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 Autor, Doc. dr. Pavel Říčan, CSc., přední odborník v oblasti psychologie osobnosti, 
vývojové a klinické psychologie, pracuje v současné době v Psychologickém ústavu AV ČR a 
přednáší na Husově teologické fakultě University Karlovi v Praze, kde se zaměřuje na 
psychologii náboženství. Je příslušníkem Českobratrské církve evangelické. Je autorem řady 
odborných i populárních knih (mj. Psychologie osobnosti, Cesta životem, Agresivita a šikana 
mezi dětmi, S Romy žít budeme – jde o to jak). 
  
 Jedním z vůdčích motivů pro sepsání této knihy je „hlad po náboženské zkušenosti, 
zejména niterné …“ se snaží uspokojit kromě „charizmatiků1 i další proudy probuzeneckého 
protestantismu“. Z náboženského oživení posledních desítiletí těží i „dovoz“ z Orientu. Kvete 
jóga, vzrůstají hloučky kršnovského hnutí, respekt budí učitelé buddhistické meditace. 
Pozoruhodné je ekologicky inspirované novopohanství včetně kultu starogermánského 
Wotana, který se ozývá z písní skinheads. 
 
 Ve své knize Psychologie náboženství seznamuje čtenáře se základními pojmy, 
poznatky a metodami se kterými moderní psychologie pracuje. Je vhodným úvodem a 
průpravou k hlubšímu porozumění číst další populární i odbornou literaturu a orientovat se v 
ní. Přibližuje čtenáři způsob myšlení, ke kterému psychologie při studiu náboženství vede. 
Probírá, čím porozumění náboženským jevů přispěly hlavní směry psychologického bádání 
jako například teorie motivace, vývojová nebo sociální psychologie. „Podrobněji jsou 
představeny proudy psychologického myšlení, které měly významný vliv na moderní chápání 
náboženství, především Freudova psychoanalýza a Jungova analytická psychologie. Jsou 
zde popisovány i běžné a mimořádné náboženské prožitky, morálka, lidská vina, svědomí, 
vztah mezi psychopatologickými a náboženskými jevy a podobně. Kniha je určena 
psychologům, sociologům, religionistům, teologům, studentům těchto oborů a zájemcům o 
náboženství a víru.“   
 
Čtenáře, kterým je určena tato kniha, bych typologicky rozdělil následovně: 
 

1. Ti kteří, mají niternou potřebu hledání vlastní duchovní cesty, zajímající se osobně o 
náboženství, případně vědomě nábožensky žijí. 

2. „Religionisté zajímající se o objektivní odstup se snahou poznat především názory a  
náboženskou praxi druhých.“ (Úvod, s. 13). 

3. „Třetím okruhem čtenářů by měli být psychologové, v jejichž průpravě patří 
psychologie náboženství tradičně k opomíjeným oborům.“ (Úvod, s. 13).  

 
 V první části knihy „Psychologie náboženství a její kontexty“ jsou mimo jiné řešeny 
základní neodbytné otázky víry. Je zde popisována současnost života v západní společnosti 
s úpadem religiozity „Národy bohatých států plundrují tuto planetu, vyžírají národy chudých 
států…“ s dopadem na vývoj religiozity „To se děje ve jménu víry, že lidské štěstí, jež je 
považováno za poslední smysl života, spočívá ve stále hojnějším konzumu“. To vede 
k důležitým otázkám „Jak různé duchovní proudy reagují na současné akutní globální 
ohrožení lidstva a jeho lidskosti. Jakou účinnou („fungující“) útěchu a naději nabízejí, k jaké 
odpovědnosti (a jak působivě) vedou“. V dnešním mediálním hluku se „Boží skutky ztrácejí 
jakoby svou ozvučnost, jejich duchovní náboj, který vedl vyznavače až na smrt,…“ (Smolík, 
1994, s.7). Všeobecně se ztrácí citlivost pro „hloubku a dosah naší hříšné kompromitace“ 
(Lochman, 1993, s. 94). „…téměř naprostá nepřítomnost vědomí hříchu … pro nás vytváří 
novou situaci. První křesťanští kazatelé mohli předpokládat u svých posluchačů, vědomí 
viny. Proto byla křesťanská zvěst v oněch dnech neklamně evangeliem.“ (Lewis, 1997a, s. 
                                                        
