na to, jak rychle a vyrazné ptisobi silné emoce na citlivou
détskou dusi. Po zesileni afektu, po hotkych slzach, se dité uklidni, jeho smutek pomine a
nastoupi veseld ndlada. Tento proces ndm poméha pochopit, jak tragédie miize plsobit na
divéka — vyvolava emoce do takové intenzity, Ze po jejich vyvrcholeni ptichazi ptfirozeny
ustup, uleva a uklidnéni. Neni vSak fec o trvalém potlaceni emoci. Aristoteles nemysli, ze
po predvedeni tragédie se lidé stavaji necitlivymi a apatickymi. M4 na mysli pouze to, Ze

$patnou naladu nejlépe vyfesi zvysené napéti afektt.*?

Teorie Bernayse a Lehnerta, které jsou tzce propojené, jsou v soucasné dobé
povazovany za nejpevnéjsi a nejpresveédCiveéjsi. Myslim si, ze tragédie podle Aristotela
pusobi ukliditujicim zplisobem pravé diky tomu, ze v divakovi vyvolava pocity soucitu a
strachu v takové mite, Ze vyusti v jejich pfirozené uvolnéni. Aristoteles klade velky diraz
na kontemplaci tragického d¢je jako na prostfedek, jimz basnik v divakovi vzbuzuje

ptijemné, i kdyZ intenzivni, emociondlni prozitky.

41 Aristotelés, NOVOSADKIJ, N., ed. Poetika. St. Petersburg: Academia, 1927. str. 17.
42 Tamtéz, str. 18.
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2. Krest'anské obdobi

2.1 Klement Alexandrijsky a ranni kirest’anstvi

Jestlize v antické filozofii, zejména v Aristotelové vykladu, byla katarze chapana
predevsim jako citové uvolnéni, oCista prostfednictvim estetického prozitku, v byzantské
ktest'anské tradici se tento pojem kvalitativné méni. Katarze zde ziskava skutecné duchovni
rozmér: neznamena pouhou doc¢asnou oc€istu smysli, ale hluboké a trvalé jednani zamétrené
na proménu lidské duse. Pojem ocistovani se stdva nikoli estetickym, ale asketickym a
soteriologickym: je nezbytnym krokem na cesté¢ ke zbozsténi (0éwoig), bez n¢hoz neni
mozné ani pravé poznani Boha, ani pfistoupeni k Zivotu v milosti.** Byzantska duchovni
tradice pfisuzuje pojmu katarze hlubsi a Sir§i vyznam nez jeho klasickd, anticka interpretace.
V tomto kontextu o¢isténi neznamena pouze emocni ulevu nebo filozofickou rovnovahu, ale
celkovou vnitini pfeménu lidské bytosti, jejiz cilem je duchovni obnova a sjednoceni s

Bohem.

Objevuje se nazor, Ze rozdéleni duchovni cesty do urcitych etap bylo prevzato z
antické filozofie, zejména z novoplatonismu, ktery taktéz pracuje s pojmy jako je askeze ¢i
kontemplace bozstvi. Pti diikladngj$i analyze se v§ak ukazuje zasadni rozdil v chapani téchto

procest.

Platonici véftili, ze €lovek je pfedev§im rozumny, zatimco Zadostivost a podrazdénost
jsou disledkem padu do hiichu. Kdyz tedy mluvili o o¢isténi, méli na mysli predevsim
umrtveni téchto sil duSe. K osviceni dochazi podle této filozofie skrze navrat k idejim, k
puvodnim vzorim byti, na které cloveék podle platoniki zapomnél pod vlivem htichu — a

prave tento zapomenuty piistup k idejim je vniman jako hlavni divod lidského upadku.
V kitestanstvi v§ak maji oCiSténi, osviceni a zboZ§téni jiny obsah a jiny charakter.

Z mého pohledu je nutné zdlraznit, Ze svati otcové, kteti rozvijeli nauku o ocCisténi,
osviceni a zbozs§téni, neCerpali tyto pojmy z antické fecké filozofie ¢i z novoplatonismu, ale
vychézeli z pfimé duchovni zkuSenosti. Jejich poznani nevzniklo na zéklad¢ teoretickych

uvah, nybrz na zakladé redlného setkani s Bohem. Takovou zkuSenost miizeme spatfit jiz v

43 Hierotheos (Vlachos), PETUKHOVA, V. (ed.). Metr. Saint Gregory Palamas as a Hagiorite. Birth
of the Theotokos Monastery. Sergiev Posad: Svyato-Troickaia Sergieva Lavra, 2011. ISBN 978-5-
903102-69-3. str. 46-51.
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biblické tradici — jak ve Starém, tak i v Novém zékon¢ existuje celd fada mist, kterd
dosvédcuji, ze pred tim, nez se clovek priblizi Bohu, musi nejprve ocistit své srdce od vasni.

Teprve potom se mu muze oteviit mysl osvicend neustalou vzpominkou na Boha.

Klement Alexandrijsky, jeden z nejvétsich teologii a filozofii pozdni antiky, sehral
zvlastni roli pfi utvareni ran¢ kiestanského chapani katarze. V jeho spisech je ocista duse
nedilnou soucasti cesty k poznani Boha a dosazeni duchovni dokonalosti. Pro Klementa
katarze zahrnuje jak moralni proménu — osvobozeni od vasni a hiiSnych navyka, tak

intelektualni oCistu mysli, diky niz se ¢lovek stava schopnym pravého poznani.

V dialogu s platonskou a stoickou tradici Klement uvazuje o tom, Ze filozofie miize
slouzit jako pripravny stupen ke kfest'anské pravdé a prispivat k o€isté myslenek. Konecné

ocisténi a spasa jsou vSak mozné pouze skrze viru, milost a zivot v Kristu.

Klement Alexandrijsky ve svém traktitu Stromata uvaZuje o gnozi v kontextu

rozhovoru s Bohem:

,, Protoze k dokonalosti spaseni vedou dvé cesty, skutky a poznani, rekl Padn:
,,Blaze tém, kdo maji cisté srdce, nebot” oni uzii Boha “#_ Pokud se nad tim pozorné
zamyslime, gnoze samotnd je ocisténim vedouci casti duse; a toto ocisténi je
samozrejmé néco dobrého. Mezi dobrymi skutky jsou nékteré dobré samy o sobé, jiné
Jjsou dobré tim, Ze se podileji na tom, co je dobré. Proto jsou dobré skutky nami
nazyvany dobrymi. Bez véci prostiednich, patricich do kategorie hmotnych véci,
napriklad bez zdravi, Zivota a jinych pomocnych prostredkii, v podstaté nutnych nebo
jen pomocnych, nelze uskutecnit ani dobré, ani zlé skutky. Pan si proto preje,
abychom k poznani Boha prichazeli se srdcem Cistym od télesnych tuzeb, s mysli
zcela zaujatou svatymi myslenkami a abychom ve vedouct casti své duse neméli nic,
co by bylo cizi a branilo pusobeni jeho milosti. Kdyz se tedy clovek gnosticky ponori
do kontemplace a vstoupi do cistého spolecenstvi pouze s Bohem, dosahne stavu
nadsmysloveho bozstvi, stdle vice se ztotoZnuje s Bohem a nezabyva se jiz védou,
nevlastni jiz zjevujici poznani, gnézi, ale sam se stava védou a gnézi“. *
, Existuji dvé fize ocisty. Salamoun, kdyz Fikad, Ze , jazyk spravedlivého je

ocisten stribrem “, tim naznacuje, Ze pouceni je uznano za osvédcené a moudré, kdyz

44 Mt, 5, 8.
45 Klement Alexandrijsky, Stromata 1V, 39,1-40,3.
24



je opakované ocisténo zemi, tj. kdyz je duse gnostika opakované posvécena tim, Ze je
osvobozena od pozemského ohné, a téelo, v nemz prebyva, se stava cistym jako svaty
chram. Toto pocatecni ocisténi duse v téle, které je prvni, je viak pouze pocatecnim
osvobozenim od poskvrny, a i kdyz ho nékteri povazuji za dokonalé, - zda se tak
'pouze prostym véricim - Zidiim a Helénim. Gnostik viak prekondva to, co se jinym
zda byt hranici dokonalosti, a zameéruje svou spravedInost na konani dobrych skutkai.
Poté, co rozvinul silu své spravedlnosti dobrymi skutky, stava se dokonalym, nebot’

dosdhl schopnosti soustavné konat dobro a podoba se v tom Bohu *“. *°

Klement Alexandrijsky zastdval nazor, ze clovék dosahuje podoby s Bohem tehdy,
kdyzZ se v ném propoji rozumové poznani Boha (gndze) s praktickym Zivotem viry — tedy s
laskou, horlivosti a konanim dobra. Skrze tuto jednotu se lidské vlastnosti proménuji a
stavaji se predobrazem Bozich vlastnosti.*’ Clovek, ktery dosahl tohoto stavu, ,,se stava

jakymsi bohem®, tj. obrazem a podobou Bozi, pln¢ zobrazujici ptivodni obraz.

Klement Alexandrijsky spatfoval biblicky zaklad jak pro fe¢ o tom, Ze se ¢lovek stava
bohem, tak pro oznadeni nebeskych duchti ,,bohy“ ve slovech zalmui: ,, Rekl jsem: ,Vy jste
bohové a synové Nejvyssiho - vy vsichni“.*® Klement k nim poznamenal, Ze plnénim
ptfikazani danych ve SZ o lasce k Bohu a bliznimu ,,gnostik ziskdva mozZnost stat se

bohem*.#

Poznani pravdy podle Klementa Alexandrijského prochdzi ttemi klicovymi fazemi.
Prvnim krokem je ,,0¢ista” (xa0apoic)*’, tedy védomé odmitnuti mylnych predstav a bludi.
Poté nasleduje etapa ,,zasvéceni* (uomoic)’!, béhem niZ je jednotlivci systematicky vylozeno
uceni pravdy, pricemz je zaroven zdliraznén rozdil vic¢i naukam faleSnym. Zavérecnou fazi
)2

je pak ,.kontemplace* (énonteia)’”, chdpana jako hluboké duchovni spojeni s Bohem v rdmci

vnitiniho proZitku a mystického sjednoceni.

46 Klement Alexandrijsky, Stromata VI, 60,1.
47 Tamtéz, 150, 1,3.
87 82, 6.
49 Klement Alexandrijsky, Stromata IV, 149,1.
% Klement Alexandrijsky, Pobidka Rekim, 1,10,3.
51 Tamtéz, 12,120,1.
52 Tamtéz, 1,10,3.
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2.2 Mysticka teologie Pseudo-Dionysia Areopagity

Jednim z klicovych autord, kteti definovali kiestanské chapani katarze jako stupné
duchovniho vzestupu, byl taky Pseudo-Dionysios Areopagita. Ve svém uceni chape ocistu
nikoli pouze jako zieknuti se hiiSnych ¢inli nebo vnéjsi napravu, ale jako hlubokou vnitini
proménu, ktera ¢lovéka pfipravuje na vnimani bozského svétla. Ocistovani (kdbapoic) je
pro Dionysia prvnim a nezbytnym krokem na cesté k Bohu, ktera zahrnuje tfi po sob¢ jdouci

stupné: oCistovani, osviceni (pwtiondg) a dokonalé sjednoceni neboli zbozsténi (tedeimotg).

