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SOUHRN 

 

Předkládaná práce se zabývá některými aspekty katolického řeholního života, byla 

vypracována na základě terénního výzkumu v ženské řeholní komunitě činného řádu 

v České republice. Zaměřuji se v ní především na téma modlitby a kladu si otázky, jaký je 

vztah řeholních sester k modlitbě, jaké činnosti je možné za modlitbu v řeholní komunitě 

považovat a jaký vliv mají tyto činnosti na členy řeholní komunity. Teoreticky je práce 

založena především na konceptu totálních institucí E. Goffmana a na pojetí habitu P. 

Bourdieuho.  

Text se skládá ze čtyř hlavních částí. V první, úvodní části popisuji metodologické a 

etické problémy týkající se mého výzkumu. Ve druhé části se stručně věnuji řeholnímu 

životu obecně, jeho vzniku a vývoji a také etapám řeholního života jednotlivce. Následuje 

empirická část založená na etnografických datech z mých terénních poznámek, která má 

formu popisu „běžného dne“ v dané řeholní komunitě. Poslední část je teoreticko-

analytická, zde se zabývám hlavním tématem práce. Nejprve představuji Goffmanův 

koncept totálních institucí a vysvětluji, jaký vliv má podle Goffmana prostředí řeholní 

komunity na osobnost členů těchto komunit. Dále upozorňuji na některé odlišnosti oproti 

mým terénním datům. Od nich se pak odvíjí analýza, kde ukazuji, že tím, co formuje 

postoje a jednání jednotlivců v řeholním prostředí je především modlitba. Ta je zde 

všudypřítomným fenoménem, který působí na aktéry na mnoha různých úrovních; 

výsledkem tohoto působení je podle mého názoru specifické psychofyzické vyladění, 

v němž jsou jednotlivci silně otevření vůči přijetí ideálů, v tomto prostředí prezentovaných.  

 

Klíčová slova: klášter, řeholní komunita, totální instituce, habitus, modlitba, 

antropologie náboženství, katolický řád, etnografie, řeholnice, tělesnost.  

 

 

ABSTRACT 

 

The presented work deals with certain aspects of catholic monastic life; it has been 

elaborated on the basis of a field research carried out in a female monastic community of 

an active order in the Czech Republic. In the work, I focus primarily on the topic of prayer 

and I am trying to answer the following questions: what is the nuns’ attitude towards 
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prayer like, which activities we can consider a prayer in the monastic community and what 

is the influence of these activities on actors in this setting? On theoretical level, the thesis 

is based especially on the concept of total institutions by E. Goffman and on Pierre 

Bourdieu’s conception of habitus.  

The text consists of four major parts. In the first, introductory part I describe 

methodological and ethical issues relevant to my research. In the second part, I concern 

myself briefly with monastic life in general, its origins and development, and also with 

stages of monastic life of an individual. The following empirical part based on 

ethnographic data from my field notes is presented as a description of “a common day” in 

the monastic community. The last part is theoretical and analytical at the same time; here I 

deal with the main topic of the thesis. Firstly, I present Goffman’s concept of total 

institutions and I explain how according to this concept monastic environment influences 

and shapes members of monastic communities. I point out some differences compared to 

my field notes. These data then serve as a basis of an analysis, in which I explain that what 

strongly shapes attitudes and actions of individuals in the monastic environment is prayer. 

In this setting, prayer is an omnipresent phenomenon which influences actors on many 

different levels; an outcome of this influence is in my opinion a specific psychophysical 

state, in which individuals are extremely open to acceptance of ideals presented in this 

environment.  

 

Keywords: monastery, monastic community, total institution, habitus, prayer, 

anthropology of religion, catholic order, ethnography, nun, embodiment.  
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I. ÚVOD  

 

1.1 Úvod 

 

Řeholníci jsou součástí naší společnosti; řeholních domů, tedy klášterů, je v České 

republice přes 250 a žije v nich více než 2000 řeholních bratrů a sester.
1
 Přesto jsou jejich 

kontakty s většinovou, zejména nekatolickou společností velmi omezené a mnoho lidí má 

o jejich každodenním životě jen mlhavé představy. Na ulici občas potkáme řádovou sestru 

v hábitu; většina mužských řeholníků hábit na veřejnosti nenosí, proto jsou v podstatě 

„neviditelní“ (několikrát jsem ze svého okolí dostala otázku, zda existují i „chlapi-

jeptišky“). Ačkoli se kláštery často nacházejí v centrech měst, v našem nejbližším okolí, co 

se děje uvnitř, za jejich zdmi, je pro nás obestřeno tajemstvím, zdá se to být nějakým 

„pozůstatkem minulosti“. Tato tajemnost je však současně jednou z věcí, která je na 

řeholním prostředí lákavá. I mě toto prostředí přitahovalo mimo jiné svou nepřístupností, 

ale protože jsem již z dřívějška osobně znala několik řeholních sester, volba tohoto tématu 

byla motivována i jistým obdivem k nim a zvědavostí po hlubším poznání jejich způsobu 

života.  

Značnou bariéru mezi řeholním prostředím a většinovou společností ukazuje i 

rozdílnost výrazů, kterými jsou řeholnice označovány. Nejběžnější pojmenování 

„jeptiška“, které je mimo církev vnímáno jako neutrální a lidé často ani žádné jeho 

synonymum neznají, je v řeholním prostředí chápáno jako hanlivé. Přitom si řeholnice 

většinou neuvědomují, že většinová společnost nemá tušení, že jim je tento výraz 

nepříjemný.
2
 Řeholnice samy o sobě mluví jako o „sestrách“, toto označení používám i 

v mé práci.  

                                                 

1
 Aktuální údaje se v různých zdrojích poněkud různí, viz např. dokument uveřejněný na adrese 

http://www.navstevapapeze.cz/press/press-kit, 22. 3. 2012.  

2
 Dokonce i výraz „klášter“ sestry používají zřídka, i když není vnímán negativně. Mnohem používanější 

slova jsou „dům“, „komunita“ atd. Hezkým příkladem komunikace mezi řeholním prostředím a „světem“ 

byla situace okolo hledání WC, která se odehrála na jednom z mých výletů se sestrami během výzkumu:  

Já pak říkám, že bych potřebovala na záchod, Bernadeta s Terezií se přidávají, prý půjdeme na biskupství, co 

je hned vedle. Je tam ale zavřeno, kousek dál visí šipka dolů po schodech na veřejné WC. Sestrám se moc 

nechce, ale já tam jdu, tak jdou taky. Nemají u sebe peníze, platím za všechny, holky ještě stojí venku, ženská 

na kase se mě ptá: „Jeptišky jdou taky?“ Říkám: „Jo, sestry jdou taky.“ Ona se hned opravuje: „No jo, 
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Zajímavé bylo také pozorovat reakce mého okolí na téma mého výzkumu, z nichž byla 

zjevná jistá provokativnost tohoto způsobu života. Nikoho nenechalo úplně chladným, 

vždy to vzbudilo nějaký druh zájmu, ať už pozitivní, nebo negativní. Proč v nás kláštery 

vzbuzují emoce? Důvodů je určitě mnoho, od negativních postojů vůči katolické církvi 

rozšířených ve společnosti, přes romantickou auru obklopující řeholní život. Dalším 

faktorem je jistě i to, že stejně jako každá skupina „na okraji“ společnosti, i existence 

řeholníků problematizuje běžně přijímané hodnoty. V případě řeholního života jde 

především o hodnotu sexuality a reprodukce, která je v naší společnosti vnímána jako 

vysoká, a to, že se někdo těchto možností dobrovolně vzdá, nás zaráží. Často jsem 

dostávala i otázky typu „proč tam ještě dnes někdo vstoupí“, které podle mě ukazují 

naprosté nechápání, kdo řeholníci vlastně jsou a jak žijí. V této práci bych proto chtěla 

poskytnout náhled do běžného života v klášteře z větší blízkosti.  

O řeholním životě existuje samozřejmě velké množství teologické literatury. Pokud 

jde o literaturu z oblasti společenských věd, tímto prostředím se, většinou jako dílčím 

tématem, zabývá také poměrně velké množství autorů (např. Goffman, Foucault atd.), 

informace však čerpají většinou především z oficiálních dokumentů vztahujících se k 

řeholnímu životu. Studií založených na zúčastněném pozorování či hloubkových interview, 

které by přinášely aktuální etnografická data, je jen málo. Tento nedostatek a také větší 

pozornost věnovaná uzavřenějším a „exotičtějším“ kontemplativním řádům, vede dle mého 

názoru k tomu, že se v diskuzi o řeholním životě klade větší důraz na askezi a formální 

pravidla, než by odpovídalo skutečnosti.
3
  

Otázky, které jsem v souvislosti s řeholním životem promýšlela ještě před započetím 

výzkumu, se týkaly především způsobů zvládání askeze a těžkostí, které tento život obnáší. 

Jak se řeholnice vyrovnávají s posty a dalšími omezeními? Vytvářejí se v klášterech nějaké 

strategie na zvládání těchto obtíží? Během pobytu v řeholní komunitě jsem ale postupně 

                                                                                                                                                             

sestry, tak to je patnáct korun. To je fajn, to budu mít dneska štěstí.“ Bernadeta se usmívá a říká jí, že někdo 

to bere jako štěstí, někdo zas jako smůlu. Když pak vyjdeme ven, ptám se, jaký z toho mají pocit, když jim 

někdo říká „jeptišky“. Říkají, že „dneska už to je hanlivý“, pochopím z toho, že jim to přijde jako odpor lidí 

k církvi. Ptám se, jestli vědí o tom, že ti lidé to negativně nevnímají a mají to za neutrální výraz, na to Terezie 

říká: „No, jak kdo… ono to je dneska hodně, i ve filmech a tak, ale často se to používá jako hanlivé.“ Pak se 

smějeme, že paní bude mít štěstí a Bernadeta říká, že chodit po ulici v hábitu je někdy zážitek: „Někteří se tě 

třeba chtějí dotknout, aby měli štěstí.“ Z terénního deníku, 26. 9. 2010.  

3
 Viz níže, zejména Teoreticko-analytická část.  
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zjistila, že jednak tento typ řeholního života s sebou nese podstatně méně asketických 

prvků, než jsem očekávala, a navíc bych řekla, že již samotné fungování řeholního života 

snášení těchto obtíží značně usnadňuje. Zaměřila jsem se tak spíše na roli modlitby a také 

na proces začlenění se do řeholního prostředí. Modlitba se nakonec stala hlavním tématem 

mé práce; modlitba ve smyslu komunikace s Bohem je něco, co prostupuje celý řeholní 

život, utváří postoje a jednání řeholnic a do značné míry také pomáhá vytvářet 

společenství. Původní otázka po zvládání asketických prvků v řeholním životě se tak 

během výzkumu a následné analýzy postupně začala spojovat s dalšími otázkami do jistého 

celkového obrazu, který se snažím prezentovat v této práci.  

Cílem mé práce je tedy především přispět k diskuzím v této oblasti aktuálními 

terénními daty, získanými přímým pozorováním a intenzivní účastí v terénu, a dále pak 

upozornit na některé souvislosti a principy, které jsou podle mého názoru pro řeholní život 

v té podobě, jak jsem ho poznala, klíčové. Svoji zkušenost života v řeholní komunitě jsem 

samozřejmě musela nějak uchopit, pojmout z hlediska zvoleného tématu. Přesto doufám, 

že se mi v tomto textu aspoň do jisté míry podařilo nastínit i tuto zkušenost jako celek: 

krásné měsíce plné vzájemného respektu, něco jako malou oázu, na kterou ráda 

vzpomínám. 

 

 

1.2 Metoda empirického výzkumu a způsob narace 

 

Vzhledem k tomu, že k běžnému životu řeholních komunit v dnešní době existuje 

poměrně málo etnografických dat, je k jeho antropologickému výzkumu vhodná především 

metoda zúčastněného pozorování. Současně však jde o dost uzavřený svět, kde je velmi 

obtížné dlouhodobý výzkum realizovat. Většina řeholních komunit má instituci tzv. 

klauzury, což je uzavřený prostor přístupný pouze členům dané komunity či řádu; může 

tam spadat buď celý prostor kláštera, nebo jeho část. Pravidla klauzury v jednotlivých 

řádech se liší, přísnější jsou většinou u těch kontemplativních (viz Zubert, 1996). Zřejmě z 

tohoto důvodu je většina prací zabývajících se řeholním prostředím založena na výzkumu 

metodou polo-strukturovaných rozhovorů, případně krátkých návštěv v komunitě a 

nezúčastněným pozorováním denních pracovních aktivit řeholnic činných řádů. Tyto 

metody s sebou ale nesou mnohá omezení, neumožňují totiž navázání bližšího vztahu a 

vytvoření vzájemné důvěry, výzkumník není svědkem každodenních interakcí v komunitě 
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apod. Proto jsem se rozhodla založit svůj výzkum na metodě zúčastněného pozorování. 

Bylo nutné najít komunitu, která by tento typ terénního výzkumu umožnila, což se mi 

nakonec i podařilo.   

S obtížností pronikání do tohoto prostředí souvisí i další dílčí metodologické úskalí, o 

němž se v souvislosti s kláštery často mluví, a to je jistá rezervovanost a uzavřenost 

řeholních sester. Tento problém popisuje např. M. Wichroski v článku Breaking Silence 

(Wichroski, 1996). Já jsem se ale s ničím takovým nesetkala; ve společenství, kde jsem 

výzkum prováděla, sestry žádné předepsané mlčení nemají, vládne tam otevřená atmosféra, 

nezaznamenala jsem v podstatě žádná tabuizovaná témata, sestry na mé otázky vždy 

ochotně odpovídaly.  

Jako žena jsem při plánování výzkumu přirozeně oslovila komunity ženských řádů; v 

mužské komunitě by vzhledem k tradičnímu striktnímu rozdělení řeholních komunit podle 

pohlaví pro mě bylo mnohem těžší (či spíše nemožné) delší terénní výzkum dojednat, 

navíc by tato situace pro obě strany působila velmi nezvykle, což by pravděpodobně celý 

výzkum komplikovalo. Moje závěry se proto vztahují k řeholnímu životu v jeho ženské 

podobě; nakolik je tato skutečnost významná a nakolik by se popisované skutečnosti v 

mužské komunitě lišily, si netroufám odhadovat. Několik mužských řeholních komunit 

jsem sice také krátce navštívila, ale rozhodně jsem jejich chod nepoznala do té míry, abych 

z toho mohla vyvodit nějaké závěry.  

Pokud jde o přístup k terénnímu výzkumu i k následnému zpracování dat, je mi blízký 

přístup Pierra Bourdieu, přístup všímající si změny, vzájemného vlivu aktéra a jeho 

prostředí, kladoucí důraz na tělesné aspekty dění, hledající spíše vzájemné vztahy jevů, než 

jejich „podstatu“ (Bourdieu, 1998). První podmínkou vědeckého poznání společenského 

světa je podle něj přijmout realistickou reprezentaci lidského jednání. Bourdieu se v tomto 

ohledu kriticky vymezuje vůči strukturalistické antropologii, která chápe lidské jednání 

jako odvoditelné ze společenských norem, místo toho jej vysvětluje pomocí pojmů 

strategie a habitus (tedy nevědomou internalizací objektivních norem a pravidel 

společnosti).  

Z Boudrieho konceptů vychází i L. Wacquant ve své studii Body and Soul, kde 

popisuje život černošského ghetta a současně své „stávání se“ boxerem (Wacquant, 2004). 

Wacquant měl obtíže proniknout do ghetta a navázat kontakt s jeho obyvateli, což se mu 

nakonec podařilo skrze boxerskou tělocvičnu, kde začal pravidelně trénovat a vypracoval 
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se až k profesionálnímu zápasu. Svou práci pak do velké míry založil právě na osobní 

zkušenosti s osvojováním si tohoto sportu.  

Wacquant se podle svých slov snaží ukázat plodnost přístupu, který bere vážně fakt, že 

sociální aktér je především bytost tělesná a „trpící“, „… která se podílí na světě, jenž ji 

utváří, a k jehož vytváření obráceně zase ona přispívá každým vláknem svého těla a svého 

srdce. Sociologie musí usilovat o uchopení a navrácení významu této tělesné dimenzi 

existence … K dosažení toho není nic lepšího, než iniciační vnoření se a dokonce morální a 

smyslová konverze do zkoumaného světa, chápaná jako technika pozorování a analýzy, 

která, za samozřejmé podmínky že je teoreticky vyzbrojená, umožňuje sociologovi si v a 

skrze praxi přisvojit kognitivní, estetická, etická a konativní schémata, která obyvatelé 

daného univerza uplatňují ve svém každodenním jednání.“
4
 K tomu je nutné, aby badatel 

„…do největší možné míry vložil svůj vlastní organismus, svou senzitivitu a tělesnou 

inteligenci do epicentra souboru materiálních a symbolických sil, které má v úmyslu 

analyzovat.“ (Wacquant, 2004: viii)  

Z důrazu na pojetí sociálních aktérů jako tělesných a senzitivních bytostí tedy pro 

Wacquanta plyne požadavek na maximálně zúčastněný pobyt antropologa v terénu. Pro 

jeho přístup se vžil název metoda „becomingu“, tedy „stávání se“: výzkumník je do terénu 

uváděn přímou fyzickou zkušeností s ním; obtíže vyvstávající v daném prostředí a strategie 

jejich zvládání tak může pozorovat sám na sobě. Při tomto naprostém ponoření do terénu 

se tak antropolog stává současně subjektem i objektem svého výzkumu. Na základě toho 

může popsat i tělesné praktiky a návyky, které musí získat jedinec, aby se úspěšně 

pohyboval v daném prostředí. 

Já sama jsem si před příchodem do terénu nebyla jistá, jaká míra participace mi bude 

umožněna. Považovala jsem za pravděpodobné, že budu komunitou vnímána spíše jako 

host a budu se smět účastnit jejího denního programu jen z části. Komunita sester sv. 

Vincencie
5
 mě ale přijala s nečekanou otevřeností, takže má účast v terénu byla nakonec 

velmi intenzivní, a to především ve dvou ohledech:  

                                                 

4
 Překlady cizojazyčné literatury, která nebyla do češtiny přeložena, uváděné v této práci, jsou mé vlastní.  

5
 Název řádu je, stejně jako jméno vesnice, v níž komunita sídlí, z důvodů anonymizace fiktivní. Přesto jsem 

si vědoma toho, že podle popsaných charakteristik by mohlo být možné řád i komunitu identifikovat. Od 

všech členů komunity jsem si proto vyžádala informovaný souhlas s výzkumem i použitím dat. Jména 

jednotlivých řeholnic i dalších osob byla samozřejmě také změněna; sestry si svá fiktivní jména zvolily samy. 
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1. Do komunity jsem nedocházela, ale opravdu jsem v ní žila. Sestry mi umožnily, 

abych s nimi trávila veškerý čas, účastnila se jejich modliteb, práce i volných chvil. Byla 

jsem součástí každodenních interakcí členů komunity, stala jsem se jedním z aktérů 

v tomto prostředí a dodržovala jsem všechny povinnosti, které řeholnice v této komunitě 

mají. Navíc vzhledem k tomu, že klášter, kde jsem svůj výzkum prováděla, je poměrně 

vzdálený od míst, kde žiji běžně, byla i má komunikace s rodinou a přáteli v této době 

značně omezená, takže jsem si prošla i zkušeností vytržení z běžného prostředí, kterou po 

vstupu do komunity projde každá uchazečka.  

2. Wacquantem zmiňovanou „konverzi“ do daného prostředí jsem prožila i v jiném 

ohledu, když jsem sama na sobě pocítila velkou přitažlivost řeholního života. Během mého 

pobytu v komunitě i po odchodu z ní jsem se otázkou mého osobního směřování v tomto 

smyslu intenzivně zabývala.  

Během pobytu v terénu jsem tak tíhla mnohem více k pólu „zúčastnění“, než k pólu 

„pozorování“. Domnívám se ale, že mi to umožnilo lepší náhled na zkoumaná témata, 

protože jsem je mohla poznat nejen zvenčí, ale do jisté míry i zevnitř; jedním ze zdrojů 

informací pro mě tedy byla i má osobní zkušenost s řeholním životem.  

Tato velká míra zúčastnění byla umožněna i tím, že jsem sama katolická křesťanka, 

takže jsem se sestrami mohla tento klíčový rozměr jejich života sdílet, účastnit se kromě 

jiných činností plně i modlitebního života komunity. Otázka vlivu osobního přesvědčení 

badatele na jeho výzkum je často diskutovaným metodologickým problémem, zvláště 

pokud jde o výzkum v oblasti antropologie náboženství.
6
 Je výhodou, nebo naopak 

nevýhodou, jestliže je badatel zabývající se náboženstvím sám věřící? Jak se máme 

vztahovat k vědecky neověřitelným přesvědčením našich informátorů, která používají pro 

vysvětlení svého jednání? A nakolik se při prezentaci výsledků výzkumu snažit o přísně 

neutrální, akademický styl? Na tyto otázky existuje více různých náhledů.  

Náboženství studují jak věřící badatelé, tak i ti, kteří jsou vůči přesvědčením svých 

informátorů skeptičtí. Osobní přesvědčení samozřejmě ovlivňuje jak pozici antropologa v 

terénu, tak i jeho náhled na zkoumané skutečnosti – takový vliv má nicméně jakékoli 

přesvědčení, ať už jde o konkrétní náboženské vyznání či ateismus. Jako východisko 

antropologického výzkumu v oblasti náboženství bývá uváděn tzv. metodologický 

                                                 

6
 Viz např. (Bowie, 2008; Říčan, 2007) atd. K tomuto tématu proběhla zajímavá diskuze i na stránkách 

časopisu Biograf, např. (Spalová, 2008).  
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agnosticismus: badatel má od svého osobního přesvědčení odhlédnout, protože se 

nezabývá pravdivostí či nepravdivostí náboženských představ, ale sociálními skutečnostmi 

a jejich vzájemnými vztahy.
7
 Na základě toho by pak měl být schopen nepředpojatě 

zkoumat náboženskou praxi, aniž by ji přitom hodnotil.  

Výzkumník se nicméně nikdy nemůže svých osobních postojů a přesvědčení úplně 

zbavit, jeho osobnost je i s jeho názory, představami a hodnoceními vždy součástí 

výzkumného procesu. Jak se v současné antropologii běžně uznává, „představa nezaujaté, 

neutrální antropologie je mýtus.“ (Bowie, 2008: 19) Je proto spíše důležité, aby antropolog 

svá východiska a osobní přesvědčení či „předporozumění“ (Gadamer, 1994) výslovně 

přiznal a snažil se je reflektovat. 

Kromě toho vyvstává otázka, jestli zmíněný metodologický agnosticismus 

v důsledcích nevede k redukování náboženských skutečností na pouhá sociální fakta. 

V tomto smyslu se ve svém článku vyjadřuje B. Latour, když říká: „Pro většinu sociologů 

náboženství se stalo něčím očividným, že v chování věřícího, který říká věci jako: „Bůh 

chce, abych to udělal“, „Bůh mi to zjevil“, „inspiroval mě“ nebo „zachránil mě“, nemůže 

mít Bůh žádnou roli. Vyznání jako ta Augustinova jsou pro ně, ve všech svých explicitních 

tvrzeních, jen sítí lží, případně zdvořileji, výrazem symptomů jiných, hlubších a temnější 

sil, které má analytik za úkol objasnit. Jsme na tento profesionální reflex natolik uvyklí, že 

když máme studovat poutní místo, kde se každé nedělní poledne zjevuje Panna Marie, 

nikdo by ve své náležitě akademické mysli nepovažoval Pannu Marii samotnou za důvod, 

proč se zde již po desetiletí shromažďuje takové množství lidí; a to navzdory faktu, že to je 

přesně to, co výslovně říkají tisíce věřících.“ (Latour, 1999: 228) Podle Latoura se sociální 

vědci nikde jinde nenaučili tolik ignorovat výslovné formulace a chování svých 

informátorů a zbavovat náležitého ontologického statusu entity, které tito informátoři 

vyznávají, jako právě v oblasti studia náboženství. 

Latoura citují i Konopásek a Paleček v článku, v němž se zabývají přístupem ke 

zkušenostem na pomezí spirituality a psychické choroby (Konopásek, Paleček, 2006). 

Autoři vyzývají badatele k náhledu, který nazývají „věřícným“: není potřeba představy 

informátorů plně sdílet, ale alespoň je přijímat jako možný výklad skutečnosti, odolat 

pokušení sociologického redukcionismu, informátory poslouchat s respektem a brát je 

                                                 

7
 Viz např. (Bowie, 2008).  
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vážně. Tento postoj je podle nich u sociologa nesamozřejmý, pracně budovaný a 

udržovaný.
8
 

O takový přístup, tedy o spojení respektu s jistou mírou odstupu, se snažím i já (ačkoli 

jsem věřící, samozřejmě ne všechna jednotlivá přesvědčení sester jsem plně sdílela). 

Domnívám se, že jestliže je výzkumník k náboženským představám zkoumané společnosti 

alespoň otevřený, nebo je sdílí, umožňuje mu to nejen fyzické a citové, ale i duchovní 

zapojení do jejího života. V této práci se sice zabývám modlitbou do velké míry z její 

„lidské“ stránky, rozhodně se ale nedomnívám, že bych tím toto téma beze zbytku 

vysvětlovala.  

Kromě toho nechci ze své práce a priori vyloučit vše, co se týká vědecky 

nedokazatelné Boží existence a jejího vlivu na aktéry. Pravdivost či nepravdivost 

náboženských přesvědčení řeholníků sice samozřejmě tématem této práce není, nemohu 

však zkoumat řeholní život a téma modlitby z emické perspektivy, aniž by se v mé práci 

Bůh objevil. Bez něj by celý řeholní život z vnitřního pohledu postrádal smysl. Pracuji 

proto s představou Boha jako někoho, kdo je v komunitě přítomen, protože tomu tak z 

pohledu řeholnic opravdu je. O jistý odstup se ale přesto snažím. Řekla bych, že balancuji 

mezi odstupem a ztotožněním se, které je ale přiznané. Asi tak, jak to říká F. Bowie: 

„Většina antropologů však přijímá nesnadný úkol pohybovat se mezi světy informátorů, 

akademickým světem a sebou samým, a takový antropolog přitom možná používá sám sebe 

jako etnografický nástroj.“ (Bowie, 2008: 310).  

Dalším tématem souvisejícím s touto problematikou je otázka prezentace výsledků 

výzkumu: nakolik je na místě v odborných textech používat náboženské pojmy, nebo 

nakolik se snažit spíše o neutrální vědecký popis, který bude více vyhovovat akademické 

obci, ale informátorům se může jevit jako znevážení jejich přesvědčení (viz Bowie, 2008). 

Já sama se v této práci pokouším o dialogický způsob prezentace a o podrobné osvětlení 

mé pozice v komunitě a mého zapojení do jejího života, jak je v současné antropologii 

obvyklé. Proto mluvím v první osobě (protože se nedomnívám, že mé pozorování je 

objektivním záznamem skutečnosti) a užívám často citace z terénního deníku. Neodděluji 

                                                 

8
 Kromě toho se objevují i tvrzení, že výzkumník, který žádnou náboženskou zkušenost neprožil, nemůže být 

schopen skutečně porozumět náboženským projevům a jeho náhled na ně bude nutně reduktivní.  Velmi ostře 

se v tomto smyslu vyjadřuje např. klasik fenomenologie náboženství R. Otto: „Vzpomeňme si na chvíli 

silného a pokud možno jednostranného náboženského vzrušení. Kdo toho není schopen nebo takový pocit 

nikdy nezažil, nechť prosím dále nečte.“ (Otto, 1998: 23) 
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v textu také striktně teoretickou a analytickou část, sleduji spíše významovou linii výkladu 

a snažím se o úzké propojení teorie s terénními daty.  

To, jak ve vědecké práci popsat něco, co je pro mě i pro mé informátory silnou osobní 

zkušeností, a vztahy, které se pro mě staly blízké a přátelské, je samozřejmě vždy problém. 

O hledání jistého kompromisu v tomto směru jsem se pokoušela po celou dobu, od prvních 

dní výzkumu, až po poslední dny psaní této práce. 

 

 

1.3 Etické aspekty výzkumu  

 

Nejvýznamnější etickou a současně i metodologickou otázkou byl v mém výzkumu 

právě problém vlivu mého osobního náboženského přesvědčení a přiměřené prezentace 

výsledků, který jsem už podrobně popsala v předchozí kapitole. Pokud jde o otázku 

informovaného souhlasu, o účelu mého pobytu byly informovány nejen všechny sestry 

dané komunity, ale i ostatní osoby, s nimiž jsem v tomto prostředí přicházela do styku. Od 

sester této komunity jsem si vyžádala také souhlas s použitím terénních dat pro 

vypracování diplomové práce. Kromě toho jsou všechna jména osob změněna, stejně jako 

název řádu; předkládaná data jsou tedy anonymizována.  

 

 

1.4 Zdroje 

 

Základ této práce tvoří etnografický popis života ženské řeholní komunity Kongregace 

sester sv. Vincencie
9
 ve vesnici Přístavy v moravském pohraničí. Terénní výzkum jsem 

provedla roku 2010 během více než čtyřměsíčního pobytu v komunitě, od července do 

listopadu.
10

 Celou tuto dobu jsem trávila se sestrami, účastnila se všech jejich činností a 

sdílela celý jejich denní program. Vedla jsem s nimi množství neformálních rozhovorů, při 

                                                 

9
 Rozdíl mezi řádem a kongregací je církevně-právní (členové řádů skládají „slavné sliby“, členové 

kongregací „věčné sliby“, slavné sliby mají větší církevně-právní závažnost). Nicméně v dnešním řeholním 

právu není tento rozdíl nijak významný (Zubert, 1997) a v mé práci nehraje roli, proto tyto výrazy používám 

v zásadě jako synonyma.  

10
 Kromě této komunity jsem příležitostně v kontaktu i s řeholníky jiných komunit a řádů, jistá část terénních 

dat proto pochází i z mých rozhovorů s řeholníky při jiných příležitostech. 
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práci i během odpočinku. Byla jsem díky tomu také svědkem nevyžádaných výpovědí a 

dostala jsem se tak k datům, na které by mě za jiných okolností nenapadlo se zaměřit. Můj 

náhled na různé aspekty řeholního života se díky tomu během výzkumu výrazně měnil.  

