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Editorial

Katerina Bauer

Mystika v centru nebo na okraji? Na tuto otdzku jsme spolu s autorkami
a autory nového svazku Studii a textii ETF hledali odpovéd ve zkugenosti
rtznych nabozenstvi. Platformou pro vznik vétsiny ptispévkd byla kon-
ference v roce 2010 konand v ramci studia Teologie krestanskych tradic
Evangelické teologické fakulty."

Tézali jsme se, zda mystika stoji na okraji ndbozenskych instituci ¢i
uprostred jako Zivouci pramen spirituality. V prvni ¢asti svazku (I)* jsou
tematicky zarazeny prispévky tykajici se role a vymezeni mystiky u abra-
hamovskych ndbozenstvi: Zidovstvi (Biernot), krestanstvi (Bauer) a islamu
(Hosek, Parga¢ovd). Nedilnou soucdsti je téma mystiky ve vztahu k mezi-
nébozenskému dialogu (Stampach) a také sepéti mystiky a poezie (Borzic).
Druha ¢ast (II) nejen dokresluje autenticitu zminéné konference, ale také
rozsituje hranice toho, co 1ze mystikou nazyvat: z pohledu zen-buddhismu
bude vnimana predevs$im jako duchovni praxe (Nakagawa, Kocandrle),
z pohledu francouzského surrealistického spisovatele a basnika Reného
Daumala jako duchovni mysticka cesta, kterd se zije mimo vsechna na-
bozenstvi (Hlavacek).

V dnes$nim kontextu, kdy ustupuje zdjem o piislusnost ke specifické
konfesi a neni vyjimkou soundlezitost hned s nékolika ndbozenskymi do-
movy ¢i duchovnimi proudy, je slovo ,mystika” velmi populdrni. Nabizi
totiz platformu pro vnitfni rozhovor, ale i pro mezinabozensky dialog, ve
kterém miize mystika najit své podstatné misto, nebot se tykd nabozen-
ské zkusenosti, a tim je blize dialogu opravdovému spiSe nez dialogu za-
lozenému na dogmatickych a nau¢nych strukturdch. Ucastnici takového
rozhovoru pak nemusi opoustét své vlastni koteny (Stampach), ¢i je do-
konce zapoustét na nékolika mistech zaroven. Mystické proudy jsou ¢asto
chapané jako spodni ¢i tekouci pres okraje. Vzbuzuji svymi extatickymi
projevy obavy ze synkretismu ¢i hereze, jak je tomu naprtiklad v safismu.
Tim unikaji cirkevnimu vymezeni a uzavienosti (Hosek).

Na jedné strané mlizeme pravé skrze projevy mystika vidét jejich vza-
jemnou podobnost. Napriklad sufijska mystika objevujici se v Rimiho bas-

! Konference organizovana ve spolupréci s Institutem ekumenickych studii se konala ve
dnech 21.-22. 5. 2010 na VOS Jabok.
* Prvni ¢ast (I) tvofi recenzované piispévky, druha ¢ast (II) je nerecenzovanym dodatkem.
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Editorial

nich se podoba mystickému setkdni duse s Bohem u kiestanskych mystikd,
jako naptiklad u Terezie z Avily ¢i Jana od KtiZe. Na druhou stranu je ale
dalezité si pripominat, ze kazdé toto setkani md koreny ve své vlastni tra-
dici. Nevyristd prece z niceho. V ptipadé stfismu je timto mistem zrodu
Koran (Hosek, Pargacovd).

Je nutné se proto také zabyvat skute¢nosti, ze i pres jistou podobnost
v jednotlivych ndbozenstvich rostou mystické projevy pokazdé z néjakého
pramene a maji sv{ij vlastni historicko-kulturni kontext. Pred touto ten-
denci univerzalizace mystiky je tfeba opatrnosti (Pargacové). Gershom
Scholem pfipomin4, ze z tohoto dhlu je zapottebi i mystiku studovat jako
nébozensky fenomén v kontextu konkrétni nabozenské tradice a jejich
hodnot vyjadienych formou uceni ¢i dogmat (Biernot).

Mystika je také spjatd s rec, kterou mluvi. Navraci do stfedu poznavani
srdcem, celou bytosti, télem se vsemi smysly. Ustupuje v ni také kategorie
logiky a uzavienych narativd, ¢imz navraci zpét fe¢ basnickou, ale i fe¢
ticha. Poezie vytvafi prostor pro intuici, télesnost a matetskost (Hosek,
Borzi¢). Ikonicky charakter feci basnické se podobd rfeci ikon vychodni
cirkve. K tomuto charakteru nalezi i vidéni Boha v temnotdch, jez je ne-
dilnou soucésti pravoslavné ikonografie (Bauer).

V popisu mystické zkusenosti lze vysledovat zkusenost naprostého sjed-
noceni duse ¢i intelektu s Bozstvim, kdy protiklady ztriceji svij vyznam:
koneéné a Nekonecné, ¢loveék a Bah, prirozenost a milost (Biernot). Toto
,prilnut{“ ale nemusi znamenat pouhé ponoteni se do sebe, ale mize se
projevit snahou o zménu spolecenskych a kulturnich podminek — podpora
tolerance, univerzality a demokracie (Ho$ek). Timto pohybem zevnitt ven
se mystickd zkusenost také posouvd z okraje do stredu.

Prispévky tohoto ¢isla Studif a textit ETF nevycerpavaji celou tematiku
mystiky uprostred ¢i na okraji ndbozenstvi, a to zejména proto, Ze vzesly
z jedné konkrétni udalosti (viz pozn. ¢. 1). Presto véfime, ze budou pro
Ctenarky a Ctendfe inspirativni.
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Mystika jako baze mezindbozenského
dialogu

Ivan O. Stampach

Summary: Mysticism as a Basis of Interreligious Dialogue Churches and reli-
gious communities of Jews and Muslims, as well as various groupings of Buddhist
and other origin of the Indian traditions are willing to inform each other of their
opinions. Another option or the stage of relations is a creditable joint involvement
in secular society, as it represents a massive initiative called Global Ethos of the
German theologian Hans Kiing. There is willingness to cultivate religions relation-
ships. There are religious people, and also religious officials, who wish to continue
from parallel peace coexistence of religions and their common pragmatic interest
to authentic dialogue and sharing. In the considerations on the possible contact
and convergence of religious currents often we hear and read about doctrinal and
institutional issues. The result is but skepticism about the possibility of dialogue.
Disappointed participants of such discussion are inclined to search the new ba-
sis of interreligious communication in a religious experience. Mysticism might
be defined differently. What is solidified in normative texts and organizational
structures can be intrinsically lived as mysticism. Mystical adventure is often de-
scribed as mystical top experience. The possible socio-cultural determination of
such realization is discussed in the article. Personalities and enterprises of con-
temporary advanced Christian, Jewish and Buddhist spiritual life are brought to
the attention, such as Thomas Merton, Wayne Teasdale, Bede Griffiths, Matthew
Fox, Thich Nhat Hanh or Zalman Schater Shalomi. Several forms of religious
cooperation brought desirable civic coexistence but they are stigmatized by super-
ficial rationalism. They settle for cold theism and humanist ethic. Survey of ideas
and their agents make possible the conclusion that after these previous steps, and
with the knowledge of their deficits it is practicable to share the wealth base of vari-
ous spiritual and religious contents concentrated in mystical experience. It may be
common to return to the resources on which these religions meet, without having
to leave their spiritual and cultural treasures.

1. Krize mezinabozenskych vztahti

Mezindbozensky dialog se v religionistickych a teologickych pojedndnich
o vztazich mezi ndbozenstvimi stal samoziejmosti.' Pfitom ale ve skutec¢-

! Napt. vztahy kiestant a Zid&i pomoci réiznych iniciativ ziskavaji podobu vz4jemného infor-
movani, prekonavani predsudk, spole¢ného sledovavani obcanskych zajmi. O takovych

SAT 18 (2011/1): Mystika jako baze mezindbozenského dialogu 3-14



Ivan O. Stampach

nosti masové neprobihd. Po rozbéhu smérem k dialogu z 60. let minulého
stoleti doslo zahy, pravdépodobné jako reakce na predpokladané ohrozeni,
k uzavreni krestanskych cirkvi a dalsich ndbozenskych spolecenstvi viici
okoli. Zdidraznuje se nutnost napred péstovat vlastni identitu a pak az vyjit
vsttic jinym. Jsme také svédky posilovani ndbozenskych autorit. A pokud
uzjsou cirkve v kontaktu s jinymi uskupenimi, je to spiSe respekt k faktické
pluralité sekuldrni spole¢nosti, tedy vlastné ochota Zit vedle ostatnich bez
konfliktu. V zdjmu klidného souziti mize probihat zdvorild konverzace,
ktera se od dialogu li$i zejména tim, Ze nefesi nic podstatného. Cirkve
a ndbozenské obce Zidd a muslimd, jakoZ i rdizna uskupent Zijici z budd-
histickych a jinych ptivodem indickych tradic jsou ochotny se vzdjemné
informovat o svych stanoviscich. To samo si zaslouzi ocenéni, protoze to
muze prispét k prekondni predsudku.

Casto se jako dialog hodnoti pragmatické spojenectvi jinak vzdalenych
nébozenskych skupin v jednani se spole¢nym partnerem. Cast je ten-
dence spole¢né vystupovat proti sekularnim hodnotdm, slovy predsedy
Papezské rady pro kulturu, kardindla Gianfranka Ravasiho, rozvijet viici
partnertim spise duel nez duet.” Nen{ vzdcnd snaha nabozenskych ¢ini-
tel jinak neochotnych k dialogu spole¢né prosazovat pragmatické zajmy.’
Jako protivnici, ktefi dokazi predstavitele jinak odcizenych tradi¢nich na-
bozenstvi posadit ke spole¢nému stolu, se ¢asto ukazuji sméry vymykajici
se jejich monoteismu, zejména alternativni podoby nabozenstvi a spiritua-
lity.

Ochota k dialogu jisté neni pohrbena; jednou se oteviela tato moznost
a jeho priznivci zGstavaji. Jsou nabozensky orientovani lidé, ba téz nédbo-
zen§t{ Cinitelé, kterym nestac¢i mirova koexistence nébozenstvi.* Preji si
vzdjemny respekt, poudeni a inspiraci, umi si predstavit spolupraci a sdi-

aktivitdch referuje sbornik, kterému dali editofi bezstarostné do nazvu slovo dialog, i kdyz
explicite o dialogu neni v textu nic: MILENA D1vISOVA — JANA DOLEZELOVA — MARIE RUT
KRiZKOVA — MARTIN PRUDKY (EDS.), Dialog kiestanii a Zidii, Praha: Vysehrad, 1999.
Vatican Information Service, online http://visnews-en.blogspot.com/2011/03/dialogue-
between-believers-and-non.html

Ve snaze plisobit na stat, aby byl vstficnéjsi vii¢i ekonomickym z4jmtam cirkvi, se bez potizi
téchto snah rtiznym zptisobem podilela zti¢astnéna nabozenstvi od r. 2007 na setkavani
statni a cirkevni komise pro takiecené majetkové narovnani.

Prikladem ¢initele, ktery nejednd oficidlné jménem svého nabozenského uskupeni a vy-
viji vlastni aktivity prekondvajici sou¢asné minimaln{ oficidlni vztahy, mize byt Hans
Waldenfels, fimskokatolicky teolog s patfi¢nymi povéfenimi, ktery opatrné a vstficné
rozvij{ moznosti kontaktt sméfujicich k autentickému dialogu. Cini to mj. v publikaci
HaNs WALDENFELS, Fenomén krestanstvi. Kiestanskd univerzalita v pluralité ndboZen-
stvi, Praha: Vysehrad, 1999.
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Mystika jako bdze mezindbozenského dialogu

leni. Byvaji protagonisty oficidlnich mezindbozenskych aktivit. Jako pii-
znivce ndbozenského sblizeni mtizeme predpokladat lidi ndbozensky li-
beralni.® V jejich pojeti sblizeni pfedpokladd kompromis. Kazdy uc¢astnik
musi néco slevit, a dojde se ke spole¢nému obsahu. Rozdily jim nejsou tak
dilezité, aby se jimi dali zdrzovat. Nébozensky pluralismus tohoto zabar-
veni bud predpokladd existujici minimélni shodu relativizujici povrchové
rozdily, nebo ji ani neocekavd, a diversita ndbozenského smysleni a né-
bozenské praxe nevadi, pricemz tato jeho verze se nékdy oznacuje jako
postpluralismus.® V popularizované verzi postmodern{ kultury lze rici, ze
»kazdy md svou pravdu” To lze identifikovat jako indiferenci k ndbozen-
skym postojim partnerdl. Studium shod a rozdild vede k minimalistic-
kému nébozenstvi, kdy uz jde jen o jakési neurcité pojeti teisticky ¢i ne-
teisticky pojaté transcendence a spole¢né moralni principy, napt. tzv. zlaté
pravidlo.

Na liberalismus ochotny k ndbozenskym kompromisim jiz ve druhé po-
loviné 19. stoleti odpovédéli ndbozensti konzervativci zejména z prostredi
evangelikdlnich cirkvi formulaci fundamentalistického hnuti a brzy poté
obdobné sméry, napt. antimodernistické fimskokatolické hnuti vrcholici
v prvnich desetiletich 20. stoleti a jeho pokracovatelé dale az do soucas-
nosti. Pravoslavné okruhy pocitujici potfebu hdjit pozice proti redlnému
ohrozeni prejimaji americkou protestantskou agendu pokracujici ve fun-
damentalistickych postojich. Tyto sméry povazuji jakoukoli podobu me-
zindbozenského sdileni za synkretismus, pricemz uzivaji vyznamu, jez to-
muto slovu dala konfuse s feckym slovem synkrasis, smésovani. Mluvi také
o vyprodeji kiestanskych hodnot apod.”

2. Vymezeni dialogu

Naskyta se otazka, proc¢ je mezindbozensky dialog tak nesnadny, proc¢ se
v bézném nabozenském provozu vytraci nebo se rozpousti v indiferent-
nim liberalismu, ktery ho ¢ini zbyte¢nym. Pro¢ ma tak ofenzivni nepritele
mezi nabozenskymi konzervativci. Co tedy mizeme pravem oznacit za

® K liberdlnim interpretacim mez{ a moznosti mezindbozenskych vztahii byvé razen autor,

ktery se tématu z tohoto hlediska vénuje podrobné a systematicky v publikaci Jonn Hick,
A Christian Theology of Religions: The Rainbow of Faiths, Louisville: Westminster John
Knox, 1995.

Tomu se podrobné vénuje PAVEL HOSEK, Na cesté k dialogu. Kiestanskd vira v pluralité
ndbozenstvi, Praha: Ndavrat domd, 2005, zejm. s. 91-118.

Podrobnéji k fundamentalismu jeho pojmovy rozbor, srovnéni s jinymi postoji k nédbo-
zenstvi a nastin jeho historie v publikaci Ivan O. STaMPACH, Na novyich stezkdch ducha.
Prehled a analyza soucasné religiozity, Praha: Vysehrad, 2010.
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mezindbozensky dialog, pokud nemyslime jakékoli rozhovory (podle ety-
mologie slova dialog). Mizeme ho charakterizovat jako spole¢né hledani
pravdy v rozhovoru, a to cosi pfedpokldda.® Predevsim ochotu pravdu hle-
dat. Kdo prosté predpoklada, Ze ve svém spolecenstvi ¢i ve své ndbozenské
instituci pravdu vlastni, nepotfebuje se na ni tdzat. Mize ji leda laskavé
nabizet k pfijeti svym debatnim partnertim. Dialog nema predem dany cil
a to zahrnuje ochotu vsech stran ke zméné, k podrizeni poznané pravdé
a tim i k opusténi dosavadnich omyld. O dialog jesté nejde, pokud i pri
jinak dobré vili strany neuzndvaji, ze jsou si v ndbozenském smyslu rov-
nocennymi partnery. V konfrontaci nauk to pak znamen3, Ze zu¢astnéni
nepiipoustéji moznost omylu i na své strané. Pokud dochézi k ndbozenské
objektivaci a reifikaci partnerti a zanedbéva se personalni aspekt, k dialogu
nedochézi. Dialog je zpochybnén, pokud jeho pravou tvéii je misie.” Dia-
log neni jen akademickym fesenim teologickych sport nebo diplomatic-
kym jedndnim cirkevnich instituci. Zi¢astnén{ v ném vydavaji osobni své-
dectvi o svém zdkladnim ndboZenském postoji, napt. krestané o své vite.
Mezni podobou dialogu je proces kontaktu ndbozenskych identit v nitru
jednoho clovéka.

3. Role ndbozenské zkusenosti®

V tvahach o mozném kontaktu a sblizovan{ nabozenskych smérd casto
sly$ime a ¢teme o doktrindlnich a institu¢nich otazkdch. Tim se ovsem
hleda shoda tam, kde je nejméné snadné ji najit. Vysledkem je skepse
ohledné moznosti dialogu a Gstup od jeho praktikovani. Zanedbav4 se jiny,
religionisty identifikovany aspekt ndbozZenstvi, jimz je nabozenskd zku-
$enost. Ze nenf samozfejmym zac¢itkem nabozenstvi jako socidlni sku-
tecnost, o tom svédci kiestanska teologicka diskuse, ktera roli zkusenosti

o

Striktné religionistickd teorie mezinabozenského dialogu neni dosud vytvorena. Religio-
nistika sama sotva mize poskytovat direktivy k dialogu. Tento rozbor dialogu se nemuize
vyhnout mezioborové vazbé religionistiky s teologii, i kdyz zstavd nezévisly na konkrét-
nim vyznani.

Pokus ponechat dialogu prostor, i kdyzZ je propojen s misijni ¢innosti, predstavuje fimsko-
katolicky dokument, ktery jde nejdale v tomto sméru, je to spole¢ny text papezské Rady
pro mezinébozensky dialog a Kongregace pro nauku viry pod nazvem Dialogue and Proc-
lamation z 19. 5. 1991 — originalem jsou soubézna vydani vcetné anglického, které je do-
stupné online http://www.vatican.va/roman_curia/pontifical_councils/interelg/
documents/rc_pc_interelg_doc_19051991_dialogue-and-proclamatio_en.html

Zéakladni praci v ¢eském kontextu pro soucasné Gvahy o roli ndbozenské zkusenosti je
IvaNA NOBLE, Po BozZich stopdch: teologie jako interpretace ndboZenské zkusenosti, Brno:
CDK, 2004.
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Mystika jako bdze mezindbozenského dialogu

oslabuje nebo popird."* Zkusenost je pry mlhava, subjektivni, podminéna
vlastnimi o¢ekdvanimi a pfanimi, a proto nejista jako fundament viry a zi-
vota. Vira se podle jejich zjisténi opird o bozské Slovo inkarnované v lid-
skych slovech a Cinech, je naslouchdnim Slovu, souhlasnou odpovédi na
né, uposlechnutim Slova tam, kde je vyzvou, povoldnim a vysldnim, a vse
pokracuje vyznavanim, svédectvim, kdzdnim a ucenim. Je to jasnd a pevna
koncepce, jiz je nutno odlisit od fundamentalistickych postoji, jimz se zda
byt blizkd, ale i tak s ni nesouhlasi vSichni. Zd4 se, ze mladsi teologicka
generace opousti tento objektivismus viry a zjistuje, ze v procesu Boziho
zjeveni a odpovédi na né nelze vynechat lidskou subjektivitu a personalitu.
Odpovéd ¢lovéka na zvéstované Slovo md byt lidskou odpovédi, mé tedy
zahrnovat lidské dispozice. Interpretace viry jako déje odehravajiciho se
pouze v prostoru sly$eni, akceptace a poslusnosti mize v praxi degenero-
vat v odlidsténé doktrinafstvi. Zapojeni zkusenosti do procesu nibozen-
ského zivota je zapojenim clovéka v jeho celistvosti. Ponechava ¢lovéku,
i kdyz je chapan jako upadly do h¥ichu, lidskou ddstojnost.™

Nabozenskou zkusenost vyzdvihli autofi s kofeny v némeckém luter-
ském pietismu, kter{ ve jménu zboZznosti srdce relativizaci biblického textu,
symbolickych knih a cirkevnich struktur dotahli (pozdéji s vydatnou po-
moci romantické kultury prvni poloviny 19. stoleti) do podoby liberalni
teologie. Nékteti krestansti protagonisté ndbozenské zkusenosti prichazeji
s moznost{ prekonat spor liberdlnich a dialektickych teologti a propojit oba
dtirazy. Jevi se jim to jako aktudlni ukol."*

Nabozenska zkusenost neni jednoduchym a samoziejmym jevem. Dis-
kuse se vede o tom, je-li ndbozenska zkusenost specifickd, nebo je to zku-
$enost zaraditelnd do jiné souvislosti, napt. estetickd, interpretovand ndbo-
zensky. Déva se to do souvislosti se sporem esencialistd s konstruktivisty
v humanitnich oborech. Oziven4 polemika v poslednim obdobi se posu-

"' Joser L. HROMADKA, Evangelium o cesté za clovékem, Praha: Kalich, 1986; této tematice
se vénuje kapitola Doslov misto pfedmluvy od s. 291, zejm. s. 291-293.

V kontextu soucasné objektivace nabozenského vztahu, tedy v situaci ztraty jeho interper-
sonalni povahy, se ptivodné spise katolické pojeti ¢lovéka na cesté k Bohu nesnadno pro-
sazuje v ekuméné. Napf. HEINZ SCHUTTE, Ekumenicky katechismus I., Praha: Vysehrad,
1999, poklada spor za prekonany v tom smyslu, Ze se prosadilo (ptivodné spise protestant-
ské) pojeti ,radikalni zkazenosti“ (s. 76).

S pokusem prekonat jednostrannosti obou postoju prisel jiz v sedmdesétych letech mi-
nulého stoleti dnes mélo pripominany autor LUDEK BrRoZ v publikaci Evangelium dnes,
Praha: Kalich, 1974. Aktudlni soucésti tohoto usili je nové vydani klasika teologického li-
beralismu opirajiciho ki‘estansky Zivot o zkusenost FRIEDRICH SCHLEIERMACHER, O nd-
bozenstvi, Praha: Vysehrad, 2011.
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nula k otdzce, je-li ndbozenska zkusenost socidlnim konstruktem, nebo je
svébytna a neredukovatelnd."*

Proti bezprostfedni zku$enosti transcendence samé, jez jedina by se
pravem mohla nazyvat specificky ndbozenskou empirii, se pravem vzndsi
silnd filosofickd namitka. Je-li totiz ,pfedmétem” tohoto prozivini néco
zku$enostné dostupné, a jinak to byt nemuze, neni to transcendence; je-
-li ta skute¢nost, k niZ se ndbozenstvi vztahuje radikalné transcendentni,
méla by se vymykat jakékoli moznosti ji lidsky zvladnout, tedy i zkuse-
nosti. Fenomenologie nabozenské zkusenosti mluvi spise ve prospéch je-
jiho prozivan{ neodliseného od celku empirického pole. Ostatné vyrazivo
z jakési zdkladni ndbozenské a spiritudlni slovni zdsoby v ¢etnych klasic-
kych i modernich jazycich Zapadui Vychodu prozrazuje télesny raz téchto
prozitk.*®

Avsak na druhou stranu sekuldrni nendbozenskd interpretace kazdo-
denni télesné zkusenosti je rovnéz jen ideologicky podlozenou interpretaci
vedle interpretace ndbozenské. Prozivani mikrokosmické télesnosti v jeji
provéazanosti s makrokosmickym télem ptirody neddva divod interpreto-
vat ji vyluéné nebo prednostné redukcionisticky, kvantitativné a mecha-
nisticky. Tak jako pro Thaleta Milétského byl svét piny bohii, tak mize
i zakouseni vlastniho dechu (ducha, duse), vidéni (idea jako ,vid“), uchopo-
vani (chapdni, pojimani), milostného objeti jakozto pozndni (hebr. jada’)
byt plné duchovniho obsahu, nikoli ov§em v dualistickém smyslu separuji-
cim profanni a sakralni. Télesnd zkusenost jakozto jevici muaze jako k jeve-
nému odkazovat ke své vlastni nedisponovatelné hlubiné, jiz opatiujeme
epitety bozského a duchovniho.

** Dosud pisobici $védsky klasik psychologie ndbozenstvi NiLs G. HoLm, Uvod do psycho-
logie ndbozenstvi, Praha: Portdl, 1993, klade nabozenské prozivani do kontextu vniméni
a osobnosti, nevylucuje empiricky testovatelné podnétnym napt. v kapitole Chemickd
mystika (s. 61—-63), nechce se jako psycholog vyslovovat ke kognitivnimu obsahu této zku-
$enosti, ale zda se, ze se kloni ke svébytné, neprevoditelné zkusenosti. Zvlasté se vénuje
mystice, pro niz je zku$enost urcujici. JACQUES WAARDEBURG, Bohové zblizka. Systema-
ticky uvod do religionistiky, Brno: Masarykova univerzita, 1997, se kloni spi$e k tomu, Ze
néabozensky charakter zku$enosti dava az jeji vyklad (zejm. s. 13).

Télesny charakter ndbozenské zku$enosti dokumentuje autor tohoto ¢lanku v ptispévku
IVAN STAMPACH, Jsme to, co jime. Mezi Feuerbachem a nebeskou hostinou (s. 137-141) ve
sborniku TomAS BUBiK — MARTIN FAREK (eds.), NdboZenstvi a jidlo, Pardubice: Univer-
zita Pardubice, 2005.
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4. Mystika jako baze

Mystika mize byt vymezena rizné. Daleko nds nedovede jednoduchd ety-
mologie pocitajici s jakousi uzavienosti. Souvisi-li mystika s mystérii, jde
ovéem o dramatizované, ritudlni a v néjakém smyslu snad i meditativni
(¢i kontemplativni) prozivani toho, co je jinak verbalné dostupné v my-
tech a co je v této podobé socidlnim tmelem antické spole¢nosti. Mystiku
mizeme vymezit tak, Ze stoji a pada zkuSenosti. To, co je exoterné pti-
tomno v normativnich textech a organiza¢nich strukturdch, je esoterné
(ve smyslu vnitfné) prozivano mystiky.

Presvédceni o socidlni konstrukci svéta je naléhavé a slouzi jako skep-
ticky korektiv viici mystické naivité. Je totiz historicky ziejmé, Ze lze byt
expertem na mystickou teologii, psat nadsené texty o mystice, dovolavat
se mystické zkusenosti jako zdroje, a presto zit zkusenostné a hodnotové
na povrchu skute¢nosti, u hodnot ryze praktickych ¢i pragmatickych. Tak
jako se nelze vyhnout ve filosofii kritice ¢istého a praktického rozumu, tak
je z religionistického (a koneckoncti i teologického) hlediska nutna i kritika
mystické zkusenosti.

Nelze s jistotou tvrdit, Ze mystickd top experience je taz a ze pouze to, co
se o ni dovime, se lisi podle nahodilych sociokulturnich soutradnic, Ze tedy
pouze rozdilnd nabidka vyrazovych prostiedkt odli$uje napf. mysticky
stiatek duse s Bohem v katolickém Spanélsku 16. stoleti u Jana od Kiize'®
od, feknéme, Dégenova prozieni (totozného se samotnym praktikovanim
zenové meditace) v Japonsku 13. stoleti.'”” Zaddnou zkusenost, ani mystic-
kou, nelze sdilet, Ize o ni mluvit, 1ze k ni vést, 1ze ji interpretovat. Kdyz vsak
¢teme svédectvi osobnosti, které by v krestanském prostredi byly nazvany
mystiky a jinde jsou oznaceny jako probuzeni, osviceni, osvobozeni ¢i mi-
stti, pozorujeme dalekosdhlou shodu. A zjistujeme, Ze ti, kdo k mystickym
hlubindm ¢i vy$indm dospéli nebo jsou na cesté k nim, vykazuji prekva-
pivé vzajemné porozuméni i tam, kde se doktrindfi a nositelé ndbozenské
moci rizného vyznani pfou. Z tohoto divodu mizeme mystiku pokladat
za bdzi mezindbozenského dialogu. TotiZ za potvrzen{ dostate¢né shody
umoznujici vyporadat se s redlnymi (legitimnimi ¢i nelegitimnimi) roz-

1% Etapy mystické zkugenosti vcetné nicoty ¢i prazdnoty po cesté i u cile, ale i cil popsany
metaforou nebeské hostiny ¢i snatku duse s Bohem poskytuje JAN op KRiZE, Vyistup na
horu Karmel, Kostelni Vydri: Karmelitanské nakladatelstvi, 1999, a Duchovni pisen, tamtéz,
2000.

7 Dégen Zendzi (1200-1253) tlumodi svou zkudenost, jiz midzeme podle nasi terminolo-
gie oznacit jako mystickou, zejm. v dosud nedostate¢né zptistupnéném spisu S6b6 genzd
(Nazteni pokladnice pravého zdkona); pfiblizeni v angli¢tiné mj. DOGEN (trans. NORMAN
WADDELL — MASAO ABE, The Heart of Dogen’s Shobogenzo, Albany: Suny Press, 2002.)
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dily, které zajisté nejsou mystickou zakladnou mezindbozenského sdileni
zruSeny.

5. Osobnosti a sméry nabozenského sdileni opreného
o mystickou zkusenost

Ranym svédectvim zkusenosti, jiz mizeme nazvat mystickou, i s jeji cha-
rakteristickou sttizlivosti, jsou novozdkonni vers$e: ,Jak nesmirna je hloub-
ka Boziho bohatstvi, jeho moudrosti i védéni! Jak nevyzpytatelné jsou jeho
soudy a nevystopovatelné jeho cesty!* (Rim 11,33). Linie ki'estanské gnése
(jiz neni vhodné ztotoznovat s pseudogndsi, s niz rané kiestanstvi polemi-
zuje) pak pokracuje u pneumatikd a anachoretti k ranému mnisstvi a jeho
uciteldm. Rozpoznani blizkosti duchovni zku$enosti u jinych nabozenstvi
na zakladé obdobné hlubinné zkusenosti vsak neprichdzi rychle. Po rene-
san¢nich (Mikulds Kusansky) naznacich Ize jako ilustraci uvést az priklady
nékolika osobnosti minulého a naseho stoleti, které byly, pokud $lo o kies-
tany, mnichy nebo sdilely nékterou feholni spiritualitu ¢i rozvijely to, co
bylo nazvano mnis$stvim srdce. Jini z nich jsou zase euromuslimy zijicimi
ze sufijskych podnétd. Sledujeme u nich povédomi o relativité vnéjsich
nabozenskych struktur. V krizi zapadni krestanské spirituality se obraceji
o pomoc na lidi zijicf duchovnim Zivotem v jinych nédbozenstvich. Shleda-
vaji spole¢nd témata jako je ocisténi, poznani, prozieni a vnitfni proménu
zndzornénou smrti a novym narozenim.

V pomérech, kde to zdaleka nebylo samoziejmé, se k vyméné pod-
nétd s hinduistickymi sannjasiny a buddhistickymi mnichy propracoval
americky trapista Thomas Merton (1915-1968). V autobiografii dovedené
témér do tragického konce Zivota v Bangkoku ukazuje cestu ke kiestanstvi
a mnisstvi. Byl tc¢astnikem navratu k mni$skym korentim. Jeho texty do-
svédcuji strizlivy mysticky Zivot v tichu podle zapadni tradice. Nesméle
v poslednich letech Zivota objevoval duchovni zivot jihovychodni Asie.'®

Brit Bede Griffiths (1906—1993) se ve vlasti stal benediktinskym mni-
chem, tedy ¢lovékem profesné oddanym kontemplativnimu Zzivotu, po-
kladal se vsak za povolaného téz k misii a s timto zdmérem odesel do
Indie. Hledal prizptsobeni indickému zivotu nejprve v tom, Ze se zara-
dil do fimskokatolické vétve indického tomasovského krestanstvi. V roce
1968 vsak spolu s francouzskym zakladatelem, ktery ptijal indické jméno

¥V ¢estiné dosud spiSe texty pred kontaktem s hinduismem a buddhismem, v angli¢tiné
zejm. THOMAS MERTON, Mystics and Zen Masters, New York: Farrar, Straus, Giroux,
1967, a tyz, Zen and the Birds of Appetite, New York: New Directions Publishing, 1968.
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Abhisiktananda, vytvareli zaklad komunity pokousejici se organicky pro-
pojit krestanské benediktinské mnisstvi s myslenkami a praxi hinduismu,
zejména jeho filosoficko-nabozenské skoly védanty. V krestanské tradici
se mohl optit o sofidlni linii. Mluvil o Wisdom Christianity. Dialog opteny
o mysticky ponor nebyl pro tuto komunitu verbalnim fesenim svétona-
zorovych otdzek. Byl to autenticky dialog v praxi prertstajici v praktické
sdileni. Slo o redlnou participaci na jiném nbozenstvi."*

Osobnost dalsi generace Wayne Teasdale (1945-2004) se chtél pripojit
ke zminéné komunité v tamilském Santivanam, Griffiths mu véak doporu-
¢il spise uskuteéniovat mnissky idedl ocisty srdce a propojen{ prace s litur-
gickou a rozjimavou modlitbou v civilnim Zivoté, bez kldstera, bez opory
v tadovych pravidlech. Svou zku$enost hlubinné komunikace s hinduis-
mem vyjadril v koncepci interspirituality. Tam, kde nenf prili§ Gspés$na in-
terreligiozita, tedy pfiblizovani rtiznych nébozenstvi jakozto doktrin
a organizaci, Ize od skotapky vnéjsich struktur postoupit ke spiritudlnimu
jadru, tedy k duchovnimu zivotu a k setkdni v této hlubiné. Respekt a treba
i spoluprace na institu¢ni trovni je v tomto pojeti samoziejmé moznd, na-
bozenské organizace jako cirkve nejsou zavrzeny, ale to podstatné se déje
pod povrchem.*

Na stejnou tradici navazuje Griffithstw, ale i nd$ soucasnik Bruno Bar-
nhart (*1911), mnich kamaldulské poustevnické komunity na kaliforn-
ském Big Sur, ktery propracoval védantou poucené pojeti kfestanského
nedualismu. Jeho oprosténé kiestanstvi se noti do jedinosti otcovského
bozstvi, realizuje se v naukach a strukturdch na zakladé Slova, které se stalo
télem a tvori bozskou dvojnost, Duch svaty ji obohacuje k trojnosti a v ja-
kési imanenci v dusi rozviji osobni zivot. Tu v$ak rozvoj z jednoty nema
hranici, pokracuje kosmem a ze strany kirestana odpovédnosti za socidlni
a ptirodni skute¢nost.”

Krestansti mnisi, kteff prozkoumavaji cesty mezinabozenského sdileni,
prispéli ke vzniku jen mirné institucionalizovaného Mezindbozenského
mnisského dialogu. Na setkdnich a pobytech se podileji z fimskokatolické
strany ¢lenové radd s Benediktovou feholi. Jejich rozhovory, ale i spo-
le¢né mlcent se tykaji predev$im hinduistickych sannjasinti a buddhistic-
kych mnichd réznych tradic, theravady, zenu a tibetskych skol. Dnes jiz
v ndvaznosti na tuto iniciativu existuje nékolik béhii akademického studia

'* BEDE GRIFFITHS, SHatek mezi Vychodem a Zdpadem, Brno: Cesta, 1997.

?° WAYNE TEASDALE, Catholicism in Dialogue: Conversations across the Traditions, (misto
neuvedeno) Rowman & Littlefield Publishers, 2004.

! BRUNO BARNHART, Second Simplicity: The Inner Shape of Christianity, Mahwah: Paulist
Press, 2004.
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dialogu a sdileni v fimskokatolickém, anglikdnském a luterském prostiedi.
Zatim chybi teologické a religionistické publikace, které by systematicky
studovaly tento segment mezindbozenskych vztaht vychézejicich z inten-
zivniho duchovniho Zivota.

Méné tradi¢nimi cestami otevird moznosti setkdni tradic v hloubce
mystické zkuSenosti Matthew Fox (*1940), nékdejsi dominikdn, pozdéji
anglikdnsky knéz, ktery se ovéem od denominacnich rozdilt v prostoru
cirkve programové odpoutava. Rozbéhl se pti hleddni inspira¢nich zdroja
do znac¢né $ife a komunikuje nejen s velkymi tradicemi Vychodu jako
dosud jmenovani, ale i s pfinosem ptvodnich obyvatel Ameriky a také
se spiritudlnimi experimenty na hranicich transpersondlni psychologie
a ruznych alternativnich novodobych spiritualit. Etapy duchovni cesty,
tak jak je vyty¢il, navazuji na tradi¢ni zdpadni mystiku a zasazuji ji do
nového kontextu. Vénuje se typicky biblickému motivu profétismu ve
vztahu k mystice. Vazbu mystické hloubky s mezindbozenskou komuni-
kaci ukazuje jeho koncept hlubinného ekumenismu, ktery se ujal. Ponékud
provokativné uplatiuje vyraz do té doby uznavaného jen pro vnitrokfes-
tanské mezidenominacni vztahy. Nesmazava sice rozdily krestanského
a mimokfestanského, avsak zdiraziuje, ze ekumenismus ve vlastnim
smyslu jako péce o spole¢ny domov je aktudlni i ve vztazich mezi ndbo-
zenstvimi a spiritualitami.”

Foxovym spolupracovnikem pti koncipovani hlubinného ekumenismu
je uCenec z partnerského abrahdmovského nabozenstvi Zalman Schachter
Shalomi (*1924), v USA Zijici polsky Zid s chasidskymi kofeny, inspirator
hnut{ Jewish Renewal, které neni zcela doma ani v ortodoxii ani v prili§
civilnim a redukujicim reformnim judaismu. Sdilel ve Spojenych statech
s mladou generaci nad$eni pro nové cesty v 60. a 70. letech, ale od povrch-
niho a komercionalizovaného hnuti nového véku se distancoval.?®

Religionistice nemohl uniknout ndpadny jev sdilené ¢i také vicecetné nd-
boZenské identity. V mnoha ptipadech jde pravdépodobné o bézny projev
empirického ndbozenstvi odsuzovany nabozenstvimi normativnimi, totiz
o ndbozensky eklekticismus, jehoz hojné rozsiteni snadno spojime s tim,
¢emu se fikd globdlni informacni spole¢nost, a s postmodernimi kultur-

** Sviij osobni vyvoj s ohledem i na ndbozenskou, resp. duchovni, zkugenost a na mezindbo-
zenské sdilen{ popisuje predevsim v autobiografickém textu MATTHEW Fox, Confessions,
San Francisco: Harper, 1997; ¢esky zejm. tyz, Prichod kosmického Krista. Uzdraveni Matky
Zemé a poldtek globdini renesance, Brno: CDK, 2004.

** ZALMAN SCHACHTER SHALOML, First Steps to a New Jewish Spirit: Reb Zalman'’s Guide to
Recapturing the Intimacy and Ecstasy in your Relationship with God, Woodstock: Jewish
Lights Publishing, 2003.
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nimi impulsy, zejména v jejich popularizované podobé. Osobnosti jako
Japonec Vincent Shigeto Oshida (1922-2003) se v$ak nespokojily s libo-
volnym vybiranim a spojovanim prvki riznych nabozenstvi. Oshidovi se
ptipisuje paradoxni formulace, Ze se citi byt na sto procent buddhistou a na
sto procent katolikem. Nutno dodat, ze byl dominikdnskym feholnikem
aknézem. Vysvétluje to jesté ptijiné prilezitosti tak, Ze je buddhistou, ktery
poznal Krista. Miizeme dodat, Ze tento ¢loveék, ktery zil v disledné (na tra-
di¢ni feholni poméry neobvyklé a radikélni) chudobé, realizoval z domi-
nikanského povolani vyjadieného maximou contemplare et contemplata
aliis tradere jeho kontemplativni zaméreni. Nebyl plodnym spisovatelem
a horlivym kazatelem, napsal jen nékolik mdlo kratkych esejt a kazal spise
v prostredi komunity, v niz zil. Lze fict, Ze jeho osobni cesta byla mysticka.
Setkani nabozenstvi v hloubce u lidi jeho typu probihd v nitru jedné osoby.
Oshida nezavrhl buddhistickou identitu, kdyz konvertoval a prijal krest,
spiSe oboji nechal na sebe ptsobit i v rozpornosti nékterych tezi o povaze
skute¢nosti, metodéch a cilech a integroval je prakticky.*

Zcela samostatnym, u nas dosud stéle malo zndmym hnutim spojujicim
mystické ponofeni s transcendentni jednotou duchovnich cest predsta-
vuje perennialismus. Pro jeho samostatnou podrobnéjsi deskripci odkazuji
na publikaci vénovanou soucasné religiozité.”> Zde mize byt jen feceno,
ze iniciatofi hnut{ s hluboce zapousténymi evropskymi kulturnimi koteny
byli ovlivnéni dobovym rozhlizenim po $ifi duchovnich proudd, ba zachy-
tili tento zajem brzy, ale pouhé horizontéln{ propojeni smért neuspoko-
jilo jejich naroky. Zakladatelské osobnosti spocinuly v islamu sufijského,
tedy mystického zabarveni. Ostatni vtom predesel Francouz René Guénon
(1886-1951) a nasledovali dva Svycati Frithjof Schuon (1907-1998) a Ti-
tus Burckhardt (1908-1984). Shodovali se v myslence, Ze spole¢nym po-
¢atkem nabozenstvi je metafyzické pozndni, tim neminili akademickou
filosofii, nybrz kontemplaci vé¢nych pravd, kontemplaci bozské skutec-
nosti, nakolik se prostfednictvim ideji otevira lidskému duchu. Bez to-
hoto mysticky pojatého principu nebyla pro né filosofie ani ndbozenstvi
ni¢im. Nabizela by se relativizace vnéjsich nabozenskych forem. T{m smé-
rem ovsSem tito tradicionalisté, jak se téZ oznacovali, nesli. Cesta do hlu-
bin esoterniho pozndni vede pres exoterni ortodoxii. Skoro nikdo z téchto

** Vincent Shigeto Oshida patii k nejhife dolozitelnym postavdm na rozmezi mystiky
a mezinabozenského sdilenti, spiSe vedl feholni Zivot a zivé ucil, zanechal nékolik krat-
kych textd, které se proménlivé objevuji na webovych zdrojich. Zékladni biografické
udaje jsou dostupné na spolehlivém zdroji Monastic Interreligious Dialogue online
http://monasticdialog.com/au.php?id=491; tamtéz také dva kratké texty.

2 Stampach, Na novych stezkdch ducha.
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néro¢nych myslitel se necitil vizan zdédénou ndboZenskou prislusnosti
a fakticky pro sebe narokovali svobodu volby nabozenského sméru. Z4-
roven vsak odmitali prelétavost a snadné eklektické spojovani myslenek.
Neveérili, ze by nékam vedly horizontalni ndbozenské kontakty v podobé
mezindbozenské diplomacie, kompromist a hleddni spole¢ného minima.
Jejich muslimsky a také kiestansky, zejména pravoslavny, tradicionalismus
nenf polemicky vyhrocen, ale neptipousti snadnd reseni. Perennialisticky
impuls jako mensinovy je dodnes pfitomen na univerzitni ptidé a promita
se rovnéz do politiky.*

6. Zaveér

Bazi mezinabozenskych kontaktd, tedy jakési rudimentérni podoby dia-
logu, mohou byt pouhé spole¢né pragmatické zajmy. Jinou moznosti ¢i
etapou vztaht je obdivuhodné spole¢né angazma v sekuldrni spole¢nosti,
jak je reprezentuje mohutnou iniciativou Svétového étosu némecky teolog
s religionistickymi zdjmy Hans Kiing.>” Podrobné studium obou téchto po-
jeti mezindbozenskych vztaht ukazuje, jak ziistavaji v zajeti osvicenského
racionalismu. Skepse tam neni jen soucdasti metody, nybrz pronika zéklad-
nim zivotnim postojem. Tomu lze pfipsat o¢istnou roli. Jenze nabozenstvi
stale vice redukovand, omezend téméf uz jen na jakysi racionaln{ teismus
a humanistickou etiku, se pak snadno uvedou do souladu. Dochdzi k Z4-
douci spolupréci a ke snadnému sdileni. To sdileni a souznén{ se ovéem
prilis netyka redlného nabozenského zivota, ktery se nenechd takto omezit.
Po predchozich krocich a s védomim jejich deficitt se nabiz{ jako baze sdi-
leni celého bohatstvi spiritudlnich a ndbozenskych obsaht mystickd zku-
$enost. Muze byt spole¢nym névratem ke zdrojim, u nichz se tyto sméry
setkdvaji, aniz by musely opustit své duchovni a kulturni poklady.

?¢ Nejdukladngjsi vyklad perennialistického pojeti ndbozenské plurality, sdileni a mystické
zkuSenosti v pozadi s bohatou historickou faktografii poskytuje publikace HARRY
OLDMEADOW, Journeys East 20th Century Western Encounters with Eastern Religious Tra-
ditions, Bloomington: World Wisdom, 2004.

*” HaNs KUNG, Svétovy étos pro politiku a hospoddrFstvi, Praha: Vysehrad, 2000.
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Hegelova filozofie ndbozenstvi jako
interpreta¢ni model na poli badani o mystice
v 19. a 1. poloviné 20. stoleti:

Mose Idel a Bernard McGinn k problematice
»unio mystica“ v ramci zidovské
a krestanské mystiky

David Biernot

Summary: The Hegelian philosophy of religion as an interpretational model
in mysticism studies in the 19th and the first half of the 20th century: Moshe
Idel and Bernard McGinn on “Unio Mystica” in Jewish and Christian mystical
traditions The aim of this article has been to deal with the religious-philosophical
question of transcendence and immanence in reference to “unio-mystica” in Jew-
ish and Christian mystical traditions as it has been treated in modern religious
studies from the 19th century until the present day. Moshe Idel draws attention
to the fact that this “core of mysticism,” which mystical union undoubtedly is, has
been denied a place in Judaism. In his opinion, such negative judgments have been
produced by adaptation of the Hegelian view of religion by such leading scholars
as Gerschom Scholem. Searching into Hegel’s Christology, this article elaborates
further upon the observations made by Moshe Idel. Presupposing the “incarna-
tional principle” as the origin of the religious consciousness per se, Hegel saw its
completion in Christianity. In Jesus of Nazareth, God revealed Himself to man as
a man among men, and thereby redeeming them. Humans participate in this re-
demption by laying aside their immediate subjectivity and learning to know God as
their essential self. In Judaism, “the incarnational principle” has been to be lived as
pain in which men sense their separation from the ground of their being, without
any hope of union with it. This conception must have inevitably resulted in prefer-
ence of Christian mysticism over Jewish mysticism for its ability to sustain unitive
mystical experience from the theological point of view. Other scholars adopting
the Hegelian philosophy of religion have been identified, among them Adolf Las-
son, the 19th century German philosopher of religion and author of a monograph
on the mysticism of Meister Eckhart. However, this conception is not unequivo-
cal, and this article makes a point to show its limits, searching into two different
mystical theologies of St Bonaventure and Meister Eckhart, in both of them the
Christology actually plays a key role. The understanding of mystical union as an
indistintive unity of divine and human natures has by no means been prevalent
in Christian mysticism. Moreover, it seems that the catalyst for developing that

SAT 18 (2011/1): Hegelova filozofie ndbozenstvi jako interpreta¢ni model na poli badani
o mystice v 19. a 1. poloviné 20. stoleti 15-34
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kind of understanding of mystical experience has been of a more ontological than
christological character. On the other hand, there is an evidence, provided for the
most part by Moshe Idel, that Jewish mysticism has sustained extreme mystical
experiences too, with some of its doctrines displaying strong immanent and even
“quasi-christological” characteristics, for example that of the 13th century Kabbal-
ist Avraham Abulafia.