V tomto pojeti znamena katarze osvobozeni lidské duse od télesnych zadosti a vasni,
které ji zatemiuji schopnost duchovniho vidéni. Jen tehdy, projde-li ¢lovék timto vnitinim
ocisténim, muze zacit chapat hlubsi duchovni tajemstvi a navazat spojeni s Bozstvim. U
Pseudo-Dionysia koncept oc¢isténi spojuje prvky platonské askeze a kiestanské asketické

tradice a vytvari uceleny systém mystické teologie.

Dionysiovo dilo tak pfedstavuje zajimavou symbiozu antické fecké filozofie,
helénistického dédictvi a kiest'anské duchovni tradice. Vztah mezi feckou filozofii a

kiest'anskou teologii je pomérné slozity.

Porovname-li extaticky stav, o némz hovoii Dionysios, s extazi popsanou Plotinem
na konci Sesté knihy Ennead, miZeme spatfit jejich ndpadnou podobnost. Podle Plotina je
cesta k Jednomu podminéna oprosténim od smyslového svéta. Je nutné ,, odpoutat se od
smyslovych predmétu, které jsou posledni ze vSech, a vratit se k predmétiim prvotnim; je
nutné osvobodit se od vSech neresti, nebot’ hledame Dobro; je nutné vratit se ke svému
vhitinimu pocatku a misto toho, abychom byli mnohocetni, stat se jedinou bytosti, chceme-

li kontemplovat pocatek a Jedno *. >

To je prvni stupeil vzestupu, kdy se oprostime od smyslového a soustfedime se na
mysl. Je vSak nutné mysl piekonat, protoze cilem je dosazeni skutecnosti, jeZ ptesahuje
samotné mysleni. ,, Vskutku, mysl je néco a je bytosti; ale tato hranice neni néco, nebot
predchazi vSemu,; neni ani bytosti, nebot’ bytost ma néjakou formu, ktera je formou byti; ale
tento pojem je zbaven vskeré formy, dokonce i nadsmyslové formy. Jestlize totiz prirozenost

Jednoho déva vzniknout v§emu, nemiize byt nic¢im tim, co se z ni rodi . >

8 PLOTINOS. Enneady, VI, X, 3.
54 Tamtéz.
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K této pfirozenosti pfistupuji negativni definice pfipominajici definice Dionysiovy
mystické teologie: ,, Neni véci, nema ani kvalitu, ani kvantitu, neni ani mysli, ani dusi, neni
v pohybu ani v klidu, neni v prostoru ani v case. Je to podstata sama o sobe, oddélena od
ostatnich, nebo spise je bez podstaty, nebot existuje pred vSemi podstatami, pred pohybem
a pied klidem; tyto vlastnosti totiz spocivaji v byti a ¢ini je mnohocetnym “. >

Pseudo-Dionysios zastava nazor, ze Blh piesahuje vSechna sva jména a jakékoli
lidské poznani je naprosto transcendentni.’® V tomto ohledu se jeho pojeti 1isi od
novoplatonického. Zatimco novoplatonici vétili, ze skrze ocisténi (katarzi) muze Clovek
dojit k poznani Boha, a tudiz vnimali Bozi transcendenci jen jako relativni, Dionysios tuto
moznost odmitd. Ani samotné zboZzsténi ¢lovéka podle n¢j neumoziuje proniknout k Bozi
podstaté — k pravému poznani miize dojit jen tehdy, kdy se Bih sam rozhodne zjevit, tedy

skrze milost. °’

Dionysios rovnéz uéi, ze ¢lovék v disledku padu ,,odpadl od pravého dobra“s, tj.
misto obraceni k Bohu se obratil k hmotnému svétu. Spasa je tudiZz vnimana, stejné jako v
novoplatonismu, jako navrat (émotpoen) padlého clovéka do pavodniho stavu
jednoduchosti a jednoty s Bohem, neboli ,,do jednoty podle Boziho obrazu®, ,,od mnoha k

jednomu*. >

Autor tento proces nazyva také zbozsténim (0éwoic), které zahrnuje dva momenty —
,.pfipodobnéni se Bohu v moZnosti a spojeni s nim*.%° Po¢atkem zboZ§téni je ,.bozstvi z
podstaty* (1] evcetl 0e6tng), z néhoz ,.ti, kdo jsou uvadéni do bozského stavu, dochazeji
zboz§téni“.*! Bohopodobnost (dgpopoimaic) neboli subjektivni stranka zboZ§téni spoéiva v
tom, Ze ¢lovek dosdhne nejvyssi prostoty a jednoty svého ducha. Jednota (§vwoig) neboli

objektivni stranka zboz§téni spociva ve spolecenstvi lidského ducha s Bozim Duchem, které

55 Tamtéz.
5% BULGAKOQV, Sergej. Svétlo nadpozemské: tivahy a spekulace. 2. vyd. Moskva: Respublika,
1994. ISBN 5—250—02140—9. str. 415.
57 MEYENDORFF, John, VOLOKHONSKAJA, Larisa (ed.). Uvod do svaté teologie Otcti. Moskva,
2001. ISBN 5-93313-018-4.
58 HEIL, G. a RITTER, A. M. (ed.). Coprus Dionysiacum II. Berlin: De Gruzter, 1991. EH, Ill, 11, 18-
19.
% Tamtéz, 3, 18.
60 Tamtéz, 12-13.
61 Tamtéz, 1, 4, 20-21.
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se uskuteciiuje za pomoci Bozi milosti skrze odlouceni ¢lovéka od smyslové fenomendlni

stranky byti. Bih ,,sjednocuje® ¢lovéka ,,podle zjednodusujici jednoty*.5?

2.3 Ocisténi, osviceni a zdokonaleni

S timto procesem sjednoceni Pseudo-Dionysios Areopagita spojuje 3 body: ocisténi
(k&Bapoig), osviceni (poTIoHOC), zdokonaleni (teleiwotg). OCisténi je osvobozeni lidského
ducha od vSech vnégjsich, smyslové materidlnich obsahi, od ,,kazd¢ cizi necistoty*. Zahrnuje

také eticky moment - boj proti hiichu, plnéni piikazani a lasku k Bohu.

Hiichu se nelze vyhnout jen jako mordlnimu pochybeni. V dile Pseudo-Dionysia
predstavuje ,,neCistota® predev§im metafyzickou nedokonalost, kterd naruSuje vnitini
jednotu clovéka. Je to stav rozdélenosti (dwpéoeilc), jenz odvadi lidsky duch od jeho
puvodniho sméfovani k jednoté a bozskému tadu. Tato vné&jsi necistota neni cloveéku
pfirozend, je cizorodym prvkem v jeho duchovnim byti.®* Na této cest& pretvaieni duse
nasleduje faze ,,osviceni* (poTiopdg), ktera spociva v prijeti bozského svétla. Toto svétlo
vnitiné proménuje Cloveka, povznasi ho ke kontemplaci a doddva mu silu k dalSimu
duchovnimu ristu.%* Zavérenym stupném je pak ,,dokonalost” (tedeiwoic), chdpana jako
pIné zapojeni duse do poznani bozskych tajemstvi.®> V tomto stavu mystického poznani, kdy
mysl Clov€ka po dosazeni vrcholu kontemplace pronikd do tajemstvi bozského zivota a

podili se na Bozstvi.

., Podle Mystické teologie ten, kdo chce dosahnout Boha, musi jit a prekonat
vSechny symboly i vSechna pojeti a pribliZit se tak k Bohu, byt v jeho pritomnosti,
kterd je absenci vseho a pritom veskerou plnosti, a musi prekonat i sam sebe, vSechny
své schopnosti i nadani. Kazdé vyjiti na cestu, kazdé prekroceni sebe neni vsak nic
pouze mysleného. Jde o skutecny proces odstranovani toho, co neni Buh, a stalé
odpovidani na BozZi vychazejici lasku a pronikani do jeho blizkosti. Odstranit néco,
co brani dalsimu postupu, a nakonec prekonat sebe sama neni nic snadného. Jeho
laska nas stale vybizi k promené, k opusténi mrtvych struktur naseho Zivota. Promena

Jje podminkou ristu. Riist je ovsem proces dynamicky, ktery se déje aktualne ted’. Je

62 HEIL, G. a RITTER, A. M. (ed.). Coprus Dionysiacum II. Berlin: De Gruzter, 1991. CH, 1, 2, 10.
63 HEIL, G. a RITTER, A. M. (ed.). Coprus Dionysiacum II. Berlin: De Gruzter, 1991. EH, Il, 3, 5-11.
64 HEIL, G. a RITTER, A. M. (ed.). Coprus Dionysiacum II. Berlin: De Gruzter, 1991. CH, I, 3, 2-
12.
65 Tamtéz, 12-14.

28



to cosi, co musime vytrpét, abychom se stali dospélymi. Extaticka Bozi laska vychazi
vstric dusi. Ta zouvad opanky, protoze vstupuje do blizkosti Boha, zanechavda za sebou
veskeré intelektualni schopnosti a nakonec v ,,bolestech* prekracuje sebe sama.
Duse se vzdava a nechdva se obklopit prosveétlenou temnotou, paprsky bozZského
svetla. Jestlize vystup skrze negace, ktery je vyzadovan mystickou teologii, znamend
byt pritazen k Bohu a vyjiti ze sebe samého ve skutku vzdavajici se lasky, potom lidské
sjednoceni s Bohem a bozské vyjiti muzeme videét jako setkani dvou milujicich se

subjektii”.%°

Dionysiova koncepce mystického poznani je neoddélitelné spjata s jeho celkovym
pojetim teologie. Vzhledem k tomu, Ze Buh podle n¢j pfesahuje jakékoli byti 1 jakoukoli
formu poznani, nelze se k nému pfiblizit béZnym rozumovym myslenim. Dionysios mluvi o
jiném, vyjime¢ném zpusobu poznani — o pozndni mystickém. To nevychdzi z logického
uvazovani, ale z hlubokého vnitiniho zakouseni Bozi pfitomnosti, z tajemného dotykani se

(ovvvantesOar) k Bohu a z ponofeni (gicdvvetv) se do jeho nevyslovitelného byti.

Tato cesta za¢ina tehdy, kdyz se lidska mysl zbavi vSech obrazi, pojmii a smyslovych
vjemi a vstoupi do ,,temnoty ticha®, tedy do stavu, kdy ptestava veskera ¢innost rozumu. V
této prazdnoté, ocistény duch, vyprostény ze svéta i sebe samého, mize Boha piimo zakusit.
Ve chvili, kdy €lovek vSe opusti — vCetné vlastniho védéni — a zcela se vyda do tajemné

temnoty, miize byt uveden do piitomnosti Toho, kdo je za hranici vieho poznatelného. ¢’

Dochazi k takovému sjednoceni s Bohem nému skrze stav, ktery Dionysios nazyva
,.piesahujici jednotou mysli“.°® V tomto paradoxu se ,,dokonala nevédomost* stava cestou k
pravému pozndni — poznani Boha, ktery prekracuje vSe, co 1ze rozumem uchopit. V této
,b0Zské temnote* se tak zjevuje svétlo, které je nedosaZitelné, a presto praveé v ném prebyva

sam Buh.