Období, do něhož spadal můj výzkum, bylo pro komunitu nabité zásadními událostmi, 

z nichž některé se konají jen jednou za několik let. Hned v počátku mého pobytu byla 

obláčka (obřad vstupu do noviciátu) sestry Johanky a mohla jsem pak sledovat první 

měsíce jejího řeholního života. Obláčka byla spojena s návštěvou generální představené 

Kongregace a také několika sester z jedné polské komunity. Po obláčce generální 

představená Kongregace a generální vikářka (zástupkyně představené) v Přístavech zůstaly 

a konala se generální vizitace komunity, během níž jsem také měla možnost soukromého 

rozhovoru s generální představenou. Později jsem byla přítomná u obnovy časných slibů 

sestry Terezie; v Polsku u prvních slibů sestry Sáry. V době mého výzkumu byl i svátek 

hlavní patronky Kongregace, sv. Vincencie. Pokud jde o liturgické období církevního roku, 

můj pobyt probíhal v době liturgického mezidobí: období mezi Velikonocemi a adventem. 

S komunitou jsem nicméně zůstala v kontaktu a strávila jsem se sestrami i následující 

Velikonoce.  

Kromě komunity samotné jsem díky přátelským vztahům, které mezi mnou a sestrami 

vznikly, měla možnost poznat i rodiny a přátele některých z nich a také jsem s nimi 

absolvovala několikadenní pobyt v jiné komunitě Kongregace v Polsku, kde jsem alespoň 

na několik dnů mohla pozorovat o něco formálnější fungování mnohem větší a uzavřenější 

komunity.  

To vše jsem zaznamenávala do terénního deníku. Během dne jsem většinou zapisování 

provádět nemohla: neměla jsem na to čas, protože jsem dodržovala denní režim komunity, 

a navíc by to znemožňovalo přirozené zapojení do běžných aktivit a interakcí. Poznámky 

jsem proto psala většinou až večer na svém pokoji. Během pobytu jsem nic nenahrávala, 

v této práci uváděné citace rozhovorů tedy nejsou přesnými přepisy, ale rekonstrukcemi na 

základě toho, jak jsem si tyto rozhovory pamatovala při psaní poznámek. 

Dalším zdrojem informací byly nestrukturované rozhovory, které jsem se sestrami 

provedla během posledního měsíce mého pobytu. Tyto rozhovory se týkaly především 

motivace vstupu do Kongregace, dále modlitby a také komunitního rozměru jejich života; 

odehrávaly se v soukromí a trvaly od 1 do 2 hodin. Nebyly nahrávány, zapisovala jsem si 

po skončení rozhovoru. Cílem rozhovorů bylo osobněji, v klidu a více dopodrobna hovořit 

o tom, jak sestry dané skutečnosti prožívají a jak vnímají jejich význam, tedy hlouběji 
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pochopit jejich osobní zkušenost s řeholním životem. Vzhledem k tomu, že mi tyto 

rozhovory poskytly téměř všechny sestry, mohla jsem získat výpovědi z pohledu řeholnic 

ve všech fázích formace, od novicky až po sestry žijící v klášteře více než 40 let. 

Kromě toho mi sestry ochotně umožnily přístup k množství různých typů materiálu 

týkajících se Kongregace i jejich komunity: viděla jsem staré fotografie a videonahrávky, 

dokumenty vztahující se k založení Kongregace atd. Užitečným zdrojem informací byly i 

internetové stránky komunity.  

Kromě toho jsem si mohla řeholní život zkusit alespoň do jisté míry sama na sobě: 

sdílela jsem se sestrami celý jejich denní program a povinnosti, a tak se i pozorování mých 

vlastních zkušeností a pocitů stalo jedním ze zdrojů mého výzkumu.  
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II. ŘEHOLNÍ ŽIVOT 

 

V následující části se stručně věnuji charakteristice a vývoji řeholního života; dále 

pak tomu, jak probíhá vstup uchazečky do řeholní komunity a jaké jsou fáze řeholního 

života, od noviciátu až po věčné sliby. Nejde mi samozřejmě o rozbor dějin mnišství ani o 

výklady církevního práva upravujícího řeholní život; smyslem této části je pouze velmi 

stručně zasadit mé téma do určitého kontextu a také objasnit pojmy, které v dalším textu 

používám. Část obsahuje také jeden exkurz, v němž se věnuji tématu řeholního jména a 

řeholního oděvu. Tato témata nebyla hlavní otázkou mého výzkumu, nicméně jsou pro 

řeholní život charakteristická, proto bych se jim ráda alespoň stručně věnovala a udělala 

k nim několik poznámek, vycházejících z mého terénního výzkumu.  

 

 

2.1 O řeholním životě 

 

Co je to řeholní život? K. S. Frank v knize Dějiny křesťanského mnišství definuje 

řeholní život jako „život pro Boha v úsilí o vlastní dokonalost, ve společenství bratří nebo 

sester, ve službě církvi a světu.“ (Frank, 2003: 9). Tato obecná definice je podle mého 

názoru velmi dobrá, protože stručně shrnuje prvky, které v řeholním životě hrají opravdu 

zásadní roli a které jsou ve vztahu jak spolupráce, tak i vzájemného napětí: vztah k Bohu – 

vztah ke světu; já a má vlastní dokonalost – život ve společenství; služba církvi – osobní 

vztah k Bohu. Dalo by se říci, že různé typy řeholního života se liší mimo jiné různým 

důrazem na jednotlivé z těchto prvků a různým vztahem mezi nimi. To, jak se sestry 

konkrétně vypořádávají se čtyřúhelníkem „já – Bůh – společenství – svět“, zajímalo i mě 

v mém výzkumu.  

Obecně můžeme říct, že každý křesťanský život by měl být následováním Ježíše 

Krista. V evangeliích, která podávají zprávu o jeho životě a učení, je výzev k následování 

velké množství: Ježíš k nim pak znovu promluvil: „Já jsem světlo světa. Kdo mě následuje, 

nebude už chodit v temnotě, ale bude mít světlo života.“ (J 8,12) „Kdo nebere svůj kříž a 

nenásleduje mě, není mě hoden.“ (Mt 10, 38) 

Jak má ale toto následování v praxi konkrétně vypadat, to je celé dějiny křesťanství 

předmětem interpretací. Může jít o dodržování toho, co Kristus učil, případně o 

napodobování Jeho života a života jeho učedníků. Podle evangelií Ježíš po svém prvním 
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veřejném vystoupení odešel z domova, neživil se prací, žil bez většího majetku, ale nikoli 

v nedostatku. Obklopil se skupinou žáků, ženu ani děti neměl (nebo alespoň kanonická 

evangelia se o žádné ženě či partnerce ani dětech nezmiňují). Putoval, kázal a uzdravoval. 

Mnoho času tak trávil mezi lidmi, evangelia ale popisují i jeho odchody do samoty 

k modlitbě či čas strávený jen v kruhu učedníků.  

Extrémní asketické výkony Ježíš nijak nevyzdvihoval, jeho učedníkům byl nedostatek 

asketismu dokonce vyčítán (Tehdy mu řekli: „Janovi učedníci se často postí a modlí, stejně 

jako učedníci farizeů, ale tvoji jedí a pijí.“ (Lk 6,33). Nicméně některé evangelijní rady a 

požadavky, chápeme-li je doslovně, jsou poměrně náročné, a tak jejich dodržování nikdy 

nebylo vyžadováno od všech křesťanů. Jde především o výzvy ke zbavení se veškerého 

majetku
11

 či o tzv. horské kázání (Lk 6, 17-38). S šířením křesťanství se tak otevřel prostor 

pro vznik dvojí morálky, mírnější pro „běžné“ křesťany, přísnější pro některé. To je také 

jeden z možných náhledů na řeholní život: jako radikálnější způsob následování Ježíše 

Krista, s vytvořením podmínek, které jsou tomuto radikálnímu životu uzpůsobeny a které 

jej usnadňují. „Tím uvnitř křesťanské církve vznikl protikladný pár asketických a 

neasketických křesťanů, který pln napětí pod otřepaným antitetickým označením „svět-

klášter“ provází celé církevní dějiny.“, říká k tomu Frank (Frank, 2003: 26).  

 

 

2.2 Historie mnišství 

 

Křesťanské mnišství vzniká v prvních staletích našeho letopočtu, a to především na 

základě rozvoje křesťanského asketismu. Podle Franka k asketické interpretaci Kristova 

učení došlo pod vlivem pozdního židovstvím a platonismu (Frank, 2003); Lawrence 

v knize Dějiny středověkého mnišství klade důraz i na novozákonní vzory, především na 

postavu Jana Křtitele či Kristův odchod na poušť (Lawrence, 2001). Askeze se zpočátku 

zřejmě rozvíjela uvnitř křesťanských obcí, ale nejpozději během 3. století se někteří 

asketové oddělují od ostatních a odcházejí z městského prostředí do pustin. Tito eremité se 

                                                 

11
 „Chybí ti jen jedno,“ řekl mu Ježíš, když to uslyšel. „Prodej všechno, co máš, rozdej to chudým, a budeš 

mít poklad v nebi. Pojď a následuj mě.“ Jeho však ta slova velice zarmoutila. Byl totiž nesmírně bohatý. Když 

Ježíš uviděl, jak velice se zarmoutil, řekl: „jak nesnadno vejdou do Božího království ti, kdo mají bohatství! 

To spíše projde velbloud uchem jehly než boháč do Božího království.“ (Lk 18, 22-25).  
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brzy začali sdružovat do poustevnických osad, které nejprve neměly pevnou organizaci, 

jejich členové se scházeli pouze ke každotýdenním společným modlitbám. Vznik těchto 

kolonií byl zřejmě motivován především praktickými potřebami.  

Poustevníci prvních staletí jsou svým značně asketickým životem známí. „Půsty, 

nedostatek spánku i jiné formy umrtvování těla tvořily běžné zbraně v arzenálu, který každý 

asketa využíval v boji za zdolání sebe sama.“ (Lawrence, 2001: 10) V tomto sebe-

umrtvování eremité někdy zacházeli do skutečných extrémů: „Několik jich po celá léta žilo 

na vrcholu sloupu, jiný se uzavřel do bednění, kde nemohl stát zpříma, další zůstávali 

neustále vestoje. Jiní se zas spoutávali těžkými řetězy … a další se pyšní takovými 

vytrvalostními výkony, jako je naprosté nepožívání stravy po celé Letnice;…“ (Dodds, 

1997: 47). Možnými zdroji tohoto extrémně negativního vztahu k tělesným potřebám u 

prvních poustevníků se zabývá E. R. Dodds a dochází k závěru, že tento přístup nejen 

nemá oporu ve Starém zákoně ani v Kristově učení, ale nemůže vycházet ani z antické 

tradice, protože v té najdeme jen podstatně umírněnější asketické učení. Přesto tyto postoje 

zachvacují celou kulturu dané doby, šlo tedy zřejmě i o vliv dobových podmínek silného 

úpadku a hmotné i mravní nejistoty (první staletí našeho letopočtu nazývá Dodds „věkem 

úzkosti“). (Dodds, 1997)  

Komunitní podoba řeholního života se rozvíjela postupně, jasně organizovaný 

společný život mnichů vázaný striktními pravidly (cenobitství) se objevuje od 4. století. 

V těchto komunitách se vytvářejí charakteristické prvky klášterního života jako 

každodenní společné pobožnosti a společná jídla, pravidla platná pro všechny členy 

kolonie, jednotný oděv atd. Písemným zachycením pravidel pak vznikají první klášterní 

řehole (Lawrence, 2001). To přirozeně vedlo i ke značnému umírnění askeze: jestliže mají 

být pravidla stejná pro všechny, musí být natolik nenáročná, aby je byl schopen dodržet 

každý člen společenství. U těchto komunit ale především již společný život není jen 

účelovou záležitostí, jako tomu bylo v eremitských osadách; stává se konstitutivním 

prvkem řeholního života: cílem řeholní komunity nyní je společná cesta k Bohu. První 

kapitola Augustinovy Řehole ze 4. století, která se používá dodnes a řídí se jí i sestry sv. 

Vincencie, začíná větou: „Buďte jedné mysli a jednoho srdce v Bohu, neboť proto jste se 

sešli.“ (Augustin, 2004: 89).  

Během 5. století dochází zvláště na Západě k přísnější organizaci mnišství a 

omezování individuálních forem (mezi dobově používanými řeholemi převládla Řehole 

Benediktova), nicméně po celou historii mnišství současně existují i tendence 
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k diferenciaci vedoucí ke vzniku stále nových a nových řádů. Specifická vnější charitativní 

poslání, která máme dnes s řeholním životem spojena téměř neodmyslitelně, kláštery 

zpočátku nemají; důraz je kladen spíše na dodržování přísnějších mravních norem. 

Charitativní činnost se ve větší míře přidává až mnohem později. Řády se zvláštním 

vnějším posláním vznikají v souvislosti s křížovými výpravami (špitálské řády atd.), 

v novověku je pak zakládáno mnoho řádů vysloveně zaměřených na vzdělávání, péči o 

chudé a nemocné a podobně. Postupně tak vzniká i dnešní rozlišení řádů na činné 

(apoštolské) a kontemplativní (viz Frank, 2003). Za poslání kontemplativních řádů je 

považována modlitba, především přímluvná modlitba za celý svět; jejich komunity žijí 

v mnohem větší uzavřenosti a odloučenosti od vnějšího světa. Apoštolské řády oproti tomu 

mají za úkol věnovat se nějaké vnější činnosti, modlitba ale zůstává významnou součástí 

jejich života.  

Pokud jde o řeholní život v jeho ženské podobě, ženské komunity se vytvářely od 

počátků historie řeholního života. Tyto kláštery byly ale většinou přičleňovány k nějakému 

mužskému řádu, případně zakládány v silné vazbě na něj. Vůči vnějšímu světu šlo o přísně 

uzavřená společenství. Významnou změnu v tomto směru podle Franka přinesl řád 

voršilek, založený v Itálii v 16. století: jeho zakladatelka byla bez vazby na mužský řád a 

sestry se věnovaly charitativní činnosti (Frank, 2003). Později vznikají i mnohé další 

ženské řády s charitativním posláním.  

Díky specifickým vnějším činnostem či různým typům zbožnosti řeholní život 

v průběhu svých dějin nabývá množství rozmanitých podob. Dnes žije na celém světě 

téměř 900 tisíc řeholníků ve stovkách řeholních řádů a kongregací, z toho více než tři 

čtvrtiny tvoří ženy.
12

 Obecný ideál radikálního křesťanství, který dal vzniknout řeholnímu 

životu, se tedy během církevních dějin ukázal jako značně přizpůsobivý, proměnlivý a 

tvůrčí: nabyl množství forem, od mnichů prvních staletí, extrémních asketů, kteří trávili 

život v poušti, až po dnešní formy řeholního života „ve světě“ (tzv. sekulární instituty); od 

obrovských středověkých klášterů o stovkách řeholníků s kompletním zázemím 

připomínajících malé město, až po nenápadné tří či pěti členné komunity. Řeholníci proto 

kladou velký důraz na to, že je potřeba hledat, jak se má jejich poslání uplatňovat dnes, jak 

odpovídat na aktuální potřeby doby. Například Kongregace sv. Vincencie, v níž jsem 

prováděla výzkum, vznikla jako společenství žen pečujících o sirotky nalezené na ulicích. 

                                                 

12
 Např. viz http://www.radiovaticana.cz/clanek.php4?id=9047, 25. 2. 2012.  
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Tyto funkce mezitím do značné míry převzal stát a činnost sester tak dnes spočívá spíše 

v provozování školek, domovů pro postižené, ale i v péči o staré lidi a podobně.   

 

 

2.3 Fáze řeholního života  

 

2.3.1 Povolání  

Proč někdo vstoupí do kláštera? To je jedna z nejčastějších otázek, které v souvislosti 

s řeholním životem zaznívají. Často jsem se setkala s názorem, že vstup do řehole musí být 

východiskem z nouze, či že k němu vede potřeba se obětovat; řeholnice samy to tak ale 

nevnímají. Některé mi vyprávěly o mužích, kteří o ně měli zájem, jako by mi chtěly 

vysvětlit, že vstup do řehole opravdu není řešení z nouze, ale pozitivní rozhodnutí „pro 

něco“. Ani potřeba oběti se v rozhovorech o jejich motivacích neobjevovala, spíše naopak 

přitažlivost tohoto způsobu života a to, jak jsou v něm šťastné.  

Jestliže se na rozhodování o vstupu do řeholní komunity máme dívat „zevnitř“, 

z pohledu těch, kdo jím procházejí, hraje zde klíčovou roli představa povolání. Jde o 

přesvědčení, že způsob života, jaký se člověk rozhodne vést, není jen „jeho věc“, ale že 

každý je volán k jistým úkolům či poslání. O povolání se mluví především v souvislosti 

s řeholním životem a kněžstvím, ale objevuje se i myšlenka, že také život v manželství či 

dokonce i osamělý život je specifickým povoláním. Jedna ze sester sv. Vincencie se ke 

svému vstupu do Kongregace vyjádřila takto:  

Na otázku, zda zkrátka věděla, že chce jít do kláštera, Johanka odpoví: „Já myslím, že 

to právě není tak, že to chci já, já bych si to asi nevymyslela něco takového a ani by to 

podle mě nešlo…“
13

 

 

Sami „povolaní“ se tedy necítí být hybateli dané situace. Ten, kdo člověka k tomuto 

způsobu života vybízí, je Bůh; a Bůh mu pak také pomůže vše zvládnout, jak to vyjádřila 

sestra Marie:  

„…i když jsou některé ty věci těžké, tak Pán dá vždycky sílu. Já mu někdy říkám: když 

jsi mě sem postavil, tak mi teď pomoz.“
14

 

                                                 

13
 Z terénního deníku, 23. 10. 2012.  

14
 Z terénního deníku, 29. 10. 2012.  
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Každý člověk je tedy volán k určitému způsobu života. Jak však rozpoznat, k jakému? 

Ke svému rozhodování mi jedna ze sester řekla následující: 

K tomu sestra Marie řekne, že už jen ta samotná myšlenka na vstup do kláštera není 

samozřejmá: „Ten hlas, to pozvání, to nepřijde každému. A pak už člověk prostě vidí, jestli 

je s tím sžitý, nebo jestli má nějaké úzkosti.“ Ona sama prý uvažovala o řeholním životě 

dlouho, znala jednu komunitu dominikánek, ale nějak jí přišlo, že to není ono; až dnes si 

uvědomuje, že by tam opravdu nebyla spokojená: „…jsou to na mě moc takové 

intelektuálky“.
15

 

 

Ani žádná jiná ze sester, s nimiž jsem mluvila, neuvedla, že by v jejím rozhodování 

hrála roli nějaká mimo-přirozená událost. Boží hlas se zde tedy tak jako tak projevuje přes 

lidské sklony, touhy a pocity. Za znamení řeholního povolání je považováno právě to, že 

daného člověka tento způsob života nějak přitahuje, že se v něm cítí dobře a vnímá, že „to 

je ono“.  

 

 

2.3.2 Vstup do řeholní komunity, postulát a obláčka  

Hledání osobního povolání však rozhodnutím pro vstup do řeholní komunity nekončí. 

Jde o mnohem delší proces, na definitivní rozhodnutí má uchazečka mnoho let (u většiny 

řádů se doba, kdy je možné skládat sliby s trvalou platností, pohybuje okolo šesti až osmi 

let po vstupu), během nichž postupně projde navazujícími fázemi řeholního života: 

postulátem, noviciátem a tzv. juniorátem.  

Když tedy někdo již vážně o vstupu do řádu uvažuje a zvolí si konkrétní komunitu, 

probíhají věci u Kongregace sester sv. Vincencie následovně (a u všech tradičních řádů je 

tento postup zhruba obdobný).
16

 Nejprve uchazečka komunitu kontaktuje a seznámí se s ní. 

                                                 

15
 Z terénního deníku, 29. 10. 2012.  

16
 Jednotlivé řády a kongregace se v detailech liší, základní postup je ale u tradičních řádů obdobný. Přesnou 

podobu pro jednotlivé řády stanoví jejich konstituce, což je ale interní dokument, který není veřejně 

přístupný. Sestry sv. Vincencie mi do něj dovolily pouze nahlédnout, nicméně mi poskytly informace, o které 

jsem je požádala. Kromě toho v následujícím textu čerpám i ze svých terénních poznámek a z dokumentů, 

které mi sestry daly k dispozici, např. z diplomové práce sestry Bernadety zabývající se Kongregací. Kromě 
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Pro přijetí existují jisté podmínky: uchazečka musí být samozřejmě katolička, nesmí být 

provdaná (tedy svobodná, případně vdova), další podmínkou je věk nad 18 let. Formálně je 

stanovena i horní věková hranice, u sester sv. Vincencie je to 40 let, nicméně z tohoto 

pravidla jsou možné výjimky. Dalším požadavkem je přiměřený zdravotní stav, psychický 

i fyzický. Důvodem je, že všichni členové komunity musí být schopni zvládnout její denní 

režim a vykonávané práce, což na ně klade jisté nároky.
17

  

Po kontaktování komunity následuje jistá doba návštěv a seznamování s jejím 

životem. Pokud po této době a má uchazečka stále o vstup zájem a představená
18

 dá 

souhlas, může vstoupit do postulátu. To je jakási „přechodná fáze“: postulantka ještě není 

členkou komunity, ale už u ní žije, účastní se prací i modliteb. Dříve nosily postulantky i 

speciální oděv, jakýsi jednodušší hábit; dnes již chodí v civilním oděvu. Toto období trvá 

minimálně půl roku, postulantka jej může kdykoli ukončit a z komunity odejít, stejně tak 

může být postulát ukončen i ze strany představené.  

Na postulát navazuje noviciát. Stejně jako je tomu u všech ostatních fází, i před 

vstupem do noviciátu musí souhlasit obě strany: uchazeč i Kongregace (respektive vyšší 

představená). Přechod z postulátu do noviciátu se odehrává obřadem, kterému se říká 

obláčka. Při něm dostává uchazečka řeholní jméno a oděv a stává se členkou komunity i 

řádu, je to tedy obřad formálního vstupu do řeholního stavu.  

Hned v začátku mého pobytu u sester jsem měla možnost zúčastnit se obláčky sestry 

Johanky. Byl to emocemi nabitý den, v komunitě vládla radost, na rodičích novicky byl 

vidět spíše smutek.
19

 Po obřadu pořádala komunita pro všechny hosty společný oběd, poté 

                                                                                                                                                             

toho vycházím z knihy Řeholní právo (Zubert, 1996), která uvádí jen obecná pravidla, nicméně pro toto 

stručné shrnutí jsou postačující.  

17
 V komunitě, kde jsem prováděla výzkum, mi sestry vyprávěly, že zkusily přijmout jednu dívku s mírnými 

psychickými obtížemi, ale po čase ji musely stejně poslat domů. Jedinec, který zásadně není schopný 

dodržovat denní řád a jistá pravidla, může chod společenství úplně rozvrátit: „…a kolikrát jsme místo 

modliteb běhaly po vsi a hledaly ji.“, z terénního deníku, 22. 10. 2012.   

18
 Podle Řeholního práva (Zubert, 1996) jsou tato rozhodnutí v kompetenci „vyšších představených“, tedy 

představených provincie a celého řádu, případně jejich zástupců. U sester sv. Vincencie rozhoduje provinční 

představená, nicméně v komunitě, kde jsem prováděla svůj výzkum, je představená provincie současně i 

představenou komunity. Případnou výjimku z pravidel pro přijetí pak uděluje generální představená 

Kongregace.  

19
 Reakce rodiny jsou obecně v souvislosti se vstupem do řeholní komunity výrazným tématem. Podle mých 

rozhovorů se sestrami vstup dítěte do kláštera nesou rodiče obvykle velmi těžce, a to i rodiče ze silně věřících 
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pokračovala oslava, která už byla spíše záležitostí novicky a její rodiny. Na obláčku 

samotnou se antropolog může dívat jako na typický přechodový rituál (Van Gennep, 

1997): dívka je během ní odvedena z kaple ve své „staré“ identitě (v civilních šatech, 

dlouhovlasá), v ústraní jsou jí ostříhány vlasy a vrací se již v řeholním oděvu a s hlavou 

pokrytou závojem, přijímá nové jméno. Není zde ale ještě přítomná svatební symbolika, ta 

hraje větší roli až později při obřadu prvních slibů. Stříhání vlasů, přijetí unifikovaného 

oděvu a změna jména jsou také prvky, které Goffman uvádí jako rysy vstupu do totální 

instituce. (Goffman, 1968) 

Uchazečka při obláčce skládá tři řeholní sliby: slib chudoby, čistoty a poslušnosti. 

Tyto sliby v nějaké formě skládají všichni řeholníci, jejich praktické uplatňování se ale 

v různých řádech liší. Zvlášť u slibu chudoby existuje extrémní podoba, kdy řeholník žije 

skutečně až v materiálním nedostatku a i těch několik věcí denní potřeby, jako modlitební 

knihy či oblečení, má od komunity jen „zapůjčené“; běžná je ale mnohem mírnější forma. 

V souvislosti s chudobou řeholních osob se často mluví o tzv. „zajištěné chudobě“: jedinec 

má vše, co potřebuje, ale je to chápáno tak, že věci nepatří jemu, ale komunitě; on s nimi 

nemůže volně disponovat, například je někomu dát či prodat. 

 

 

2.3.3 Exkurz: řeholní jméno a řeholní oděv 

Pokud jde o přijetí řeholního jména, v tomto ohledu je praxe v různých řádech různá. 

Někde je spíše zvykem, že si sestry ponechávají svá původní jména, v Kongregaci sester 

sv. Vincencie si je ale při obláčce vždy mění. Výběr nového jména probíhá tak, že 

postulantka určí tři možnosti (většinou podle oblíbených světic či světců) a mezi nimi 

označí nejvíce preferované jméno. Konečné rozhodnutí je ale na představené komunity. Ta 

většinou zvolí to jméno, které si budoucí novicka označila, teoreticky jí ale může dát i 

jakékoli jiné. V jedné provincii Kongregace přitom nesmí být dvě sestry stejného jména. 

Dnes, kdy je sester poměrně málo, to není problém, ale dříve byly v každé provincii i 

stovky řeholnic, proto jsou jména starších sester často velmi neobvyklá. Novicka své 

budoucí jméno do poslední chvíle neví, dokud jím není během obřadu obláčky 

představenou oslovena. Z toho si sestry často dělají legraci, sestru Johanku, která během 

                                                                                                                                                             

rodin. Téměř všechny řeholnice mi vyprávěly příběhy o tom, jak na jejich rozhodnutí reagovala rodina, tyto 

reakce bývají velmi vypjaté.  
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mého pobytu do noviciátu vstupovala, si před obláčkou dobíraly a vymýšlely nejrůznější 

příšerná jména, která by mohla dostat. Nebo vyprávěly historku o sestře Felicitas, která se 

prý po skončení obláčky ptala: „Jak že se to jmenuju?“
20

  

Vlastní jméno je podle P. Bourdieu jednou z institucí, jejichž prostřednictvím se v naší 

společnosti sjednocuje „já“, tedy vytváří se identita chápaná jako totožnost se sebou 

samým, kterou vyžaduje společenský řád. Proto je vlastní jméno předmětem všech obřadů, 

které vytvářejí sociální identitu. Křestní obřad je v tomto smyslu obřadem přidělení 

identity; obláčku bychom pak mohli chápat jako přijetí identity nové. Bourdieu mluví o 

tom, že vlastní jméno je jakási absolutní „škatulka“, která má „sjednotit“ daného člověka 

napříč všemi jeho sociálními rolemi (Bourdieu, 1998). V tomto ohledu je zajímavé, že 

odložení civilního jména řeholnicemi není úplné. Občanské jméno si sestry dál úředně 

ponechávají, mají jej zapsané v občanském průkazu a v úředním styku jej používají; někdy 

navíc používají obě jména současně (např. při studiu apod.). „Původní identita“ tedy 

zůstává v jistých kontextech zachována. Dochází pak i k situacím, jakou popisovala např. 

sestra Bernadeta: volala její známá, která Bernadetu zná jako řeholnici, kvůli nějaké 

administrativní záležitosti, a žádala ji, ať jí předá k telefonu paní Marii Dvořákovou. 

Netušila přitom, že sestra Bernadeta a paní Marie Dvořáková jsou jednou a toutéž osobou.   

Kromě nového jména přijímá novicka i oslovení „sestro“. To například sestra 

Bernadeta označila za největší změnu: „Na jméno jsem si zvykla hned, divné spíš bylo to 

„sestro“.
21

 „Sestro“ či „bratře“ se oslovují v některých kontextech všichni křesťané, 

především se toto oslovení ale používá v řeholním prostředí. Bourdieu tento typ oslovení 

označuje za eufemismus, který má popřít ekonomickou podstatu vztahů a připodobnit tyto 

vztahy ke vztahům rodinným. Podle Bourdieu jsou od rodiny modely ideálních lidských 

vztahů přejímány proto, že podle všeobecného diskurzu v rodině neplatí zákony trhu, je to 

místo daru a důvěry. Nastolení rodiny probíhá specifickými obřady, ty jsou pak 

potvrzovány a posilovány bezpočtem dalších aktů zaměřených na vytváření povinných 

náklonností a afektivních vazeb (dárky, návštěvy atd.). Tak se z „fikce pojmenované 

rodina“ stává skutečná skupina navzájem citově spjatých členů; je to výsledkem 

symbolického i praktického úsilí (Bourdieu, 1998). Něco podobného se děje i 

v Kongregaci. Jedna komunita či dům bývá chápán jako nejužší rodina, celá Kongregace je 

                                                 

20
 Z terénního deníku, 25. 7. 2012. 

21
 Z terénního deníku, 21. 10. 2012.  
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pak vnímána jako „širší příbuzenstvo“.
22

 Úsilí věnované na vytváření afektivních vazeb je 

zde značné: se spřátelenými komunitami si sestry často telefonují, posílají gratulace, 

navštěvují se apod. 

Zásadní roli při tom hraje hábit jako znak příslušnosti. Velmi silně jsem si to 

uvědomila, když jsme se sestrami byly na návštěvě jiné komunity Kongregace v Polsku. 

Byl to velký řeholní dům a navíc se zde konala oslava prvních slibů jedné místní sestry, 

takže se sjelo i mnoho dalších sester sv. Vincencie a také rodiny některých z nich. Se 

sestrami, s nimiž jsem přijela, jsme na chodbě kláštera potkaly jednu místní sestru s její 

maminkou; pozdravily jsme se a ona nám maminku představila. Tato starší paní pak mé 

dvě společnice srdečně objala a políbila na tvář. Očekávala jsem stejný pozdrav, nicméně 

mi poměrně formálně podala ruku. Nejprve mě to zarazilo (přece nás všechny tři viděla 

poprvé v životě), ale ihned mi došel důvod: neměla jsem na sobě hábit. Sestry, ač je 

neznala, pro ni byly rodina její dcery (tedy v jistém smyslu její vlastní rodina), zatímco já 

cizí žena.  