»Mystika predstavuje na poli ndbozenského zivota hledisko, které jedinec-
nym zplsobem uchopuje a zdirazinuje imanenci Nekone¢ného v konec-
ném a kone¢ného v Nekoneéném! Toto je definice mystiky, kterou podava
hegelidnsky myslitel druhé poloviny devatendctého stoleti Adolf Lasson
v dile vénovaném Mistru Eckhartovi a déjindm ndbozenské spekulace
v Némecku.! Cilem tohoto pfispévku je nastinén{ problematiky spojené
s nabozensko-filozofickou otdzkou imanence a transcendence ve vztahu
k unio mystica a jeho vyjadieni v ramci zidovské a krestanské mystiky, a to
predevsim s ohledem na soucasnou badatelskou diskuzi. Bernard McGinn
tvrdi, Ze samotny termin unio mystica predstavuje spise konstrukt teolo-
gické reflexe mystiky nez vlastni mystické literatury. Zadny z kirestanskych
mystikd stfedovéku vcetné $panélskych mystiki Sestnactého stoleti tento
termin neuziva. Objevuje se teprve v teologickych dilech sedmnactého
stoleti.> Unio mystica oznaduje extrémni mystickou zkuenost ,pfilnuti“
duse ¢i intelektu k Bozstvi takovym zplisobem, ktery tst{ v naprosté sjed-
noceni.® Protiklady ztraceji svlj vyznam: kone¢né a Nekoneéné, ¢lovek
a Blh, prirozenost a milost. Mystik mize zakouset toto sjednoceni jako

766

»ztraceni v tichém ocednu” Boha nebo ,pohlceni” Bozstvim, jak takovou
zkudenost popisuje Jan van Ruusbroeck,” ¢i ,zni¢eni” (,bitul”), jak o takové
zkugenosti hovoi{ Menachem Mendel z Vitebsku.”

V poslednich dvou desetiletich se otazky kolem unio mystica staly pred-

métem zivé akademické diskuze vedené izraelskym badatelem Mose Ide-

ADpOLF LASSON, Meister Eckhart, der Mystiker: Zur Geschichte der religiosen Spekulation
in Deutschland, Stuttgart 1983, s. 1.

BERNARD McGINN, ,Comments®, in: MOSHE IDEL — BERNARD MCGINN (vyd.), Mystical
Union in Judaism, Christianity, and Islam: An Ecumenical Dialog, New York: MacMillan,
1989, s. 185.

Viz MosHE IDEL, ,Universalisation and Integration: Two Concepts of Mystical Union in
Jewish Mysticism?, in: IDEL — MCGINN (vyd.), Mystical Union, s. 27—28; MOSE IDEL, Ka-
bala — nové pohledy, Praha: Vy$ehrad, 2004, s. 90-92.

Viz EVELYN UNDERHILL, Mystika — podstata a cesta duchovniho védomi, Praha: Dybbuk,
2004, s. 467.

Viz MOSHE IDEL, Hasidism between Ecstasy and Magic, Albany: State University of New
York Press, 1995, s. 223-225.
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lem, ktery uvedenému tématu vénoval podstatnou ¢ast své badatelské
price.® Této diskuze se vyznamnou mérou tcastni také Bernard McGinn,
kiestansky teolog a predni znalec stiedovéké kiestanské mystiky,” ¢imz
tato diskuze nabyla charakteru mezinédbozenského dialogu. Ve svych pra-
cich Idel upozornuje na skute¢nost, ze moderni baddn{ o mystice, jakoz
i rada obecnych religionistickych studii tenden¢né zidovstvi upiraly toto
»srdce mystiky®, jimz unio mystica nepochybné je. Slovy jiz vySe zminé-
ného Adolfa Lassona, zZidovska mystika se tak spise profiluje jako ,speku-
lativni mysticismus” nez jako ziva mystika ve vlastnim slova smyslu.® V této
souvislosti si Idel klade otdzku, pro¢ vyznam zidovské mystiky v moder-
nim béadéani tak upadl ve srovnani{ s vaznosti, jaké se dostévalo kabale ze
strany kiestanskych renezan¢nich ucenct, a to i navzdory nesmirnym po-
krokiim, které se na tomto poli odehraly ve dvacatém stoleti zasluhou Ger-
schoma Scholema.” Moge Idel na tohoto ,otce” moderniho badéni o zidov-
ské mystice navazuje, avéak souc¢asné nevahd problematizovat fadu jeho
interpretaci a konstrukei, mezi které patti popirdni vyskytu extrémnich
zkusenosti sjednoceni v Zidovské mystice.' Je otézkou, pro¢ tento bada-
tel, ktery rozpoznal vyrazné konstruktivni roli mystiky v judaismu jako ta-
kové, zistal ve vztahu k vyse uvedenym mystickym zkusenostem zdrzen-
livy. V této souvislosti Idel tvrdi, ze Scholem nemohl zalozit své zavéry na
studiu pramenné literatury, proto ptichazi v Gvahu spiSe néjaky teoreticky
model, o ktery se tento prikopnik badan{ o zidovské mystice pii své praci
opiral.

Tento predn{ badatel na poli Zidovské mystiky je v Ceské republice jiz pomérné dobie
znam prostiednictvim prekladd nékterych z jeho vyznamnéjsich titulti do ¢eského jazyka:
Kabala — nové pohledy (viz pozn. 3); Golem: Zidovské mystické a magické tradice o umélém
c¢lovéku, Praha: Vysehrad, 2007.

7 Viz jeho dila The Foundations of Mysticism, New York: Crossroad, 1991; The Growth of
Mysticism, New York: Crossroad, 1991; The Flowering of Mysticism: Men and Women in
the New Mysticism (1200-1350), New York: Crossroad, 1998; The Harvest of Mysticism
in Medieval Germany (1300-1500), New York: Crossroad, 2005; jakoz i jedine¢na studie
k mystice Mistra Eckharta The Mystical Thought of Meister Eckhart: The Man from Whom
God Hid Nothing, New York: Crossroad, 2001.

LAssON, Meister Eckhart der Mystiker, s. 3.

MosHE IDEL, ,Unio Mystica as a Criterion: Some Observations on Hegelian Phenomeno-
logies of Mysticism®, JSRI 1/2002, s. 19.

1% IpEL, Kabala — nové pohledy, s. 39-41, 305-307.

©

©
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Gershom Scholem a ,,unio mystica“ v kontextu
zidovské mystiky

Gershom Scholem zdtiraznoval nezbytnost studia mystiky jako nabozen-
ského fenoménu v kontextu konkrétn{ nabozenské tradice a jejich hod-
not vyjadrenych formou ucenf ¢i dogmat, které predstavuji normativni
vypovédi ndbozenského spolecenstvi jakozto celku a ndbozenské zkuse-
nosti timto davaji vyznam. Scholema zajimalo, jakym zplisobem se mysti-
kové snazili o adaptaci svych zkuSenosti v ramce $ir$i ndbozenské tradice
a jejich zprostredkovani sir$imu spolecenstvi. V této souvislosti Scholem
rozpoznava dvé tendence plsobici v mystice: konzervativn{ a revolu¢ni."*
Mystikové obecné respektovali ndbozenské autority, pokud sami nebyli ta-
kovymi autoritami, jak tomu bylo v piipadé fady zidovskych mystiki.'
Proto se snazili interpretovat v duchu tradi¢ni ndbozenské symboliky i ta-
kové mystické zkuSenosti, které ji byly ve svém jadru vzdélené.” Je zde vsak
také revolucni aspekt, ktery vykazuje tendenci promeénovat obsahy tradice
a podridit ji nové interpretaci. Tato tendence by mohla vyustit v napéti
a konflikt s nabozenskymi autoritami.

Revolu¢ni aspekt v zidovské mystice Scholem spatiuje ve znovuoziveni
mytu na pidé judaismu. Demytologiza¢ni snahy pritomné jiz v nejranéj-
$ich obdobich zidovského nabozenstvi vyvrcholily ve sttedovéké nabozen-
ské filozofii. Jestlize podle Talmudu bylo pokuseni modlosluzby vymyceno
z Izraele jiz na podatku doby Druhého Chramu,' zépas s pfedmétnymi
nabozenskymi pfedstavami ,sabejstvi“*® ptijal ve sttedovéku jemnéjs{ po-
dobu. Ta se soustfedila na racionalizaci antropomorfni fe¢i o Bohu dané
v Bibli a rabinské agadé. Vrchol tohoto sili predstavuji filozofické a teo-

"' GERSHOM SCHOLEM, On the Kabbalah and its Symbolism, New York: Schocken Books,
1996, s. 8-9.

> Viz MOSHE IDEL, Jewish Mystical Leaders and Leadership in the 13th Century, Northvale,
New Jersey: Jason Aronson, 1998.

* Dobrym ptikladem takové adaptace mohou byt vize $vycarského mystika Mikulése z Flie
z 15. stoleti, jejichZ obsah byl krestanské symbolice a ucenf cizi. Viz MARIE-LOUISE VON
FrRANZ, Die Visionen des Niklaus von Fliie, Ziirich: Daimon, 1998, s. 118—120.

* Viz Bab. Talmud, Joma 69b; a také EPHRAIM URBACH, The Sages: Their Concepts and
Beliefs, Cambridge (Mass.): Harvard University Press, 1987, s. 15-17.

'* Termin ,sabejstvi® uzil syrsky historiograf desatého stoleti ibn Wahsija k oznacen staro-
vékych mezopotdmskych ndboZenskych predstav, kterym se vzepiel Abraham. Sabejstvi
Maimonides, podle néhoz podstata modlosluzby spocivé v ptipisovani télesnych vlastnost{
Bohu. Viz More nevuchim, 111, 29; a také KENNETH SEESKIN, Searching for a Distant God:
The Legacy of Maimonides, New York: Oxford University Press, 2000, s. 22—65, 142—176.
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logické snahy Maimonida.’® Podle Scholema tento pojmovy ikonoklas-
mus zastinil ,zivého Boha, ktery stejné jako vse Zivouci promlouvd v sym-
bolech!*” Proto rist zidovské mystiky od trindctého stoleti miize byt do
zna¢né miry interpretovan jako remytologiza¢ni reakce odehravajici se
v téch oblastech ndbozenského mysleni, kde doslo k odcizeni od mytu
a s nim spojeného emoc¢niho prozivini v disledku prisné racionalizace.
Scholem spojuje tento ndvrat k mytu predevsim s rozvojem teosofického
uceni kabaly. V této souvislosti Mose Idel poznamendva, ze Scholem ne-
vénoval tolik pozornosti zkusenostnim aspekttim zidovské mystiky, coz je
slabina i dalsich badateld, ktef{ kraceli v Scholemovych stopach.'®

Hovotime-li o zku$enostnich aspektech Zidovské mystiky, je dulezité
zminit Scholemovo chapani terminu devekut v kontextu mystické lite-
ratury. Ve stredovékych textech se stile jesté miizeme setkat s obecné
nébozensky prociténym vyznamem tohoto terminu vyjadfujicim intimni
a trvalé zakouseni Bozi blizkosti v Zivoté." V mystickych textech viak de-
vekut jiz mohl vyjadfovat vlastni vrchol mystické cesty — sjednocent. Idel je
presvédcen, ze Scholem nevénoval tomuto posunu pfiméfenou pozornost
a nejspise ji i zdmérné ignoroval.** Dokladem tohoto je pasaz obsahujici
nésledujici popis mystické zkusenosti podavany kabalistou z patnactého
stoleti, Meirem ibn Gabajem: , Kdyz pak (intelektivni duse) dosdhne svého
pocitku, prilne k nebeskému svétlu, ze kterého vzesla, a to tak, ze dva se
stdvaji jednim:** Ackoliv tato citace obsahuje formulaci typickou pro vy-
jadreni extrémni mystické zkusenosti sjednocent: ,dva se stavaji jednim®,
Scholem ukoncuje diskuzi nasledujici definici:

Devekut tak usti do blazeného a intimniho spojeni. Pfesto vsak toto neni schopno sma-
zat vzdalenost mezi tvorem a jeho Bohem, vzdalenost, kterou vétsina kabalist i chasidt
respektovala tvrzenim, Ze mezi dug{ a Bohem nemiize dojit k naprostému sjednoceni.*®

Podobné se vyjadfuje na jiném misté:

I kdyz ponechdme stranou rozdil mezi ranymi a pozdéjsimi dily Zidovské mystiky, faktem
zUstavd, ze jen ve velmi malo pripadech extdze oznacuje skute¢né sjednoceni s Bohem,

'* Viz JAMES ARTHUR DIAMOND, Maimonides and the Hermeneutics of Concealment — De-
ciphering Scripture and Midrash in The Guide of Perplexed, New York: State University of
New York Press, 2002, s. 1-11.

7 SCHOLEM, On the Kabbalah and its Symbolism, s. 89.

'® IpEL, Kabala — nové pohledy, s. 90-91.

** Viz napf. Nachmanidv komentaf k Dt 11,22.

* IDEL, ,Unio Mystica as a Criterion: Some Observations on Hegelian Phenomenologies of
Mysticism® s. 21.

' Meir ibn Gabaj, Avodat ha-kodes 30b. Citace pievzata z GERSHOM SCHOLEM, Kabbalah,
New York: Meridian/Penguin, 1978, s. 175.

» Tamtéz, s. 176.
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béhem niz lidsky jedinec opousti sebe sama, aby se ve vytrzen{ ponotil do proudu Bozstvi.
Dokonce i v tomto extatickém stavu si zidovsky mystik podrzel védomi vzdalenosti mezi
Stvoritelem a stvofenim. Jeden se spojuje s druhym, pfi¢emz bod tohoto spojeni se stal
predmétem nejvétsiho mystikova zdjmu. Je v8ak tieba Fici, Ze toto spojeni neprechdzi
v néco tak vystredniho jako je identita mezi Stvofitelem a stvofenim.*

Ackoliv i podle Scholema bylo cilem zidovské mystiky navzdjem smifit
transcendentni prvky v teologii rabinského judaismu s ndbozenskou senzi-
tivitou hledajici Bozi imanenci ve svété, toto ,smifeni” mélo jen parcidlni
charakter, pricemz k jeho realizaci doslo predevsim v oblasti teosofické
spekulace a mytické interpretace klasickych obsahti Zidovského nabozen-
stvi. Na zku$enostni roviné k takové relativizaci mezi transcendenci a ima-
nenci nedoslo.

Mose Idel, ktery se kriticky vyrovnava s témito zavéry Gershoma Scho-
lema, je presvédcen, ze vychdzeji vice z konkrétniho typu filozofie nabo-
zenstvi nez z vlastniho studia pramenného materidlu. Scholem poskytuje
urcity vhled do svého porozuméni ndbozenského fenoménu (a mystiky
vném) v avodu do Major Trends in Jewish Mysticism.** Hovori zde obecné
o vyvoji nédbozenstvi, které probéhlo ve tfech stadiich. Prvni stadium
je mytické. Svét je ,plny bohd” a animistickd pritomnost bozského zde
jesté neni problematizovana. Nasledujici stadium prekondva tuto snovou
harmonii, pficemz se ve védomi rodi transcendentni koncept Bozstvi.
Konecné ve tfetim stadiu dochdzi k odstranéni dichotomie mezi transcen-
dentn{ teologii monoteistickych nabozenstvi a mytickym védomim prv-
nfho stadia. Toto se déje skrze mystiku, ktera ,sceluje fragmenty rozbité
nébozenskym kataklysmem a prindsi zpét starou jednotu, kterou ndbo-
zenstvi rozbilo, av$ak na nové roving, na které se svéty mytologie a zjeveni
setkdvaji v dusi ¢cloveka!?® Idel rozpoznava v této koncepci stopy Hegelovy
filozofie ndbozenstvi, kterd musela ovlivnit Scholemovu koncepci zidovské
mystiky.* Jak jesté uvidime, k obdobnému ovlivnéni doslo i u dalsich ba-
dateld o mystice ¢i religionist konce devatenactého a prvni poloviny dva-
cétého stoleti, coz se projevilo v jejich rezervovaném postoji vici formam
zidovské mystiky. Idel ve svém pi{spévku blize nespecifikuje konkrétn{ vy-
chodiska Hegelovy filozofie ndbozenstvi, které vedly k jistému znehodno-
ceni zidovské mystiky oproti mystice kiestanské. Zminuje se o Hegelové

** GERSHOM SCHOLEM, Major Trends in Jewish Mysticism, New York: Schocken Books, 1995,
s. 55-56.

* Tamtéz, s. 7-10.

% Tamtéz, s. 8.

% IDEL, ,Unio Mystica as a Criterion: Some Observations on Hegelian Phenomenologies
of Mysticism®, s. 21. Viz také DAVID BIALE, Gershom Scholem: Kabbalah and Counter-
-History, Cambridge (Mass.): Harvard University Press, 1979, s. 137, 202—203.
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negativnim pristupu k judaismu jako nédbozenstvi, které jiz odehralo svou
déjinnou tlohu. Domnivam se, ze vlastni nukleus problému spociva v jeho
christologii.

Hegel a otdzka transcendence a imanence ve vztahu
ke krestanstvi a judaismu

Podle Hegelova pojeti neni osobitost ndbozenstvi ddna pouhym uvédomé-
nim si existence absolutni bytnosti.*” Tato osobitost se projevuje teprve
v jistoté, Ze absolutni bytnost se ve vyskytujicim védomi a z ného samého
vztahuje sama k sobé a timto zprostfedkovanim se odhaluje. Toto hledisko
nebylo v pocatcich ndbozenského fenoménu hned zcela ztetelné. Takto se
v ,prirodnim nabozenstvi“ bozské odhaluje v ptirodé jako priroda. V ,na-
bozenstvi uméni“ antického Recka bozské jiz neni ptirozenou danosti, ale
ma védomy a kone¢ny tvar uméleckého dila. Pohlcujici substance abso-
lutna zde ztraci pro uctivajici subjekt charakter cizosti, avéak do takové
miry, Ze se absolutno zcela rozplyvd v osobé.® Jestlize v ,pfirodnim nabo-
zenstvi“ byl subjekt pripadkem bozské substance, v ,ndbozenstvi umén{”
tomu bylo naopak. Teprve ,absolutni nabozenstvi“ predstavuje syntézu
obojtho. V ném se konkrétni osoba mize stit médiem zjeveni absolutni
bytnosti, jez si vSak ponechava svou jinakost tim, ze osoba zde nehyper-
trofuje prostfednictvim sebe-projekce do absolutna, ale tak feceno se obé-
tuje, aby mezi nim a absolutni bytnosti vynikla diference.” V kiestanském
nébozenstvi se tak absolutni duch zjevuje v konkrétnim sebevédomi a toto
~vnéjsi“ je pro ného tak ,podstatné®, Ze se skrze néj vztahuje sam k sobé.
Buh je tak u ¢lovéka ,zcela u sebe” a ¢lovék s Bohem vytvéfeji jednotu.*
Hegel svébytnym zplisobem uchopuje kiestanské uceni o inkarnaci
a snad pravé zde mtizeme odhalit pramen jistého precenéni predispozic
krestanské spirituality ke zkusenostem unio mystica a nedocenéni duchov-
nosti judaismu v této otdzce u rady pozdéjsich badatel. V popisu spasné
udalosti v Jezisi z Nazarata Hegel vychazi z tradi¢nich pozic christologie
a soteriologie. Nemohoucnost ¢lovéka spasit sebe sama nachdzi svou od-
povéd v této udalosti. Skrze kifZ a zmrtvychvstdni JeziSovo se dokondva

¥ GEORG WILHELM FRIEDRICH HEGEL, Werke in zwanzig Béiinden, III, E. MOLDENHAUER —
K. MicHEL (vyd.), Frankfurt am Main: Suhrkamp, 1969, s. 495.

* Tamtéz, s. 545.

» Tamtéz, s. 545—546.

% Tamtéz, s. 551-554.
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smifeni mezi ¢lovékem a Bohem.®! Pro jistotu viry bylo nutné, aby se jed-
nota Boha a ¢lovéka ukdzala v konkrétn{ osobé, dobé a misté. Zprostred-
kovani spasy subjektu muselo mit déjinnou podobu. Hegel sam rikd, ze
toto je ,nejtézsi”, avsak zaroven ,nejkrasnéjsi“ moment krestanského na-
bozenstvi.** Tato exklusivni jednorazovost a konkrétni déjinnost Boziho
zjeveniv Jez{$ové pribéhu md vsak i druhou stranku, kterou je jeho bezpro-
stredni vyvoditelnost z ideje Boha. Absolutni vyznam osoby a idélu Jezise
Krista nevychazi ze samotnych déjin, jeho Zivota, smrti a zmrtvychvstani,
ve kterém nachdzi dokondni lidskd potfeba usmifeni. V Hegelové pojeti
kiiz a zmrtvychvstani ziskdvaji svij soteriologicky vyznam nikoliv z Jezi-
$ova zvéstovani a eschatologické legitimace skrze Boha, ale nutnosti, kterd
pudi Bozstvi ke svému zvnéjsnéni{ a navracen{ k sobé. Porozuméni spés-
nému vyznamu JeziSova pribéhu neni mozné bez vhledu do bytnosti Boha,
ktera se nachazi v sebe-tvorivém pohybu, jenz je vyjadien v samotném
troji¢nim dogmatu. Bozskd idea vychdzi z pavodni jednoty Otce, vydéluje
se z ni v bozské osobé Syna, ,zvnéjsnuje se”, a jako Duch se vraci k sobé.
Kristav ki{z proptjcuje tomuto zvnéj$néni nejhlubs{ vdznost. V této uda-
losti Bih sdm vstupuje do smrti. Jako smrt Boha, a nejen lidského indi-
vidua, ziskava tato udalost sv{j vyznam tim, Ze ,vyjadiuje absolutni dé-
jiny absolutni bytnosti, to, co se déje o sobé a vé¢né** V Kristoveé utrpeni
a smrti se zjevuje ,nekone¢nd moc” jednoty, ktera trva i v tomto nejhlub-
§{m bodeé zvnéj$néni, a plisobi tak ,negaci negace”* Duch prokazuje svoji
jednotu sjednavajici moc tim, ze je schospen udrzet oddélené. Vyjadieno
mytologickym obrazem, tato ,smrt smrti“ zaroven predstavuje nanebe-
vzeti, v némz dochdzi k vyvyseni lidské prirozenosti do nebe, ,tam, kde
Syn ¢lovéka sedi po pravici Otce, a odhaluje se identita bozské a lidské pti-
rozenosti a jeji sldva se nejzietelnéji odhaluje duchovnimu oku“.?*® Poznan{
tohoto pravého smyslu Jezisova pribéhu vede ke vzniku obce, jez se konsti-
tuuje tam, kde se smyslovy Jezisuv zjev pozvedava k duchovnimu. Fakticita
Jezisova zivota i smrti mizi v minulosti. Védomi se pozvedavd od pravdu
zprostiedkujici postavy a dokonéavd ptechod od vnéjsiho k vnitinimu, od

*! PETER CORNEHL, Die Zukunft der Verséhnung. Eschatologie und Emanzipation in der Auf-
kldrung, bei Hegel und in der Hegelschen Schule, Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht,
1994, s. 126-127.

* HEGEL, Werke in zwanzig Binden, XVII, s. 276-277.

* TamtéZ, s. 293. Viz té2 EBERHARD JUNGEL, Gott als Geheimnis der Welt, Tiibingen:
J. C. B. Mohr, 1982, s. 83—132.

** HeGEL, Werke in zwanzig Béinden, XVII, s. 292.

% Tamtéz, s. 305.
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predstavy k pojmu.* Idea trojjediného Boha a jednoty bozské a lidské pti-
rozenosti se zjevila v celé své pravdé, kterou si nyni osvojuje obec a nechava
na sobé dokonat. Antiteze subjektu a objektu, ¢lovéka a pfirody, mysleni
a byti, kone¢ného a absolutniho je pfekondna a ¢lovék zakousi smiteni od-
lozenim své bezprostiedni subjektivity a poznéavd Boha jako své bytostné
Ja.

Vratime-li se k Hegelovu pojeti osobitosti ndbozenstvi, pak tato oso-
bitost je tzce spojena s ,,obecnym inkarna¢nim principem“*” Ten je po-
¢atkem nabozenského védomi per se. Je to esencidlni a pravdivy obsah,
ktery vSechna ndbozenstvi predchazejici ,ndbozenstvi absolutnimu® do-
svédcéovala skrze citéni, zpodobeni a kult. To plati i o ndbozenstvi Zidov-
ském, kde se tento princip projevuje negativné jako nesmirnd bolest sub-
jektu nad vlastn{ nicotnostf a touhou dostat se z tohoto vnitfniho stavu.
Subjektivita je zde v byti ,pro sebe“ v odloucen{ od absolutni bytnosti.*®
V upadnut{ do hfichu se ¢lovek stdva ¢lovékem. Nabytd védomost je vsak
i zdrojem jeho nestésti. Toto ¢lovék konejsi v uspokojeni v rodiné nebo
ve vlastnictvi zemé Kanaan.*® V Bohu v$ak nenf{ uspokojen. Ten stoji proti
¢lovéku jako jeho Stvoritel a Pan. Toto je hlavni nedostatek judaismu. Ab-
solutni substance v ném nema zddné imanentni ukotveni a je nahlizena
jako vnéjsi a ¢istd subjektivita.”® Z hlediska déjin absolutniho ducha pak
duch judaismu predstavuje jeho jinobyti v naprosté rozdvojenosti. Mohlo
by se zdat, Ze zidovstvi témér ztélesnuje jeho protipohyb. Sebepochopenti
zidovského naroda jako vyvoleného lidu a svého Boha jako Boha nérod-
niho reflektuje jeho ,otrocké védomi®, jez je timto védomim partikulari-
zujicim. Duch judaismu se nikdy nemiize pozvednout k obecnému. Toto
védomi bylo prekondno teprve v kiestanstvi.

% Viz Jikf HoBLIK, ,Pfedstava na cesté a v cesté ducha. K Hegelové Fenomenologii ducha
jako opofe pro filosofii ndbozenstvi®, in: JAN KUNES — MARTIN VRABEC (vyd.), Misto fe-
nomenologie ducha v soucasném mysleni, Praha: Argo, 2007, s. 185-201.

% Viz JAMES YERKES, The Christology of Hegel, Albany: State University of New York Press,
1983, s. 114.

* G. W. F. HeGEL, Filosofie déjin, piel. Milan Véna, Pelhfimov: Nova tiskarna, 2004,
s. 207-208. Viz téz WiLLIAM DESMOND, Hegel's God: A Counterfeit Double?, Aldershot:
Ashgate, 2003, s. 122-126; AMY NEWMAN, ,The Death of Judaism in German Protestant
Thought from Luther to Hegel", Journal of the American Academy of Religion, sv. 61, ¢. 3,
1993, s. 469-480.

% HEeGEL, Filosofie déjin, s. 208.

*° HEGEL, Werke in zwanzig Binden, XVII, s. 50.
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Ohlasy Hegelovy filozofie ndbozenstvi u badateli
o mystice a religionistt 19. a 20. stoleti

Recepci myslenky ,inkarna¢niho principu” jakozto esencialntho obsahu
véech ndbozenstvi, jenz do$el naplnéni v kitestanské zvésti o smifeni a sjed-
noceni bozské a lidské prirozenosti v Jezi$i z Nazareta, mizeme nalézt
u Adolf Lassona, némeckého filozofa zidovského ptvodu, ktery v roce
1853 prestoupil ke krestanstvi. Jeho syn Georg Lasson, protestantsky te-
olog, se proslavil jako vydavatel kompletniho Hegelova dila. Ve svém dile
o Mistru Eckhartovi z roku 1878 se Lasson zminuje o pfitomnosti jistych
mystickych prvka v profétii Starého zakona, spojenych predevsim se zde
pritomnym mesid$skym ocekavanim. Tento mysticky ndboj vsak v rdmci
samotného zidovského nabozenstvi ustrnul. Udusil ho talmudicky judais-
mus, ktery se zvrhl v dogmatismus a zakonictvi. Tento mysticky element
ale zdérné rozvinulo krestanstvi, které zvnitfnilo poselstvi o vtéleni Boha
v ¢lovéku jakozto ideje identity bozské a lidské prirozenosti. Lassontv na-
zor vyjadreny v niZze uvedené pasézi je velice predsude¢ny. S Hegelem
muze tohoto myslitele pojit i pohled na judaismus jakoZto nabozenstvi
postradajici jakoukoliv spontaneitu a jez se vyCerpava Cisté v ndbozensko-
-pravn{ roviné:*
Rozvinutd dogmatika a pravn{ uceni talmudického judaismu vykazuji to nejzazsi po-
kfiveni, do jakého se jen dogmaticko-pravni stanovisko mohlo zvrhnout, jakmile doslo
k peclivému odstranéni véech mystickych prvki a tento judaismus se pro svou hlouba-
vou dialektiku proménil v uzavieny systém rozumovych pojma. Rovnéz i isldm byl stizen
naprostou prazdnotou ducha po vylouceni vSech mystickych smért. Ve Starém zdkoné
predstavuje mysticky prvek profétie a jeji vrchol spocivajici v mesid$ské ideji. Kdyz se
vsak naplnil ¢as a Buh seslal na svét svého Syna v podobé ¢lovéka Jezise z Nazareta, Bith
prestal byt Panem a horlivym Zakonodércem ve vztahu vici svétu, svému stvoreni, a ¢lo-

Nyni se v lidské podobé zjevila bytnost Bozstvi, v Jezisi Kristu je kazdému umoznéno, aby
se stal ditétem Bozim a takto se i poznal.*® Od té doby mezi Bohem a ¢lovékem jiz ne-
zeje propast a zuslechténd lidska pfirozenost miize vstoupit do Boha ... Tento vztah Boha
k lidstvu, ktery ve vsech déjinnych podobach kiestanstvi, jez si toto jméno zaslouzi, pred-
stavuje spole¢ny zéklad uceni o spaseni, je iraciondln{ a ma charakter mystické hloubky.**

Abychom neztstali pouze u némeckého autora poloviny devatenactého
stoleti, jehoz ovlivnéni Hegelovou filozofii ndbozZenstvi je jaksi pochopi-

telné, presuneme se do anglosaského svéta poloviny stoleti dvacéatého.
Charles Robert Zaehner patfil mezi pfedni komparativni religionisty a ba-

*! YERKES, The Christology of Hegel, s. 30.

** Srv. HANS LIEBESCHUTZ, Das Judentum im deutschen Geschichtsbild von Hegel bis Marx,
Tubingen: J. C. B. Mohr, 1969, s. 31-42.

** Srv. HEGEL, Werke in zwanzing Béinden, XVII, s. 275.

** LASSON, Meister Eckhart, der Mystiker, s. 29.
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datele o mystice. Po fenomenologické strance rozlisuje dva zédkladni né-
bozenské modely: indicky, zaloZeny na vizi harmonie mezi bozskym a lid-
skym a na sjednoceni mezi témito pély v mystické zkusenosti, a semitsky
prorocky, jenz tuto harmonii mezi transcendenci a imanenci postrada a je
viceméné prosty mystickych prvka. Co se tyc¢e mystické tradice islamu,
sufismu, ta byla podle Zaehnera vyrazné ovlivnéna hinduistickymi pra-
meny.* U tohoto autora nemuizeme jiz patrné poéitat s piimou vazbou na
Hegelovu filozofii nabozenstvi. Kdyz Zaehner hovorfi o zidovské mystice,
jiz v podstaté upira autenticky charakter, opira se o autoritu samotného
Gerschoma Scholema. Autenticita mystiky spociva dle Zaehnera pravé ve
zku$enostech sjednoceni. Tyto zku$enosti se véak mohly rozvinout pouze
v takovém teologickém kontextu, ktery jim byl pfiznivé naklonén. A zde
Zaehner nardzi na krestanské uceni o inkarnaci, jez je klicem k rozvoji
mystiky ve vlastnim slova smyslu:
Pokud je mystika klicem k nabozenstvi, pak mtizeme zcela vyloucit Zidy z okruhu nageho
badani, protoze, jak jiz ukazal profesor Scholem, Zidovska mystika neni mystikou vibec,
vyjma téch pfipadd, ve kterych doslo k jejimu ovlivnéni novoplatonismem nebo stfismem.
Vizionarské zkusenosti nemiizeme povazovat za mystickou zkusenost, protoze mystika
znamend, pokud néco viibec znamend, uskute¢néni spojeni nebo sjednoceni s né¢im, co
nesmirnym, ne-li nekone¢nym, zptisobem prekracuje empirické ja. S Jahvem Starého za-
kona takové spojeni neni mozné ... Zidé odmitli inkarnaci a s ni i zaslibeni stat se spo-
ludédici Bohoclovéka, aby tak prijali i bozskou pfirozenost. Proto zidovskéd mystika ze své
nejvlastnéjsi povahy sméfuje pouze ke spolecenstvi s Bohem, av$ak nikdy ke sjednoceni
s nim.*

Jistou afinitu k Hegelové filozofii ndbozenstvi mizeme najit i ve spisech
C. G. Junga, pfedevs$im tam, kde se pousti do ucelenéjsi reflexe ndbozen-
ského fenoménu jako takového. Ve své stati Psychologie a ndboZenstvi se
zmifyje o predsudku ¢i ,soustavné slepoté” hledat Bozstvi vné ¢lovéka.”
Tento predsudek je vlastni i kfestanstvi, avsak mirnili ho néktef{ kiestansti
mystikové trvajici na esencialni identité Boha a ¢lovéka. Idea ,Boha v nitru
¢lovéka® byla nabozenskou vychovou znehodnocovana jako ,mysticka®.
Snovy a viziondtsky materiél, ktery Jung shromazdoval ve své praxi, véak
dle jeho nézoru poskytuje indicie, Ze by ve védomi soucasného ¢lovéka
mohlo v tomto ohledu k takovému ,zvnitinéni* dojit. Tento Junglv kri-
ticky pohled do déjin krestanstvi by mohl odpovidat Hegelové kritice

krestanstvi tam, kde obec podrzuje udalost Boziho zjeveni v Jezisi pouze

*> ROBERT CHARLES ZAEHNER, Hindu and Muslim Mysticism, New York: Schocken Books,
1972.

*¢ ROBERT CHARLES ZAEHNER, At Sundry Times, London: Faber and Faber, 1958, s. 171. Viz
téz IDEL, ,Unio Mystica as a Criterion®, s. 23-25.

* CARL GUSTAV JUNG, Vybor z dila — svazek IV: Obraz ¢lovéka a obraz Boha, Brno: Nakla-
datelstvi Tomase Janecka, 2001, s. 80—81.
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v predstavé zpritomnujici minulé nebo anticipujici budouci, a ma tak stéle
jesté charakter ,smyslového” a ,vnéjsiho” a jesté nedosahla svého dovr-
$eni v pojmu, kde se pravda identity bozské a lidské prirozenosti projevuje
v plné sile piitomnéni.*® Nesmime v3ak zapomenout ani na Jungovo po-
jeti kontinualni promény Bozstvi, které opousti svou ,neuvédomélost” a je
tzce spojeno s predstavou kontinudlniho procesu jeho inkarnace.* Tyto
Jungovy obezietné spekulativni tvahy rozvinuli néktefi jungidni témér do
nébozenského poselstvi, jak tomu je napriklad u Edwarda Edingera:

Lidstvo si postupné zacalo uvédomovat, ze transformace Boha nenf jen zajimavou ideou,
ale zivou realitou, jez mize fungovat jako novy mytus. Kdokoliv rozpoznd tento mytus
jako osobni skute¢nost, da sviij zivot do sluzby tomuto procesu. Takovy jedinec se sam
nabidne jako nadoba pro pokracujici inkarnaci Bozstvi a podpofi pokracujici transformaci
Boha tim, Ze mu d4 lidskou podobu.*

Vyse uvedené Gryvky probouzeji dvé otazky. Predevsim, zdali u¢eni o in-
karnaci, kdy trojjediny Bth si v osobé Vé¢ného Slova bezprostredné pri-
vlastiiuje lidskou skutec¢nost, opravdu sehrélo tak rozhodujici roli jakozto
teologicky zdklad vyjadreni extrémnich mystickych zku$enosti jednoty
Boha a ¢lovéka, jakd je tomuto dogmatu pripisovdna ve vy$e uvedenych
uryvcich. A konecné, zdali judaismus nerozvijel vlastni imanentistické teo-
logické pristupy, snad i ve formé jakychsi ,quasi-christologii®, které umoz-
novaly artikulovat zkuSenosti prolindni transcendence a imanence, jez byly
badatelskou diskuzi, predevsim pak tou vychazejici z pozic Hegelovy né-
bozenské filozofie, prehlizeny. Je zfejmé, Ze soucasnd badatelskd diskuze
m4 jiz zna¢nou kompetenci pro zodpovézeni téchto otazek. Tato kompe-
tence je zalozena na intenzivnim studiu pramenného materialu, coz se tyka
predevsim zidovskych mystickych textd, a také vychazi z promény myslen-
kovych paradigmat, kterd probéhla ve filozofii, teologii a religionistice ve
druhé poloviné 20. stoleti. Kromé jiného, tato proména napomohla také
k odhaleni a kritice antijudaistickych motivii ptitomnych v diskurzu vyse
uvedenych obort humanitnich véd. Prace obou badateli, Moseho Idela
i Bernarda McGinna, jsou dobrym dokladem této transformace.

*® Srv. HEGEL, Werke in zwanzig Béinden, III, s. 555-559.

* JuNG, Vybor z dila — svazek IV: Obraz élovéka a obraz Boha, s. 354.

*® EDWARD EDINGER, The Creation of Consciousness: Jung's Myth for Modern Man, Toronto:
Inner City Books, 1984, s. 113.
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Christologické predpoklady ,unio mystica“ v zapadni
krestanské tradici

McGinn tvrdi, Ze kiestanska mystika v zdpadni Evropé byla Zivena dvéma
novozdkonnimi tradicemi. Jedna z nich je pavlovska, konkrétné vers z Prv-
niho listu Pavla Korintskym: , Kdo se odd4 Panu, je s nim jeden duch*' Pa-
vlav unus spiritus byl leitmotivem stfedovékych teoretikd mystiky zhruba
do konce 12. stoleti, naptiklad u Bernarda z Clairvaux, u néhoz spojeni
s Bohem m4d primarné citovy charakter. Jak poznamenava McGinn, v Ber-
nardové pojeti se jedna jen o ,provozni“ spojeni chténi a lasky — unitas
spiritus, nikoliv o ,ontologické sjednoceni podstat”>* Druhou tradici je
janovskd, kterd poskytovala materidl pro extrémnéjsi formy mystiky od
druhé poloviny 13. stoleti zaménujici unitas spiritus za unitas indistinctio-
nis. Vzhledem k zacileni tohoto ¢lanku bych se rad zaméril na dva teology
stredovéku, v jejichz mystickych teologiich hraji vyznamnou roli christo-
logicka vychodiska.

Prvnim z nich je sv. Bonaventura z Bagnoregia. Dle Ctirada Pospisila
je frantidkdnsk4 mystika bytostné mystikou ,sestupujici“ a , kenotickou“.>*
Tato charakteristika je u Bonaventury obzvlasté zfetelnd v sedmé kapitole
jeho Putovdni mysli do Boha.** Mysl nejprve vystupuje po $esti stupnich
osviceni k Bohu, aby nakonec kontemplovala nestvorenou Bozi Trojici.
Tento vystup predstavuje obnoveni lidské mysli pfekonanim nésledkii dé-
di¢ného htichu v ramci plisobeni stvofené milosti. Mysl v této fazi vystu-
puje k Bohu — ad Deum. Je to véak teprve kontemplativni sestup spole¢né
s Kristem k vécem tohoto svéta, ktery mysl uvadi do Boha — in Deum.>®
Mysl vstupuje do Krista jakoby do ,vozu“ a v ném sestupuje k hlubiné krize.
Oproti vystupu k Bohu, ktery je zavrsen extdzi, kenoticky sestup s Kristem
k mystické smrti vrcholi kvalitativné hlubsi zku$enosti vytrzeni prendse-
jici mysl opét vzhiiru — tentokrat viak do Boha.*® A jestlize prvni vystup
vzhiru je ocistujicim a osvécujicim dilem Kristova vykupujictho dila v du-
chu Pavlova vyroku ,Kristus vydal sebe samého za mne**” pak kruhovy
sestup s Kristem do hlubin a vystup do Bozi slavy maze byt charakteri-

1K 6,17.

°2 BERNARD MCGINN, ,Mystical Union in the Western Christian Tradition®, in: IDEL — Mc-
GINN (vyd.), Mystical Union in Judaism, Christianity, and Islam, s. 61-63.

** CTIRAD V. PospisiL, Soteriologie a teologie ki'ze Bonaventury z Bagnoregia, Brno: Nakla-
datelstvi L. Marek, 2002, s. 190.

** Sv. BONAVENTURA, Putovdni mysli do Boha, C. V. Pospiil (tvodni studie, pteklad, po-
zndmky), Praha: KRYSTAL OP, 1997, s. 104—109.

** Viz PospisiL, Soteriologie a teologie ki'ize Bonaventury z Bagnoregia, s. 179.

* Tamtéz, s. 181-186.

7 Ga 2,20.
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zovan jakozto identifikace s nim v duchu jiného verse z Pavlovych listi:
,Jsem ukfizovan spolu s Kristem:*® Ctirad Pospisil komentuje mystickou
zkusenost popisovanou Bonaventurou v sedmé kapitole Putovdni mysli do
Boha témito slovy:

Kristus ale neni vyluéné obnovitelem ptlivodni vzne$enosti stvofeni, on nepfisel pouze
proto, aby ¢lovéku umoznil ndvrat do Adamem ztraceného réje, jeho spasitelské dilo dava
¢lovéku mnohem vic, nez co bylo ztraceno v Adamovi. Kristus prece prisel nejen obnovit,
ale dovrsit dilo stvofeni. Nyni mysl vstupuje do Krista jako do vozu a spolu s nim sestupuje
k hlubiné ktize. To, Ze se jednd o stadium dokonalosti, naznacuje kruhové schéma pohybu.
Nisledny vystup v antropologickém kruhu nestvorené milosti kon¢i podle Bonaventury
v Bohu, coz dokonale ladi s tim, ze stadium dokonalosti znamena zboz$téni a ze se jedna
o plisobeni nestvorené milosti.*

V jednom tryvku Komentdre ke ctyrem knihdm Sentenci Bonaventura
tvrdi, Ze to je nestvorend milost v Duchu Svatém, jejimz prostfednictvim je
¢lovek prijat za adoptivniho syna Boziho.*® Cloveék je véak také odkdzan na
stvorenou milost, kterd se poji s jeho o¢isténim a znovustvorenim skrze vy-
koupeni v Kristu. Tento rozmér Bonaventura vyjadiuje linedrnim paradig-
matem névratu k Bohu, popisovaném v prvnich $esti kapitolach Putovdni
mysli do Boha. Jak se zd4, v tomto stadiu je ¢lovek stéle jen stvorenim, byt
ocisténym a znovuzrozenym, které je$té neni zcela vtazeno do samotného
bozského zivota. Je to teprve sestup a vystup s Kristem v kruhovém sché-
matu, které privadi stvoteni k jeho dovrieni ve formé zboz§téni ¢lovéka.®
Otézkou zUstava, jakého charakteru je tato zkusenost prechodu v poni-
zeném a vyvySeném Kristu do Boha. Jedna se jiz o unitas indistinctionis?
McGinn je skepticky, ze by Bonaventura ve své teologii oteviral prostor pro
sjednoceni prechazejici v nerozlisitelnou identitu Boha a ¢lovéka. McGinn
se pritom odvolava na jiné misto z Bonaventurova Komentdre k Sentencim,
podle néhoz nikdy nemuzeme rici, Ze jsme ,jedno s Bohem® v jednoznac-
ném vyznamu, nybrz pravé jen spole¢né s uréenim ,jako jeden duch“®
V tomto pripadé by Bonaventurovo pojeti mystického spojeni bylo blizké
chapdni Bernarda z Clairvaux vylucujici soupodstatnost Boha a ¢lovéka.
Ta je jen mezi Otcem a Synem, jak Bernard zdtiraziuje na zakladé nékte-
rych vyrokd Janova evangelia:

A takto duse, pro niz je dobré se oddat Bohu, nebude nikdy povazovat toto sjednoceni za
dokonalé, dokud si nebude védoma, Ze On piebyva v ni a ona v ném. Avsak ani potom

% Ga 2,19.

% PospisiIL, Soteriologie a teologie kiize Bonaventury z Bagnoregia, s. 187.

0 Tamtéz, s. 43.

o Tamté?, s. 44.

* In I sententiarum d.31, p.2, a.2, q.1 (Opera, sv. 3, 531); MCGINN, ,Mystical Union in the
Western Christian Tradition®, s. 66.
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nebude jedno s Bohem, tak jako jsou Otec a Syn, ackoliv ten ,kdo se odd4 Panu, je s nim

jeden duch”. Nikdo na zemi ani na nebi, leda Ze by se pomatl, si nemiize ptisvojit vyrok

Jednorozeného Syna: ,Ja a Otec jsme jedno*® nebo: ,J4 jsem v Otci a Otec je ve mné

a oba jsme jedno! (unum)® Clovék viak fikd: ,Ja jsem v Bohu a Bih ve mné, oba jsme
jeden duch! (unus spiritus) Vidi$ tu rtiznost? — byt stejné podstaty neni jako byt stejné
viile. Odli$nost téchto jednot je dana slovy unus a unum. Unus totiz neodpovida jednoté
mezi Otcem a Synem a stejné tak unum neodpovidd jednoté Boha a clovéka. O Otci
a Synu nelze fici, Ze jsou unus, protoze Otec je toto (unus) a Syn je taktéz toto. Lze véak
o nich Fici, ze jsou unum, protoze sdileji stejnou podstatu. Naopak o ¢lovéku a Bohu, ktef{
nejsou jedné podstaty a prirozenosti, nemuiizeme fici, Ze jsou unum. Jestlize se vsak spoji
plamenem lasky, miizeme v8ak zcela pravdivé fici, Ze jsou jeden duch (unus spiritus). Tato
jednota neni zptsobena ani tolik spojitosti jejich podstat jako spiSe sbéhem vili.*®
Dulezitou roli hraje christologie a u¢eni o inkarnaci také v teologii Mis-
tra Eckharta. McGinn ji nazyvéd ,funkéni christologii“®® Eckhartovo tsili
o uchopeni tajemstvi Bohoc¢lovéka se zna¢né lisilo od christologif jeho
doby, jejichz cilem bylo adekvéatnéjsi vyjadieni christologickych dogmat.
Eckhartova christologie se charakterizuje snahou vnést vyznam Vtéleného
Slova do zivota a zit jim. V tomto se Mistr Eckhart projevuje soucasné
jako Lesemeister i Lebemeister. Ve své interpretaci Prologu Janova evan-
gelia Mistr Eckhart zdiraznuje univerzalni charakter prijeti Slova v celém
stvoreni. Srdcem jeho christologie je, Ze Btth poslal svého Syna:
aby se ¢lovék mohl stat skrze adopci tim, ¢im je Syn skrze svou prirozenost. Avsak malo
by to pro mé znamenalo, kdyby se Slovo stalo télem v Kristu jakozto jednotlivci, ktery se
li3f ode mé, a nikoliv ve mné osobné, abych také ja se stal Synem Bozim.*’

Jestlize zde Eckhart hovof{ je§té pomérné umirnénym jazykem, na ji-
nych mistech distinkci ,ptirozeného” a ,adoptovaného” synovstvi stird
mnohem radikdlnéji:

Nemysli si, Ze je jen jeden Syn, skrze néhoz je Kristus Synem Bozim, a jiny, skrze néhoz

jsme my zvani syny Bozimi. Je to stejné synovstvi, jakym je Synem on, Kristus, zrozeny

jako Syn pfirozenym zptsobem.*®

Mistr Eckhart samozfejmé nezpochybnoval déjinnou udalost Vtéleného
Slova v JeZisi z Nazareta. Jak f{ka Reiner Manstetten, ,vtéleni je dano ,ob-

% Jn 14,9.