Tento stav mysli popisuje Dionysios jako extaze (éxotaocig), klid (aviamavoic,

0T401S), ,.hluboké mlceni (riovyia), ,,duchovni opojeni® (uébn). V tomto okamziku se

66 KRISTEK, Tomas. Negativni teologie v dile Dionysia Areopagity. Diplomova prace. Praha:

Univerzita Karlova, 2010.

67 HEIL, G. a RITTER, A. M. (ed.). Coprus Dionysiacum II. Berlin: De Gruzter, 1991. MT, I-III.

68 HEIL, G. a RITTER, A. M. (ed.). Coprus Dionysiacum II. Berlin: De Gruzter, 1991. DN, |, 4, 1-2.
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¢lovek vraci do pivodniho stavu prostoty a jednoty s Bohem, sjednocuje se s nim a dosahuje
9

zboz§téni.0

Extatické zkuSenosti u Dionysia a Pl6tina se od sebe podstatné 1i§i svym pojetim byti.
U Dionysia extaze znamend Uplné odpoutani od vsSeho jsouciho, piekroceni samotné
existence ve sméru k absolutni transcendenci. Naproti tomu Plétinovo pojeti extaze
predstavuje spise proces zjednoduSeni — navrat k Cisté jednoté, k redukované podob¢ byti,
jez se ztotoznuje s absolutni jednoduchosti. Praveé proto Plotinos vystizné oznacuje tento stav
jako ,,zjednoduSeni — stav, kdy kontemplace sméiuje k Jednomu, ptfi¢emz tato Jednota v

samotném aktu kontemplace splyvéa s kontemplujicim subjektem.”
2.4 Cistota srdce

Zasadni terminologie spojend s kiestanskym ucenim o ocisténi a osviceni, vychdzi

ze slov svatého Rehote Nazianského:

,, ...kde ocisteni je osviceni; a osviceni je naplnéni toho, co je zadouci... Proto

Jje tieba se nejprve ocistit, aby clovék mohl vstoupit do rozhovoru s Cistym..."”!

Proces vnitini oCisty tak neni vniman pouze jako moralni proména nebo emocionalni
otfes, ale jako skute¢nd katarze — hlubok4 a komplexni o€ista duSe spojena s prekonanim
hisnych sklont, vasni a zatemnénych stavii mysli. V kiestanské tradici, zejména v uceni
svatych otcti, ma tato zkuSenost zvlastni vyznam: neni chapana pouze jako docasné
povzneseni, ale jako dlouhd a disledna cesta uzdravovani srdce. Tato katarze se 1i8i od
antického chapani ocisty prostfednictvim estetického prozitku — je spojena s aktivni praci na
sobg&, pokdnim, pokorou a vnitinim osvicenim. V této souvislosti se objevil a posilil zvlastni
pojem — Cisté srdce, ktery oznacuje konecny stav ¢loveka, jemuz se podatilo opustit vnitini
nesoulad a dotknout se skutecné duchovni jasnosti. V uceni svatych otcli neni Cisté srdce
abstraktnim idedlem, ale skutecnou podminkou schopnosti vnimat pravdu, prozivat lasku

bez vasni a mit podil na Bozské plnosti, coz je nejvyssi smysl kiestanské katarze.

69 Tamtéz, XIll, 3, 4-5.
70 LOSSKIJ, Vladimir. Ocherk misticheskogo bogosloviya Vostochnoj Cerkvi. Dogmaticheskoe
bogoslovie. Svyato-Troickaya Sergieva lavra, 2010. ISBN 9785903102365.
"1 Gregorius Nazianzenus. In sancta lumina, 39, 8.
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Cistota srdce je vnitini duchovni dokonalost, kterd urcuje schopnost srdce
komunikovat s Bohem. Cistotu srdce nazyvaji svati otcové také ,,uplnou Cistotou svédomi®,
,,0¢isténim a posvécenim podle vnitiniho ¢lovéka®, nékdy ,,Eistotou mysli*.”?

Hlavnim zdrojem patristického uceni o nabozenské a mystické katarzi je Pismo svaté
a svaté tradice. Toto potvrzuje duchovni dédictvi svatého Rehoie z Nyssy. Ve svém vykladu

evangelijniho blahoslavenstvi ,, Blaze cistym srdcem, nebot oni Boha uzii 3

, poukazuje na
to, ze ,, ten, kdo ocistil své srdce od vsech stvorenych véci a od vasnivych sklonii, vidi ve své
viastni podobé obraz BoZstvi“’*. Mravni o¢isténi, které odstrafiuje vnitini neéistotu a
nedokonalost, pfinasi hlubokou proménu nitra — tehdy, jak fika Rehof, ,, v tobé zacne zdrit

6

bozska podoba “.

Svaty Rehoft z Nyssy piiblizuje duchovni oistu pomoci metafory Zeleza pokrytého
rzi — tento obraz ukazuje, Ze pokud je zelezo zbaveno necistot, zatne opét odrazet svétlo a
lesknout se. Stejné tak 1 ,,vnitini cloveék*®, kterého Pismo oznacuje jako srdce, po zbaveni se
vasni a necisté lasky znovu ziskavé svou piivodni podobu. KdyZ se obnovi obraz Bozi ve
svém nitru, stava se ¢lovek skute¢né dobrym — nebot’ byt podobny Dobru znamena byt sam
dobry. “Cloveék cistého srdce se stava blahoslavenym, protoZe pii pohledu na svou cistotu

vidi v tomto obraze piivodni podobu “.”

Diiraz na cCistotu tvoii kliCovy spojovaci prvek mezi tiemi zdkladnimi etapami
duchovniho vyvoje — pfedevs§im vSak s prvni fazi, bez nizZ neni mozné dosdhnout skute¢né
duchovni zralosti. Nasledovnici Evagria z Pontu dale rozvijeli jeho koncepci o trojim
postupu. V této tradici zlstava ocistovani klicovym prvkem, charakterizujicim jedince, ktery
dosahl urcitého stupné duchovni zralosti. Takovy €lovék ziskava schopnost chéapat rizné
urovné duchovniho poznani — ¢inné, pfirozené a teologické — a skrze tento vhled je schopen

napomahat i druhym na jejich cest€ ocisty.

Evagritiv systém postupné zakotenil v kiestanské asketické literatufe, zejména v
zanru tzv. ,sta kapitol®. Prvnich sto vyrokl bylo zaméteno na praktickou (¢innou) cestu,

druhych sto na kontemplativni (pfirozenou) fazi a tieti skupina na teologickou rovinu. Toto

72 Makarij Egipetskij. Duhovnye slova i poslaniya. Moskva: pustyni Novaya Fivaida Afonskogo
Russkogo Panteleimonova monastyrya, 2015. str. 345.
3 Mt, 5,8.
74 Rehof Nyssky, sv. Tvoreniya. 2. vyd. Moskva: Tipografiya T. Gote, 1861. str. 443.
> Tamtéz, str. 444.
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troji rozdéleni odpovida tradi¢nimu pojeti oCisty, osviceni a kone¢ného sjednoceni s Bohem

— tedy zboZzsténi, které je cilem mystického Zivota.

Elias Krétsky ve svém vykladu Slov svatého Rehote Teologa jednozna¢né propojuje
ocist'ovani s ¢innosti a osviceni s kontemplativni fazi duchovniho zivota. Uvadi, Ze vzestup

znamena povzneseni skrze o€isténi, tedy skrze ¢in, a osviceni skrze kontemplace.

Diiraz, ktery svaty Rehoi Teolog klade na ¢innost a o¢i$téni, je zcela zasadni. Nejde
pfitom o synonyma, ale o vzajemn¢ propojené pojmy, jak ukazuje i vyrok svatého Maxima
Vyznavade: ,, Zemé je blahoslavend skrze skutek ocisténi srdce“.”® Tato slova potvrzuji, Ze
skute¢né ocisténi vyzaduje aktivni Gsili, které vede ke vnitini proméné a otevira cestu k

hlubsimu duchovnimu poznani.

, Bozi laska je vylita do nasich srdci skrze Ducha svatého, ktery nam byl

dan*.”’
,,Srdce je pocatkem a koienem vsech nasich skutkii*’®, ¥ika Tichon Zadonsky.

Srdce je centrem Cinnosti a orgdnem projevu lidského ducha, tj. té stranky lidské
osobnosti, ktera slouzi jako zaklad bohopodobného Zivota, zamétené¢ho na Boha, je centrem

a organem nasi viry v Boha a naSeho zivota z viry vibec.

J13 v

Srdce vsak muze byt takové pouze tehdy, kdyz je ,,Cisté” od vasni, hiiSnych pudi a

citu.

Vzhledem k zasadnimu vyznamu srdce pro naboZensky i moralni zivot Biih klade
daraz na jeho Cistotu a neposkvrnénost. Rika: ,, Blaze tem, kdo maji cisté srdce. Stvor mi,
Boze, cisté srdce, obnov v mém nitru pevného ducha; Jen mé neodvrhuj od své tvare, ducha

svého svatého mi neber!“7”°

Cistota srdce spociva predevsim v Cistoté od dusevnich a télesnych hfiSnych vasni.

76 Maximus Confessor. Questiones ad Thalassium, 5,40-41.
7 Rim 5,5.
78 Tichon Zadonsky. Tvoreniya T.2. O istinnom hristianstve. Moskva: Profizdat, 2003. str. 110.
7751, 12-13.
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,, Cistota duse je piivodni nadani nasi prirozenosti. Bez cistoty od vasni neni

duse vylécena z neduhii hifichu a neziska slavu, kterou ztratila porusenim .5

Podle Diadocha z Fotyki ,, nejen Ze prinasi cistotu, aby se nedopoustél zla, ale jesté
vice: aby vsestrannou horlivosti pro dobro nakonec v sobé pohltil zlo tomu odporujicimi

ctnostmi “.%!

,, Ocisténé srdce, osvobozené od vasni a vseho zlého, se stava prostorem, kde
miuize vyristat pravy duchovni Zivot. Vnitrni Cistota totiz prinasi nejen klid, ale
zaroven i ,,vnasi radost, nadeji, zZlomenost, (kajici) plac a slzy, poznani sebe a svych
hrichii, vzpominku na smrt, pravou pokoru, nesmirnou lasku k Bohu a lidem, BozZskou
horlivost srdce [...]. Cisté srdce tvoii ne jednu, ne dvé, ne deset ctnosti, ale viechny

dohromady, sloucené v jedinou ctnost“.%

Podle svédectvi svatého Jana Zlatotstého Pan nazyva Cistymi ty, kdo ,,si osvoyjili
celou ctnost a nejsou si védomi Zddného podvodu“?® Podobn& svaty Basil Veliky
zdarazije, ze ,, neznaji pro sebe pohrdani Bozim prikdazanim, ani jeho nedostatecné nebo

nedbalé plnéni .3

2.5 Duchovni pla¢

Z pohledu arciknéze Jana KronsStadtského, ,,k ocisténi srdce je treba velké prace a
smutku, castych kajicnych slz, neustalé vnitini modlitby, zdrzZenlivosti, ale hlavné castého
pokani a kazdodenniho sebezkoumani; rozjimani o tom, jak byl na pocatku stvoren cisty
clovék a jak se do sveta dostala Spina hiichu; o BozZi podobé a obrazu v nds a o nasi
povinnosti podobat se Prvotnimu obrazu - cistému Bohu, o nasem vykoupeni neocenitelnou
krvi Boziho Syna, o prikdazani byt svaty v celéem svém Zivoté; rozjimani o smrti, o soudu.