Hábit, který řeholnice dostává při obláčce, je jedním z nejtypičtějších rysů řeholního 

života a rozlišovacím znakem řeholnic. Jeho nošením se často zdůvodňují různá omezení 

spojená s řeholním životem, jako např. to, že řeholnice nemohou sportovat: v hábitu to 

nejde a hábit bez závažného důvodu odkládat nesmějí.
23

 Nicméně jaký je z pohledu sester 

důvod povinnosti řeholní oděv neustále nosit, to už tak jasné není. Při rozhovorech, které 

jsem se sestrami vedla, jsem ke svému překvapení zjistila, že snad vůbec nejzapeklitější 

otázka, kterou jsem jim položila, byla: „Proč by si řeholní sestra nemohla obléci plavky a 

jít na bazén?“ (Tato otázka ani nebyla tak úplně teoretická, protože některé ze sester měly 

jako zaměstnanci Domova pro osoby s postižením v létě povinnost dohledu u venkovního 

bazénu, a v případě, že by některý z klientů dostal ve vodě záchvat, musely by pro něj 

skočit, na což je hábit dost nepraktický.) Odpovědi, které mi sestry nakonec daly, byly 

následující:  

 

                                                 

22
 Bernadeta zdůrazňuje, jak měla krásný pocit, když je polské sestry přišly vyzvednout na nádraží: „To bylo 

hrozně zvláštní, že jinde jsou ty samé sestry, i když jsem je nikdy neviděla, ale jsme jedna rodina, to bylo 

úžasné.“, z terénního deníku, 26. 7. 2012.  A ještě v širším smyslu jsou jako rodina vnímáni i všichni 

řeholníci či celá římskokatolická církev.  

23
 Zde je znatelný rozdíl oproti mužským řádům, které mají tato pravidla většinou mnohem volnější. Většina 

mužských řádů dovoluje odkládat hábit, také instituce řeholního jména je méně častá.  
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Mluvíme o tom, proč není možné řeholní oděv odložit a vyjít bez něj, když je to 

výhodnější, třeba si jít zaplavat apod. Bernadeta říká, že by sestry prostě měly nosit 

řeholní oděv pořád, navíc vyjít bez něj je i nepříjemné. Jednak že je to nezvyk, „jak jsme 

pořád v něm, jako by to už byla skoro součást těla“,…
24

 

 

Johanka říká, že řeholní oděv dělá opravdu hodně, že je to s ním „jiné“: jednak dává 

pocit přináležitosti ke komunitě, že už je opravdu „jedna ze sester“ a také pocit zasvěcení 

Kristu. V tom smyslu ho přirovnává k bílým šatům nevěsty: „je to taky takový znak 

odevzdání, jen my ho nosíme pořád“.
25

 

 

Z toho je vidět, že sestry vnímají hábit jako něco velmi intimního, dá se říci, že jako 

součást těla. Tomu napovídá i to, že závoji, který je součástí řeholního oděvu, někdy 

v běžné řeči říkají „hlava“. Současně jde také o symbol jejich odevzdání, zasvěcení Bohu. 

Troufla bych si tedy říci, že řeholní oděv je pro sestry kromě znaku příslušnosti k řádu i 

součást jejich Kristu zasvěceného těla.
26

  

 

 

2.3.4 Noviciát    

Po obláčce nastává období noviciátu. Ten trvá dva roky a je to doba, kdy má řeholnice 

zejména prohlubovat svůj vztah k Bohu, sžívat se s komunitou a celkově je uváděna do 

řeholního života.
27

 K tomu patří většinou značná míra odloučení od vnějšího světa. Neměla 

by vůbec opouštět komunitu a stýkat se s nikým mimo ni, ani s vlastní rodinou. Práci 

dostává pouze v rámci společenství a je jí necháván velký prostor pro modlitbu a četbu. 

Během tohoto období ji má na starosti jedna ze starších sester, tzv. novicmistrová.  

                                                 

24
 Z terénního deníku, 21. 10. 2010.  

25
 Z terénního deníku, 23. 10. 2010.  

26
 O významu hábitu by se samozřejmě dalo napsat ještě mnohé, sestry uváděly i další prvky, například že jde 

o prostředek veřejné prezentace jejich vyznání a jejich způsobu života, svým způsobem jakýsi „evangelizační 

prostředek“, který konfrontuje druhé lidi s existencí řeholního života a nutí je nějak reagovat atd. Nicméně 

význam řeholního oděvu jako součásti těla a symbolu zasvěcení je v souvislosti s tématem mé práce 

nejvýznamnější. 

27
 V některých řádech existují speciální noviciátní domy, kam na toto období přicházejí všechny novicky 

řádu. V Kongregaci sv. Vincencie tomu tak ale není, každá novicka zůstává ve „své“ komunitě.  



30 

 

Odloučenost novicky není v přístavské komunitě úplně striktní, jak jsem mohla 

pozorovat během noviciátu sestry Johanky: klášter sice neopouštěla, ale díky poměrně 

velké otevřenosti komunity vnějšímu světu s lidmi „zvnějšku“ do styku čas od času 

přicházela. Nicméně přesto jde o dobu, kdy je jedinec vytržen z dosavadních vazeb, 

v zatím ne úplně známém prostředí a v relativní izolaci od vnějšího světa, navíc má velmi 

malou volnost v rozhodování, nakládání s časem a tak podobně. Proto jsem očekávala, že 

toto období budou sestry hodnotit spíše jako obtížné. K mému překvapení to ale bylo právě 

naopak:  

Bernadeta s Terezií obě vzpomínají, že to byla ta nejhezčí doba; ani moc nevadilo, že 

tolik nevídaly rodiny, prý to rychle uteklo. Mluví o noviciátu jako o období, kdy řeholní 

život žily tak, „jak by to mělo vypadat“: měly dost času na modlitbu a na duchovní četbu, 

chodily i poměrně včas spát, atd.“
28

 

 

I další sestry vzpomínaly na noviciát jako na nejšťastnější období jejich řeholního 

života a také novicka Johanka mi v našem rozhovoru popisovala, že prožívá radostné 

pocity. K této skutečnosti se ještě vrátím v dalších kapitolách. Během noviciátu ještě není 

podle církevního práva mezi novickou a Kongregací právní vazba, proto novicka může 

odejít i v jeho průběhu (Zubert, 1996).  

 

 

2.3.5 Období formace (juniorát)  

Jestliže po uplynutí noviciátu chce sestra v řeholním životě pokračovat, složí tzv. 

časné sliby na omezenou dobu, většinou na dva roky. To se děje během obřadu prvních 

slibů. Po vypršení se tyto časné sliby musí vždy obnovit, opět na rok nebo na dva, ale již 

jen během malého obřadu v rámci večerních modliteb komunity. Zhruba po sedmi letech 

od vstupu do noviciátu může řeholnice skládat sliby věčné. Období mezi noviciátem a 

věčnými sliby se nazývá juniorát a má během něj probíhat formace: výchova a vzdělání 

řeholnice. Po celé toto období je daný jedinec jakýmsi „řeholním dítětem“: nesmějí mu být 

svěřovány žádné úřady (funkce představené, vikářky atd.)
29

 a má nárok na zvláštní péči 

(celo-kongregační setkání mladých sester, eventuálně studium teologie a podobně). 

                                                 

28
 Z terénního deníku, 30. 8. 2012.  

29
 Viz Řeholní právo (Zubert, 1996).  
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Formace, a zvlášť noviciát, je, pokud mohu posoudit, opravdu obdobím poměrně 

intenzivních změn, jak jsem mohla pozorovat na novicce Johance a do jisté míry i na tom, 

jaký měl několikaměsíční pobyt v řeholní komunitě vliv na mě samotnou. Této „socializaci 

do řeholního prostředí“ se budu více věnovat v dalších částech textu. 

Juniorát je ukončen věčnými sliby, které jsou nejslavnostnější událostí života 

řeholnice. Sestra Bernadeta na ně vzpomínala takto: „…tam jsem najednou cítila úplně 

takovou závrať z toho, jak je to ohromné, že teď už je to prostě navždycky, ne jenom do 

smrti nebo něco, ale na celou věčnost…“.
30

  

 

Věčné sliby mají tedy definitivní platnost. I po jejich složení je sice odchod 

z řeholního života možný, ale pokud má proběhnout v souladu s řeholním právem, jde o 

velmi složitou proceduru (Zubert, 1996). V jakékoli fázi až do věčných slibů nicméně 

může být další postup ukončen jak ze strany jednotlivé sestry, tak i ze strany Kongregace, 

a to vždy po ukončení doby platnosti předchozích slibů. Obě strany tak mají na závazné 

rozhodnutí přibližně sedm let. Rozhodnutí nepokračovat je samozřejmě častější ze strany 

uchazečky.
31

 To je pochopitelné, nikdo předem nemůže vědět, zda mu život v řeholní 

komunitě bude vyhovovat, mnoho zájemců tak zkrátka po kratší nebo delší době dojde 

k závěru, že tento způsob života pro ně není.
32

  

Skutečnost, že i daný řád může uchazeče odmítnout, je o něco méně známá, ale děje se 

to také. To, jak byl odmítnut řádem františkánů, popisuje např. Thomas Merton v knize 

Sedmistupňová hora (Merton, 2002). Ale i sestry mi vyprávěly o uchazečkách, které 

musely poslat domů, především když vyšly najevo jejich nepřijatelné motivace. 

Nepřipuštění k dalším slibům je teoreticky možné kdykoli až do věčných slibů, v praxi se 

však odmítnutí uchazeče děje spíše na počátku, ještě před přijetím do noviciátu. Po složení 

věčných slibů má komunita již za přijatého člena odpovědnost a musí se o něj postarat i 

v případě jakýchkoli zdravotních problémů a podobně.   

                                                 

30
 Z terénního deníku, 21. 10. 2010.  

31
 Během prvních patnácti let po roce 1989 prošlo komunitou v Přístavech asi deset uchazeček, některé zde 

prožily i několik let, nakonec ale zůstala jediná: sestra Bernadeta. Období po pádu komunismu sice sestry 

hodnotí jako v tomto směru specifické (pod vlivem všeobecného nadšení z nové možnosti žít řeholní život 

bez dřívějších omezení), nicméně obecně asi platí, že více uchazečů odejde, než jich zůstane. 

32
 To, jak probíhá návrat z řeholního života do „světa“, by bylo velmi zajímavé téma, kterým jsem se ale 

během výzkumu neměla prostor zabývat.  
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III. EMPIRICKÁ ČÁST 

 

3.1. Hledání terénu  

 

O terénním výzkumu katolického řeholního života jsem uvažovala poměrně dlouhou 

dobu, od začátku jsem měla v úmyslu provést etnografický výzkum metodou zúčastněného 

pozorování, i když jsem si byla vědoma toho, že vzhledem ke značné uzavřenosti tohoto 

prostředí může být obtížné najít komunitu ochotnou se na výzkumu podílet. Několik 

řeholních sester jsem ale již znala z dřívějška, z duchovních cvičení či dobrovolnické práce 

organizované řeholními komunitami, takže jsem se domnívala, že tyto obtíže nebudou 

nepřekonatelné. Brzy jsem ale zjistila, že nedůvěra k výzkumníkům je ještě větší, než jsem 

čekala. Postupně jsem se obrátila na několik komunit různých řádů, ale žádná z nich 

s výzkumem nesouhlasila. Někdy ze zřejmých důvodů (např. šlo o příliš malou komunitu 

bez možnosti ubytovat výzkumníka apod.), jinde byla moje žádost prostě odmítnuta, 

samozřejmě s uvedením nějakého vágního zdůvodnění, ale mezi řádky byla jasně čitelná 

nechuť k tomu, aby se komunitou zabýval a psal o ní někdo vnější.  

Začala jsem už zvažovat změnu tématu, když se mi na jaře 2010 náhodou dostal do 

ruky leták, na jehož přední straně dvě dětsky nakreslené rozesmáté řeholnice s pusou od 

ucha k uchu ukazovaly prstíky na nápis „Kongregace sester sv. Vincencie“. Napsala jsem 

email na uvedenou adresu, i když jsem už neměla velká očekávání. Během několika dní mi 

ale přišla vstřícná odpověď s pozváním na návštěvu, podepsaná sestrou Bernadetou:  

„Milá Katko! Srdečně Vás zdravíme! Máte-li odvahu pustit se do své práce s námi :-), 

budete u nás vítána,…“
33

 

 

Takže jsem jeden teplý jarní víkend vyrazila do moravské vesnice Přístavy, kde 

komunita sídlí, a strávila tam příjemné odpoledne. Během této návštěvy jsem zažila první 

překvapení, a to že řeholní komunita nemusí být tiché, upjaté prostředí, které člověka 

„zvenčí“ uvádí poněkud do rozpaků, ale že může být plná hovoru a smíchu. Seznámila 

jsem se hned při první návštěvě téměř se všemi sestrami, ale o zamýšleném výzkumu jsem 

opět mluvila hlavně se sestrou Bernadetou, při procházce v zahradě a hledání vhodného 

místa pro sazenici meruňky. Bernadetu trošku zarazila délka doby, kterou jsem u nich 

                                                 

33
 Emailová konverzace ze dne 8. 3. 2010.   
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chtěla strávit, a odpověděla mi, že se musejí v komunitě poradit; odjížděla jsem ale 

s dobrým pocitem, že sestry mou žádost skutečně zvažují. S delším časovým odstupem mi 

pak přišla souhlasná odpověď.
34

  

 

 

3.2. Kongregace sester sv. Vincencie 

 

Kongregace sester sv. Vincencie patří mezi činné, apoštolské řády. Vznikla v 19.stol 

v Polsku; dnes jsou její kláštery v Polsku, Německu, Rakousku, České republice a v 

dalších evropských zemích (celkem šesti). Kongregace má centrální, hierarchické řízení. 

Dělí se na šest provincií, každá provincie má svou vlastní provinční představenou, která je 

volená sestrami dané provincie na dobu 4 let. V čele celé Kongregace stojí generální 

představená, její sídlo je v Německu a je volená generální kapitulou.
35

   

Devatenácté století, kdy Kongregace vznikla, bylo obdobím vzniku četných ženských 

řádů, které spojovaly tradiční formu řeholního života s veřejnou charitativní činností. 

Typická je pro ně tedy snaha skloubit vnější aktivitu s niterným, modlitebním životem (viz 

Frank, 2003). Podnětem jejich vzniku byly vždy jisté sociální problémy, v případě 

Kongregace sester sv. Vincencie šlo především o potřebu péče o sirotky. K. S. Frank 

popisuje zakládání těchto řádů s jistou nadsázkou typizovaným romantickým příběhem: 

štědrý dobrodinec, zbožnost od dětství, skupina ctnostných žen atd. (Frank, 2003). Tento 

popis je sice trefný, ale za ním jsou rozmanitá osobní i kolektivní dramata. Sestry sv. 

Vincencie, zvláště některé, k dějinám své kongregace přistupují s ohromným zájmem a 

příběhy z její historie umí vyprávět s takovým zápalem a detaily, jako by se jich osobně 

účastnily.  

Původním úkolem Kongregace byla tedy péče o opuštěné děti; i dnes se sestry 

zaměřují na práci s dětmi, ale jsou i jinak aktivní v charitativní oblasti. Jejich hlavním 

posláním je „výchova a vzdělávání mládeže podle zásad a nauky církve“, dále péče o 

nemocné a staré lidi, služba jakkoli potřebným a služba církvi.
36

 Aktuální vnitřní problém, 

                                                 

34
 Až později jsem se dozvěděla, že sestry mou žádost diskutovaly nejen v komunitě, ale dokonce žádaly o 

povolení generální představenou Kongregace.  

35
 Vzhledem k anonymizaci zde další podrobnosti neuvádím.  

36
 Z internetových stránek Kongregace, 29. 2. 2012.   
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s nímž se Kongregace snaží vypořádat, je dokončení obnovy činnosti komunit v zemích, 

kde bylo jejich fungování ochromeno za komunistického režimu. Další obtíží je nedostatek 

zájemkyň o vstup. S tím se dnes potýkají, zvlášť v Evropě, všechny řády.
37

 V řeholním 

prostředí jsem se setkala s různými reakcemi na tuto skutečnost. Některé sestry ji přijímají 

docela s poklidem a vyjadřují názor, že posláním řádů není na prvním místě jejich 

reprodukce, ale naplňování jejich poslání, ať už je počet členů jakýkoli. Většinou je ale 

pokles počtu řeholníků a řeholnic a zvyšování jejich průměrného věku vnímáno jako 

bolestivý problém. I sestrami sv. Vincencie je tato skutečnost pociťována dost naléhavě, za 

nové členky se ve všech komunitách denně modlí a z každé novicky je v celé Kongregaci 

velká radost. V současnosti jsou ale ve všech provinciích Kongregace pouze dvě novicky a 

celkový počet sester neustále klesá. O budoucnosti Kongregace i řeholního života v jeho 

tradiční formě, jakou se zabývám v této práci, je tak možné se jen dohadovat.  

 

 

3.3 Komunita v Přístavech 

 

3.3.1 Řeholní dům v Přístavech 

Komunita je poměrně malá, v době mého výzkumu měla 11 členů, z nich ale pět sester 

věku nad 90 let. Dále zde jsou tři sestry věku okolo 60 let: přestavená komunity Marie a 

sestry Gabriela a Felicitas. Nejmladší „generaci“ sester tvoří sestra Bernadeta, které je něco 

přes 30 let a má už složeny věčné sliby, sestra Terezie, která má druhé časné sliby a krátce 

po mém příjezdu přibyl oficiálně do komunity ještě jeden člen, novicka Johanka, rodná 

sestra Terezie. Na dnešní poměry, kdy se věkový průměr řeholníků rychle zvyšuje a 

některé komunity neměly novicku už mnoho let, je tedy situace „dorostu“ v tomto 

společenství poměrně dobrá.  

Komunita sídlí na krásném místě, v malé jihomoravské vesnici Přístavy obklopené 

poli a vinicemi, v původně barokním, klasicistně přestavěném zámku, který Kongregace 

koupila od zchudlého šlechtice za první republiky a začala zde provozovat charitativní 

činnost: domov pro mentálně postižené dívky. Za komunismu byl zámek zabrán státem; 

ústav pro postižené v něm fungoval i nadále, ale sestry byly postupně donuceny odejít. 

Z dnešních členek komunity zde působily jen sestry Marie a Gabriela, které byly tajně 

                                                 

37
 Vývoj počtu řeholníků od roku 1993 do roku 2003 viz Dějiny křesťanského mnišství (Frank, 2003).  
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přijaty do Kongregace a oficiálně pracovaly v ústavu jako civilní zaměstnanci. V roce 1991 

získala Kongregace zámek zpět v restituci, neudržovaný a vyžadující celkovou 

rekonstrukci. Od té doby probíhají až dodnes opravy, financované kromě různých grantů 

především Kongregací z její německé provincie.  

Klášter je dnes v horním patře jednoho zámeckého křídla, ve zbylých prostorách je 

stále v provozu Domov pro tělesně a mentálně postižené
38

, který má okolo 150 klientů. 

Domov nespravuje přímo Kongregace; ta pouze pronajímá prostory, provozovatelem je 

kraj. Přesto se sestry snaží s vedením Domova co nejintenzivněji komunikovat a na jeho 

záležitosti mají jistý vliv.  

Od zámku se zámeckým parkem dá projít k baroknímu kostelíku s romanticky 

zanedbanou budovou fary; vedle ní je vesnický hřbitov a zvlášť malý hřbitov sester. Za 

jeho zdí je ohromná zahrada, patřící Kongregaci, o kterou se sestry pečlivě starají. Zámek a 

jeho okolí se už podařilo do velké míry zrekonstruovat a je tady opravdu krásně. I toto 

prostředí přispívalo k celkově idylické atmosféře, kterou jsem po většinu doby mého 

pobytu pociťovala. A nebyla to jen moje zkušenost, mnoho návštěvníků zámku mluvilo o 

tom, jak rádi se sem vracejí. 

Pro komunitu je charakteristická velmi živá, veselá atmosféra a pohostinnost. Sestry 

často přijímají různé návštěvy a poskytnou pomoc každému, kdo se na ně obrátí. I 

zbožnost komunity je velmi radostná, řekla bych, že poněkud charismaticky laděná, což 

mě vždy znovu a znovu okouzlovalo, i když postupem času jsem s tím sama v sobě začala i 

trošku bojovat, protože můj osobní vztah k víře je přece jen jiný. Dalším specifikem této 

komunity je silný vztah k Domovu pro osoby s postižením, všechny sestry v něm buď 

pracují, nebo někdy v minulosti pracovaly, osobně znají zaměstnance i klienty a fungování 

Domova jim leží hodně na srdci.  

 

 

3.3.2 Činnost sester  

Kongregace sv. Vincencie je činným řádem a sestry mají velké množství aktivit, jimž 

se věnují i mimo komunitu. Dvě z nich, Bernadeta a Terezie, pracují jako zaměstnanci 

Domova; dále se komunita snaží, kromě zvelebování zámku a jeho okolí, starat také o 

křesťany místní farnosti. Sestry pro ně organizují poutě, během mého pobytu začaly 
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 Dále jen Domov.  
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pořádat večery četby Nového zákona; sestra Bernadeta učí v místní škole náboženství. 

Někdy komunita organizuje i větší akce, například duchovní obnovy nebo přednášky, kam 

se sjedou lidé ze širšího okolí. Činnosti tohoto společenství jsou tedy poměrně rozmanité, 

každá ze sester se věnuje něčemu jinému, podle jejího zaměření a schopností. 

Sestra Marie je představenou komunity, je jí něco přes 60 let, je to laskavá, ale i 

rozhodná a činorodá žena. Komunikuje s vedením Domova, má na starosti přípravu 

různých akcí, které komunita organizuje a především se stará o opravy zámku a okolních 

hospodářských budov. Ohledně rekonstrukcí řeší úplně všechno, od shánění dotací až po 

barvy omítek, často proto odjíždí mimo klášter a jedná s lidmi „zvnějšku“, její manažerské 

schopnosti jsou obdivuhodné.  

Sestra Gabriela je o několik let mladší než Marie, v komunitě má na starosti především 

domácnost, často připravuje večeře a také zařizuje nákupy a různé pochůzky pro komunitu; 

při mších někdy hraje na varhany. Navíc má funkci vikářky, tedy zástupkyně matky 

představené. Sestra Gabriela je po vážné nemoci, prošla si v životě těžkými věcmi a možná 

díky tomu je to velmi dobrosrdečný a otevřený člověk; byla mi blízká i svou lehce 

skeptickou povahou.  

Sestra Felicitas má také něco přes 60 let, je původem z Polska, přišla jako posila tehdy 

dvoučlenné komunity po revoluci. Je novicmistrovou komunity, kromě toho se stará o 

zahradu sester a o velkou část domácích prací. Je to velmi pracovitý, věčně sám se sebou 

nespokojený člověk, obdivovala jsem na ní hlavně její výjimečnou empatii. Původním 

povoláním je to zdravotní sestra, takže také hlídá zdravotní stav ostatních sester, zvláště 

těch nejstarších. Spolu s Gabrielou se stará o úklid a výzdobu kostela farnosti.  

Sestře Bernadetě je něco málo přes 30, drobná postava a rošťácký výraz ji ale dělají o 

hodně mladší. Je veselá, vstřícná, komunikativní a má velké nadšení pro šíření víry, což 

ostatní sestry oceňují a nechávají ji často jednat za komunitu navenek. I se mnou byla 

zpočátku v kontaktu především ona, takže by se dala označit za mého „gatekeepera“, po 

příjezdu do komunity jsem se ale rychle sblížila i s ostatními sestrami. Bernadeta pracuje 

na poloviční úvazek v Domově jako vychovatelka, vede výtvarné kroužky pro klienty a 

hudební skupinu; krásně zpívá a hraje na několik hudebních nástrojů. Kromě toho učí 

náboženství v místní základní škole a vede setkání nad Písmem s farníky, která sestry 

během mého pobytu zavedly.  

Sestra Terezie je o něco mladší než Bernadeta, je to vysoká, štíhlá, pohledná mladá 

žena. Je tišší a citlivá, ale když je to potřeba, umí být i rázná a přímá. Pracuje v Domově na 
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plný úvazek v rehabilitačním centru: klienty koupe ve vaně s vířivkou, cvičí s nimi nebo je 

masíruje. Je také aktivní v komunitě, bere na sebe dobrovolně často starost o nejstarší 

sestry. Každý týden zdobí klášterní kapli, z květin ze zahrady sester aranžuje kytice. I jinak 

je hodně tvořivá, po večerech často vyrábí drobné dárky pro rodinu nebo sestry.  

Johanka je nejmladší člen komunity, veselá čtyřiadvacetiletá dívka. Dříve pracovala 

také v Domově jako vychovatelka, teď je ale v noviciátu, takže tráví veškerý čas v klášteře 

nebo na zahradě s novicmistrovou Felicitas. Nejpoctivěji drží denní řád modliteb a 

několikrát týdně má s Felicitas teoretické hodiny týkající se řeholního života. Při diskuzích 

v komunitě se většinou drží stranou, ale v osobních rozhovorech mě příjemně 

překvapovala svou otevřeností a jasnými názory na různá témata.    

Všechny sestry dálkově studovaly nebo studují teologii, ať už jako běžní studenti, 

nebo v rámci celoživotního vzdělávání. Jediná výjimka je sestra Felicitas, která byla 

magistrou teologie již z Polska. Dále bylo během mého pobytu v komunitě pět stařenek 

nad 90 let. Nejmladší z nich je sestra Jana, která sice špatně slyší, ale mentálně je naprosto 

čilá, čte všechny časopisy a noviny, které komunita odebírá, a doporučuje sestrám 

zajímavé články. Jinak tráví většinu času v kapli na modlitbách. Ostatní stařenky již 

vzhledem k jejich věku tráví většinu času na svých pokojích a potřebují péči ostatních 

sester, vnášejí ale do komunity něco velmi milého, jakýsi rodinný, „babičkovský“ prvek.   

V úzkém kontaktu s komunitou jsou dva kněží. Stařičký otec Pavel bydlí se sestrami 

v prostoru kláštera, účastní se všech společných jídel a poskytuje kněžské služby komunitě 

a klientům Domova. Je to přísný pán, ale i vstřícný, s příjemným smyslem pro humor. 

Druhým knězem je mladší otec Jan: farář místní farnosti, svérázný muž středního věku a 

lehce zanedbaného zevnějšku, velmi dobrý kazatel. K sestrám chodí často na obědy a 

večeře.  

Dalšími osobami, s nimiž je komunita ve styku, je vedení, zaměstnanci a především 

klienti Domova. Klienti se často účastní akcí, pořádaných komunitou, někteří docházejí do 

klášterní kaple na každodenní bohoslužby. Pokud jde o zaměstnance, někteří jsou se 

sestrami v přátelském vztahu, u jiných je cítit spíše odstup. Ředitel Domova má s 

komunitou i přes občasné spory velmi dobrý vztah. Kromě toho se sestry stýkají s místními 

farníky a mají i mnoho dalších přátel a známých, kteří je čas od času navštíví. Pevné vazby 

existují mezi touto komunitou a ostatními komunitami Kongregace, zvláště jednou 

z polských komunit: sestry se vzájemně navštěvují nebo si telefonují, posílají si blahopřání 

a podobně.  
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3.3.3 Role a autorita v komunitě  

Představená komunity a její zástupkyně (vikářka), jsou jmenovány generální 

představenou Kongregace na dobu tří let. Úlohou představené je starat se o chod domu a 

záležitosti sester, jak po materiální, tak i po duchovní stránce. Pokud je k tomu důvod, 

může v jednotlivých případech sestry dispenzovat od předpisů a povinností daných 

stanovami Kongregace. Protože je přístavský řeholní dům jediným domem v České 

provincii, jeho představená sestra Marie je současně také provinční představenou. 

Novicmistrová je také jmenována, a to provinční představenou na dobu tří let, tato funkce 

ale může být zastávána opakovaně. Jejím úkolem je vést a vzdělávat novicky. 

Novicmistrovou je v této komunitě sestra Felicitas, a to po celou dobu svého života 

v Přístavech; byla jí i dříve v Polsku.  

Kromě těchto tří oficiálních funkcí se ostatní úlohy a práce v komunitě rozdělují více 

méně spontánně: podle toho, co které sestře jde, co ji baví nebo čeho se dobrovolně sama 

ujme. Drobné práce, jako běžný úklid, umývání nádobí a podobně nejsou vůbec nijak 

rozdělovány a podílejí se na nich všechny sestry.  

V přístavské komunitě jsou sestry tří věkových skupin, které mají společnou historii, 

zkušenost a také „generačně“ dané postavení v komunitě. Nejstarší generaci tvoří sestry 

přes 90 let, které zažily ještě silnou Kongregaci s velkými komunitami před nástupem 

komunismu, mají roli „babiček“: potřebují péči sester, ale jsou pro komunitu svým 

způsobem spojením s minulostí řádu, vzpomínkami. Další generací jsou sestry věku okolo 

60 let, které vstupovaly do řádu za komunismu a jsou tou „dospělou“ generací, zastávají ve 

společenství všechny úřady, mají přístup k financím komunity a dá se říci, že jsou v 

„mateřské“ pozici: mladší sestry se s nimi radí o svých záležitostech, žádají je o dovolení 

atd. Poslední skupinkou je „dorost“, tedy sestry Johanka, Terezie a Bernadeta. Na tuto 

nejmladší generaci pohlížejí starší sestry tak, jak se většinou v rodině pohlíží na děti: radují 

se z každého jejich úspěchu, chválí je a tak podobně. Uvnitř těchto skupin si sestry tykají, 

zatímco přes jejich hranice mladší skupina starší vyká, starší mladším tykají. Já jsem se po 

svém příchodu do komunity zařadila věkem i místem u stolu do nejmladší skupinky a 

sestry to se mnou automaticky dělaly úplně stejně: všechny mi tykaly, já jsem tykala 

Bernadetě, Johance a Terezii, ostatním jsem vykala.  