* Jn 14,11.

> Sermones super Cantica Canticorum 71,6. Citace pievzata z JEFFREY ]. KriPAL, , The Chris-
tology and Psychology of the Kiss: Rereading Bernard of Clairvaux’s Sermones super Can-
tica Canticorum’, in: JACOB A. BENZEN — ANTOON GEELS, Mysticism: A Variety of Psy-
chological Perspectives, New York: Rodopi, 2003, s. 134.

* McGINN, The Mystical Thought of Meister Eckhart, s. 115.

¢ LW 111, 101,12-102,2; citace prevzata z REINER MANSTETTEN, Esse est Deus: Meister Ec-
kharts christologische Versohnung von Philosophie und Religion und ihre Urspriinge in der
Tradition des Abendlands, Minchen: Karl Alber, 1992, s. 82—-83.

 Proc. Col. II (Théry, 268); citace prevzata z MCGINN, The Mystical Thought of Meister
Eckhart, s. 117.
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N Ive

jektivné’ v Jezidi, kterého Eckhart nazyva filius dei naturaliter®® Presto
toto vtéleni md pouze pripadkovy charakter. Esencidlné Buh ptijima lid-
skou prirozenost v jeji obecnosti. V témze kontextu Eckhart hovoti o ,zro-
zeni Syna v dusi clovéka®, které je identické s ,Otcovym plozenim Syna
ve vé¢nosti®. Aplikace pojmu ,synovstvi® v témze smyslu jako u Krista je
moznd jen za podminky, Ze ¢lovék opousti vnéjsi podobu svého nahodi-
1ého a stvoreného byti (esse hoc et hoc) a prijima tentyz obraz, jaky md
Kristus jakozto Bth i ¢lovék zaroven.” K osvétleni tohoto déni uziva Mistr
Eckhart jeden ze svych nejoblibenéjsich textli z Druhého listu Pavla Ko-
rintskym 3,18:

»Na odhalené tvari nds vSech se zrcadli slavnd zare Péné, a tak jsme proménovani k jeho

v«

obrazu ve stale vétsi slavé — to vée moci Ducha Pané” Svaty Pavel fik4, Ze jakmile s odhale-
nou tvafi uziime zafi a jas, budeme proménéni v obraz, ktery je obrazem Boha a Bozstvi.”!

Tato proména, kterou Mistr Eckhart popisuje nuancovanymi vyrazy
widergebildet a ingebildet, neni mozna bez entbilden a entwerden, ,de-
-konstrukee” a ,,0d-stavani“ stvofené podoby duse. Stvorené ,ego” je fales-
nym j&. Skrze jeho zanik dosahujeme bytostného Jastvi.” Toto ,0d-stavan{“
maé v Eckhartové teologii metafyzicky, mysticky i eticky aspekt. Jestlize lid-
sky subjekt ,,od-stdva“ v duchovni smrti, stejnym procesem prochézi i troj-
jediny Buh, prinejmensim z perspektivy duse na cesté ze své stvorenosti
skrze Slovo az k ,priniku” do samotného Bozstvi.”> Hegel tak patrné ne-
byl prvnim, kdo spekulativné uchopil téma smrti Boha. Rovnéz Bith Mistra
Eckharta je Bohem tim, Ze prestavd byt Bohem. Thomas Altizer tvrdi, Ze
Eckhart mohl byt jednim z hlubgich Hegelovych prament.” Jestlize Eck-
hartovo Bozstvi (gotheit) neni Bohem, pak se jednd o Bozstvi, které se rea-
lizuje jako Hegeldv absolutni duch — ve ,vyvieni® (bullitio) si dava vlastni
zrod v troji¢n{ podobé.” Duse i Bith se v posledku shledévaji ,na pousti®
bezedného zakladu Bozstvi (gruntlos grunt), kde vladne unitas indistincti-

s vz

onis a ve které neni Zzadného rozdilu mezi Bohem a dusi: ,Boz{ zaklad a za-

klad duse jsou jednim zdkladem:7°

® MANSTETTEN, Esse est Deus, s. 83.

7® McGINN, The Mystical Thought of Meister Eckhart, s. 117.

"t Pr. 23: ,Sankt Paulus sprichet: als wir mit enbloeztem antliitze aneschouwen den glanz und
die klarheit gotes, s6 werden wir widergebildet und ingebildet in daz bilde, daz al ein bilde
ist gotes und der gotheit Meister Eckharts Predigten, JOSEF QUINT (vyd.), sv. 1, Stuttgart
1958, s. 397.

”* Viz MANSTETTEN, Esse est Deus, s. 583—586.

”* MCcGINN, The Mystical Thought of Meister Eckhart, s. 145.

’* THOMAS J. J. ALTIZER, ,Hegel and the Christian God*, Journal of the American Academy
of Religion, sv. 59, ¢. 1, 1991, s. 76.

”® Viz McGINN, The Mystical Thought of Meister Eckhart, s. 72—74.

7 DW 5:119.2-7. Citace prevzata z MCGINN, The Mystical Thought of Meister Eckhart, s. 145.
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Jak zndmo, Eckhartovo pojeti mystického sjednoceni se stalo predmé-
tem kritiky a v posledku i odsouzenf po jeho smrti. Papezskd bula In Agro
Dominico odsuzuje Ekhartovo chdpani unio indistinctionis v sedmi z dva-
ceti osmi ¢lankd. Jak fikd McGinn, toto odsouzeni ponékud zproblema-
tizovalo dalsf vyvoj mystiky tohoto typu, ackoliv jiz v poloviné 14. stoleti
pusobi vlamsky mystik Jan van Ruusbroeck, jehoZ pojeti mystického spo-
jeni je velmi blizké Eckhartovu.”

Imanentistické a ,quasi-christologické” prvky
v zidovské mystice

Jisté neni potfeba dvakrat zminovat, Ze zidovstvi nerozvinulo Zadné uceni
o inkarnaci. Dle Hegelova pojeti je v ném pritomno negativné jakozto bo-
lest a touha subjektu po osvobozeni z vlastniho odlouceni od absolutni
bytnosti. V Zidovské ndbozenské filozofii se spiSe setkame s kritikou kfes-
tanského udeni o vtéleni, a to uz u prvniho z zidovskych ndbozenskych
mysliteld, kterym byl Dawud al-Mukammis z 9. stoleti.”® Pfesto Mose Idel
odhalil v celé radé zidovskych mystickych textd silné imanentistické mo-
menty s ur¢itymi ,quasi-christologickymi® rysy.

Takové momenty se objevuji v ,mesidnské mystice® Avrahama Abula-
fii z druhé poloviny 13. stoleti. Abulafiu zajimala problematika sjednoceni
s ¢innym intelektem. Ve shodé s ndzorem Averroa byl Abulafia presvéd-
¢en o moznosti sjednoceni a transformace lidského intelektu v intelekt
¢inny v podminkich pozemské existence.”” Toto sjednoceni a transfor-
mace predstavovaly mystickou zku$enost, kterou Abulafia povazoval za
prorocky stav, v némz mystik pfijima zjeveni podobné eschatologickému
proroctvi. Krestanskd sttedovékd filozofie prevdzné spatfovala v ¢inném
intelektu mohutnost lidské duse abstrahujici obecné pojmy ze smyslové
zkugenosti.** Muslimsti a Zidovsti filozofové ho definovali jako posledni
z deseti bozskych intelekt pisobiciho zmény v prirodé a aktivujiciho lid-
skou rozumovou ¢innost. V dobové filozofické reflexi ma ¢inny intelekt
nadosobni{ povahu anima mundi, avsak v mystickych textech, jak tvrdi Idel,

7 MCcGINN, ,Mystical Union in the Western Christian Tradition®, s. 78-79.

”® Viz DANIEL J. LASKER, Jewish Philosophical Polemics Against Christianity in the Middle
Ages, Portland, Oregon: Littman Library of Jewish Civilization, 2007, s. 105—134.

> Viz MosHE IpEL, The Mystical Experience in Abrahaham Abulafia, Albany: State Univer-
sity of New York Press, 1988, s. 124—125; SEYMOUR FELDMAN, ,Gersonides on the Possi-
bility of Conjuction with the Agent Intellect®, AJS Review, sv. 3, 1978, s. 99—120.

% HANS MEYER, Thomas von Aquin: Sein System und seine geistesgeschichtliche Stellung,
Bonn: Hanstein, 1938, s. 357-388.
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¢inny intelekt pfijima osobnéjsi charakter.®' Toto osobni pojeti, které ma
zéroven i soteriologicko-mesidnsky rozmér, Abulafia pfipisuje spojeni hy-
letického s ¢innym intelektem. Zajimavym zplsobem Abulafia popisuje
toto sjednoceni{ v komentdrti k Sefer ha-melic, pticemz jak ¢inny, tak hyle-
ticky intelekt oznacuje terminem masiach — ,mesias":

je ¢inny intelekt. Ten je zvan masiach ... a ten, jenz nas vyvede z exilu a z podru¢i ndroda
skrze své spojeni s ¢innym intelektem, ten bude také zvan masiach. Hyleticky intelekt je
rovnéz zvan masiach. Ten je spasitelem, jenz vlddne dusi a véem vy$sim dusevnim mo-
hutnostem. Mize spasit dusi od vlady télesnych kréla a jejich ndrodt a moci, jimiz jsou
télesné touhy. Toto je ptikaz, aby tato skute¢nost byla odhalena kazdému mudrci v Izra-
eli, aby mohl byt zachrdnén, ponévadz je mnoho véci, které odporuji minéni rabinskych
ucenct a jesté vice se vzdaluji od pfestav prostého lidu.**

Jestlize stiedovéky idedl rozumové dokonalosti lidstva byl obecné spo-
jovéan s ¢innosti rozumu, jez se déje skrze iluminaci ¢innym intelektem,
vy$e uvedeny text zdiraznuje soteriologicky aspekt této aktivity. Abula-
fia navic spojil toto filozofické pojeti s apokalyptickymi predstavami pre-
existencniho mesidse. Ve vyse uvedeném textu Abulafia hovoti o tfech
vyznamech terminu ,mesias“. Vénujme pozornost nejprve prvému a po-
slednimu. Abulafia vztahuje tento termin predev$im na ¢inny intelekt,
ktery uvadi do ¢innosti intelekt hyleticky, jenz nasledkem daného sjedno-
ceni nabyva také ,mesidsské” kvality. Ve sjednoceni obou intelekti mystik
zakousi individudlni spasu. Abulafia zde alegoricky vyklada tradi¢ni po-
jeti mesidsského poslani. Mystik je skrze toto sjednoceni s ¢innym inte-
lektem zbaven bremene sluzby ,cizim ndrodm®, které predstavuji mysti-
kovu télesnost. V této souvislosti Idel poznamendva, Ze transpersondlni
¢inny intelekt se v mystické zkusenosti nejdrive ztélesnuje v individudl-
nim hyletickém intelektu, avsak po tomto pocate¢nim zosobnéni nasle-
duje depersonalizace jako sou¢ast mentalniho rozvoje osoby, jez se ma stat
mesia$em. Rozvijejici se intelekt je tak fe¢eno v mystické zkusenosti ,odté-
lesnén”, zbaven v$eho idiosynkratického tim, jak sili jeho sjednoceni s ne-
télesnym intelektem.®® Abulafia popisuje tuto extatickou zkuenost, zahr-
nujici ve svém pocatku i mystikovu fyzickou stranku, témito slovy:

A bude se mu zdat, Ze jeho celé télo bylo pomazédno od hlavy olejem pomazdéni a on byl

»~Hospodinitv pomazany“ a jeho posel. Bude také nazvan ,andélem Pané“ a jeho jméno
bude podobné jménu jeho Péna — Sadaj, Metatrona, andéla Bozi tvare!**

8 MoOSHE IDEL, Messianic Mystics, New Haven — London: Yale University Press, 1998, s. 61.

¥ Ms. Roma-Angelica 38, fol. 9a; Ms. Miinchen 285, fol. 13a; citace pfevzata z IDEL, Messia-
nic Mystics, s. 65.

® Tamtéz, s. 71.

8 Sefer chaje ha-olam ha-ba, Ms. Paris, Bibliotheke Nationale 777, fol. 109; citace prevzata
z IDEL, Messianic Mystics, s. 72.
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Abulafia prilezitostné ztotoznuje ¢inny intelekt s Metatronem, andél-
skou bytosti, kterd ma své pocétky nejspise v predkiestanskych formach
judaismu. V ranych zidovskych textech je tato nadprirozend bytost také
andélem pfinasejicim spasu,® jenz vedl nérod Izraele na jeho cesté pous-
t.%® V apokryfni literatufe je také oznacovan za ,mensiho Hospodina“®’
coz je titul, ktery ptivodné patrné pattil andélovi Jahoelovi, s nimz byl Me-
tatron ztotoznén.*® Tento myticky material znovu vystoupil na svétlo v li-
terature askendzského chasidismu dvandctého stoleti. Abulafia se chopil
tohoto stfedovékého zpracovani a integroval ho do své mystické teologie.
Kromé ztotoznéni ¢inného intelektu s Metatronem ho Abulafia oznacuje
také terminem ben — ,syn” — v ndvaznosti na jiny pramen askendzského
chasidismu, jenz ztotozinuje Metatrona se ,Synem Boz{m®. Tedy u Abula-
fii je pak ¢inny intelekt Metatronem i Synem Bozim. Mose Idel se v své
analyze téchto souvislosti odvolédva na tvrzeni H. A. Wolfsona, ze v déji-
nach filozofie byvalo bezprosttedni Bozi stvoreni nazyvano ,Synem Bo-
z{m“. Takto nazyv4 inteligibiln{ svét jakozto prvni Bozi stvoreni jiz Fil6n
Alexandrijsky.*® Idel pak ¢in{ zévér, ze Abulafia mohl byt ovlivnén starou
tradic{ nezavislou na christologickém synovstvi.”

Realizace mesidsstvi ve vnitfnim noetickém procesu zalozeném na upl-
ném sjednoceni hyletického a ¢inného intelektu otevird cestu k druhému
vyznamu terminu masiach, ktery jiz vice odpovida tradi¢nim predstavam
mesidse jako vysvoboditele Izraele z pout prondrodd. Mystickd zku$enost
»pomazani“ legitimizuje jednotlivce jakozto ndrodniho mesidse a kréle.
V této souvislosti ndm mtize vytanout na mysli Abulafiova vlastni mesids-
sko-politicka aktivita kolem roku 1280, kdy se vydéva do Rima za papezem
Mikuldsem IIL, aby s nim jednal ,jménem celého zidovstva“>?

Abulafia popsal mystické sjednoceni obou intelekt celou $ifi meta-
for, které maji velmi imanentisticky charakter. Epifanie ¢inného intelektu
v dusi mize vést k ,rozeni syna“, kterym je subjekt jakozto proménény in-
telekt. Abulafia objasnuje tuto mystickou zkusenost skrze kreativni vyklad
slov ben — ,syn", bina — ,porozuméni’, bone — ,stavitel” a binjan — ,stavba”.
Proménény lidsky intelekt jakozto ,syn“ se ndsledkem sjednoceni s ¢innym

® Tamtéz, s. 87.

8¢ Tamtéz, s. 88.

¥ MOSHE IDEL, Olam ha-malachim: bejn hitgalut le-hitalut, Tel-Aviv, 2008, s. 77-81.

8 Tamtéz, s. 93—-104.

8 HARRY A. WOLFSON, The Philosophy of Spinoza: Unfolding the Latent Processes of His
Reasoning, New York: Schocken, 1969, 1:243.

°° IDEL, Messianic Mystics, s. 89.

*t Tamtéz, s. 87.
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intelektem stévé ,stavitelem” nepomijejici ,stavby” svého byti.*> Uvedend
metafora ,rozeni syna“ si jisté zasluhuje srovnani s jeji obdobou u Mis-
tra Eckharta. Ze i zde ma toto dénf intelektivn{ charakter, naznacuje jeden
z jeho vyroki: ,Syn vychazi z Otce po zpisobu mohutnosti intelektu*®
Takto chdpe Eckhartovo ,abych i jd byl Bozim Synem"” rovnéz Burkhard
Moisisch: ,Tak jako se byt du$e vztahuje k bozskému byti, stejné je tomu
i u mozného intelektu jakozto nejvyssi mohutnosti duse. Eckhart ozvlast-
nuje nejvyssi mohutnosti duse, rozum a vili tim, Ze je pozvedava nad cas
a prostor, takze v nich se ¢lovék stdvé sourodym s Bohem:** Reiner Man-
stetten toto uptesnuje, kdyz podotyks, Ze tento hlubinny ne¢asovy rozmér

»synovstvi“ neni pfistupny prosttednictvim mysleni, ale zku$enosti naby-
tou kontemplaci.”

Zaver

Kazdy ndbozensky systém predstavuje velice rozmanity fenomén. Zidov-
stvi a kiestanstvi nejsou vyjimkou. Kazdy pokus o podani jednoznacné in-
terpretace mystiky na zakladé urcitého dominantniho modelu, jakym byla
naptiklad Hegelova filozofie ndbozenstvi, ma nutné reduktivni charakter.
Blizs{ studium zidovské mystiky ukazuje, Ze i zde existuji tradice a ten-
dence s imanentistickym nédbojem, a dokonce s jistymi ,quasi-christologic-
kymi“ rysy. Jak prokazal Mose Idel, v mnoha pfipadech se jednd o extrémni
mystické zkusenosti naprostého sjednoceni. Na druhé strané, christologie
a uceni o inkarnaci v kestanstvi nemusi byt nutné katalyzatorem mystické
zkuSenosti unitas indistinctionis, jejimz hlavnim a velmi specifickym pred-
stavitelem v zdpadni kiestanské tradici byl Mistr Eckhart. Takovym kataly-
zatorem byl spi$e urcity druh ontologie. Otevienéjsi pristup v interpretaci
pramennych textd poskytuje korekci zavéri dzce spojenych s urcitym in-
terpreta¢nim modelem.

°? Viz IDEL, The Mystical Experience in Abrahaham Abulafia, s. 195-203.

° LW III 27 4. Citace prevzata z MANSTETTEN, Esse est Deus, s. 88.

°* BURKHARD MOISISCH, Meister Eckhart: Analogie, Univozitéit und Einheit, Hamburg 1983,
s. 127.

> MANSTETTEN, Esse est Deus, s. 88—89.
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Teologie svétla v pravoslavnych ikondch’

Katerina Bauer

Summary: Theology of Light in Orthodox Icons This article examines the theme
of light in Orthodox iconography. It comes out of two forms of mysticism of light:
light and shining darkness, which can be identified in Eastern tradition with the
apophatic and cataphatic ways of knowing God. The article looks at the historical
roots of theology of light. It also describes how light and darkness are symbolically
expressed by colors in icons. It then analyzes the theme of light and darkness in
five festal icons. In conclusion it looks at the spiritual dimension of light, which is
one of the foundations of all Orthodox iconography.

1. Uvod

Tomé$ Spidlik ve své knize Spiritualita kiestanského vychodu hovoti
o dvou druzich mystiky svétla.? Prvni z nich predstavuje duchovni vystup,
ve kterém se ndbozenska predstavivost tyka svétla jako né¢eho bozského
stojictho v protikladu k temnoté, kterd naopak zastupuje hii$nost ¢i zlo.
Jedna se o ndboZenskou zku$enost, kterd je zaloZena na dualistickém vi-
dénf svéta, kde svétlo a temnota stoji proti sobé, stejné jako dobro a zlo.
Existuje ale jesté druha mystickd zkuSenost, ktera presahuje tento dualis-
mus tim, Ze se zde temnota stava pozitivni. Jedna se o duchovni vystup, kdy
¢loveék na cesté ocistovani se od véech lidskych predstav spatfuje, stejné
jako Mojzi§, Boha v temnoté, mlze ¢i mraku.® Pravoslavnd teologie na-
zyvé tuto cestu pozndni apofatickou.* Temnota v této duchovni zkugenosti
neni zakousena jako protiklad svétla,® ale naopak jako ,bozska“ nebo ,z4-
rici®, nebot prinasi mystické spojeni clovéka s Bohem, ktery pro nds rozum
a smysly zGstava nepoznatelny.®

Obé cesty ovsem nejsou vzdy jasné rozliitelné a casto se v tradici vy-
chodni cirkve prolinaji.” Symbolika mystického zfeni Boha ve svétleiv ,z4-

' Tento text vznikl v rémci projektu Grantové agentury Ceské republiky Symbolické pro-

stiedkovdni celistvosti v zdpadnim pravoslavi GACR P401/11/1688.

Srv. TomA$ SPIDLIK, Spiritualita kiestanského Vichodu, Velehrad: Refugium, 1999, s. 297.
Srv. Sv. DIONYS10S AREOPAGITA, O mystické teologii, Praha: Dybbuk, 2003, s. 18—20.
Srv. VLADIMIR Lossky, Dogmatickd teologie, Praha: Pravoslavnd cirkev, 1994.

Srv. SPIDLIK, Spiritualita kiestanského Vychodu, s. 297.

Srv. VLADIMIR Lossky, The Mystical Theology of the Eastern Church, Crestwood, NY:
St Vladimir’s Seminary Press, 1998, s. 28.

Srv. SPIDLIK, Spiritualita kiestanského Vichodu, s. 297.
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Fici temnoté” zasahla také pravoslavnou ikonografii jakozto nedilnou sou-
¢ést tradice kiestanského Vychodu. Jak uvidime, lezi v samém jadru teo-
logie ikon a vystupuje ve viditelné podobé i v jejich vytvarném zpracovani.
V mém pojednéni se nejprve zastavim u dvou postav z cirkevnich déjin,
které mély na symboliku svétla a temnoty v pravoslavné ikonografii zna¢ny
vliv. Po rozboru symboliky barev, které zastupuji v ikonografii svétlo a tem-
notu, podrobnéji analyzuji pét svate¢nich ikon, které velmi dobte ilustruji
téma vzajemné hry svétla a temnoty.® V zdvéru ¢lanku se na zakladé pred-
choziho popisu soustredim na vnitfni svétlo ikon, na jeho duchovni vy-
znam, v jehoz zékladé stoji ikona Proménéni Pdné.’

2. Vliv Pseudo-Dionysia a Rehote z Palamy

Pravoslavny mysticismus svétla a tmy spjaty s pravoslavnou ikonografii
je ovlivnén zejména Pseudo-Dionysiem Areopagitou, nezndmym auto-
rem z 5. stoleti'® skryvajicim se pod timto jménem, a dale Rehotem z Pa-
lamy (1296?-1341), autorem, v jehoz teologii vrcholi mysticka pravoslavna
hesychasticka spiritualita." Jak uvidime, mystick4 teologie Rehote z Pa-
lamy v sobé nese také stopy konceptu Dionysia.'?

O Dionysiové osobé toho dodnes moc nevime. Jednd se o anonym-
nfho autora, ktery vystupuje pod jménem knéze Dionysia a jehoZz souborné
dilo vyslo pod ndzvem Corpus Dionysiacum.'® Ve zkratce mizeme Fici, Ze
se v jeho dile jedna o skloubeni novoplaténské filozofie s kiestanstvim.
Diky vlivu dila tohoto anonymniho autora na nédbozenskou kulturu By-
zantského svéta nachazi Egon Sendler stopy jeho u¢eni také v ikonografii.**

® Nebudu se zde podrobnéji vénovat préci se svétlem vyznamnych ikonopiscd, jakymi byli

naptiklad Theofan Rek ¢&i Andrej Rublev. Nesoustiedim se také na rozdil ve stylu malby

a pouziti barev jednotlivych ikonopiseckych skol. Jednd se mi primérné o systematicko-

-teologické hledisko.

Opirdm se zde o svjj ¢lanek, ktery vysel v anglickém jazyce: viz KATERINA BAUER, ,Iconic

Light as Incarnate Grace", Communio viatorum 1/2010, s. 83-95.

Je velmi pravdépodobné, Ze pochézel z oblasti Syrie a jeho dilo bylo vytvofeno koncem pa-

tého ¢i zacatkem Sestého stoleti. Viz vice napi. MARTIN KOUDELKA ,Problematika autor-

stvi spisu O nebeské hierarchii”, in: DIONYSIOS AREOPAGITA, O nebeské hierarchii, Praha:

Vysehrad, 2009, s. 7-15.

! Viz vice napf. JOHN MEYENDORFE, A Study of Gregory Palamas, Crestwood, NY: St Vla-
dimir’s Seminary Press, 1998.

'? Viz vice Lossky, The Mystical Theology of the Eastern Church, s. 67-90.

'* Srv. PSEUDO-DIONYSIOS AREOPAGITA, Corpus Dionysiacum 1, Berlin — New York 1990
a GUNTER HEIL — ADOLF MARTIN RITTER (eds.), Corpus Dionysiacum II, Berlin — New
York: Walter de Gruyter, 1991.

* Srv. EGON SENDLER, The Icon: Image of the Invisible, Redondo Beach: Oakwood Publicati-
ons, 1988, s.169-173.
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Pro nase téma jsou dtlezité zejména dva aspekty jeho uceni: myslenka hie-
rarchické organizace vesmiru a zaklady myslenky apofatické a katafatické
cesty poznani Boha.

Myslenka Boha je podle néj zalozena na Bohu jako absolutni transcen-
denci, nadbozského bozstvi, které nazyva svétlem.'® Sviij spis O nebeské
hierarchii uvadi cititem z listu Jakubova 1,17: ,Kazdy dobry a kazdé do-
konalé obdarovani prichazi shiry, sestupuje od nebeského, od Otce ne-
beskych svétel” Otazka, ktera nds zajima, je, jak se mtze toto nadptirozené
a nematerialni svétlo odrdzet a zpodobnovat v pozemském svété? Diony-
siovo vidéni universa je hierarchické. Ve svém traktatu O nebeské hierar-
chii pojednavd o sestupu a ndvratu bozského Dobra skrze triadicky ¢lené-
nou f{$i andéld. Podobné pak hovoti o pozemské hierarchii ve svém spise
O cirkevni hierarchii. Cirkevni hierarchie je podobné triadicky usporddana
jako nebeskd. Na bozském dile se podili prostfednictvim ocistovani, dale
pak osvicenim a zdokonalovdnim. Cilem je sjednoceni s piavodcem svétla
a dobra.'® Toto nemateridlni svétlo je stejné jako dar hierarchicky sdileno
od nebeskych andéld, ktef{ jsou netélesni, az po cirkev, kde je toto svétlo
predavano skrze svatosti k ocisténi a posvéceni ¢lovéka.'” Pozdéji ukdzi, ze
toto nebeské hierarchické usporadani ma primy vliv na ikonu Proménéni.
Cilem kazdé hierarchické skupiny je byt jako Bih a sjednoceni s nim. Jed-
notlivé hierarchie maji véak rozdilné zptsoby existence.” Biih tedy zjevuje
svoje inteligibilni svétlo prvni hierarchii pfimo a dal$im hierarchiim ne-
primo. Tim, Ze toto svétlo sestupuje od nejvyssi hierarchie k nizsi, ztraci
néco ze svoji zéfe a je pouhym odrazem tohoto svétla."” Viem predévé své
svétlo a ozivuje a otevira jejich oci, které jsou zatizené tmou, a analogicky
je k sobé povzndsi tim, Ze jim umoziuje hledét vzhitiru.*® Dionysios tento
kruhovy pohyb pfejimé z novoplatonismu: ,trvani-vychazeni-névrat” a za-
¢lefiuje je do kiestanstvi.** Podobné popisuje i bozské sebesdileni ve svéte,
jimz je Jezisovo vtéleni. Je to darovani prvotniho svétla, které prichazi na
svét, aby méli k Otci skrze néj pfistup vsichni, protoze Syn Bozi je prin-
cipem svétla, stava se clovékem, a tim lidem umoznuje navrétit se k Otci
a sjednotit se s nim.”

'* Viz napf. Sv. DIONYSIOS AREOPAGITA, ,O bozskych jménech®, in: DIONYSIOS AREO-
PAGITA, O mystické teologii / O bozskych jménech, Praha: Dybbuk, 2003, s. 71.

¢ KOUDELKA, ,Problematika spisu autorstvi O nebeské hierarchii*, s. 17-18.

7 Srv. SENDLER, The Icon, s. 170.

'8 Ibid., s. 170-171.

¥ Ibid., s. 171.

% Srv. AREOPAGITA, ,O bozskych jménech”, s. 99.

! Srv. KOUDELKA, ,Dionysova angeologie®, in: AREOPAGITA, O nebeské hierarchii, s. 30.

2 Srv. AREOPAGITA, O nebeské hierarchii, s. 55-56.
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Dobrota je podle Dionysia transcendentni bozskost, ktera sestupuje od
nejvyssich bytosti po nejnizsi, ale pritom zstdvd nade v$im. Nebot Boha
nepoznavame z jeho prirozenosti, kterd je nad v poznatelnost smysla
i mysli. Bah totiZ nenf nic ze jsoucna, ale miizeme jej z usporddani jsoucna
pozndvat.?® Nazyvat Boha svétlem a jinymi jmény* nélezi do sféry katafa-
tické teologie. Tato cesta pozndni Boha nas vede k urc¢itému, i kdyz nedo-
konalému pozndni Boha. Boz{ podstata v$ak ztstédva prese véechno nepo-
znatelnd. V poznavan{ a mystické jednoté s nim musime poptit véechno, co
existuje, protoze on je nad veskerou existenci.* Je proto nezbytné vzdat se
rozumu a smysld, abychom vesli do nevédomosti, kterd prevysuje véechno
byti a znalosti.® Musime se ocistit a zanechat v§e nedisté, a dokonce
i vSechno cisté a vstoupit do temnoty, kde prebyva Bih nad vSemi stvo-
fenymi vécmi.”” To je teologie, ktera se nazyvd apofaticka.”®

Vladimir Lossky rozpozndva u Areopagity rozliseni mezi bozskou ,jed-
notou” na strané jedné, coz je podle néj skryté a ze sebe vychazejici
nadtrvan{ metaexistence, nadvyslovné a nadnebeské, a ,rozdélenim” na
strané druhé, coz jsou vystupy Boha navenek, jeho manifestace.” Pra-
voslavnd mysticka teologie, kterd prejima tuto distinkei, vrcholi na vy-
chodé v u¢eni predstavitele hesychasmu Rehote z Palamy (1296-1341).*°
Jeho spor s ortodoxnim mnichem Barlaamem z Kaldbrie (1290-1348)
ovlivnil také mystickou teologii svétla, a urcil tak teologické zaklady celé
ikonografie piedstavované ikonou Proménéni. Rehot, podobné jako Dio-
nysios, rozliSuje mezi bozi nepoznatelnou podstatou (isia) a bozim pu-
sobenim ven, které nazyva vSepronikajicimi energiemi (energeiai). Boz-
ska podstata tak ztstdva veskerému poznani nepfistupna. Je pochopitelna
pouze pro tti osoby Trojice. Bozi energie naopak naplnuji svét. Tyto ener-
gie vé¢né vychézi z podstaty samotné Trojice. Mizeme Fici, Ze energie jsou
zplisoby existence Trojice, kterd je mimo dosazitelnou podstatu. Biih tak

* Srv. AREOPAGITA, ,O bozskych jménech, s. 191-192.

?* Srv. AREOPAGITA, ,O bozskych jménech”.

** Lossky, The Mystical Theology of the Eastern Church, s. 25.

% Ibid., s. 25

¥ Ibid., s. 27.

** Vliv Areopagitova uceni na apofatickou a katafatickou cestu poznani Boha v teologické
tradici Vychodu uptesnuje naptiklad Lossky, The Mystical Theology of the Eastern Church,
s.23-43.

** Srv. Lossky, The Mystical Theology of the Eastern Church, s. 72. Dale AREOPAGITA, O boz-
skych jménech, s. 63—64.

% Rehof z Palamy se narodil pravdépodobné roku 1296 v Konstantinopoli. Ve 20 letech od-
chdzi na horu Athos. V roce 1347 se stavé solunskym biskupem. Stal se jednim z nejvy-
znamnéjsich predstavitelt hesychasmu, mystického proudu ve vychodnim kfestanstvi. Viz
vice napt. MEYENDORFF, A Study of Gregory Palamas.
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existuje ve své podstaté a také mimo ni.** Neznamena to ale, Ze Bih se ad
extra neprojevuje ve svych energiich plné. Neni v nich ani umensen, ani
rozdélen.

Tyto nestvorené energie nazyva Rehot z Palamy ,nestvoienym svétlem*
¢i ,milosti“ (charis).** Proto je také distinkce mezi nimi diilezitd z hlediska
soteriologie. K jednoté a spolecenstvi s Bohem jsme povoldni nikoli na z4-
kladé jednoty s jeho podstatou, protoze nejsme bozi, ale na zakladé jednoty
v jeho energiich. ,Ziistdvame stvorenim, zatimco se stdvame bohem skrze
milost, stejné jako Kristus zistdva Bohem ve vtéleni”* Z tohoto diivodu,
podle Rehote, svétlo, které apostolové vidéli na hote Tabor, nebylo bozi
podstatou, ale bozi energii. Bylo to svétlo nikoli stvofené, ale nestvorené.
Je to milost, skrze kterou miizeme mit spolecenstvi s Bohem.** Timto svét-
lem napriklad zazarila Mojzisova tvar ¢i byl osvicen svaty Pavel, ale pre-
devsim jej vidéli ucednici pri proménéni Pané. Na rozdil od Mojzise ¢i
Pavla byl on sdm ptvodcem proménéni. Nepfijal nic, co by jiz pred tim
nemél, pouze vyjevil svym ucedniktim své bozstvi. Rehot se v Tridddch,
které napsal na svoji obranu, vzpird ndzoru, Ze by toto nestvorené svétlo
bylo samotnou boz{ podstatou. Zaroven oponuje Barlaamovi, zZe se jednd

o svétlo ¢isté materialni.®®

3. Symbolika svétla a tmy vyjadiend barvami

Pred analyzou konkrétnich ikon se podivejme na jednotlivé barvy, které
v ikonografii symbolizuji svétlo a temnotu. Jejich znalost umoznuje ikony
¢ist a ma podstatny vliv na jejich teologicky vyklad. Symbolika barev je
ovlivnéna byzantskou kulturou, kde barvy byly od poc¢atku uméleckym ja-
zykem a vyjadfovaly snahu o zviditelnéni transcendentniho svéta. Byzant-
sk kultura byla v tomto ohledu ovlivnéna zejména reckym antickym umé-
nim, ale také kiestanskymi myslenkami. Pfedesilam, Ze zde nevycerpavam
vyklad jednotlivych barev, ktery neni vzdy zcela jednotny,* ale soustfedim
se pouze na ty aspekty, které se tykaji tématu svétla a temnoty.

* Srov. Lossky, The Mystical Theology of the Eastern Church, s. 74.

*2 Ibid., s.73.

* Ibid., s. 87.

3 Srv. St. GREGORY PAaLAMAS, ,Uncreated Glory®, in: GREGORY PALAMAS, The Triads, New
York — Mahwas, NJ: Paulist Press, 1983, s. 71-92.

% Uceni Rehote z Palamy bylo nakonec potvrzeno mnigskou komunitou na hote Athos a poté
dvéma snémy v Konstantinopoli roku 1342. V tomto sporu zvitézila Rehotova teologie
a Barlaam byl nakonec odsouzen.

% Viz vice napt. Jikf NOvOTNY, Svétlo ikon, Velehrad: Refugium, 1997, s. 51-53.
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Na tomto misté je tfeba znovu piipomenout postavu Dionysia.*” A¢koli
u néj nenajdeme zadné pojednan{ o barvéch, kde by jejich vyznam sys-
tematizoval, najdeme v jeho dile alesponi zminky, které ndm mohou po-
moci nastinit jejich teologické vysvétleni. O barvach, které nalezi do svéta
symbol,* hovoii v zavéru svého traktatu O nebeské hierarchii. Dionysios
zde vysvétluje, jakym zplisobem Pismo vyobrazuje nebeské bytosti, které
muze ¢lovék pochopit pouze prostiednictvim symbold a které anagogic-
kym zplisobem umoznuji lidské mysli vystoupat ke skrytym vyznamiim.*

Nejprve zminme zlato, které predstavuje svétlo nejlépe. Zlatem byva
vétsinou pokryté pozadi ikon. Jednim z davod je,* Ze jej normdlné v pri-
rodé nenachdzime, a proto zndzornéné postavy, stavby ¢i prirodu vytr-
héva z jejich prirozené, pozemské dimenze. Jsou zduchovnéné jakozto vy-
raz osmého dne stvofeni, jsou zbozsténé zlatym svétlem vécnosti.* Zlato
predstavuje vé¢ny zivot a Krista samotného jako Svétlo svéta a Slunce spra-
vedlnosti.

Podle Sendlera mél na vyklad zlata nezastupitelny vliv pravé Areo-
pagita.*? Zlato pro néj predstavuje vice nez barvu svétlo, které se tipyti.
Barvy jsou ozivovany az svétlem, zlato je naopak aktivni, nebot zari samo
od sebe. Predstavuje neznicitelny, nesmirny, nevycerpatelny a neposkvr-
nény jas. Zari vice nez kterakoli jind barva, a proto se nachaz{ véude tam,
kde je zdiraznéna bozi ti¢ast: jednd se o zminéné pozadji, o svatozére, ¢asti
odévu ¢i knihu evangelia.

Déle se jednd o barvu bilou, kterd vlastné barvou neni, protoze sama
v sobé zahrnuje vSechny barvy.** Proto také velmi dobfe symbolizuje
mystiku svétla. Vyjadruje vse bozské, protoze tim, Ze vlastné barvou neni,
je svétlu nejblize. U Dionysia bild barva koni ukazuje na jejich oslnivost
a na nejvyssi ptibuzenskost s bozstvim.** Pouziva se ale také jako barva
pohrebniho roucha Jezise Krista, protoze coby bozskéd barva ni¢i ducha
tohoto svéta. Nici vse, co z tohoto svéta prichazi.

Je nutné zminit i barvu Zlutou (okr), kterd je v mnohém podobnd zlaté
a Casto ji také nahrazuje. Dionysios ji pravdépodobné z tohoto divodu ani

% Srv. SENDLER, The Icon, s. 151.

* Ibid., s. 151.

%% Srv. AREOPAGITA, O nebeské hierarchii, s. 118—133.

* Sendler se zminuje o zcela praktickém didvodu pouziti zlata na pozadi, jehoz hladky povrch
umoziuje nand$eni vaje¢né tempery. Viz vice SENDLER, The Icon, s. 173.

*! Srv. MicHEL QUENOT, The Icon: Windows on the Kingdom, Crestwood, NY: St. Vladimir’s
Seminary Press, 1991, s. 116.

** Viz SENDLER, The Icon, s. 172-173.

* Srv. QUENOT, The Icon, s. 111.

* Srv. AREOPAGITA, O nebeské hierarchii, s. 130.
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nezmifuje.”> A¢koli jako barva nenf sama aktivni jako zlato, pfedstavuje
bozi slavu a jas. Citrénova zlutd, kterou miizeme vidét na ikoné Kladen{
Jezise do hrobu, naopak miiZe vyjadrovat smutek.*®

Naposled se zminme o barvé cerné, ktera ptisobi na ikonach podobné
jako bild, protoze je stejné kontrastni a vyrazna. Ale je také jejim presnym
opakem, nebot je absenci jakéhokoli svétla. Je ni¢im.*” Cerna se proto na-
priklad uziva tam, kde je zndzornén hrob ¢i podsvéti. Nékdy se také po-
uziva jako barva odévi mnichd, ktefi jiz zemfeli tomuto svétu. U Dionysia
v popisu nebeskych bytosti znamena tmavd barva skrytost*® a také sym-
bolizuje nejvyssi bozskou nepochopitelnou sféru zatici temnoty.*

4. Pét svatecnich ikon

Nyni se podivime blize na symbolickou reprezentaci svétla a temnoty
u péti svatec¢nich ikon: ikony Narozeni Krista, ikony Kftu, ikony Promeé-
néni, ikony Vzkiiseni a ikony Letnic.*® Symbolicka fe¢ svétla a temnoty, jak
uvidime, ukazuje teologickou provazanost véech péti ikon. Teologickym
zékladem pro celou ikonografii a ikonopisectvi je ikona Proménéni. V ni
a skrze nf je jasné vyjadieno, ze svétlo, o kterém zde mluvime, je svétlem
duchovnim, nikoli materidlnim, ackoli uziva vytvarnych prostfedku z to-

hoto svéta. Budu se ji proto vénovat na poslednim misté.

* Srv. SENDLER, The Icon, s. 160.

* Ibid., s. 161.

*7 Srv. SENDLER, The Icon, s. 160.

*8 Srv. AREOPAGITA, O nebeské hierarchii, s. 130.

* Srv. AREOPAGITA, O mystické teologii, s. 16.

% Pro rozbor tif ikon: ikonu Narozeni, ikonu Proménéni a ikonu Vzkif$eni viz také BAUER,
»lconic Light as Incarnate Grace®, s. 83—95.
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4.1. Ikona Narozeni Pdné

Narozeni Pdné, pocdtek 15. stoleti,
Tretjakovskd galerie, Moskva®

Na ikoné Narozeni Pdné si nejprve povsimneme, Ze centralni misto zde
zaujimd Bohorodice a narozeny Jezis.** Josef je zobrazen v dolni ¢4sti ikony
v rohu. Nékdy vedle néj byva potemnéld postava vypadajici jako pastyt.
Predstavuje débla, ktery Josefa pokousi.**Josef neprozivd pouze své osobni
drama, ale i drama celého lidstva, které se zdrdha uvérit véemu, co je pro
lidsky rozum nepochopitelné. Ikona centrdlnim umisténim Bohorodice
a JeziSe jasné vyjadruje smysl svatku narozeni. Na Vychodé se v udélosti
narozeni slavi predev$im Kristovo vtéleni, skute¢nost, ze Bih se stal ¢lo-
vékem. Marie jakozto Bohorodice je tou, kterd napomdhd vtéleni Boha.
Synergicky spolupracuje na projeveni bozi milosti. Vedle zékladntho ktes-
tanského dogmatu, ze Bih se stal ¢lovékem, ikona ukazuje, jaky ma vté-
leni vliv na nas svét. Vtélenim Boha je cely svét znovustvoren. Je posvécen.
Skrze vtéleni ziskéva cely svét novy smysl.>*

*! Barevné dostupné na http://www.icon-art.info/masterpiece.php?lng=en&mst_id=234.

%2 Zéapad naopak klade vétsi dtraz oslavu svaté rodiny.

** Nejednd se tak o zobrazeni pouze jeho vlastniho osobnfho dramatu, ale je symbolem dra-
matu celého lidstva, které s obtizemi pfijimd udalost Vtéleni jako néco, co se vymyka lid-
skému rozumu. Srv. LEONID OUSPENSKY, ,The Nativity of Christ", in: LEONID OUSPEN-
SKY — VLADIMIR Lossky, The Meaning of Icons, Crestwood, NY: St. Vladimir’s Seminary
Press, 1982, s. 160.

** OUSPENSKY, ,The Nativity of Christ® s. 157.
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v v

Pokud se soustedime na téma svétla, tak nejsvétlejsi ¢ast ikony bude be-
zesporu postava Jezie. On je Svétlem, jenz prichdzi na tento svét, a osvét-
luje celé stvoreni. Jeho postava se miize jevit jako nejsvétlejsi bod prave
proto, Ze je umisténa do velmi tmavé az Cerné plochy, ktera zde predsta-
vuje jeskyni. Kristus jakoZzto pramen svétla pronikd az do nejhlubsi a nej-
temnéjsi hlubiny zemé. Motiv jeskyné, ktery nenajdeme v evangelijnich
zpravach, je rozsifen v tradici zejména na kiestanském Vychodé. Hovori
se také o tajemnych ttrobach zemé.* Pavel Evdokimov naléz4 interpretaci
v liturgickém textu: ,Poslouchejte nebesa, naslouchej zemé. Necht se vase
zéklady tfesou a podsvéti se boji, Stvoritel se zjevil pravé v srdci jeho vlast-
niho stvofen{*®* Tmavy trojthelnik je temnota Hédu, ktery je vysledkem
lidské nevéry.”” Kristus se tak mysticky narodil v temnych ttrobach zemé,
aby vysvobodil prvntho Adama a s nim celé lidstvo.*® Sam se narodil ve
stinu smrti. Jeho narozenim se nebesa skldnf az do nejhlubsiho podsvéti.”
Temnota zde predstavuje hlubinu tohoto svéta, kterd je temnd, hrisna, a tu-
diz umirajici. Kristus je zde polaritou k této temnoté: on je ,Slunce spra-
vedlnosti, které osvécuje ty, ktefi jsou ve tmé a stinu smrti“ (Lk 1,78-79).

Tento svatek je svatkem epifanie, svitkem zjeveni Boha, coz nam také
pomdha pochopit dal$i motiv svétla na této ikoné. Je jim trojpaprskové
svétlo.*® Betlémska hvézda zde prichazi z bozské sféry, kterd je vétsinou
zobrazovdna trojihelnikem pfi hornim okraji ikony. Po¢ina jako jeden pa-
prsek, coz znadi jednu boz{ podstatu. Postupné se roztrojuje, coz symboli-
zuje, Ze v ekonomii spasy jednd vzdy celd Trojice. Trojjediné svétlo, které
koupe celé stvoreni ve svétle, ukazuje, ze narozeni JeziSe Krista, vtéleni, je
dilem celé Trojice.**

% Srv. PAUL EvDOKIMOV, The Art of the Icon, Redondo Beach: Oakwood Publications, 1992,
s. 278.

% Ibid., s. 277.