Velka utrpeni jsou nutnd, protoze lé¢i nemoc hiichu, vypaluji trny hiichu...

80 |zak Syrsky. Slova duhovno-podvizhnicheskie. Moskva: Izdanie Svyato-Vvedenskoj Optinoj
Pustyni, 2004. ISBN 978-5-0000-0000-0.
81 Diadoh Epirsky. Dobrotolyubie.
82 Symeon Novy Teolog. Slova, 82.
83 Jan Zlatousty. Tvoreniya. T. 7. Tolkovanie na svyatogo Matfeya Evangelista, 15.
84 Basil Veliky. Tvoreniya. T. 2. Pravila v voprosah i otvetah, 280.
85 SHIMANSKIJ, G. Hristianskaya dobrodetel celomudriya i chistoty : po ucheniyu svyatyh otcov i
podvizhnikov pravoslavnoj cerkvi. Danilovskij Blagovestnik, 1997. ISBN 5-89101-024-0.
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,, Uprimné hluboké slzy jsou zvilaste potrebné, protoze ocistuji necistoty srdce
a velmi prispivaji k jeho klidu a blazenosti, protoze spolu s nimi hiich takvikajic
wtéka z duse; po nich prichazi ticho a klid svedomi a jakasi duchovni radost: ¢lovek
s rozumnyma ocima v sobé vidi Boha, ktery ocistuje vSechny jeho nepravosti a ma s

nim nevyslovné milosrdenstvi .5

Svati otcové nazyvaji takovy pla¢ radostnym (,,radostotvornym), protoze plodi

utéchu a duchovni radost, které jsou zarukou nebeského kralovstvi.

Slova svatého Symeona Nového Teologa hluboce vyjadiuji mystickou silu pokani:
,, Ten zazrak je nevysvetlitelny. Hmotné slzy vytékaji z hmotnych oc¢i a omyvaji nehmotnou
dusi od poskvrny hitichu. O, slzy, ty, které plynou z piisobeni bozského osviceni, oteviraji
samotnd nebesa a prindseji boZskou utéchu... Kde jsou slzy s pravym poznanim, tam je
osviceni bozZskym svetlem, a kde je osviceni timto svétlem, tam je obdarovdni vsemi
pozehnanimi, tam je v srdci vtisknuta i pecet’ Ducha svatého, z niz se rodi i vSechny plody

Zivota... %

Cirkevni otcové povazovali pla¢ nejen za vyraz litosti nad htichy, ale také za G¢inny
nastroj vnitini obnovy a promény duse. Takové slzy jsou podle Jana Klimaka kitem po kitu,
smyvaji necistoty srdce, vraceji ¢istotu myslenek a utéchu v Bohu. Byly vnimany jako jasny
dikaz opravdového pokani a jako dar milosti, jehoz prostfednictvim ¢lovék dospiva ke stavu
Cistoty srdce a duchovniho pokoje. V byzantské asketické tradici byl pla¢ nad hiichy
povazovan za zakladni fazi katarze, spojujici pokani a radost z odpusténi, nebot’ oCistné slzy
symbolizovaly pocatek uzdraveni poskozené ptirozenosti clov€ka a obnoveni jeho ztracené

blizkosti s Bohem.

Svaty Izdk Syrsky tak hovoii o ocistné vlastnosti slz ve svém traktatu: ,, 7va duse,
ktera je ti drazsi nez cely svet, je pro tvé hrichy mrtva a lezi pred tebou; coZpak nevyzaduje
ona plac? Pijdeme-li tedy do miceni a setrvame-li v ném s trpélivosti, jiste budeme moci
setrvat v placi. Proto se v duchu modleme k Panu, aby nam plac dopral. Prijmeme-li totiz
tuto milost, ktera je nejlepsi a nejskvélejsi ze vsech ostatnich darii, dosahneme diky ni Cistoty.
A jakmile ji dosahneme, cistota nam nebude odnata, dokud neopustime tento Zivot. Proto

jsou blahoslaveni ti, kdo maji cisté srdce, nebot’ neni chvile, kdy by se nezakouseli touto

86 Tamtéz.
87 Symeon Novy Teolog. Slova, 3.
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sladkosti slz, a vidy v ni vidi Pana. Dokud maji v ocich slzy, jsou schopni videt Jeho zjeveni
na vrcholu své modlitby, a bez slz neni modlitby. Od place totiz ¢lovek dospiva k cistote

duse . 8

V uceni svatych Otcli maji ocistujici slzy zdsadni vyznam pro proces duchovni
promény ¢loveka a katarze. Tyto slzy, které vznikaji bez vnéjSiho natlaku, jsou vnimany
jako specificka hranice mezi télesnym a duchovnim stavem, mezi oblasti vasni a stavem
Cistoty. Dokud cloveék nedojde této milosti slz, jeho Gsili zlistdvd omezeno jen na vnéjsi,
povrchni rozmér duchovniho Zivota, a nepocituje jesté hlubsi plisobeni vnitiniho tajemstvi

obnovy nitra.

Slzy jsou znamenim, Ze mysl zac¢ind odchézet od svétskych zalezitosti a prekracuje
pfirozenou troven vnimani, aby se mohla piiblizit skrytému, duchovnimu zivotu. Pravé
tento stav je povazovan za pocatek cesty k dokonalé lasce k Bohu. Jakmile mysl ¢lovéka
pronikne do duchovniho svéta, slzy se stavaji pfirozenym projevem tohoto posunu. Naopak,
pokud se pozornost clovéka znovu obraci zpét k pozemskému zptsobu zivota, prozivani slz
slabne. Uplna ztrata téchto slz je pak chapana jako piiznak toho, e ¢lovék opdt podléha

vasnivosti a pfipoutanosti ke svétskym vécem.
2.6 Oc¢istovani mysli

Svaty Izak Syrsky spojoval o€istovani mysli s o¢istovanim téla, pfi¢emz zaroven

rozvijel 1 mySlenky o oc¢iStovani duse.

Sv. 1zdk nevnima ¢lovéka dualisticky — tedy té€lo proti dusi nebo dusi proti mysli —
ale chape troji ocisténi jako vzdjemné propojeny proces. Kazda slozka ¢lovéka ma svou
vlastni cestu k ocisténi, ale vSechny tfi se vzdjemné ovliviiuji a sméfuji ke stejnému cili:
sjednoceni s Bohem v kontemplaci. OCisténi téla je nedotknutelnost vici télesnému
poskvrnéni. Ocisténi duse je osvobozeni od tajnych vasni vznikajicich v mysli. A o€iSténi
mysli se uskuteciiuje skrze zjeveni tajemstvi — o€istuje se od vseho, co podléhd smysltim

kviili své pfirozené slabosti.

1z4k Syrsky uvadi jako ptiklad malé déti, které jsou sice nevinné télem a bez vasni v

dusi, ale nikdo je nenazve istymi v mysli. Cistota mysli totiz spo¢ivd v dokonalém

88 |zak Syrsky. Slova duhovno-podvizhnicheskie. Moskva: Izdanie Svyato-Vvedenskoj Optinoj
Pustyni, 2004. ISBN 978-5-0000-0000-0.
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setrvavani v nebeské kontemplaci, k niz ¢lov€ka — nezavisle na smyslech — probouzi

duchovni sila nes¢etnych divii nebeského svéta.

Ocistovani mysli pro vnimani bozského svétla je jednim z kliCcovych témat palamitské
teologie. Pozdné byzantska tradice, pfedstavend mimo jiné i svatym Teofanem z Nikije,
chape tento proces jako védomou ptipravu duse k pfijeti bozského svétla. Podle této
interpretace je mysl prostfednictvim o€istovani pozvednuta na andélskou ¢i bozskou uroven,
a to umoznuje zakouseni sjednoceni s Bohem, jez piesahuje raciondlni chépani a pronika 1

pfimo do smyslové zkuSenosti.

V asketickém uceni svatého Rehofe Palamy ma modlitba mimofadny vyznam a
zaujima dilezité misto mezi duchovnimi prostiedky, jako jsou pokani, slzy, pokora ¢i piist.>’

Jeji ucinek lze rozdélit do tii zakladnich rovin.

Za prvé, modlitba ocist'uje ¢loveéka od hiichu a vasni, otevirda mu cestu k Bozimu
milosrdenstvi a vnitini proméné. Za druhé je prosttedkem k dosazeni vnitiniho pokoje —
zklidnuje mysl, pfinasi rovnovahu a vede k dusevnimu usebrani, zndmému jako hesychie. A
konecnég, modlitba je také cestou k poznani Boha — skrze vnitini soustfedéni a bd¢lost

umoznuje cloveéku piiblizit se k Bozi pfitomnosti a piijimat bozské svétlo.
Na to se redukuje jeho uceni o modlitb¢ jako o€isté mysli a bd€losti.

,, Prostrednictvim myslenek se v nds vede mentalni boj, mnohem
nebezpecnéjsi nez boj vedeny prostrednictvim smysli, je stale aktivni a k naplnéni
zla nepotrebuje ani hmotu, ani cas, ani misto. Smyslovy boj, ktery vede ke hiichu, ma
sviij pitvod ve vécech, ve slySeném a videném atd. zatimco duSevni boj v nds je veden
primo duchy zla, prichazeji z nich utoky a podnéty. Proto nekdo, kdo zvitezil v této
smyslové vdlce, neni jesté neporazitelny ani v dusevni valce. A ten, kdo zvitezil ve
vnitini valce, zvitézi silou i nad vnéjsim nepritelem *.*°

Rehot Palama ve svém traktatu Xenie pise: ,, ProtoZe télesné vasné maji sviij piivod
ve vasnivé mysli, musime od ni zacit s jejich lécbou. Nebot jako v pripadé ohné, jestlize ten,
kdo jej chce uhasit, zacne néjak shora odrezavat plameny, vitbec se mu to nepodari ve véci

haSeni; jestlize vsak odmitne horici material, ohen okamzité ustane. Tak je tomu i s

89 Arhimandrit Kiprian. Antropologiya sv. Grigoriya Palamy. Moskva: Palomnik, 1996.
9 Saint Gregory Palamas. The Homilies, 23, 304.
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marnotratnymi vasnemi. pokud uvniti nevysusime zdroj myslenek modlitbou a pokorou, ale

pouze postem a umrtvovanim téla, bude boj netispésny . *!