39 

 

Jinak je komunita, nakolik jsem mohla pozorovat, poměrně „jednolitá“, nevytvářejí se 

zde menší skupinky sester, které by mezi sebou měly bližší vztahy. Jednak je to poměrně 

malé společenství, navíc styl, jakým zde řeholní život funguje, vytváření skupinek příliš 

nepřeje. Všechny denní činnosti se vykonávají ve společných prostorách, soukromí je jen 

na pokojích sester, které jsou ale malé a přes den tam sestry mnoho času netráví. O 

problémech jednotlivých sester se mluví, např. při jídle, nebo při odpočinku, ale většinou 

v refektáři, kde se sejdou všechny sestry. Na vysloveně osobní rozhovory moc prostoru 

není, delší rozhovor mezi čtyřma očima je výjimečný (když jsem se sestrami na závěr 

svého pobytu uskutečnila delší soukromé rozhovory na poměrně osobní témata, byla to 

docela nezvyklá situace). Všechny záležitosti komunity se také řeší v rámci společenství, a 

dá se říci, že každý člen komunity má na ně jistý vliv.   

 

 

3.3.4 Moje pozice v komunitě 

Do Přístavů jsem přijela v červenci 2010; komunita mě přijala od začátku velmi 

otevřeně a přátelsky. Sestry mě neubytovaly přímo v prostoru kláštera, kde v té době nebyl 

žádný volný pokoj, ale v pokojíku v bývalých hospodářských budovách sousedících se 

zámkem. Hned v prvních dnech jsem ale zjistila, že to v zásadě nehraje roli: většinu času 

jsem tak jako tak trávila s komunitou a na pokoj jsem chodila jen přespávat.
39

  

Jak už jsem zmínila výše, se sestrami jsem trávila v podstatě veškerý čas a účastnila se 

všech jejich aktivit. V prvních dvou měsících mého pobytu jsem dopoledne většinou 

pracovala se sestrou Terezií v rehabilitačním centru, odpoledne pak s ostatními sestrami 

v klášteře nebo na zahradě. V Domově byl můj oficiální status „dobrovolník“; jako 

dobrovolnici nebo „tu od sester“ mě také vnímali civilní zaměstnanci. Vedení Domova, 

stejně jako někteří zaměstnanci, byli informováni o mém výzkumu. Protože jsem ale u 

sebe během pobytu nenosila zápisník ani diktafon, stala jsem se po čase celkem běžnou 

součástí prostředí.  

Po prvním měsíci mého pobytu přijalo vedení Domova do rehabilitačního centra 

dalšího zaměstnance, takže má dobrovolnická práce skončila a po zbytek pobytu jsem 

pomáhala sestrám v komunitě a na zahradě. Protože ráda řídím a ne všechny sestry mají 

řidičský průkaz, časem jsem přibrala ještě funkci příležitostného řidiče. Kromě práce jsem 
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 Později, při mých návštěvách po ukončení výzkumu, mě již sestry ubytovaly přímo v prostoru kláštera.  
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se účastnila všech modliteb komunity a také jsem spolu se sestrami trávila volný čas: 

odpočinek, výlety, oslavy a podobně.   

 Díky vřelosti sester jsem si v komunitě od prvního dne nepřipadala jako někdo, kdo je 

cizí a jaksi „navíc“, ale jako někdo, kdo je vítaný a s kým se počítá. Tohle neobvyklé 

přijetí mě k sestrám hned od počátku velmi připoutalo a celý pobyt se pak nesl v této 

přátelské atmosféře, i přes některé naše názorové odlišnosti. Moje sžití s komunitou 

proběhlo překvapivě rychle nejen pro mě, ale zřejmě i pro sestry:  

Johanka říká, že když přijela na obláčku, byla šokovaná, že to působí, jako bych tam 

patřila už roky, i polské sestry se divily, že jsem v Přístavech teprve tak krátce, prý tam 

působím jako doma, a já jsem se tam taky už tak cítila.
40

 

 

Když mě sestry představovaly někomu mimo komunitu, mluvily o mně jako o 

studentce, která s nimi nějakou dobu žije; a většinou dodávaly, že pak o jejich životě 

napíšu práci. Nejčastější otázka, kterou jsme dostávaly, samozřejmě byla, jestli jsem 

postulantka nebo alespoň uvažuji o vstupu do řádu (zatímco sestry samotné byly po celou 

dobu hodně taktní a nikdy mi takovou otázku nepoložily). Tyto rozhovory většinou 

probíhaly podobně, jako ten při návštěvě polské provincie:  

…sestry mě vítají objetím a třemi pusami na tváře, obvyklá otázka je, jestli jsem 

postulantka. Říkáme s Bernadetou, že ne, že jsem studentka a žiju nějakou dobu u sester. 

Většinou se jen usmívají a kývají, někdy se smíchem odpovídají, že to přece nevadí, že 

studentka taky může být postulantka, až dostuduje. Bernadeta k tomu později tak nějak 

omluvně poznamená, že mi to musí být „hrozně příjemné“, jak by mě každý tahal do řádu, 

ale mi to vůbec nevadí,…
41

  

 

Pokud jde vztah komunity k mé roli výzkumníka, bylo to častější téma jen v několika 

prvních dnech, kdy se sestry při společných volných chvílích občas vyptávaly na smysl 

antropologického výzkumu obecně i na moji práci.
42

 Moje snaha o vysvětlování asi nebyla 

zrovna obratná, ale po čase sestrám představa, že jejich život budu popisovat, zevšedněla, 

                                                 

40
 Z terénního deníku, 23. 10. 2010.  

41
 Z terénního deníku, 12. 8. 2010.  

42
 Se sestrami jsem se dohodla, že si výsledný text budou mít možnost přečíst a vyjádřit se k němu, jejich 

komentář bych ráda přiložila k archivované verzi této práce.  
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přestala být tématem vážných rozhovorů a stala se spíš jedním z oblíbených námětů 

k neustálému žertování. Jako jednou při obvyklém sobotním úklidu kláštera, kdy jsem se 

dostala do zvlášť pracovní nálady a začala jsem leštit skleněná dvířka skříněk:  

…k tomu Gabriela poznamenala: „No jo, chudák… má do té práce napsat, že tu 

máme binec? Tak to radši uklidí.“ A Bernadeta se hned přidala: „Haha, takže tam bude 

napsané: Po tom, co jsem tam měsíc všechno leštila, tam byl docela i pořádek!“
43

  

 

Kvůli tomu, že jsem se od počátku se sestrami účastnila všech jejich aktivit, 

povinností i odpočinku, jsem postupně sama sebe vnímala stále více jako součást 

komunity, než jako někoho vnějšího. I samy sestry mi po čase dávaly najevo, že se pro ně 

má výzkumnická pozice do jisté míry stírá:  

Po cestě do zahrady potkáváme nějakého chlapíka, který kdysi v Domově pracoval a 

se sestrami se zná, dává se s Marií do řeči. Ptá se i na mě, proč u sester jsem, Marie se 

smíchem odpovídá: „Ona tady studuje… ona nás tady zkoumá… nám to tak ani nepřijde, 

jako by nás zkoumala.“ 
44

 

  

 Mezi póly účast/pozorování jsem tedy měla tendenci tíhnout mnohem více k pólu 

zúčastnění; tendenci stát se nejen pozorovatelem, ale přímým aktérem událostí. To mi ale 

podle mého názoru umožnilo lepší náhled na některá témata, jak jsem již vysvětlila 

v předchozích kapitolách.  

 

 

3.4. Běžný den v komunitě  

 

Činnosti sester jsou různé, přes den tráví většinu času každá svou prací, scházejí se ke 

společnému jídlu a modlitbám.
45

 Rozvrh dne je dán denním řádem, který visí v refektáři na 

nástěnce a je podepsán generální představenou Kongregace. Jsou v něm časy společných 

jídel a modliteb. Ne vždy se ale denní řád úplně striktně dodržuje: kdo má nějakou nutnou 
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 Z terénního deníku, 5. 9. 2010. 

44
 Z terénního deníku, 19. 8. 2012.  

45
 Následující text je rozčleněn chronologicky, popisuje jeden „typický“ den v komunitě od rána do večera. 

Tuto časovou linii ale nerespektuji úplně striktně, na některých místech odbočuji a věnuje se vybraným 

tématům detailněji. 
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práci, ten společné jídlo nebo modlitby vynechá a nají či pomodlí se později sám. Také při 

různých zvláštních příležitostech jako jsou oslavy, akce pořádané komunitou, atd., může 

představená sestra Marie denní řád na ten konkrétní den změnit; náhradní program dne se 

pak většinou vytiskne a vyvěsí taky na nástěnku.  

 

 

3.4.1 Ráno 

Ve všední den se klášter probouzí před šestou; denní řád začíná společnými 

modlitbami v kapli v 6.15. Společný budíček není, jak dlouho před modlitbami kdo 

zvládne stát a co všechno ještě stihne, záleží na něm. Starší sestry musejí někdy před 

modlitbami probudit stařenky a pomoci jim s oblékáním, připravit do překapávače kávu na 

společnou snídani a tak podobně. Mladší sestry, pokud mohou, vstávají až těsně před 

modlitbami. Ranní vstávání není oblíbená činnost ani v klášteře, hlavně nejmladší generace 

sester si na něj stěžuje. Když jsem tvrdila, že za pár měsíců nebo let si člověk přece musí 

zvyknout, sestry se vždy smály, že je to spíš čím dál horší. Takhle jsem viděla mé první 

ráno v klášteře: 

V šest procházím zahradou, je ještě chladno. Vstávání před šestou mi dělá problém, 

nejsem zvyklá, ale nejsem sama. Bernadeta mě ještě večer se smíchem varovala, že ráno 

jsou všechny rozespalé a protivné. Opravdu, mladé sestry přicházejí do kaple až po mně a 

vypadají dost ospale.
46

 

 

V kapli se po ránu nemluví, jen na sebe kývneme na pozdrav a každý si sedne nebo 

klekne na své místo. To moje je až vzadu v předposlední lavici, kam jsem si sedla hlavně 

proto, abych mohla od sester snadněji odkoukat systém vstávání, klekání a posazovaní při 

modlitbách, který je pro člověka zvenčí zpočátku docela složitý. V kapli není nikdo kromě 

sester, Domov se teprve probouzí.  

Modlitby začínají přesně o čtvrt, společnou hlasitou modlitbou breviáře. Breviář, 

kterému se taky říká denní modlitba církve nebo liturgie hodin, je typ modlitby 

charakteristický pro řeholní život; modlí se jej všichni řeholníci.
47

 Umožňuje vytvářet 

                                                 

46
 Z terénního deníku, 20. 7. 2012.  

47
 Breviář se skládá především ze žalmů, hymnů, dále z kratších úryvků z Nového zákona a textů běžných 

modliteb (modlitba Otče náš atd.). Texty jsou různé pro různá období církevního roku, zvláštní texty jsou pro 
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charakteristický časový rytmus komunit, protože obsahuje modlitby pro každou denní 

dobu: noční modlitby (matutinum, modlí se kolem 4 hodiny ráno, hlavně 

v kontemplativních řádech, u sester sv. Vincencie se tato část vynechává), dále ranní, 

polední, večerní a modlitbu před spaním. Modlitbu breviáře tvoří především žalmy, které 

se hlasitě předčítají nebo zpívají, a to zvláštním způsobem, kdy jsou sestry rozděleny na 

dva chóry (podle řad lavic), které se střídají po verši. Výsledek je velmi působivý; být 

v kapli plné sester, které se modlí breviář, byl pro mě po celou dobu mého pobytu vždy 

estetický zážitek; i to byl jeden z důvodů, proč jsem na tyto modlitby chodila ráda. Také 

sestry samotné jejich krásu vnímají, a to i po letech, jak mi často potvrzovaly 

v rozhovorech.  

Po breviáři následuje ještě několik dalších hlasitých modliteb. Ty vždy jedna ze sester 

„předmodluje“: říká sama některé části modlitby, ostatní jí odpovídají.
48

 Tyto modlitby 

jsou každý den stejné a recitují se zpaměti, jejich obsahem je hlavně svěřit nadcházející 

den Bohu, poprosit o Boží vedení během celého dne, dále také přímluvná modlitba za 

kněze a papeže atd.  

Následuje půlhodina „rozjímání“. Je to tichá modlitba, která také bývá součástí 

denního řádu ve všech řeholních komunitách; má to být prostor pro to, aby se člověk 

nechal např. biblickými texty oslovit osobnějším způsobem. Sestry si během této doby 

většinou čtou nějakou duchovní literaturu, kterou mají každá v lavici před svým místem. 

Při téměř hodinových ranních modlitbách se často ozývá bolest zad, kterou tady střídavě 

trpí téměř všechny sestry a zažila jsem ji i já. Po ránu také není snadné se na modlitbu 

soustředit, což sestry ale nevnímají jako nějaký zásadní problém, naopak je to často 

předmětem humoru.  

Rozjímání je ukončeno krátkou hlasitou modlitbou nebo zpěvem. Sestry zpívají 

krásně, ráno většinou jednodušší písničky s kytarou, které mě vždy hned probudily, zvedly 

mi náladu a často mi zněly v hlavě celé dopoledne. Pak se postupně zvedáme a 

                                                                                                                                                             

svátky významných světců či jiné církevní svátky. Výsledkem je několikadílná kniha o tisících stran, z níž se 

modlitba čte. Paradoxně je slovo breviář odvozeno z latinského brevis, tedy stručný, viz Latinsko-český 

slovník (Pražák, Novotný, Sedláček, 1999).  

48
 Slovo „předmodlování“ používají sestry a v této funkci se pravidelně střídají, mají na to dokonce speciální 

sešit, kam se každou neděli zapíše, kdo bude mít v následujícím týdnu předmodlování při breviáři, kdo před 

jídlem, kdo čtení při bohoslužbě atd. Na rozdíl od jiných úkolů v komunitě, které se rozdělují celkem 

spontánně, jsou tedy úkoly při modlitbě přidělovány formálnějším způsobem.  
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přesunujeme se do refektáře na snídani. Přechod do jídelny není nijak organizovaný, někdo 

ještě chvíli tiše klečí, někdo si odběhne do pokoje. V refektáři se scházíme postupně. Až 

tady se nahlas pozdravíme a popřejeme si dobré ráno, při tom připravujeme snídani, 

chystáme na stůl talířky a každému jeho hrnek. Hrnky mají totiž sestry každá svůj, mladší 

sestry s veselými dětskými obrázky, což sklízí velký úspěch u každé návštěvy. Já jsem 

hned první den dostala z volných hrnků na výběr, který bude „můj“, vzala jsem si ten 

s tučňáky v šálách a čepicích, abych zapadla, protože sedím na konci stolu vedle 

nejmladších sester.  

K snídani dáváme na stůl pečivo, máslo, marmeládu, sýry a salámy, naléváme 

z překapávače kávu, mladé sestry si dělají kakao. U toho si většinou povídáme: o tom, jak 

se kdo vyspal a co se komu zdálo. Tyhle ranní chvíle mám ráda, je příjemné, když se na 

mě někdo po ránu usměje a zeptá se, jak jsem se vyspala.  

K jídlu se nezasedá společně, ale každý zvlášť: některé sestry se potřebují najíst rychle 

a odejít do práce, jiné naopak ještě nesou jídlo do pokojů ležícím stařenkám a samy snídají 

až pak. Těsně před jídlem se ještě každý pokřižuje a krátce tiše pomodlí. Nějakou dobu mi 

trvalo, než jsem si na to zvykla; zpočátku mi připadalo zvláštní se modlit znova jen chvíli 

na to, co skončily ranní modlitby, po čase se to pro mě ale stalo úplně samozřejmé. K 

snídani přichází i otec Pavel, mírně se usměje a zdraví nás pokývnutím rukou nebo 

„Chvála Kristu“.  

V refektáři má u stolu každý svoje místo. Stůl je dlouhý, ale dost úzký, takže se 

všichni navzájem slyšíme: při mírném zvýšení hlasu si mohou povídat i ti, kdo sedí na 

opačných koncích. V čele sedí otec Pavel, po jeho pravé ruce má místo představená sestra 

Marie, naproti ní otec Jan, který ale chodí k jídlu s pravidelným zpožděním, takže jeho 

místo je při snídani ještě prázdné. Pak sestry „střední generace“, Felicitas a Gabriela, a 

nejstarší sestry. Na konci stolu sedí „mládež a střední věk“, jak nás nazývá otec Jan: 

Bernadeta, vedle ní Johanka, naproti nim Terezie a já, za námi je ještě několik volných 

míst.  

U každého místa je jeden šuplík, který patří tomu, kdo u něj sedí. Do něj si sestry 

dávají většinou své sladkosti, někdy léky nebo pohledy a další drobnosti. Šuplík je 

poměrně přísně respektovaným kousíčkem soukromí v jinak společném prostoru refektáře. 

S „osobními šuplíky“ ve společných místnostech jsem se setkala i v jiné komunitě 

Kongregace a také v jiných řádech. Toto střetávání soukromého a společného a vztah 

k majetku v řeholních komunitách je poměrně zajímavé téma. Augustinova Řehole pro 
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komunitu, kterou se Kongregace řídí, k tomu říká: „Nic nenazývejte svým vlastním 

majetkem, nýbrž všechno mějte společné a váš představený ať každému přiděluje jídlo a 

oděv…“ (Augustin, 2004: 89). I Augustin už ale počítá s tím, že bratři nebudou chtít 

používat věci běžné potřeby, které současně s nimi používá někdo jiný, a tak dále k oděvu 

říká: „Ale i když se vám tato slabost trpí a dostáváte každý, co jste si uložili, ukládejte to 

alespoň do společné šatny a pod společný dohled.“ (Augustin, 2004: 89). V Augustinově 

době nebylo šití oděvů na míru tak běžné jako dnes; dnes má samozřejmě každá sestra 

několik svých na míru ušitých či upravených hábitů, které má ve svém pokoji, pouze praní 

je společné. Nicméně jisté napětí mezi ideálem, kdy by mělo být vše společné, a tím, že 

každý člověk přece jen chce mít věci základní potřeby „své“, trvá stále.  

Po jídle se zvedá každý zvlášť, když dojedl, a opět se krátce tiše pomodlí. Kdo musí 

do práce, odchází, ostatní uklízejí, většinou ve veselé ranní náladě:   

Po snídani myjeme s Bernadetou nádobí, ona si u toho brouká Luneticy a že by chtěla 

mít čapku s bambulí nahoře,…
49

 

 

Když uklízíme stůl, přichází otec Jan, sestry mu chystají čaj a při umývání nádobí si 

s ním povídají. Když je uklizeno, rozcházejí se všichni po své práci. Terezie pracuje na 

rehabilitaci, Bernadeta jde většinou do výchovy vést kroužky pro klienty, Marie 

s Gabrielou často něco zařizovat, Felicitas na zahradu nebo žehlit apod., novicka Johanka jí 

pomáhá, nebo dostane za úkol si něco přečíst. 

 

 

3.4.2 Poledne 

Další bod oficiálního denního řádu je v 11.00 modlitba růžence a po ní společné 

polední modlitby breviáře. Na ty ale chodí jen ty sestry, které zrovna nemusejí pracovat, 

což většinou bývají jen nejstarší sestry a novicka Johanka. Kaple je tak skoro prázdná a 

tichá. Růženec se setry modlí nahlas, jedna vždy začíná, ostatní jí odpovídají.  

Všichni ostatní se scházejí až ve 12.00 na oběd. Sestra Johanka nebo Gabriela 

přivážejí oběd na vozíku v hrncích z jídelny Domova a chystají na stůl talíře a příbory, kdo 

stihne přijít dříve, pomáhá jim. Obědy jsou o dvou chodech, typická jídla české ústavní 

jídelny. Přesně ve dvanáct přichází do refektáře otec Pavel, jeho pokoj je jen pár kroků 
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odtud. My ještě chvíli nosíme na stůl, pak se konečně všichni seřadíme na svá místa u stolu 

a otec začíná společnou hlasitou modlitbu před jídlem. Po ní zasedáme všichni najednou ke 

stolu, sestry obsluhují pana faráře a stařenky, pak si nabírají samy.  

Kdo odchází po obědě do práce, pomodlí se, rozloučí a jde. Ostatní často ještě chvilku 

sedí a povídají si, buď o tom, co kdo dělal v práci, nebo se probírají různé aktuální události 

z katolického světa. Komunita odebírá velké množství periodik, ale výhradně katolických. 

Názory sester jsou tak do velké míry utvářeny právě katolickými médii, vůči jiným 

náhledům jsou sestry poměrně nedůvěřivé. Událostmi ze světa křesťanů naproti tomu 

komunita žije velmi intenzivně: o většině zemí světa sestry vědí především to, jaké jsou 

problémy tamních křesťanů, k nimž cítí silnou solidaritu.  

Po chvíli se zvedneme, myjeme nádobí, následuje společná modlitba po jídle a 

rozcházíme se zase po své práci. V 15.30 je podle denního řádu další hlasitá společná 

modlitba v kapli, tzv. Korunka k Božímu milosrdenství, na tu ale většinou chodí jen 

nejstarší sestry, především sestra Jana. Sestry to chápou tak, že i když je v kapli jen část 

komunity, modlí se vlastně za všechny.
50

 Modlitba je také považována za hlavní úkol 

nejstarších sester, které už jsou příliš slabé na fyzickou práci; důležitost tohoto úkolu často 

zdůrazňuje sestra Marie. Zvlášť sestra Jana, nejčilejší ze stařenek, dostává často úkoly, co 

má „vymodlit“; ať už jde o modlitby za členky komunity, které jsou zrovna na cestách, či o 

dobré počasí na nějakou akci; sestry ji pak vždy se smíchem chválí, když dobré počasí 

opravdu je. 

 

 

3.4.3 Večer  

Dalším bodem denního řádu je v 17.00 společná večeře, sestry ji připravují samy. 

Pokud má někdo čas a chuť vařit, většinou sestra Gabriela nebo Johanka, uvaří něco 

jednoduchého teplého, třeba krupičnou kaši nebo topinky. Takovou aktivitu ostatní sestry 

vždycky ocení. Vlastně cokoli, co někdo v komunitě udělá, zvlášť některá z mladších 

sester nebo já, je vždycky sestrami vyzdvihnuto a pochváleno, i když je to třeba jen 

drobnost, což je samozřejmě velmi příjemné:   

                                                 

50
 Jak to vyjádřila např. sestra Felicitas v rozhovoru: „Na tom je dobré, že když já tu třeba nejsem, nebo 

nemám čas, tak to je modlitba celé komunity, ti ostatní se modlí jako by za mě.“  Z terénního deníku, 22. 10. 

2012.  
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Po večeři jíme hruškový kompot, co jsem dnes dělala, sestra Marie mi ho chválí, 

nabízí otci Pavlovi a zdůrazňuje, že jsem ho udělala já,…
51

 

 

Většinou je ale večeře studená: na stůl se dá prostě pečivo, sýry, salámy, paštiky, 

zelenina,… Celkově se v této komunitě jí hodně masa a sladkostí, což mě zpočátku 

překvapilo. Nicméně pokud jde o jídlo, sestry žádnou askezi neprovozují. Společná jídla 

jsou třikrát denně, jinak je ale možné kdykoli přijít do kuchyně a cokoli si vzít, jídla bývá 

v kuchyni vždy dost. Dva dny v týdnu mají sestry půst od masa: v pátek, který je postním 

dnem všech křesťanů, a v sobotu, která je postním dnem Kongregace na znamení úcty 

k Panně Marii. Tyto dva dny se k jídlu místo masa udělá třeba vajíčko, k večeři je sýr, 

všechno ostatní se ale smí jíst normálně. Den přísnějšího postu byl během mého pobytu 

v komunitě jeden, poslední den před svátkem patronky Kongregace sv. Vincencie; v tento 

den se smí jíst pečivo a k obědu je polévka.   

K odříkání v jídle mají sestry celkově ambivalentní vztah. Já na maso a sladká jídla 

moc zvyklá nejsem, což sestry po celou dobu mého pobytu udivovalo a pobízely mě do 

jídla. Na druhou stranu ale mluví s velkým obdivem o řádech, kde jsou nějaká omezení 

stravy, jako např. vegetariánství, součástí řeholních pravidel. Smysl takového postu 

spatřují v oběti a v podstatě v dobrovolném utrpení.
52

 Jiné výklady smyslu postu, jako 

např. fyzické usnadnění modliteb, tělesné sebe-ovládání atp., nezmiňují. Sestra Johanka se 

v našem rozhovoru vyjádřila takto:  

…ptám se jí, jestli to opravdu chápe tak, že když si ona dneska nedá čokoládu, tak to 

někomu konkrétnímu reálně pomůže; říká, že jo, že „…Pán jakoby může tomu člověku něco 
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 S velkým oceněním utrpení jsem se v této komunitě setkávala opakovaně i v jiných kontextech, například 

když jsme se sestrou Marií vezly autem na vlak mladého muže, který přišel k sestrám s několika puchýři na 

nohách požádat o náplasti a o jídlo:  

Celou dobu si stěžuje, jak jsou tady „všichni velcí křesťani, ale když je potřeba, nikdo nepomůže“. Čekám, že 

sestře Marii nějak vyjádří vděk, nebo že aspoň poznamená, že se přece jen nějací dobří lidi ještě najdou; 

přece mu pomohla ještě mnohem více, než o co požádal. Ale nic takového: místo toho říká, že bude muset do 

nemocnice, že ty nohy prý budou na hospitalizaci, a pak prohlásí něco v tom smyslu, že ale svým utrpením 

aspoň vykoupil nějaké duše. To sestra Marie později, když už se samy dvě vracíme zpět, ocení; říká, že to je 

hluboké a že je to pravda, že člověk se v utrpení spojuje s Kristem a spolu-vykupuje svět. No tak dobře, ale 

pokud jde o puchýř na noze, tak nevím. Z terénního deníku, 22. 9. 2012. 
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dát, protože my jsme se něčeho vzdali.“ Ptám se jí, jestli se dá teda říct, že půst je druh 

modlitby, Johanka říká, že spíš doplněk modlitby, její posílení.
53

  

 

Půst tedy sestry vnímají jako jakési zdůraznění modliteb dobrovolným odříkáním. 

K večeři zasedáme všichni společně, začíná ji otec Pavel modlitbou. Při večeři si, stejně 

jako u každého jídla, povídáme. Není zde nijak formální atmosféra, když se někdo zdrží 

v práci a přijde ke stolu pozdě; pozdraví, pomodlí se a přisedne si k nám. Nebo když 

některé sestře zvoní mobilní telefon, zvedne jej klidně i u jídla a hovor vyřídí, pak nám 

většinou vypráví, kdo volal a o co šlo. Když volá někdo, koho zná celá komunita, což je 

většinou, ostatní sestry vzkazují pozdravy a napovídají, co ještě říct.  

Po jídle nikam nespěcháme, zůstáváme u stolu. Po chvíli se někdo zvedne, posbírá 

talíře a jde umývat nádobí, někdo se vždy připojí a jde pomoct, ostatní dál sedí a povídají 

si. Pokud jde o tyto běžné práce v komunitě, jako o umývání nádobí, péči o staré sestry, 

přípravu stolu k jídlu, atd., nemají sestry žádné rozdělení úkolů. Prostě někdo, kdo zrovna 

nemá žádnou jinou nutnou práci, udělá, co je potřeba. Nikdy jsem nezaznamenala nějaké 

napětí kvůli těmto pracím, vše běží spontánně a velmi hladce.
54

  

Když je čas jít do kaple na večerní modlitby, vstáváme a sestra, která má ten týden 

„předmodlování“ po jídle, začíná modlitbu, ostatní se připojují. Poté matka představená 

Marie všechny obejde a každému udělá křížek na čelo, což je gesto vyjadřující prosbu o 

Boží požehnání. Dělají jej většinou starší mladším, nadřízení podřízeným. Marie dává 

křížek všem mladším sestrám, jen s Gabrielou, která je vikářka a dříve byla i představenou 

komunity, si žehnají vzájemně. V této velmi „rovnostářské“ komunitě je večerní křížek na 

čelo jediná příležitost, kdy se spolehlivě pozná, kdo je představená (a snad ještě místem u 

stolu). Jinak zde nejsou žádné rituály na odlišení pozic členů, žádné odlišné práce ani nic 

podobného. Navíc představenou Marii všichni oslovují „sestro Marie“, ačkoli podle 

pravidel Kongregace by se k ní ostatní sestry měly chovat mnohem formálnějším 

způsobem:   

Ptám se, proč se jí v komunitě neříká matko, ale sestro. Marie říká, že to tak sama 

chtěla, že žádala matky generální o povolení, prý už takové různé výjimky z pravidel mají 
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 Stejně jako v každé komunitě, i zde samozřejmě čas od času k nějakým neshodám a nedorozuměním dojde. 

Průběh těchto konfliktů je nicméně velmi mírný a nikdy netrvají dlouho.  
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dlouho (správně by jí také všechny sestry měly vykat), vlastně od komunismu, kdy to bylo 

nutné kvůli utajení: když byly v civilu mezi normálními zaměstnanci, nemohly si vzájemně 

vykat. A pak už se to prostě nějak udrželo; všem to více vyhovuje, i proto, že jsou malá a 

taková rovnostářsky fungující komunita.
55

 

 

Tuto „demokratičnost“ společenství také všechny sestry velmi oceňují; představená 

Marie často říká, že i Augustinova Řehole, kterou se Kongregace řídí, je „na svou dobu 

demokratická“. Pokud jde o autoritu a poslušnost, toto společenství funguje mnohem 

volněji, než jsem v řeholní komunitě očekávala. Poslušnost se v praxi projevuje především 

v tom, že o všem, co který člen komunity dělá, vědí ostatní; zvláště představená. Když tedy 

například chce některá ze sester někam odjet (navštívit rodinu, něco koupit nebo zařídit), 

řekne to představené a případně (zvlášť mladší sestry) se zeptá, jestli může. To, zda může, 

se ale rozhoduje spíše v diskusi, než jednostranným rozhodnutím představené, ačkoli ta má 

poslední slovo. Není zde ale poslušnost a podřízenost v tom smyslu, že by představená 

sestrám nařizovala jednotlivé činnosti, dohlížela na jejich vykonávání atd. Sestry vždy, 

když jsem se jich ptala na to, jak vnímají povinnost poslušnosti, paradoxně zdůrazňovaly 

přijetí spolu-zodpovědnosti za chod komunity.  

Po požehnání přecházíme do kaple na společné večerní modlitby, sestry rozsvěcí 

světla a zapalují svíce. Večer už mají sestry po práci, takže na modlitbách se tentokrát 

sejdou opravdu všechny, kromě těch, kdo jsou zrovna mimo Přístavy. Modlitby trvají asi 

tři čtvrtě hodiny, končí desátkem růžence, který si komunita do večerního řádu přidala jako 

přímluvnou modlitbu za místní farnost. Záležitosti farnosti a farníků, tedy obyvatel 

Přístavů a několika okolních vesnic, berou sestry velmi osobně a hodně se o ně zajímají; 

občas pořádají různé poutě a akce a zvou farníky, aby se zúčastnili.   