57 Srv. QUENOT, The Icon, s. 55.

* Srv. EvboKiMmov, The Art of the Icon, s. 279.

% Ibid., s. 279.

 Ibid., s. 273.

¢ Ibid., s. 273.
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4.2. Tkona Kitu

Kest, druhd polovina 15. stoleti,
Sergijevsko-Posadské Muzeum,
Rusko®

Priblizné do 4. stol. n. 1. bylo Kristovo narozeni a jeho kfest slaven ve
stejny den.® Tato teologicka spojitost je také viditelnd na ikondch. V obou
pripadech se jedna o udélost zjeveni trojjediného Boha. Proto i na této
ikoné najdeme trojjediny paprsek prichazejici z ptlkruhu v horni ¢asti
ikony. Tento pulkruh vyjadiuje oteviené nebe, které pro sebe a lidské po-
koleni Adam uzavtel.** Nékdy se v tomto pilkruhu pro zddraznéni bozi
pritomnosti objevuje i zehnajici ruka. V tomto paprsku svétla vychazeji-
ctho z otevieného nebe je navic vyobrazen Duch svaty jako holubice. Duch
svaty neni pouze vyjadrenim pohybu Otce smérem k Synovi, ale také ana-
logii k ptibéhu o potopé. I zde holubice, stejné jako Noemovi, vyhlasuje
pokoj a bozi milost pfichazejici na tento svét.®® Duch svaty, sdm osvétlen
paprsky svétla, vyjevuje trojicntho Boha, jehoz byti neni rozdélené. Stejné
tomu byvd i na ikoné narozeni, zde je misto holubice v paprsku hvézda.

Krest jako udélost zjeveni JeziSova bozstvi je zaroven pocatkem jeho
vefejné ¢innosti. Kristus prichazi na svét jako Svétlo. Proto se také nékdy

> Barevné dostupné na http://www.icon-art.info/masterpiece.php?lng=en&mst_id=3328.
* Ibid., s. 289.

* Srv. OUSPENSKY — LossKy, The Meaning of Icons, s. 164.

* Ibid., s. 164.

44



Teologie svétla v pravoslavnych ikondch
epifanie nazyva ,svitkem svétel“.*® Je to svatek zjeveni bozstvi Jezise Krista,
kdy se oteviené ujima své verejné ¢innosti ke spase svéta.

Neni to ale pouze svétlo, ale i temnota, kterd spojuje ikonu K7ty s ikonou
Narozeni. Jezi§ se ocitd ve vodach Jordénu, které jsou ¢asto velmi tmavé.*”’
Jezi$ se jiz od pocatku svého vefejného pusobeni setkavd s kosmickymi
zivly: pousti, vzduchem ¢i vodou. Je to setkdni s jejich uvéznénou podo-
bou.®® Pii kitu vstupuje do vod Jordanu, které dosud neposvécené piipo-
minaji ,tekuty hrob“** Jorddn se i z tohoto dtivodu podoba tmavé jeskyni,
Hddu, takto je znizornén na ikoné Narozeni. Jeho kitem se ale vody Jor-
dénu proménuji. Tim, Ze do nich Jez{$ vstupuje, je posvécuje. Kdyz Kristus
vystupuje z vod jako ze smrti, spolu s nim vystupuje k Zivotu i celé stvotent.
Tmava jeskyné Hddu se proménuje ve vody Zivota, které jsou svatostné
podobné krvi Krista.”

4.3. Sestoupeni do pekel neboli ikona Vzkriseni

Sestoupeni do pekel, 14. stoleti, Ruské
muzeum, Petrohrad *

¢ Srv. EvDoKIMOV, The Art of the Icon, s. 295.

¢” Neékdy si v nich hraji déti, nékdy ryby anebo dvé postavy piedstavujici mofe a Jord4n ze
114. zalmu.

* Srv. EvDOKIMOV, The Art of the Icon, s. 295.

 Ibid., s. 320.

7 Ibid., s. 296.

7t Barevné dostupné na http://www.icon-art.info/masterpiece.php?Ing=en&mst_id=560.
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vy vy

Pismo nevi nic o pfesném momentu vzkiiSeni Jezise Krista. Ikonogra-
fie v tomto ohledu sleduje tradici a o této udalosti ml¢i. Tajemstvi vzkii-
$eni je vikonografii vyjadfeno symbolickym jazykem opirajicim se o Pismo
a tradici, takze ptipousti dva druhy ikon, které udélost vzkiiseni vyjadiuji:
bud se jednd ikonu Mirofor neboli ikonu Zen prindsejici vonné masti (Mt
28,1-8), nebo o ikonu zobrazujici sestoupeni do pekel.”” Podivame se po-
drobnéji na druhou zminénou.”

Tato ikona je ndpadné podobna ikoné Narozeni, coz je znovu vyjad-
feno symbolickym ztvarnénim svétla. Stejné jako Kristovo narozeni za-
sdhlo i nejhlubs{ utroby zemé¢, i ve smrti se Kristus ocitéd v blizkosti téch,
ktefi ¢ekaji na jeho prichod v podsvéti. Sestoupeni do pekel ndm také muize
pripominat ikonu Kitu Krista. Jeho krest je predzvésti jeho sestoupeni do
pekel. Jezis je tim stejnym Svétlem, které zari v nejhlubsich hlubinach zemé
a zasahuje i podsvéti. Krest kazdého je skute¢nym sestoupenim s Kristem
do smrti, do Hadu, a naslednym znovuzrozenim.

Kristus se zde objevuje v mandorle, svatozati mandlovitého tvaru. Zafi
nebeskou slavou, kterd pronikd a vnikd az za hranice smrti do podsvéti.
Stejné zari i po udélosti proménéni na hore Tabor. Evdokimov si v§ima,
ze skoro automaticky si ¢tenaf vybavi barvy ikony Proménéni.”* Tato zafe
poukazuje na Jezisovo proménéni. Jeho télo je prozareno jeho bozskou hy-
postazi. I jeho bily $at zafi bozstvim. Zate je ¢asto slozena ze soustfednych
kruhd, které postupné tmavnou, nebot svétlo zde nabyva bozského cha-
rakteru. Temnota se stava zarici. Kristus zde vysvobozuje Adama a Evu
ze stinu smrti. Je to osobni setkdni tvari tvar prvniho a druhého Adama.
Kdyz Adama pevné chyté za zapésti a pozveda ho, kiisf celé lidstvo. Casto
je i rukdv Adamuiv daleko svétlejsi nez zbytek jeho odévu jako dikaz jeho
zboz§téni a promény zptsobené Kristem.” Nesetkavaji se ale v kendzi in-
karnace, ale ve slavé parusie.”® Kristus prinasi radostnou zvést o tom, ze

celé lidstvo je vzkriseno ze smrti. VSichni spravedlivi ho rozpoznavaji jako
Spasitele.

7 Srov. QUENOT, The Icon, s. 137.

7 O sestoupeni do pekel vétdinou mluvi apokryfy, napt. Nikodémovo evangelium. Z kano-
nickych knih napft. 1Pt 3,19.

’* Srov. Evboximov, The Art of the Icon, s. 324.

7> Srov. MicHEL QUENOT, The Resurrection and the Icon, Crestwood, NY: Vladimir’s Semi-
nary Press, 1997, s. 82.

7 Ibid., s. 325.
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4.4. Ikona Letnic

Letnice, pocdtek 15. stoleti, Katedrdla
Zvéstovdni panny Marie, Kreml,
Moskva™

Ikona Letnic vyjadfuje kone¢nou udalost ekonomie spésy svaté Tro-
jice. Seslani Ducha svatého na apostoly o Letnicich je kone¢nym naplné-
nim slibu, smlouvy, kterou s ndmi Hospodin uzaviel.”® Duch svaty seslany
o Letnicich na apostoly vyjevuje svoji posvécujici moci tajemstvi celé Tro-
jice.”

Slovo a Duch jako dvé ruce Otce jsou od sebe navzajem neodlucitelné
ve zpisobu, jakym ukazuji na Otce, ale zdrovei jsou dvé osoby.** Duch
proto neni Synu v nicem podfizen a ani nenf jednim z jeho projevi. Ve
dvou ekonomicich Syna a Ducha vidime vzajemnost. Proto také nejsou
Letnice pouze prodlouzenim udalosti Vtéleni.** Otec nejprve posila Syna
anyn{ Ducha svatého. Kristus se navraci k svému Otci, aby mohl ptijit jako
osoba Duch svaty.

77 Barevné dostupné na http://www.icon-art.info/topic.php?Ing=en&top_id=98.

7® Svatek Letnic ma sviij pavod ve SZ, kdy lid dékoval za trodu a za Zakon, které mu Bth dal
(Ex 23,16).

7 V rdmci liturgie je prvn{ den Letnic slaven jako svétek sv. Trojice a az druhy den je slaveno
sestoupeni Ducha svatého. Viz LEONID OUSPENSKY, “Icons of Pentecost,” in: OUSPEN-
sKY — Lossky, The Meaning of Icons, s. 200.

% Viz napt. KALLISTOS WARE, Cestou orthodoxie, Sit: Praha, 1996, s. 38—40.

" Srv. EvDOKIMOV, The Art of the Icon, s. 336.
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Také udalost kitu byla zjevenim Trojice, kde Duch svaty sestupuje v po-
dobé holubice na JeziSe a ptiznavd se k nému jako Synu. Stejné i o Letni-
cich se Otec priznava k apostolim a daruje jim Ducha svatého v podobé
ohnivych jazykt.*

Podivame-li se bliZe na ikonu, tak vérné zachycuje biblicky ptibéh, podle
kterého se ohnivé jazyky rozdélily a na kazdém spocinul jeden z nich
(Sk 2,3). Kazdy z apostolti prijima dary Ducha svatého osobnim zptiso-
bem. Bozska energie pronika lidskou pfirozenost jedine¢nym zptsobem.
»V srdci jednoty ustanovené Kristem Duch rozliuje a ¢ini kazdou osobu
charismatickou!**

Ikona tedy zduraznuje jak osobitost kazdého z apostold, tak jejich vza-
jemnou rovnopravnost a diistojnost, kterd je zndzornéna také jejich uspo-
rddanim. Sed{ v ptlkruhu tvaremi k sobé. Mezi Petrem a Pavlem, kteri sedi
na zacatku palkruhu, je volné misto, otevieny prostor, ktery patfi nevidi-
telnému Kristu, hlavé cirkve.®* Horni oteviend ¢dst smétuje jakoby k nebi,
k otcovskému zdroji ohnivych paprski. Apostolsky pilkruh vyjadiujici do-
konalé spolecenstvi je otevien i v dolnim okraji, kde se v tmavém pro-
storu vyjevuje postava. Na ikonach Narozeni a Vzkriseni je to Kristus, kdo
prosvétluje temnotu svéta. Zde se ale v temnoté objevuje personifikovana
postava Kosmu odéného v ¢ervené barvé s kralovskou korunou. Cervena
barva predstavuje krvavé obéti kniZete tohoto svéta a koruna je symbolem
htichu, ktery vladl tomuto svétu. Postava zndzornuje svét uvéznény knize-
tem, proto je také obklopena temnotou stinu smrti (viz Lk 1,79). Kosmos
napind svoje ruce, aby pfijal milost. V bilé latce na rukou pak nese dvanact
svitkd, které predstavuji kdzani dvandcti apostoli — svétlo uceni cirkve,
kterd zaf{ po celém svéte.

Ikona je tak rozdélena na horni ¢ést, ,novou zemi, idedlni Kosmos,
ktery hoti plameny bozského ohné Ducha svatého, a dolni ¢ést, kde Duch
svaty pracuje na osvobozen{ Kosmu uvéznéného kniZetem tohoto svéta.*®

#* Ohnivé jazyky zde maji ¢ervenou barvu jako vyraz Bozi lasky, kterou je Duch svaty. Viz
napf. QUENOT, The Icon, s. 114—115.

# EvDoxiMovV, The Art of the Icon, s. 338.

 Nékdy zde byvé oltéf jako symbol neviditelné pfitomnosti Bozi.

% Srv. Evbokimov, The Art of the Icon, s. 341.

48



Teologie svétla v pravoslavnych ikondch

4.5. Ikona Proménéni Pdné

Proménéni, pocdtek 15. stoleti,
Tretjakovskd galerie, Moskva®

Ikona Proménéni nés privadi k tématu duchovniho svétla ikon. Diive
bylo zvykem, Ze kazdy, kdo vstupoval na svoji duchovni ikonopiseckou
cestu, vzdy zac¢inal ikonou Proménéni Pdné.* Tento druh zasvéceni udil, ze
ikony nejsou toliko malovany barvami, ale predevsim tdborskym svétlem.
Je to bozi svétlo, Duch svaty, ktery se vyjevuje ve svétle a zafi ikon, a tak
umensuje jakoukoli potfebu pfirozeného svétla.* Je to nejprve Duch svaty,
ktery zafi a osvétluje srdce ikonopisce a umoznuje zacit jeho duchovni
cestu predevsim milosti.

Samotna ikona ma velmi silny eschatologicky raz. Pan pripravuje svoje
ucedniky na nadchazejici udalosti. Mame zde apostoly Petra, Jakuba a Ja-
na,*” ktef{ jsou svédky Panovy promeény. Jezi§ se zde neukazuje u¢ednikim
v kenotické podobé sluzebnika, ale v podobé Boha. Symbolem jeho bozstvi
je zde mandorla (svatozdf ve tvaru mandle).” Pokud se na ni podrobnéji
podivame, zjistime, Ze je utvorena ze soustfednych kruhg, které jsou sym-

# Barevné dostupné na http://www.tretyakovgallery.ru/en/collection/_show/image/_id/546.

¥ Ibid., s. 299.

# Ibid., s. 299.

# Od 11. stoleti se sjednocuje styl: Petr je ztvdrnovan jak kle¢i, jak pozveda pravou rukuy, aby
se od svétla chranil, sv. Jan vétsinou pada a otd¢i se ke svétlu zady a sv. Jakub obvykle bud
padd vzad, nebo pred Bohem utikd.

** Quenot hovoif o ¢tyfech symbolech svétla, které nds zde ihned zarazi: mandorla s paprsky,
zlatavé vyrazné linie, nimbus a bily zarivy odév. Viz QUENOT, The Icon, s. 153.
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bolem boziho svétla. Smérem ke stfedu, ke Kristu, jejich svétlo potem-
nuje. Znamena to, Ze svétlo ztraci svtj pfirozeny jas, protoze je zduchov-
fiovdno.” Stavd se ,zarici temnotou®, stejné jak tomu bylo na ikoné Vzkii-
$eni. Podle Sendlera lze pravé zde vysledovat primy vliv Dionysia s jeho
koncepci svétla.” Jiné vysvétleni pfindsi Evdokimov. Podle néj se jedna
o sféry stvofeného svéta, které jsou prosvécoviny bozim svétlem.”

Kristus jako vtélen{ jedné hypostize Boha ukazuje zéroven celou Tro-
jici, nebot je sam neoddélitelny od bozské prirozenosti, ktera je spole¢na
Otci 1 Duchu. Manifestace bozstvi Krista je tak zdroven manifestaci Tro-
jice. Stejné jako na ikoné Kttu i zde podle biblickych zprav zazniva hlas
Otce z nebes a Duch svaty coby holubice byva nékdy vyobrazen v zativém
oblaku. Plisobeni Trojice je zde naznaceno i tfemi paprsky svétla, které
sméruji z mandorly k apostolim.

Teologickym tézistém je zde jiz zminované uceni kulminujici v mystické
teologii Rehote z Palamy. Svétlo, které zde u¢ednikéim zaztilo, bylo ne-
stvorenou bozi energii. Bylo to svétlo Kristova bozstvi, které je bez po-
¢atku i bez konce. Takovd iluminace celého stvofeni neni nic jiného nez
zbozéténi (theosis). Podle Rehoie Palamy pokud méme déast na tomto
svétle, stdvame se sami svétlem, a mame tak podil na intimnim zivoté s Bo-
hem. Lidé ovéem nekomunikuji s Bohem na zakladé esence — nejde o pan-
teismus™ —, ale na urovni bozskych energii. I v nich je ov§em antinomicky
fe¢eno: Buh plné ptitomen.

Jez{3ova proména se stdvd také proménou uc¢ednikd.”® Na jejich tvérich
a pohybu je zfetelné vidét, ze zahlédli den konecného vitézstvi, stav deifi-
kace. K tomu, aby mohli bozi slavu uzfit pfimo, musi jejich smysly projit
také proménou z téla v Ducha. To vyjadfuje také kontrast obou polovin,
horni a dolni. Horni je velmi svétld a klidné a doln{ je velmi dynamické
a tmavsi. Timto uméleckym vyjadfenim tak dvé protikladné pulky ikony
velmi dobfe podtrhuji nestvoreny charakter svétla proménéni.’

*t Ibid., s. 172.

2 Ibid., s. 154.

** Srv. EvDOKIMOV, The Art of the Icon, s. 305-306.
** Ibid., s. 302.

°* Viz napt. Mt 17,1-8.

% Ibid., s. 304.
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rNs 7

5. Svétlo a zdarici temnota

Ohlédneme-li se zpét k vySe popsanym ikondm, uvidime, Ze jsou v je-
jich vytvarném zpracovani zastoupeny oba druhy mystiky svétla, presnéji
svétla a ,zarici temnoty*

Mezi v§emi péti svate¢nimi ikonami najdeme motiv svétla stojici v kon-
trastu k temnoté. Napriklad se jednd o tmavé ztvarnéni Hadu, které kon-
trastuje s Kristem Svétlem na ikonach Narozeni ¢i Kitu. Stejné tmavy je
i svét uvéznény knizetem temnot na ikoné Letnic. Svétlo, paprsky, zlato,
ale i Cerven patfi Bohu, naopak tmavé ¢asti patii Hadu a stinu smrti. Na
tomto misté je tfeba upresnit i toto dualistické vymezeni. Ikony ukazuji
skute¢nost jiz proménénou, zbozsténou a jako takové nevyjadiuji svar, ale
vitézstvi. Temnota se na nich objevuje vzdy ve vztahu k vitézici boz{ har-
monii a pokoji.

Objevilo se ale i téma ,zérici temnoty”, kdy prirozené svétlo ztraci svij
jas a temnota se stavd prostorem pro setkdni s Bohem. Bylo tomu tak v pfi-
padé mandorly na ikoné Proménéni a Vzkiiseni. Kristus se zde objevuje
v svatozari symbolizujici bozské svétlo, které ¢im je tmavsi, tim vice ztraci
svlj prirozeny charakter, a stavd se bozskym.

Dosud jsme spi$e hovorili o svétle a temnoté na zakladé estetickych pro-
stiedk.”” Nejedna se ale pouze o techniku, kterd ma pomoci vyjadrit du-
chovni dimenzi, at uz svétlo ¢i zafici temnotu. Je tfeba obratit pozornost

k duchovni podstaté samotného svétla ikon.

6. Z4avérem o vnitfnim svétle ikon

Teologie ikon ve svych zdkladech vyriistd z christologie. Vyrusta z ktes-
tanské viry ve vtéleni Boha.”® Ikony ndm nepoddvaji obraz skute¢nosti, ale
jsou viditelnymi znamenimi neviditelné skutec¢nosti, stejné jako je Kristus
viditelnym obrazem neviditelného Boha.”® Prostfedkuji ndm bozi piitom-
nost. To je také divodem, proc jejich vytvarné zpracovani neodpovida za-
padnimu uméni. Na ikondch se najednou mutize potkat véechen ¢as i rizné
mista. Postavy, zvifata, ptiroda ¢i architektura nabizeji pohled do bozské
harmonie osmého dne.'” Mezi dal§i rysy malitské techniky, pro zapadni

7 Srov. SENDLER, The Icon, s. 173.

°® Ohlédneme-li se zpét do déjin dogmatu ke kontextu ikonoklastickych spor 8. stoleti, které
v této prvni fazi obrazoborectvi uzavira II. nikajsky koncil roku 787, zjistujeme, Ze za spory
tykajici se tcty k obraztum a ostatkiim svatych stély pfednostné argumenty christologické.
Zakladni otdzkou bylo, zda lze zobrazovat Jezige Krista, ¢i nikoli.

* Srv. EvDOKIMOV, The Art of the Icon, s. 183.

1%Napf. obracend perspektiva, geometrie, postavy, viz QUENOT, The Icon, s. 83—109.

51



Katerina Bauer

malifstvi netypické, je ikonopiseckd prace se svétlem. Svétlo na ikonach
neprichdzi zvenku, nelze vypozorovat jeho zadny vnéjsi zdroj, jako je tomu
v zdpadnim malitstvi, protoze svétlo prichdzi zevnitt ikony, coz vytvarné
umoznuje i zlaté pozadi. Obraz a svétlo nejsou rozdéleny. Svétlo je ima-
nentné pfitomno v obraze a vychazi ven smérem k divakovi.'** Pavel Evdo-
kimov prirovnava tuto nemoznost rozdéleni ikony a svétla k marné snaze
osvétlovat Slunce.'*?

Zde znovu prichazi ke slovu palamitské rozdéleni na bozi esenci a ener-
gie. Ikony k ndm zari bozi energil nestvoreného svétla, kterym je ikona
namalovdna vice nez barvami. Také proto ndm umeélecky styl pfipomina
osviceni. Ikonopisec pridava svétlejsi a svétlejsi barvu, tak se spolu s iko-
nou skrze svétlo promériuje jako uéednici na hofe Tébor.'*

Teologicky vyznam vnitiniho duchovniho svétla je dematerializovat
smyslovy a materidlni svét, jak jsme to vidéli na ikoné Proménéni. Ikony
nam tedy ukazuji eschatologicky ¢as. Jsou paprskem osmého dne.'** Sku-
te¢nost, kterou pfinési, je skute¢nosti proménénou, zbozsténou. Téborské
svétlo neni pouze pfedmeétem tohoto vidéni, ale je zaroven podminkou.'®®
Ctenati ikon se tomuto duchovnimu svétlu oteviraji a stejné jako uced-
niky na hote Tabor je nestvorené svétlo bozi slavy ,proménuje z téla do
Ducha“'? Ikona se stévd modlitbou, kterd o¢istuje a proménuje ty, kteti
ji kontempluji. Je symbolicko-osobnim zobrazenim, zve nas, abychom jej
prekrocili, transcendovali, a abychom nakonec vstoupili do spoleéenstvi
s onim nepopsatelnym,'”” protoze viechny energie mohou byt nahlizeny
jako zakladni ikona nedostupné bozské esence. Jsou viditelnym svétlem
neviditelného Svétla, které mize byt vidéno pouze ve tmé. Ti, kdo kon-

templuji bozské svétlo, vidi Boha jako tajemstvi.'*®

1'Srov. SENDLER, The Icon, s. 173.

12Srov. EvDOKIMOV, The Art of the Icon, s. 186.
*1bid., s. 187.

*1bid., s. 186.

1 1bid., s. 233.

°Ibid., s. 233.

7 Ibid., s. 235.

%1bid., s. 234.
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Sufismus jako inspirace pro soucasnou
kulturu: Fethullah Giilen a jeho hnuti

Pavel Hosek

Summary: Sufism as an inspiration for contemporary culture: Fethullah
Giilen and his movement In this article the author focuses on a contemporary
movement, founded by the Turkish Imam Fethullah Giilen (born 1938) and in-
spired by the teachings and spirituality of Sufism, especially by the legacy of the
thirteenth century Sufi master and poet Jalal ad-Din Rumi. In the first part of the
article, the essential characteristics of Sufism are briefly presented, in the second
part Giilen’s appropriation of Sufism and Rumi’s thought is analyzed. In the third
part, the application of Rumi’s legacy in Giilen’s writings and in his interfaith initia-
tives and also in the humanitarian and educational activities of Giillen’s movement
is described and analyzed, especially as it interacts with the challenges of contem-
porary social, cultural and political contexts.

V rdmci obnoveného zajmu o spiritualitu, jehoz jsme svédky v poslednich
nékolika desetiletich, se stale vétsi pozornosti soucasnikil (a zdaleka nejen
z fad muslimt) tési spiritualita stfismu, tedy cesta hluboké niterné zboz-
nosti, po které kréceli velci mystikové islamu. V Gvodni ¢4sti tohoto pti-
spévku velmi stru¢né predstavim sufismus jako mysticky proud isldmské
spirituality,” v nésledujici hlavni stati pak popisi jeden z pozoruhodnych
zplisobil soucasného navazovani na tradici stufijské spirituality (a zejména

! Tato studie je vysledkem badatelské ¢innosti v ramci vyzkumného zadméru
MSMO0021620802 — Hermeneutika kiestanské, zvidsté protestantské tradice v kultur-
nich déjindch Evropy.

? Vedle klasickych uvodii do studia stfismu, jako je napf. ARTHUR JOHN ARBERRY, Sufisi.
An Account of the Mystics of Islam, New York: Dover Publications, 2002 (ptivodni vy-
ddn{ 1950), mame dnes k dispozici nékolik ptvodnich praci v ¢esting, viz zejména LUBOS
KROPACEK, Sifismus. Déjiny isldmské mystiky, Praha: Vysehrad, 2008, dédle BRONISLAV
OSTRANSKY, Hleddni skrytého pokladu. Antologie komentovanych prekladii ze stredo-
vékého arabského siufijského pisemnictvi, Praha: Orientdlni Ustav AV, 2008; BRONISLAV
OSTRANSKY, Dokonaly clovék a jeho svét v zrcadle isldmské mystiky, Praha: Orientdln{
ustav AV, 2004. Zvlastni pozornost vénuje sufismu také MIRCEA ELIADE ve svém dile Dé-
jiny ndbozenského mysleni Ill, Praha: OIKOYMENH, 1997, s. 115nn. Popularni uvedeni
do svéta sufijské spirituality a literatury nabizi MOZDEH BAJATOVA a MOHAMMAD ALL
DZAMNIUA, Pribéhy z pousti a zahrad. Moudrosti a pribéhy ze Zivota nejzndméjsich sii-
fijskych mistrii, Praha: Portél, 1999 nebo IDRIES SHAH, Pribéhy dervisii. Tradicni pribéhy
sufijskych mistrii, Praha: Portdl, 2001.
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na uceni Dzaldleddina Rimfho), jak jej nalezneme v dile tureckého imama
Fethullaha Giilena a v hnut{, které svym dilem inspiroval.®

Safismus

Sufismus jakozto mystické hnutf v rdmci isldmské nabozenské a kulturni
tradice se od poc¢atku potykal s jistym podezienim ze strany strazci pra-
vovéii. Idedl Bozi jednoty (tawhid),* jak jej chdpali sufijové, byl nékdy
interpretovén jako povazlivé tihnuti k panteismu. Také otevienost sifij-
skych mistrt vii¢i buddhistickym, gnostickym, novoplaténskym, perskym
a kiestanskym podnétim a vliviim® vzbuzovala obavy ze synkretismu a od-
padlictvi. Extatické vyroky a vystiedn{ chovani nékterych sifiji budily
u jejich soucasnikll pohor$eni a podezfeni.

Z téchto dvodi bylo pro stfije od samého pocatku charakteristické, ze
se snazili i ve své horouci niterné zboznosti zachovat a prokazat vérnost
normativnim zdrojam isldmu, tedy predev§im Kordnu jako zjevenému Bo-
zimu slovu® a tradicim o Zivoté a dile proroka Mohameda.” Vztah k Mo-
hamedovi a ke Kordnu md ov$em v sufismu charakteristickou podobu.

Mezi charakteristické rysy sufijské spirituality patfi také odrikani,
skromnost, sebekdzen a dobrovolnd chudoba.® Stfismus ostatné vznikl
mimo jiné jako protest proti blahobytu a rozmatilosti Umajjovcii
a Abbdsovcd, tedy dynastif chalifd, které nastoupily po skoncenf zlatého
véku islamu.

Soucdsti duchovniho Gsili sufija bylo umrtvovani vasni a péstovani za-
vislosti na Bohu, postupné chdpané stile vice jako umensovani a zdnik
vlastntho ja.

FETHULLAH GULEN se narodil v roce 1938 v malé vesnici ve vychodnim Turecku. Vystu-
doval islamské bohoslovi a zna¢nou ¢ast svého Zivota ptisobil jako islamsky duchovni, ces-
tujici kazatel a spolecensky aktivista. Jeho velkym vzorem byl muslimsky intelektual Said
Nursi. Jako charismaticky imam, ispé$ny kazatel, nadany basnik a ndbozensky reformator
ziskal Giilen ve své vlasti statisice oddanych nésledovnikii. Viz ALt UNAL — ALPHONSE
WiLL1AMS (eds.), Advocate of Dialogue: Fethullah Giilen, Fairfax: Fountain, 2000, s. 1nn,
srov. téZ FETHULLAH GULEN, Essays — Perspectives — Opinions, New Jersey: Tughra Books,
2009, s. 3nn. Viz také napt. EHSAN MasooDb, A Modern Ottoman, in Meet the Worlds Top
Public Intellectual Fethullah Giilen, Izmir: Caglayan A. S., 2008, s. 15nn. Ke Giilenovi a jim
inspirovanému hnuti viz praci GABRIELA PIRICKEHO, Isldm v Turecku. Fethullah Giilen
a Nurcuovia, Trnava: Univerzita sv. Cyrila a Metoda, 2004.

Viz k tomu KROPACEK, Siifismus, s. 149nn.

Viz k tomu KROPACEK, Siifismus, s. 26nn.

Viz k tomu ARBERRY, Sufism, s. 15nn. Viz téz KROPACEK, Siifismus, s. 143nn.

Viz k tomu ARBERRY, Sufism, s. 24nn.

Viz k tomu KROPACEK, Siifismus, s. 196nn.
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Pro sufismus je dale prizna¢né uceni o intimnf lasce (mahabba) mezi
Bohem a ¢lovékem.” Svédéi o tom mezi stfiji velmi oblibeny vyrok ptipi-
sovany Bohu (hadis qudsi), v némz Buh tika: ,Byl jsem skryty poklad, ktery
chtél byt nalezen, proto jsem stvofil Stvofeni, abych byl pozndn“ (ptip. po-
znén a milovan).*® Nékdy dochdzelo k tomu, ze sifijové v extdzi mystické
lasky jako by zapomnéli na rozdil mezi milujicim a Milovanym a prona-
Seli tzv. ,theopatické vyroky*, tedy stali se doslova ,Bozimi tsty”. Napriklad
slavny mystik al-Hallddz byl pro vyroky typu ,J4 jsem Pravda“ popraven.'*

V obdobi rozvinutého sufismu pristupuje k askezi také teosofickd spe-
kulace a medita¢ni techniky (dechova cviceni, modlitba s riZencem, ta-
nec¢ni meditace atd.). Suffjové vypracovali detailni scénar procesu duchov-
nfho pokroku, ve kterém mystik prochdzi konkrétné specifikovanymi stavy
a stadii, pri¢emz stavy (ahwal) jsou darem Bozi milosti, stadia (maqamedit)
jsou vysledkem osobniho Usili.

Rozviji se spiritualita tthnouc{ k panteismu ¢i monismu, smétujici az
k extatické zku$enosti jednoty a nazfeni vsepronikajici Boz{ pfitomnosti.
Krystalizuje uceni o fand, tj. zaniku vlastniho ja (iluzorni individuality),
které je ovéem doplnéno komplementarnim ucenim o névratu k sobé (zno-
vunalezeni sebe v Bohu — bagd), protoze z hlediska monoteistickych pred-
poklad isldmu je tfeba trvat na tom, ze individualita je nezcizitelnym Bo-
z{m darem.

Posléze se rozviji (zejména v Persii) nddhernd sufijska poezie,* plna
vasné, néhy a erotickych metafor. Od dvandctého stoleti vznikaji sufijské
tady (tarigy).”

Od patnactého stoleti dochézi v stfismu k upadku'* zptisobenému do
zna¢né miry jeho ,dspéchem” a masovym rozsitenim. Ke slovu se misty
dostavé lidovd magie, kult svétct, povércivost a také skandalni chovani
nékterych sufiji. Tyto upadkové jevy kompromitovaly stfismus v ocich
strazcli pravoveéri.

° Srov. OSTRANSKY, Dokonaly ¢lovék, s. 30nn.

1% Viz k tomu OSTRANSKY, Hleddni skrytého pokladu, s. 7.

" Srov. BAJATOVA — DZAMNUA, PFibéhy z pousti a zahrad, s. 18nn. Blize k al-HalladZovi viz
praci ANNEMARIE SCHIMMELOVE, Slova mystika al-Hallddze. Myslenky siifismu, Praha:
Vysehrad, 2002.

'? Viz k tomu ARBERRY, Sufism, s. 106nn. Z piekladt do ¢estiny viz napf. HALE PURAFZAL —
ROGER MONTGOMERY, Poklad perské poezie Haféz, Praha: PRAGMA, 2003 nebo NizAmf,
Pribéh panice a jiné bdsné, Praha: Ceskoslovensky spisovatel, 1972. Srov. téz KROPACEK,
Sifismus, s. 102nn.

* Viz k tomu KROPACEK, Siifismus, s. 115nn.

* Viz k tomu ARBERRY, Sufism, s. 119.
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Jednim z nejvlivnéjsich sifijskych mistrt vsech dob byl persky basnik
Dzaléleddin Rumi (1207-1273)." Je autorem rozsihlého basnického spisu
Masnavi, v némzlici adél ¢lovéka odcizeného od svého Stvoritele jako tdél
rdkosové flétny, ktera kvil{ steskem po ztracené jednoté s rdkosovym kme-
nem.'® Rami zalozil v Turecku ¥4d Mavlavija, zndmy té7 jako ¥éd tanéicich
dervis$t podle charakteristické tane¢ni medita¢n{ techniky (samd) zrca-
dlici pohyby atomt a nebeskych téles.'” Byl prosluly svym prételstvim s ji-
novérci'® (predevéim Zidy a kiestany), svou dobro¢innosti vii¢i chudym
a potfebnym'” a svou planouci ldskou k Bohu a k lidem.*

Fethullah Giilen — u¢ednik Dzaldleddina Ramiho

Ramiho poselstvi hluboké niterné lasky k Bohu a k clovéku, jeho ne-
obycejné odvazna otevienost vici stoupenciim jinych ndbozenstvi a jeho
spiritudlné zakotveny radikdlni humanismus nachdzeji i v soucasné dobé
znac¢nou odezvu. Jednim z nejvyznamnéjsich projevii tohoto obnoveného
zdjmu o zivotni dilo a myslenkovy odkaz Dzaldleddina Rimiho je hnuti za-
lozené tureckym imémem Fethullahem Giilenem.** Giilen sdm se nepova-
zuje za sufijského mistra®® ani nechdpe hnuti svych nésledovnika jako sufij-

'* K postavé Rumiho viz EVA DE VITRAY MEYEROVITCH, Riimi a stfismus, Bratislava: CAD
Press, rok neuveden, a také preklady: DZALALEDDIN RUMI, 159 siifijskych povidek, Praha:
Dobra, 2003 a DZALALEDDIN RUM{, Masnavi, Praha: Portis, 1995.

1 ROMI, Masnavi, s. 23. Viz k tomu de VITRAY-MEYEROVITCH, Rimi a sifismus, s. 37n.

7 Viz k tomu de VITRAY MEYEROVICH, Riimi a siifismus, s. 34nn.

1% Svédei o tom mimo jiné jeho slavné verse: ,Prijd, prijd a pridej se k ndm, protoze jsme
lidé lésky k Bohu! ... Prijd, mluvme jeden k druhému skrze nase srdce... Ptijd; at jsi kdo-
koli, ptijd! Bezvérec, uctiva¢ ohné ¢i model, ptijd! Prijd i kdybys stokrét porusil své po-
kéni, nage bréna je branou nadéje, ptijd takovy, jaky jsi’, citovano podle MUSTAFA DUYAR,
»Rozpoznat bratry a sestry v tvatich cizinc®, in: Mds pred sebou vSechny mé cesty. Sbornik
k 60. narozenindm Tomdse Halika, Praha: Lidové noviny, 2008, s. 97. K Rumiho ,dialo-
gickému“ pojeti vztahu Zidd, kiestant a muslimi viz napt. RUmi, 159 sifijskych povidek,
s. 163, 229n.

** Viz napi. predmluvu k ¢eskému prekladu ¢ésti Masnavi, s. 9.

% SEFIK CAN, Fundamentals of Rumi’s Thought, A Mevlevi Sufi Perspective, New Jersey: The
Light, 2004, s. 146nn.

*' THOMAS MICHEL, ,Fethullah Giilen: Following in the Footsteps of Rumi, in: IHSAN YIL-
MAZ a kol., Peaceful Coexistence: Fethullah Giilen's Initiatives in the Contemporary World,
London: Leeds Metropolitan University Press, 2007, s. 183nn.

** THOMAS MICHEL, ,Sufism and Modernity in the Thought of Fethullah Giilen®, The Muslim
World 3/2005, s. 347.
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skou tariqu.”® Nicméné v mnoha svych publikovanych ¢ldncich a knihach
se hlasi k idealéim sufismu®* a zejména k uc¢eni Dzaldleddina Rumiho.?

Gilen je presvédcen, ze Rimiho poselstvi je mimoradné aktualni pravé
v dne$n{ dobé. Rumiho diisledné uplatiiovani tradi¢niho sufijského idea-
lu skromnosti a sebekdzné&® je zvldst aktualni v dobé a kultufe ohrozené
poku$enim konsumerismu. Rimiho cesta hluboké niterné zboznosti, me-
ditace a kontempelace je podle Giilena obzvlast inspirujici v dobé a kul-
ture bez spiritudlniho zakotveni.*” V kultufe, kterd si stéle palcivéji uvédo-
muje potfebu duchovnich hodnot a ¢erpani z duchovnich zdroja a ktera
postrada spolehlivé pravodce a ucitele na duchovni cesté, je obzvlast inspi-
rujici propracovand cesta sufijské spirituality zahrnujici medita¢ni a kon-
templativi techniky, faze a stadia duchovniho pokroku a dalsi voditka
a ukazatele na cesté spiritudlniho rozvoje.”® Souc¢asna generace, ktera za-
kousi mnohostranné disledky duchovniho vykofenéni a odcizeni, maze
podle Giilena najit inspiraci v Rimiho spiritualité hluboké niterné touhy
po znovusjednoceni s Bohem a po prekondni odcizujici propasti mezi tvo-
rem a jeho Stvofitelem.”

Ramiho velkorysy, univerzalisticky humanismus a jeho radikélni otevte-
nost stoupenctm jinych nabozenstvi, nez bylo jeho vlastni, tedy jeho bez-
podminecné ,pfijimdni jiného v jeho jinakosti“*® je podle Giilena obzvl4st
inspirujici v dobé ohroZzené nartstajicim mezikulturnim a mezinabozen-
skym napétim. V dobé a kultute, které se nedafi integrovat nebo alespon

** MICHEL, ,Sufism and Modernity in the Thought of Fethullah Giilen®, s. 343n.

** Viz napt. jeho praci Key Concepts in the Practice of Sufism, dale UNAL — WiLLIAMS (eds.),
Advocate of Dialogue: Fethullah Giilen, s. 351nn a také FETHULLAH GULEN, Toward a Glo-
bal Civilisation of Love and Tolerance, New Jersey: The Light, 2006, s. 217nn.

** Viz napk. Giilenovu predmluvu ke knize S. CANA Fundamentals of Rumi’s Thought, kde
the Practice of Sufism (New Jersey: The Light, 2006) Giilen zminuje Rumiho ¢astéji nez
kteroukoli jinou postavu islamské historie.

% Viz FETHULLAH GULEN, pfedmluva ke knize S. CANA Fundamentals of Rumi’s Thought,
s. vii, xv. Viz téZ MicHEL, ,Fethullah Giilen: Following in the Footsteps of Rumi, s. 190.

*” MicHEL, ,Fethullah Giilen: Following in the Footsteps of Rumi®, s. 183n.

** Tuto propracovanou cestu spiritudlniho rozvoje Giilen podrobné predstavuje ve své praci
Key Concepts in the Practice of Sufism (ve které je Rumi nejcitovanéjsf autoritou).

* Viz k tomu GULEN, pfedmluva ke knize S. CANA Fundamentals of Rumi’s Thought, s. xiv,
xvii. K sufijské touze po mystickém znovusjednoceni s Bohem a k Rimiho specifickému
pojeti tohoto sjednoceni viz FETHULLAH GULEN, Questions and Answers about Islam,
dil IL,, New Jersey: Tughra Books, 2008, s. 41nn a 45n, 48.

*® Viz k tomu IHSAN YILMAZ, ,Social Innovation for Peaceful Coexistence: Intercultural Acti-
vism Rumi to Giilen®, in: YILMAZ a kol., Peaceful Coexistence, s. 25nn a také MICHEL, ,Fe-
thullah Giilen: Following in the Footsteps of Rumi®, s. 184n.

57



Pavel Hosek

smitit racionalitu a spiritualitu, je podle Giilena inspirujici také sufijské
pojeti rozumu ve sluzbé lidského dobra a Bozi slavy.*!

Poselstvi sufismu a zejména Dzaldleddina Riumiho je podle Fethullaha
Giilena mimorddné aktudln{ také proto, ze otevird vlaznym a indiferent-
nim musliméim moznost nové objevit poklady vlastni kulturni a ndbozen-
ské tradice a najit novou inspiraci v stfijské podobé islaimu, ktera je podle
Giilena préaveé tak ortodoxni a vérnd normativnim zdrojim islamské viry*?
jako progresivni, adaptovatelnd na souc¢asnou kulturnf situaci a jeji vyzvy.

Tato pokrokovd forma isldmu, oteviend pozitivnim hodnotdm zdpadni
kultury a zéroven cerpajici z hlubokych zdroja sifijské spirituality, je také
inspirujicim vychodiskem pro mnoho (nejen tureckych) muslimt zijicich
v zdpadnich zemich a hledajicich cestu k integraci, kterd by ovéem neohro-
zila ¢i neoslabila jejich kulturni a ndbozenskou identitu.*® Zaroveri je uni-
verzalisticky oteviena hodnotam a idealtim vsech ostatnich ndbozensko-
-kulturnich okruht a jejich stoupenciim v duchu Ramiho mystického
univerzalntho humanismu.

Pravé vzhledem k této univerzalistické otevienosti je Rimiho ucenf pti-
stupné pro vSechny soucasniky hledajici duchovni inspiraci a zdaleka neni
omezeno jen na ty, ktefi se hlasi k islamu. Safijsky ideal véeobjimajici lasky
k Bohu a k ¢lovéku® je podle Giilena rovnéz neobycejné aktudlni pravé
v dobé zosttujicich se konfliktd v dusledku globalizace.*® Sufijsky ideal
pozndani pak podle Giilena nenf radno vyklddat pouze ,gnosticky", ale je
mozné jej interpretovat jako vyzvu ke véestrannému a celozivotnimu asili
o vzdélani — a to jak na duchovni cesté, tak ve vztahu k védé, uméni a kul-
tufe obecné.*

Své poselstvi ndvratu k idedltim stfismu ovsem Giilen nechépe a nepre-
zentuje jako rozchod s hodnotami modernity ¢i polemiku se zdpadni kul-
turou. Podle jeho presvédceni jsou hodnoty modernity a idedly zdpadni

" GULEN, Toward a Global Civilisation of Love and Tolerance, s. 305nn.

** MICHEL, ,Sufism and Modernity in the Thought of Fethullah Giilen®; s. 345. O dokonalém
souladu stfismu a pravovérného islimu hovofi{ GULEN napt. in Key Concepts in the Practice
of Sufism, s. xvi.

* Viz k tomu nékolik prispévkd ve sborniku YILMAZ a kol., Peaceful Coexistence, s. 215nn,
229nn, 239nn, 355nn, 371nn, 417nn.

** GULEN, pfedmluva ke knize S. CANA Fundamentals of Rumi’s Thought, s. ix, xvi, xvii.

* GULEN, Toward a Global Civilisation of Love and Tolerance, s. 31nn.

* HowaRrD WETTSTEIN, ,Rational Religion: Giilen's Middle Way*, in: YILMAZ a kol., Peaceful
Coexistence, s. 57nn. Viz téZ FETHULLAH GULEN, Pearls of Wisdom, New Jersey: The Light,
2006, s. 47nn.
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kultury (demokracie,®” tolerance,*® veobecna lidské prava,®® védecka ra-
cionalita®’) komplementérni s hodnotami a idealy stfijského islamu, resp.
»sufijského humanismu®. Bez této vazby na transcendentni horizont lid-
ské existence se hodnoty a idedly modernity stavaji nedostate¢nymi a de-
struktivnimi. Nabozenské hodnoty bez vstticného rozhovoru s moderni-
tou pak vedou ke zpéte¢nictvi, stagnaci, fundamentalismu a fanatismu.
Jedind cesta vpred je podle Giilena v uznéni a docenén{ vzdjemné kom-
plementarity a tfibeni obou souborti hodnot ve vzdjemném vstficné kri-
tickém rozhovoru.*'

Pravé tento rozhovor se Glilen snaZzi iniciovat a zprostfedkovat a pravé
v ném vid{ nadéji jak pro isldm, tak pro kulturu modernity. A jsou to pravé
hodnoty a idedly stfismu a zejména Dzaldleddina Rimiho, které povazuje
za obzvlast slibné a plodné zdroje inspirace pro soucasnou kulturu — v ze-
mich isldmu i kdekoli jinde na svété.

Jadrem Giilenova poselstvi je tedy smifeni sufijské spirituality s pozi-
tivnimi hodnotami moderni doby, jako je demokracie, tolerance, védecka
racionalita, lidské prava.** Ve vztahu k uspotrddéni spole¢nosti a vefejnych
zalezitosti** vychdzi Giilen z odkazu sufijské tradice mirumilovného, pa-
cifistického, tolerantniho islimu orientovaného na charitativni péci o po-
tfebné a neslucitelného s jakymikoli projevy nasili. Mnoho radikalnich isla-
mistl si Giilen znepritelil svou ¢asto opakovanou vétou: ,Muslim nemtize
byt terorista:**

Mezikulturnimu a mezindbozenskému napéti je podle Giilena tieba Ce-
lit rozvijenim prételstvi, dialogu a praktické spolupréce.*® Podle Giilena je

¥ UNAL — WiLLIAMS (eds.), Advocate of Dialogue: Fethullah Giilen, s. 147nn.

* UNAL — WiLLIAMS (eds.), Advocate of Dialogue: Fethullah Giilen, s. 193nn. Viz také
GULEN, Toward a Global Civilisation of Love and Tolerance, s. 67nn a téz GULEN, Pearls
of Wisdom, s. 75n.

% UNAL — WiLLIAMS (eds.), Advocate of Dialogue: Fethullah Giilen, s. 121nn.

% GULEN, Pearls of Wisdom, s. 49nn.

* MICHEL, ,Sufism and Modernity in the Thought of Fethullah Giilen®, s. 349nn, 353nn.

** Srov. GULEN, Pearls of Wisdom, s. ix.

* Viz k tomu UNAL — WiLLIAMS (eds.), Advocate of Dialogue: Fethullah Giilen, s. 75nn,
121nn, 147nn. GULEN, Pearls of Wisdom, s. 59nn, 73nn, 85nn.