Pravé zde musi zacit jejich 1éCeni: ,, Chceme-li skutecné tyto vasné odstranit, musime
nejdrive lecit mysl, odkud vychdazeji*. Ptirovnava to k ohni — pokud n¢kdo pouze zkousi
uhasit plameny nahote, nebude uspésny. Teprve kdyz odstrani hoflavy material, ohent sdm
vyhasne. Stejné tak je tomu s vasnivosti: bez promény mysleni, bez vnitiniho boje skrze
modlitbu a pokoru, nestaci jen télesné prostiedky, jako jsou plist nebo odiikani. Ty samy o

sobé& nestaci k opravdovému ocisténi.

V traktatu Xenie poukazuje svaty Rehot Palama na to, Ze ptivod télesnych vasni je

S 21

tteba hledat predevsim v rozrusené a neklidné mysli. Protoze ,,myslenky vzbuzuji vasné®, je
s ¢« 92

nutné aby asketa pfedevsim ,,0€istil nejvnitingjsi ¢innost duse®.
,, Otevieme-li pristup vasnim, mysl se okamzité rozptyli a kazdou chvili bloudi

o telesnych a pozemskych vecech, o riznych rozkosich a vasnivych myslenkach o

nich, zatimco by méla byt soustiedéna sama v sobé a v Prvni a Vyssi mysli. To vse je
nejjednodussi asketické ocisténi duse a mysli. Je to stale jen moralni katarze. Spociva

v dokonalém vyhndni kazdé hiisné myslenky a vsech Spatnych vzpominek z mysli %

2.7 Mysticka katarze v palamitské teologii

A4

Mystici popisuji vyssi formu ocisténi — hlubsi a Gplnéjsi nez jen prosté zbaveni se
hiisnych ¢i necistych sklonii. Tato ,,vySsi® katarze znamena osvobozeni duse od vseho, co
je vn&jSim naruSenim, co ji zatéZuje, rozptyluje nebo odklani od jeji podstaty. Je to stav
vnitiniho zjednoduSeni, zbaveni se vSech piebyteCnych vlivii — jak smyslovych, tak
myslenkovych — a navrat k jednoté, k sobé samému. Rusky teolog Georgij Florovskij tuto

hlubokou o€istu vystizné nazval ontologickou katarzi, protoze se jedna o zasadni pfeménu

byti samotného.

Maxim Vyznava¢ nazyva to apatie, bezvasnivost, u Rehote Palamy je to hesychia, tj.

dokonalé mlc¢eni, klid, nejvyssi stupen mysli ociSténé bdélosti. Nejlepsi cestou k tomu je

91 Saint Gregory Palamas. To the Most Reverend Nun Xenia.

92 Saint Gregory Palamas. The Homilies,12, 153.

93 Arhimandrit Kiprian (Kern). Antropologiya sv. Grigoriya Palamy. Moskva: Palomnik, 1996.
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vnitini modlitba neboli ,,duSevni prace®, neustalé opakovani Boziho jména nebo takzvana

JeziSova modlitba.

Zakladnim predpokladem této duchovni cesty je ale mlCeni — nejen vnéjsi, ale
predeviim vnitini. Svaty Rehot Teolog uéil, Ze k rozhovoru s Bohem musi ¢lovék ztisit svou
dusi a povznést mysl nad proménlivé véci tohoto svéta. V mlceni dochézi k ocisténi srdce i
rozumu od vasni a tim se otevira cesta ke sjednoceni s Bohem — a prave toto vnitini spojeni

znamena pro ¢loveéka skutecnou spasu.

Miceni spociva v tom, ,,Ze clovek brani svému srdci, aby daval véci druhym a
prijimal od nich véci ve snaze ziskat prizer lidi “.** Teprve kdyz je srdce o&idténo od t&lesné
moudrosti, vasné jsou utiSeny a vSechny sily duse obraceny vzhiru k Bohu, mize dojit k
opravdovému mlceni, které neni jen tichem zvuki, ale tichem byti. Jan Klimak piSe, Ze

., mlceni duse je Cistota myslenek a nezkazené mysleni . *’

Svati otcové rozliSovali mezi vnéj$im a vnitfnim ml¢enim.”® Vné&jsi mi¢eni znamena
osvobozeni téla od vngjSich rozptyleni a vasni tohoto svéta — obvykle skrze tstrani,
zdrzenlivost a odfikani. Vnitini mléeni naproti tomu znamena stav, kdy srdce neni
naru$ovano sny, starostmi ani zadostivymi pfedstavami. Tim, Ze mysl postupné odvraci
pozornost od smyslového svéta a vstupuje do vlastniho srdce, zacina zakouset vnitini poko;j.

A pravé v tomto tichu se ¢loveéku zjevuje sam Biih.

Svaty Rehot Palama, velky ugitel hesychasmické tradice, tento stav nejen uéil, ale
sam jej zil. Uchylil se do samoty, kde setrvaval v neustalé modlitb¢ a usebranosti. Timto
zpusobem ziskal dar duchovniho mlcent, které neni pasivitou, ale plnym soustiedénim mysli

a duse na BoZi pfitomnost.

4

Nejdulezitéjsi roli v modlitbé hraje skutecnost, ze mysl, kterd je modlitbou ociSténa,
ziskava schopnost hlubsiho a dokonalejSiho vidéni. Tato ocista otevird dvefe ke zvlastnim
formam kontemplace, které¢ jsou nedostupné mysli zatiZzené hfisSnymi va$némi a nerozvinuté

v duchovnim smyslu.

94 Varsanufij Velikij, loann Prorok. Rukovodstvo k duhovnoj zhizni. St. Petersburg, 1905. str. 221.
9% Jan Klimak. Lestvica, vozvodyashaya na nebo. Moskva, 2004. Str. 217.
9% VLACHOS, Hierotheos a PETUKHOVA, V. (ed.). Metr. Saint Gregory Palamas as a Hagiorite.
Birth of the Theotokos Monastery. Sergiev Posad: Svyato-Troickaia Sergieva Lavra, 2011. ISBN
978-5-903102-69-3.
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., Aby clovek dosahl videni Boha, musi nejprve projit ocisténim a osvicenim.
Kdyz pak tohoto videni dosdahne, tedy dosahne tretiho stupné duchovni dokonalosti,
néjakou dobu na ném ziistava a posléze se opét vraci k osviceni mysli. Clovek, ktery

se nemodli, se také miiZe ze stavu osviceni mysli vratit na stupen ocistovani . *’

Svaty Rehot uci, Ze neustadlym vyslovovanim jména Pané ,,o¢istujeme sviij vnitini

zrak®.”®

Ve své biografii Zivot svatého Petra Athoského popisuje, jak pravé Gistota dusevniho
zraku, ziskand hledanim Boha, ptedstavovala pro svatého Petra z4dsadni zkousku a zaroven

kli¢ k duchovnimu rustu.

Rehot Palama tak svym vlastnim proZitkem potvrzuje zkuSenost mystikéi minulych
vek, ktefi méeli milost stat se svédky ,,logu véci, ktery se jim stal jasnym diky Cistot€ a

ostrosti jejich zraku.”’

., Vyuzije-li tohoto svétla, stoupa po cesté, ktera ho vede k vécnym vysinam, a
stava se divakem nejvyznamnéjsich véci na onom svete, aniz by byl oddeélen od tohoto
Zivota. Nebo spise, oddeéluje se od hmotného, v némz putuje cestou, kterou zna od
pocatku, nestoupa vSak na kridlech mysli, ktera bloudi kolem dokola jako slepec a
neuchopuje vzddalenymi smysly a rozumem presné a nepochybné vjemy; ale tato cesta
vede k pravde nevyslovnou silou Ducha; duchovnim a nevyslovnym vnimdnim slysi
nevyslovitelna slovesa a vidi nevyslovitelné, a jiz zde na zemi se stava samym divem. A
ackoli neni v nebi, soutézi s andely v neustaléem zpévu, stava se na zemi jako andel Bozi
a privadi skrze néj k Bohu kazdy druh stvoreni, nebot sam je ve spolecenstvi se vSemi
vecmi, prijima Toho, ktery je nade vSemi vécmi, aby se stal nejpresnéjsim obrazem

Bozim . 100

97 \/LACHOS, Hierotheos a JAN, Jifi. Pravoslavna spiritualita: struéné uvedeni. Pre$ov: Pre$ovska
univerzita, 2006. ISBN 80-8068-465-0. str. 48-49.
98 Saint Gregory Palamas. The Homilies, 40, 512.
9 Arhimandrit Kiprian. Antropologiya sv. Grigoriya Palamy. Moskva: Palomnik, 1996.
100 Saint Gregory Palamas. To the Most Reverend Nun Xenia.
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3. Priinik obou
3.1 Dionysky a apollinsky princip

Katarze je nejvyssi typ estetické reakce, okamzik nejvyssiho napéti lidskych
duchovnich sil pii setkani s estetickym pocatkem. Katarze je vzacny pocit, ktery mé hluboce
rozporuplnou podstatu. Je to vzdy kombinace protikladnych emoci: smutku a ocisténi,
zoufalstvi a pychy, radosti a smutku. V katarzi ¢lovék pochopi skute¢ny smysl a v tomto

okamziku proziva ,,prilom* do Byti.

Ackoli pojem katarze v antice i v kiestanstvi vychazi z pfedstavy ocisty, jeho vyznam

se v obou kontextech zasadné 1ii.

Pro ucely této Casti povazuji za produktivni pouzit dichotomii apollinského a
dionyského pocatku, kterou navrhl Friedrich Nietzsche ve svém dile Zrozeni tragédie, jako
analyticky model pro srovnani antického a kiestanského chapani katarze. Tato pozice, ktera
odrazi napéti mezi raciondlni, formotvornou (apollinskou) a extatickou, mystickou
(dionyskou) strankou lidské zkuSenosti, ndAm umoziuje identifikovat hluboké rozdily mezi

estetickou katarzi v antické tradici a duchovni ocistou v kiestanském mysleni.

Clovék v dionyském stavu (z feckého Dionysos — biih vina) je veden impulsy, splyva
s kolektivnim bezvédomim, je zbaven individuality a kontroly nad sebou samym. Clovék v
apollinském stavu (z feckého Apollon — bih svétla) se vyznacuje zkrocenim pudi,

kontemplaci vnitinich obrazil.

V souladu s tim je antickd tragickd katarze dionyskym principem a kiest'anska

existencialni katarze — principem apollinskym.

Nez se pustime do piehledu rozdilt, je podle mého ndzoru nutné vratit se k

samotnému ptivodu katarze.

Podle Loseva lze o€isténi chapat jako stav ducha, jenz ptekrocil hranice pouhych
volnich ¢ind. Tento proces oCisty nemd primarné¢ eticky rozmér, ale odehrava se na roviné
rozumu — pokud jej pojimame v aristotelském smyslu.!?! Aristotelés tvrdi, Ze pro dosaZeni

katarze je nezbytny moment hlubokého soustfedéni. Praveé v tomto bodé¢ se ztraci vnimani

101 L OSEV, A. Bytie. Imya. Kosmos. Moskva: Mysl', 1993. ISBN 5-244-00717-3. str. 525.
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oddélen¢ho ,,ja*“ a dochazi k sjednoceni s jedinou duchovni skutecnosti, pfi¢emz mizi hranice

mezi vnéj$im a vnitinim svétem.