Během závěru modliteb se už postupně scházejí do kaple i „děcka“, jak se tady 

všeobecně říká klientům Domova, protože následuje v 18.30 bohoslužba. Té se účastní jen 

sestry a tak 10-15 klientů. Přicházejí postupně, někteří tiše, někteří nás hlasitě zdraví, ale 

vědí, že se musí taky pokřižovat, „pozdravit Pána Ježíše“, jak je to sestry naučily. 

Klientům Domova sestry každodenní bohoslužby nabízejí jako možnost, v podstatě jako 

jednu z jejich denních zájmových aktivit. A někteří sem chodí rádi, ačkoli slova modliteb 
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většinou lehce komolí a nezdá se, že by je úplně chápali, což jim ale nebrání v tom, aby se 

všeho účastnili s velkým nasazením.  

Johanka s Terezií přinášejí věci potřebné pro bohoslužbu a chystají kapli, my ostatní 

uklidňujeme stařenku Františku, pro kterou už je to sezení dlouhé, zvedá se ze svého místa, 

belhá se po kapli a ptá se každého „Sestřičko, co mám dělat?“ nebo začne vyprávět 

nějakou básničku. Sestra Gabriela nebo Bernadeta zasednou vzadu v kapli k harmoniu, 

vejde otec Pavel a začíná mše. Trvá více než hodinu, na sestry i na mě teď, když sedíme 

v příjemné a klidné atmosféře kaple, padá celodenní únava, a někdy jen těžko držíme 

pozornost.  

Když bohoslužba skončí, otec Pavel o francouzských holích pomalu opouští kapli, 

„děcka“ mu mávají, pak se s námi objímají na rozloučenou; přejeme jim dobrou noc, sestry 

sfoukávají svíce a zhasínají světla, odcházíme z kaple. Bohoslužba byla posledním 

společným bodem denního řádu. V rozpisu, který visí na nástěnce, je i kompletář a večerní 

klid, ten si ale v praxi každý určuje více méně individuálně, jak mu to vyhovuje. Teď 

všichni dělají, co je ještě potřeba: sestry ukládají stařenky k spánku, jdou zalít zahradu 

nebo zamknout vesnický kostel,… Já jim buď pomáhám, nebo si na chvíli sednu 

v refektáři, naliju si zbylý čaj od večeře a listuji novinami. Někdy se pak ještě sejdeme 

v refektáři a chvíli si povídáme, někdy se jdeme dívat na zprávy.  

„…pak se pomalu rozcházíme, já jdu umýt sklenice a pak se ještě vracím, v pohostince 

je už jen Gabriela a dívá se v televizi na nějaký film. Na chvíli si k ní sednu, pak se loučím 

s ní i s Johankou, kterou potkám na chodbě. Marie ukládá Františku, Bernadeta šla krmit 

křečka, Terezie se v kapli modlí kompletář, všichni se tak nějak chystají na spánek…“
56

 

 

Tyto večerní chvíle jsou příjemné a, jak jsem si postupně uvědomila, pro komunitu i 

důležité. V klášteře už není nikdo cizí, sestry mají čas samy pro sebe, nebo jsou jen tak 

spolu; domlouvají se různé věci ohledně chodu komunity (jestli se někam pojede, jestli se 

změní denní řád a podobně). Teď, když je klid a soukromí, je na to vhodná chvíle. Já jsem 

zpočátku večery se sestrami většinou netrávila, protože to byla jediná doba, kdy jsem měla 

čas na psaní poznámek, později jsem ale v klášteře zůstávala i večer stále častěji a měla 

jsem pocit, že mě to s komunitou sbližuje. I společné „nicnedělání“, kdy spolu lidé prostě 

„jen tak jsou“, je pro vytváření společenství důležité. To si zřejmě uvědomovali i 
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zakladatelé některých řádů; např. v řádu bosých karmelitek mají společnou večerní 

rekreaci dokonce povinnou. V této komunitě ale večerní program nijak formálně upraven 

není, vše běží podle povah a zvyků jednotlivých sester.  

Postupně během večera se sestry každá tiše pomodlí v kapli kompletář - modlitbu před 

spaním - a jdou spát. Já odcházím přes zahradu zámku zpátky do svého pokoje. Spát chodí 

sestry podle svého uvážení, ale zvlášť některé poměrně pozdě, často mezi jedenáctou a 

dvanáctou. Někdy je večer ještě potřeba něco udělat, a pokud není, večer je v podstatě 

jediná doba „volného času“. Celý den je totiž rozdělen modlitbami a prací, stále se něco 

dělá, a ačkoli je čas si u toho chvíli odpočinout nebo popovídat, chvíle úplného volna se 

přes den nenajdou. Asi proto jsou tak oblíbené například nedělní „pohádky“: v neděli po 

obědě, když se umyje nádobí, je volno až do mše v pět hodin. Většina sester tuto dobu 

stráví tím, že si vezmou něco sladkého, jdou do místnosti pro hosty, kde je televize, a pustí 

si pohádku. Pak si užívají příjemné chvilky odpočinku. A podobné je to ve všední dny 

večer, společné posezení u filmu nebo povídání může být někdy přednější, než se dobře 

vyspat.  

V pevně daném rozvrhu se ale spánkový deficit těžko dohání. Dá se říct, že 

v komunitě jsme fungovaly všechny ve stavu trvalé mírné „nevyspalosti“, kterou ale 

všichni docela úspěšně zvládají. Podle mé zkušenosti v tom hodně pomáhá pravidelný 

denní režim, který běžný den výrazně usnadňuje: je možné prostě „nastoupit“ do režimu, 

člověk nepřemýšlí nad tím, jestli ještě může, nebo už je příliš unavený, ale zkrátka dělá to, 

co je zrovna na programu. Hodně také pomáhá společenství, v němž se stejný „úděl“ nese 

snadněji.  

Díky pravidelnému režimu a společenství se tedy nedostatek spánku dá docela dobře 

snášet, a pokud už jsou sestry opravdu hodně nevyspané, nebo jim není dobře, občas prostě 

(zvlášť nejmladší sestry), ranní společné modlitby vynechají, trochu si přispí a pomodlí se 

později samy, na což se vždy dovolí představené Marie. Marie na celkovém dodržování 

společného režimu samozřejmě trvá, ale když jde o jednotlivou sestru, která se necítí 

dobře, vždy nějaký ústupek dovolí.  

Zajímavé je, že zatímco půst od jídla je sestrami vnímán jako něco v zásadě 

„řeholního“ a obdivuhodného, nedostatek spánku je považován za „neřeholní“ poklesek. 

Když jsem se divila tomu, jak málo sestry spí, Bernadeta se zasmála: „Ale tohle tam nepiš, 
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ještě nám pak zruší komunitu…“.
57

 Přitom v křesťanské tradici se dobrovolné sebe-

omezování v délce spánku jako forma askeze také vyskytuje, je součástí i mnohých legend 

o světcích. Podle představy sester má ale správná řeholnice chodit spát brzy. 

 

 

3.5 Denní řád mimo pracovní dny, slavení 

 

Víkendové dny mají oproti pracovním odlišný program. Vstává se o něco později, 

modlitby začínají v sobotu v 6.55 a v neděli až v 7.00. V sobotu dělají sestry úklid kláštera; 

uklízí se především všechny společné prostory (kaple, refektář, místnost pro hosty, 

koupelny a chodby). Kostel a klášterní kaple se zdobí květinami.  

V neděli je po ranních modlitbách slavnostní snídaně, pak jdou sestry na mši do 

farního kostela. Ten je jen kousek od zámku, na druhém konci zámeckého parku. Je to 

barokní kostelík, krásný zvlášť s výzdobou, na které si sestry dávají opravdu záležet; také 

zpěv Bernadety a Terezie přidává liturgii na kráse. Mši slouží otec Jan, já sedím se 

sestrami v první lavici, za námi je několik málo místních farníků.  

Po mši se vracíme do zámku na oběd; po něm máme vždy kávu a něco sladkého a 

povídáme si v refektáři. Odpoledne musí sestra Bernadeta nebo Gabriela jet hrát na 

varhany na mši do vedlejší vesnice, ostatní odpočívají, většinou u televize, kde běží 

odpolední pohádka. V pět hodin je pak další bohoslužba, tentokrát v klášterní kapli, 

především pro klienty, kteří do kostela chodit nemohou, ale účastní se i všechny sestry. 

Sestra Bernadeta tak téměř každou neděli absolvuje tři bohoslužby; vyzkoušela jsem si to 

s ní jen jednou a byl to pro mě docela náročný výkon.  

Poměrně častou činností v komunitě je slavení. Vzhledem k tomu, že sester bylo 

v době mého pobytu v komunitě 11 a slaví se narozeniny i svátek každé z nich, dále se 

k tomu připočte množství větších církevních svátků, dnů významných pro Kongregaci a 

také obřady spojené s řeholním životem (obláčka, sliby,…), je nějaká oslava skoro každý 

týden.  

Svátky a narozeniny sester nijak nemění denní režim, celý den probíhá běžným 

způsobem, pouze večer po práci a modlitbách se komunita sejde v místnosti pro hosty. 

Účastní se jen sestry (a já), někdy se zastaví otec Jan. Dárky pro oslavence sestry nekupují 
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každá sama, ale někdo je koupí za celou komunitu, nejčastěji sestra Gabriela nebo Marie. 

Jsou to vždy především květiny, sladkosti a papírové kartičky s modlitbami nebo citáty 

z Bible. Kytice bývají krásné a veliké, hned po oslavě putují do kaple (nestává se, že by si 

je oslavenkyně vzala do svého pokoje). Proto se za ně sestry nerozpakují dát i poměrně 

hodně peněz, je to totiž dar i „pro Pána“. Nikdy nechybí dort, objednaný z cukrárny ve 

vedlejší vesnici, a ještě několik drobných dárků: kniha nebo nějaké oblečení. Nejmladší 

generace sester často dostává hračky a jejich oslavy trošku připomínají dětské party z 

filmů. Hračky jsou středem zájmu během oslavy, pak se většinou dají klientům Domova. 

Tyto oslavy vždy z mého pohledu velmi podtrhovaly „rodinný“ charakter komunity. 

Nejmladší sestry, ačkoli už jsou to dospělé ženy, jsou zde de facto v roli dětí, starší sestry 

v roli matek a babiček.  

Oslava začíná zpěvem nějaké náboženské písně, pak oslavenci všichni gratulují; 

většinou přejí „hodně darů Ducha svatého“, ochranu a požehnání, přímluvu nějakého 

světce atd. Po gratulacích se rozsadíme okolo stolu; při těchto neoficiálních příležitostech 

se nedrží zasedací pořádek z refektáře, ale sestry si sedají naprosto náhodně. Oslavenec si 

rozbalí dárky, pak se většinou otevře láhev vína na přípitek. Z oslavy narozenin sestry 

Bernadety jsem si poznamenala následující:  

Bernadetiny dárky jsou podobné, jako bývají pro všechny sestry „mladé generace“: 

kromě usmívajících se balónků a plyšového osla tam je spousta dětských narozeninových 

přáníček, angličák - autobus, nějaké sladkosti, svíčka s nápisem „jsi moje sluníčko“ a 

batůžek ve tvaru hvězdy plný čokoládek. Johanka a Bernadeta jásají nad hračkami a 

všechny je prohlížejí. Z dalších dárků má Bernadeta samozřejmě kytku a dort, a pak bílý 

svetr, který jsem vybrala já, sestra Marie mě o to požádala, když jsem jela do města. 

Bernadeta si ho hned obléká, Terezie s Johankou se dívají trochu váhavě, prý je hodně 

elegantní a sváteční, ale mi přijde, že Bernadetě sluší, a ona vypadá taky docela spokojeně, 

dokonce zhodnotí dobře i ty kratší rukávy, že je to praktické. Pak sestry nalévají víno, 

sedáme si a Terezie pouští na televizi fotky ze svatby své sestry, na které nedávno byla. U 

toho vysvětluje, kdo je kdo, a vypráví o různých lidech z rodiny. Když je prohlídneme, 

bavíme se chvíli tím, že jak je foťák propojený s televizí, je tam hned vidět, když se něco 

vyfotí, Terezie nás všechny fotí. Pak už chtějí jít starušky spát, takže se pomalu rozcházíme, 

…
58
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Kromě oslav má komunita poměrně často různé návštěvy. Většinou je to někdo 

z rodiny sester, někdo z vesnice či různí známí kněží. Návštěvám se sestry věnují s velkou 

pohostinností a otevřeností, neváhají kvůli nim lehce pozměnit denní program či odložit 

některé práce; řekla bych, že každý, kdo do komunity přijde, si připadá vítaný. Rodinné 

vazby jsou pro sestry také důležité, když za některou z nich přijede někdo z původní 

rodiny, dostane daná sestra vždy prostor, aby se návštěvě mohla věnovat.   

Život komunity se tak odehrává v docela příjemném spojení jasně daného denního 

řádu, a různých výjimek a slavností, které jej „zlidšťují“. Na rozdíl od velkých komunit, 

kde denní řád mívá velmi striktní a ritualizovanou podobu (např. časy jídel a modliteb 

bývají ohlašovány zvonkem, přesun z kaple do refektáře je v mlčení a v zástupu sester), je 

v této malé komunitě vše poměrně neformální a spontánní. Jednotlivé časy se sice drží 

většinou přesně, ale stává se, že během začátku ještě dobíhají opozdilci.  

Denního řádu jsem se před svým příchodem do komunity poněkud obávala, dodržovat 

pravidelný řád jsem nebyla zvyklá a rutina mi vždy dělala problémy. Ke svému překvapení 

jsem ale s dodržováním rytmu komunity neměla žádný problém, naopak jsem po krátké 

době zjistila, že se mi to stalo úplně přirozené. I když jsem šla spát pozdě, na ranní 

modlitby jsem vstát prostě chtěla, přestože mi sestry opakovaně říkaly, že na ně chodit 

nemusím. Denní rytmus se mi brzy stal natolik samozřejmý, že jsem se bez něj cítila nesvá. 

Když sestry pořádaly duchovní obnovu, které jsem se zúčastnila a která měla samozřejmě 

jiný program než komunita, zapsala jsem si tohle:   

…jdu si ještě dát před přednáškou kafe, je mi divně. Připadám si tak nějak 

nepřirozeně, vyhozená z režimu, přitom v tom samém prostředí, je to nezvyklé.“
59

 

 

Něco, co je pro konkrétní podobu jak denního řádu, tak i jednotlivých rituálů v této 

komunitě charakteristické, je to, že jsou do jisté míry přístupné hledání a vyjednávání 

konkrétní podoby. Přizpůsobují se a diskutují; i když samozřejmě v nějakém rámci daném 

pravidly Kongregace či obecně tradicemi řeholního života. Ale v tomto rámci je konkrétní 

uplatňování pravidel předmětem diskuze a dá se říct, že každá sestra má na něj jistý vliv, i 

když samozřejmě v různé míře (hlavní slovo mají starší sestry a především představená). 

Denní řád je možné změnit jak jednorázově při nějaké příležitosti (většinou jde o církevní 
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svátky), tak trvale (v době mého pobytu v komunitě např. sestry mírně pozměnily denní 

řád jednoho pracovního dne, aby byl večer dostatek času pro setkání nad Písmem s farníky, 

která komunita zavedla).  

To, že pravidla se ustavují a diskutují, je dáno do jisté míry i specifiky řeholního 

života v České republice. Za komunismu bylo normální fungování řeholních komunit na 

desítky let přerušeno, z Přístavů byly sestry donuceny odejít. Po roce 1989 bylo tedy nutné 

komunitu znova vybudovat, a dá se říci, že sestry musely v tomto projevit jistou kreativitu 

a některé věci samy vynalézat. V této situaci není samozřejmě jen Kongregace sester sv. 

Vincencie, ale většina řádů na našem území. Týká se to detailů denního řádu, ale např. i 

podoby obřadů řeholního života. Přípravu jednoho konkrétního obřadu jsem mohla 

sledovat před obláčkou sestry Johanky. 

 

„…vracím se do kaple, kde se mezitím začalo nacvičovat na zítřejší obláčku. V kapli 

jsou Bernadeta, Marie, Felicitas, matka generální a Terezie, která pořád zdobí květinami 

oltář. Ostatní mají sešitky se scénářem obřadu. Když je příležitost, vyptávám se, a dozvím 

se, že dříve žádná oficiální podoba tohoto obřadu neexistovala, za komunismu jezdily 

sestry od nás do Polska, kde se to dělalo nějak podle tradice; první obláčky u nás se dělaly 

podle videa, které natočily polské sestry, pak se to překládalo a upravovalo (Bernadeta při 

nácviku: „Ano, to tam má být, to jsem opsala z tý televize!“, následuje všeobecný smích.) 

Výsledkem jsou sešitky, které se po každé obláčce ještě dolaďují, podle toho, co se 

osvědčilo a co ne. Sedám si kousek za ně do lavice a dívám se, po chvíli přichází i Gabriela 

a sedá si ke mně. Kněze hraje zpočátku sestra Bernadeta, pak dorazí otec Jan, takže to 

přebírá. Diskutuje se dlouze úplně nad vším: kdo se kdy zvedne, kde bude stát, jak ho kněz 

uvede, jak to bude hezčí,… Obřad ale není moc složitý, takže se nakonec zdárně doladí. 

Končíme po deváté a všichni jsme celodenním běháním úplně mrtví.“
60
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IV. TEORETICKO-ANALYTICKÁ ČÁST 

 

V této části práce provedu analýzu svých terénních dat za pomoci několika 

teoretických konceptů. Nejprve představím Goffmanův koncept totálních institucí z knihy 

Asylums (Goffman, 1968). Nejde mi však o tematizaci kláštera jako totální instituce ani o 

potvrzení či vyvrácení Goffmanova přístupu. Na první (a zejména vnější) pohled je řeholní 

komunita skutečně typickou totální institucí; během výzkumu jsem ale zjistila, že mnohé 

rysy, jak je uvádí Goffman, mému pozorování neodpovídají. Tyto nesrovnalosti mezi 

Asylums a mými terénními daty používám jako východisko další analýzy. Zaměřuji se při 

tom především na to, jaký vliv podle Goffmana mají totální instituce na jedince, kteří se 

stanou jejich členy, a snažím se ukázat, že ačkoli řeholním prostředí samozřejmě na 

jednotlivce silně působí, je tento vliv založen na odlišném principu. V těchto procesech 

hraje podle mého názoru zásadní roli modlitba, které proto věnuji další kapitolu. 

K vysvětlení toho, jak modlitba na aktéry působí, používám především Bourdieuho 

koncept habitu. V souvislosti s tím se ukazuje, že modlitba, definujeme-li ji obecně jako 

komunikaci s Bohem, je v řeholním životě přítomná v mnoha rozmanitých podobách.    

 

  

4.1 Výhody a omezení konceptu totální instituce pro řeholní prostředí 

 

4.1.1 Totální instituce 

Kniha Asylums E. Goffmana je klasickou sociologickou prací; klášter je zde chápán 

jako jeden z typů totální instituce. Autor totální instituci definuje jako „místo pobytu a 

práce, kde velké množství podobně situovaných jednotlivců, po značnou dobu odříznutých 

od širší společnosti, dohromady vede izolovaný, formálně organizovaný způsob života“ 

(Goffman, 1968: ix). Jakákoli instituce (např. zájmový klub, rodina, firma atd.) se 

zmocňuje jistého dílu času a zájmu svých členů, totální instituce se ale odlišují tím, že je u 

nich míra těchto „zahrnujících tendencí“ extrémně velká a bývá často symbolizována i 

jejich fyzickým oddělením od okolí (zdi, mříže,…). Goffman svou knihu založil na 

výzkumu v psychiatrické léčebně, jako další příklady totálních institucí uvádí vězení, 

internátní školu, armádu či právě klášter. Své závěry považuje za zobecnitelné na všechna 

tato zařízení. Řeholní komunity řadí do skupiny institucí vytvořených jako „místa vzdálení 

se ze světa“ (Goffman, 1968: 5). 
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Charakteristickým rysem totálních institucí je zborcení bariér, které v moderní 

společnosti běžně oddělují tři základní sféry života každého jedince: práci, trávení volného 

času a „domov“ (spánek, zázemí,…). Všechny tyto tři aspekty lidských životů jsou zde 

prováděny na jediném místě, pod vlivem jediné autority a ve společnosti velké skupiny 

jiných jedinců; se všemi členy je přitom zacházeno obdobně. Všechny fáze denních aktivit 

jsou podřízeny pevnému časovému rozvrhu a sled aktivit je předepsán shora systémem 

explicitních formálních pravidel. Rozličné činnosti jsou spojeny dohromady do jediného 

racionálního plánu. Množství lidských potřeb je v tomto typu institucí zajišťováno 

byrokratickou organizací celých bloků lidí. Na základě této organizace vzniká další typický 

rys, na němž Goffman svoji analýzu do velké míry staví: rozštěpení mezi velkou skupinou 

„chovanců“ a malou skupinou „personálu“. Tyto skupiny vytvářejí dva odlišné sociální a 

kulturní světy; sociální vzdálenost mezi nimi je značná a formálně předepsaná, vzájemná 

komunikace je omezená.  

Každá totální instituce má podle Goffmana jistý oficiální cíl, jímž se pak ospravedlňují 

veškeré skutečnosti i činnosti v jejím rámci a vytváří se tak specifické interpretační 

schéma. V souvislosti s řeholním životem uvádí Goffman jako příklad redefinici významu 

práce (práce není pro prestiž a pro peníze, ale k slávě a radosti Boží) nebo reinterpretaci 

významu chudoby.  

  

 

4.1.2 Svět chovanců 

Dále se Goffman zaměřuje na chovance totálních institucí a na to, co mě z hlediska mé 

práce zajímalo především, tedy na změny, které se s jednotlivcem po vstupu do takové 

instituce dějí. U chovance podle Goffmana dochází k tomu, že je různými postupy 

systematicky „umrtvováno“
61

 jeho já, jeho dosavadní identita. Tohoto zničení civilní 

osobnosti jedince je dosahováno pomocí následujících prvků a postupů:  

1. Bariéra, kterou totální instituce kladou mezi jedince a širší svět: zvláště v prvním 

období po vstupu je členům odepřena možnost navštěvovat vnější svět a přijímat návštěvy, 
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tyto významy vystihují jím popisovaný proces, kdy je civilní osobnost chovanců oklešťována skrze drobná 

pokoření, omezení kontaktů s vnějším světem atd.   
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aby byl zajištěn hluboký rozchod s dřívějšími sociálními rolemi. Rozhovory o rodině a 

dřívějším životě bývají tabu.  

2. Různé druhy ztráty a okleštění civilní identity: při vstupu do instituce jedinec 

prochází procedurami jako přidělení čísla, stříhání vlasů, instrukce o pravidlech instituce, 

zbavení osobního majetku (náhradní majetek je přidělen uniformně a dále náleží instituci) 

atd. Zvláště citelné je zabavení těch věcí, které jedinci v dřívějším životě pomáhaly 

udržovat jeho „masku“, Goffman je nazývá souprava identity: např. civilní oblečení, 

kosmetika atd. Chovanec je tímto po svém příchodu „zastřihován“ a „programován“ tak, 

aby hladce zapadl do chodu zařízení.  

3. Nucení k postojům a úkonům, kterým by se jedinec ve vnějším světě vyhýbal či je 

považoval za ponižující: zde Goffman uvádí množství příkladů, které jsou vesměs s typické 

pro jednotlivé instituce. Pokud jde o řeholní prostředí, je to např. nutnost žádat o povolení 

k úkonům ve vnějším světě samozřejmým (návštěva rodiny či přátel, provozování 

zájmových aktivit,…), dále vykonávání různých podřadných prací a především všechny 

druhy pokání. Jedinci jsou zde také vystavováni nuceným sociálním vztahům a narušení 

soukromí (např. prohlídky pokoje či čtení osobní pošty). V této souvislosti Goffman cituje 

knihu The Nunʼs Story, v níž K. Hulme líčí velmi drsné způsoby pokání v ženské řeholní 

komunitě (Hulme, 1957). 

 

Poté, co bylo těmito postupy připoutání chovance k jeho civilnímu já otřeseno, je 

potřebný rámec pro reorganizaci osobnosti. Tím se podle Goffmana stává „systém 

privilegií“: systém vnitřních pravidel instituce a specifických odměn a trestů za poslušnost 

či neposlušnost personálu, kolem nějž se organizuje život chovanců. Systém pravidel je 

velmi komplexní a chovanci žijí v neustálém stresu, aby jej nějak, byť nevědomky, 

nenarušili. Nedostat se do problémů tak vyžaduje neustálé vědomé úsilí. Mortifikace a 

přijetí systému pravidel, odměn a trestů jsou základními procesy, jimiž jedinec po vstupu 

do totální instituce prochází.  

 

 

4.1.3 Klášter podle Goffmana 

To jsou tedy hlavní rysy totálních institucí. Goffman ovšem sám upozorňuje na 

některá specifika klášterů v jejich rámci. V první řadě jde o výrazně dobrovolnou povahu 

vstupu: nejen, že vstupují jen ti, kdo o to sami mají zájem, ale navíc si řeholní komunita 
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ještě může nejvážnější zájemce vybírat. V těchto případech se konverze chovance vlastně 

již odehrála a úkolem instituce je pouze ukázat mu, jak se může nejlépe disciplinovat. 

Právě v tom podle Goffmana spočívá obzvláštní hodnota náboženských institucí pro 

badatele; sám vyzývá k jejich dalšímu výzkumu. Následky, které na osobnost člena pobyt 

v těchto institucích má, jsou v nich totiž výslovně přiznány. Tyto instituce jsou na 

mortifikaci explicitně zaměřeny a jak chovanci, tak i personál, umrtvování aktivně 

vyhledávají. V této souvislosti Goffman cituje trapistického mnicha Thomase Mertona:  

„To je cílem kontemplativního života a smyslem všech těch zdánlivě nesmyslných 

drobných pravidel a rituálů a postů a poslušností a pokání a ponížení a prací, které 

vytvářejí každodennost života v kontemplativním klášteře: ty všechny slouží k tomu, aby 

nám připomínaly, kdo jsme my a Kdo je Bůh – abychom si mohli znechutit pohled na sebe 

a obrátit se k Němu, až Jej nakonec najdeme v nás samotných, v naší vlastní očištěné 

přirozenosti, která se stala zrcadlem Jeho nesmírné Dobroty a Jeho nekonečné Lásky…“ 

(Merton citován in Goffman, 1968: 46).  

 

 

4.1.4 Jiný řád, jiná doba?  

Mé pozorování však Goffmanově tematizaci klášterů jako totálních institucí 

odpovídalo jen do jisté míry (jak ukážu v této části). Možných důvodů je podle mého 

názoru několik. Zaprvé jde o zdroje, z nichž Goffman čerpal; ty jsou totiž buď velmi 

obecné, nebo zaměřené na poněkud odlišný typ řádů, než v jakém jsem prováděla výzkum 

já. Své závěry o řeholním životě vyvozuje ze tří knih. Prvním zdrojem je Řehole 

Benediktova: obecná pravidla mnišského života, jejichž autorství je připisováno 

Benediktovi z Nursie, sepsaná zhruba před 1500 lety (Benedikt, 1998). Tento text je sice i 

dnes chápán jako platný a je používán některými řády, nicméně o konkrétních podobách 

praxe řeholního života v dnešní době příliš nevypovídá. Druhou a nejvíce citovanou 

knihou je The Nunʼs Story, román sepsaný Kathryn Hulme na základě vyprávění bývalé 

řeholnice o jejím životě v katolickém klášteře kontemplativně-činné kongregace v Belgii 

v době před druhou světovou válkou (Hulme, 1957). Posledním zdrojem je kniha 

Sedmistupňová hora, kde mnich a spisovatel Thomas Merton (1915-1968) esejistickým 

způsobem popisuje svůj vstup do komunity trapistů (Merton, 2002). Trapisté jsou 

kontemplativním řádem, a to jedním z nejpřísnějších, nejvíce asketických řádů současnosti.  
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Podle mého názoru by Goffmanovy závěry o něco lépe odpovídaly životu 

v kontemplativních komunitách, jejich charakteristiky jsou totiž bližší popisovanému 

modelu; tyto komunity bývají uzavřenější a dodržují striktnější režim. Dalo by se 

zjednodušeně říci, že členové kontemplativních řádů jsou více zaměřeni „dovnitř“ 

(rozjímavá modlitba, účelem je setkání s Bohem ve svém nitru), kdežto činné řády se více 

zaměřují „ven“ (praktická pomoc lidem a setkávání s Bohem skrze „svět“), ačkoli 

samozřejmě v každém typu řeholního života jsou přítomné oba tyto prvky. Já jsem se ve 

svém výzkumu zabývala činným řádem. Nicméně i Hulme popisuje chod kontemplativně-

činné kongregace. A také na základě mých rozhovorů s některými řeholnicemi z 

kontemplativních řádů, které prožívaly svůj noviciát ve velkých komunitách, jsem došla k 

závěru, že v těchto ohledech není rozdíl mezi kontemplativními a činnými komunitami 

nijak propastný. 

Významnějším faktorem může být, že Goffman Asylums napsal před více než padesáti 

lety a během 20.stol došlo i v řeholním prostředí k mnoha změnám. Například je podstatně 

méně uchazečů, komunity proto musí reagovat větší snahou si je udržet a mají i mnohem 

větší prostor pro individuální přístup (do řádů dnes již uchazečky nevstupují po desítkách, 

ale většinou jen jedna, maximálně několik současně) a podobně. A roli zde hrají i takové 

zdánlivě drobné změny, jako jsou mobilní telefony či internet a přístup sester k nim. To 

řeholnice často uvádějí jako důvod, proč se dnes např. ustupuje od kontroly osobní 

korespondence, případně se tento dohled provádí jen formálně: komunikace na internetu se 

totiž stejně sleduje velmi obtížně, a tak je potřeba místo omezování a kontrol spíše usilovat 

o vytvoření vztahu vzájemné důvěry mezi uchazečkou a komunitou.  

  

 

4.1.5 Klášter jako totální instituce?  

Obecné rysy totálních institucí uváděné Goffmanem, které jsem popsala výše, 

samozřejmě řeholnímu prostředí odpovídají: v každé komunitní podobě řeholního života je 

do jisté míry přítomno zborcení bariér mezi sférami života, kdy se všechny aktivity 

vykonávají na jednom místě a pod jedinou autoritou. Je zde také racionálně vytvořený 

časový režim i oficiální cíl instituce, který vytváří jistý interpretační rámec. 