* Viz k tomu GULEN, Toward a Global Civilization of Love and Tolerance, s. 287nn, viz také
GULEN, Essays — Perspectives — Opinions, s. 127nn. Ke Giilenové mirumilovnému pojeti
dzihddu viz FETHULLAH GULEN, Questions and Answers about Islam, dil 1., New Jersey:
The Light, s. 221nn.

** Mezi vyznamné predstavitele abrahamovskych nédbozenstvi, s nimz Giilen ved! rozho-
vory o pokojné koexistenci a spolupraci patfi naptiklad papez Jan Pavel II., kardinal John
O’Connor, ekumenicky patriarcha Bartolomeos, vrchni sefardsky rabin Izraele Eliyahu
Baksi Doron, vrchni rabin Turecka David Aseo a dalsi, viz k tomu GULEN, Essays — Per-
spectives — Opinions, s. 6n. Viz také GULEN, Key Concepts in the Practice of Sufism, s. iii.
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mezindbozensky dialog jednim z nejdilezitéjsich kol soucasnosti a (ve-
dle humanistického vzdélavani) nepostradatelnym néstrojem v boji proti
fanatismu a terorismu.*

Giulenovo hnuti

Giilenovy ideje se staly zdrojem inspirace a motivace pro prekvapivé
mnoho mladych muslim@. V Turecku i v jinych zemich dnes ptisobi dy-
namické a rostouci hnuti Hizmet (tj. sluzba), Castéji nazyvané ,Giile-
novo hnuti*, ¢itajici nékolik miliont stoupencti.*” Nasledovnici Giileno-
vych myslenek a idedlt ovsem nemaji ¢lenské legitimace, hnuti samo nemd
centralizovanou ¢i hierarchickou strukturu. Jednd se o volné seskupeni
sympatizant a dobrovolnikli pochdzejicich predevs$im z turecké stredni
tridy. Mezi Gililenovymi stoupenci je vysoké procento mladych lidi, jeho
ideje nachdzeji velkou odezvu zejména mezi vysokoskoldky. Na mladé
Turky neobycejné silné ptisobi Giilenova vyzva ke smifeni tradi¢ni sufijské
spirituality s hodnotami moderni doby a také se spole¢enskou a humani-
tarn{ angaZovanosti.*®

Giilen si je védom skutec¢nosti, Ze ekonomicky a kulturni ipadek mnoha
islamskych zemi v poslednich nékolika staletich zptlisobila mimo jiné i ne-
divéra vici védé a vzdélani. Jednim z hlavnich Giilenovych diiraza a jed-
nou z hlavnich ¢innost{ jim inspirovaného hnut{ je proto reforma $kol-
stvi* Na svété existuje nékolik set $kol zalozenych aktivisty Giilenova

v v’

hnuti.*® Tyto $koly nejsou centralné fizeny, nejsou to ani §koly islamské. Je-

* Viz GULENOVU piednésku The Necessity of Interfaith Dialog. A Muslim Perspective, New
Jersey: The Light, 2006. Srov. téz GULEN, Essays — Perspectives — Opinions, s. 33nn,
a UNAL — WiLLiaMs (eds.), Advocate of Dialogue: Fethullah Giilen, s. 193nn a 241nn.
O Giilenové pojeti militantnich islamistt jakozto nepratel dialogu a tolerance viz GULEN,
Questions and Answers about Islam, dil 11., s. 157nn.

*” O vzdélévacich, kulturnich, charitativnich a dalsich aktivitaich Giilenova hnuti viz fadu
ptispévkll v obsahlém sborniku (530 stran) YiLMAZ a kol, Peaceful Coexistence. Informace
o ¢eské pobocce Giilenova hnuti a jejich aktivitich jsou k dispozici na internetovych stran-
kéch http://www.platformdialog.cz/. Pé¢i této pobocky byla v listopadu 2010 vydana kniha
JiLL CARROLLOVE Dialog civilizaci. Giilenovy isldmské idedly a humanisticky diskurs (New
Jersey: Tughra Books, 2010), vénovana Giilenové filosofickému profilu ve srovnani s vel-
kymi postavami zdpadni filosofické tradice.

* Srov. GULEN, Pearls of Wisdom, s. ix.

* Ke Giilenové pojeti vzdélavéni viz GULEN, Essays — Perspectives — Opinions, s. 65nn
a 104nn, viz také UnaL — WiLLiaMms (eds.), Advocate of Dialogue: Fethullah Giilen,
s. 305nn.

% O ,Giilenovych $koldch” viz napt. Tom GAGE, ,Harmonic Learning: the congruent edu-
cation models of Fethullah Giilen and James Moffett”, in: YILMAZ a kol., Peaceful Coexis-
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jich étos vychaz{ z obecné humanistickych hodnotovych vychodisek, mezi
uciteli a zaky jsou muslimové i nemuslimové.

K idedlim Giilenova hnuti se v Turecku hldsi také pracovnici néko-
lika nové zalozenych televiznich a rozhlasovych stanic a novinafi pisobici
v nékolika nejvlivnéjsich tureckych novinach a ¢asopisech. Tradi¢ni sufij-
sky diiraz na charitativn{ ¢innost se v Giilenové hnuti projevuje tim, ze
jeho stoupenci provozuji soukromé nemocnice a humanitdrn{ organizace;
v ramci hnuti pasobi fada neziskovych nevladnich organizaci zaméfenych
na humanitarni pomoc potfebnym — a to nejen v Turecku, ale také v Bosné,
v zemich byvalého Sovétského svazu a jinde.

Gtllenovo plisobeni se setkdva také s kritickou odezvou. Vzhledem
kjeho osvétovym aktivitdim v duchu névratu ke kofentim islamské kultury
a spirituality je v Turecku nezfidka povazovan za stoupence ,reislamizace
Turecka®, pochopitelné predev§im ze strany stoupenct sekularismu.> Ze
strany konzervativnéj$ich muslima je nékdy podezirdn z ponékud pfili§
piatelskych postojt ke kfestanim, k Zidéim a k zdpadni kultuie vibec.
Také jeho ostrd odsouzeni nabozensky motivovaného nésili interpretuji
jeho odpturci jako ,prisluhovani® Zapadu ¢i USA. Nékteti Giilenovi kriti-
kové v zapadnich zemich pak jeho osvétové Gsili chapou predevsim jako
dobfte promyslenou metodu islamské misie na Zapadeé.

Kritické vyhrady ¢i otazky tykajici se Gilenovych postojli a jeho vetej-
ného ptisoben{ ovsem presahuji tematicky rdmec tohoto ¢lanku. Nicméné
i tyto kritické ohlasy vlastné svéd¢i o dalekoséhlé odezvé Gililenova zivot-
niho dila v¢etné jeho nemalych spolecenskych disledkt. Giilendv zpa-
sob navazovani na Rimiho odkaz a na spiritualitu sifismu je v tomto
smyslu prikladem zcela praktického vyusténi idealt kontemplativniho zi-
vota a mystického ponoru do nitra. Nejednd se v Zddném ptipadé o pés-
tovan{ introvertn{ zboznosti v duchu pasivniho kvietismu, ale o konkrétni
a praktické angazované Usili o zménu spolecenskych a kulturnich podmi-
nek, ovSem Usilf Cerpajici energii a motivaci z hlubokych zdrojt sufijské
tradice a Rimfho moudrosti.

tence, s. 397nn, a také IaN WiLLIAMS, ,The Vision of Education within Pluralistic Societies
in the Thought of Fethullah Giilen®, in: YILMAZ a kol., Peaceful Coexistence, s. 407nn.

*! Srovnej k tomu napi. CLEMENT HENRY — RODNEY WiLSON (eds.), The Politics of Islamic
Finance, Edinburgh: Edinburgh University Press, 2004, s. 236 nebo ¢lanek DANIELA STEIN-
VORTHA ,The Fethullah Giilen Movement: Pillar of Society or Threat to Democracy?”,
New York Times Syndicate/Qantara.de, kvéten 2009, text dostupny na internetové adrese
www.qantara.de.
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Uskali uchopeni islimské mystiky
a spirituality. Uvod do problematiky"

Viola Pargacovd

Summary: Problems in understanding Islamic mysticism and spirituality. An
introduction into the issues involved This article offers a discussion of the prob-
lems regarding different interpretations of Sufism, especially those promoted by
the 19th century Orientalists and modern scholars. Contrary to the prevailing
opinions of those European writers who treat Sufism as the only source of Muslim
Sunni spirituality, the medieval biographical dictionaries offer stories of non-Sufi
Ulema who were treated as “people close to God” (wali Allah). Thus “sufism” is
closely related to so called “Sunni Scripturalism” and separation of Sufism from
any form of Sunni Islam distorts Sunni Islam itself. The phenomenon of Mus-
lim Spirituality is put into question. Meanwhile Sufism is rejected by most of the
Sunni reformist movements, spirituality seems to be integral part of contemporary
Sunni Islam. Sayyed Qutb (t 1966), member of Egyptian Muslim Brotherhood, is
presented as pious Muslim with deep spiritual insight.

Predkladand stat nabizi pohled na ¢tyfi témata v oblasti badani o islamské
mystice a spiritualité, kterd autorka stati povazuje za zakladni pro dalsi
diskusi na téma islamské mystiky.

Prvni ¢ast je vénovéana zplsobu, jakym laickd a do jisté miry i odbornd
vefejnost interpretuje fenomén sifismu. Vychodiskem této ¢asti je pred-
poklad, Ze termin siifismus nemd v arabstiné a muslimském prostredi ekvi-
valent, zapadni interpretacni tradice pod sifismus fadi fenomény jako je
mystika, spiritualita, ,lidové” formy religiozity apod. Siifismus jako zdpadni
koncept islamské spirituality mtize obsahovat mnohé projekce z kiestan-
ské a zdpadni kulturni tradice, coz mlize ze sifismu ¢init ,christianizova-
nou“, mirné poktivenou, ale pro zdpadniho recipienta prijatelnéjsi podobu
islamu. Stat dale poukdze na problematiku oddélovani isldamské mystiky
(tasawwuf), spirituality (rihdnija) a dalsich forem isldmu od tzv. sunnit-
ské ,ortodoxie” ¢i tzv. sunnitského ,skripturalismu®. Sunnitsky isldm je
pak zdpadnimi recipienty v prvé fadé vnimadn jako konglomerit legalismu

! Predkladany ¢lének, ktery vzesel ze studentské konference konané v rdmci vyuky Teologie

kiestanskych tradic ETF, je Gvodnim nastinénim problematiky islamské mystiky a spiri-
tuality. Za podnétné pfipominky a doporuceni nékterych odbornych ¢lankt a monografii
dékuji Miroslavu Mel¢4kovi, pracovnikovi Orientdlniho dstavu AV CR.

SAT 18 (2011/1): Uskali uchopent islamské mystiky a spirituality. 62-80
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a puristického tradicionalismu, mystika a dal$i legitimni soucdsti islamské
zboZnosti jsou vnimany jako skute¢nost od islamu urcitym zpiisobem od-
délend. Stat s timto pojetim polemizuje a poukazuje na sepéti a souhru
vsech vy$e uvedenych aspektl sunnitského isldimu ve stfedovéku i v do-
béach pozdéjsich.

Dalsi podkapitola problematizuje v islamologii zavedenou kategorizaci
sttedovéké nabozenské praxe a spole¢nosti na jeji vysokou a nizkou, tedy
lidovou, slozku. Hlavni argumentacni linie se opird o prekroceni hranice
mezi tzv. vysokou a lidovou formou isldmu, které vede k ,rozptyleni”
mystiky a rtiznych forem zboznosti do celé spole¢nosti. Medidtory po-
svatna nejsou vyhradné sifijové, ale také islimsti ucenci. Pifjemci takto
prostredkované zboznosti nejsou pouze lidové vrstvy, ale vsechny slozky
spolecnosti, bez ohledu na vzdélani ¢i bohatstvi.

Pozornost je dile vénovana otdzce prenosu interpretace mystické zku-
$enosti jako kategorie spjaté s kiestanskym teologickym a kulturnim rdm-
cem do mimokfestanskych nabozenstvi, predevsim pak do isldimu. Au-
torka stati poukazuje na nékteré ne prili§ vydarené snahy o jednotnou
»mystickou” syntézu naptic¢ rliznymi nabozenskymi sméry a tradicemi.

Nisledovné bude vénovéana pozornost odmitnuti tasawwufu nékterymi
proudy moderniho isldmského reformismu. Vychodiskem posledni pod-
kapitoly je skute¢nost, Ze tento postoj neimplikuje absenci spirituality jako
procesu uskute¢iiovani lidské touhy po transcendenci, dirazu na niterny
prozitek ndbozZenstvi ¢i zplisobu prozivani Zivota jako cesty k uskute¢néni
toho, co je véficim povazovano za nejzaz$i duchovni hodnotu. Sepéti is-
lamského reformismu, nékdy nespravné oznacovaného jako fundamenta-
lismus, a spirituality bude ukdzéno na prekladu ¢asti malo citovaného dila
isliamského reformisty Sajjida Qutba Fi Zildl al-Qurédn (Ve stinech Ko-
ranu). Moznost, ze Qutb nemusi byt pouze ,islimskym ideologem®, jak je
oznacovan ve vétsiné islamologickych pojednanich, ndm otevird nové zpa-
soby interpretace moderniho isldimského reformismu. Snaha o reformni
pojeti islimu nemusi byt v prvé fadé zivena mocenskymi ambicemi refor-
mistd, ale prostou touhou po zivoté v souladu s Bohem a jeho ptikdzanimi.

»Sufismus” jako zdpadni koncepce islamské mystiky

Obsah terminu sifismus pro$el klikatym vyvojem orientalistické produk-
ce, jejimz vyndlezem bylo v 18. stoleti spojeni terminu szf (arab. vlna, ma-
teridl, do néhoz se sifjjové odivali) a piipony -ismus (angl., franc. -ism).
Arabsky termin, ktery prekladame jako ,suf-ismus®, zni tasawwuf. Jednd
se o podstatné jméno slovesné, které znamena prvotné ,odivat se do viny“
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(jak to ¢ini siffjové), prenesené se tak oznacuje proces, kdy se ¢lovék stava
sufim.* Od 18. stolet{ termin siifismus pisobi do jisté miry jako symbol
zdpadni kultury pro tu slozku islamu, ktera se ji jevi pravé jako ,neislam-
skd®, tzn. nesvdzand se zdpadni predstavou rigidity sunnitského islamu.
Napftiklad prvni pojednéni o siifismu z r. 1821 sepsal némecky protestant-
sky teolog F. A. Deofidus Tholuck pod ndzvem Sufismus, sive theosophia
Persarum pantheistica (Sifismus, aneb panteistickd teosofie Persantt). Sii-
fismus je zde vykreslen jako prevaha drijské mystiky nad semitskym le-
galismem.? Za povsimnuti stoj{ rovnéz terminy ,panteismus” a ,teosofie,
které, jak uvadi Lubos Kropdcek, maji v dile protestantského teologa han-
livy podtén.* Otazkou véak zdstévd, zda pojmy, jez maji svlij vymezeny
obsah v kiestanské tradici, je mozno libovolné piendset na jevy a procesy,
o nichz si myslime, Ze jsou jim podobné nebo jsou jejich analogif ,pouze”
v jiném nabozenském kontextu.

V 19. stoleti orientalisté William Jones a John Malcolm charakterizo-
vali perské, afghanské a indické sifije jako volnomyslenkare, ktet{ maji
v oblibé hudbu, tanec, z Kordnu nemaji respekt, ale vénuji se ,metafysické
teologii“® Jednim z divodil této percepce islamské mystiky mohl byt vliv
»heozoroastrismu®, ktery se objevil v 16. stoleti v moghulské Indii. Neo-
zoroastrovec Adhar Kajvan vydaval viceméné smyslené texty, které teh-
dejsi zdpadni orientalisty ohromily ,metafysickym dédictvim” dédvno za-
pomenutého, ale prostednictvim s#fismu znovu objeveného duchovniho
fenoménu, ktery mél indické koreny. V tomto obdobi totiz Indie nahradila
Egypt v predstavach Evropant o ,kolébce” civilizace, nabozenstvi a du-
chovniho poznédni.®

Dnes se siifismus jevi zdpadnim recipientim mnohdy jako ,univerzalni
duch mystiky*” vlastni véem projeviim ¢innosti a kultury, které souhrnné
oznacujeme jako ,nébozenstvi‘. Hudba islamské mystiky je soucdasti world
music. Napodobovani obfadii tariqy® mevievije patii k medita¢nim techni-

CarL W. ERNST, Sufism. An essential introduction to the philosophy and practice of the
mystical tradition of Islam, Boston: Shambhala, 1997, s. 20-21.

ERNST, Sufism, s. 16—17.

LuBo$ KROPACEK, Siifismus. Déjiny isldmské mystiky, Praha: Vy$ehrad, 2008, s. 19.
ERNST, Sufism, s. 8—10.

ALrGis UZpAVINYs, ,Sufism in the Light of Orientalism®, Acta Orientalia Vilnensia,
6.2.2005,s. 114—-115.

ERNST, Sufism, s. xvii.

Tariga (arab. cesta) — zpusob, jakym se realizuje duchovni cesta ¢lovéka k Bohu, rovnéz
nézev spolecenstvi (bratrstva) sifijii vztahujiciho se ke svému zakladateli, o némsz se véfilo
(véri), ze doséhl nejvyssich stupnit duchovni dokonalosti.

o woe w

®
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kam nékterych soudobych indickych gurut.’ Tytéz pohyby ostatné uzivaji
pri svych vystoupenich i dnes v Evropé tolik populdrni orientdln{ tanec-
nice."

Vétsina humanitné vzdélanych lidi se rada necha opdjet krasou a ne-
spoutanosti basni mystika Dzaldleddina Balchi Rumiho (1207-1273). Z4-
padnimu ¢tendfi je blizka Ramiho mystika lasky spocivajici na milostném
vztahu duse touzic{ po spojeni s Bohem-Milovanym, kterou znd ze $pa-
nélské krestanské mystiky, predstavované napriklad Terezif z Avily, Janem
od Krize nebo Bernardem z Clairvaux, Terezii z Lisieux aj. Pro ilustraci
uvedeme nésledujici ukazku:

Rami, Masnavi:

Umirdm laskou k tobé, ty krali svétt dvou

Pred tebou v osaméni zemfit jsem ochoten
velebim tvoji milost, mé sluncem Boze, maj!
jeden tviyj pohled ziskat, mé slunce, Boze mgj!*!

Uryvek z basné sv. Jana od Ktize, Milostny Plameni:

Milostny plameni,

jenz spaluje$ tak sladce

v nejhlubs$im nitru dusi zévrati,

kdyz zar tv{j nerani,

kéz skonci tvoje prace

a vlakno zpretrhd se néznych splynuti..."*

Poutavym se muze jevit i zptsob, jimz Rumi v mystickém vytrzeni pre-
kracuje konfesionalni prislu$nost:

Co mam délat muslimové, kdyz nezndm ted sebe sam,

nejsem kiestan ani zid, nepattim uz ani k vam,

nejsem ze zapadu, z vychodu, ze souse ani z more,
nejsem ze hlubiny zemé, marné zirdm ke hvézddm..."

Ani7 by bylo cilem této stati snizovat mozny blahodarny ucinek ,vi-
feni” suffjut na lidskou psychiku, ptivab orientalniho tance ¢i hluboky vy-

K tarigam vice viz BRONISLAV OSTRANSKY, Hleddni skrytého pokladu. Antologie ko-

mentovanych prekladii ze stredovékého arabského siifijského pisemnictvi, Praha: Orientdln{

tstav AV CR, 2008; BRONISLAV OSTRANSKY, Dokonaly élovék a jeho svét v zrcadle islamské

mystiky, Praha: Orientaln{ dstav AV CR, 2004; KROPACEK, Siifismus.

Dostupné z http://www.youtube.com/watch?v=Jeca3isOoW4, aktualizovéno 17. 9. 2010:

napfiklad se jedna o Oshovu ,aktivni meditaci®.

1% Dostupné z http://www.youtube.com/watch?v=5k-wki6uilA, aktualizovéno 17. 9. 2010.

"' DZALALEDDIN BaLcHI RUMI, Masnavi, prel. ]. Becka, Praha: Protis, 1994, s. 124.

> Sv. JAN oD KRiZE, Poesie, prel. G. Francl, Kosteln{ Vydii: Karmelitdnské nakladatelstvi,
1994, s. 21.

* ROMI, Masnavi, s. 123.
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znam Rumiho versti pro dnes$niho ¢tendre, jeden aspekt vyse uvedené ¢in-
nosti postradaji. Je to uzkd vazba véech vyse uvedenych elementt islamské
mystiky na islam s jeho péti piliri povinnosti muslima vic¢i Bohu. Zdpadni
recipient islamské mystiky casto zapomind, ze jejim hlavnim zdrojem je
Koréan. Koran je text uréeny primarné k recitaci, hlasitému predndasent, je-
hoz prosttednictvim se i muslim, ktery se nepovazuje za siifiho, rozpomina
na Boha.'*

A za noci bdi v predné$eni z dodate¢né horlivosti pro sebe — mozn4 ze Péan tviyj té posle
na misto, jez je chvaleno. (Koran 17:79)"°

Rozpomenuti na Boha je ustfednim tématem péti dennich modliteb,
které tvoti hlavni kultovn{ povinnost muslima vi¢i Bohu. Jak vyplyva
z vy$e uvedeného, oddélovani islamu od mystiky tedy neni vlastni jen
mnoha islamskym reformisttm, ktefi mystiku nahliZeji jako neislamsky fe-
nomén, ale i nas{ aktudlni percepci islamu, kterd naopak mnohdy opomiji
vyznam Kordnu, prava a islimské tradice jako zakladnich pilitd, ze kterych
se odviji mystikova cesta (arab. tariga).

Dal$im problémovym bodem zapadni koncepce siifismu je jeho ztotoz-
novani pouze s islimskou mystikou. Jako prekvapiva se v tomto kontextu
mize jevit skute¢nost, ze nekteti sifijové se angazovali (a v nékterych
pripadech se stdle angazuji) i v zélezitostech spolecenskych, politickych,
hospodaiskych, vojenskych a také v oblasti misijni.’® Zptsob, jakym mi-
mosvétska askeze vedla k ziskanf{ svétské moci, vhodné ukazuje ptisobeni
suffji v Indii ve 13. stoleti. Vladnouci muslimska elita neméla zajem dé-
lit se o moc s potencidlnimi konvertity z fad bohatych a vlivnych Inda.
Islamskd misie byla proto zaméfena na niz$f vrstvy indické spole¢nosti.
Roku 1248 byl jednim z potomki sultdna Ajbega vytvoren urad sadr-i
dzahan, Grad nejvyssi muslimské duchovni autority, ktera zastitovala ¢in-
nost u¢enct (‘ulamd), zakladani a chod madras, ndbozenskych nadaci atp.
Vliv sadr-i dZahana a’ulamd na spole¢nost byl ale zna¢né omezeny. Re-
dlnou moc drzeli ve svych rukou sifijové. Zékladem této moci byla vira
obyvatel, Ze vyznamni sifijsti vidci byli natolik duchovné vyspéli, Ze stali
v ¢ele duchovni hierarchie, coZ jim umoznilo vlddnout kréalovstvi paralel-
nimu s kralovstvim ,pozemskym®. Vad¢i predstavitelé tarig posilali své
zéstupce do raznych ¢asti Indie (do mést i na venkov), aby vybrali dalsi
vhodné vid¢i osobnosti, které by se postavily do cela nové ustanovenych

* Rozpomindn{ se na Boha arab. dhikr.
'* Kordn, prel. L. Hrbek, Praha: Odeon, 1991.
* ERNST, Sufism, s. 5-9, KROPACEK, Sufismus, s. 14.
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chdngdhii*” v rdmci svych tarig. Sufi, ktery stal na vrcholu sité tarig, se
nazyval sultdnem ¢i Sdhem, ¢imz bylo vyjadieno sepéti duchovni a svétské
moci, jimiz sifijsky ,sultan” ¢i ,sah* disponoval. Cinnost sifijit byla z poli-
tického hlediska zamétena na vytvareni a udrzovani vztahd mezi sultdnem
v Dillf a mistnimi panovniky v koné¢indch od Dilli vzdalenych.'®

Jinym ptikladem politické angazovanosti sif#jil je povstani Sajcha Sé-
mila (1795-1871) z tariqy nagsbandije proti ruské expanzi na Kavkaze.
Sajch Sdmil zalozil vlastni teokraticky stit, posléze byl zatlacen do hor
ar. 1859 se musel vzdat.

Hlavou protifrancouzského odporu v Alzirsku se stal v prvni tfetiné
19. stoleti marabut," ’Abd al-Q4adir (1808—1883). Jeho otec byl viidéi osob-
nosti tarigy qddirije.’Abd al-Qédir prijal titul ,kniZe véricich® a pro dzihdd
proti Francouzim vybudoval silnou armadu. '’Abd al-Q4adir byl prostred-
nictvim smlouvy s Francouzi po urcitou dobu uznan jako svrchovany
vlddce zdpadniho Alzirska, razil vlastni mince a do Pafize vyslal svého
politického zdstupce. Vychodoalzirské kmeny uzndvaly 'Abd al-Qddira za
svého vidce. Pordzkou ’Abd al-Qédira béhem kmenového povstani mezi
lety 1845—1847 byla ukoncena prvni etapa francouzského kolonialniho vy-
boje v Alzirsku.

Viaddi silou protikolonidlniho boje v Tripolisku a Kyrenajce se stala
tariqa santsija. Jejim cilem byla obroda a $ifeni isldmu. Posledni vidéi
osobnost tariqy, sajch 1dris, se po druhé svétové valce stal krdlem nezé-
vislé Libye.*

Je tedy zfejmé, ze s ohledem na politickou angazovanost nékterych su-
fijui je problematické slucovat sufismus vyhradné s mystikou.

Problematika kategorizace stiedovéké nabozenské
praxe a islamské spole¢nosti

Dal${m souborem jevd, ktery k sdfismu byva fazen, je i ta podoba islamu,
jez byva oznacovéna za ,lidovou“* Patfi sem mawlidy, vyroéni oslavy

7 Chdngdh (pers.), téz tekke (turec.), ribdt (arab. na uzem{ Maghrebu — SZ Afriky) diim
tariqy, kde se jeji ¢lenové schézeli k vyucovéni, obfadim, nékteii zde také pobyvali.

* Ira M. LariDUS, A History of Islamic Societies, Cambridge: Cambridge Universty Press,
2007, s. 356—368.

¥ Marabut: franc. zkomolenina arabského terminu murdbit, ktery oznacuje osobu pfinéle-
zejici k sufijskému domu, ribdtu, v oblasti Maghrebu, in: BRONISLAV OSTRANSKY, Mald
encyklopedie isldmu a muslimské spolecnosti, Praha: Libri, 2009, s. 124.

?** LuBo$§ KrROPACEK, Duchovni cesty isldmu, Praha: Vysehrad, 1993, s. 173.

*' ANNEMARIE SCHIMMEL, Mystical Dimensions of Islam, Chapel Hill: The University of
North Carolina Press, 1975, s. xvii; BOAZ SHOSHAN, Popular Culture in Medieval Cairo,
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umrti vyznamnych sufijskych osobnosti (jedna se o den, kdy se doty¢ny
,narodil pro onen svét“),”> uzdravovdni nemocnych siifijskymi autoritami
u hrobt zakladatell tarig, exorcistni praktiky atp. Oznac¢ime-li tyto ¢in-
nosti za ,lidovou®, a tedy implicitné pokleslou formu ndbozenstvi, jakym
zpusobem budeme kategorizovat ty, ktefi je provadéli a provadéji? Histo-
rik Peter Brown patfi k ostrym kritikiim délenf ndboZenské teorie a praxe
na ,vysokou“ a ,lidovou®, jako hlavni argument udéva fakt, ze na ,vy-
soké” a ,lidové” formé nabozenstvi vzdy participuji vSechny slozky spo-
le¢nosti, bez rozdilu vzdéldni ¢i prislusnosti k urcité spolecenské vrstvé.”
Jisté, Peter Brown je odbornikem na vyvoj kiestanstvi v obdobi pozdni an-
tiky, nicméné analogické teze miizeme najit i mezi orientalisty-islamology.
Daniella Talmon-Heller, Boaz Shoshan, Richard McGregor aj. prostied-
nictvim analyzy biografickych slovnika a stiedovékych historiografickych
traktat dospéli k pozndni, Ze terminem siif7 se oznacovali nejen prislus-
nici niz$ich socidlnich vrstev, ale i islimst{ vzdélanci — "ulamd (sg. dlim),
tedy ucenci v oblasti islimskych véd (o Koranu, o hadithech®, exegezi ¢i
v oblasti islamského préva atp.).*® K sifijiim patfil i nejeden mufti, uce-
nec vyddvajici pravni dobrozdéni.>® Zarover viak islamst{ ucenci, ktef se
k sifismu nehlasili, oplyvali atributy s#f#ji (zboznost, pokora, kondni z4-
zrakd atp.) a byli nahlizeni jako ,osoby blizké Bohu" stejné jako suffjové.
Daniella Talmon-Heller ve své stati pro lepsi ndzornost cituje ptibéh z bio-
grafického slovniku pochazejictho ze Syrie z poloviny 13. stoleti. Hlavnim
hrdinou ptibéhu je ucenec al-Hafiz, specialista na védu o tradentech ha-
dithi:

Jednoho parného dne jsem se Géastnili al-Hafizovy lekce. Rekl: ,Pojdme do mesity” V ten
samy moment, pravé jsme se chystali se zvednout ze zemé, zakryl slunce oblak a al-Hafiz
tekl, abychom si sedli. Dival jsem se na své pritele, jak si mezi sebou $eptaji: ,Jakze? Vzdyt

Cambridge: Cambridge University Press, 1993, s. 10, 67—79; WiLLiaAM C. CHITTICK, Su-
fism. A Beginner’s Guide, Oxford: Oneworld Publs., 2008, s. 23, 27, 36; MOHAMMED
MAAROUF, Jinn Eviction as a Discourse of Power: a Multidisciplinary Approach to Mo-
roccan Magical Beliefs and Practices, Leiden: Brill, 2007, zejm. s. 49, 53-57, 83—138 aj.

** Mawlidy slavi i kestané v oblasti Blizkého Vychodu a severn{ Afriky v den tmrti (zrozeni
»pro nebe”) vyznamného svétce ¢i martyra.

** PETER BROWN, The Cult of Saints, Chicago: The Univesity Chicago Press, 1981, s. 13-22.

** Hadith, pl. ahddith: arab. vyrok(y) proroka Muhammada a jeho nejblizsich druht tvorict
tradici sunnitského isldmu.

** Jiny typ dlima — ucence, ktery se svého postu vzdal a stal se sifim, predstavuje napi. Abu
Hémid al-Ghazzali. Viz ABG HAMID AL-GHAZZ AL, Zachrdnce bloudiciho, prel. L. Kropa-
¢ek, Praha: Vysehrad, 2005.

¢ RICHARD MCGREGOR, ,The problem of Sufism*, Mamiuk Studies Review, 12. 2. 2009,
s. 80—-81.
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tohle je zazrak (arab. kardma)®’, predtim na obloze zadny oblak nebyl! Al-Hafiz u¢inil

mnoho podobnych véci‘**

Predstavitel pribéhu, celym jménem al-Hafiz 'Abd al-Ghani al-Maqdis,
pusobil v Umajjovské mesité v Damasku a rovnéz v mesité al-Hanébili v Sa-
lihiji, jejiz jméno je odvozeno od pravni skoly ibn Hanbala, proslulého svou
strohosti a puritanismem. Pfesto je tento ucenec v biografickém slovniku
vyli¢en jako osoba nadand barakou®, konajici zazraky, coz by zdpadni reci-
pient pravdépodobné ocekaval od siifiho, ale nikoli od véhlasného ucence,
ktery se navic k sufismu nehlasil. Zdanlivy paradox ma dvé vysvétleni. Nase
predstava o stratifikaci stfedovéké islimské spole¢nosti stile neodpovida
empirii zité kultury. Zaroven ptibéh odkazuje k tomu, jak velké tcté se
tésil islamsky ucenec, tedy dcté tak velké, Ze neméla daleko k uctivani. Si-
fijové si ziskali Gctu obyvatelstva proto, Ze se jiz za svého Zivota diky askezi
a duchovni cesté stali blizkymi Bohu (arab. wali Alldh, var. prekladu: pti-
tel Bozi).*® Uéenci byli vniméni rovnéz jako blizci Bohu, a to pravé diky
své ucenosti. Obé zddnlivé protikladné skupiny (szffjové vs. ucenci) pak
byly nadény barakou, kterd jim umoznovala konat zazraky, 1é¢it nemocné,
a tak ,svati” siffjové stejné jako ,svati“ ‘ulamd byli vinimani jako primluvci
u Boha (arab. sg. $af?’). Studium islamskych véd a sifeni poznani bylo vni-
mano jako baraka, na niz participoval nejen vyucujici, ale i jeho zaci.* Cas-
tym jevem bylo pohibivani v blizkosti hrobt ,svatych® “uldmd, hrobky se

*" Kardma: arab. zazrak vykonany Bohem prostfednictvim zbozného, Bohu blizkého ¢lovéka
jako vyraz pozehnani.

** DANIELLA TALMON-HELLER, ,’Ilm, Shaf{a, and Barakah: The Resources Ayyubid and
Early Mamluk Ulama®, Mamiuk Studies Review, 12. 2. 2009, s. 24. (zkrdceno a upraveno
V.P)

** Baraka (arab. pozehnéni). Terminu se uziva jak ve smyslu ,pozehndni®, tak i ve smyslu

»zehnajici Bozské sily”, kterd ptisobi prostrednictvim recitace Koranu, proroki, Bohu bliz-

kych lidi, in: The Encyclopedia of Islam, Vol. 1, Leiden: Brill, 1986, s. 1092. V $ir$§im smyslu

slova je baraka vztazena k materidlni hojnosti, $tésti, plnosti, jedna se o lidskou zkuse-
nost, ktera je prozivand jako ,dar” — talent, specifickd schopnost, kterd se projevuje jako
sila charakteru, krasa osobnosti, schopnost ,konat zazraky“. Predpokldda se, Ze jejimi no-
siteli jsou mimo vy$e uvedenych rovnéz Muhammadovi potomci, in: CLIFFORD GEERTZ,

Islam Observed. Religious Development in Morocco and Indonesia, Chicago: The University

of Chicago Press, 1971, s. 44—45. Jako dar, ktery se dédi a muize byt charakteristikou jed-

notlivych kmend, popisuje baraku rovnéz: ERNEST GELLNER, Muslim Society, Cambridge:

Cambridge University Press, 1981, s. 116—117.

Teorii wildjat (arab. blizkosti Bohu nebo prételstvi Boziho) systematizoval jako prvni

v 9. stolet{ at-Tirmidhi, sufijsky ucenec, podle néhoz jsou lidé blizci Bohu (arab. awlijd)

z hlediska spiritudlni hierarchie kosmu fazeni hned po prorocich. Blizkost k Bohu jim

umoziiuje ,druhy vhled®, bozskou inspiraci a moznost konat zdzraky, viz BERND RADTKE,

»al-Hakim al-Tirmidhi on Miracles®, in: DENISE AIGLE (ed.), Miracle et Karama, Turnhout:

Brepols, 2000, s. 290—291; rovnéZ in: TALMON-HELLER, ,/ Ilm, Shafd’a, and Barakah®, s. 29.

! TALMON-HELLER, ,/Ilm, Shafd’a, and Barakah® s. 26.
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stavaly cilem navstévy ¢i pouti (arab. zijdra). Vérilo se, Ze prostfednictvim
jejich baraky budou na tomto misté vyslySeny prosebné modlitby véricich.
Jakkoli muze toto pocinani pripominat kiestanské depositio ad sanctos, je
treba si uvédomit, ze kategorii ,svatosti®, kterd se v kiestanstvi opira pre-
devsim o viru v jistou spasu svétce, islim neznd. Arabsky termin giddis
(svétec) je uzivan arabojazy¢nymi kiestany, muslimové ¢lovéka, o némz
véri, ze se po smrti dostal do raje a dli v Bozi blizkosti, oznac¢uji terminem
wali Alldh.

K sufijskym autoritdm si chodili pro pozehndni, pfimluvy, uzdraveni atp.
emirové (arab. amir: princ, velitel), stétni ifednici, ucenci, prosti lidé, ne-
mocni a Zebréci. Lidé si z okolf ptibytku sufifo ucinili doCasné utociste,
zili zde, obchodovali, ¢ekali, az je sifi bude moci pfijmout.>

Tak jako se kategorie blizkosti Bohu v o¢ich véricich z rtiznych socidl-
nich skupin vztahovala na osoby spjaté s pozndnim a $ifenim poznani
(znalosti islimskych véd, poznidnim Boha), vztahovala se i na slabomy-
slné, ktefi bud takovi skute¢né byli, nebo se snazili vytvorit dojem ,slabo-
myslnosti®, ,blaznovstvi pro Boha“. Tito tzv. muwallahové®® byli, jak uka-
zuji biografické slovniky, spole¢nosti prijimani rozporuplné. Napriklad na
okraji spole¢nosti zijici Ad-Darghuzini, ktery piebyval na hrbitové v Da-
masku a odival se jen do listi, byl jednémi ptijiman jako sif?, ktery ptijal
plné za svuj sifijsky aforismus ,stail se mrtvym jiz na tomto svété®, naplio-
val idedl chudoby a sebezéniku (arab. fand), druzi v ném vidéli blaznivého
ubozaka, ktery se svym stylem zivota nedrz{ Sari’y (nemyje se pfed mod-
litbou, nemodli se na ¢istém misté, v Cistych Satech atp.), ale Zije ve stavu
neustdlého ritudlniho znecisténi (arab. nadzdsa). Jinymi muslimy byli po-
dobni lidé oznacovéani za nemravné, nevazané a predstirajici své duchovni
schopnosti (arab. ibdhi).>*

Otazka kategorizace islamské mystiky a jejiho pocatku

Z uvedeného je ztejmé, Ze sifismus neni snadno uchopitelnym fenomé-
nem, presto existuje pozoruhodna definice toho, co arabstina oznacuje
terminem tasawwuf a co my ne zcela spravné prekldddme jako sifismus.
Jedna se o definici véhlasného arabského polyhistora ’Abd ar-Rahména ibn

** SHOSHAN, Popular Culture, s. 18-22.

* Arab. muwallah: bezmyslenkovity, ukvapeny, blézen — slovo je odvozeno od kofene
W-L-H, termin WaLaH oznacuje kromé bezmyslenkovitosti a $flenstvi také vagnivou lasku
a milostnou extazi.

* DaNIELLA TALMON-HELLER, Islamic Piety in Medieval Syria Mosques, Cemeteries and
Sermons under the Zangis and Ayyubits (1146—-1260), Leiden: Brill, 2007, s. 239-242.

70



Uskali uchopent isldmské mystiky a spirituality. Uvod do problematiky

Chalddna (1332-1406). Vyznam ibn Chaldinovy definice pro dnesniho
recipienta isldamské mystiky a zajemce o islam spociva v tom, ze radi ta-
sawwuf k ostatnim islamskym védam, jako jsou védy o vykladu a recitaci
Koranu, védy zabyvajici se tradici, ndbozenskym pravem. Ibn Chaldtn de-
finuje tasawwuf nasledovné:

Tato véda patii k véddm ndbozenského prava, které vzniklo v islamu. Je zalozena na pred-
pokladu, ze metoda téchto lidi byla vzdy povazovana vyzna¢nymi muslimy rané doby,
Muhammadovymi druhy a muzi druhého pokoleni, za stezku pravdy a spréavného vedeni.
Toto pojeti je zaloZeno na ustaviéném usili velebit Boha, na iplné oddanosti Bohu, na od-
poru k falesnému lesku tohoto svéta (...) na odchodu do osamélosti za ticelem sluzby Bohu
... Jen velmi malo lidi se podili na sebezkouméni stf{ji,* nebot lhostejnost v tomto ohledu
je skoro vseobecna. Zbozni lidé, ktefi nejdou tak daleko, prokazuji nanejvys ¢iny poslus-
nosti. Stfijové naproti tomu zkoumaji vysledky téchto ¢intt pomoci mystické a extatické
zkugenosti, aby poznali, zda jsou opro$tény od nedostatkd ¢i nikoliv (...) Po mystickych
cvicich, odvratu od tohoto svéta a po opakovani jména boziho nésleduje zpravidla odstra-
néni zévoje smyslového vnimani. Sufi patii na bozsky svét, ktery osoba smyslové vnimajic{
nemiize viibec vnimat (...) Muhammadovi druhové praktikovali tento druh mystickych
cvik® a podileli se zna¢né na aktech bozské milosti, avsak pfilis se o to nestarali.*®

Je tedy zfejmé, Ze mystika patfi k islimu a je kladena na troven pravni
védy. Mystika (tasawwuf) je v ibn Chalddnové definici spjata se samymi
pocatky islamu, s prorokem Muhammadem a jeho druhy. Orientalista
Reynold A. Nicholson v$ak na danou situaci nahlizi opa¢né. Prvni mus-
limové zdaleka nebyli mystiky, ale méli spise blizko k askezi (arab. zuhd)
a ,kvietismu®, jejichz prostfednictvim se méli vyhnout hfichu a utrpeni
v pekle, kam o soudném dni Btth odesle lidi nespravedlivé a popirajici Jeho
milosrdenstvi. Strach ze zatracenf byl podle Reynoldse hlavnim motivem
askeze v 7. a 8. stoleti n. |. Pouze Rébi’a al-’Adawija®” miize byt nazyvana

mystickou. Vznik islamské mystiky totiz Reynolds klade do 9. stoleti, kdy

% Plurdl uzit v obou variantach: siifija i mutasawwifiin.
% 'ABD AR-RAHMAN IBN MUHAMMAD IBN CHALDUN AL-HADRAMI, Mugaddima ibn Chal-
diun, Maktaba al-Usra 2006, s. 393—402. Pfelozeno s prihlédnutim k pfekladu Ivana Hrbka:
I8N CHALDUN, Cas Krdlovstvi a #i$i. Muqaddima, tivod do historie, Praha: Odeon, 1972.

»...Rabi’a al-’Adawija Zila v dobé Hasana al-Basriho (pfelom 7.—8. stol. n. L, pozn. V. P),
patfila k Zendm vynikajicim svou ctnosti a zboznosti ... byla zndmd pro hloubku své askeze,
nesmirnou oddanost Bohu, bezhonnost a sebezapteni. Kazdou noc a kazdy den vykonala
tisic prostraci a kdyz se ji nékdo zeptal: ,Pro¢ to délds?, odpovédéla mu: ,Nezaddm za to
zédnou odménu, délam to proto, aby se Posel bozi, necht mu Btih Zehna a d4 mu mir, mohl
v den Zmrtvychvstani potésit a fici prorokiim: ,Podivejte, co vykonala jedna z mé obce! ...
Nékdo jiny se ji zeptal: ,Co je ve tvé vife nejniternéjsi?, odpoveédéla: ,Neuctivam Ho ze
strachu pfed ohném pekelnym, ani z touhy po Jeho (nebeskych, pozn. V. P.) zahradach, to
bych jinak byla ziskuchtiva a prodejnd. Uctivdm Ho z ldsky k Nému a z touhy po Ném:*
in JoHN RENARD, ,Munawi’s Life of Rabi’a al-’Adawiya“, in: JoHN RENARD (ed.), Windows
on the House of Islam. Muslim Sources on Spirituality and Religious Life, Berkeley, CA:
University of California Press, 1995, s. 132-135.
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Arabové tim, Ze dobyli Persii, Syrii a Egypt, prisli do kontaktu s idedly ktes-
tanského mnisstvi,*® novoplatonismu a gnéze. Od 11. stoleti Reynolds ho-
vori o vlivu buddhismu a koncept fand povazuje za ryze indicky.”> Anne-
marie Schimmel poji poc¢atky islamské mystiky s Muhammadovou ,no¢ni
cestou” (arab. mi'rddz, Kordn 17:1), kterou autorka interpretuje jako proto-
typ mystické zkusenosti vystupu duse k Bohu a prebyvdni v jeho blizkosti.*
Lubo$ Kropacek pocatky islamské mystiky klade do 9. stoleti, protoze
pravé od této doby jsou dochovany pivodni texty, zatimco z rané doby
se dochovaly jen fragmenty. Za hlavni pramen islimské mystiky povazuje
L. Kropdcek Koran.*! Louis Massignon analyzou siifijské terminologie do-
spél ke stanovisku, ze pivodnim pramenem isldmské mystiky je Koran,
a Paul Nwyia, ktery na Massignona navazuje, vid{ po¢atky mystické exe-
geze Kordnu u Dza'fara as-Sddiqa, ktery zil a pasobil v 8. stoleti.**

Je vsak tfeba si uvédomit, ze i slouceni pojma tasawwuf a mystika se
nemusi jevit jako zcela presné. ,Mystika“ nen{ univerzalnim pojmem, do
néhoz mtzeme dle libosti zahrnout to, o ¢em si myslime, ze mystikou je.
Termin ma své kofeny v antickém Recku. Ptivlastek mystikos (skryty) zde
byl uzit nikoli jako ,vnitfni zkuSenost Boha“, ale jako popis ritudlu.** Ve
Starém a Novém zakoné najdeme, byt v nékterych pripadech s jistou vy-
hradou, pasdze, které mohou byt interpretovany jako ,mystické®, jednd se
zejména o: Ez 1:28-2:2-3,12 6, Sk 9:3-9, 2K 12:1-4, 1K 2:6-10 aj.** Po¢dtky
mystiky jako ,zku$enosti, zakou$eni bozstvi“ je mozno sledovat u novo-
platonikt a predevsim v jejich vlivu na Dionysia Areopagitu, ktery vytvoril
jazyk mystiky a definoval jeji cil, tedy spdsu prostfednictvim zboz§téni,*
které je ovSem uzce vazano na zruseni predélu mezi Bohem a lidmi vté-
lenim, kdy ,Bth se stal ¢lovékem, Jezisem Kristem. Bith prindsi ¢lovéku
spasu tim, Ze se sjednocuje s ¢lovékem a umoznuje mu Gcast na svém
bozském stavu (theosis).*® Mystickd zkugenost je tedy jasné zasazena do

* Mni$stvi ovéem Muhammad zavrhoval.

* A. NICHOLSON REYNOLDS, The Mystics of Islam, Arkana 1989, s. 4—27.

** ScHIMMEL, Mystical Dimensions of Islam, s. 27.

*' KROPACEK, Silfismus, s. 26—32, 45.

*? KRISTIN ZAHRA SANDS, Sufi Commentaries on the Quran in Classical Islam, New York:
Routlege, 2007, s. 1-2.

** JOoSEF SUDBRACK, Mystika, ptel. M. Raban, Kostelni Vydi{: Karmelitidnské nakladatelstvi,
1995, s. 22.

* ARTHUR HOLDER, The Blackwell Companion to Christian Spirituality, Oxford: Blackwell
Publishing, 2005, s. 445447, GUY G. STROUMSA, Hidden Wisdom. Esoteric Tradition and
the Roots of Christian Mysticism, Leiden: Brill, 2005, s. 1-9.