V okamziku nejvyssiho napéti je duse divaka natolik soustfedéna na dilo, ze se od
n¢j neoddé€luje. V tomto smyslu je katarze splynutim subjektu a objektu, tj. dila a osoby,

ktera jej vnima.

,Jest tedy tragédie napodobeni deje vazného a ucelného, urcity rozsah
majici, reci vyzdobenou v jednotlivych cdastech riznym druhem ozdob, ve formé
jednani, nikoliv (pouhého) vypravovani; napodobeni, jez soustrasti a strachem
piisobi ocisténi takovych vasni . 10
Jinymi slovy, kdyz se divak vnitin€ ztotozni s osudy postav v tragédii, jeho vlastni

bolest a strach jsou na okamzik piekondny — a pravé v tomto uvolnéni nastava proces ocisty.

Dulezitou je také Aristotelova pozndmka o tom, jaky by mél byt hrdina tragédie: ,, 4
to jest takovy, jenz ani neni vzorem ctnosti a spravedlnosti, ani neupadl v nestésti pro
Spatnost a nicemnost, nybrz pro néjakou chybu, a patri mezi muze, pouzivajici veliké slavy
a blahobytu “.!% Protoze tomuto popisu odpovida téméf kazdy, o¢istna sila tragédie spociva
v tom, ze se kazdy z nads mize pomérné¢ snadno ztotoznit s postavou na scén¢ a zacit s ni
soucitit. Katarze vznika z pocitu tlevy, ze bolest a smutek, které¢ jsme vidéli, nezasahly nas,
ale hrdinu v ptib&hu, ktery ndm je néjak podobny. ProZili jsme sice strach, ale nijak nezasahl

nas skute¢ny Zivot.
3.2 Jastvi a utrpeni

Skutecné ociSténi, katarze, by nemélo byt spojovano s pouhym prozitkem utrpeni.
Pod pojmem ,,utrpeni“ zde nemém na mysli konkrétni projevy télesné nebo dusevni bolesti,
ale hlubsi Zivotni zkuSenost, jak ji prozivame skrze védomi zaloZené na logickém mysleni a
pfisuzujeme ji predstavé vlastniho Ja (ega, osobnosti, jastvi). Pokud tuto zkuSenost
analyzujeme, zjistime, ze v ni neni misto pro zadny trvaly pocit vnitiniho pokoje. Naopak,

¢lovék v rizné mife proziva neustdlou tizkost, obavy, stres. Tyto projevy neni mozné zcela

102 ARISTOTELES. Poetika. Praha: Gryf, 1993. ISBN 9788085829013. str. 15.
103 ARISTOTELES. Poetika. Praha: Gryf, 1993. ISBN 9788085829013. str. 22.
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odstranit prostfedky, které nam nabizi bézné védomi, a proto se jevi jako nevyhnutelny

ramec lidského zivota, ktery nas doprovazi od narozeni az po smrt.

Lidska duse, ktera potiebuje ocisténi, musi projit néjakym silnym afektem, jez otiese
bezvédomi a vede jej k tomu, aby ¢lovek obnovil svou vnitini orientaci a prehodnotil své
zivotni obsahy. Je zapotiebi dostatecné hlubokého ,,zranéni vnitiniho citéni®, které by v dusi

vyvolalo proces o¢istovani. %4

Vsechny zivé bytosti jsou nachylné k utrpeni, ale lidska situace je komplikovana

pritomnosti tzv. jastvi.

Podle mého nédzoru je vhodné nejprve upfesnit, co vlastné¢ rozumime pod pojmem

Jastvi®.

Pod pojmem jastvi rozumime schopnost ¢lovéka vymanit se z vlivu vnéjsich pti¢in a
vytvofit si opakovatelny Zivotni ¥ad, ktery je uréovan zevnitt.'%

Mluvime-li o jastvi z hlediska kiestanstvi, svaty Teofan Poustevnik fika toto: ,, Jastvi
je korenem hrichii. Kdo odpadd od Boha, miiZe se zastavit u cehokoli jiného nez u sebe, a
také to dela. Zde je ,,ja* [...]. Pokora je korenem vseho dobrého, nebot vsechno dobré

pochazi od Boha, a ten se pySnym protivi, ale pokornym dava milost . 1%°

Nejde ani tak o to, ze jastvi ndm umoziiuje krom¢ snaseni tézkosti také jejich

realizaci, ale o to, ze do jisté miry produkuje 1 utrpeni.

Stav piechodu ze spanku do bd¢losti je spojen s navratem k télesnosti a s existencidlni
tihou, ktera z toho vyplyva. Pfedchozi faze pted probuzenim se nevyznafoval utrpenim ani
tak kvili ptijemnosti sni, ale kviili docasnému zaniku samotného zdroje utrpeni — subjektu,
ktery mé jastvi. V téch fazich spanku, které nejsou doprovazeny sny, je pozorovan fenomén

zaniku aktivniho J4, coZ lze interpretovat jako do¢asné zastaveni produktivity utrpeni.'?’

104 [LIN, Ivan. Aksiomy religioznogo opyta. Akademicheskij proekt, 2022. ISBN 978-5-902833-67-3.
105 GIRENOK, F. Autografiya yazyka i soznaniya. Moskva, 2010.

106 Feofan Zatvornik. O hristianskoj zhizni i deyatelnosti: sobranie pisem. Pravilo very, 2011. str.
1465.

107 L APATIN, V. A. Two models of catharsis in the cultural tradition of Europe. Online. Discourse.
Ro¢. 2019, €. 5, s. 12-23. Dostupné z: https://doi.org/http://doi.org/10.32603/2412-8562-2019-5-3-
12-23. [cit. 2025-07-21].
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Z toho mizeme usoudit, ze kone¢né o€isténi od utrpeni je mozné pouze pii odstranéni

vlastniho ja.

Tato katarzni zkuSenost mize byt nazyvana riznymi jmény — ,,symbolicka smrt®,
»smrt ega® — ale ve vSech ptipadech zahrnuje ocisténi od omezenosti ega a absenci vnimani

svéta jako rozdéleného na subjekt a objekt.

V minulosti mély katartické praktiky za cil umoznit jedinci zazit symbolickou smrt

prostfednictvim do¢asného rozpusténi vlastniho ja pred skute¢nou smrti.
3.3 Esteticka katarze a extaze

Zde bychom se m¢li vratit k Nietzschemu a jeho dionyskému a apollinskému
kulturnimu principu. Prvni model zahrnuje dosazeni katarze prostfednictvim Silenstvi, tj.

extaze, druhy prostfednictvim hlubokého sousttedéni.

Kdyz Nietzsche analyzuje uc¢inek, ktery na divaka mélo fecké tragické uméni, jez
zdédilo Dionysovo nabozenstvi, pise o ,,radosti ze zniceni jedince®, ktera spociva v tom, ze
,na kratké okamziky my sami splyvame s dusi jsoucna a jsme pronikani jeho nezkrotnou
Zizni a slasti Zivota“!%. Dionyska kultura v procesu o¢istovani nepfipousti Zzddna moralni
omezeni. Jejim hlavnim cilem je sjednotit ¢lov€ka s krutou a nezkrotnou silou ptirody, a

proto podporuje napliiovani téch nejdivocejSich a nejsilngjSich vasni.

Tragické uméni predstavovalo pro Reky jakousi ,,atéchu®, kterou si sami vytvéreli a
kterd jim byla nezbytnd, jelikoZz disponovali vyjimec¢nou schopnosti prozivat ty nejhlubsi

vasng.'"”

Uméleckd tvorba a vztah jedince ke svétu méa podle Nietzscheho dvé zédkladni
podoby, které jsou vyjadfeny analogiemi spanku a opojeni.''® Oba tyto stavy poméhaji
jedinci prekonat roztfiSténost okolni reality, ale za rliznou cenu: zatimco spanek klame
jedince iluzi krasy, fadu a dokonalosti a vucuje mu vnimani svéta v podob¢ ¢asu a prostoru,

opojeni ho nuti odhodit okovy individuélni izolace a splynout pfimo s ,,prvni jednotou®,

108 NIETZSCHE FRIEDRICH. Zrozeni tragedie. Autorisované vydani. V Praze: nakladatelstvi
Aloisa Srdce, 1923. str. 86.
109 KAUFMANN, Walter A. Nietzsche: Philosopher, Psychologist, Antichrist. Princeton University
Press, 1975. ISBN 978-0691019833.
110 NIETZSCHE FRIEDRICH. Zrozeni tragedie. Autorisované vydani. V Praze: nakladatelstvi
Aloisa Srdce, 1923. str. 23-27.
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ktera je ztotoznéna s vécné trpicim zivotem. V prvnim piipadé clovek proziva blazenost
smifeni se s faktem individudlni existence, v druhém piipad¢ proziva blazenost dotyku s
pravou podstatou Zivota a samotného utrpeni, zpusobeného predevSim uvédoménim si

smrtelnosti cloveéka.
Dionysky princip se nakonec projevuje v tragédii.
3.4 Zbozsténi

Jiny model katarze ptedstavuje apollinsky princip. Na rozdil od dionyského zptisobu
ocisty, ktery se opira o extatické zazitky a vnéjsi podnéty, je apollinské pochopeni zalozeno
na principu vnitini koncentrace a discipliny. Védomi je chapano jako neustaly tok myslenek,
pfedstav, emoci a vnitinich podnétl, z nichz kazdy dava vzniknout dalSimu. Lidé maji
kontrolu jen nad malou ¢asti myslenkovych procesti — miizeme si naptiklad vybrat predmét

myslenky, ale samotny myslenkovy proces silou vile zastavit nemizeme.

Apollonské technika katarze naznacuje, Ze je mozné se naucit docasné zklidnit
nekonecny tok myslenek a vjema. Toho lze dosdhnout prostfednictvim asketické praxe,
dlouhé duchovni praxe a rozvijenim schopnosti soustfedéni. Zatimco ,,dionysky* pfistup je
zaloZen na predstavé lidské nedostatecnosti a spoléhéd na vnéjsi podnéty, jako je vino, hudba
nebo tanec k dosaZeni extdze, ,apollinsky“ princip predpoklada, Ze €loveék od pocatku
disponuje v§im potifebnym k ocisténi. Je tieba se pouze zbavit vSeho zbytecného a odstranit
rusivé elementy, které "zatemiuji" mysl — tedy nekone¢ny proud jevi ve védomi, kdy kazdy
podminuje dal§i a je podminén pfedchozim. Cely zZivot tak ¢lovek travi zpracovavanim
obrovského mnozstvi ndhodnych podnétii, coz vede k lidské nespokojenosti. Apollonsky
princip vnima katarzi jako moZnost pferu$it tuto spontdnni aktivitu védomi a tim se

osvobodit od utrpeni.