Pokud jde o Goffmanovu definici kláštera na základě toho, že jeho smyslem je 

vzdálení se ze světa, odchod ze světa byl jistě zásadním motivem vzniku řeholního života a 

stále je v něm do jisté míry přítomen. V mých rozhovorech s řeholnicemi jsem na otázku 
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po smyslu tohoto způsobu života dostávala odpovědi, v nichž na prvním místě byla 

„společná cesta k Bohu“ a zasvěcení života Bohu (což jisté stažení ze světa obnáší), na 

druhém místě pak pomoc lidem, služba církvi a naplňování charismat řádu. Nakolik jsou 

kláštery izolovaným prostředím, odříznutým od okolního světa, to se liší jak mezi 

jednotlivými řády, tak i mezi komunitami téhož řádu. To, že nutnou součástí klášterního 

života je jisté uzavření se před vnějším světem, naznačuje existence klauzury, tedy 

uzavřené části kláštera, kam mají přístup pouze členové komunity. Mnohem přísnější 

pravidla klauzury mají kontemplativní řády, tato instituce ale existuje i u činných řádů.
62

 Je 

však otázka, jaký je její účel. Zpočátku jsem automaticky předpokládala, že smyslem 

klauzury je „uzavření se před světem“ a vytvoření jakéhosi chráněného prostředí, kde je 

naprostý klid na modlitbu a duchovní rozvoj členů, bez rušivých vnějších vlivů. Během 

rozhovorů se sestrami z různých řádů a také během svého pobytu v klášteře jsem ale 

zjistila, že řeholnice její smysl vnímají spíše jinak. V jednom rozhovoru mi to potvrdila 

sestra Bernadeta:  

…ptám se, jestli tedy důvod, proč i činné řády potřebují nějaký uzavřený prostor, kam 

je vstup cizincům omezen, je prostě potřeba soukromí na řešení interních záležitostí, 

poskytnutí vzájemné podpory atd.; Bernadeta odpoví, že samozřejmě, že jen společenství, 

které dobře funguje uvnitř, může také dát něco navenek.
63

 

 

Klauzura je tedy zdůvodňována potřebou zajištění jisté míry soukromí, kterou 

potřebuje každá komunita, pokud má fungovat jako komunita, tedy řešit své vnitřní 

problémy, poskytovat svým členům stabilní prostředí atd. Podobně je tomu např. u rodiny, 

kde je oblast soukromí a vnitřních záležitostí silně respektována, nicméně jejím účelem 

také není „odchod ze světa“. Komunita sester sv. Vincencie, v níž jsem prováděla výzkum, 

má klauzuru pouze na pokojích sester. Je to poměrně otevřené společenství, jeho 

komunikace s „vnějším světem“ je intenzivní. Přesto zde ale samozřejmě i jistá míra 

izolace přítomná je.
64

   

                                                 

62
 V některých kontemplativních řádech klauzuru řeholnice, kromě výjimečných a nutných příležitostí, jako 

např. návštěva lékaře, nikdy neopouštějí. Pravidla pro klauzuru viz Řeholní právo (Zubert, 1996).  

63
 Z terénního deníku, 21. 10. 2010. 

64
 Představená komunity Marie mě na klauzuru upozornila hned při našem prvním setkání, kdy mi řekla, že 

se se sestrami můžu účastnit veškerých činností a chodit, kam budu chtít, kromě pokojů sester, kde mají 
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Dalším bodem, o němž Goffman mluví, je ostrá hranice mezi skupinou „chovanců“ a 

„personálu“; i on sám však v závěru knihy říká, že pro situaci v některých klášterech tato 

představa není plodná, protože tam nacházíme spíše jedinou kolegiální skupinu, vnitřně 

stratifikovanou podle určitého systému hodností (Goffman, 1968). To můžu na základě 

svého výzkumu potvrdit. Přístavská komunita je navíc poměrně malá, v souvislosti s ní 

proto nelze mluvit o byrokratickém řízení velkých skupin lidí, na jehož základě by se 

rozdělení na chovance a personál mohlo vytvořit. Všechny sestry sdílejí stejné životní 

podmínky, stejné práce, tvoří jednotnou komunitu. Ani vnitřní stratifikace není příliš 

citelná, funkce matky představené se projevuje pouze při drobných rituálech jako je 

večerní požehnání, případně tím, že se na ni mladší sestry více obracejí s různými 

žádostmi. V běžném chodu se ale představená chová jako každý jiný člen komunity, dělá 

veškeré práce a plně sdílí s ostatními sestrami jejich životní podmínky.
65

  

 

 

4.1.6 Mortifikace 

Nejvýraznější rozdíly oproti tomu, jak fungování řeholní komunity popisuje Goffman, 

jsem však pozorovala v tom, jak probíhají změny, které se s jedincem po vstupu do 

komunity dějí. Pokud jde o proces mortifikace, s jistými jeho rysy jsem se setkala, ale 

většinou spíše v ritualizované podobě. Např. při obřadu obláčky, který jsem již popisovala 

v předchozích kapitolách, je novicka podrobována aktům, které uvádí i Goffman: je 

zbavena svého civilního jména, zavazuje se dodržovat řeholní sliby a stanovy Kongregace, 

dostává unifikovaný oděv, jsou jí ostříhány vlasy. Jsou také omezeny její kontakty 

s vnějším světem. Teoreticky by neměla vůbec opouštět komunitu a stýkat se s lidmi 

zvnějšku, což se ale, jak jsem viděla u novicky sestry Johanky, v praxi dodržuje jen z části 

(Johanka se stýkala s klienty i zaměstnanci Domova, s farníky přístavské farnosti, čas od 

času vídala svou rodinu, během noviciátu také začala studovat teologickou fakultu).  

                                                                                                                                                             

klauzuru. Toto její přání jsem se také snažila respektovat, ale postupně, jak jsem se s komunitou sžívala, mě 

sestry samy začaly na své pokoje zvát (např. když bylo potřeba se na něco podívat na jejich počítači apod.).  

65
 Ve větších komunitách je tato stratifikace určitě citelnější, např. v polské komunitě Kongregace, kterou 

jsem se sestrami navštívila, všechny členky komunity matce představené vykají a oslovují ji „matko“, 

v refektáři mají pro představenstvo komunity zvláštní stůl atp. Nicméně ani zde bych to nenazvala 

rozdělením na „chovance“ a „personál“.  
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Nicméně kromě tohoto vstupního rituálu a jistého omezení kontaktů novicky panuje 

v komunitě zcela odlišná atmosféra, než jakou vnímáme z Goffmanova popisu. V čem 

spočívají odlišnosti, je velmi dobře viditelné na filmu The Nunʼs Story
66

, filmovém 

zpracování Goffmanova hlavního zdroje informací, stejnojmenné knihy od K. Hulme. 

V tomto filmu hraje Audry Hepburn hlavní roli belgické řádové sestry Luke. Je zde vidět 

např. tělesná disciplinace členů, kdy jsou kandidátky ihned po příchodu do komunity 

upozorněny, že mají chodit vždy potichu a podél okrajů chodby, ani příliš rychle ani příliš 

pomalu, rozhodně neběhat, mluvit vždy potichu a co nejméně, nikdy se nedotýkat jiných 

sester (i podání ruky na pozdrav je vnímáno jako prohřešek) atd. Komunikace mezi 

řeholnicemi je do značné míry ritualizovaná (např. pokleknutí před výše postavenou 

sestrou), spontánní přátelské rozhovory jsou zakázány; sestry spolu hovoří jen tehdy, když 

je nutné něco dohodnout. Po řeholnicích je vyžadováno dodržování jistých ctností 

(především pokory), proti kterým je velmi snadné se prohřešit i bezděčně, takže sestra 

Luke propadá neustálému sebe-obviňování, které je navíc vnímáno jako žádoucí: řeholnice 

si své poklesky mají zapisovat a veřejně se z nich vyznávat. Veřejné vyznávání provinění 

ve filmu také vidíme, sestry během ní samy sebe i ostatní obviňují z porušování řeholních 

ctností a pravidel. Pokání, které sestry dostávají uložena, jsou například ležet tváří k zemi, 

líbat boty ostatních sester apod. Film ukazuje i tabuizaci vzpomínek a hovorů o minulosti 

mezi řeholnicemi.
67

 A ukazuje především to, s jakou ochotou hlavní hrdinka toto vše 

podstupuje, protože touží stát se „dobrou sestrou“. Současně s dohledem ze strany 

představených a se vzájemným dohledem, který nad sebou vykonávají všechny sestry, zde 

tedy probíhá i neustálá sebe-disciplinace.  

Smyslem těchto praktik je, jak říká i filmová novicmistrová, zničit v člověku veškerou 

pýchu a sebestřednost a za pomoci vnitřního i vnějšího ztišení jej obrátit plně k Bohu. 

V případě The Nunʼs Story jde sice o beletrii a její filmové zpracování, nicméně kniha byla 

                                                 

66
 Tento film z roku 1959 režíroval Fred Zinnemann, hlavní roli sestry Luke ztvárnila Audry Hepburn. 

Během příprav na natáčení se údajně osobně setkala s Marie-Louise Habets, bývalou řeholnicí, podle jejíhož 

vyprávění vznikla knižní předloha filmu, viz http://en.wikipedia.org/wiki/The_Nun%27s_Story_(film), 20. 6. 

2012.  

67
 Rysy jako podřízenost, mlčení, pokora, pohlavní zdrženlivost atd. zmiňuje i V. Turner, a to v souvislosti 

s liminární (pomezní) fází rituálů, během níž se jedinec dočasně nachází „mimo“ společenskou strukturu; 

v tomto stavu se charakteristicky mísí poníženost s posvátností. Na křesťanský řeholní život se tak podle 

Turnera můžeme dívat jako na „institucionalizovanou liminaritu“. (Truner, 2004)   
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sepsána na základě výpovědi bývalé řeholnice. Podobné skutečnosti jako Hulme popisuje i 

řeholník Thomas Merton (Merton, 2002).
68

 Tyto praktiky zřejmě byly v řeholních 

komunitách rozvíjeny a bezpochyby to je velmi účinná metoda, jak navodit žádané změny 

v osobnosti jedince.  

Nicméně já jsem se s ničím takovým během svého výzkumu nesetkala, právě naopak. 

V přístavské komunitě sester sv. Vincencie panuje velmi živá a veselá atmosféra, běžný je 

zde smích a hlasitý hovor. Žádné mlčení sestry nemají, mluví se v podstatě neustále a na 

libovolná témata, hovor a smích se někdy ozývá dokonce i v kapli. Vzájemné doteky jsou 

naprosto běžné, ať už jde o polibky na tvář při vítání a loučení, vzájemné škádlení, nebo 

třeba masírování ztuhlé šíje. Zvlášť nejmladší sestry často provádějí různé „lumpárny“, což 

není staršími sestrami vnímáno jako poklesek a postihováno, ale naopak je to vnímáno jako 

něco normálního a v zásadě roztomilého. Neexistují zde ani žádná tabu ohledně hovorů o 

minulosti; o svých rodinách a dřívějším životě sestry mluví často, když je příležitost, 

s rodinami se navštěvují, a některé mě s nimi i seznámily. Interakce v komunitě mají velmi 

neformální charakter, téměř zde nenajdeme ritualizovanou komunikaci.  

V komunitě samozřejmě existuje jistý systém pravidel, která sestry musejí dodržovat. 

Zaprvé jde o dodržování tří řeholních slibů, tedy slibu čistoty, chudoby a poslušnosti a 

z nich vyplývajících omezení. Kromě toho musí každá členka komunity dodržovat její 

časový režim, pravidelné střídání prací a modliteb. Tato explicitní pravidla jsou ale 

pojímána výrazně odlišně, než jak to podává Goffman. Ke slibům mi sestra Bernadeta 

řekla následující:  

„…oficiálně by hřích proti poslušnosti bylo podle Stanov jen to, kdybych neuposlechla 

výslovného rozkazu představené, který by ještě snad musel být dán písemně. Takže to 

minimum ke splnění slibu je vlastně docela malé, ale pak už každý má své svědomí.“ U 

slibů chudoby a čistoty je to podle Bernadety podobné, minimum je: nenosím u sebe peníze 

a nevdám se, člověk by u toho ale neměl skončit, ale jít dál podle svého svědomí, to už 

každý, jak si sám rozhodne.
69

  

 

                                                 

68
 O tom, jak křesťanství antický koncept „péče o duši“, tedy aktivní utváření vlastního já, nahradilo 

představou já, kterého je třeba se vzdát, protože lpění na něm odporuje Boží vůli, mluví i Foucault (Foucault, 

2002: 361). 

69
 Z terénního deníku, 21. 10. 2010.  
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Explicitní pravidla tedy stanovují jen jakési „povinné minimum“, které není nijak 

náročné. Další postup je na iniciativě sester samých, nikdo na ně v tomto ale nedohlíží a 

nepřipomíná jim případné neúspěchy. Velmi podobně je tomu i s časovým režimem 

komunity; ten funguje jako obecný rámec, který je ale možné přizpůsobit podle aktuální 

situace komunity i jednotlivých sester. Veškerá nařízení jsou chápána velmi prakticky a 

nejsou zcela striktní, v případě potřeby je možné je po všeobecné diskuzi upravit. A 

především zde nenajdeme žádná „zbytečná“ pravidla, která by byla určena pouze pro 

disciplinaci členů, žádné drobné, zdánlivě nesmyslné povinnosti určené pro trénink pokory 

a poslušnosti. Režim se upravuje nikoli jednostranným rozhodnutím představené, ale 

diskuzí, do níž se zapojují všichni členové komunity (ačkoli poslední slovo má 

představená). Časový režim nemusí být respektován úplně striktně: běžně se stává, že 

k jídlu či k modlitbám přijde nějaká sestra s malým zpožděním, což není vnímáno jako 

problém (zatímco podle popisu K. Hulme měl časový řád přednost přede vším ostatním). 

(Hulme, 1957)  

Za celou dobu svého pobytu jsem se nesetkala se situací, kdy by si představená na 

sestrách vynucovala splnění svých požadavků či apelovala na poslušnost sester, vše, co 

sestry dělají či nedělají, se opět řeší diskuzí. To, jak prakticky sestry chápou režim a 

pravidla v této komunitě a jak „demokraticky“ funguje rozhodování, bych chtěla doložit 

několika příklady z terénního deníku: 

 

Ráno byla původně v plánu změna režimu: vzhledem k modlitebním setkáním, které 

chtějí sestry pořádat pro farníky každé druhé úterý večer, se rozhodlo (především sestra 

Marie), že úterky bude mše svatá bývat už ráno, aby se to večer všechno stíhalo. Ranní 

modlitby tak měly začínat už v 5.40. Na mladších sestrách ale bylo znát, že se jim to moc 

nelíbí, stěžovaly si, že budou v práci nevyspalé a nepoužitelné. Na poslední chvíli pak ještě 

proběhla změna, u toho, když se dohodla, já už jsem nebyla; šla jsem k sobě do pokoje psát 

deník a asi v půl desáté mi přišla smska od Bernadety, že ráno začínáme až mší v 6.05, 

modlitby budou potom.
70

 

 

Sestra Marie mi vysvětluje, že dříve nějaké mlčení v denním řádu mívaly, třeba při 

obědě se mlčelo a četla se duchovní literatura. Pak to ale zrušily, protože by to stejně 
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 Z terénního deníku, 12. 10. 2010.    
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nefungovalo: při jídle je potřeba obsluhovat nejstarší sestry, navíc otec Jan chodí k jídlu 

často pozdě a také je potřeba ho obsloužit, pořád by tak někdo vstával a vyrušoval a 

z mlčení by stejně nic nebylo.
71

 

 

U snídaně se řeší, jestli odpoledne bude výlet. Vymyslela to Terezie, že bychom zajeli 

k jejím rodičům podívat se na sklepy a vinohrady. Včera nebyl čas, hrabali jsme hřbitov a 

uklízelo se, ale dnes odpoledne by to šlo. Terezie se ptá u snídaně sestry Felicitas, jestli 

teda pojedeme (myslí sebe, Felicitas a mě; sestra Gabriela podává přijímání při mši 

v kapli a Bernadeta musí hrát na varhany). Felicitas se bojí, abychom neobtěžovaly 

Tereziiny rodiče, nabízí jí, ať k nim zajede sama. Terezie ale říká, že sama nepojede, že 

nám chtěla ukázat vinohrady, tak Felicitas pak souhlasí. Ozve se ale sestra Gabriela a 

trochu protestuje: že se budou muset s Johankou samy starat o staré sestry, stihnout 

připravit večeři atd. Terezie tiše a mírně, ale výmluvně říká: „Sestra Gabriela nás nechce 

pustit...“ Podporuje ji novicka Johanka, s tím, že všechno udělá, ať jedeme. Sestra 

Gabriela je vikářka a v nepřítomnosti Marie by nám teoreticky mohla výlet zakázat; to 

neudělá, ale ani Terezie to samozřejmě nechce lámat přes koleno. Chvíli se o tom ještě 

mluví, nikdo neví, jak teda… Nakonec to vypadá, že spíš pojedeme.
72

 

 

Vidíme tedy, že na proces rozhodování v komunitě mají vliv všichni členové; 

záležitosti běžného chodu komunity se řeší v diskuzi. Navíc zde neexistuje žádný systém 

trestů či odměn následujících poslušnost či porušení pravidel. S žádným trestem uděleným 

nějaké sestře jsem se za celou dobu pobytu nesetkala, vše se řeší domluvou a je běžné, že 

se i nejmladší sestry vůči představeným ohradí. Nenajdeme zde ani specifické způsoby 

pokání, pokořování či narušování soukromí.
73

  

                                                 

71
 Z terénního deníku, 24. 10. 2010.  

72
 Z terénního deníku, 24. 10. 2010.  

73
 Pokud jde o pokání, sestry samozřejmě stejně jako všichni katoličtí křesťané mají povinnost čas od času 

absolvovat svátost smíření (zpověď) u katolického kněze, který jim také uloží pokání, spočívající většinou 

v nějaké modlitbě. S veřejným vyznáním prohřešků a popsanými ponižujícími formami pokání je to nicméně 

zcela nesrovnatelné.  

S jedním případem, který by se dal považovat za „narušení soukromí“ jsem se během pobytu u sester setkala, 

a to když přijela generální představená na generální vizitaci komunity. Při této příležitosti si prohlédla i 
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Ačkoli jsem vstupovala do života komunity zvnějšku a dodržovala jsem všechna 

pravidla, která dodržují členové komunity, neshledala jsem zde žádné požadavky, které 

bych vnímala jako ponižující. Nenastalo to, čeho jsem se před příchodem do komunity 

obávala; stav, který také Goffman jako rys totálních institucí popisuje: že budu mít 

problém vpravit se do systému zvyklostí a pravidel komunity a budu žít v neustálém stresu 

z jejich narušení. Právě naopak, od počátku jsem měla pocit naprostého přijetí a vnímala 

jsem velký respekt k osobnosti každého člena a tolerantní přístup k případným přehmatům. 

Neúmyslné porušení pravidel není v této komunitě záminkou k postihům, ale naopak 

předmětem humoru, což je velmi uvolňující; omyly jsou přijímány se smíchem či 

soucitem. Večer mého prvního dne v komunitě jsem si poznamenala tuto situaci:  

 

Po jídle pomáhám s mytím nádobí, pak se vracím z kuchyňky do refektáře, 

představená Marie zrovna s dalšími dvěma sestrami prohlíží v čele stolu nějaké obrázky, 

zvou mě k sobě. Jde o tři návrhy venkovního schodiště. Sestry řeší, který je nejlepší, 

diskutují o výhodách a nevýhodách, o názoru architekta a památkářky. Marie se mě ptá na 

můj názor, bavíme se o tom ještě poměrně dlouho, nakonec převládne souhlas s jedním z 

návrhů. Sestra Marie se nás ptá, jestli tedy může architektovi říct, že souhlasíme; dívá se i 

na mě; vzbudí to ve mně pocit, že jí i na mém názoru záleží, i když ví, že jsem u nich jen na 

několik měsíců a nic mi do toho celkem není. Cítím takové zvláštní přijetí a je mi s nimi 

dobře.
74

 

 

Od počátku jsem tedy neměla pocit nucené poslušnosti či přizpůsobení se režimu, 

kterému nerozumím a na který nemám vliv, ale spíše pocit silného přijetí komunitou a 

spolupráce na jejím chodu, a to ačkoli jsem nebyla jejím členem. Zajímavé je, že právě 

takto, tedy jako přijetí spoluzodpovědnosti, také sestry vnímají svou povinnost poslušnosti 

(zatímco běžně je jako náplň tohoto slibu vnímáno právě spíše jako nutnost podřízení se 

pravidlům bez otázek). Mluvila o tom často hlavně představená Marie a také sestra 

Bernadeta to vyjádřila v jednom z našich rozhovorů:   

 

                                                                                                                                                             

pokoje všech sester. Nicméně generální vizitace se koná pouze jednou za několik let, a jak jsem mohla 

pozorovat, prohlídka pokojů nebyla nijak detailní a probíhala v přátelské atmosféře.  

74
 Z terénního deníku, 19. 7. 2010.  
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„…ale ve skutečnosti ta poslušnost není v tom, že budu dělat, co mi řeknou, ale v tom, 

že budu sama zodpovědná a budu se snažit, aby to fungovalo“.
75

 

 

 

4.1.7 Shrnutí 

Bylo by možné zmínit ještě mnohé další rysy totálních institucí, které Goffman uvádí, 

a diskutovat o tom, nakolik v životě této řeholní komunity jsou či nejsou přítomné. To ale 

není cílem této práce. Chtěla jsem pouze ukázat, že mezi Goffmanovým výkladem a mým 

terénními daty existují opravdu výrazné rozdíly a jaká je jejich povaha. V souvislosti 

s řeholním životem, jak jsem jej poznala během svého výzkumu v této komunitě, bych tedy 

o „mortifikaci chovanců“ nemluvila. Není zde přítomen detailně propracovaný a striktně 

dodržovaný systém interních předpisů (a tedy ani trvalá úzkost z jeho narušení), nesetkáme 

se s narušování soukromí a osobní důstojnosti členů atd. A především zde vůbec nehraje 

roli interní systém trestů a odměn za poslušnost či neposlušnost, typický rys totálních 

institucí a rámec pro reorganizaci osobnosti chovanců. 

Nechci ale vůbec zpochybňovat, že praktiky, které Goffman popisuje, skutečně byly 

(či možná jsou) v klášterech provozovány (jistě může jít o efektivní způsob, jak docílit u 

jednotlivců žádaného přizpůsobení). V řeholní komunitě, kde jsem prováděla výzkum, 

jsem se ale s takovými praktikami nesetkala, je tedy rozhodně možné říci, že nejsou 

s řeholním prostředím spojeny nutně.
76

 Přesto má i zde řeholní prostředí na chování a 

myšlení jednotlivců značný vliv, můžeme mluvit o socializaci do řeholního prostředí, které 

je sice zcela nenásilná, ale přesto poměrně intenzivní.
77

 Jestliže zde ale nenalezneme 

                                                 

75
 Z terénního deníku, 21. 10. 2010.  

76
 V této souvislosti se mi tedy spíše než Goffmanův náhled, který klášter chápe prostě jako „jednu z“ 

totálních institucí, zdá být přesvědčivější ten Foucaultův. Foucault také upozorňuje na nápadnou podobnost 

některých rysů řeholního života a moderních „disciplinárních institucí“ jako je vězení, polepšovna, atd. 

Vysvětluje ji ale tím, že tyto moderní instituce převzaly některé prvky, které byly v řeholním prostředí již po 

tisíciletí rozvíjeny, ale při převzetí je do značné míry modifikovaly a především změnily jejich význam 

(Foucault, 2000). Během dlouhé historie řeholního života tedy sice byly zmíněné praktiky v klášterech 

rozvinuty, ale pro řeholní prostředí podle mého názoru nejsou určující (nejsou zde přítomné nutně). Naproti 

tomu disciplinární instituce jsou na těchto prvcích přímo založeny, jak ukazuje Foucault (Foucault, 2000).  

77
 Tyto změny byly zřejmé z mých rozhovorů se sestrami a do jisté míry jsem je mohla pozorovat na sestře 

Johance, protože jsem byla přítomná u prvních měsíců jejího noviciátu. A řekla bych, že částečně jsem je 

vnímala i sama na sobě, ačkoli jsem nebyla členkou komunity, ale účastnila jsem se do maximální možné 
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většinu prvků, které v této souvislosti zmiňuje Goffman, jak tedy tyto změny probíhají a co 

je oním rámcem pro reorganizaci osobnosti? Na to bych se chtěla pokusit odpovědět 

v dalších kapitolách. Významnou roli zde podle mého názoru hraje modlitba
78

, které se 

proto budu nyní věnovat.  

 

 

4.2 Modlitba a Boží přítomnost v řeholní komunitě  

 

4.2.1 Denní řád a modlitba 

To, co si pod pojmem modlitba v souvislosti s křesťanstvím většinou představujeme, 

je především hlasité odříkávání jistých církevně schválených textů. Tato podoba modlitby 

opravdu tvoří značnou část dne řeholní komunity. Hlasitými společnými modlitbami tráví 

přístavská komunita sester sv. Vincencie, pokud započítáme i každodenní bohoslužbu, asi 

tři hodiny denně. Jde o modlitbu breviáře (ráno, v poledne a večer), dále růženec a další 

jednotlivé hlasité modlitby, které jsou součástí denního řádu. Krátká modlitba je navíc před 

a po každém jídle. Kromě těchto společných hlasitých modliteb jsou součástí denního řádu 

i společné tiché modlitby, především každé ráno půlhodina rozjímání (je možné se během 

něj buď osobnějším způsobem vrátit k hlasitým modlitbám, které byly před ním, nebo jej 

strávit třeba četbou). Jednou týdně mají sestry hodinovou večerní adoraci. Modlitba 

breviáře a růžence je pro členky komunity povinná; pokud některá ze sester nemůže být 

přítomná v kapli v době stanovené denním řádem, musí se je později pomodlit sama. Pouze 

v odůvodněných situacích uděluje představená komunity sestrám od modliteb dispenz.  

Kromě těchto společných modliteb mají sestry mít ještě každý den modlitbu 

soukromou, na pokoji nebo v kapli. Sem patří modlitba breviáře před spaním a další 

individuální modlitba podle uvážení (pokud vím, žádné specifické pokyny k tomu, jak by 

tato modlitba měla vypadat, sestry nedostávají, je to ponecháno na jejich iniciativě).  

První zkušenost, kterou s modlitbou člověk zvenčí po příchodu do kláštera udělá, je to, 

že je jí opravdu hodně. Navíc je to poměrně náročná činnost, která vyžaduje znalost 

                                                                                                                                                             

míry jejího života. Při čtení svého deníku s jistým časovým odstupem jsem místy až nemohla uvěřit, že jsem 

takové věci psala skutečně já. 

78
 Modlitbu na tomto místě nijak nedefinuji, protože to, co vše je možné za modlitbu v řeholní komunitě 

považovat, je tématem následujících kapitol.  
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rituálních postupů, tělesných poloh a také jisté sumy textů. Především modlitba breviáře se 

střídavým čtením, vstáváním a posazováním je pro outsidera zpočátku obtížná. Já jsem 

jako katolička již před mým příchodem do komunity znala zpaměti všechny základní 

modlitby, průběh bohoslužeb a měla jsem zkušenost i s ostatními typy modliteb, jako 

modlitba breviáře, růžence, apod. Přesto ode mě zpočátku účast na modlitbách vyžadovala 

značné soustředění na „technickou stránku věci“.  

Množství modliteb bylo jednou ze skutečností, kterých jsem se před svým příchodem 

do kláštera obávala: nebyla jsem si jistá, zda zvládnu každodenně zhruba 4 hodiny strávené 

v klášterní kapli, což jsem nikdy dříve nezažila. Zpočátku, během mým prvních dní 

v komunitě, se mi modlitby opravdu zdály dlouhé a také jsem měla pocit, že je příliš těch 

nejběžnějších církevních modliteb (např. modlitbu Zdrávas Maria sestry odříkají zhruba 

70-80krát za den). Nicméně během několika prvních dní tento pocit opadl. Čím delší dobu 

jsem v komunitě trávila, tím více času jsem modlitbě věnovala, postupně jsem do kaple 

začala čím dále častěji docházet i mimo dobu společných modliteb, když jsem měla chvíli 

volna. Při modlitbách jsem zažívala jak velmi emocionální stavy, tak i stavy, kdy jsem byla 

nesoustředěná a „duchem nepřítomná“, nikdy se mi ale nestalo, že bych cítila vyslovenou 

nechuť nebo že by mi čas strávený v kapli byl nepříjemný. I když mě sestry opakovaně 

vyzývaly, ať někdy ranní modlitby vynechám a vyspím se; že na ně chodit nemusím, 

účastnila jsem se jich denně, aniž bych se musela přemáhat. Při sžívání se s modlitebním 

režimem komunity mi hodně pomohla příjemně uvolněná a „domácká“ atmosféra, která 

v kapli sester panuje. Modlitba zde není nějakou přísně soustředěnou činností odehrávající 

se v naprostém tichu, občas se v kapli ozývá i smích.  

 

 

4.2.2 Význam modlitby 

Co modlitba znamená pro sestry samotné, v čem spatřují její smysl? Toto téma bych 

ráda uvedla několika příklady z terénního deníku:  

 

Pak mluvíme o modlitbě, o té Marie říká, že je prostě tím hlavním, „bez modlitby 

vůbec nic…“.
79
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 Z terénního deníku, 29. 10. 2010.  
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Sestra Marie k tomu říká: „… jako to říká Svatý otec, každá řeholnice si musí udělat 

čas každý den říkat Pánu, že ho má ráda; to je ono, to je ta osobní modlitba.“ Ptám se jí 

na nepozornost při modlitbách a na to, jak to řeší, odpovídá, že i když jsem v kapli 

nesoustředěná, aspoň dávám Pánu ten čas, to je důležité, je třeba být v modlitbě ve vztahu 

k Pánu. 
80

 

 

Pro Marii je zásadní modlitba odevzdanosti, to jí pomáhalo se třeba po revoluci 

s důvěrou pustit do takových věcí, jako byly rekonstrukce zámku, do věcí, s nimiž neměla 

žádné předchozí zkušenosti. Mluví o tom, že modlitba je spojení vzhůru, že je „jako 

dýchání“.
81

 

 

Jen z těchto několika úryvků je zřejmé, že pro sestry je modlitba něčím, co je pro 

jejich život naprosto klíčové. Je to především komunikace s Bohem, budování vztahu 

s Ním. Je jak lidským darem Bohu („dávám Mu čas“), tak možností si od něj něco 

vyprosit, dostat odpovědi na své otázky, děkovat mu atd. Kromě toho je silně spojena 

s praktickým životem, běžnými starostmi a problémy, v nichž sestry neustále očekávají a 

vnímají Boží působení. Můžeme tedy říci, že častá modlitba je jedním ze způsobů, jímž je 

Bůh neustálé v komunitě přítomen.  