** HOLDER, The Blackwell Companion, s. 447.

* DIONYSIOS AREOPAGITA, Listy. O mystické theologii, prel. M. Havrda a L. Karfikov4, Praha:
OIKOYMENH, 2005, s. 47—-48.
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urcitého teologického a kulturniho vyznamu v rdmci kiestanstvi. Je tedy
mozné zodpovédné hovorit o ,mystice” v rdmci islamu? Josef Sudbrack
a mnoho dalsich se domniv4, Ze ano. Je v§ak tfeba dobre znat kulturni a na-
bozenské predpoklady ne-kiestanského mystika a umét s nimi pracovat.
Jednim z ptikladd, kdy autor usiluje o jakousi ,mystickou syntézu“ na-
pri¢ ndbozenskymi sméry, bez patfi¢ného zasazeni ne-kiestanskych mys-
tikd do jejich kultury a nébozenstvi, je monografie Evelyn Underhill
Mystika. Podstata a cesta duchovniho védomi.*” Autorka napt. uzije mys-
lenku Riumiho a navaZe na ni citaci mistra Eckharta.*® Z Augustinovy vize
~vé¢ného neproménného Svétla“ plynule prechdzi k al-Ghazzéltho popisu
mystické zkusenosti.*” Najdeme zde dokonce nésledujici tezi:
Perly mystické literatury z4ff touto ddvérnou a vasnivou laskou k absolutnu, ktera presa-
huje dogmaticky jazyk, jimz je zahalena, a ziskava platnost pro mystiky kazdého pavodu
a vyznani. V této véci je jen maly rozdil mezi extrémy vychodniho a zapadntho myslent,
mezi kiestanem Tomasem Kempenskym a muslimskym svétcem Dzaldluddinem.*

Autorka nerespektuje odli$né jazykové struktury, odlisné koncepty kul-
tury a ndboZenstvi, rliznd socialni a historickd pozadi, z nichz tito mysti-
kové vzesli. Naproti tomu Josef Sudbrack zdiraznuje, Ze mysticka zkuge-
nost je zcela urcena kulturnim a nabozenskym zdzemim mystika, a varuje
pred ,mystickymi syntézami®, které se snazi odhalit, popf. vytvorit ,uni-
verzalni” mystické principy:

(...) Mystikové se sice setkdvaji ve véeobecném lidstvi, jenze vSeobecny ¢lovék neexistuje

a jen s nekone¢nou obezrelosti se sméji stavét mosty mezi riznymi jazyky, zptisoby mys-
len{ a kulturami a je$té opatrnéji se po nich smi kracet.”

Sajjid Qutb a otazka pritomnosti spirituality
v reformnich podobach islamu
M4 ale mystika a spiritualita (arab. rithdnija) své misto v dnesnich po-
dobdch isldmu? Bohuzel jen s nejvét$imi obtizemi je mozno charakteri-
zovat dnesn{ (i minulé) podoby viry,” vztah véficich k Bohu, k ritualu,

* EVELYN UNDERHILL, Mystika. Podstata a cesta duchovniho védomi, ptel. ]. Frei, Praha:
Dybbuk, 2004.

*® UNDERHILL, Mystika. Podstata a cesta duchovniho védomi, s. 63.

* Tamtéz, s. 81.

0 Tamtéz, s. 118.

*! SUDBRACK, Mystika, s. 17.

** Arab. imdn, nékdy je tohoto terminu uzivéno jako synonymum pro termin isldm. Srv. ABU
HAMID AL-GHAZZALI, Zachrdnce bloudiciho, s. 66—67; ERNST, Sufism, s. xiv—xv; CARL
W. ERNST, Following Muhammad. Rethinking Islam in the Contemporary Word, Chapel
Hill: University of North Carolina Press, 2003, s. 10, 63—65.
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k povinnostem c¢lovéka vici Bohu, rozlicné kognitivni pristupy k feno-
ménu viry a dalsi elementy, z nichZ se podoby isldamu podle mistnich tra-
dic skladaji. Pokusime-li se o pohled na soudobé podoby isldamu zevnitf,
byt pochopitelné ocima out-sidera, mohou se ndm jevit jako stale nevstre-
bany a bolestny postkolonidlni ok, ktery velmi pravdépodobné jesté né-
jakou dobu potrvd.*®* Ndpor moderny a vieho, co s sebou pfinesla rezidua
kolonialismu, v¢etné konceptu naciondlniho, sekuldrniho statu, zptsobily
v mnoha pripadech prudkou antimodernistickou reakci, kterd se projevila
v nékolika reformnich islimskych hnutich. Prvnim masovym isldmskym
a reformistickym hnutim uvnitf sunnitského isldimu se stala Organizace
muslimskych bratfi, zaloZzend roku 1928 v Egypté. Jinym vyznamnym is-
lamskym hnutim byl a je wahhdbismus, majici svlij piivod na izem{ dne$ni
Saudské Arabie a pojmenovany podle $ajcha Muhammada ibn 'Abd al-
-Wahhab (1703-1792). Postupné vznikala dalsi reformni hnuti nebo se ta
stdvajici rozsifila za hranice stétu, kde vznikla.** Jakkoli se od sebe tato
hnutf mohou lisit napiiklad v mite obnovy tradi¢ni muslimské spole¢nosti
¢ivinterpretaci toho, co vlastné znamend termin ,tradi¢ni muslimska spo-
le¢nost®, jakymi rysy se vyznacuje a co je v jejim ramci pripustné, dovolim
si tvrdit, ze prinejmensim jeden aspekt je témto hnutim spole¢ny, totiz
averze k fenoménu, ktery orientalistika nazyva terminem siifismus.>® Celd
fada jevi a procest, kterd se pod timto terminem schovava, je povazo-
vana véts$inou islamskych reformistt za Sirk, tedy pridruzovani objektt
Ucty (napf. sufijskych Sajchii a jejich hrobek, ,uzdravovani® prostrednic-
tvim muza a zen povazovanych za blizké Bohu, uctivani proroka Muha-
mmada atp.) k jedinému Bohu. Takové po¢indni je reformisty z pravniho
hlediska nahlizeno jako bida — nezdkonna novota, odklon od cesty vedouci
k Bohu, ktery md za nésledek navrat obce muslimi do dzdhilije, stavu ne-
védomosti o jediném Bohu pfed prorockym vystoupenim Muhammado-
vym.*® Stifismus tedy byvd reformisty nahliZen jako pfimé ohrozen{ islamu,
Casteji viak jako cosi, co nemé s isldamem nic spole¢ného.”’

%% Srv. ErNST, Following Muhammad, s. 209.

** Organizace muslimskych bratfi zaklddala své pobocky napt. v Syrii, Jorddnsku, na uzemi
Palestiny aj. Wahhdbismus se naopak $ifi prostfednictvim muslima, ktef{ v bohaté Satidské
Arabii pracovali.

* Autorka stati si je védoma existence reformnich hnuti, kterd naopak své pojeti islamu na
mystice stavéji, jsou vak necetna a jejich vliv zatim nenf pfili§ patrny. Pati{ sem zejména
hnuti Fethullaha Giilena v Turecku. Vice viz GABRIEL PIRICKY, Isldm v Turecku. Fethullah
Giilen a Nurcuovia, Trnava: Univerzita sv. Cyrila a Metoda, 2004.

% SAjjip QUTB, Milestones, New Delhi: Islamic Book Service, 2008, s. 45-51.

*7 Srv. ERNST, Following Muhammad, s. 200-207.
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Jak uvadi vyznamny muslimsky filosof Sajjid Hosejn Nasr, kdyby se is-
lamsky svét v 18. stoleti nesetkal se zdpadni modernou, nemusel by se s ni
vyrovnavat prostfednictvim ideologizace isliamu v podobé wahhdbismu
ajinych antimodernistickych hnuti.*® Pod terminem ,ideologizace isldmu*
¢i »islamskd ideologie” je vétsinou minéno striktnf autoritaiské vymezeni
toho, co je a nenf isldmské, vyuziti isldmu pro politické cile, ztotoznéni
islamu s rznymi politickymi rezimy, dezinterpretace Koranu a islamské
tradice pro dosazeni mocensko-politickych cilti prostiedky, které z hle-
diska islamského prava a morélky nejsou ptijatelné.*” Viazovéni jednotli-
vych hnuti, predevsim reformistickych autord, pod kolonku ,ideologicky*
nemusi byt vzdy vystizné tim spiSe, Ze se jednd o oznacen{ dosti hanlivé.
Jako priklad reformnfho myslitele, ktery byva za islamského ideologa od-
borniky ¢asto oznacovan,” ale v jehoz dile nalezneme texty, které vykazuji
vysokou spiritudlni hodnotu, ndm nyni poslouzi Sajjid Qutb, ¢len Organi-
zace muslimskych bratf{*. Pro pochopeni dila Sajjida Qutba je dtlezité si
uvédomit, Ze vyvérd z nespokojenosti autora s neislamskym, sekuldrnim
rezimem zépadniho typu. Byl odptrcem euroamerické relativizace hod-
not, kterou s sebou prinesla sekularizace a jesté vice se mu pricila snaha
o implementaci sekularizace do muslimské spole¢nosti.

Sajjid Qutb (1906—1966) se narodil v Egypté, mladi prozil v postkolo-
nidln{ atmosfére, jako zaméstnanec ministerstva $kolstvi byl vyslan na
triletou stdz do USA, ktera formovala jeho dalsf myslenkové zrani do
té miry, ze po navratu do Egypta vstoupil do reformistické Organizace
muslimskych brati{.** Pravdépodobné nejvice na néj zapasobilo socia-
listické, a tedy sekularni pojeti statu prezidenta Gamala 'Abd an-Nésira
(1918-1970). Prezident Nasir vidél pfemiru religiozity muslimského oby-
vatelstva jako prekdzku v budovani arabského socialismu. Ideologie arab-
ského nacionalismu a socialismu spjata se sekulariza¢nimi snahami, ale
i zhorsujici se zivotni troven obyvatelstva a absence vefejného politic-

* JaMEs S. CUTSINGER (ed.), Paths to the Heart. Sufism and the Christian East, Indiana:
World Wisdom, 2002, s. 269-270.

> EMRAN QURESHI — MICHAEL A. SELLS (eds.), The New Crusades. Constructing the Muslim
Enemy, Columbia University Press 2003, s. 51-68; DANIEL PIPES, In the Path of the God.
Islam and Political Power, New Jersey 2003, s. 204—243; GiLLES KEPEL, BoZi pomsta, prel.
J. Ostra, Brno: Atlantis, 1996, s. 10-11; LuBo$ KROPACEK, Isldmsky fundamentalismus,
Praha: Vy$ehrad 1996, s. 11-58; MiLo§ MENDEL, Isldmskd vyzva, Brno: Atlantis, 1994;
GiLLEs KEPEL, Vidlka v srdci isldmu, prel. Olga a Zdenék Veliskovi, Praha: Karolinum, 2006.

¢ MENDEL, Isldmskd vyzva, s. 117; KEPEL, Vdlka v srdci isldmu, s. 157; KEPEL, BoZi pomsta,
s. 25 aj.

¢ K historii Organizace muslimskych brati{ viz RicHARD P. MITCHELL, The Society of Mus-
lim Brothers, London 1969.

©* KROPACEK, Isldmsky fundamentalismus, s. 115.
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kého zivota vedly k nespokojenosti egyptského obyvatelstva. Je tteba po-
dotknout, ze Nésirav rezim nepodporovala ani koptskd krestanskd komu-
nita. Koptsky patriarcha Kyrillos VI. (1959-1971) sice zachovaval loajalitu
vladé prezidenta Nasira a prohlasil, ze ,zameéry evangelif se kryji se za-
meéry Arabského socialistického svazu,” ale se sekulariza¢ni politikou sou-
hlasit nemohl.®* Absence nabozenstvi ve verejné sfére byla Egyptany, at
kiestany ¢i muslimy, nesena natolik $patné, Ze pordzka egyptského vojska
v tzv. Sestidennf valce roku 1967 byla fadovymi kfestany i muslimy inter-
pretovana jako ,trest Bozi“ za to, ze Egyptané opustili Boha nésledovanim
ideologie arabského socialismu. Pro zajimavost je mozno zminit idajné
masoveé rozsitené vize béhem rijnové valky r. 1973, kdy se egyptskym vo-
jakiim bez ohledu na konfesionalni pfislusnost idajné ¢asto zjevoval Mu-
hammad a Panna Maria obklopeni andély.**

Sajjid Qutb sva stanoviska proti Nésirovu rezimu arabského socialismu
sepsal v dile Milniky na cesté. Stavajici sekularni rezim je zde oznaden jako
dzdhilija, tedy stav, kdy se obec muslimt znovu ocitla ve stavu bez viry
v jediného Boha:

Za islimskou nemizeme oznacit spole¢nost, kde se lidé nazyvaji muslimy a kde islamské
pravo nemd zadny status, i kdyz se zde muslimové modli, posti se a pravidelné se Gcastn{
pouté do Mekky. Za isldmskou nemuZzeme oznadéit spole¢nost, v niz lidé vytvéreji svou
vlastni podobu islamu, odli$nou od toho, co predepsal Buh a Jeho posel, necht mu Bth

pozehné a d4 mu mir, kterou pojmenuji tieba ,progresivnim isldmem**®

Opakem dZdhilije je pak Saria, kterou Qutb odmit4 redukovat pouze na
pravni prikazy a vymezeni, ale chépe ji v mnohem $ir$im vyznamu jako:

Vse, co je f{zeno Bohem, uspotddani Zivota lidi, $ari’a zahrnuje princip viry, spravedlnosti
a vedeni lidi (Bohem, pozn. V. P.), principy moralky, mezilidskych vztahti a pozndn{.®®

Pozoruhodnou charakteristiku islimu Qutb podava v pasazi, kde se vé-
nuje sepéti uméni a ndbozenstv{ (inspirovan knihou svého bratra Mu-
hammada Qutba Principy isldmského uméni):

...umélecké Usili je reflexi viry, intuice, podob Zivota, a to vse je fizeno islamskym kon-
ceptem, jenz je hnaci silou muslimovy kreativity ... islimsky koncept neni jen abstraktn{
ideou, ale je to Zivouci, motivujici sila, kterd zasahuje lidské emoce a ¢iny.*”

®* SANA S. HasAN, Christians versus Muslims in Modern Egypt, the Century-Long Struggle
for Coptic Equality, Oxford: Oxford University Press, 2003, s. 57—61.

®* VALERIE HOFEMAN, Sufism, Mystics and Saints in Modern Egypt, University of South Ca-
rolina 1994, s. 334—337.

% QurTB, Milestones, s.93.

% Tamtéz, s. 107.

¢ Tamtéz, s. 108.
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Vzhledem k tomu, Ze Qutb usiloval o zfizeni islimského statu, neni
nikterak prekvapujici, Ze jinovérci (Zidé a kiestané) by méli zastavat vi-
ceméné podiizené postaveni chranéného lidu.®®

Jako méné samoziejma a naprosto prekvapujici se pak muaze jevit sku-
te¢nost, Ze i mezi dne$nimi véficimi a praktikujicimi egyptskymi krestany
najdeme stoupence isldmské teokracie. Reseni ne vzdy idedlnich krestan-
sko-muslimskych vztahii vidi naptiklad egyptsky protestant Rafiq Habib
ve vytvoreni komundalniho islimského statu, ktery by nahradil stavajici po-
litické zfizeni zalozené na importované ideologii nacionalismu. Smysl is-
ldmské teokracie Habib vidi ve vyuziti pozitivnich hodnot isldmské civili-
zace jako hraze proti importovanému sekularismu.®

Obrana islimu a hodnot, které jsou s nim spjaty, staly Sajjida Qutba Zi-
vot. Béhem svého zivota byl nékolikrat véznén, mucen a nakonec jej jako
nepohodlného disidenta nechal rezim prezidenta Nésira r. 1966 popravit.”
Milniky na cesté jsou konceptem isldimského spolecenského usporadani,
ale najdeme zde i myslenky hluboce a upfimné vétrictho muslima, které
Qutb rozvedl ve svém dile Fi Zildl al-Qur’dn (arab. Ve stinech Kordnu).
Jedna se o exegezi Kordnu a Qutb se zde odkryva jako ¢lovék s hlubokou
spiritudlni intuici a vhledem. Jako ukazka nam poslouzi zkraceny komen-
tar ke 112. siire Koranu, nazvané al-Ichlds (arab. Upfimné vyznani):

Ve jménu Boha milosrdného, slitovného.

Rci: ,On Buh je jedine¢ny,

Btih sdm o sobé vécny.

Neplodil a nebyl zplozen

a nenf nikoho, kdo je mu roven!”*

Sajjid Qutb Fi Zildl al-Qur’dn:"

Tato sura se podle tradentt spravnych haditht vyrovnd jedné tfetiné Koranu (...) a na tom
neni nic prekvapivého, vzdyt jedinost Bozi, kterou Biih prikazal prorokovi (Necht mu Bih
Zehnd a d4 mu mir) vystihuje zdsadu svédomi, vyklad existence, zplisob Zivota ... zahrnuje
zdsadni vymezeni islimu. ,Rci: On Biih je jedine¢ny:“: Arabsky termin ,jedine¢ny” (arab.
ahad), ktery je zde uzit, je mnohem presnéjsi nez termin jeden (arab. wdhid). Termin
jedine¢ny implikuje absolutni a kontinudlni jedinost Bozi, to, Ze kromé Boha nenf jiné
reality, jedna se o jedine¢nost Byti 7%(...) Jestlize ¢lovék pfijme tuto piedstavu, ocisti své

8 Tamtéz, s. 120-127 aj.

 R. HaBiB, Tafkir ad-Dimiiqratija (Uvahy o demokracii), al-Qéhira 1997, s. 7-12.

KROPACEK, Isldmsky fundamentalismus, s. 115.

Kordn, viz pozn. 15.

> Vzhledem k tomu, Ze dila Sajjida Qutba pati{ ve vétsiné muslimskych zem{ za zakdzané,
a je tedy velmi obtiZné je ziskat, byla jsem nucena pracovat s internetovou verzi Fi Zildl al-
-Qurdn podle www.altafsir.com tafdsir haditha (moderni exegeze Kordnu): SAjjip QUTB,
Fi Zildl al-Quridn, aktualizovano 2. 10. 2010.

7 Arab. ahadijat al-wudzid.

°

7!

S

7
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srdce od nepravosti a fal$e, od vSech pout, kterd jej na tomto svété svazuji, osvobodi se
od touhy, kterd je hlavnim poutem, kromé toho pouta, jeZ jej svazuje s Bohem... Kdyz je
sjedine¢nost Bozi“ plné ukotvena v lidském srdci a mysli, pak neni jiného bytf nez Boha.
A po ¢em vlastné by mélo srdce touzit? Kdyz srdce nalezne Boha, ziskd vse a neztraci nic.
Kdyz se tato predstava v ¢lovéku ukotvi, pak kolem sebe nevidi nic jiného kromé Bozi
Reality, pak je tato skute¢nost nahliZena ve vem, co z ni vzeslo, v celém stvorfeni. A za
timto stupném pozndni je stupen, kdy ¢lovék kromé Boha nevidi nic (...) VSechny zjevné
priciny jsou dilem Bozi vile, kdyzZ to ¢lovék pozn4, v srdci se mu usadi klid (...) A o tyto
stupné cesty k pozndni usilovali sufijové. Ale jak daleko pfi tom zagli! Islam z4ad4, aby se
lidé chovali podle této Reality, aby prijali svét se v§im, co k nému patfi, aby nésledovali
udeél ¢lovéka, aby byli ndméstky Bozimi na zemi’ se viim dobrym i $patnym, co k tomu
patfi, ale aby zaroven citili, ze kromé Boha jiné reality neni, neni jiného byti nez Jeho Byti
(...) Islam nezad4, aby ¢lovek el jinou stezkou, nez je tato.

Veérici k Nému sméfuje s touhou a bazni tehdy, kdy je poctén Jeho milosrdenstvim, ale
i tehdy, kdyz trpi. Clovék ma krécet k pfijeti Jeho Jediného, k pijeti viry, hodnot a sprave-
dlnosti (...) a nebude toho schopen, leda prostiednictvim Jediného Byti, jediné Pravdy’®,
kterd se nachdzi v realité svéta i ve svédomi ¢lovéka. Udélem ¢lovéka je aktivita a préce pro
Jediného Boha, aby se tak pribliZil Jeho Realité, jeho tkolem je usili 0 odstranéni nepoho-
dInych prekazek a chyb, které snadno lidska srdce svedou ... ¢lovék nesmi prestavat ani
ve chvili deprese nebo je-li rozptylovan vécmi a lidmi, protoze to je ta hlavni prekdzka —
touha a strach z véci tohoto svéta. Clovék viak zdroven béhem svého zivota m4 nava-
zovat pouta lasky, vlidnosti, soucitu a souladu se v&im zivym stvofenim. K osvobozeni’®
z pout tohoto svéta clovék nedojde tak, Ze bude k Jeho stvorenim citit nenavist, utece pred
nimi a bude se jim vyhybat. Vzdyt véechna stvoreni vzesla z ruky Bozi, ptivod jejich byt{
je v Jeho Byti, na vechna dopada zéfe Pravdy (...) vechna jsou darem od Milovaného!”
Toto je cesta uslechtilosti a svobody. Tento svét je pro ni maly a zivot kratky, pozemské
radosti bezvyznamné a opro$téni od prekéazek a zmaru je nejzazsim cilem a touhou ... je-
nomze oprosténi v ramci islimu neznamena Ustrani, samotu, pohrddni, iték ani nendvist
(...), ale je to neustélé Gsili a neutuchajici boj o pozvednuti celého lidstva...”®

Spiritualita jako proces uskute¢iiovani lidské touhy po transcendenci
a dliraz na niterny prozitek nabozenstvi jsou muslimtim vlastni do té miry,
ze je mlizeme nalézt i tam, kde bychom je snad ani necekali, v dile autora
mnohymi politickymi rezimy zatracovaného, jehoz zna zapadni islamolo-
gie predevsim jako politického aktivistu, lidového hlasatele a tviirce ideo-
logie Organizace muslimskych bratii.”

7* Podle Koranu 2:28 u¢inil Bith prvniho ¢lovéka a proroka Adama svym ndméstkem na zemi
(arab. chalifa).

7® ,Pravda“ je jednim z 99 krasnych jmen Bozich. Vice viz KROPACEK, Duchovni cesty isldmu,
s. 63, 60-76.

76 Arab. chalds: zachrana, spasa, osvobozeni.

77 Arab. habib: milovany, drahy. Oznaceni, jakym siifjjové mnohdy hovofili o Bohu.

’® Preklad a tiprava V. P.

7 Pro potieby této podkapitoly shledavdm jako velmi pifhodnou definici spirituality z pera
Ivana O. Stampacha: ,Mékky duchovni zivot maze slouzit jako opora a Gtécha, do jisté
miry snad jako posila a inspirace pro obtize kazdodenniho snazeni. Je jisté tfeba nechat na
kazdém, aby se rozhodl, jak daleko chce jit. Vést tvrdy duchovni Zivot znamend riskovat ...
Tvrda spiritualita, o niz ndm tu jde, nechce ztstavat na povrchu a pteje si jit ke kofentm.
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Uskali uchopent isldmské mystiky a spirituality. Uvod do problematiky

Muze se tedy zdat, Ze vétsinova zdpadni{ produkce si do jisté miry poc¢ina
stejné jako vétsina soudobych islamskych reformistd, ktefi na eliminaci
tasawwufu stavéji své reformované koncepce islamu. Text Sajjida Qutba
nam klade otdzku, zda se reformisté zamitnutim tasawwufu ztikaji i spiri-
tuality a hlubokych duchovnich prozitkd. Autorka stati z textu dovozuje,
ze nikoli. Je zfejmé, ze Qutb pouziva jazyk isldimskych mystikt a ackoli
zavrhuje mimosvétskou askezi, zdlraznuje, ze tkolem clovéka je dosaho-
vat stale vyssich drovni duchovniho poznéni, nejvyssi trovni duchovniho
poznani je pro Qutba zkusenost, Ze kromé Boha neni jiného byti a jiné rea-
lity. Qutb si uvédomuyje, Ze cesta k této zku$enosti nen{ jednoduchd, ptesto
ji ustanovuyje jako kol pro vsechny muslimy, protozZe jen prostfednictvim
této cesty mohou dosdhnout plnosti svého byti (popt. seberealizace). Qutb
se za sufiho nepovazoval a vici tasawwufu se jasné vymezil, presto, aC se
to mize jevit jako paradoxni, se zda malo pravdépodobné, Ze by uvedenou
pasaz z exegeze Kordnu mohl napsat, aniz by disponoval niternou zkuse-
nosti Boha.

Sajjid Qutb patif ke kontroverznim osobnostem v oblasti soudobého is-
lamského mysleni, nicméné jeho dilo ndm ukazuje, Ze moderni islam neni
zaméfen pouze politicky, jak vyplyva z nejzretelnéjsi produkce na téma
moderniho isldamu. Dalsi badani v oblasti moderniho islimského mysleni
by se mélo zaméfit nejen na politickou, ale i spiritudlni vizi islamskych re-
formistt, kterd nenf patrnd na prvni pohled, protoze miizeme byt az pii-
li§ zatiZeni islamologickymi koncepty moderniho islimu jakozto varian-
tami ideologickych a politickych hnuti s mocenskymi ambicemi, ale bez
duchovniho rozméru.

V tomto smyslu je radikalni. Pro ni vsak neni transcendenci vSepohlcujici celek kosmu,
zivot znehodnocujici fiSe ideji nebo vSemocnd tyranska bytost. Jde o ¢iré byti, o zivouci
zdroj, ktery rozviji kazdou bytost k plnosti a privadi ji k sobé. Pozemsky Zivot — tfeba s jeho
vsednost{ — nemdme prévo zatracovat nebo zpochybrnovat. Musime vsak konstatovat, ze
mu néco podstatného chybi. Clovék i se svou kazdodennosti totiz neni autenticky. Neni
plné svij ... Duchovni cesta, kterd chce propojit lidskou existenci s plnost{ byti, je radikdln{
v tom, ze vraci ¢lovéka k nému samému. Cini ho vice, ba plné ¢lovékem. Goethe to vyslo-
vil slavnou vétou: Zemri a stan se. Tato spiritualita napliiuje nase lidstvi, prekracuje nasi
danost — a pravé tim se obnovujeme a osvobozujeme... Jadrem autentické, transforma-
tivni duchovnosti je pravé dusledna pravdivost. Jeji cestou je toto: nejen teoreticky uznat,
ale predev$im zkuSenostné zazit pomijivost a relativni prazdnotu vieho, co tvofi nas svét.
Prozte-li ¢lovék k pravé povaze skute¢nosti, pfestane pro néj byt smrt lupicem a vetfelcem
... Nicota, do niz smrti sestupujeme, je jinou tvai{ plnosti byti:* in: IvAN O. STAMPACH,
A nahote nic... O moznostech postmoderniho élovéka zZit duchovné, Praha: Portal, 2000,
s. 38—42.
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Viola Pargacovd

V zévéru stati nezbyva nez konstatovat, Ze sunnitsky isldm je mnoho-
vrstevnym fenoménem, plnym paradoxt a jevi, jejichz kategorizace je
tim obtiznéjsi, ¢im jasnéji si je recipient tohoto fenoménu védom skutec-
nosti, Ze neexistuje ,jeden sunnistky isldm s jasné definovatelnym vyvojem
prava, vérouky a z nich plynouci ortopraxe® Jak bylo zdtiraznéno vyse, is-
ldmsti ucenci, potencidlni strazci a vykladatelé ,vérouky” a prava v dobach
minulych, figurovali jako medidtori posvatna, coz je role, kterd je v islamo-
logické literatute pripisovana spise sziffjiim. Jednim z atribut clovéka bliz-
kého Bohu, ,svétce”, nemusela byt vzdy vnitini zkuSenost Boha, vzdyt stej-
nou hodnotou bylo vzdélani a znalost isldimskych véd. Tasawwuf, jenz je
mnohdy vnimdn jako forma isldamu oddélend od sunnitského ,legalismu®,
klade vyznamny stfedovéky polyhistor ibn Chaldun k védam isldamského
préava. Siifijové byli oddani touze poznat Boha jiz na tomto svété, toto tsili
jim v8ak nebranilo v politické a vojenské angazovanosti. Ackoli ¢ast mo-
dernistickych proud islimu odmitd tasawwuf, v dile predstavitele Mus-
limskych bratfi nalezneme popis zakou$eni Boha, kterého autor stejné jako
stredovéci siufijové nevaha nazvat ,Milovanym® a ,Jedinou Realitou”. Sun-
nitsky isldm se zd4 byt natolik bohatym a rozmanitym fenoménem, Ze nase
snahy o jasnou kategorizaci nemuseji byt vzdy priléhavé a je rovnéz otaz-
kou, zda tyto snahy efektivné prispivaji k pochopeni islamu ve v$ech jeho
riznorodych podobdch. Také zlstavd otdzkou, zda nase kategorie, s nimiz
a priori ptistupujeme k fenoménu isldmu, skute¢né odkryvaji jeho mno-
hovrstevnou a rozmanitou povahu.
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Kokténi byti: Soubéhy poezie a mystiky

Adam Borzic

Summary: The Stammer of Being: Parallels among Poetry and Mysticism The
article presents the theme of relationship between mysticism and poetry, espe-
cially in the Western Abrahamic religion traditions. Rather it contains the consid-
eration how is poetic language connected to the mystical searching. The theme is
presented on different brief phenomenologically conceived issues such as: relation
among word and silence, the semiotic as integral part of poetry and mystic speech,
erotic and gender liberation in poetry and mystic. Last issue deals with celebra-
tion of Creation and the living cosmology in both of it. The article is written from
the personal poetical experience and theological background. The outcome of this
research shows essential interconnection between poetic and mystical experience.
We can see a certain analogy between birth of poetical word from Poet’s depth
and birth of divine Word inside of human soul. The theme is presented also on
the interpretation of verses of St John of the Cross, Rumi and Paul Valery among
others.

Uvod

Tento text si klade za cil nastinit a pokud mozno osvétlit vztah poezie
a mystiky. Nazev prispévku se odvolava na slavny vers sv. Jana od Ktize, ve
kterém se objevuyje slovo ,koktat*' a kterému se v nasledujicim prispévku
také vénuji. Pfiznam se, Ze mé téma vztahu poezie a mystiky také privadi
ke koktani. Tento text se rodi z napéti mezi osobni bdsnickou a duchovni
zku$enosti a pokusem o rozvazovani z ranku teologie nabozenstvi. Tato
oscilace se projevuje i v metodologii prispévku. Snad mi mtize byt utéchou,
ze i metodologie striktné védeckych text pripousti uzivani a funk¢nost
metafor.

Mystiky a mystika

Mluvi-li se o vzdjemném vztahu poezie a mystiky, je na misté otdzka, zda
je vhodné hovorit o mystice obecné a nevymezit, jakym typem mystiky

! Jednd se o ver$ Un no sé qué que quedan balbuciendo z bdsné Cantico Espiritual (Duchovni
pisen). Viz original basné www.poemasde.net/cantico-espiritual-san-juan-de-la-cruz, viz
také ¢eské vydani sv. JAN op KRiZE, Duchovni piser, Kostelni Vydfi: Karmelitanské nakla-
datelstvi, 2000. Srv. pozndmku 17.
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se chceme zaobirat. Tato otdzka md smysl, protoze s jednotnym pojmem
mystiky se setkdme jen stézi. Vstupujeme-li na toto tzemi poctivé, se-
tkdme se spise s koSatym stromem mystik nejraznéjstho druhu. Zminme
jen mystiky teistické a neteistické, kosmos oslavujici i gnosticky ho popi-
rajici, mystiky pfirodné archaické i spekulativné komplikované, tradi¢ni
i esotericky alternativni. Nejen, Ze se od sebe odli$uji mystiky v riznych
svétovych ndbozenstvich, ale i v jednotlivych tradicich, uvedme jako pti-
klad kfestanstvi, kde nalezneme celou $kalu raznych ,mystik®, at jiz mame
na mysli rozdily mezi spekulativni mystikou stfedovékého Poryni nebo
zhavou mystikou nada y todo raného baroka ve Spanélsku, mezi svateb-
nim mysticismem sttedovékych mysti¢ek nebo hesychasmem ve vychod-
nim kiestanstvi. Lze pti takové pluralité uzivat singularu ,mystika“ bez
rozpakt? Zda se, Ze to mozné neni. Zd4 se, ze je tomu obdobné jako s po-
jmem hinduismus, ktery ma shrnovat doktriny a praxe desitek duchovnich
$kol a smér na indickém subkontinentu. A prece se ndm muzZe oprdvnéné
zdat, ze toto ,diferencované®, religionisticky pravovérné vymezen{ cosi
podstatného zatemiiuje, ba Ze jde proti duchu mystiky samotné, ¢i mystik,
které pres svoji rozmanitost vykazuji mnohé shodné rysy a vyznacuji se
syntetickym a intuitivnim pojimanim skutecnosti spiSe nez analyticko-
-racionalistickym diskursem.

Uzite¢nou analogii ndm nabiz{ Mircea Eliade, ktery jednou na namitku,
zda je korektn{ srovndvat a zahrnovat pod jednotny pojem naboZenstvi
kupftikladu archaické kmenové tradice a propracovanou buddhistickou
dialektiku, odpoveédél analogii ze svéta poezie.> Aztécké lidové bésné
a Dantova BoZskd komedie se pravda v mnohém lisi, avsak stéle je mozné
oboji sméle nazyvat poezii. V tomto svétle lze uzivat pojmu mystika bez
presné diferenciace i s védomim, Ze se pohybujeme na tenkém ledé.

Definovat ,mystiku” je nesnadné. Presto se o jednoduchy pracovni vy-
mér pokusim. Nejprve bych rdd zalistoval teologickym slovnikem, k je-
hoz autortm patfi i velky jezuitsky teolog Karl Rahner. V ném se pravi:
»Mystika znamena zku$enost vnitfniho sjednocujiciho setkdni ¢lovéka
s bozskou nekoneénosti, z niz pochazi on i vechno jsouci® Podtrh-
nul bych slova zkusenost, vnitini a sjednocujici. Bez zkuSenosti, niter-
nosti a sjednoceni nenf zddnd mystika predstavitelnd. Ostatek definice se
hodi spiSe k mystice v kontextu teistickych ndbozenstvi a hiire se aplikuje
na nékteré délnévychodni tradice. Zajimavy soucasny americky mystik
(a 0 pozndni slabsi teolog) Matthew Fox prichdz{ ve své knize Prichod kos-

> MIRCEA ELIADE, Posvétné a profanni, Praha: OIKOYMENH, 2006, s. 11.
* KARL RAHNER — HERBERT VORGRIMLER, Teologicky slovnik, Praha: Zvon, 1996, s. 190.
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mického Krista s jednadvaceti experimentalnimi definicemi mystiky, ma-
pujicimi zakladni mysticka témata. Vyjmenujme si alespon ty nejdilezi-
téjsi okruhy: diraz na zkusenost, ne-dualismus, pozndni ,srdcem®, vyna-
1ézavy vztah k feci, smysl pro celistvost, vyznam ticha a zku$enost nicoty,
panenteismus.* Zkusme pracovné Fici, Ze obsahem mystiky je pfim4, bez-
prostiedni, sjednocujici zkusenost Posvatna (v nejsirsim smyslu slova).

Poezie jako ptivodni fe¢ byti

Pokud nds zrazuje fe¢ v piipadé mystiky, co nds teprve ¢ekd pti pokusu
definovat poezii? Poezie je se véemi pokusy o defini¢ni vymér na kordy.
Z osobni tvlrci zkuSenosti vim, Ze pro basnika je takové definovani boles-
tivym a odcizujicim procesem. Dospét k poezii je cilem kazdého basnika.
Poezie vsak neni totoznd s basnémi, neni jejich obsahem a také neni pou-
hou ideou vznésejici se kdesi v pozadi, je veskrze konkrétn{ a pfece ne-
uchopitelnd. Poezie je ,To" Fe¢eno s basnikem Mitoszem,® neuchopitelné,
davajici se prosttednictvim slov, slova prekracujici. Nelze se poezie dobrat
silim, nelze si ji vymoct nasilim. Je ¢irym darem, vytryskem Zivota. Bas-
néni je pak prodlouzenim této ptivodni zkusenosti byti. Mizeme studovat
bésnické techniky, cizelovat femeslo, studovat kontext a tradici basnic-
tvi, jen bohové viak rozhoduji, kdo se stane basnikem.® Lze se naucit psat
verse, nelze se naudit poezii. Ta prichaz{ k basnikovi jako suverénni vlad-
kyné, sestupuje k nému. Akt basnéni je pro basnika natolik nesamoziejmy
a vratky, ze Rimbaud nevaha napsat:

J4, smitko v pohaslé ztitelnici tiné —
6 ¢lun jenz nehne se! a ruka prilis kratkd! —
neumim vylovit ten ani onen kvét.”

Médiem bdsnéni je rec. Ta se ndm primarné dava coby fe¢ vsedni. Jaky
je vztah basnéni a vSednich slov? Na to pozoruhodné odpoveédél Martin
Heidegger ve slavném eseji Bdsnicky bydli clovek:

Bdasnéni ve vlastnim slova smyslu nikdy neni jen néjaky vzne$enéjsi zptisob a napév (me-
los) vedni feci. SpiSe naopak je kazdodenni fe¢néni zapomenutou, a proto opottebova-
nou basni, z niz sotva jesté zazniva néjaké volani.®

* MATTHEW FoX, Prichod kosmického Krista, Brno: CDK, 2004, s. 62—84.

Viz tvodni basen sbirky CzesLawa M1roszE, To, Praha: Paseka, 2003.

Viz rozhovor EZRY POUNDA a DONALDA HALLA in EZRA PouND, Chtél jsem napsat rdj
(Vybor z dila), Olomouc: Votobia, 1993, s. 162.

Citovéno podle: YVES BONNEFOY, Eseje, Praha: Opus, 2006, s. 30.

® MARTIN HEIDEGGER, Bdsnicky bydli ¢lovék, Praha: OIKOYMENH, 1993, s. 71.
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Heidegger rozumi basnické reci v ndvaznosti na vizi romantik i v kon-
textu své vlastni filosofie byti. Poezie pro néj neni jakousi nadstavbou
bézné reci, ale feci piivodni. Pro nase patrani po vztahu mezi mystikou
a poezii ma toto poznani{ zdsadni vyznam.

Basnici a mystikové

To, Ze mystika a poezie, mysticka zkusenost a basnicka rec jsou v bytost-
ném vztahu, ukazuje velky zastup basnicich mystika a mysticky hledajicich
béasnikd. Existuji basnici-mystici, bez kterych nelze myslet déjiny poezie.
Sv. Jan od Ktize, svétec a mystik, katolicky ucitel viry, je basniky obdivo-
vany na celém svété, mnoz{ povazuji jeho poezii (napriklad nositel No-
belovy ceny za literaturu, mexicky basnik Octavio Paz) za to nejlepsi, co
bylo kdy ve $panélstiné napsano. Je také po zasluze patronem Spanélsky
pisicich basnikd. Nebdsni ale pouze tento velky $panélsky mystik. Ve ver-
$ich se vyjadtuji i dal$i mysticky a mystikové kiestanstvi: kuptikladu Hil-
degarda z Bingen, Mechtilda z Magdeburgu, Juliana z Norwiche, Symeon
Novy Teolog, Frantisek z Assisi, George Herbert, Louise de Leon a mnozi
dalsi. Nékolik basn{ se dokonce pripisuje jinak spekulativné se vyjadtuji-
cfmu Mistrovi Eckhartovi. Ve dvacdtém stoleti nalezneme spojeni poezie
a mystiky v osobé a dile trapistického mnicha, pritkopnika mezindbozen-
ského dialogu a meditativniho amerického lyrika Thomase Mertona.
Pohlédneme-li letmo na izemf ostatnich nabozenskych tradic, nalez-
neme celé skoly a proudy, u nichz Ize pravem hovofit o naprosté identité
mezi poezii a mystikou. Mam na mysli napriklad islamsky stfismus. Takika
kazdy velky sufijsky mystik byl vyzna¢nym bésnikem, at jiz basnil arabsky,
persky nebo turecky. Lubos Kropéacek ve své knize Sifismus — Déjiny is-
ldmské mystiky pise: ,Poezie ma svou verbdlni slozkou k mystickym texttm
nejblize. U ostatnich uméni je spojitost se stfismem nékdy méné expli-
citni*® V japonském zenu (a pochopitelné i v pivodnim ¢inském ¢chanu)
je tato identita poezie a mystického pozndni obdobn. Proslaveny basnicky
utvar haiku, ktery vznikl v sedmndctém stoleti a jehoz inicidtorem byl gé-
nius japonské poezie Macuo Basd, je neodmyslitelné spjaty se zenovou
zku$enosti satori (vnitiniho osviceni), basen je zde svého druhu okamzi-
tym zachycenim ndhlé duchovni zkusenosti.* K tvorbé autentickych haiku
je zapotrebi meditativntho umu. V indické tradici se setkdvdme s potul-
nymi bhaktickjmi basniky, jimz se prezdiva bdulové, ti extaticky opévuji

° LuBo$ KROPACEK, Sufismus: déjiny isldmské mystiky, Praha: Vysehrad, 2008, s. 102.
'° Viz Pdr much a ja: Maly vybor z japonskych haiku, Praha: DharmaGaia, 1996.
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Boha a navlékaji si masky nébozenskych identit podle toho, kde zrovna
bytuji.!!

A nejsou to jen mystikové a mystické sméry, kterym uhranula poe-
zie. Totéz plati i obracené. Podivime-li se namatkou do evropské poe-
zie devatendctého a dvacatého stoleti, nalezneme obrovské mnozstvi bas-
nikd, kterym ucarovala mystika; jejichz vlastni basnicka zkusenost se na-
péjela z mystiky ortodoxnich i heterodoxnich smért. Za vsechny uvedme
alespon Williama Blakea, Novalise, Artura Rimbauda, Walta Whitmana,
W. B. Yeatse, T. S. Eliota, Fernanda Pessou, O. Vladislava de Lubicz-
-Milosze, R. M. Rilka, André Bretona, René Daumala, Czeslawa Milosze,
Allena Ginsberga, Diane Di Prima, u nas pak Otokara Bfezinu ¢i Jana
Kamenika nebo na sviij zptisob i Vladimira Holana. U vsech téchto basnika
nachdzime propojeni basnického aktu a duchovniho hledédni mystického
charakteru. Opravdovému bésnikovi nemfize byt absolutno lhostejné.

Zda se, ze basnicky jazyk je zvld$té vhodnym vyrazovym prostiedkem
k vyjadfeni mystické zkusenosti. Pro¢ tomu tak je? Jaké pouto spdji poe-
zii a mystiku? Jak se k sobé tyto dvé bytostné lidské zkusenosti maji? Pro¢
i zakladajici ndbozenské texty lidstva nesou bésnicky charakter?* V né-
sledujicich odstavcich bych se rad zastavil u nékolika sty¢nych bod mezi
bésnickou a mystickou zkus$enosti, které snad pomohou ponékud osvétlit
arénu nasich otdzek a poodhalit rousku, kterd toto tajemné sepétf zahaluje.

Slovo a ticho

Prvni oblasti, kde se mystika a poezie setkavaji, je vztah slova a ticha. Vztah
vyslovovaného k nevyslovitelnému. Mystickd zku$enost jazyku vzdoruje.
Pr{mocaré pojmové uchopeni neni mozné. Dobte to ilustruje dilo sv. Jana
od Krize. Kdyz hovoti z vlastni mystické zkusenosti, vtéluje ji do uhran-
¢ivé krasnych verst. Sdhodlouhé, barokné tnavné teologické komentare
pak hraji v jeho dile tlohu poznamek k jednotlivym strofdm. Obrazy a me-
tafory, které mystikové uzivaji, jsou paradoxni povahy, protoze takovi je
i povaha jejich zku$enosti. Mysticka zku$enost stoji blize teologii apofa-
tické nez teologii katafatické. Mystické zakouseni bozské skute¢nosti je na-
tolik transcendentniho rdzu, Ze se mystiktv jazyk nutné rodi z lina temné
noci. Musi byt zahalovanim a skryvanim, protoze to, co md a musi byt od-
haleno, je samo skryté, temné a zahalené. Basnikova zku$enost slova se

" Viz KAREL WERNER, Mald encyklopedie hinduismu, Brno: Atlantis, 1996, s. 58.

'* Napfiklad verse Kordnu byvaji arabskymi basniky povazovény za nedostizny vzor a doko-
nalou bésnickou mluvu. Viz LuBo§ KROPACEK, Duchovni cesty isldmu, Praha: Vy$ehrad,
1993, s. 33.
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rodi v tichu, na hrané byt{ a nebyti. ,Pfed bilymi chryzantémami/ ntzky
se chvili / chvéji;’ vydechuje japonsky basnik Buson.” A chvéjeme se i my,
jsme-li voimavymi ¢tendfi, protoze je zde vysloveno nevyslovitelné. Basnik
Yves Bonnefoy pise: ,Teologie a negativni. Jedind univerzalnost, jiz poezii
pfiznavam** Kazdd baseri hodna toho jména nese na rubu mléeni. Mléeni
ji predchazi. Analogicky v trinitarni teologii se z ml¢eni Otce rodi Slovo —
Syn."

Jinou ptvodni relaci, kterd se objevuje v poezii i mystice, je dialekticky
vztah Zivota a smrti. Mé-1i Bih podle mystikd pro ¢lovéka uchystanou
jedinou vétu a tou je: ,Zemfi!l", pak toto voldni se bez prestani ozyva jako
ozvéna prvotniho tvarc¢tho vyslehu v basnikoveé dusi. Zdanlivé neuroticky
rys takika kazdé basnické existence, ono neustdlé zit{ ve stinu kosy, je ve
skute¢nosti znamenim basnikovy blizkosti mystériu promény.*® Poezie zna
tajemstvi rozeni Slova a zna i tajemstvi jeho ukfizovan{ a zmrtvychvstani.

Koktajici sémioti¢no

Mystik, ktery nds nasim tématem provézi, pravi, ze stvoreni Boha kokta.
Ale jak zazra¢nou $panélstinou toto koktani Jan od Krize evokuje: ,Un no
sé qué que quedan balbuciendo.” (Do ¢estiny bychom ver$ mohli prelo-
zit také takto: ,To nevim, co, co nepfestanou koktat)'” Jantv vers, jenz je
soucést{ rozsahlé skladby Duchovni piseri, ma magicky, zazra¢ny charak-
ter. Forma a obsah zcela splynuly. Koktani byti v fe¢i samo koktd. Slovo se
stavd télem. Tato fec je télesnd, neni pod nadvladou patriarchélniho ,ja-
zyka znamenajictho®, zahrnuje materské ,sémioti¢no”. Teolozka Katefina
Bauer ve své knize Znovuobjeveni symbolu u Louise-Marie Chauveta k této
otdzce na zakladé zkoumdni filosofie Julie Kristevy poznamenava:

Stejné zndmky sémiotic¢na, které zaziva dité v matef'ském téle, nese symbolickd fe¢ poezie.
Rytmus, t6n, hudba maji smysl, ale nejsou znamenajicim aspektem reci. Nicméné jsou

** Busonova poezie je v ¢estiné k nalezeni ve vyboru Pdr much a jd, viz pozn. 10.

* BONNEFOY, Eseje, s. 39.