Prestoze Nietzsche ptisuzuje apollinsky princip ve filozofii Sokratovi, pfedpoklada
se, Ze Plotinos byl v zapadnim filozofickém mysleni prvni, kdo tento model katarze rozvinul.
O své neobvyklé duchovni zkusenosti, kterd se mu podle Porfyria piihodila &tyfikrat!'!!,
referuje v nasledujici pasazi: ,, Casto jsem byl probuzen z téla do sebe, vstoupil jsem do sebe

a povstal jsem nad ostatni véci; videl jsem Krasu a zmocnil se mé velky uzas, uveril jsem

11 Diogen Laertskij, GASPAROVA, M. L. (ed.). O zhizni, ucheniyah i izrecheniyah znamenityh
filosofov. Filosofskoe Nasledie. Tom 99. Moskva: Mysl', 1986.
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tehdy, ze tato cast je lepsSi nez vSechny ostatni veci, Zil jsem skutecné lepsim Zivotem a stal
Jjsem se totoznym s Bozstvim; tim, Ze jsem v nem setrvaval, jsem si uvédomil vyssi skutecnost,
upevnil jsem se nad vsemi vécmi v rozumném, a pak, po tomto stani v BoZstvi, jsem sestoupil
z Mysli do stavu rozumu: A jsem v rozpacich, co se tyce tohoto sestupu. Jak se ma duse ocitla

v tele? “ 112

Klicovym prvkem této pasaze je Plotinovo pojeti bozstvi jako néCeho hluboce
vnitiniho, co je skute¢nou soucasti nasi dusSe, zatimco télo je vniméno jako vné&jsi prvek,
ktery brani poznani pravé podstaty véci. Tento pohled vyrazné odliSuje jeho pfistup od

»dionyské® extaze, jez spoléha na vnéjsi smyslové podnéty a ztratu kontroly.

Plotinos predpoklada, ze prava ¢ast lidské duse je raciondlni — logos, ktery ma svij
puvod v Jednom (transcendentnim origindlu vSech véci), zatimco télo, s nimz je spojena
niz8i ¢ast duse, je rusivym faktorem, nebot’ Cloveéka snizuje ke smyslovym pudim a nuti

mylné véfit, Ze smyslové vnimany svét skutecné existuje.

Neni tfeba rozvijet psychofyzické funkce, ale naopak — je nutné zastavit veskerou

aktivitu duse.

Pl6tinos navrhuje pecliveé zachazet s dusi jako s drahokamem, ktery musi byt ociStén
od smyslovych necistot, aby mohl byt povznesen. Duse musi byt osvobozena od vSeho
vngjsiho. Plotinos tim vyzyva k ,,odhozeni vseho*.!'3 Ve chvilich bozského osviceni duse,
ovladnutd pozemskou mysli, ,,ndhle uchopi svétlo®. Pouze tak muze clovék dosdhnout
povzneseni. Smyslem Zivota ¢loveka a cilem jeho duse je pravé byt ve spoleCenstvi s timto

svétlem, kontemplovat ho pfimo v sobg¢.

Vzacné okamziky kontaktu duse se svétlem jsou extdzi. Tento stav piinasi dusi
opravdovy pocit blazenosti, doprovazeny prozitkem bozské lasky. Pravé Eros, spojeny s
dusi, ji umozituje poznat Dobro. Podle Plotinova pojeti duse v tomto stavu rodi vSechny
ctnosti a vSe, co je krasné. Eros, ktery dusi objima, vSak nemusi byt jen nebesky, ale miize
mit 1 vulgarni podobu. Erds, ktery dusi objima, vSak miize byt nejen nebesky, ale i

vulgarni.!*

12 PLOTINOS. Enneady. IV. 8.
113 Tamtéz, V. 3. 17.
114 PLOTINOS. Enneady. VI. 9. 9.
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Tento model katarze je mozné nazvat ,,apollinskym®, protoze Pléotinos navazuje na
racionalistickou tradici antického mysleni a zdGraziiuje nadfazenost rozumu viici ostatnim
slozkam lidské bytosti. Tento pfistup je v souladu s nietzscheovskym vykladem apollinstvi,

podle néhoz Apollon je bohem umirnénosti a sebeovladani.

Plotinos, ktery byl pohanskym autorem, mél velky vliv na formovani kiestanské
teologie. Jak jiz bylo zminéno, vliv novoplatonismu se jasn¢ odrazi ve spisech kiest’anskych
autorti, jako je Pseudo-Dionysius Areopagita, a také v duchovni praxi pravoslavného

hésychasmu.

Mystika hésychasmu odhaluje hlavni rys druhého z ptedstavenych modeld katarze —

hluboké soustfedéni, potlaceni spontanni aktivity védomi.

Koneénym cilem hesychastické duchovni praxe je tedy dosaZeni tzv. zboz§téni —
ztotoznéni lidské duSe s Bohem, s nestvofenymi boZzskymi energiemi. Stejné jako u jinych
katarznich postupi zde existuji dva aspekty: piekondni sebe sama (,,zbozsténi stavi
zboz§téného ¢lovéka mimo né&j samotného*“!!®) a znamena dosaZeni stavu nedvojnosti, tedy
ztotoznéni s bozskymi energiemi. Pouzivand metoda je asketickd, coz znamena spiSe
soustfedéni nez extazi. Hesychast se musi naucit naprostému vnitinimu tichu (hysychia) -
zastaveni vSech pohybii v mysli, odstranéni vSech obrazli vytvoienych dusi, které brani

jejimu ztotoZnéni s boZskymi energiemi.

V tomto kontextu se zfeteln€ ukazuje rozdil mezi ,,dionysovskym* a ,,apollinskym*
pristupem. Dionysovstvi spo€ivd v piekraCovani moralnich hranic a zdaraznovani
vyjimecnosti jednotlivce, coz vSak Casto vede spiSe k osobnimu upadku nez k ocisténi.
Naproti tomu apollinsky pfistup — zalozeny na zdrZenlivosti a utrpeni — sice prodluzuje cestu
k vnitinimu osvobozeni, av§ak nabizi moZnost péstovani ctnosti a hlubsi transformace lidské

bytosti.

Nébozenska ocista vyzaduje, aby se v clovéku zlomilo sobectvi, protoZe sobecky
¢lovék se nehodnoti podle vy$§iho méfitka a postupné si zvyka povazovat se za ,,vzor

dokonalosti* a , kritérium* pro vSechny lidi a véci. Musi existovat nespokojenost se sebou

115 Alfa i Omega. 1995, €. 3. 1995. ISSN 0203-3488.
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samym v mife své duchovni neuspokojivosti. M¢la by to byt nespokojenost z hlavni véci,

podle hlavni véci, se zamérem na hlavni véc. ''®

3.5 Psychofyziologicka funkce estetiky

Myslim, ze na tomto misté je dilezité vratit se zpét a znovu se dotknout antické

katarze, totiz dionyskych mystérii.

Lidska duse, ktera pottebuje ocistu, asto potiebuje silny vnitini oties — zazitek, ktery
narusi jeji zvyky a zptisob mysleni. Takovy oties miize dusi probudit a donutit zamyslet se
nad svym zivotem a zacit se ménit. V ramci katarze to miizeme chépat jako jakési ,,zranéni
citlivosti“ — moment, kdy je duse zasazena natolik, Ze zacne sama od sebe hledat cestu k

vnitini o¢isté a duchovni obnové.!'!”

Jednim z nejstarSich zpisobi, jak vyvolat o€istny vnitini otfes, je ptisobeni na lidskou
pfedstavivost. Tato cesta je Clovéku pfirozené blizkd, protoze mezi fantazii a emocemi
existuje ptimé a silné spojeni — ptedstava snadno vyvola cit a cit zase posili obraz v mysli.

Timto zptisobem muze dojit k hluboké vnitini proméng.

To je tkolem vSech pohanskych mystérii a vSech slavnostnich bohosluzeb. Magické
pisné a lécivé tance tim padem maji za cil vyvolat v ¢lovéku vnitini pohyb a pomoci mu k

ocisténi.

Prikladem ritudlni praxe zamétené na extatické o¢iSténi prostfednictvim intenzivniho
télesné-emocionalniho prozitku jsou mysterijni kulty, u nichZ se zafalo uvaZovat o
dionyském typu katarze. Jak poznamenal E. R. Dodds, spolecenskou funkci takovych obtada
bylo ,, ocistit jedince od téch iracionalnich impulsii, které po svém vzniku umoznuji riizné
projevy kolektivni hysterie; osvobozovaly tim, Ze tyto impulsy manifestovaly a davaly jim
ritudlni vychodisko “.''® V ramci téchto praxi se katarze dosahuje zapojenim vné&jSich

podnéth — hudby, rytmického tance, uzitim vina nebo psychoaktivnich latek. Takové

118 LAPATIN, V. A. Two models of catharsis in the cultural tradition of Europe. Online. Discourse.
Ro¢. 2019, €. 5, s. 12-23. Dostupné z: https://doi.org/http://doi.org/10.32603/2412-8562-2019-5-3-
12-23. [cit. 2025-07-21].

7 1LIN, Ilvan. Aksiomy religioznogo opyta. Akademicheskij proekt, 2022. ISBN 978-5-902833-67-3.
118 DODDS, Eric Robertson a PROKOP, Ondkej. Rekové a iracionélno. Praha: Oikoymenh, 2000.
ISBN 80-7298-011-4.
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prostiedky maji za cil vyvolat afektivni uvolnéni, pfivést védomi do hrani¢niho stavu, v

némz psychofyziologicka intenzita napomaha ,,naruSeni bézné struktury védomi.

Naproti tomu v kiestanské tradici nabyvaji extatickd zkuSenost a katarze jiny
vyznam. Duraz se zde ptfesouva od vnéjsich stimulacnich prostfedkd k vnitini askezi a
modlitbé. Kiest'anska cesta oCisty predpoklada, ze vse potfebné pro duchovni proménu je jiz
obsazeno v samotném clovéku. Vnitini soustfedéni, pokani, ml¢eni a modlitba se stavaji
hlavnimi prostiedky katarze, ktera nevyzaduje ticast télesnych stimulant ani vnéjsi ritualni
stimulaci. Mizeme tedy hovofit o zdsadnim rozdilu mezi obéma modely: zatimco dionyska

praxe je zalozena na vnéj$im vzbuzeni afektu, kiestanska praxe vychazi z jeho postupného

pfekondvani a promény zevnitf.

Uméni plisobi na zrak, sluch a emoce tak, aby v hloubce naseho nevédomi vyvolalo
nové, esteticky utvarené predstavy, které ndm pomdhaji nahlédnout pravou podstatu zivota,

svéta i ¢lovéka.'?
3.6 Vyznam hudby a zpévu

Hudba a sborovy zpév hraly od pradavna roli prostfednika mezi ¢lovékem a
bozstvim, at’ uz v kultovnich obfadech, mystériich nebo divadle. V antické kulture, zejména
v dionyskych mystériich a fecké tragédii, ptsobil hudebni doprovod, véetné rytmickych
zpévil a sborového zpévu, jako prostredek psychofyziologického plisobeni, jehoz cilem bylo
vzru$eni, emociondlni uvolnéni a ponofeni do stavu extaze. Tato praxe usnadiiovala prozitek
kolektivni katarze prostfednictvim splynuti se skupinou, ztraty individudlnich hranic a

docasného ,,rozpusténi* vlastniho ja.