1 Pojem charizmatik je dnes chápán v nejrůznějším slova smyslu. Pro někoho je charizmatikem kterýkoliv probuzený křesťan, pro jiného 
příslušník určitého hnutí. Můžeme tím myslet křesťana, kteří věří v křest Duchem svatým jako následnou zkušenost po svém obrácení. 
(http://granosalis.cz/article.php?sid=1449). 
 



88). „Toužíme po konkrétnější analýze a odpovídající vizi, pokud možno i po programu a 
hnutí, jež by ztělesňovalo naději na překonání stavu, ve kterém i nejeden teolog vidí 
skomírání tradiční religiozity, jejíž reprezentanti se navíc snaží spojit se státem k zajištění 
svých výhod a k potlačování konkurence (Štampach, 2000a). „Křesťanství je u konce svých 
sil jako historický fenomén,“ říká Hejdánek (1998). Podle (Mircea Eliade, 1964) „Člověk 
moderních společností podle něj ztratil smysl pro posvátno. Jeho žitý prostor i čas, jeho tělo, 
celá jeho zkušenost jsou desakralizovány, profanisovány. Jeho Kosmos se stal neprůhledný, 
mrtvý, němý: netlumočí žádné poselství“ (tamtéž, s.124).  Nenáboženský člověk „Někdy 
dokonce pochybuje o smyslu existence“ (tamtéž, s. 141) „Člověk se tvoří sám a tvoří se 
úplně pouze v míře, v níž se desakralizuje a v níž desakralizuje svět. Posvátno je překážkou 
jeho svobodě. Nestane se sám sebou, dokud nebude radikálně demystifikován náboženství 
Nebude opravdu svobodný, doku nezabije posledního boha.“ (Tamtéž, s. 142)  
  
 Faktorů prožitkově oslabujících náboženství, „zabíjejících posvátno“, vidí psycholog v moderním způsobu života 
celou řadu: ztráta bezprostředního kontaktu s přírodou, skrývání smrti, nemoci a jiné lidské bídy za zdmi institucí, znalost 
zákonitostí jevů dříve přičítaných bohům (praotec bohů Hrom!), rostoucí prediktabilita mnoha jevů, počínaje počasím, 
všeobecná přesycenost podněty, často vysoce atraktivními, nedostatek ticha a samoty, oslavení představivosti v důsledku 
inflace psaného slova, růst komfortu, možnost působit na vlastní tělo i duši plastickou chirurgií, anaboliky a stále pestřejším 
spektrem psychofarmak a dalších psychotropních látek atd. - K tomu přistupuje zastarávání obrazu světa, na nějž je vázáno 
výrazivo tradičních náboženských nauk: vertikála nebe – země – podsvětí, démoni, králové atd. I otcovství, ústřední obraz 
zejména monoteistických náboženství, mění svou podobu a jeho význam slábne.  
   
 Náboženský člověk je „potomkem člověka náboženského … Poznává sám sebe 
pouze natolik, nakolik se ,osvobozuje´ od ,pověr´ svých předků.“ (Tamtéž, s. 142) Důsledky 
podle Eliadeho odnáboženštění společnosti? „K úplné ztrátě religiozity dospívají i dnes jen 
výjimeční jedinci.“ Odnáboženštění, respektive degenerace náboženství, k níž došlo 
v našem sociokulturním okruhu, se v současné době globalizuje. Po celém světě přibývá – 
přinejmenším mezi rozhodující intelektuální elitou – jedinců, kteří se odvracejí od tradiční 
náboženské kultury2. Ostře vidí současnou duchovní krizi Neubauer (2000, s. 143): 
 