'* Raimon Pannikar pige: ,Nejraznéjsi nabozenské tradice nds udi, ze Bih je ml¢enim. Tuto
vétu musime brat v jeji bezedné hloubce. Biih je totdlnim a absolutnim mlé¢enim byti, nejen
bytim mlceni. Slovo, které ho vyjadruje a stravuje, je Syn. Pramen byti nen{ bytim. Viz
RAIMON PANNIKAR, Trojice: O mystické soundleZitosti mezi lidmi, Brno: Cesta, 1998, s. 85.

* K vztahu smrti a bésnické zku$enosti viz naptiklad BONNEFOY, Eseje — esej Kvéty zla,
s. 5—11 nebo Holanovu bésen Smrt — VLADIMIR HOLAN, Musle, Lastury a Skeble..., Praha:
Ceskoslovensky spisovatel, 1985, s. 86.

7 Pro srovnéni viz pieklad GusTava FRANCLA , V3ak vic mé ubiji / bezmocnost slov, jimz
ji sdéluji.“ v knize sv. JAN op KRiZE, Poezie, Kostelni Vydii: Karmelitdnské nakladatelstvi,
1994.
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stejné dilezité jako znamenajici slozka feci. Poezie ukazuje na heterogenitu feci, nebot je
zfejmé, Ze systém znacenf se uskute¢niuje z neznacicich sémiotickych télesnych puda.*®

Basnicky jazyk vyvdzany svoji prirozenosti z ,patriarchalni raciona-
lity” umoznuje pojmenovat nepojmenovatelné. Velky rusky experimen-
tator, basnik Velemir Chlebnikov pise: ,Carovna fec¢ zaklinadel a rikadel
si nepreje, aby jejim soudcem byla bézna rozumova tGvaha. Jeji podivna
moudrost se rozpadd na pravdy, obsazené ve zvucich!*® Evokativni charak-
ter poezie také nddherné ilustruje po pravu obdivovany obraz Francouze
Paula Valeryho ,vabivost zahybd (v tZasném piekladu Josefa Palivce).*
Tento obraz nic nepopisuje, on ukazuje. Rytmus a melodie slovnfho spo-
jeni jsou identické s vlastnim vyznamem. Dosdhne-li basnik takovéhoto
mistrovstvi, stoji na prahu nepopsatelna, stoji na prahu existence.

Jesté z jednoho divodu je basnicky jazyk vhodnym prostredkem, jak
vtélit mystickou zku$enost. Snad nejvétsi americky bésnik dvacatého sto-
leti Ezra Pound definuje poezii jako ,jazyk nabity na nejvyssi moznou miru
vyznamy“*" Svoji komplexnosti a esenciélni symboli¢nosti mize bdsnicky
jazyk snaze nez jakykoliv jiny vyjadrit nesnadnost, paradoxnost a hloubku
mystické zkuSenosti.

Osvobozena télesnost v poezii a mystice

Télesnost basnéni osvobozuje. Katefina Bauer po vzoru francouzskych au-
torek spojuje télesnost basnické reci s ,materskym” feministickym diskur-
sem.” Muzeme si v§imnout, Ze zatimco v ortodoxni linii monoteistické

'® KATERINA BAUER, Znovuobjeveni symbolu u Louise-Marie Chauveta, Brno: CDK, 2010.

' Citovano dle D. Z. BORr, Abeceda stvoreni: komorni soubor mytoetymologickych esejit,
Praha: Trigon, 1993. s. 18.

* PAUL VALERY, Bdsné, Praha: BB Art, 2001, s. 11.

*' EzrA POUND, ABC ¢etby, Brno: Atlantis, 2004, s. 33

** Viz KATERINA BAUER, Znovuobjeveni symbolu u Louise-Marie Chauveta. Predevsim v tfeti
¢asti knihy ,Kritické zhodnoceni Chauvetova pojeti symbolu” se toto téma vynotuje v dia-
logu s trojici francouzskych feministickych autorek (Luce Irigray, Julie Kristeva, Héléne
Cixous). Jak hluboce je poezie s ,matefskym diskursem” propojena, ukazuje ndzorné ba-
seil Paula Valeryho, pf{zna¢né nazvand Poezie. Viz celou baser, s. 77-79. Zde je ukdzka:

Jak by prekvapena byla
usta, kterd dychtivé

z prsu Poezie pila,
Odtrhla se v udivé.
Rozume, ma rodnd mati,
z niz liby linul se proud,
nedbald, jaks mohla dati
svému mléku vyprahnout!
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tradice prevlada patriarchalni metaforika, mystickd obraznost je mnohem
inkluzivnéjsi a zahrnuje i uzivan{ feminnich metafor (napt. obrazy Boziho
ltna, Bozi moudrosti nebo matefstvi Ducha svatého vzhledem k hebrej-
ské etymologii slova ruach — rechem).?® Dalsi oblast, kde se mystika a poe-
zie setkavaji, bych s trochou nadsdzky oznacil za ,osvobozenou télesnost
a transcendenci pohlavni diferenciace”. Christopher Bamford, znalec kies-
tanskych esoternich tradic, nas ve své knize Endless Trace: The Passionate
Pursuit of Wisdom in the West upozornuje, ze v jedné z nejvétsich tradic
evropského bésnictvi (podle Ezry Pounda nejvétsi tradice po mélické tra-
dici fecké)®* — trubadurské lyrice — doslo k radikdlnimu preznaceni gende-
rovych roli.*® V rytiiskych patriarchalnich ¢asech se jakoby zdzrakem zrodi
feministickd dvorska kultura; od muze zacinaji byt pozadovany ,zenské”
ctnosti, jakymi jsou napf. jemnost, néznost, soucit a oddanost. Uchvatna
poezie je pak feci i spiritudlni stezkou téchto hrdinti pohlavni a rodové pre-
mény, téchto svéraznych, smyslnych asket, ktef{ prekonali vlastn{ muz-
skou, patriarchalni nabubfelost. Poezie je soucésti tohoto osvobozovani
identity, namisto vél¢en{ za¢ind muz — trubaddr zpivat. Toto prelévéni,
tato tekuta identita k basnikové zkusenosti patfi. Pro jeho dusi je charak-
teristickd vétsf citlivost. Byt bdsnikem znamena mit dusi ditéte i zeny.*®
Mystické tradice Zapadu i Vychodu vzdy vyvazovaly jednostranné pnuti
patriarchatu. Mytus androgynie také neni mnoha mystikium ciz{.*” Bohat4
metaforickd mluva mystika o bozstvi zahrnuje i patriarchdtem popirané
matefstvi, a sehravd tak emancipacni roli.

Sféra erétu hraje v poezii a mystice dominantni roli. Eroticka obraznost
je mystice vlastni. Vezméme si k ruce na pomoc opét dilo sv. Jana od Krize,
prectéme si pér strof z jeho basné Temnd noc:

V té temné noci zastiené,

s plameny ldsky zprahld v Gzkostech,

6 Stésti nad Stésti!

vy$la jsem, nespattili mne,

kdyz ve spanku muij diim spocival ztiSené.

* K feministickym obrazim Boha viz ELIZABETH A. JOHNSON, She Who is, Mystery of God
in Feminist Theological Discourse, New York: Crossroad, 1996, s. 51.

** POuND, Chtél jsem napsat rdj, s. 15.

> BAMFORD CHRISTOPHER BAMFORD, An Endless Trace: The Passioante Pursuit of Wisdom
in the West, New York: Codhill Press, 2003. Viz kapitolu The Troubadours and the Culti-
vation of Eros, s. 126—138.

% Srovnej VITEZSLAV NEZVAL, Praha s prsty desté, Praha: Akropolis, 2000, s. 38.

¥ K tématu posvétné androgynie viz studii MIRCEA ELIADE, Mefisto a androgyn, Praha:
OIKOYMENH, 1997.
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O noci, stizila jsi!

O noci drazsi nad jitén{ rano!

O noci spojila jsi

Milovaného s milovanou,

milovanou v Milovaného pietvorenou.”®

Ve své ziejmé nejslavnéjsi basni mluvi Jan od Ktize o svém setkdni
a sjednocen{ s Bohem mileneckym jazykem (povSimnéme si, Ze celd scéna
pripomind dostavenicko milencti, nikoli ctnostné spojeni manzelt — duse
jde za svym milym v prestrojeni). V kiestanské a zidovské mystice je trva-
lym zdrojem odvazné a vybusné erotické imaginace biblicka Pisers pisni.
Tento text byl mnohokrate alegorizovan a aplikovan tu na vztah Hos-
podina a vyvoleného lidu, tu na dusi a Krista, nebo na Pdna a jeho cir-
kev. O jeho vyznamu také svédci, Ze se v zidovské tradici ¢te o Pesacho-
vych svatcich. Nenechme se v§ak mast konvenénim pojimanim alegorie.
Erotickd obraznost mystik(i a mysticek (a samozrejmé inspirovanych bib-
lickych pisatel(l) nepopird moc skute¢ného erétu, naopak jej tajemnym
zplsobem zhodnocuje a potvrzuje jeho vyznam v celku stvoreni. To, Ze
eroticky jazyk je vysostnym prostfedkem vyjadreni zkuSenosti sjednoceni
s Bohem, by nds mélo dovést k odvaznému, le¢ relevantnimu zavéru, ze
erds neni jen bytostnou soucasti lidské existence, ale silou a tajemstvim,
jez koreni v samotném bozstvi.

Mystikové vzyvaji ,Lésku, ktera hybe sluncem a ostatnimi hvézdami“?*
Zminili jsme tradici trubadurské poezie, jejimiz dédici byli ital$tf basnici
Dolce stil nuovo (mezi néz pattil Dante Alighieri nebo Guido Cavalcanti),
tuto tradici lze pojimat i jako formu erotického mysticismu, jehoz podlo-
zim byly tradice sufijské, katarské, manichejské i pravovérné krestanské.
Eroticka laska k damé, ktera vrcholila slavnou to zkouskou ldsky a vymé-
nou srdci, byla obrazem trubaddrova sjednocenti s Pani Ldskou, s Madona
della Intelligenza, se Sofii.*° Jinym ptikladem eroticko-mystického Zéru
jsou verse sufijského mystika a snad nejvétsiho perského basnika vsech dob
Ramiho:

Laska prisla, je jako krev v mych zilach, jako ma kize.

Znicila mé, a naplnila Milovanym.

Milovany pronikl do vSech ¢éste¢ek mého téla.
Ze mne zistal jen nazev, vée ostatni je On.

?* Sv. JaN ob K&iZE, Temnd Noc, Kostelni Vydii: Karmelitdnské nakladatelstvi, 1995, s. 35.
** DANTE ALIGHIERI, BoZskd komedie, Praha: Vy$ehrad, 1952.
% Viz BAMFORD, An Endless Trace, s. 135.
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Mozn4 je nékterd tvar hez¢i nez jeho.

I kdyby byly hezéi, co na tom, neni to mtj Milovany!
Ztekni se vech tvari ve svém srdci,

az k tobé piijde Tvar bez tvare.*

Rumiho mysticko-eroticka zku$enost je specifickd, protoze se vztahuje
jak k Bohu, tak ke konkrétnimu muzi, k Rdmfho duchovnimu uditeli, po-
tulnému derviSovi a basnikovi Samsuddinovi z Tabrizu. Jejich legenddrni
vztah je ¢astym ndmeétem sufijskych pribéhti. Rimiho zkusenost vrcholi
pozndnim, ze tvaf jeho milovaného je zrcadlem oné Tvare bez tvare. Poezie
je ptirozené rec¢i milenct. Milostny jazyk stejné priléhavé vyjadiuje spojent
s Milencem absolutnim.

Extaze stvoreni

Posledni oblasti, které se chci vénovat, je oslava stvoreného svéta, poe-
zie kosmu. Zidovsko-krestanské tradici bylo ve dvacatém stoleti vyty-
kano, ze je ekologicky nepohostinng, zZe svym striktnim oddélovanim Boha
a prirody zasela semena dnesniho nic¢eni zivotniho prosttedi.* Novovéké
manipulativni racionalita je vSak jen nepfimym plodem této tradice. Re-
spektive pouze nékterych teologickych interpretaci v jejim ramci. Ve vy-
chodnim kfestanstvi a jeho teologii se krdsa kosmu a celek stvoreni vzdy
tésily velké pécia pozornosti. Diky propracované teologii Trojice nikdy ne-
doslo k radikalnimu dualismu mezi svétem stvoreni a bozstvi. Trojice kos-
mos obepind a pronikd ho svymi ,energiemi” (jak se o tom hovofi v ryze
ortodoxn{ palamitské teologii).** A toto oddélovani neexistuje ani v roz-
vétvené mystice Zidovské; v kabale bozstvi emanuje do stvoreni, pticemz
si stale uchovavd svij zcela transcendentni charakter. Chasidé se snazi vy-
svobozovat bozské jiskry uvéznéné ve stvoreni. I zidovské svatky, idajny to
vzor déjinnosti, jsou prosyceny vdécnosti za dar stvoreni. Byli to pravé bas-
nici a mystikové, kdo na Zapadé pecovali o tajemstvi stvoreni, pravé oni se
hlasili k univerzalnimu bratrstvi a sesterstvi se v§im Zivym. Extaticky vztah
ke stvoreni je napiiklad ptitomen v dile mysticky Hildegardy z Bingen.

" EVA DE VITRAY-MEYEROVITCH, Riimi a sifismus (Uvod do isldmské mystiky), preklad
Antonin Kone¢ny, Bratislava: CAD PRESS, 1993. V cestiné mame déle k dispozici vybér
RUMIHO ver$t Masnavi. Bdsné vnitiniho smyslu, prelozil Jifi Becka, prebdsnil Josef Hirsal,
Praha: DharmaGaia, 2001.

** Viz napriklad basen Myceni skvélého amerického bdsnika a hlubinného ekologa Gary
SNYDERA, kterd zacina citaci z Ex 34,13. Snyder povazuje zidovsko-kiestansky boj s po-
hanstvim za pfi¢inu a pfedobraz novodobého plenéni ekosystému. GARY SNYDER, Tahle
bdseri je pro medvéda, Praha: Argo, 1997, s. 23-25.

** Viz KaLisTos WARE, Cestou ortodoxie, Praha: Sit, 1996, s. 43.
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Takto promlouva jejimi Gsty sam Bozsky hlas: ,V paprscich slunce, mé-
sice i hvézd z4¢im** Podobnd kosmickd mystika vyzatfuje z Frantigkovy
Slunecni pisné, jedné z prvnich basni napsanych v lidové italstiné, v niz
jsou velebeny Zivly a jejich P4n.*®

I v novovéku existuje kratické udobi, kdy se ptiroda dostava ke slovu.
Kdy slovo pije z jejtho pramene. Obdobi romantismu. V romantické poe-
zii je priroda natolik vsazena do basnikovy duse, Ze se stava zdrojem jeho
nejhlubsi identity a niterného sebe-vyjadreni. Sama imaginace, kterd vy-
vérd z posvatné obory srdce, je v jednoté s prirodou, je podstatnym prv-
kem nasi prirozenosti. Naptiklad Mdj Karla Hynka Machy je dilem, v némz
jsou prirodni scenérie a niterné déni v dusi analogické, ba identické. Sta-
robyld mystickd predstava, Ze ¢lovek je mikrokosmos, ze jeho existence ma
kosmické rozméry, se v romantismu vriti s nebyvalou silou.*® Klicovd bé-
sen dvacatého stoleti, Pustina T. S. Eliota, uzivajic gralového symbolismu
i citaci z Buddhy a sv. Augustina, bude tuto ztracenou jednotu uz jen opla-
kavat.*

Zavér: koktani radikalné Jiného

Vidéli jsme, ze mezi mystikou a poezii existuje esencidlni pribuzenstvi,
vzdjemné prolindni. Stafi katolicti teologové vérili, ze na vysokych stup-
nich kontemplace byvad mystikim udélovin dar slova, poetickd fe¢. Né-
kter{ autori ve dvacdtém stoleti povazovali poezii za svého druhu suro-
vou mystiku.>® Domnivdm se, Ze bdsnickd zkudenost je spiritudln{ povahy
nezavisle na basnikové vlastni intenci. Zazra¢nost a udiv, bez nichz neni
mystika mozn4, se nachdzeji i v poezii basnikl pysnicich se svym ateis-
mem (napt. Prévert, Majakovskij, Brecht). Nevysvétlitelné, nevyslovitelné,
nepojmenovatelné, nevymezitelné — to jsou domény basnikd i mystikd,
jejich kazdodenni chléb, jejich sladce-trpké vino. A pak neimorna snaha
toto ne alchymicky pretavit v ano, onu zkusenost bez hranic vtélit, vyja-
drit, vyslovit, ohranicit. Jak marnd snaha, jak nddherné ztroskotani. Slovo
v nitru véech véci vidy unikne a ndm ziistava jen koktdni, batolec Zvatlani.
Neni v§ak beze smyslu, je ozvénou Tajemstvi, které je radikalné Jiné a pravé

** Viz Fox, Prichod kosmického Krista, s. 130.

% Ibid, s. 133.

* K romantismu a jeho ,spiritualité” viz BAMFORD, Endless Trace, 2003, kapitola Romanti-
cism and evolution of Consciousness, s. 232—268.

7 T.S. EL1OT, Pustina, ptelozil Jiti Valja, Praha: Odeon, 1967.

% Napfiklad dnes jiz ponékud pozapomenuty katolicky modernista Henri Bremond (zndmy
jako abbé Bremond), ktery mél vliv i na nékteré ceské basniky, naptiklad na Josefa Kosto-
hryze.
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pro tuto jinakost pritazlivé, ba sviidné vzrusujici. Toto koktdni se stavé své-

dectvim zdpasu nitra i milostnym zpévem byti, v némz se ma bozské Slovo
narodit.
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René Daumal a G. . Gurdzijev'

Jakub Hlavdcek

Vzdycky ses mylil. Jako j4, jako kazdy ¢lovék ses nechal undset po snadno schidnych
a marnych svazich. Tvidj duch cestoval k pravdé jen ve snu; srovnej dnes své myslen{
s vécmi, které ti odporuji: ty nejkrdsnéjsi teorie se rozplyvaji pred zdi vnéjsich zdani. Tento
z4voj barevnych forem, zvuk(, raznych smyslovych kvalit, jejz jsme tak snadno prohlasili
za iluzorny, je vsak presto pevny. Odsud jsi vysel, avsak zvolil jsi Spatné dvere. Nebo spise
ses jen domnival, Ze jsi vysel; usnul jsi na prahu a snil svd presvédceni o svété a duchu.”

Meéljsem to $tésti, ze jsem potkal uceni [...], jez jazykem oprosténym od jakékoli konkrétni
teologie a predevsim pomoci zcela praktickych nastroji uci ¢isté pravdy vsech skute¢nych
nabozenstvi.?

Nejedna se o rozpusténi védomi, ale o propast vyhloubenou bolesti, rozvraceni elemen-
térnich zékladd, aby se v této psychologické prazdnoté mohl rekonstituovat stav védomi,
osvobozeného od véech podtizenych prekazek. Plisobeni smutku hofce buduje obyvatelny
ptibytek, za znovudobytim jasnosti pripravuje o¢isténou vizi skute¢nosti. (...) Prekdzkou
je vzdy ja. Neexistujici ja si vynucuje pozornost. Nahrazuje to, ¢im jsme skutec¢né, tim,
¢im se zddme a ¢emu véfime, ze jsme. Staiime se pustymi, abychom zalidnili nasi dusi!
(Pilire vériciho)*

Basnifk René Daumal je u nds — diky svému pratelstvi s R. Weinerem

aJ. Simou — zndmy predevsim jako jeden z viid¢ich duchi (anti)literdrné-
-iniciaéni skupiny® Vysokd hra (Le Grand Jeu).® Ta véak roku 1932 prestava
po cCtyrech letech ptlisobit a vétsina ndsledujici Daumalovy tvorby, prede-
v$im zndma novela Velkd pitka a nedokon¢eny roméan Hora analogie, ale
i velky pocet eseji a rozsahld korespondence jsou psany jiz zcela pod vli-

1

IS

@

o

Protoze od pronesené piednésky uplynul jiz rok a jeji obsah zatim ¢éste¢né vysel knizné
(JaxuB HLAVACEK, ,René Daumal aneb stét se ¢lovékem®, in: RENE DAUMAL, A mlceni
rozhdni temnoty, vybral, z francouzstiny prelozil a dodatkem opatfil Jakub Hlavacek, Praha:
Malvern, 2010, s. 200-237.), vypustil jsem zde zdkladni biografické udaje, jez si laskavy
¢tenaf muze dohledat ve vy$e zminéné publikaci, a celou tivahu jsem trochu prepracoval
RENE DAUMAL, ,Duchovni smrt* in: G. L. GURDZIEV — P. D. USPENSKY et al., Ctvrtd
cesta: Prakticky priivodce systémem seberealizace na zdkladé uceni G. I. Gurdzijeva, Praha:
Malvern, 2010, s. 85.

René Daumal v dopise Raymondu Christoflourovi, in: RENE DaumaL, Correspondance Il
Paris: Gallimard, 1996, s. 228—229.

Cit dle: FREDERICK TRISTAN, LAmour pélerin, Fayard, 2004, s. 178.

Nechceme psdt, ale povolujeme si psdat. R. GILBERT-LECOMTE, ,Uvod®, in: Vysokd hra,
Praha: Torst, 1993, s. 33.

Viz Vysokd hra.
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vem druhé Daumalovy urcujici zkusenosti, jiZ je setkdni s Gurdzijevovskou
praci.”

Co je na prvni pohled zardzejici, je skute¢nost, ze ,zakladni vychodiska“
(dana prevazné ,experimentdlnim metafyzickym vychodiskem®) raného
Daumalova myslent se jesté pred setkdnim s Gurdzijevem ve svém teore-
tickém rameci velmi presnéji kryji s vychodisky a pracovnimi postupy Gur-
dzijevova systému. Témér véechny Daumalovy texty pied obdobim Vysoké
hry a béhem jejiho trvani hovori o nutnosti odpoutani, jez véren meta-
fyzické zdpadni tradici Daumal explicitné popisuje jako obnovenf spojeni
boha, duse a téla. Existencidlni hleddnf autenticity byt{ tak dostdva metafy-
zicky podloZenou odpovéd — ¢lovék musi byt v kazdém okamziku celistvy:
je treba odevzdat télo prirodé, vdsné a touhy zvifeti, mysleni a city clovéku.
Svobodu ve svété totiz ¢lovék nikdy nenalezne: nemize byt svoboden ve
svété, ale se svétem (...az jej povedou ruce prostoru). Toto hleddni svobody,
jez Daumal popisuje v eseji Svoboda bez nadéje, ma tii faze: ,Nejprve je to
tupé prijimani vSech pravidel a konvenci (...), potom vzpoura ve véech
podobach, boj proti spole¢nosti, odpor k lidem, Gték na poust, pyrrhonis-
mus; a kone¢né odrikani, v némz je ustavi¢né obsazen predpoklad mozné
vzpoury:® Podrobnéji pak rozpracovéava tento postup v eseji Revolta a iro-
nie, kde fazi opovrhovan{ svétem spojuje s pychou, kdezto novy vstup do
svéta na zdkladé odrikdni davé do souvislosti s plisobenim milosti:

Prirozenost milosti mi byla zjevena v détstvi na zakladé jisté hry, jez prudce stocila mé

lejsim zplisobem, jehoz jsem byl schopen; poté jsem si z nich zvolil jeden, kterym jsem
chtél pohnout. Casto se stavalo, ze jsem nevédél, jak mu to prikazat, zbyte¢né jsem pe¢-
livé zkoumal jeho pozici a ptal se, jaké svaly musim zapojit; véechny mé uvahy byly marné.

Pokud za prvni ,urcujici zkusenost” budeme povazovat Daumaltiv mladistvy pokus doséh-
nout s bdélym védomim hranice smrti. Esej popisujici tuto jeho zku$enost se pod ndzvem
Nevyslovnd zkusenost (Linnérable expérience) méla objevit r. 1932 v nevydaném IV. ¢isle
revue Vysokd hra.V r. 1943 tento text René Daumal prepsal a pod ndzvem Zdkladni zkuse-
nost (Une expérience fondamentale) vy$el v roce 1953 ve vyboru Daumalovych textt Kdy-
koli vzejde tisvit (RENE DAUMAL, Chaque fois que laube parait, Paris: Gallimard, 1953.)
a pod nézvem Urcujici vzpominka (Le souvenir déterminant) byl zatazen do druhého dilu
vybraného Daumalova dila Moci slova (Les pouvoirs de la parole).

RENE DAUMAL, ,Svoboda bez nadéje, in: Vysokd hra, s. 53. Na sklonku svého kratkého
zivota v jedné z reflexi gurdzijevovskych cviceni pise: ,Jsem to ji, kdo ma byt svobodny
vici véem vécem a lidem, nikoli to, co ¢inim, vi¢i mné: svoboda mych ¢ind vzhledem ke
mné samotnému by byla zhyralosti. Skute¢na svoboda mych ¢int spociva v jejich podri-
zeni spole¢nému panu: tehdy se ridi vlastnimi zakony, jinak nasleduji zakony cizi. Nemam
takového vnitfniho péna, ale mohu mu pfipravovat misto, kdyZ nechdvdm spravné jednat
své centra — podle jejich vlastnich zdkont* RENE DauMAL, ,Observations et ,réflexions™,
in: BASARAB NICOLESCU et al., René Daumal ou le perpétuel incendescent, Le bois d'Orion,
LIsle-sur-la-Sorgue 2008, s. 269.
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Naéhle — poté co ustalo zbyte¢né vrasténi mého mozku a véechna marna snaha — jsem po-
hnul prstem: byl jsem obdaren milosti. V téch nejbéznéjsich ¢inech kazdodenniho Zivota
1ze vidét, jak se projevuje milost a jak je milost gest viditelnym obrazem milosti, jez pu-
sobi v dusi. Vidime lidi neschopné jednoduse a lehce zopakovat néjaké gesto, jez vidéli;
pokud vykonavaji néjaké télesné cvicent, jako tanec ¢i plavani, stéle vidime onu $patné na-
smérovanou ndmahu, skrytou zufivost, jez zmatené pohybuje jejich tdy jako nezndmymi
néstroji. Jde o smésné predstaveni, z néhoz casto tézi komedianti.

Avsak ¢iny téchto nesikil nejsou pouze neladné a smésné co do jejich zjevu, ony jsou také
nestéstim pro toho, kdo je vykonévéd. Gesta zrué¢ného plavce jsou radostnd a plnd milosti,
pohybuje se $tastné a svobodné. Nesika se naproti tomu citi byt otrokem a nestastnikem,
nemd milost a véichni zndme jeho slova: ,Ano, jsem nesika, ale co mohu délat? Mé télo
je tak uzptsobeno.” Nevi, jak chtit, protoze se nepovazuje za svobodného a tim nebude,
dokud nebude mit viru. Jeho je Zivot utkdn z nestastnych ¢ind, nebot kazdd z jeho ne-
obratnosti zptsobuje dalsi neobratnosti a to tim spi$, Ze musi Celit smichu ostatnich lidi.
Nedostava-li se mu milosti, pak se svymi ¢iny spoutdva. Pouze svobodny ¢lovék mize
dtvérovat svobodé...

Clovék neobdateny milosti je ten, kdo se uzavien v temné mistnosti ve snaze nalézt vy-
chod zufivé vrhé proti zdem; naproti tomu ¢lovék jednajici s milosti, ktery ovldda své télo
i vasné, nalezne vychod lehce. Prvnf je zajatcem svych gest; druhy je svobodny, nemyslim
véak, Ze mé svobodu udélat to ¢i ono dle své volby, ze muzZe jit nebo se zastavit, nybrz svo-
bodny v naplnovéni daného ¢inu, svobodny za chiize i v zastavent; jeho ciny jej nesvazuji.
Hrozi mu vsak nebezpeci, a tim je pycha. Kdo jde s virou, ktera si sama vystacuje, zahy
zacne svou svobodu uctivat. Jednat s milosti znamend jednat nenucené a takovy cloveék si
za¢ne myslet, Ze ziskat milost je snadné a bude si myslet, Ze ji ma navéky. Diky této milosti,
o jejimz vlastnictvi nepochybuje, ale o niz ma pouhou predstavu, se zacne povazovat za
lepsiho nez ostatnf a za¢ne se vydélovat od zbytku lidstva. Znovu zde budeme mit onoho
py$ného a ironického ¢lovéka, jehoz zname.

To je diivod, pro¢ musi ¢lovék jednat s pokorou; bude to pro néj nakonec totéz jako uznat
za dérce této milosti Boha. To je pravdépodobné jediny mozny zputsob, jak uchovat svou
viry, aniz by ¢lovék uctival sdm sebe.’

Pro popis tohoto vysledného stavu jedndni s milosti Daumal bohaté vy-
uziva paralel s Bhagavadgitou a Manuovym zakonfkem; a zaroven definuje
jednu z nejvétsich prekdzek pro tento akt (nikoli stav) svobody, jiZ je se-
beujistovani (o néjaké touze, stavu ducha, pottebé apod.), jez se stdva me-
chanickou funkci téla i ducha.

Daumal takto na zakladé vlastnich myslenkovych pochodi a zkuSenosti
predjimal GurdZzijevovo uceni, s nimz se zahy setka a jemuz zlistane po
cely zivot vérny (snad i proto, ze tak dokonale odpovidalo jeho vlastnimu
uvazovani a zdroven mu poskytlo klice k vymanéni se z podlidského stavu
spanku, v némz — jak podle tohoto uceni, tak podle bandlni, le¢ drtivé zku-
$enosti — vétsina lidi prozije sv{yj zivot). Toto jedndn{ s milosti u Daumala
prakticky odpovida tradi¢nimu vychodnimu ,¢inéni ne¢inénim® ¢i jedndni
bez touhy ¢ili neosobnimu jednani vychazejicimu z principu, jenz ¢lovéka

° RENE DAUMAL, ,Revolta a ironie®, in: DAUMAL, A mliéeni rozhdni temnoty, s. 15-16.
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presahuje a na néjz se ¢lovék neodvolavd, protoze je mu plné odevzdan
a jehoz je pouhym, pokud mozno co nejdokonalejsim, ndstrojem."’

V jistém smyslu jde o navrat k asketickym kofendm filosofie i poesie,
k feci spojené s télem, jez vak neni cilem, nybrz prostredkem.

V fijnu roku 1930 se Daumal prostiednictvim Josefa Simy seznamuje
s Alexandrem de Salzmannem, ktery je spolu se svou Zenou zikem
G. I. Gurzijeva. Toto setkani zdsadnim zptsobem uré¢i novou Daumalovu
zivotni orientaci. V roce Daumal 1931 uspésné zakondi studium filoso-
fie a téhoz roku vychazi vytah z jeho textu Klavikuly vysoké poetické hry
v Antologii soucasnych filosofii (ed. Sagittaire).!* Zac¢ind obdobi jeho po-
zvolného vystupu k vyssimu (,objektivnimu®) stavu védom, jak je v zavéru
svého kratkého Zivota zpracuje v roméanu Hora analogie.'* Pouta Vysoké
hry se rozvolnuji (Lecomte, sdim suzovan stéle se prohlubujici zavislosti na
drogach, je vii¢i jeho uciteli ironicky a esoterik Renéville zistdva chladny):

Kdyz se nase skupina potkala s Alexandrem de Salzmannem, kazdy z nds, byt i jen na
chvili, v ném vidél ¢lovéka, pro kterého bylo hledani pravdy na prvnim misté a ktery musel
v tomto hledani jit velmi daleko a jehoZ pouhd pfitomnost po nas vyzadovala, abychom
byli zodpovédnéjsi, zabraniovala ndm lhdt, jednim slovem: rozdélovala nas, stavéla proti
sobé (...) Proto jsem k nému $el, a proto se ostatni postupné odtahovali, nachazejice ty
nejhloupéjsi zaminky a stévajice se v rozhodné vétsiné pripadu straniky, mystiky, fanatiky,
sebevrahy ¢i maniaky.*®

Alexander de Salzmann vystudoval v Tbilisi a poté se usadil v Mnichové,
kde se vénoval malbé a vytvarel obalky pro zndmd avantgardni revue Ju-
gend a Simplicissimus; byl uzndvanou autoritou v oblasti jevistniho sviceni
a dekoraci (jez popisuje ve své knize z roku 1912 Der Rythmus). V roce 1919
se spolu se svou zenou Jeanne de Salzmannovou sezndmil s G. I. Gur-
dzijevem, jemuz v roce 1922 pomédhali zakladat ve Fontainebleau Insti-
tut pro harmonicky rozvoj ¢lovéka. Daumal od roku 1930 pracuje nejprve
s A. de Salzmannem a po jeho smrti r. 1934 pokracuje ve cvic¢enich pod
vedenim jeho zZeny Jeanne, kterd byla po Gurdzijevové smrti (v r. 1949)

1 Vymluvnym symbolem tohoto ,¢inéni nec¢inénim® je 12. arkdnum Tarotu, v némz je Vise-
lec, coby pocitek Zenské, mystické cesty zasvéceni, plné odevzddn vyssi moci a byt je fy-
zicky znehybnén, jeho ptisobeni ve svété, jez neni zakaleno egoistickymi tuzbami, se mtze
projevit épe.

! Viz RENE DAUMAL, ,Klavikuly vysoké poetické hry*, in: RENE DAUMAL, Cernd poesie, bild
poesie, Liberec: Dauphin, 1996. Kromé textt obsazenych ve Vysoké hre vynika z tohoto ob-
dobi zejména delsi text Metafyzickd intuice v historii, popisujici probouzeni védomi v dé-
jindch lidstva, ktery je souédsti rukopisti z let 1928—-1930, jez pod ndzvem Tu tes toujours
trompé (VZdycky ses mylil) shromazdil a vydal Daumaldv bratr Jack.

* Vysokd hra, s. 253-318.

* RENE DAUMAL, dopis J. Paulhanovi z r. 1937, in: DAUMAL, Correspondance 111, s. 97.
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povéfena vedenim jeho ,spole¢nosti“'* Vliv Salzmannovych na Reného
Daumala byl nesmirny; jeho vdé¢nost vii¢i nim nezaplnuje jen stovky stran
jeho korespondence, vyjadiuje ji vice ¢i méné explicitné také jeho veskera
dalsi literarni tvorba. Tato vdé¢nost snad nejlépe vysvita z dopisu z r. 1939,
v némz nejprve (a dluzno dodat, Ze naprosto vyjime¢né) zehrd na svij
$patny zdravotni stav, ale pak dodavé: ,Byl bych v$ak hlupak, kdybych si
stézoval, nebot toto vse zastinuje fantastické $tésti, Ze jsem nalezl cestu
(obtiZznou jako vse, co je skute¢né), kterou jsem po celd tato léta hledal —
skute¢nou moznost vystoupit z bludného kruhu, kterym ptirozené (sic)
jsme:*®

V Gurdzijevové uceni nasel Daumal nejvhodnéjsi nastroj k sebevy-
stavbé:

Po dlouhd 1éta jsem hledal takovouto neverbélni metodu (...) sméfujici k aktivnimu po-
znani sebe sama. Strkal jsem nos do mysticismu, esoteriky, atd. — slova, slova, vysledky
(nebo alespon zkusenosti), jichz dosahli jini. Kone¢né jsem nalezl nékoho, s kym pracuji,
kdo vénoval cely sviij Zivot tomuto problému a kdo miiZze pomoci ostatnim nalézt fesen.
Je to otazka prace v kazdém okamziku, v némz lidskd bytost se svym télem, instinkty,
pocity a rozumem pracuje se sebou a napliiuje sama sebe.'®

Predstavme si alespon ve stru¢ném prehledu Gurdzijevovo uceni, jez
Daumal pod vedenim Salzmannovych nejprve praktikoval a na sklonku
Zivota i sdm prakticky preddval. George Ivanovi¢ Gurdzijev (1867-1949)
pochdzel z Arménie a détstvi stravil ve mésté Kars v Turecku. V mladi pod-
nikl nékolik cest na Pfedni Vychod, do Indie i do Tibetu, aby hledal ,stopy
ztracené moudrosti“.'” Vysledkem jeho cest vak bylo u¢eni v mnoha apek-
tech zcela odlisné od dobové teosofické ménie. V jeho praci se misf su-
fijské vlivy spolu s dalsimi nabozenskymi praktikami, které se aplikuji ve
trech zakladnich formach, jimiz jsou: prace ve skupiné, pohyby (,posvatné
tance”) a individudlni price v kazdodennim zivoté. Skupinové prace je
podle Gurdzijeva nezbytnd k synergickému efektu, ktery — v ndvaznosti
na jeho poeticko-hermetickou kosmologii ,paprsku stvoreni” — umoznuje
~pozemstanim” vyrovnat maly podil na bozi milosti a ii¢inné tak bojovat
proti pfirozené mechani¢nosti (opus contra naturam). Pravé skupinova
prace umoziuje podle Gurdzijeva vyvinuti abnormalntho usili, které je
nezbytné v boji proti spanku a mechani¢nosti, nebot k tomu bézné Gsili

* Kde také aktivné plisobila az do své smrti v roce 1990, kdy ji bylo 103 let.

* RENE DauMAL, dopis z r. 1939; cit. dle JEAN-PHILIPPE DE TONNAC, René Daumal
l’archange, Paris: Grasset, 1998, s. 255.

¢ RENE DAUMAL, dopis z r. 1936; cit. dle KATHLEEN ROSENBLATT, René Daumal: The Life
and Work of a Mystic Guide, State University of New York Press, 1999, s. 143.

7 Své mladi popisuje v knize Meetings with remarkable men (Sekdni s pozoruhodnymi lidmi),
podle nichz P. Brook natoc¢il stejnojmenny film.
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nestaci. Tento komplex cvicen, jenz je jakymsi ,vnittnim dzihddem® ma-
jici (slovy Jamese Moora)'® ,povysit zkusenost ¢lovéka s jd jsem z laciného
mechanického egotismu do esencidlni pritomnosti naplnéné noetickym
obsahem®, se lakonicky nazyva ,Prce” (hic opus, hic labor est)."

Podle GurdZijeva totiz obvykle ¢lovék Zije ve spanku, jednd jako auto-
mat a ve skute¢nosti nemuze nic délat (véechno se mu ,déje”). Neni jesté
plné vyvinutym clovékem, neumi zachdzet s energiemi, které do néj vstu-
puji (a které jsou tvoreny v zdsadé tfemi druhy stravy: jidlem, vzduchem
a véemi vjemy a dojmy...), nema stalé j4. Neum{ védomé spolupracovat na
universalnim fadu, jenom nevédomé slouz{ organickému Zivotu na Zemi.

»MiZe se znovu narodit, k tomu ale musi nejprve umfit, aby vak mohl
umfit, musi se nejprve probudit...*

Hlavnim cilem ,Prace” je pak dosazeni tzv. objektivniho védomi,
tj. schopnosti byt si védom sebe sama v kazdém okamziku, k ¢emuz je
zapottebi uvést do harmonie a soucinnosti tfi zékladni centra ,lidského
stroje”: intelektudln{, emociondln{ a pohybové centrum. Pfi dosazen{ tzv.
objektivniho stavu se ¢lovék dostavd do dosud mélokdy realizovatelného
spojeni se dvéma vyssimi centry: vy$sim emocnim a vyssim intelektudlnim
centrem. Podle Gurdzijevova u kazdého ¢lovéka prevlada jedno z téchto tii
zékladnich center a ostatni funguji pouze do urcité miry. S timto prevlada-
jicim centrem se pak také nejcastéji ztotoznujeme a ono automaticky jedna
»za nds®, resp. my jeho ¢innost povazujeme za nase vlastni Ja. Ve skutec-
nosti mé vSak kazdy ¢lovék mnoho riiznych ja, které je tfeba vystopovat,
zvédomnit a hierarchicky usporadat pod vlddu jednoho pana. Abychom se
naucili v8e, co prijimame, prijimat védomé, musime se nejprve naucit zacit
pozorovat bez posuzovani a uvédomit si vSechny nase nevédomé pochody
(vnitfni zZvanén{ a permanentni lhani, Zivot ve snech, planech ¢i v minu-
losti; ,samomluvu® téla, emoci ¢i intelektu — jez mechanicky vypliuje vét-
$inu naseho Casu a z valné vétsiny slouzi k vyjadrovani negativnich emoci,
coz je podle Gurdzijeva (ale kdo by s tim sdm nemél dostatek zkusenosti?)
tim nejmechani¢téjsim aktem v emocionaln{ sféfe ¢loveka. Clovék se jen
nerad vzdava svého utrpeni, na které je zvykly, v ném? si libuje a které
nemd dvod opoustét.”® Dokud véak k tomu nedojde, travi lidé svij ¢as

* JAMES MOORE, ,Moveable Feasts: The Gurdjieff Work", Religion Today, London IX (2),
1994, s. 11-16.

** Viz MAURICE NICOLL, Jednoduché uvedeni do ideji Prdce, Praha: Malvern, 2009.

?° Tento koncept utrpeni Daumal rozvine zejména v eseji O Spinozové non-dualismu, aneb
filosoficky dynamit. Viz RENE DAUMAL, ,Le non-dualisme de Spinoza ou la dynamite phi-
losophique®, in: RENE DAUMAL, Lévidence absurde, Paris: Gallimard, 1972.
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766

ve spanku (,je tisice cest k nebyt{“); tuto stinovou existenci pak Daumal
s nadsdzkou popisuje zejména ve své Patafyzice fantomii.*!

Kazdy ¢lovék ma v sobé totiz cely zvérinec, ktery promlouva mnoha
hlasy, ale jednémi usty, a odtud plynou absurdni nedorozuméni i fanto-
matickd dorozuméni mezi lidmi, kterd Daumal pozdéji s oblibou popisuje
ve svych esejich a parabolach. Pokud chcete néco sdélovat ¢lovéku a on
vase slova nenaplni vlastni zku$enosti, je to ,jako byste lili vodu na nékoho,
kdo v ruce nedrzi sklenici...* ,Druhym lidem mtizete porozumét pouze do
té miry, do jaké rozumite sami sobé, a pouze na trovni svého vlastnitho
byti:*?

Z tohoto hlediska pozdéji odsoudi Daumal své rané basné jako ,c¢ernou
poezii“ a zahajuje svou svatou valku za nalezen{ funk¢niho jazyka, ktery
umozni nejen skute¢né dorozumén{ mezi autorem a Ctenafem, ale hlavné
povede k ,probuzeni®. Tento ndrok prirozené vede k mnohaletému pre-
ruseni jeho basnické tvorby; stat se ,bilym basnikem” je Daumalovou nej-
hlubsi aspiraci, jiz bere jako své ,povolani“*® ,Vzpomen si na piekrasnou
fatu morganu pojmt a dojemnych slov, na zrcadlovy paldc, postaveny ve
sklepé; a vzpomen si na muze, ktery vesel, vSechno rozbil, uchopil té svyma
drsnyma rukama, vytrhl té ze snt a posadil do trni bilého dne; a vzpomen
si, ze nedovede$ vzpominat.**

Jednim z téchto praktickych cviceni, jez byla Daumalovi kli¢em, ktery
jej naucil uzamykat dvete svéta planého snénf a uvadél jej na trnitou cestu
k realité, byly vyse zminéné ,pohyby*. Jeden z mala Daumalovych relativné
primych popisti téchto ,pohybd” se naléza v eseji nazvané Pohyb v inte-
grdlni vychové clovéka:

[Tato udélost, jiz jsem byl svédkem] znamend, ze existuje vychova zaloZend na tomto po-

zndni a ktera se obraci ke véem lidskym bytostem, protoze se obraci ke kazdé lidské bytosti.

*! Viz RENE DAUMAL, ,Patafyzika fantomd®, in: DAUMAL, A miceni rozhdni temnoty. Péter
Miiller vystizné popisuje onen mechanismus ega, jejZ nazyva tlumicem a jenz ndm brani
vnimat skute¢nost ve vech jejich nepohodlnych aspektech: ,Vidi ten, kdo se vyporddal
s ¢innosti tlumice’ v sobé (ne v druhych!). A takovy ¢lovék neexistuje. Nebot kdyz si nékdo
mysli, ze je takovy, uz je pod vlivem ,tlumice’. Je mozné s nim bojovat, je mozné jej i zranit,
ale skoncovat s nim je naprosto nemozné a predbézné se to ani nesmi. Zijeme v takové
temnoté negativniho svéta, Ze bychom ji bez milosrdné 1zi a urcité dévky sebeklamu ani
nedokazali snést. Toho, kdo se pustil do boje s ,tlumicem’, 1ze poznat podle toho, ze mé
o0 sobé neustale pochybnosti, pozoruje projevy svého podvédomi, nikdy nenechévd pravé
pric¢iny svého jednéani ve tmé, a kdykoli mtize, odhaluje lez.* Viz PETER MULLER, Had a kriZ,
Liberec: Santal, 2005, s. 85.

** PETER OUSPENSKY, Psychologie mozného vyvoje clovéka, Praha: Krizek, 1998, s. 79.

2 Viz RENE DAUMAL, ,Cernd a bild poezie®, in: RENE DauMaL, Cernd poesie, bild poesie,
Liberec: Dauphin, 1996, s. 163—-170.

* RENE DAUMAL, ,Vzpominky*, in: RENE DauMAL, Cernd poesie, bild poesie, s. 159.
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Ne vsak tak, ze pfiddvd rtizné metody a nauky, jako to ¢ini vétsina dne$nich ,vzdélava-
cich” instituci, které chtéji rozvijet kazdou bytost tak, Ze pfidaji hodinu matematiky, ho-
dinu kresleni ¢i hodinu gymnastiky a kraji tak jedince na malé platky, v nichz se rozptyluje
aztraci onen stied stted®; nybrz tak, Ze nejprve na kazdém pozaduje, aby byl pritomen tak,
jak je, v samotném okamziku, se vSemi organy, schopnostmi, zkusenostmi, od hlavy az po
paty skrze srdce. A jedind forma existence spole¢nd rozli¢nym aspektim individuélniho
byti, jez se tak stane prosttedkem a pidou uéeni, je pohyb. (...)