Kromě komunikace s Bohem má modlitba i z pohledu sester jisté „vedlejší efekty“, 

jeden z nich zmínila sestra Marie:  

Pokud jde o vztah modlitby a společenství, říká sestra Marie: „Samozřejmě, že 

společná modlitba je zásadní, v ní jsme jedno tělo, společně voláme k Pánu…“.
82

  

 

Modlitba, zejména ta společná, je tedy současně i prostředkem vytváření komunity. 

Dalším ohledem, jak spolu modlitba a společenství úzce souvisí, je přímluvná modlitba. 

Sestry jsou o mocné účinnosti přímluvné modlitby pevně přesvědčeny, a tak se často modlí 

za různé lidi a především za sebe navzájem; zvláště při společných večerních modlitbách 

za ty sestry, které jsou právě nepřítomné. Připomínání a tedy „zpřítomňování“ 

nepřítomných členů společenství v modlitbě můžeme tedy chápat jako neustálé 

                                                 

80
 Z terénního deníku, 19. 10. 2010. 

81
 Z terénního deníku, 29. 10. 2010.  

82
 Z terénního deníku, 29. 10. 2010.  
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obnovování jednoty komunity. Modlitba je tedy prostředkem neustálé přítomnosti Boha 

v komunitě a také tím, co různými způsoby komunitu pomáhá vytvářet.  

 

 

4.2.3 Soustředění – úsilí nebo milost?  

Hlasité modlitby, které jsou součástí denního řádu, sestry nesmějí bezdůvodně 

vynechat. Nicméně vzhledem k tomu, kolik modliteb v denním řádu komunity je, a také 

vzhledem k tomu, že kromě nich sestry musejí ještě zvládat běžnou pracovní dobu, domácí 

práce, a to vše při ne úplně dostatečném množství spánku, je jasné, že není možné se na 

modlitby plně soustředit; dokonce bych řekla, že není možné se na ně soustředit ani z větší 

části. Moje zkušenost byla, že jsem i při maximální snaze byla většinu doby modliteb 

myšlenkami nepřítomná a většinu úkonů jsem prováděla mechanicky. Sestry otevřeně 

přiznávaly, že jsou na tom velmi podobně, ale nevnímaly to jako problém, často si z toho 

dělaly legraci.
83

 

Zpočátku jsem měla představu, že musí jít o specifickou schopnost, kterou člověk 

časem a cvikem získá, takže je poté na modlitbu neustále (nebo alespoň většinou) plně 

soustředěn, aniž by jej to namáhalo. Tento přístup, kdy je soustředěná modlitba chápána 

jako schopnost, kterou člověk získává dlouholetým usilovným tréninkem, v křesťanské 

tradici existuje. O modlitbě mluví v tomto smyslu např. Terezie z Ávily (1515-1582). Když 

dává svým spolu-sestrám rady, jak dosáhnout při modlitbě většího soustředění, říká: „Když 

se nám to nepodaří za rok, snažme se, abychom toho dosáhly později, a ať nám není líto 

času, který jsme tak smysluplně strávily.“ (Terezie, 2011: 37).
84

  

Když jsem se nicméně ptala sester, jestli se modlitba dá v tomto smyslu „naučit“ a 

jestli se soustředění na modlitbu časem lepší, vždy mi se smíchem odpovídaly, že je to 

spíše čím dál horší. Ani to však nechápaly jako nějak zásadní problém. K soustředění u 

modliteb mi sestry řekly následující:  

                                                 

83
 Divím se, že sestry mají pocit, že se nemodlí dost; přece tráví v kapli několik hodin denně. Na to se mladé 

sestry začnou smát, že v kapli sice jsou, ale často jen fyzicky,… Z terénního deníku, 12. 10. 2010.  

84
 Sv. Terezie zde dále rozlišuje soustředěnou modlitbu, které věřící mohou a mají dosáhnout vlastním úsilím, 

a kontemplaci, která je již Božím darem. Tato světice je zakladatelkou řádu bosých karmelitek, což je 

kontemplativní řád; myslím, že zde by mohlo jít do jisté míry o odlišný vztah k modlitbě v činných a v 

kontemplativních komunitách (viz níže).  
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U umývání nádobí mluvíme se sestrou Felicitas a Bernadetou o modlitbě; dozvím se 

v podstatě to, že podle nich na modlitbu není asi možné a ani není účel se úsilím soustředit 

a vnímat soustředěně vše, naprosto stačí, když člověka z celých modliteb osloví třeba jeden 

verš a ten mu utkví, protože to mu třeba chtěl Pán zrovna sdělit. Felicitas k tomu říká, že 

smyslem modlitby určitě není nějaké vypjaté soustředění, že jí třeba vždycky uletí někam 

myšlenky nebo začne usínat, pak zase prosí Pána, aby jí dal sílu.
85

  

 

 A se sestrou Bernadetou jsme vedly tento rozhovor:  

…na to Bernadeta vypráví o nějakých duchovních cvičeních, kde byla, a kde jim dávali 

návod ohledně polohy těla při modlitbě: „…aby nám tam říkali, jak si mám sednout, jak 

dýchat, pomalu i jak mám mít otočenou hlavu, to jsem říkala, že to fakt dělat nebudu; pak 

nějaké tam svíčky a koberečky…“. Říkám jí, že to člověku může pomoct naladit se na 

modlitbu, Bernadeta odpovídá: „To je přece Boží milost, jestli budu naladěná na 

modlitbu.“ 
86

 

 

Sestry také některé modlitby, především růženec, někdy spojují s jinými činnostmi, 

například se modlí během jízdy v autě nebo na procházce.   

Při každé delší cestě autem se sestry modlí růženec, když je potřeba něco domluvit, 

např. kudy jet, nebo když jedeme kolem něčeho zajímavého, tak kdokoli modlitbu normálně 

přeruší a řekne, co chce; chvíli mluvíme, pak se normálně naváže od začátku přerušeného 

Zdrávasu.
87

 

 

Vidíme tedy, že pro sestry je nejzásadnější modlitbu nevynechávat, míra soustředění je 

vnímána až jako druhořadá (i když úplně lhostejná samozřejmě také není). Pokud jde o 

dosažení soustředění, k nějakým speciálním technikám či nácvikům mají sestry spíše 

negativní postoj. Důvod je jasný, soustředěná modlitba nemá být dosažena v prvé řadě 

lidským úsilím, ale má být „Božím darem“. Jasně to řekla sestra Bernadeta („to je přece 

Boží milost“), ale v tomto smyslu se vyjádřila i sestra Felicitas („prosím Pána“), i ostatní 

sestry o modlitbě mluvily velmi podobně.  

                                                 

85
 Z terénního deníku, 21. 10. 2010.  

86
 Z terénního deníku, 14. 8. 2010.  

87
 Z terénního deníku, 12. 8. 2010.  
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Pokud jde o zapojení novicek do modlitby komunity, sestry v tomto ohledu žádné 

„zaučení“ nedostávají, ale sžívají se s modlitebním režimem postupně a skrze praxi, 

podobně, jako jsem tím prošla já. Novicka (či spíše kandidátka) se prostě připojí 

k modlitbě komunity, a pokud potřebná slova či gesta ještě nezná, postupně je odpozoruje. 

Když zrovna neví, co přesně dělat, ostatní sestry poradí; mně sestra Felicitas první dny 

pozorně ukazovala stránky v breviáři. Nicméně rozhodně se nejedná o nějakou vědomou 

problematizaci toho, co se dělá, jak a proč. To nejzásadnější je osvojováno skrze naučení 

se textů, nápodobu tělesných gest a celkové praxe. Když jsem se novicky Johanky ptala, 

jaký je podle ní smysl některých prvků, odpověděla:  

„Já to tak prostě dělám, že to tak dělají všichni, vlastně jsem se ani neptala proč,…“
88

  

 

Další otázka, kterou jsem sestrám v této souvislosti pokládala, byla, zda nevidí jako 

překážku v soustředěné modlitbě velmi aktivní život komunity. Občas se totiž stává, že je 

potřeba něco dohodnout, přijde nějaká návštěva apod., sestry se pak většinou rychle 

šeptem domluví, což modlitby samozřejmě na chvilku přeruší. Kromě toho jsem sama na 

sobě pozorovala, že jakmile se usadím v tichu kaple, začne mi ihned běžet hlavou vše, co 

jsem zrovna dělala, i to, co mám dělat po skončení modliteb, a velmi dlouho trvá, než se 

myšlenky uklidní. Ani s tímto však sestry tak úplně nesouhlasily:  

 

Podle Bernadety nejde o to se od světa oprostit, ale „dát to do té modlitby“, prý to 

mívá naopak tak, že čím víc nebo silnějších věcí zrovna prožívá, tím intenzivněji prožívané 

jsou i její modlitby.
89

 

 

Sestra Marie mluví o tom, že pokud jde o myšlenky, které se do modlitby „vkrádají“, 

mohou mít nějaký smysl, když si např. vzpomenu na nějakého člověka, je dobré se za něj 

pomodlit.
90

  

 

                                                 

88
 Z terénního deníku, 22. 10. 2010.  

89
 Z terénního deníku, 21. 10. 2010.  

90
 Z terénního deníku, 29. 10. 2010.  
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Řeholnice z této komunity tedy nevnímají větší uzavřenost společenství jako 

přínosnou pro život modlitby, naopak velmi zdůrazňují propojení modlitby s emocemi, 

denním životem a vztahy k druhým lidem.  

Celkově bych tedy popsané skutečnosti stručně shrnula takto: sestry se nedomnívají, 

že je nutné se na modlitby úsilím vědomě soustředit, spíše zdůrazňují silné propojení 

modlitby s každodenním životem a běžnými událostmi, které také mohou vést k silnějšímu 

prožívání modliteb (např. potřeba si něco vyprosit, přimluvit se za někoho atd.). 

Soustředění na modlitbu pak není plodem tréninku, ale spíše buď vnějších okolností, nebo 

je nahlíženo jako „Boží dar“.
91

 Nováčkové do modlitby komunity pronikají nápodobou 

jednotlivých prvků, slov a gest. Modlitba tedy není něčím, co by vyžadovalo výuku a 

vědomou problematizaci, ale něčím, co vyžaduje především znalost ritualizovaných 

tělesných gest, postojů a textů. 

Tomuto vztahu sester k modlitbě odpovídá i velmi „žitý“ vztah k Bohu samotnému, 

který je také silně spojen s každodenním životem, vztahy k lidem atd., jak už jsem 

naznačila výše. Sestry neváhají ve svých modlitbách prosit i za velmi praktické věci a Boží 

působení neustále vnímají v každodenních událostech (jeden z nejčastějších výroků sestry 

Bernadety, pronášený s mírným úsměvem vždy, když se událo něco příhodného, bylo 

„Hospodin je borec!“).   

 

 

4.2.4 Modlitba a tělesná paměť 

V předchozí části jsem uvedla, že modlitba v řeholní komunitě není vždy prožívána 

zcela vědomě a soustředěně. To nicméně rozhodně neznamená, že nemá na jednotlivce 

žádný vliv. Connerton v knize How Societies Remember ukazuje, že naše paměť není jen 

osobní a kognitivní, ale je též velmi intenzivně tělesná a habituální (Connerton, 1989). 

Zabývá se sociální pamětí, a to od malých společenství, kde se všichni znají, typu vesnické 

hospody, až po skupiny jako národy či náboženství. Ve společenských vědách byla podle 

něj vždy paměť chápána jako něco písemného, textuálního; nicméně Connerton tvrdí, že 

                                                 

91
 Je to samozřejmě do jisté míry individuální; některé ze sester mi naznačovaly, že jim v modlitbě něco 

chybí. Např. sestra Terezie jednou řekla: „Jo, vnitřní modlitba… to má takovou krásnou definici 

v katechismu… už nevím, jak to přesně bylo… ale to já pořád neumím.“ Z terénního deníku, 19. 10. 2010. 

Také sestra Felicitas mluvila v našem rozhovoru o tom, že se na modlitbě snaží nějakým způsobem pracovat, 

ale že je to neustálý boj. Nicméně i tyto sestry hledají pomoc spíše v prosbách za „dar modlitby“.   
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verze minulosti se do velké míry uchovávají skrze praktiky, v nichž hraje důležitou roli 

předepsané tělesné jednání, jako jsou např. gesta či tělesné ceremoniály. K tomu je zásadní 

právě habituální paměť, tedy schopnost zopakovat určitý výkon, aniž bychom se na jeho 

provádění museli vědomě soustředit a aniž si pamatujeme, jak jsme se ho naučili, jako je 

např. jízda na kole.
92

 Naše těla si uchovávají schopnost vykonávat určité jednání; v této 

zvykové paměti jako by minulost sedimentovala do našich těl.  

Kolektivní paměť se tedy podle Connertona přenáší do značné míry právě tímto 

specifickým typem praktik (nazývá je inkorporační praktiky), pro které je charakteristické, 

že se vpisují do automatismu tělesných návyků nejlépe, jestliže jim nevěnujeme vědomou 

pozornost. Mezi tyto praktiky Connerton řadí mimo jiné i rituály.
93

 Za zcela 

charakteristický rys rituálu považuje neměnnost a vysoký stupeň formalizace (např. 

křesťanská mše je téměř neměnná již po dvě tisíciletí), díky nimž jsou rituály velmi 

účinným mnemonickým prostředkem. Formalismus totiž rituál upevňuje, dělá jej 

opakovatelným a tak zapamatovatelným. Navíc v rituálu tvoří jazyk kompoziční celek se 

zpěvem, postojem a gesty, což opět zvyšuje mnemonickou účinnost. Protože se 

inkorporace jako paměť získává, aniž bychom to reflektovali, jsou tyto praktiky současně 

zajištěny proti diskurzivnímu dotazovaní, což z nich činí velmi důležitý a trvalý systém 

pamatování.  

Skrze rituály se tak předává jednotlivcům paměť skupiny, vpisuje se jim do těl. A 

nejde jen o paměť, Connerton mluví spolu s ní i o skupinových hodnotách. „Všechny 

skupiny tedy svěří tělesným automatismům ty hodnoty a kategorie, které se snaží 

nejúzkostlivěji střežit. Vědí totiž, jak dobře může být minulost uchována v podobě zvykové 

paměti sedimentované v těle.“ (Connerton, 1989: 102) Skrze tělesnost rituálů se tedy 

předávají hodnoty skupiny, „vpisují se“ do těl jednotlivců. Navíc existuje specifický typ 

rituálů, které svým průběhem performativně znovu-sehrávají naraci událostí, které stály u 

vzniku dané komunity. To se týká např. katolické mše (znovu-zpřítomnění Poslední 

večeře), ale i v každém znamení kříže je přítomnem odkaz k ukřižování Ježíše Krista. Tyto 

typy rituálů tak připomínají skupinovou identitu. 

                                                 

92
 Zvyk je podle Connertona společenskými vědami celkově opomíjen, protože je eliminován přístupem, 

který vidí lidské jednání jen jako aplikaci pravidel (Connerton, 1989). V tomto Connerton souhlasí s Pierrem 

Bourdieu, oba kladou značný důraz na tělesnost.   

93
 Rituál definuje jako činnost s určitými pravidly, která má symbolický charakter a která zaměřuje pozornost 

účastníků na předměty myšlení a cítění, které pro ně mají zvláštní hodnotu (Connerton, 1989).  
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Také společné modlitby řeholní komunity, jak jsem je popisovala výše, můžeme 

považovat za rituál v tom smyslu, jak o něm mluví Connerton. Modlitba je zde (mimo jiné) 

zautomatizovanou tělesnou praxí, ukládá se do zvykové paměti, nepodléhá problematizaci 

a dotazování. Rituální gesta zde navíc nejsou omezena jen na dobu společných modliteb, 

ale jsou mnohem častější:  

Pak mluvíme o „střelných modlitbách“: kraťoučké modlitbě kdykoli během dne, jen 

vyslovením „Sláva Otci“, úklonou apod. Marie říká, … že je to důležité, třeba jen jedna 

věta, když na člověka padne lenost nebo upadne do pokušení…“, pro ni je tento druh 

modlitby prý zásadní. Dále mluví o úloze symbolů, křížů, obrazů apod., podle Marie hodně 

pomáhají, např. jen uklonit se pokaždé, když jdeme kolem kříže (vypráví příběh nějakého 

kněze, kterému toto pomohlo překonat krizi víry).
94

 

 

Řeholní komunita tedy je, oproti životu běžného věřícího, specifická v tom, jak 

všudypřítomné tyto rituály a gesta jsou, jedinec je jimi doslova pohlcen: kromě velmi časté 

společné modlitby se řeholnice neustále pohybuje v prostředí plném náboženských 

symbolů
95

, spí několik kroků od kaple, nesčetněkrát denně přes ni prochází, pokaždé 

poklekne a pokřižuje se, atd. Neustálým opakováním, spojením rituálních slov a gest, se 

tak modlitba přivtěluje člověku a stává se jeho niternou součástí.  

 Modlitba je tedy něco, skrze co se skupinové hodnoty a skupinová paměť stávají 

součástí tělesných automatismů. To, jak se modlitba člověku „přivtěluje“ a nakolik trvalá 

je tato habituální paměť, bylo vidět i na nejstarších sestrách, které, ačkoli pokud jde o 

praktický život, byly zcela odkázané na péči ostatních, nepoznávaly své spolusestry a 

někdy si nevzpomněly ani na své jméno, přesto byly schopny se do značné míry účastnit na 

modlitbách komunity, pamatovaly si velkou část textů modliteb i rituální gesta. I mladší 

sestry mluvily o tom, jak modlitbu „mají v sobě“:  

                                                 

94
 Z terénního deníku, 28. 10. 2010.  

95
 Rolí symbolů v souvislosti s vytvářením komunity a působením na emoce jednotlivce se zabývá P. Cohen 

v knize The Symbolic Construction of Community (Cohen, 1998). Cohen zde tvrdí, že mocná účinnost 

symbolů je dána především tím, že umožňují těm, kdo je používají, dodat jim část jejich významu. Symboly 

totiž nereprezentují věci jednoznačně, nejsou spojeny s jediným významem. Proto jejich prostřednictvím 

mohou jednotlivci prožívat a vyjadřovat své spojení s ostatními, aniž by se při tom vzdávali své individuality. 

Tentýž symbol bude mít pro různé jednotlivce do určité míry odlišný význam, což ale nebrání tomu, aby jej 

sdíleli; symboly tedy umožňují efektivní překrytí různosti náhledů.  
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Marie říká, že se často třeba v noci probudí a ihned jí vyvstane na mysl nějaký kousek 

žalmu nebo citát z Písma,…
96

 

 

Connerton mluví i o tom, že mnemonickou účinnost rituálů umocňuje spojení 

formalizovaných slov s gesty či zpěvem (Connerton, 1989). I tyto odhledy modlitby jsou 

v řeholním životě velmi výrazné. Podle mého názoru tuto účinnost umocňuje i estetická 

stránka všech těchto prvků, a to, jak působí na všechny smysly a na emoce jednotlivce. 

K modlitbě v řeholní komunitě neodmyslitelně patří vůně květin a kadidla v kapli, světlo 

svíček, recitace modliteb a zpěv, krása liturgických textů, obrazů a soch, apod.  

To samozřejmě není nic překvapivého, estetický aspekt mají rozvinut rituály mnoha 

náboženství.
97

 V této komunitě je však něčím velmi výrazným, protože na krásu liturgie se 

zaměřuje velký díl úsilí sester, velké množství času komunita tráví zdobením kostela a 

kaple, přípravou náboženských slavností atd. Všechny tyto činnosti přitom sestry vnímají 

jako velmi důležité, protože pro ně nejsou samoúčelné, ale vztahují se k Bohu: zdobení 

kaple, nacvičování zpěvu, pěstování či kupování květin, vymýšlení detailů obřadů atd., to 

vše je vnímáno jako oslava Boha, jako dar Bohu. Můžeme tedy říci, že všechny tyto 

aktivity jsou současně také v jistém smyslu dalším z „prostředků“ Boží přítomnosti 

v komunitě.  

 

 

4.2.5 Další způsoby neustálé přítomnosti Boha a svatých v komunitě 

Další skutečností, která je v souvislosti s modlitbou v řeholní komunitě velmi 

významná, je to, že modlitba strukturuje každodenní čas komunity (v souvislosti 

s modlitbou breviáře se mluví o „posvěcování času“). Už výše jsem hovořila o tom, že 

tento charakteristický rytmus, vytvářený pravidelnými modlitbami breviáře, je něco pro 

řeholní komunity zcela typického.
98

 V řeholní komunitě čas nicméně není strukturován jen 

                                                 

96
 Z terénního deníku, 29. 10. 2010. Něco podobného jsem pozorovala i sama na sobě, často se mi během 

pobytu v komunitě stávalo, že mi bezděčně při běžné práci vyvstávaly na mysl úryvky žalmů a podobně. 

97
 Ke katolické liturgii viz např. Liturgický rok ve slavení církve, (Kunetka 1995).  

98
 Podle Foucaulta je kontrola aktivity pomocí časového rozvrhu princip pocházející právě z prostředí 

klášterů, odkud jej převzala i moderní disciplinární moc. Rytmizace času byla podle něj tak těsně spjatá 

s náboženskými obřady, že se dokonce dlouho šířila spolu s nimi: i v armádě, školách či nápravných 

institucích byl čas dlouho rytmizován právě náboženskými obřady (Foucault, 2000).  
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každodenním rytmem modliteb, ale velmi výrazně také církevním kalendářem.
99

 Ten hraje 

v klášterním životě naprosto zásadní roli. Samozřejmě jednak připomínáním a znovu-

sehráváním zásadních událostí zakládajících křesťanství (narození a ukřižování Ježíše 

Krista a mnohé další), jak jsem to již zmínila. Nicméně nejde jen o tyto největší svátky. 

V církevním kalendáři připadá nějaký svátek na každý den, často jde o připomínky světců 

a světic. Pro ty důležitější jsou v breviáři zvláštní modlitby, před svátky nejvýznamnějších 

svatých je dokonce několikadenní příprava s rozjímáními o jednotlivých aspektech činnosti 

a ctnostech daného svatého. Sestry legendy o světcích berou velmi vážně a opravdově je 

prožívají, mají k nim silný citový vztah. Toto jsem si zapsala do deníku na jednom z 

výletů:  

 

Na stěnách katedrály jsou výjevy ze života sv. Vincencie, především zázraky, které jsou 

s jejím životem spojené. Procházíme si je a sestry mi vyprávějí, co na kterém obraze je 

zachyceno. Líčí to přesvědčeně a zářícíma očima, tak reálně, jako by ji osobně znaly, bez 

sebemenšího náznaku pochybností, že by to mohla být jen legenda.
100

 

 

Takto jsem církevní svátky během svého pobytu v komunitě vnímala já:  

 

V jejich světě jsou opravdu přítomné ty zástupy světců, každý u nich osobně radí, učí, 

pomáhá. Skoro denně má nějaký z nich svátek a díky textům na každý den v breviáři pak 

člověk ten den opravdu tak nějak prožívá s tím světcem, a to velmi silně a přesvědčivě. 

Když byl svátek archandělů a četl se v breviáři úryvek žalmu „stanul anděl před oltářem“, 

mimoděk jsem vzhlédla s pocitem, že tam opravdu nějakého uvidím. Takhle silně to působí 

i na mě, ačkoli jsem oproti sestrám mnohem větší skeptik,…
101

 

 

Celý den (či období) je proto, můžeme říci, prožíván „s“ daným svatým, téměř bych se 

nebála říct, že svatí se prostřednictvím toho stávají svým způsobem součástí komunity: 

                                                 

99
 Bourdieu hovoří o tom, že sladění vnitřních zkušeností času vede k jistému bezprostřednímu souladu 

jednotlivců, což zakládá určitý druh bezprostředního konsenzu (Bourdieu, 1998). Moderní stát tohoto sladění 

podle něj dosahuje mimo jiné pomocí občanského kalendáře; v řeholní komunitě bychom v této souvislosti 

mohli mluvit jak o rytmu modliteb, tak i o církevním kalendáři.  

100
 Z terénního deníku, 14. 8. 2010.  

101
 Z terénního deníku, 30. 9. 2010.  
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někým velmi blízce přítomným, na koho je možné se obrátit s prosbou, kdo je příkladem k 

následování,… Církevní kalendář je tedy dalším ze způsobů, díky nimž jsou Bůh a svatí 

neustále přítomní v komunitě, dá se říci, že se stávají její součástí.  

V této souvislosti bych chtěla upozornit ještě na jeden ohled, a to je trvalá přítomnost 

Boha či světců v běžné komunikaci mezi členy komunity, jako jsou pozdravy, přání 

k narozeninám, přání šťastné cesty a podobně. Tato skutečnost je něčím velmi výrazným, 

pro mě byla ale natolik nezvyklá, že to bylo snad to jediné, co jsem za dobu svého pobytu 

v komunitě nepřijala za své:  

 

V komunitě se běžně zdraví „Chvála Kristu“, na což se odpovídá „Na věky amen“ a 

loučí se „S Pánem Bohem“, a to často i nejmladší sestry mezi sebou. … Starší sestry tím 

víc, a nejvíc pan farář, pro toho „Dobrý den“ není snad ani pozdrav, nikdy jsem to od něj 

neslyšela a moc na to nereaguje. Zpočátku jsem si na to vůbec nemohla zvyknout, pana 

faráře jsem zdravila kývnutím, sestry vesměs „Dobrý den“ a „Ahoj“…. Pro mě nezvyklé 

náboženské výrazy jsou tady v řeči na každém kroku, ačkoli čím mladší sestry, tím je jich 

méně. Nejstarší generace devadesátiletých sestřiček říká místo „děkuji“ „Pán Bůh 

zaplať“; ještě jsem nepřišla na to, jestli se dá na to dopovědět něco ve smyslu „rádo se 

stalo“, tak se jen culím. Mladší generace toto už moc nepoužívá, ale zase vždycky, když 

mluví o něčem v budoucnu, nezapomenou připojit „dá-li Pán“ (např. „letos se meruňky 

neurodily, zavařovat budeme příští rok, dá-li Pán.“).
102

 

 

Pak Felicitas gratulujeme k narozeninám, všichni přejí něco zbožného: Boží 

požehnání, dary Ducha svatého, přímluvu svatých apod., mi je to nějak nezvyklé, i když se 

mi to líbí, takže nesměle přeju jenom všechno dobré a takové ty běžné věci.
103

 

 

Můžeme tak říci, že se vlastně stírá rozdíl mezi pozdravem či přáním k narozeninám a 

přímluvnou modlitbou. Navíc se při každé takové příležitosti jedinec dovolává přítomnosti 

Boha či světce; opět je to tedy současně i jedním ze způsobů, jimiž se Bůh a svatí stávají 

součástí komunity. Světci jsou přítomní samozřejmě i na obrazech a sochách v prostorách 

kláštera a také skrze jména sester, která si podle nich volí (zde bychom mohli říct, že zvolit 

                                                 

102
 Z terénního deníku, 6. 8. 2010.  

103
 Z terénního deníku, 6. 8. 2010.  
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si jméno určitého světce znamená přijmout jistý exemplární vzor, podle nějž chci prožít 

svůj život). Svatí se svými symbolickými atributy, opředení krásnými legendami, jsou 

v podstatě vtělením jistých jim přisuzovaných ctností. Takže s tím, jak jsou jejich postavy 

součástí komunity, jsou její součástí i ctnosti, tedy jakési ideály, podle nichž se mají 

orientovat hodnoty a aktivity jednotlivců.   

 

 

4.2.6 Bůh jako ženich a manžel 

Velmi častou společnou modlitbu, stejně jako krásu liturgie, ale i církevní kalendář a 

další skutečnosti můžeme tedy chápat jako způsoby neustálé přítomnosti Boha v komunitě. 

S tím souvisí ještě jeden ohled, na který bych zde chtěla upozornit. Pro řeholnici není Bůh 

pouze Hospodin, Otec, či někdo, s kým je možné komunikovat, o něco Jej prosit atd. Je to 

také, a možná především, ten, komu zasvětila sama sebe, její ženich či manžel. Vnímání 

řeholních sester jako nevěst Kristových je v katolické církvi běžné.
104

 Obřady prvních a 

věčných slibů obsahují velmi výraznou svatební symboliku. Při prvních slibech obléká 

novicka bílé svatební šaty, věneček a závoj; při věčných slibech dostává prsten.  

Toto téma je vyjádřeno také ve zpěvu, který je součástí obřadu prvních slibů; řeholnice 

v něm zpívá: Vzdávám se království světa … pro lásku mého Pána, Ježíše Krista. Jeho 

jsem uviděla, Jeho si oblíbila, v Něho uvěřila, jen Jeho si zamilovala. … To, po čem jsem 

toužila, již vidím; co jsem postrádala, jsem již obdržela; s Tím jsem spojena v nebi, do 

kterého jsem se zde na zemi celým srdcem zamilovala. … Své znamení vtiskl v tvář mou, 

aby jiný ženich ho nepředešel. Tomu jsem zaslíbena, komu andělé slouží, jehož krásu 

slunce i měsíc obdivují.
105

  

To je také další ohled, jímž je Bůh v komunitě přítomen. Jako manžel každé jednotlivé 

sestry i všech společně, celého společenství. Toto téma se v komunitě objevovalo často, a 

to jak vážně, tak i v legraci (žertem ve výrocích jako „No co by na to řekl manžel?“ a tak 

podobně). Při obláčce sestry Johanky jí její bratr při gratulaci také žertem děkoval, jakého 

mu obstarala skvělého švagra. Kouzelná byla i situace, když jsme se sestrami během jedné 

z mých návštěv po skončení výzkumu sledovaly v televizi na film o Kristu, kterého hrál 

                                                 

104
 A zajímavé je, že to není čistě femininní záležitost: i kněz či řeholník se zasvěcuje Kristu, tedy také může 

být chápán jako „nevěsta Kristova“, resp. touto nevěstou pak je jeho duše.  