 „Zapomněli jsme otázky, na něž tradiční formy náboženství byly odpovědí,natolik pádnou a přesvědčivou, že jí ještě 
po celá staletí celé zástupy mučedníků byly hotovy dosvědčit svým životem. Pozbyli kontext, který tyto otázky činil tak 
naléhavými … Nejsou to naše otázky. Nemůžeme vydávat svědectví o pravdivosti odpovědi na otázku, kterou vůbec neznáme.“ 
Žije však i naděje: „Duchovní a náboženská zkušenost lidstva a naprosté fiasko snahy racionalistické osvěty o důslednou 
profanaci a racionalizaci světa musí i zarytého neznaboha přesvědčit, že potřeba stoupat nahoru po duchovních cestách patří 
k naší podstatě a je zásadně neoddělitelná od lidské přirozenosti“ (tamtéž).  
 
 K psychologii náboženství se touto cestou dostáváme jako k jedinečnému setkání 
těchto dvou útvarů, respektive jako k tomu, co z tohoto setkání vzniká.  
 
 V kapitole Duševní jevy najdeme jejich základní charakteristiku. „Svůj zrakový vjem 
nyní označíme jako jeden z nesčetného množství duševních jevů, které se neustále střídají 
a proměňují. Kromě vjemů (zrakových, sluchových, čichových atd.) považujeme za duševní 
jevy také představy, vzpomínky, city, myšlenky, volní prožitky atd. Proud duševních jevů 
můžeme označit jako prožívání nebo jako zkušenost. Zrakový vjem se nalézá v mysli3.  
Duševní jevy, tak jak jsou přístupné introspekci, jsou základním, historicky původním a 
nejvlastnějším předmětem psychologie. Při zkoumání těchto jevů v nejrůznějších 
souvislostech klademe dvě základní otázky: 

 

1. Co má vliv na výskyt a kvalitu duševních jevů? 
2. Z jakých vnějších projevů subjektu (kromě výpovědí o vlastní introspekci) můžeme 

usuzovat na přítomnost a kvalitu duševních jevů? 
 

 Při zaměření se na vlastní nitro můžeme „hledět“ na to, co se v něm odehrává. Toto 
je známo výrazem introspekce4 a ta je základní metodou psychologie, byť často 
podceňovanou. Výpověď subjektu o vlastním introspektivním pozorování musíme navíc 
kvalifikovat jako sdělenou vzpomínku, protože vypovídáme vždy s určitým zpožděním. O 

                                                        
2 Jak říká Bergr (1997, s. 29), sekularizační teorie platí pro Evropu a lidi s vyšším vzděláním západního typu kdekoli na světě.  
3 Musíme ovšem pamatovat, že české mysl asociuje myšlení, a odpoutat s od této jednostrannosti, neboť v mysli jsou stejně city, představy atd. 
jako myšlenky.  
4 Meditující buddhisté věnují svým duševním jevům soustředěnou introspektivní pozornost, což jim slouží k tomu, aby od nich svou mysl 
vyprázdnili a dospěli posléze k „osvícení. V náznacích „osvícený“ nahlíží nicotnost, či dokonce fiktivnost všech duševních jevů, skutečností.  



paměti je dobře známo, že není nikdy fotograficky přesná: ustavičně probíhá přepracovávání 
vzpomínek, nové a nové „redigování“ osobního příběhu.  
 Na nervovou soustavu jsou vázány psychické jevy. Její postižení velmi radikálně 
ovlivňuje psychické jevy. Z hlediska psychologie náboženství jsou mimořádně zajímavé 
prožitky pacientů krátce před propuknutím epileptického záchvatu.  
  
 Senzorická deprivace, tj. radikální omezení „přísunu“ vnějších podnětů např. kdy se 
v tiché a temné místnosti subjekt oblečený do skafandru vznáší ve vlažné tekutině, navozuje 
často trýznivý stav podobný psychóze. Mírnější senzorická deprivace v klášterní cele se 
užívá k usnadnění žádoucí náboženské zkušenosti.  
 