Zcela jind krajina, jeZ se otevird uvniti sebe sama, se rozviji pred tim, kdo se téchto ,lekci”
Ucastni, byt by to bylo pouze jednou. Nejprve jde o vnitini chaos, hluboky zmatek, vse je
zpochybnéno. Méte udélat naprosto jednoducha gesta; avsak télo — jakmile se odstran{
néco z jeho starych zvykil — jiz neposlouchd; mate vyjadrit néjaky velice prosty cit —
avsak jste-li zbaveni svych naucenych postojit a konven¢nich masek, zlistanete bez vy-
razu nebo s vyrazy nezpusobilymi; mate-li vyvinout to nejprostsi asili paméti, reflexe ¢i
kalkulu, avsak vase inteligence — jakmile se mechanismy asociaci, formule a klisé obratily
v mozcich a na jazycich v studeny popel — jiz funguje jen stézi. Tato zku$enost, s niZ zivot
tak skrbli, se vim nabizi v kazdém okamziku. Kazdou minutu vidite o néco zfetelnéji vie
to, co je v rtiznych funkcich vas{ bytosti mechanismem, smrti, spankem, lenosti, pézou,
jesitnosti a Zzvanénim. Nezdrt{ vas viak beznadéj, nebot spatfite otevienou cestu, zptisob,
jak upevnit roztesené, slabé a nechranéné svétlo, jez ve vés preryvavé zari, jak znovu ozi-
vit a vyZivovat tento plamének, jak jej nechat rust, zpeviiovat a vrhat na otevienou cestu,
jiz ma osvitit. Chapete tedy, ze kdyz zak uskute¢ni s takovymi obtiZzemi prostou chiizi,
rozzati se ndhle snadnost{ a nenucenosti: tato radost je znamenim, ze nakonec skute¢né
dovrsil akt chize v uréité rychlosti, nikoli fyzickou ndpodobu chize, nybrz védomé kracel
danou rychlosti vyvazuje prsa a paze, hlavu a srdce, srdce a nohy. Poznate, co mize zna-
menat tato radost ze skute¢ného kontaktu se sebou samym, kdyz povstane v okamziku,
kdy ve vés ozivne nikoli jiz pouhé tempo, nybrz rytmus. V srdci odhalite poklady i hno-
jisté. Spattite sviij mozek pii praci; vase teorie sesité horkou jehlou, plesnivé knihovny, jez
shora zatarasily pokoj, a v ten okamzik se mozn4 uvnitt lebky otevie oko, jez bude sledo-
vat dréhy upovidanych papousk; spattite, co vidéli ti, ktefi zistali stét jako solny sloup:
dzungle, voliéry a zvéfince plné kiiku, mruceni a vréeni: kralovstvi, v némz vy jste kralem,
a chaos, jenz se zmocnil tohoto izemi, nebot princ usnul nebo snil o vzdélenych naro-
dech. Bude vdm pfipadat, Ze mate jen malo ¢asu: tolik je toho tieba vy¢istit, tolik poradka
zavést a tolik véci urovnat.

Ob¢as hlas, jenz vas zvnéjsku ridi, zpsobi, Ze si vSimnete, jak urcity sval vaseho téla je
prili§ nebo pfilis malo stazeny, Ze tento nerv je neuzite¢né vybuzeny, anebo zZe vase mys-
leni bloudi v jinych kon¢indch; uvédomite si, Ze to byla pravda, znovu nad sebou ziskéte
vladu a pozvolna se ve vas bude odehravat hluboka prace, jejimz viditelnym znamenim
bude radost, uvolnéni a ndhla nenucenost celého téla. Pozvolna také za¢nete vyhledavat
ve vSech Zivotnich ¢inech toto védomi byti zde a ve vasich gestech, ¢inech, pri odpocinku
i v kazdodennich vztazich bude vice zfetelnosti, spravedlnosti i presnosti. Nékdy bude
tento hlas hovofit déle a jeho slova do vas padnou jako do dobfe obdélané pudy, zatimco
u jinych vzbudi jen sterilni zvédavost.

Protoze je tfeba vSe pojmenovavat, kdyZ se panf S. lidé ptaji, v ¢em spocivaji jeji ,kurzy*,
obecné odpovidd, Ze spocivaji v pohybu. Slovo mé dvoji vyhodu, pokud je presné: za
predpokladu, Ze je uchopime v jeho celkovém vyznamu a Ze je uchranime pred lepici
etiket vsech kategorii, pred kazdym zvécnénim. Pomoci vSech rada uzptsobenych po-
hybii (véetné aktivni a védomé nehybnosti, jez je svrchovanym zpiisobem pohybu) na-
bizi tempa, rezimy a rytmy pro rdzné ¢innosti jedince, provadi tato metoda ¢lovéka skrze
razné okliky, na nichz se nevyhnutelné setkd s ¢asto nec¢ekanym aspektem sebe sama.
Clovék tak mtze krok za krokem dospét ke zvazeni toho, co ma hodnotu a co je mozné,
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k nélezitému ekonomickému spravovani zdroji, zdsob, promén a vyuzivani energie — ve
véech jejich projevech — za ticelem co nejvyssiho uzitku; miize dospét k tomu, ze ptjde za
svym cilem, zatimco jeho télo, city a mysleni budou ve vzdjemné rovnovaze, k tomu, Ze
bude védét, co chce délat a bude to délat, bude to délat rad a bude chtit to, co déla.*

Tato prace na harmonizaci svych center a mnohocetnych ja je zaro-
ven bojem s vlastni vypéstovanou personou, bojem s vlastnimi ,falesnymi
osobnostmi® a odkryvdnim svého ptvodniho ,jadra“ ¢i ,semene”. Tato
prace na ,kvintesenci® je zaroven prac{ na rovnovaze (v alchymickém slova
smyslu), jez umoznuje plisobeni ,treti sily”, coby ztélesnénému prostied-
niku ptisobeni boz{ milosti. Tento prostiednik se jistym zptisobem mani-
festuje v latce, jinym zptsobem v ¢lovéku: je vSak tim jedinym moznym
sdilenim pfimé zkus$enosti: prostfedim konsubstancidlniho (Schwaller de
Lubicz by ekl funkcionalniho) védomi §ificiho se obéma sméry — tradi¢né
fe¢eno — po ose Slunce-srdce-zlato.>

Gurdzijevovska prace stejné jako basen v Daumalové pojeti nastavuje
v ptijemci podminky (vnitfni i vnéjsi) pro mozné zasvéceni. Do ¢eho? Ini-
ciace je doslova ,navrat k pocatku”. Jednim z obrazii tohoto pocatku je jed-
nota zahrady Eden, at jiZ se na tento stav rozpomindme enstdzi, introspekci
mikrokosmu ¢ili sebepoznanim, nebo extdzi poznanim makrokosmu, pti-
rody a svéta. Jak fikd Valentin Tomberg: ,Realitou Réje je jednota makro-
kosmické solarni sféry a mikrokosmické solarni trovné — sféry kosmic-
kého srdce a slune¢niho zékladu lidského srdce. Kiestanské zasvéceni je
védoma zkuSenost srdce svéta a solarni podstaty clovéka. ,Zasvétitelem*
je v ném Biih-Clovék, jiny neexistuje’*’

Zékladem zasvéceni je nastaveni takovych podminek umoziujicich na-
hlé a bezprostfedn{ poznéani, v némz hraje zdkladn{ dlohu intuice a jez je
jako takové ve svém komplexnim ptsobeni nepredatelné.

»Je mozné uméle vytvorit intelektudlni, moralni nebo umeéleckou in-
spiraci? Mohou plice samy vytvaret vzduch, ktery pottebuji k dychdni?

** Viz RENE DAUMAL, ,Pohyb v integrélni vychové ¢lovéka®, in: DAUMAL, A miceni rozhdni
temnoty.

% Pfesné to formuluje RENE ALLEAU: I kdyZ Hermés-Logos neni ¢lovéku pochopitelny, je
pfesto poznatelny v té mife, v niz si ,srdce’, ackoli predstavuje jen bod na nekone¢né linii,
udrzuje schopnost poznéni svou ustfedni konsubstanciélni totoznosti s ,prvotnim svétlem’.
Tak se i jiskra podili na pfirozenosti ohné, aniz by méla byt smésovéna s ohném jako tako-
vym. Vyslovené slovo’, které je osou srdce vzhledem ke ,vnitfnimu Slovu Principu’, jez se
ukazuje byt ,osou ptivodniho svétla’, zistava jako slovo totozné s nejvyssim Logem, v pro-
jevené formé je vsak od néj oddéleno propasti, jiz prekondva osamoceny, tichy a temny pa-
prsek Vile principu), kterd je tvorstvem vniména ve svém podvojném aspektu Lasky a Za-
kona, jejichz dvé kola se otaceji okolo pélii ,manifestovaného svétla’, tedy Slunce, a ,formy*
neboli Mésice RENE ALLEAU, Aspekty tradi¢ni alchymie, Praha: Merkuryas, 1993, s. 44.

¥ Viz Méditations sur les arcanes du Tarot, Paris: Aubier, 1984, s. 167.
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ptd se dale V. Tomberg. ,Princip milosti je zdkladem Zivota — pozem-
ského i duchovniho; a Zivot je zcela — nahote i dole — ovladan tfemi z4-
kony a tradi¢nimi sliby poslusnosti, chudoby a ¢istoty. Plice védi, Ze musi
vdechovat — a poslouchaji. Plice védi, ze néco potrebuji — a vdechuji. Mi-
luji ¢istotu — a vydechuji. Samotny proces dychani nés u¢i o zdkonu po-
slusnosti, chudoby a ¢istoty, je to ponaucen{ o analogii k milosti. Védomé
dychani zaloZené na realité milosti je kiestanska ,hatha-jéga“. Krestanska
»hatha-jéga“ je vertikalni dychani modlitby a pozehndni. Jinymi slovy —
otevirdme se milosti a pfijimame ji/*®

Milost je nadéji i zakladajicim kamenem prace. Gurdzijevova prace
je — Feceno religionistickou terminologii — semipelagianisticka: vyhyb4 se
jak lutherovskému extrému predurceni a nemohoucnosti ¢lovéka, jakoz
i zbozsténi lidské vile. Jinymi slovy praci moznd miZeme nastavit pod-
minky pro ptsobeni milosti. Nutnym aspektem takovéto prace je urcity
druh chudoby. Valentin Tomberg popisuje slib chudoby nasledovné:

Slib chudoby je praktikovani vniténi prazdnoty, ktera se dostavuje jako disledek ml¢en{
osobni touhy, osobnich emoci a pfedstavivosti, aby duse byla schopné prijimat shiiry zje-
veni slova, Zivota a svétla. Chudoba je neustalé aktivni bdén{ a oc¢ekavani pred véénymi
zdroji kreativity; je to duse, kterd je odhodldna ke viemu, co je nové a necekané; je to
schopnost ¢i zptsobilost ucit se vzdy a véude; je to bezpodminecny predpoklad — ,,condi-
tio sine qua non“ kazdého osviceni, vegkerého zjeveni a zasvéceni.”

To, co spojuje Daumalovu ,bilou poezii“ s Gurdzijevovou ,praci, je
pravé tato ziejmost védomi, pfipraveného v kazdém okamziku fict: my-
lil jsem. A zdroven ochota v kazdém z ojedinélych okamziki harmonie
predvidat sviij nésledujici pad a udit se hledat silu jak mu ,pravé ted” bra-
nit. Je to jeden z postupd, jak ,pretvorit védéni v byti, aby se mohlo zacit

vynofovat porozumeéni.. >

*® Ibid., s. 166.

* Ibid., s. 147.

*® Viz C. BLUNDELL, ,Kyvadlo®, in: GURDZIEV — USPENSKI) et al., Ctvrtd cesta. Srv. té7 ruko-
pis R. Daumala obsahujici pfevazné reflexe gurdzijevovskych cvi¢eni, kde mimo jiné stoji:
»Snazim se porozumét tim, Ze si pfipomindm nasledujici véci: Co znamena rozumét? Je
to stfedni pozice mezi ,védét’ (udrzet v intelektu co nejvice ziskanych informaci, vzpo-
minek na prozité zku$enosti a pout mezi nimi) a ,byt’ (snazit se upominat na sebe sama,
pfipominat si utrpeni z vlastni nicotnosti, ztici se svych imagindrnich j& a neponechévat
ve stinu zddné z mych skute¢nych ja). Co prekazi porozuméni?— klast prili§ velky diraz
na védeéni" filosoficka spekulace,— klast prilis velky dtiraz na ,byti": vnimani okamziku (ale
toto nebezpecije vzacnéjsi, ne-li mensi),— vsechny druhy rozptyleni: predstavivost, mecha-
nické asociace, zvanéni, lhani sama sobé, negativni emoce,— jesitnost — byt si jist.” RENE
DAuMAL, ,Observations et ,réflexions™, in: NICOLESCU et al., René Daumal ou le perpétuel
incendescent, s. 272—273.
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Pokud sis vsak zvolil byti, nastoupil jsi na trpkou cestu, ktera stale stoupd a v kazdém
okamziku vyzaduje ndmahu. Probudis se a hned se musi§ probudit znovu. Probouzis se
ze svého probuzeni. Tvoje prvni probuzeni pfipada tvému druhému probuzeni jako spa-
nek. Timto reflexivnim postupem védomi pozvolna dospiva k ¢inu. Zatimco ostatni lidé
se vétsinou pouze probouzeji, usinaji, probouzeji a usinaji, stoupaji po stupnich védomti,
aby hned zase sestoupili dolt a nikdy se nepozdvihuji nad tuto klikatou cestu, ty nacha-
z{§ a znovu nachdzi$ sebe sama podle nedefinovatelné trajektorie stale novych probuzeni.
A protoze nic nema cenu, pokud to nenf vztazeno k chapajicimu védomi, tvé reflexe to-
hoto neustélého probouzeni smérem k moznému vy$simu védomi ustavi védu véd. Na-
zyvam ji metafyzikou. A¢ je védou véd, preci nezapoming, Ze nikdy nebude ni¢im vic nez
doptedu a hrubé na¢rtnutym itinerafem skute¢né cesty. Pokud na to zapomene$, pokud
si predstavujes, ze jsi dovrsil své probuzent, protoze jsi dopredu ustavil podminky svého
neustalého probouzeni, v ten okamzik znovu usinas, usina$ v duchovni smrti.*!

Nejlepsi otdzky jsou ty, na néz neni odpovéd; protoze abychom odpo-
véd ziskali, musime dosédhnout jiného stavu byti. Cestou k této zméné je
stav védomé pozornosti, sebe-pamatovéani. (Nevyzaduje ostatné cely svét
pozorovatele?) Nase télo, mysleni i emoce vyzaduji pozornost, bez ni ne-
dohlédneme pres osobnost k hlubsimu a vice skute¢nému j4, jez odkazuje
k nezndmé podstaté.

Daumalovo dilo ndm ukazuje, ze v kazdém okamziku cesty je nezbytné
si znovu dovolit klast détské otazky: ,kdo, pro¢, odkud a kam” a stéle si je
pripominat; je to znepokojujici, ale je to také cesta navratu.

3! RENE DAUMAL, ,Duchovni smrt, in: GURDZIJEV — USPENSKI) et al., Ctvrtd cesta, s. 88—89.
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»Kdyz se probudime pro sviij viastni Zivot a nebudeme se pordd zaméstndvat pohledem
ven, potom okamZzité zjistime, co musime udélat*

Nepredmeétnd meditace je ¢innost, pfi které obvykle sedime nehnuté na
zemi, divime se pred sebe, snazime se neusnout a pokud mozno na nic
nemyslime. Miize mit néco takového viibec néjaky smysl a uzitek?

Zazen, meditace vsedé, je specifickou formou nepfedmétné meditace.
Zazen tvori zaklad praxe zenového buddhismu. Ten se jako jedna z maha-
jénovych §kol® rozvinul zhruba v $estém stoleti nageho letopoétu v Indii,
odtud se v priibéhu nékolika dalsich stoleti rozsiril na sever od Himalaje
a zdomdcnél predeviim v Cing, Koreji a Japonsku.

Nepredmétnd meditace je takova duchovni praxe, pfi niz se nezamétu-
jeme na zadny vybrany pfedmeét, at uz hmotny nebo virtudlni, konkrétni
¢i abstraktni, naopak — snazime se v mysli cokoli, co je néjakym zptisobem
uchopitelné pojmovym jazykem, nechat rozpustit.

Jak vratit klid do neklidné mysli

Nase mysl se v bdélém stavu — ale jinym zplisobem také ve spanku — ne-
ustdle zabyva néjakymi predméty. Pozoruje je, potizuje z nich jakési ,pro-
vozni kopie pro svou pottebu a ty analyzuyje, tridi a spojuje do novych
celkll. Tyto nehmotné, ¢i spise odhmotnéné predméty zdjmu mysli jsou
proti svym hmotnym souputnikiim madlo stabilni, jsou proménlivé dyna-
mické. A¢jsou v teritoriu mysli, tato mysl je ¢asto kontroluje jen s obtizemi
a obcas se dostdva vyslovené do jejich podrudi a je jimi vlacena. Podobné
jako stredovéky odsouzenec privazany za padicim koném, ac jindy byl
zvykly na podobném koni jezdit a rozkazovat mu. Jakymsi spravcem mysli
je jeji védomi a to je jen velmi nejistym administratorem jejich rozsahlych
a Clenitych dzemi preplnénych pohyblivymi pfedméty casto velmi nejisté
totoznosti. Je mozné se téchto predmeétii zbavit nebo je aspon podridit né-

! Fumon S. Nakagawa, Zen — protoze jsme lidé, Praha: Ornament Music, 2010, s. 106.
> Tamtéz, s. 35.
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jakému kontrolnimu fadu? Cim se vlastné zabyva mysl v nepiedmétné me-
ditaci? Jak vratit klid do neklidné mysli?

Co je zazen

Zazen je prostym pokusem proZivat tady a ted v jejich plynuti. Vic sku-
te¢né podstatného se o ném da jen tézko rict. Vérouka je stejné jako presnd
formalni stranka ritudlu pro jeho vlastni praxi spise vedlejsi, neni ani pod-
minén zadnym inicia¢nim aktem. Zazen se da Gspésné praktikovat s rela-
tivné malym mnozstvim vstupnich informaci a také bez potteby podrobo-
vat se beze zbytku néjaké autorité — at uz pozemské ¢i nebeské. Dilezité
je vlastni uvedeni do praxe a ndslednd postupné narustajici osobni zkuse-
nost s touto praxi. Musime potkat nékoho, kdo $el po této cesté uz pred
nami, nechat se od néj o ni poucit. My sami se pak pro tuto cestu musime
rozhodnout a setrvat na ni. Ve navic je vedlejsi. Dale tedy budeme hovo-
fit spise o struktute zazenu jako duchovni techniky, ptipadné hodnotit, co
ném prinesl na zakladé zku$enosti z jeho provadéni.

Jak

Jak tedy vrétit klid do neklidné mysli? Podivejme se na to z praktického
hlediska. Klid je nedilné ptitomen ¢i nepfitomen v mysli i v téle, je jim
spole¢ny, protoze mysl a télo jsou samy jedinou nedilnou jednotou.

V této souvislosti hovorime o trech pilitich zazenu. Jsou jimi télesnd
poloha, uvolnény dech a stav mysli. Tvori spole¢né dynamickou jednotu
a pohyb uvnitf ni probihd pravé v této posloupnosti. Zaujeti vhodné polohy
téla, uvolnéni a uvédomeén si dechu, uvolnéni mysli.

Poloha téla musi byt predevsim stabiln{. At uz sedime na zemi v které-
koli z doporu¢ovanych poloh,® je fixovdna ve trech bodech tvoricich rov-
noramenny trojihelnik — témito body jsou obé kolena a kostr¢, ktera spo-
¢iva na polstarku nebo na medita¢ni stolicce. Télesnd vaha je do tfi boda
rozlozena rovnomérné. Dulezity je védomy pocit vzpiimenosti — pétet je
rovnd a hlava se temenem v jejim prodlouzen{ mirné vytahuje vzhiru ja-
koby smérem k nebi. V8echny ostatni svaly, které nepodporuji vzptimenou
polohu pétefe, jsou uvolnéné, ramena prirozené spadla, ale ne vychylena

® Zakladni polohou je tzv. plny lotosovy sed, ktery je ale pro mnohé praktikujici pili§ na-
ro¢ny. Mezi dal${ uzivané polohy patfi polovi¢ni lotosovy sed, barmsky sed nebo tzv.
seiza — klek s koleny mirné od sebe.
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doptedu, ruce jsou bud slozeny v kliné do mudry* nebo u nékterych po-
loh polozeny dlanémi volné na stehnech. Télesnd poloha je prvnim z pilit
zazenuy i zdroju zklidnéni, které je pro jeho tspésné provadéni nezbytné.
Mysl télesnou polohu naopak priabézné reflektuje a v ptipadé potreby dava
pokyny k jejim opravam do zadouctho stavu. Tak je télesnd poloha aktivné
sdilena télem i mysli jako proces, na némz participuji. Citime-li uvolnénou
stabilitu vlastniho téla, mizeme obrétit pozornost ke svému dechu.

Dech je volny, prirozené hluboky, ale zaroven mirny. Nékdy se rika, ze by
nemél rozechvét list papiru visici tésné pred tvari. Za¢ina hlubokym vyde-
chem, ktery je ndsledovan nddechem vstupujicim jakoby do $irokého pasu
kolem celého bricha. Pocitové vznika dech pti zazenu tésné pod pupkem.
Pro ¢innost dychdni pii zazenu je uzite¢né pozorovat pohyby branice. Tu
bychom se méli snazit — zejména pri vydechu — nechat klesat co mozna
nejnize. Tlak zptsobeny stoupajici brénici je pfend$en do hrudniku, odkud
atakuje mysl a vnasi do ni neklid. Dech by mél byt pii zazenu v kazdém pti-
padé plné uvédomovany. Jeho bdély prozitek prindsi zfetelné poznanf{ hlu-
boké sebeidentity, je setkdnim sama sebe se sebou uvnitt sebe. Dech ndm
ale muze pti zazenu také poslouzit jako elementdrni orienta¢ni prostre-
dek pro pohyb v nezvyklé — aspon zdanlivé — bezc¢asovosti praxe. Ta miize
pripadat zejména zacate¢nikium jako obtizné prekonatelna prekdzka. Tady
se doporucuji rizné metody prostého pocitdni nddechd a vydecht. Mné
se osobné velice dobte osvédéil pythagorejsky meditaéni tetraktys,® ktery
si zachovava nezbytnou jednoduchost, ale zaroven diky své postupné pro-
meénlivosti neni tmorny. Netfeba dodavat, ze pocitani — at uz jakékoli —
vnasi do hry mysli nazpatek predmét, byt jednoduchy a staticky a diky
tomu s malym rizikem zhoubného nésledného bujeni predstav. Cilem po-
kro¢ilého praktikujictho je samoziejmé zbavit se veskeré potieby pomocné
orientace uvnitt nedéleného medita¢niho ¢asoprostoru.

S pocitem stability zakotveném v poloze vlastniho téla neustale oZivo-
vanym svym zvédomélym dechem miizeme prejit pozornosti ke stavu své
vlastni mysli. Mysl je bdél4, o¢i mohou byt mirné ptiviené, ale nikdy za-
viené. Neputujeme krajinami vnitfniho svéta ani se nesnazime najit po-
myslny stfed duse. Nedéldme viibec nic zvlastniho — jsme, kdo jsme, a se-
dime tam, kde sedime. Neoddélujeme se od toho, co je tam pred nami, co
vidime, z ¢eho a do ¢eho dychame. Ani v tom ale netékdme. Jako prevence
je dobré pohled v prostoru smérové zafixovat, aniz bychom ale vyvijeli asili

* V piipadé zenové mudry jsou ruce volné slozené v kliné s tim, Ze jedna ruka svym hibetem
spo¢iva v dlani druhé, $picky palct se lehce dotykaji.
* Od gkoly Pythagorase odvozovany koncentra¢ni vzorec 4-3-2-1.
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néco konkrétniho v plose dopadu pohledu pozorovat. Plné a soustfedéné
se realizujeme ve svém tady a ted.

Je vlastnosti mysli rodit myslenky. Vznikaji téméf neustale a nema smysl
tomuto procesu nésilim branit. Takovy pokus by nebyl ni¢im jinym nez jen
dalsi, navic velmi agresivni, myslenkou, pfedmétem s ostrymi hranami.
Nejde ndm o okamzité zastaveni myslenek, jde ndm o to, abychom ne-
upadli pod jejich diktat nad nasf vali. A tomu je docela dobfe mozné se
ubranit. Mysl je totiz schopnd se svymi vlastnimi myslenkami zachdzet
témeér neutrdlné, pozorovat je a pak je pustit, nebranit jim ani je dal ne-
rozvijet. Podstatny je postoj mysli ke svym vlastnim myslenkach, snaha
nedrzet je ve svém vlastnictvi, neulpivat na nich. Kazd4 vznikld myslenka
se tak po chvili rozplyvd, aby byla vzapéti nahrazena dalsi nové se vyjevu-
jici ve védomi. Plynuti tohoto procesu je ¢asem mozné relativné zvolnit. Je
to ale véci delstho praktikovani a prichazi to s nim spiSe samo. Nemél by
se z toho stat ukol, ktery jsme sami sobé ulozili, a citime se tim paddem po-
vinovdni ho splnit. Nasim jedinym tkolem je pti plném védom{ pfirozené
sedét a dychat. Svou vlastni mysl pak ndhle vnimame jako lehkou, jasnou,
prazrac¢nou.

Toto jsou zakladni instrukce pro provadéni zazenu, s jejichz pomoci
muzeme zacit praktikovat. Jak uz bylo feceno, pro dalsi vyvoj kazdého
praktikujictho je vSak rozhodujici teprve stdlost odhodlani a osobni zku-
Senost s praxi. Zazen je ve své podstaté velmi jednoduchy a pfitom na své
adepty klade vysoké naroky. Predevsim svou strohou obycejnosti, snad
lépe tici svou neobycejnou vyprazdnénosti od obrazli, symbold — toho,
k ¢emu bychom mohli zaujmout néjaky citové motivovany vztah. Nena-
jdeme v ném fascinujici nadptirozené osoby konajici zdzraky ani pestrou
liturgii. Jeho snaha o opro$téni od predmétt ve véech ohledech je diisled-
nd. Co mtize adept na zacdtku cesty od zazenu vlastné ocekavat, ¢im miize
byt zazenem obohacen?

Co ndm zazen prinasi

U vyspélych buddhistickych medita¢nich technik byvaji obvykle zdaraz-
novany dvé faze — klid a vhled. Rikava se, ze nejprve je potieba dosdhnout
klidu mysli, aby byla schopna nahlédnout pravou podstatu reality. Dopo-
rucuji pro vétsi ndzornost rozvést tuto dvojici na ¢tvetici: klid — sebeuvédo-
meéni — vhled — prijeti. Jedna se o proces, kdy kazda z jeho fazi podminuje
tu ndsledujici. Je to ale proces cyklicky, takze jeho posledni faze zdroven
znovu podminuje tu vstupni.
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Klid je zdkladem a zéroven prvnim cilem zazenu. Nejsme-li schopni na-
stolit klid mysli, ziistanou pro nas véechna dalsi ocekdvani ve vétsi mire
nenaplnéna. Kdo neznd dosazeni klidu, ten jen nesnadno a bez predsudka
prijima ¢asto necitelnou mnohoznacnost skutec¢nosti takovou, jaka je, ote-
vien vSem jejim moznym a také nastavajicim proménam. Proto je takovy
ddraz v zazenu kladen na dynamickou stabilitu télesné pozice a prirozené
uvolnéného dechu. Tato souhra realizovana za plné bdélosti mysli v téle je
zivnou ptdou, z niz vyrtstd blahodarny klid.

Sebeuveédomeéni prichazi v dal$im kroku jako nésledek prozitku klidu.
Jsem to Jd, kdo vnima sviij vlastni klid, vidi jemné se vlnic{ hladinu svoji
mysli, mysli klid. Na jeho pozadi a pfitom uprostted jeho plynuti J4 vnima4,
ze dychd, Zije, trva. Setrvava u vlastniho dechu a vi: to dychdani jsem Jd.
Nadechem oziv4, pfijimé cosi do sebe a s vydechem samo sebe upousti. Je
neseno dechem a uvédomuje si sebe samo v klidu tohoto neseni jako s nim
jednotné, totozné.

Vhled prichdzi zaostienim pohledu pied sebe. Co je to prede mnou
a véude kolem? Z ¢eho se nadechuji a kam sdm sebe s vydechem upous-
tim? Divdm se pred sebe a vidim véci, které tam jsou. Neporovnavam je,
nepremyslim, co jiného by tam jesté tak mohlo byt nebo co a pro¢ tam
neni. Vidim jedinou nedilnou skutec¢nost pred sebou, kterd neustale vice
¢i méné proménuje. Tyto promény jsou prirozenou vlastnosti jediné sku-
te¢nosti, jejimi navzajem navazujicimi projevy. Oddélené jako jeji tlomky
jsou vlastné nezhodnotitelné.

Prijeti se rodi s prozitym poznanim, Ze soucasti této skute¢nosti jsem
i Jd. Mlze se mi zdét, ze tfeba prévé ted na ni sedim, dychdm ji a tak ji
prostupuji a ona mnou. Jsem ¢ésti jeji jednoty i jejich promén. Jsme jedno,
stejné tak jako mdj meditaéni polstarek nebo moucha prelétajic{ pokojem.
Co miizu o této skute¢nosti fici? Ze ji nemazu nepiijmout. Vzdyt je to moje
skute¢nost. A proto nezbyva nez prijmout i vée dalsi, co se v ni v zorném
poli o¢i mé mysli objevuje — véci, lidi, zivot, svét — aspekty moji skutec-
nosti.

Konec cyklu mysli je zaroven jejim zac¢atkem. Klid je podminkou pro se-
beuvédomeéni, sebeuvédomeéni podminuje moznost vhledu a ten usti v pri-
jeti. Prijeti zesiluje pocit klidu a cely kruh se rozbihd znova, bez ustani.

Jaké jsou duasledky, jsou-li jaké

Osvojeni si uméni neuchopeni nam aspon do jisté miry a na prechod-
nou dobu umozni uvolnit drzen{ pfedmétt mysli, a tim i myslenkovych
konstrukci, jimiz jsou tyto pfedméty obestavéné a navzajem pospojované.
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Jsme na okamzik svobodni od zddnlivé povinnosti, ve skute¢nosti spise
tézko odolatelného nutkani pobthat mezi predmeéty, chytat je a navzajem
porovnavat a hodnotit. Alespon na okamzik neni divod hodnotit, neni, co
by bylo hodnoceno. Zazen tak ale zaroven mize byt chdpdn i jako izolacio-
nisticky pad do hlubiny své vlastni subjektivity. Jako Gték ze svéta skutec-
nych predmétd, svéta lidi, spole¢nosti s jejimi nikdy nekonéicimi rozpory,
netesitelnymi problémy a soucasnou nutnosti je fesit. Povinnosti rozhod-
nout se pro jedno a odmitnout to druhé.

Umeéni neuchopeni ale nema byt negaci nevyhnutelného dualismu etic-
kého zivota ve spole¢nosti a vposledku samé veskrze lidské schopnosti
hodnotit. Toto uméni stoji taktikajic pred tim v$im. Nenf ale rozhodné ani
jen predbéznym ndstrojem pro realizaci etického jednani. Neuchopeni se
odehrava na jiné hladiné mysli, na hladiné jeji prosté zdkladni existence.
Opusténi predmeétu — byt by jen nedokonalé — je né¢im samym o sobé¢,
uskute¢novanym pro sebe. Existuje mimo priniky sdilenych skute¢nosti.
Narus$uje z nich odvozené signdly kauzélnich automatismu. Ztisené Jd spo-
¢ine na nékolik okamzika vyrovnané v rytmu svého vlastniho dechu samo
v sobé.

Smysl a uzitek

Dokazeme-li z né¢eho védomeé vystoupit, nemélo by ndm ¢init velkou ob-
tiZ ani do téhoz stejné lehce vstoupit nazpét. Nalezeni hranice predmeétu
a jeho docasné uvolnéni a opusténi mysli je sice cilem zazenu, ale ni-
koli nezbytné jeho definitivnim samotic¢elem. Ovladnuti uméni neuchopeni
davd praktikujicimu moznost nalézt onu jednotu dynamického klidu, ale
kdykoli z ni vstoupit do neklidného konkrétniho sdileného Zzivota a pak
se znovu vratit zpét. A zase tam a zpét. Umeéni neuchopeni nabizi kaz-
dému moznost ucinit svoji mysl pruznéjsi a prichodnéjsi, a tak vlastné
i zptsobilejsi pro svobodné rozliSovani a hodnoceni ve svété skute¢nych
predmétd, ktery je také jedinym plynutim uskute¢riovanym v kazdém oka-
mziku pouze tady a ted.
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Fumon S. Nakagawa

Fumon S. Nakagawa (nar. 1947), ktery vice nez 20 let Zije v Némecku, je kaikjési, oficidln{
zahrani¢ni zmocnénec $koly s6t6 zenu, a také opatem chramu Sinrju-An v Tokiu a chré-
mového klastera Daihizan-Fumondzi nedaleko némeckého Mnichova.

sJsem velmi vdécny, Ze tu dnes k vdm smim promluvit, myslim si, ze to
nenf Gplné samoziejmé. Proto pocituji velkou radost a vdé¢nost. Pokusim
se promluvit o buddhismu z vlastni zkus$enosti a svého thlu pohledu.

Podle Buddhova u¢eni{ mame praktikovat samathu a vipassanu (tradi¢ni
formy meditace vnoru a vhledu — pozn. prekl.) a na tom se do dnesni doby
nic nezménilo. Vsechny buddhistické $koly praktikuji tyto dvé formy me-
ditace. Samoztejmé se béhem doby nazyvaly trochu jinymi jmény a byl
kladen daraz na rtizné aspekty, ale i v zenu zistaly samatha a vipassana z4-
kladn{mi metodami. Kratce fec¢eno, samatha znamend ,dojit klidu a pteby-
vat v ném’, vipassana pak znamend jasné vidét a poznat. Tedy samatha jako
meditace vedouci ke klidu a vipassana coby meditace rozvijejici moudrost.
Pomoci téchto meditaci mtzeme déle rozvijet laskavost a soucit se vSemi
bytostmi. Nejdulezitéjsi je vidy konkrétni praxe a vlastni zkuSenost me-
ditace. Je$té jednou pripominam, Ze béhem historie se v riznych zemich
araznych dobach vyskytovaly rtizné varianty, ale vzdy zastalo beze zmény,
ze nejdulezitéjsi je meditace. I v zenové skole se dodnes zachovalo zasadni
postaveni meditace, je povazovéna za to nejdilezitéjsi. Texty, které v ze-
novém buddhismu ¢teme a z nichz se ué¢ime, jsou véechno, co se dodnes
v zenové $kole predavd. Dnes vSechny spiritudlni texty, nejen buddhistické,
svym zplisobem zminuji tyto ptivodni elementérni formy meditace — sa-
mathu a vipassanu — a v zenu je zachovavame a predavame dal.

Z tohoto uhlu pohledu v souvislosti s meditaci lze buddhismus ozna-
¢it za mystické ndbozenstvi. Chtél bych trochu vysvétlit slovo ,mysticky* —
neni to néco tajemného, esoterického, nybrz konkrétni spiritudlni zkuse-
nost a skrze ni rozvinuta jasnost ducha a mysli. V tomto smyslu bych chtél

Prednéska zaznéla 21. kvétna 2010 na studentské konferenci konané v ramci vyuky Teolo-
gie krestanskych tradic ETF. Z némciny prelozila Iva Vondrovd, kterd pravidelné tlumoc¢i
Résiho prednasky. Je ¢lenkou Saddharma-Sanghy, komunity praktikujicich klastera Daihi-
zan FumondZi.
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slovo ,mystika’ pouzivat. Ale pro lidi, ktefi takto nepraktikuji, znf jasnost
mysli‘ ¢i ,jasnost ducha’ velmi mysticky.

Chtél bych obecné shrnout, zZe v buddhismu existuji tfi velice dilezita
cviceni ¢i formy kultivace mysli — shila, samadhi, prajna. Shila se vétsi-
nou preklada jako predpisy nebo mravni pravidla, ale ja bych to spi$ ozna-
¢il za zplisob, jak si usporadat kazdodenni Zivot. Nejde o ptikazy, zdkazy
nebo predpisy, ale o to, usporadat si meditaci véedni zivot. Samadhi sou-
visi s dhjanou, vnorem, kterého dosahujeme meditaci samathou — jde o to,
abychom dosli klidu a prebyvali v ném, abychom rozvinuli jasnost ducha.
Poslednim vyrazem z vy$e uvedené trojice je prajna, coz se bézné preklada
jako moudrost, pticemz nejde o chytrost, ale o nedualistickou moudrost.
To je v buddhismu rozhodujici.

V bézném zivoté nebo tfeba v oblasti védy chipeme casto moudrost
jako chytrost, jako zptsob rozliSovani. Naptiklad: ,Co je toto?* (R6$i uka-
zuje propisku — pozn. prekl.) Nékdo odpovi: ,Propiska’ Ale to je dualis-
tické chapéni. ,Co je toto?” (Rési ukazuje svoje hodinky — pozn. prekl.) —
,Naramkové hodinky! I to je dualistické chapéni. ,Kdo jsem?' — ,Jmenuje$
se Nakagawa, pravé jsme se seznamili’ To je vSechno chédpéno dualisticky,
a kdyz u toho ¢lovék zlstane, musi trpét. ,Moje pero — a ja ho ztratil. Moje
hodinky po tatinkovi, ja je dnes taky ztratil. A muj Zivot je ohrozen — za
rok zemfu!" VSechny tyto dualistické poznatky o sobé samém a o svété
nejsou ni¢im jinym nez pri¢inou utrpeni. Pro¢ jsme se tedy tolik ucili?
Urcité ne proto, abychom trpéli. Presto tvrdime: ,Toto jsou moje hodinky,
ne tvoje! ,Toto je propiska, ne tuzka — ja ted potiebuji tuzku, tak mi prosim
nepodavejte propisku’ Takto mohu dobfe komunikovat. ,Prosim, ne pro-
pisku, doneste mi tuzku! Tato schopnost chapéani nestaci na to, aby ndm
zgjistila $tastny Zivot. Pokud zlistaneme u tohoto pojeti, musime hodné
trpét. Mit, vlastnit a ztratit — stile mame strach. Kultivace skrze meditaci
ndm umozni, abychom konkrétné zazili: ,Co to je? (Rési ukazuje svoje ho-
dinky — pozn. prekl.) — ,To jsem ja ,Co to je? (RSsi ukazuje propisku —
pozn. prekl.) — ,To je celé univerzum. A ja Tak co to tedy je?" — ,Jasné, to
je propiska’ ,Co je tady toto?” — ,To jsou moje hodinky! Timto chapanim
jsem svobodny. Mohly by to byt hodinky, dokonce moje hodinky, ale pro
miminko? Vzdyt to viibec nechutnd, dal se tim vibec nezabyva. A s pro-
piskou se taky neda moc dobte hrit — ani fotbal s tim hrat nelze. Ale jako
propisku to mohu dobte pouzit. Jsem svobodny, co se ty¢e pojmenovani
veéct, jestli je to moje nebo tvoje.

Ted je 18.40, mohu tedy mluvit jesté dvacet minut. Velmi praktické. Ale
netrpim tim. Dvacet minut je vé¢nost. Toto je propiska pro véechny, jen
v této chvili je v mé ruce. Zitra mtize byt ve tvé ruce, to neni problém.
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Abychom dosli k takovémuto chipani, pottebujeme svoji mysl urc¢itym
zpusobem cvicit.

Kdyz to vezmeme z vaznéjsiho hlediska, pak si svym dualistickym cha-
panim uvédomujeme, zZe nékdy musime zemfit. Prestoze jsme se az do
dneska tak dlouho cvicili a udili chépat svét i sami sebe dualisticky —
,Euro zase podrazilo nebo naopak zlevnilo vici dolaru’ — je nezbytné,
abychom toto nase Ipéni na dualistickém mysleni a chdpani znicili. Zni¢it
znamena, ze musime poslat na smrt ,ji’ (ve smyslu ega), které takto dua-
listicky vsechno chape. To byvé oznac¢ovéno za mystickou stranku. Clovék
umfe coby ,ja’ a skrze smrt prichdzi novy zivot. ,Co je to?' — ,Hodinky’ A ne-
ulpivajici, osvobozené chdpdni sebe sama i svéta ndm davd pravé stésti.
Nemadame strach ze smrti — ja preci nikdy nezemtu. Jak bych potom mohl
chapat svoji smrt jako ,jd'? Kdyz je ,ten clovék’ mrtvy, tak ,ja‘ tu prece uz
nejsem. Tedy neustdle rozvijet a cvicit tuto nedualistickou moudrost, to je
zdkladni cviceni meditace. Byt stile znova zrozen, uplné svobodny. Pred
smrti ,j&* jsem mél strach a potteboval jsem trezor: propiska a hodinky
byly pro mé velice cenné, pokud bych je nezamknul do trezoru, nemohl
bych klidné spat. Ale toto Ipéni a dualistické mysleni jsou pomérné jedno-
stranné a hloupé. Kdyz vecer zamykam trezor, nemohu prece zarucit, ze
az se zitra probudim, tak si jesté budu pamatovat kombinaci ¢isel k jeho
otevieni. Nebo Ze se viibec probudim a budu jesté dychat. Jisté, mohu dat
tyto cenné hodinky do trezoru; nebudou ukradeny a ja se se svym dualis-
tickym myslenim budu citit bezpecné, ale nikde neni zaruceno, ze moje
srdce bude jesté bit, Ze se zitra budu moci probudit. Kdyz si toto ujasnime,
staneme se zcela svobodnymi. Presto mohu dal pouzivat trezor.

Tato troven konkrétni zku$enosti — ,Neziju, ale neustale dostdvam zivot
darem. Vitbec nemyslim, neustéle je mi darovana schopnost myslet! A jak
bych mohl myslet bez srdce, bez plic, ledvin a jater a bez celého téla? Byt
zcela osvobozeny, hluboce vdé¢ny, radovat se ze Zivota — to je zadouci. To
nenf sen, to cvi¢ime, praktikujeme.

Co jsem prévé rekl, oznac¢ujeme jako u¢eni. Zptisob, jak mohu konkrétné
praktikovat, jak se mohu takovym stdt, se oznacuje jako tradi¢ni forma cvi-
¢eni predévana prax{. V zenové tradici se jako mimoradné dtlezit4 forma
dochovala tradice lotosového sedu — byt naplno tady a ted. Jako Buddha.
Buddha Sikjamuni byvé ¢asto zobrazovan pravé v lotosovém sedu. S tim
muze zacit kazdy, pokud nema problémy s koleny. Kdyz v této pozici sedi
pravidelné po urcitou dobu, my takové cviceni oznacujeme jako periody,
rozvine vnitfni spiritudlni jasnost svého ducha, své mysli. Byt si neustale
védom svého dechu, vybudovat si a sedét ve stabilni pozici — a pfitom je
stale pritomno dualistické mysleni, neustale prichazeji myslenky —, presto
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se stale vracet ke svému dechu, rozvijet sousttedénou pozornost, udrzovat
stabilni pozici téla. Tak se rozviji vnitini moudrost a jasnost. To je kon-
krétni osobni zkusenost. To uz neni jako studovat kucharsky recept a na-
ucit se jej nazpameét; je nutné za pouziti receptu jidlo uvarit a snist. Teprve
potom miizeme Fict, jestli ndm to chutnd. Chut moudrosti se stdva nasim
masem a na$i krvi. To praktikujeme, to je hlavn{ proud buddhismu. Exis-
tuji nejraznéjsi varianty buddhismu, jsou sméry zaméfené na ritudly nebo
na buddhologické studium, ale zakladni praxe meditace, kterd umoznuje
presahnout ,ja’, osvobodit se a byt schopen vritit se do vSedniho Zivota
s j&, tak toto cviceni je v zenové tradici obzvldsté zdlraznovéno.

Tedy ucen, spole¢nd praxe a vlastni konkrétni zku$enost — tyto tfi prvky
se navzdjem dopliyji a podporuji. Podle uceni mizeme zacit s meditaci
treba ve formé spole¢ného cviceni, ovsem zku$enost je vidy konkrétni
a osobni a na jejim zdkladé mtzeme bud potvrdit pravdivost uceni, nebo
je korigovat. Chut, kterou zakou$im pti jidle, to, jak mi jidlo chutn4, to je
pravdivé. To neni recept, i kdyzZ tteba po babicce, ktery ma byt nejlepsi.
I jidlo uvarené presné podle receptu mi muze pripadat tak slané, ze je
viibec nemohu jist. Casto kdyZ se vratim z cest, véechno mi piipad prilis
slané a ja si stézuji. Ale i zkuSenost je tfeba korigovat — kviili navé se
moje chut zménila a bézna strava mi pripada presolend. I osvobozenou
moudrost mizeme nepretrzité svobodné korigovat, vylepsovat a rozvijet.
Tento kolobéh uceni, praxe a zku$enosti neustéle zivé praktikujeme.

Abych se vratil k dne$snimu tématu, chtél bych znovu zddraznit ne-
pretrzité osvobozovani. Lidé, ktef{ maji zkuSenost se zenem, mluvi ¢asto
o vlastni mystické zkugenosti, mluvi o ,svém’ osviceni. Tato slova jsou jas-
nou zpravou o ulpivajicim ,j&" Skrze meditaci osvobozujici od ,j& se stali
novymi, osvicenymi zajatci ,ja". Nepreru$ené osvobozovani je zdsadné da-
lezité. Proto cesta tam, ke smrti coby ,ja, a skrze smrt neustdly navrat
k sobé samému. A toto je to tajemstvi: praktikujeme cestu tam — k osvo-
bozeni, k absolutni svobodé od ,j&". ,Ja usiluji’ — ze? Pilhodina nebo hodina
meditace — ,ja* sedim. Uklidnit se, praktikovat samathu — dokud ¢lovék
takto cvici, nenf jesté mrtvy. Pouze si byt védom dechu, praktikovat bdé-
lost a uvédomovani si dechu. Je jedno, jak se ptitom ,ja’ citim, jestli dobte
nebo mizerné, jestli prichdzi spousta myslenek — byt tady ted, byt tady
a ted, bez lpéni na ,jd, to je sdm ndvrat. Stale znovu praktikujeme tuto
cestu. Z jednoho starého ¢inského zenového textu, z knihy Shin Jin Mei ze
6.nebo 7. stoleti, ¢asto pouzivime tvodni vétu: Nejvyss{ pravda neni ob-
tizna, pokud si nevybirame, pokud nevoli nase ,j&'". Osvobozeny od lpéni,
rdd nebo nerad — pustit. Praktikovat pousténi. I v némecké verzi dila mistra
Eckharta nachazime toto slovo — ,pousténi’. Pustit chtivé ,jd), to je dulezité.
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Neékdy je obtizné spravné pochopit slovo ,pustit’. Vzdyt prece ,ji‘ to chci
pustit. Pak se ale pousténi nikdy neuskutecni. Jenom se probudit a uvédo-
mit si, Ze viibec nic poustét nemusim, vSechno je tady uz pusténé, volné.
To je nutné stéle znovu praktikovat. To je cesta nasi praxe v kazdodennim
zivoté. To je vefejné tajemstvi, jak my lidé mtzeme Zit $tastni.

Sedm hodin. Dékuji vdm!*
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