105
 Text obřadu mi poskytly sestry sv. Vincencie.  
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nepříliš přitažlivý herec. Všechny sestry se nad tím pozastavily, sestra Bernadeta k tomu se 

smíchem poznamenala: „Takhle teda nemohl Ježíš vypadat, takhle ošklivého bych si 

nevzala!“  

Sestra Johanka k tomu v jednom vážnějším rozhovoru řekla toto:  

Ohledně toho, co sestry spojuje, co z nich dělá jednu komunitu, Johanka jako první 

věc zmiňuje, že mají společnou lásku, Krista: „Sestra [rodná] se mě ptala, jestli na sebe 

nebudeme s Terezií žárlit, když máme stejného manžela, tak která ho má radši. Ale mně to 

spíš připadá jako něco, co nás spojuje. Kdyby se nám každé líbil někdo jiný, to by bylo: já 

mám ráda toho, ona má ráda toho… (ukazuje různými směry).“ Plyne mi z toho představa 

nějakého společného nasměrování, pohledů a citů upřených stejným směrem.
106

 

 

Pojetí Krista jako manžela je jak dalším, velmi zajímavým ohledem přítomnosti Boha 

v komunitě, tak opět i jedním z prostředků vytváření komunity. Přítomnost Boha 

v komunitě (respektive společný vztah k Bohu) a vytváření komunity jsou tedy v mnoha 

ohledech úzce spojeny.
107

  

 

 

4.2.7 Kde končí modlitba 

Je tedy zjevné, že časem stráveným v kapli či kostele modlitba v řeholní komunitě 

zdaleka nekončí. Pokud chápeme modlitbu jako komunikaci s Bohem (či svatými, Pannou 

Marií atd.), je její součástí množství dalších gest a činností. Tato modlitba v „širším 

smyslu“ nabývá množství forem, které prolínají celým dnem a veškerým jednáním. 

V konečném důsledku se modlitbou může stát více méně cokoli, co děláme s myšlenkou na 

Boha.
108

 Takto modlitbu vnímají i sestry samotné:   

                                                 

106
 Z terénního deníku, 23. 10. 2010.  

107
 O tom mluví i M. Buber (i když nikoli v antropologickém, ale filosofickém textu), když říká: 

„Společenství se buduje na základě živoucího vzájemného vztahu, ale stavitelem je živoucí, působící Střed.“ 

(Buber, 2005: 76) 

108
 V křesťanské mnišské tradici tomu odpovídá požadavek „neustálé modlitby“ (viz Frank, 2003). Ten se 

může naplňovat buď snahou neustávajících modliteb ve smyslu rituálu, nebo právě tak, že veškerou svou 

činnost proměníme v modlitbu tím, že ji děláme „pro Boha“. 
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Po večeři sedíme v refektáři a povídáme, je příjemně, pak je čas modliteb. Sestra 

Marie se zvedá a s úsměvem prohlašuje: „tak půjdeme chválit Pána zase o kousek dál“; 

přesunujeme se do kaple, na večerní modlitby.
109

 

 

Náhled, že každá činnost se může stát modlitbou, se odráží např. i v pojetí „práce jako 

modlitby“, které se v komunitě také často objevovalo, a již jsem se o něm zmínila výše. 

Sestra Johanka se na toto téma vyjádřila takto:  

„To říkala sestra Felicitas, že když ti třeba spadne papírek nebo cokoli, ohnout se pro 

něj s tím, že „dělám to pro tebe, Pane“… a taky pro ty druhé lidi.“ 
110

 

 

Na základě tohoto přístupu se modlitba může „rozprostřít“ do celého dne, do 

veškerých činností; a dá se říct, že se sjednocuje čas modlitby a čas „profánní“, stírá se 

rozdíl mezi nimi. Je tedy těžké vymezit, kde vlastně modlitba v řeholní komunitě končí 

(jak jsem ukázala, proniká do běžné mezilidské komunikace, do práce i do odpočinku,…). 

A jak jsem řekla výše, modlitba je způsobem, jímž je v komunitě neustálé přítomen Bůh. 

Spolu s modlitbou se tedy do veškeré lidské činnosti z pohledu aktérů „rozprostírá“ i Boží 

přítomnost.  

V konečném důsledku se dá říci, že jako modlitbu můžeme chápat celý řeholní (tedy 

Bohu zasvěcený) život, což souvisí se zaslíbením sester Kristu, o němž jsem mluvila výše. 

To, jak vše pronikající modlitba v řeholním prostředí působí na jedince, kteří se v tomto 

prostředí pohybují, se pak spojuje do jistého stavu či vyladění, který je neoddělitelně 

psychický i fyzický; na jeho uchopení mi připadá vhodný koncept habitu P. Bourdieuho, 

který nyní stručně popíšu.  

 

 

 

 

                                                 

109
 Z terénního deníku, 21. 7. 2010.  

110
 Z terénního deníku, 23. 10. 2010. Na tento náhled, kdy modlitbou může být cokoli, co dělám s myšlenkou 

na Boha, upozorňují i Vido a Závorková v článku Když jí otřu obličej, tak je to modlitba, v němž se zabývají 

spiritualitou zaměstnanců hospice (Závorková, Vido, 2010).  
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4.3 Modlitba a habitus  

 

4.3.1 Habitus 

Habitus je latinský termín, jehož původní význam je „držení těla“, „tělesný vzhled“ či 

„zevnějšek“.
111

 Z tohoto výrazu etymologicky pochází i označení řeholního oděvu - 

hábit.
112

 Pojem habitus se prosadil ve filosofii především díky Tomáši Akvinskému, který 

jím přeložil Aristotelské hexis. „Habitus bývá charakterizován jako terén mezi smyslovostí 

a duchem, …, a to v zásadě od Aristotela a Tomáše Akvinského znamená: jako označení 

organizace a řádu psychiky, které nejsou vrozené, ale musí být získány (výchovou, 

zkušeností, kulturou atp.),…“ (Havelka, 2002).  

S tímto pojmem pracovalo i mnoho moderních myslitelů. Bourdieu svůj koncept 

habitu podle svých slov vytvořil za účelem podat realistickou reprezentaci lidského 

jednání, a to zejména v souvislosti s tím, jaký je vztah mezi jednáním jednotlivců a 

společenskými pravidly. Kritizuje náhled, že lidské jednání je jen mechanickým 

vykonáváním společenských norem. To, na základě čeho se lidé podřizují společenským 

normám, vysvětluje právě pomocí konceptu habitu, což je, dá se říci, nevědomá 

internalizace objektivních norem a pravidel společnosti. Habitus je tedy odvozen ze 

způsobu socializace, je to dispozice k určitému jednání; rámuje všechny prožité zkušenosti 

člověka a vytváří jednotný životní styl. Jeho charakter tak je kulturní (společenský) ale i 

individuální (biografický), takže je neustále vytvářen, nikdy není definitivní, proto 

umožňuje i flexibilitu, schopnost reakce na měnící se podmínky. (Bourdieu, 1998) 

Bourdieu v tomto kontextu klade důraz na tělesnost (respektive říká, že odlišovat od 

sebe „tělesné“ a „duševní“ je falešný dualismus, kterému je potřeba se při popisu lidského 

jednání vyhnout). Habitus je tedy současně socializované tělo, tělo strukturované, které do 

sebe pojalo imanentní struktury určitého světa, a strukturuje způsob vnímání tohoto světa i 

jednání v něm. Sociální struktury nám byly v tomto smyslu vloženy do těla; aktéři mají 

mysl strukturovanou podle struktur světa, v němž se pohybují.  

Můžeme stručně říci, že součástí habitu jsou veškeré charakteristické rysy jedince či 

skupiny (ať už jde o způsob myšlení a chování, oděv, řeč, záliby, atd. atd.). Tyto rysy si 

aktéři pohybující se v daném prostředí nevědomě přisvojují, protože jen tak v něm mohou 

                                                 

111
 Viz Latinsko-český slovník (Pražák, Novotný, Sedláček, 1999).  

112
 Viz Etymologický slovník jazyka českého (Machek, 1868).  
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být úspěšní. Jde tedy o organizaci psychiky i tělesnosti jednotlivce, která není vrozená, ale 

musí být získána; poté se nicméně stává něčím zcela niterným a samozřejmým.  

V konceptu habitu Bourdieu spojuje právě ta témata, kterým se v souvislosti 

s řeholním životem věnuji v této práci: jak sociální prostředí působí na aktéry, kteří se 

v něm pohybují, aniž by na ně byl vyvíjen nějaký vnější nátlak. V řeholním prostředí je 

habitus jednotlivců podle mého názoru strukturován do velké míry právě těmi prvky, které 

jsem výše popsala, tedy především modlitbou v onom širokém slova smyslu. Modlitba je 

„vložena do těla“ socializovaného do řeholního prostředí, strukturuje mysl aktérů, utváří 

jejich vnímání světa, uznávané hodnoty i chování. To vede podle mého názoru k jistému 

psychofyzickému stavu, který dále popíšu. 

 

 

4.3.2 Mortifikace nadšením?  

Život v řeholní komunitě, jak jsem jej poznala během svého výzkumu, je, zvláště 

v prvních letech, charakteristický jistým specifickým vyladěním, převažujícím stavem 

jakési zvláštní euforie. Jak už jsem řekla výše, všechny sestry popisují shodně noviciát 

jako velmi šťastné období, kdy cítily nejsilnější emoce. I můj terénní deník je plný popisů 

nadšení z běžných prací, jako je zalévání zahrady, vytírání klášterních chodeb či dokonce 

mytí nádobí, také popisů krásy okolní přírody apod.:   

 

V zahradě beru obrovskou konev, nabírám z kádě dešťovou vodu a nosím na záhony 

macešek. Je ještě docela brzy, slunce zrovna začíná vysoušet ranní rosu, je mi nádherně, 

mám v sobě tak úžasnou radost z té práce… Je to zvláštní, když mám jít doma po ránu něco 

zalívat, rozhodně z toho nejsem takhle na větvi, ale tady je člověk nějak jinak naladěný, 

jinak vnímá ty věci kolem a jejich krásu,…
113

 

 

Vyprávím Johance, že mě tady baví i práce, které jsem doma nesnášela; tady je dělám 

s radostí. Ona říká, že to má podobně: „To Terezie byla vždycky taková vyspělejší, věděla, 

co chce, já jsem ji doma štvala tím, že ona tam běhala a pracovala a já jsem seděla a 

koukala na ni. Tady jsem se ale v tomhle hodně změnila.“ 
114

  

                                                 

113
 Z terénního deníku, 22. 9. 2010.  

114
 Z terénního deníku, 23. 10. 2010.  
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Toto radostné emoční naladění při pobytu v řeholní komunitě úzce souvisí s modlitbou 

a vztahem k Bohu. Sestry často žertem vzpomínají, jak byly během noviciátu „zbožné“:  

Gabriela říká, že v noviciátu byla nadšená ze společných modliteb a z modlitby vůbec, 

kolikrát prý před svatostánkem cítila takové štěstí, že se to ani nedá popsat.
115

 

 

Novicka Johanka se jako jediná ze sester v našem rozhovoru o tom, jak aktuálně 

prožívá modlitbu, vyjadřovala veskrze radostně a pozitivně:  

Nejprve mluvíme o jejím vztahu k modlitbě, překvapí mě hned první věta svou 

pozitivností: „V té osobní modlitbě, to je teď hodně dobré…“ Johanka má pocit, že se 

v osobní modlitbě opravdu někam vyvíjí, něco objevuje, a to jí dělá velkou radost.
116

 

 

Mezi sestrami je v prvních letech pobytu v klášteře velmi časté skládání básní a písní, 

v podstatě milostných básní Bohu (v souvislosti se zmíněným pojetím Krista jako ženicha). 

Sestra Bernadeta dokonce jednu svou básničku zhudebnila a sestry ji zařadily do jejich 

zpěvníku. Své básničky, psané během noviciátu, mi dala přečíst i sestra Gabriela, i v nich 

se často opakovalo téma „být věrnou nevěstou Kristovou“ a byly z nich zřejmé velmi silné 

emoce.  

O této „zamilovanosti do Krista“ se v souvislosti s řeholním životem často mluví. 

Žádná ze sester, s nimiž jsem mluvila, ji ale neuváděla jako motivaci svého vstupu do 

kláštera. Proto bych řekla, že je to něco, co se rozvíjí až během řeholního života, a to právě 

na základě působení výše popsaných prvků. Tento euforický stav pak vyvolává ohromnou 

otevřenost vůči přijetí všeho, co s sebou řeholní život přináší. Velmi jasně to vyjádřila 

např. sestra Bernadeta, když vyprávěla o tom, jak poprvé pobývala v komunitě a nevěděla, 

že si musí před sprchováním zapnout nahřívání vody, takže si myslela, že se sestry prostě 

sprchují studenou:  

„Já bych se tehdy klidně smířila s tím, že se budu celý život sprchovat ve studené, jak 

jsem byla nadšená. Já jsem sem jezdila jak do ráje.“ 
117

 

 

                                                 

115
 Z terénního deníku, 26. 10. 2010.  

116
 Z terénního deníku, 23. 10. 2010.  

117
 Z terénního deníku, 23. 10. 2010.  
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V tomto vyladění tedy hraje klíčovou roli modlitba a vztah k Bohu. Kromě toho zde 

podle mého názoru jistou roli hrají i silné mezi-lidské vazby v rámci komunity, které sestry 

vnímají opravdu jako rodinné. Ono „sestro“ či „matko“ zde není jen jakási zdvořilostní 

fráze, ale realita toho, jak to členové řeholní komunity tyto vztahy prožívají. To je zjevné 

z veškeré komunikace mezi sestrami (mnohé už jsem popsala), výslovně to pak vyjádřila 

například sestra Terezie:  

Terezie říká, že nechápe, jak můžu na tak dlouhou dobu odjet pryč od rodiny (myslí 

můj pobyt u nich). Odpovídám, že ona přece byla v noviciátu odloučená od rodiny více než 

rok. Odpovídá: „No jo, ale to už jsem měla rodinu mnohem víc tady než tam.“ 
118

 

 

Komunita je tedy pro sestry domov, rodina, mají k ní silnou emocionální příslušnost. 

To ovšem také souvisí s modlitbou, modlitba totiž společenství pomáhá vytvářet, jak už 

jsem o tom mluvila výše. Tyto silné vazby zmíněné euforické pocity a ochotnu nechat se 

formovat ještě umocňují.
119

 A tento stav nadšení, který jsem popsala, je podle mého názoru 

právě tím, co do značné míry otevírá jednotlivce pro změny v postojích a chování, o nichž 

mluví Goffman. Co by ale hrálo roli onoho „rámce pro reorganizaci osobnosti“
120

, jestliže 

jím není interní systém odměn a trestů, který zde v podstatě neexistuje?  

 

 

4.3.3 Moc ideálu 

Obecně je u sester pozorovatelné velké zaměření na to, dělat, co „se má“, co „je 

dobré“. Příkladů z terénního deníku bych mohla uvést mnoho, vybrala jsem jen několik:  

Po obědě potkávám na chodbě Marii; říká mi, že by se mnou ten rozhovor určitě 

udělala, jen dneska má nějaké schůzky ohledně rekonstrukcí, jestli by to šlo až koncem 

týdne. Říkám, že samozřejmě, že chápu, že toho má hodně, a že to není nutné. Odpovídá: 

„Ale ne, však to máme, si udělat čas na druhé lidi.“
121

 

                                                 

118
 Z terénního deníku, 19. 7. 2010.   

119
 A roli zde samozřejmě mohou hrát i další prvky jako krásné prostředí, život bez materiálních starostí atd.  

120
 Goffmanův náhled je více psychologický; v této práci záměrně nemluvím o změnách ve struktuře 

osobnosti (to na základě svého výzkumu ani nemůžu hodnotit), ale spíše o přizpůsobení aktérů sociálnímu 

prostředí, o změně v jejich postojích, jednání atd. Tyto náhledy ale nejsou podle mého názoru neslučitelné, 

jde jen o odlišné položení důrazu.  

121
 Z terénního deníku, 19. 10. 2010.  
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Felicitas k tomu říká, že o tom přece mluví i Augustin, že to je potřeba dělat, vyhradit 

si pravidelný čas na modlitbu, měli bychom se tedy modlit pravidelně.
122

 

 

A takto to vyjádřila v našem rozhovoru novicka Johanka:  

Pak se jí ptám, co jí přijde na řeholním životě úplně nejtěžší. Na chvilku se zamyslí a 

odpoví: „Já nevím, jak bych to řekla… nejtěžší je, že dělat dobré věci je prostě těžké a 

dlouho to trvá… udělat něco špatného je lehké, protože je to hned… a to je nejtěžší, dělat 

ty dobré věci…“
123

 

 

Můžeme tedy říci, že Johanka vnímá řeholní život jako závazek „dělat dobré věci“. 

Snaha dělat to, co „se má“, co „je dobré“, prostupuje celým životem sester. A jak říká 

Bourdieu: „když se představa o tom, co je člověk v určitém společenství, vtělí v habitus, 

stává se skutečným principem jednání“ (Bourdieu, 1998: 122).  

Co ale vytváří onu představu sester o tom, co je dobré, co „se má“? Kde se berou 

vzory toho, jaký by měl být člověk? Těmi jsou podle mého názoru ideály, prezentované 

v řeholním prostředí na každém kroku, ideály v podobě následování Krista, příkladů 

svatých atd., kteří, jak jsem ukázala, „žijí“ se sestrami v důvěrném společenství a v jejich 

neustálé blízkosti. Můžeme tedy říci, že tím, podle čeho se orientuje změna v hodnotách a 

postojí jednotlivců, je právě ona neustálá přítomnost Boha a svatých v komunitě, kterou 

jsem popsala výše. To, co má vliv na aktéry v řeholní komunitě, bych proto nazvala „moc 

Ideálu“.
124

  

Na závěr bych se tedy stručně vrátila k tématu pravidel chování, o němž jsem mluvila 

výše. Tvrdila jsem, že tato pravidla jsou zde velmi obecná a stanovují vlastně jen jakési 

povinné minimum, což ale není tak úplně pravda. Jistý detailnější „kód chování“ zde také 

samozřejmě existuje, ale tato pravidla jsou nevyřčená, implicitní. Přesto je jednotlivec 

                                                 

122
 Z terénního deníku, 12. 10. 2010.  

123
 Z terénního deníku, 22. 10. 2010.  

124
 Zde se odkazuji na pojetí moci M. Foucaulta (Foucault, 2000). Foucault nechápe moc jako nějakou 

instituci či sílu, kterou by bylo možné vlastnit. Moc je v jeho pojetí spíše mnohostí vztahů, které jsou 

imanentní oblasti, v níž působí, a úzce souvisí s tím, co Foucault nazývá „diskurz“: specifický systém vědění, 

který určuje myšlení a jednání, způsoby klasifikace v dané společnosti. Různým diskurzům pak odpovídají 

také různé typy moci. 
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velmi rychle vypozoruje z chování ostatních. Tento kód chování se tedy předává 

nevysloveně; přizpůsobení není motivováno strachem z trestu atp., ale pozitivně: jedinec 

sám chce být součástí společenství, cítí obdiv a náklonnost k ostatním jeho členům a 

podobně:  

Ptám se Johanky, čím to podle ní je, že se po příchodu do komunity změnila a je 

aktivnější v práci, jak o tom mluvila. Říká, že asi dobrý příklad druhých sester,…
125

 

 

Detailní explicitní pravidla zde tedy podle mého názoru neexistují prostě proto, že 

nejsou potřeba: přizpůsobení jedinců probíhá skrze přivtělení si jistých způsobů jednání. 

Pravidla chování v řeholní komunitě tak nejsou sumou informací, ale komplexem postojů a 

gest; nejsou explicitně formulována, ale jsou přítomná v jednání ostatních členů komunity 

a současně skrze ideální vzory v osobách Ježíše Krista a světců.   

  

                                                 

125
 Z terénního deníku, 23. 10. 2010.  
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V. ZÁVĚR  

 

Na závěr bych ráda shrnula poznatky vycházející z této práce. Na základě terénního 

výzkumu zde popisuji život ženské řeholní komunity, a to zejména s ohledem na modlitbu. 

Vycházím přitom i z mé intenzivní účasti v terénu a snažím se brát vážně to, jak se o své 

zkušenosti s modlitbou hovoří sestry samotné.  

Moje analýza byla inspirována jedním z nejslavnějších sociologických konceptů, 

který se řeholním prostředím zabývá: pojetím totálních institucí E. Goffmana. Goffman 

popisuje, jak tento typ institucí „přetváří“ své členy prostřednictvím různých druhů 

ponižování a omezování (případně i sebe-omezování) a následného podřízení systému 

vnitřních pravidel instituce. Řeholní prostředí má podle mého výzkumu na jednání a 

postoje aktérů skutečně silný vliv; na terénních datech ale ukazuji, že v této komunitě 

nenalezneme prvky, na jejichž základě podle Goffmana ke změnám v postojích a chování u 

jednotlivců dochází. Proto si kladu otázku, na čem je tento proces založen, které prvky 

řeholního života zde hrají roli.  

V těchto procesech je podle mého názoru zásadní role modlitby, což je v řeholní 

komunitě všudypřítomný fenomén, který na aktéry působí na mnoha různých úrovních. 

Postupně proto ukazuji, co vše můžeme v řeholní komunitě za modlitbu považovat a které 

činnosti či postoje s ní souvisejí. Pro sestry samotné je významem modlitby v prvé řadě 

komunikace s Bohem; množství času, které řeholnice společné hlasité modlitbě věnují, je 

tedy současně jedním ze způsobů, jímž je Bůh v komunitě neustále přítomen. Dále se 

zabývám modlitbami ve smyslu společného rituálu a ukazuji, že skrze neustálé opakování 

rituální textů a gest modlitba proniká do habituální paměti jednotlivců a stává se jejich 

niterně tělesnou součástí. Zde se teoreticky opírám o tematizaci sociální paměti P. 

Connertona a tvrdím, že modlitba se „přivtěluje“ jednotlivcům a spolu s ní, či spíše skrze 

ni se jim přivtěluje také paměť a hodnoty skupiny.  

Kromě toho zde modlitba v širším smyslu zahrnuje mnohem větší množství aktů a 

postojů, než se pod ní rozumí běžně: upozorňuji například na to, jak Bůh a světci 

„pronikají“ do běžné mezilidské komunikace, na roli církevního kalendáře atd. V jistém 

smyslu jsou v řeholní komunitě jako modlitba chápány veškeré činnosti, které člověk dělá 

„pro Boha“ či s myslí obrácenou k Bohu, ať již jde o práci v domácnosti či na zahradě 

nebo třeba odpočinek (můžeme říci, že tím jediným, co v tomto smyslu nelze dělat „pro 

Boha“, je hřích).  



91 

 

Těmito prvky je pak u jednotlivců navozeno specifické psychofyzické vyladění, které 

je silně otevírá vůči přijetí ideálů, v tomto prostředí prezentovaných. Tyto ideály jsou zde 

opět přítomné především skrze osoby světců a Ježíše Krista, kteří prostřednictvím 

všudypřítomné modlitby žijí s řeholními sestrami v důvěrné blízkosti, svým způsobem se 

stávají součástí komunity. Kristus je vnímán jako ženich či manžel řeholnic (a dalo by se 

říci, že skrze modlitbu, která má zásadní tělesné aspekty, se tento vztah stává nejen 

duchovním či psychickým, ale přímo tělesným).   

Změny, které se s jednotlivcem v řeholní komunitě dějí, jsou tedy do velké míry 

založeny na tělesných návycích, vjemech, emocích atd., proto jsem se je pokusila uchopit 

pomocí konceptu habitu Pierra Bourdieu, který na tělesnost klade odpovídající důraz a 

navíc vyzdvihuje, že k podřízení a přeměnám jednotlivce nedochází na vědomé úrovni. To 

současně vysvětluje, proč se jedinci v řeholní komunitě velmi snadno podřídí jejím 

pravidlům: nejde o strach z trestu či plně vědomou snahu; do velké míry jde o jejich 

nevědomé „přivtělení“. Stát se řeholní sestrou tedy znamená přivtělit si jistou sadu 

psychofyzických schémat, a to zejména skrze modlitbu v onom širokém slova smyslu, jak 

ji popisuji v tomto textu. Modlitba vyvolává změny v habitu jednotlivce nenásilně a 

„zevnitř“, jiným způsobem, než o jakém hovoří Goffman. 

Do jisté míry jsem se věnovala i komunitnímu rozměru řeholního života. Ukázala 

jsem, že řeholní komunita, v níž jsem prováděla výzkum, není svět ritualizované 

komunikace a formálních vztahů, ale že zde mezilidské vztahy mají charakter spíše velmi 

blízkých, rodinných vazeb. Autorita je do značné míry rozptýlená a na rozhodování mají 

jistý vliv všichni členové komunity. Především jsem ale poukázala na úzké propojení mezi 

společenstvím a modlitbou: modlitba je tím, co v mnoha ohledech pomáhá řeholní 

komunitu vytvářet.  

V této souvislosti vyvstává otázka, jak probíhá odchod a „vyvázání se“ z komunity u 

žen, které se rozhodnou řeholní život opustit. Jak bývalé řeholnice prožívají svůj návrat do 

„světa“, zvláště pokud v řeholním prostředí strávily delší dobu? Sestry naznačovaly, že 

tento přechod nebývá jednoduchý, tomuto tématu jsem ale neměla prostor se blíže věnovat. 

Další otázkou je, do jaké míry jsou moje zjištění podmíněna tím, že výzkum probíhal 

v komunitě činného řádu; nakolik je vztah k modlitbě v komunitách kontemplativních řádů 

odlišný. Domnívám se, že zde budou jisté rozdíly, a některé z nich jsem v předcházející 

části naznačila, nicméně i tato otázka zůstává otevřená.  
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Na začátku této práce jsem popsala řeholní život jako způsob radikálního 

následování Ježíše Krista a jako úsilí o život podle požadavků evangelií. Řeholní komunita 

by pak měla být místem, kde jsou vytvořeny podmínky, které tento způsob života 

umožňují či usnadňují. Takové podmínky mohou být různé; v průběhu dlouhé historie 

mnišství byly v řeholním prostředí rozvinuty mnohé prvky a praktiky. Z vnějšího pohledu 

byly na klášterech vždy nejnápadnější především striktní pravidla, askeze a 

bezpodmínečné podřízení jednotlivců. Nemáme nicméně k dispozici dostatek aktuálních 

terénních dat, která by ukazovala, jak se s těmito tradičními prvky nakládá v 

dnešních řeholních komunitách. K vyplnění této mezery jsem se pokusila přispět. Mým 

zjištěním je, že v životě řeholní komunity, jak jsem jej poznala, hraje oproti těmto prvkům 

mnohem zásadnější roli právě modlitba ve všech svých rozmanitých podobách. Domnívám 

se tedy, že proces, jímž jednotlivec po vstupu do řeholní komunity prochází, není založen 

v prvé řadě na podmínkách omezení, podřízení atd., ale na přivtělení si specifických ideálů 

prostřednictvím modlitby.  

Chtěla bych tedy poopravit zažitou představu kláštera jako místa restrikcí, mlčení, 

formálních vztahů, odříkání a odstupu, a vykreslit řeholní komunitu, jak jsem ji během těch 

několika měsíců poznala: jako místo vřelých mezilidských vztahů, sdílení, radosti a 

především jako prostor všudypřítomné modlitby.  
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SLOVNÍK POJMŮ 

 

 

adorace – doslova „zbožné uctívání“; zde typ společné modlitby, při níž je na oltáři 

vystavena proměněná hostie (podle katolické víry tělo Ježíše Krista); modlitba probíhá 

většinou v tichu, někdy se zpěvem apod.  

 

breviář – modlitba římskokatolické církve, typická pro řeholní komunity, kterou tvoří více 

modliteb rozložených do celého dne, tzv. liturgie hodin; jinak také kniha, z níž se tato 

modlitba čte 

 

eremita – poustevník  

 

cenobita – řeholník (mnich) žijící v komunitě, ve společenství 

 

farnost – nejmenší územní správní jednotka v římskokatolické církvi s vlastním správcem 

(farářem) 

 

farník – člen farnosti 

 

formace – výchova a vzdělávání řeholníků; v užším smyslu probíhá v období od prvních 

do věčných slibů, ale mluví se i o „celoživotní formaci“ (Zubert, 1996)  

 

juniorát – období od konce noviciátu do věčných slibů 

 

kompletář – modlitba před spaním, součást breviáře  

 

konstituce – stanovy  

 

noviciát – první etapa řeholního života; během tohoto období (většinou dvouletého) se 

novicka připravuje na složení prvních slibů  
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novicmistrová – jedna ze sester řeholní komunity, jejímž úkolem je vést a vzdělávat 

novicky (Zubert, 1997)  

 

obláčka – obřad vstupu do noviciátu, během něhož uchazečka dostává řeholní jméno a 

řeholní oděv 

 

pokání – symbolická činnost, kterou člověk dává najevo, že se provinil, a snaží se své viny 

zbavit; zde především činnost uložená pro odčinění hříchů  

 

postulát – období před vstupem do noviciátu, během něhož uchazečka o členství v řeholní 

komunitě (postulantka) již většinou žije s komunitou, ale není ještě jejím členem 

 

refektář – klášterní jídelna 

 

růženec – modlitba skládající se z převážně z opakování modlitby Zdrávas Maria, do níž 

se vkládají jednotlivá „tajemství“ (události ze života Ježíše Krista a Panny Marie), o nichž 

se má během modlitby rozjímat; případně pomůcka pro tuto modlitbu zhotovená z korálků, 

na nichž se jednotlivé části odpočítávají 

 

řehole – pravidla pro společný život řeholníků, schválená církevní autoritou (např. Řehole 

sv. Bedentikta, sv. Augustina). Řehole obsahuje jen poměrně obecná ustanovení a 

doporučení, detailnější pravidla určují stanovy. (Šidlovský, 1991)  

 

sliby – obřady oddělují jednotlivé fáze řeholního života, během nichž řeholnice slibuje 

dodržování tří řeholních slibů (chudoby, čistoty a poslušnosti) a pravidel daného řeholního 

institutu. Po noviciátu skládá řeholnice tzv. první sliby, poté se vždy po určitém období 

(rok až dva) koná obnova slibů. Nejvýznamnější jsou věčné (slavné) sliby, které mají 

trvalou platnost.   

 

stanovy – soubor interních předpisů řeholního institutu, upřesňují a konkretizují pokyny 

dané řeholí. Stanovy schvaluje generální kapitula daného řeholního institutu.  

 

vikářka – zástupkyně představené řeholní komunity 