 Prožívání je určeno kontaktem s druhými lidmi, na něž se těšíme, jichž se bojíme, 
k nimž pociťujeme úctu i pohrdání, vášnivou lásku i nepřekonatelný odpor…Příkladem může 
být podpora zbožných citů a upevnění víry ve společnosti stejně věřících (teologicky řečeno: 
povznesení mysli v obecenství církve).  
 
Vnější projevy duševních jevů můžeme rozdělit do oblastí: 
 
 Chování: Duševní jevy a procesy projevující se ve vnějším chování, zejména jako 
úmyslné, případně automatizované účelné pohyby kosterního svalstva a bezděčná mimika 
vyjadřující city. Behavioristické směry výzkumu se donedávna zásadně omezovaly na 
chování, protože je přístupné objektivnímu pozorování. Jednáním rozumíme celou činnost 
člověka, jež zahrnuje psychické dění i jeho pozorovatelné vnější projevy. Zpravidla směřuje 
k určitému cíli. Jednoduše řečeno jednání je úmyslné chování. Výtvory a výkony psychické 
činnosti mající výsledky jako například dětská kresba či IQ test. Fyziologické projevy: Když 
se někdo začervená, můžeme soudit na stud, zvětšení zornic a zrychlený tep prozradí 
zaujetí, zvýšené pocení zase stres, za silného strachu subjekt neudrží stolici atd.  
 Dění ve vztazích mezi lidmi: Prožívání individua je výrazně určeno kontaktem 
s jinými individui. Povaha a zákonitost individuálního prožívání mají velmi rozsáhlé důsledky 
pro vztahy mezi lidmi, ať už v páru, malých skupinách nebo i v místních náboženských 
pospolitostech, či skupinách velkých. Zkoumání těchto vztahů z psychologického hlediska je 
doménou sociální psychologie.  
 
 Dispozice jsou jakékoli vnitřní podmínky, aby u daného jedince docházelo 
k psychickým jevům určitého druhu a kvality a zejména jde o podmínky trvalého rázu: 
inteligence = logické myšlení, skromnost = respekt k nárokům druhých, podezíravost = 
snadno se cítí dotčen atd. K objasnění pojmu dispozice zavedeme tři další pojmy: stav, 
vlastnost a struktura. 
 Stavy disponují své nositele k určitému prožívání a jednání jako například nevyspání 
nebo opilost, úzkost disponuje ke zkratovému jednání, radostná nálada k optimistickému 
hodnocení vlastních schopností.  
 Vlastnosti jsou trvalé charakteristiky jedince, například zbožnost, hudební nadání 
nebo vzdorovitost. Vyskytují se v určitém stupni, lze je měřit u zkoumaných osob.  
 Strukturou rozumíme jakoukoli uspořádanost či útvar. Například a) svědomí (také 
„orgán“!), b) souhru mezi okem a rukou nebo c) nacvičený způsob zvládání vlastních 
prudkých citů. Každá struktura má obvykle určitou funkci.  
 
 Psychologické dispozice bývají často zkoumány ze zájmu o praktické důsledky těchto 
jevů, tedy o chování a výkony, které lze od zkoumaného jedince očekávat: zda odolá 
určitému druhu pokušení, zda uspěje ve studiu, jak dobře se přizpůsobí poměrům, v nichž 
musí žít, případně zda dokáže tyto poměry změnit tak, aby mu vyhovovaly, atd.  
 
Psychologie jako duchovní hnutí 
 
 Podle Neubauera (1994) je věda mocné duchovní hnutí novověku střídající 
křesťanství v úloze vykládat svět nebo – s užitím radikální formulace – zakládat svět.  