V kiestanské tradici si liturgicky zpév zachovava svou proménujici silu, ale je
zaméfen jinym zplUsobem — nikoliv na vzrusenou extazi, ale na vnitini oCistu a duchovni
ztiSeni. Jak napsal Jan Zlatousty, ,.cirkevni zpév je filosofie®, nebot’ ,,odstraiiuje z duse
viechnu necistotu, utésuje ji*.!** Zdiiraziuje, 7e hudba v liturgii nebavi, ale vychovava dusi

a pozveda ji k nebestim.

9 JLIN, Ivan. Aksiomy religioznogo opyta. Akademicheskij proekt, 2022. ISBN 978-5-902833-67-3.
120 | ADA, O. V. O cerkovnom penii. Moskva: Talan, 1997.
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Maxim Vyznavac¢ ve svém vykladu liturgie zdUraziuje, Ze cirkevni zpév je odrazem
harmonie vé¢ného bozského svéta a je zaméfen na shromazdéni mysli. Zdlraziuje, Ze ucast

na liturgii, véetné zpévu, uvadi dusi do stavu sjednoceni s Bohem skrze &istotu.!?!

Symeon Novy Teolog také popisuje, jak mize byt duse béhem modlitby a zpévu
ovladdna ,,smifenim®, které se projevuje ocistnymi slzami a vnitinim hotenim lasky k

Bohu.!??

Cirkev dba na to, aby se neodchylila od ducha prostého zpévu; védéla totiz, ze umeéni
pusobi na posluchace plnym dojmem, povznasi a nasycuje jejich duse jen tehdy, kdyz dokaze
pochopit vnitini obsah, jako by se kromé vnéj$i harmonie (souzvuku) zpivalo srdcem a

mysli.

V dobé vzniku kiestanské cirkve byl zp&v obvykle provadén bud’ pouze lidskym
hlasem, nebo lidskym hlasem doprovazenym hudebnimi néstroji. Kfestané po vzoru JezZise
Krista a svatych apostolti zpivali pii bohosluzbé pouze lidskym hlasem. Blahoslaveny
Augustin tika: ,, Vyznavam, ze zpév je v chramu velmi uZitecny, zvlaste kdyz se zpiva cistym

hlasem a tény, které odpovidaji sloviim *“. 1%

Hudba tak v antickém mystériu a tragédii plisobila nejen jako esteticky prvek, ale
také jako mocny prostfedek k dosazeni mystického zazitku a kolektivni katarze. Podobné 1
v kiestanské tradici hraji liturgicky zpév a sbor klicovou roli pfi vytvareni spole¢ného
duchovniho prostoru vedouciho ke kolektivnimu o€iSténi a proméné véticich. To svédéi o
zachovani a promén¢ myslenky vefejné katarze, kterd spojuje uc€astniky obfadu v hlubokém

mystickém prozitku.
3.7 Kolektiv a jednotlivec

V antické 1 kiestanské kultufe je katarze Casto prozivana nikoli jako Ccisté
individudlni, ale jako kolektivni udalost, ktera ma podobu posvatné akce. V antickém divadle
plsobila tragédie nejen jako umélecké dilo, ale také jako prvek spolecenského ritudlu: divaci

shromazdéni v divadle se stavali i€astniky symbolického o€ist'ovani prostiednictvim soucitu

121 Maxim Vyznavac, SIDOROVA, A. I. (ed.). Izbrannye tvoreniya prepodobnogo Maksima
Ispovednika. Moskva: Palomnik, 2004. ISBN 5-88060-033-5.
122 Symeon Novy Teolog. Tvoreniya. (v 3-h tomah). Sergiev Posad: Svyato-Troickaya Sergieva
Lavra, 2014. ISBN 978-5-00009-105-0.
123 MIRKOVIC, Lazar. Pravoslévna liturgika II. Pre$ov: Pravoslavna bohoslovecka fakulta, 1994.
ISBN 80-7097-281-5. str. 68-76.
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a strachu, které podle Aristotela vedlo ke katarzi téchto afektti. Podobnou funkci plnily 1
mysterijni kulty, naptiklad dionysky, v némz kolektivni prozitek extaze, obnovy a ,,druhého

zrozeni‘ Dionysa posiloval spolecenskou jednotu a nabozenskou identitu.

V divadle byl obsah ptedstaveni tim, co mélo sjednotit vetejnost. Nietzsche spatiuje
silu feckého divadla ve spojeni apollinského a dionyského principu. Dionyskd mystéria
zahrnuji magicky, posvatny prozitek jednoty Clovéka s Zivotem a smrti vSeho Zivého. Dusi
antického divadla byla pravda boha Dionysa, tj. pravda umirajici a vzkiiSené ptirody. Tomu

byl divak nasledné vystaven.

To hlavni, co divadlo zdédilo po mystériich, je schopnost sjednotit lidi v jediném

zazitku.

Déni na scéné divadla a kultovni akce si vSak nejsou ve své sile rovny. V divadle je
mezi tim, co je zobrazovdno na scéné, a divakem urcitd vzdalenost a prostiedkem jejich
spojeni je hudba a sbor. Umoziiuji dosdhnout jednoty riiznych stran — divaka a herce, herce
a divadelni akce, divaki mezi sebou. V tragédii to byla pravé hudba, kterd ptisobila jako
prostfedek sjednocujici divdka a herce v jeden celek, a diky ni se celé divadlo proménilo v

jediny vesmir.

V katarznim zazitku dochazi k okamziku sjednoceni jednotlivych divaki do jednoho
»t€la* a vznikd moznost vytvotreni osobniho ,,ja*“. Pfikladem osobniho a nejednozna¢ného
postoje k uméni je Sokrativ postoj. Nietzsche ve Zrozeni tragédie povazuje Sokrata za
jednoho z vinikd upadku fecké tragédie, protoze Sokratés byl piili§ rozumny a
racionalisticky. Zaroven je znamo, ze SoOkratés navstévoval divadelni a basnické soutéze a
mél je rad. Lze predpokladat, ze v divadle spolu s ostatnimi divaky, kteti pfedstavovali spiSe
jen Cast spoleCnosti, Sokratés také proZival katarzi, ale jen jinym zplsobem, spojenym s

myslenkovou &innosti.!?*

Katarze, at’ uz v feckém divadle prozivana kolektivnhé nebo osobné, je hluboce
spoleCensky jev. Neni zébavou ani dekoraci, ale dilezitym prostfednikem socidlni

komunikace, ktera tvoii spolecnost.

124 NIETZSCHE FRIEDRICH. Zrozeni tragedie. Autorisované vydani. V Praze: nakladatelstvi
Aloisa Srdce, 1923. str. 65-70.
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V kiestanstvi si katarze navzdory osobnimu charakteru duchovniho Zivota
zachovava spolecensky aspekt. Liturgie jako eucharistické shroméazdéni nejen predpoklada
spolecnou ucast véticich, ale nabizi jim také duchovni oCistu prostfednictvim spole¢ného
pokéni, spole¢ného zpévu, vyznani viry atd. Mizeme tedy hovofit o pfechodu od kolektivni
katarze tragédie ke kolektivni katarzi liturgie — v obou pfipadech dochdzi k ocisténi
prostiednictvim ucasti na ritudlu, ale v kiestanstvi jiz neni zaméfeno na harmonizaci

psychickych afektt, ale na proménu celé lidské ptirozenosti.

viak to, Ze katarze jako ,,antropologické maximum® odhaluje nedvojnost.'?* Cisté logicky
musi znamenat nemoznost jakéhokoli rozliSovani: mezi subjektem a objektem, mezi
relativnim a absolutnim, mezi imanentnim a transcendentnim, mezi myslenim a objektem
mysleni atd. Pokud subjekt chybi, neni kdo by néco rozliSoval. Jestlize je podstatou katarze

odstranéni jastvi a dosazeni stavu nedvojnosti, pak bez ohledu na rozdilné piistupy sméetuji

jak ,,dionyska* extaze, tak ,,apollénska‘“ koncentrace k témuz cili.

Katarze vzdy smétfuje k osvobozeni lidské bytosti od jejich chyb, moralnich zavazkd,
negativnich navyku, slabosti a vnitfnich omezeni. Toto ocisténi v§ak nema pouze negativni,
tedy odstranujici vyznam — zaroven otevira cestu k pozitivnimu rozvoji: k seberealizaci,
plnohodnotnému zaclenéni do lidské pospolitosti a navdzani hlubSiho vztahu s Bohem.
Katarze tak ptedstavuje proces smefujici k vnitini integraci ¢lovéka: k sjednoceni jeho
rozli¢nych slozek, souladu mezi jeho podstatou a Zivotnim cilem, propojeni jeho osobni
historie — toho, co proZil i co vykonal, co ho utvéii na védomé i nevédomé urovni, co si

mysli, po éem toui a k ¢emu je volan.'?®

125 L APATIN, V. A. Two models of catharsis in the cultural tradition of Europe. Online. Discourse.
Ro¢. 2019, €. 5, s. 12-23. Dostupné z: https://doi.org/http://doi.org/10.32603/2412-8562-2019-5-3-
12-23. [cit. 2025-07-21].

126 RAYEZ, André; VILLER, Marcel; SOLIGNAC, A. a DERVILLE, A. Dictionnaire de spiritualité
ascétique et mystique, doctrine et historie. Tome 8, Fascicules 54-55, S.Jean Fisher - Jésuites.
Paris: Beauchesne, 1973. str.1665.
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Z.avér

Analyza pojmu katarze ukézala jeho vyraznou proménu od antického napéti mezi emoci a
estetikou k hlubokému duchovnimu vyznamu v kiestanstvi. V antické filozofii a kulture
byla katarze izce spojena s extazi — byla vrcholnym okamzikem emocionalniho vytrzeni,
které melo o€ist'ujici funkci. At uz v kontextu tragédie, nebo mysteridlnich kulti, katarze
byla okamzikem intenzivniho prozitku, v némz se cloveék vymarnuje ze svého bézného stavu

védomi a skrze silné afekty dosahuje jisté vnitini rovnovahy ¢i uzdraveni.

Naopak v kfestanské, zejména vychodni tradici, piestdva byt katarze cilem sama o sobé.
Namisto toho je chapéana jako nezbytny, ale pouze pocatecni krok na cesté¢ k duchovnimu
sjednoceni s Bohem. Ocista duse zde neni zakoncena extatickym proZzitkem, ale otevira
prostor pro hlubsi faze duchovniho zivota: osviceni a zbozsténi (theosis). Katarze tedy neni

vrcholem, ale zékladem pro proménu ¢loveéka, kterd vyzaduje trvalé usili, pokani a modlitbu.

Tato prace ukdzala, Ze 1 pfes rozdilné cile a kontexty ziistdva pojem katarze jadrem dulezité
antropologické intuice — touhy po vnitini proméné. Zatimco anticka kultura hledala ocisténi
prostiednictvim kolektivniho emocionalniho prozitku, kiest'anstvi nachazi cestu k ocisté ve
vnitinim tichu a osobni askezi. Tim se katarze stdva nejen kulturnim, ale i duchovnim
mostem mezi dvéma tradicemi, které presto sdileji spole¢ny cil: osvobozeni ¢lovéka z pout

nepravdy a navrat k jeho pravému byti.
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