 Věda se od náboženství programově distancuje, svým totálním nárokem se však sama zřetelně kvalifikuje jako 
náboženství. Další znaky náboženství: Vědci – pokud nechápeme jejich úlohu jen jako sluhů techniky – mají důstojnost 
kněžstva kompetentního k výkonu určitých rituálů. Bezpodmínečné uznání experimentálních výsledků je ekvivalentem 
náboženské úcty. Šířit světlo rozumu ve tmách předsudků a pověr, toť obrazoborecký étos vědy. Novověká věda má i své 
zjevení: došlo k němu, když „užaslý renesanční člověk se octl tváří v tvář pravdě, která byla netoliko bezprostředně vnímatelná, 
ale též plně srozumitelná“ (tamtéž, s. 26). Vědě jako duchovnímu nutí nechyběla ani eschatologická perspektiva: „První 
generace vědců očekávaly brzký příchod definitivního výkladu světa – ještě za svého života“ (tamtéž). Dosti dlouho se od vědy 
očekával i odpovídající ráj na zemi, například komunistický.  
 
 Náboženstvím rozumíme to, čím se zabývá religionistika, věda o náboženství. Podle 
Jana Hellera, barthovského dialektického teologa, „…v náboženství jde o vztah člověka (ať 
teoretický, v učení, nebo praktický – v etice a kultu) k tomu, co má vůči němu roli boha5“. 
Slovo náboženství naznačuje vztah k nějakému bohu či božstvu. Avšak četné duchovní 
proudy, jež bez rozpaků označíme za náboženství, například původní buddhismus, jsou vůči 
existenci jakékoli božské bytosti značně indiferentní. Re-ligio lze pak chápat jako vzájemnou 
vazbu mezi člověkem a Skutečností, jež ho přesahuje (Neubauer, 1994, s. 12). Jde o způsob 
existence sub specie6 absolutní skutečnosti, na níž koneckonců jedině záleží a z níž také 
plyne, co je pravda a co lež, co správné a nesprávné, dobré a zlé.  
 Štampachova definice (1998a, s. 30), vedená v duchu katolické fundamentální 
teologie, je stručná: Náboženství je vztah člověka k numinózní transcedenci7. Ve výkladu 
své definice Štampach klíčový pojem numinózního (posvátného, sakrálního) rozvádí jen 
stručně. 
 Užitím pojmu transcedence je  v definici náboženství se tedy přikláníme buďto 
k teologii, nebo k určité filozofii a narazíme na oprávněné námitky religionistů jinak 
orientovaných, kteří pojem transcendence odmítají. Mrázkova podoba: „Náboženství je 
souhrn projevů kladného vztahu k numinózní transcendenci, který uznává rozdíl mezi svatým 
a nesvatým.“ Štampach i Mrázek pracují s pojmem numinosum (numinózní), který vytvořil 
Rudolf Otto (1917)8. Termínem numinosum můžeme rozumět i numinózní stav mysli, 
specifický prožitek citového rázu, v němž se pojí mysterium tremendum (tajemství děsící) a 
mysterium fascinans (tajemství okouzlující, neodolatelně přitahující). Numinosum je 
přítomno v každém náboženství, nejlépe je však vyjádřeno v náboženství biblickém. Kdo 
nemá zkušenost s numinosem, soudí Otto, je jako religionista diskvalifikován a neměl by 
vůbec číst jeho knihu (s. 23). Tento cit nemusí mít vždy vrcholnou intenzitu či extatickou 
podobu. Může být velmi jemný, „tichý“, jeho kvalita je však nezaměnitelná. Ottovo pojetí 
ovšem vede k úkolu promyslet, zda a jaký vztah k numinosu má celá šíře jevů, jimiž se 
zabývá religionistika: náboženské nauky, magie a rituály, sakrální architektura a umění atd.  
 Rozdíl mezi svatým a nesvatým, podle Mircea Eliade. Pro Eliadeho je náboženský 
člověk charakterizován tím, že žije v napětí mezi dvěma existenciálními mody – posvátným a 
profánním. Mimoracionální aspekt odpovídá Ottovu numinosu, jenž však má i aspekt 
racionální a spekulativní. Každá víra odrážející zkušenost s posvátným nese s sebou nutně 
„pojmy bytí, význam a pravda“ (Eliade, 1995, s. 13. Všimneme si také, že pojem posvátno9 
je – na rozdíl od pojmu transcendence – teologicky a filozoficky neutrální).  
 Možnost zahrnout křesťanství do kategorie společné s jinými náboženstvími, co je 
právě ta možnost, proti které později vznesla ostrý protest dialektická teologie. Křesťanští 
osvícenští myslitelé vycházeli zcela samozřejmě z názoru, že náboženstvím prototypickým 
(vzorovým), je křesťanství. Islám, buddhismus, hinduismus atd. byly do této kategorie přijaty 
jakožto „také-náboženství“ na základě uznané podobnosti s křesťanstvím.  
 Waardenburg vznáší na religionistiku požadavek multiperspektivnosti: religionista 
se má odpoutat od své perspektivy, která je nevyhnutelně etnocentrická, a má vzít v úvahu 
všechny možné perspektivy.  
 Kryptonáboženstvím10 rozumíme náboženství, které se samo jako takové 
nedeklaruje, nebo svůj religiózní charakter dokonce přímo popírá. Eliade (1957, s. 19) uvádí 
                                                        
5 Jde o definici substantivní, jež říká, čím náboženství je. Narazíme i na funkční definice říkající, k čemu náboženství slouží: „Náboženství je 
způsob vyrovnávání s existenciální úzkostí“ nebo „Náboženství je opium lidu a způsob manipulace mas“ apod.  
6 Sub specie /spécije/, lat. z hlediska, s ohledem na, pod dojmem z; sub specie aeternitatis lat. = z hlediska věčnosti…neuvažovat malicherně, ale 
ve srovnání s důležitějšími věcmi, obecně posuzovat 
7 Katoličtí myslitelé jsou vůči mimokřesťanským náboženstvím zpravidla otevřenější než protestantští, zejména po Druhém vatikánském koncilu, 
jehož dokument Nostra aetate v čl.2. říká o náboženstvích, ž církev „nezavrhuje nic z toho, co v těchto náboženstvích je pravého a svatého… 
8 Latinské numen znamená mimo jiné božskou moc, božstvo.  
9 Ani pojem posvátno nelze explicitně definovat, přibližujeme se mu tím, že je stavíme do protikladu s profánním a že vytyčujeme jednotlivé 
aspekty této bipolarity, většinou implicitně.  
10 Řecky kryptos = skrytý, tajný. V podobném smyslu lze mluvit také o implicitním náboženství nebo o difuzní religiozitě. 



jako příklad kryptonáboženského prožívání profánního člověka skutečnost, že pro něj 
„existují privilegovaná místa, která jsou kvalitativně odlišná ode všech ostatních: rodný kraj, 
místo, kde jsme prožili první lásku ...         
 
  V Česku, kde sekularizace a privatizace náboženství došly mimořádně daleko, bere 
na sebe religiozita nejrůznější skryté podoby v astrologii, v józe a v různých meditačních 
programech bez explicitního náboženského rámce, v psychoterapii, alternativní medicíně, 
v praktikování rozmanitých návodů na šťastný a úspěšný život, v ekologickém hnutí, v kultu 
sportovních a jiných mediálních hvězd, v sexualitě, ve fanatickém politickém extremismu atd.  
„Bezbožnou českou kotlinu“ můžeme pro tuto zvláštní situaci považovat za světově unikátní 
„laboratoř“ religionistiky.  
 Pseudonáboženství11 vzniká z oportunistické12 snahy vzbudit dojem, že určité hnutí 
či instituce má náboženský, respektive posvátný charakter. Jako například se uvádí snaha 
francouzských revolucionářů zavést kult bohyně rozumu, což bylo vážně míněný, byť jepičí a 
pošetilý pokus vytvořit nové náboženství. Z pseudonáboženského charakteru je podezřelá 
tzv. scientologická církev, kterou její zakladatel Hubbard vytvořil se vší pravděpodobností, 
aby zbavil svou organizaci daňové povinnosti. Vojtíšek (2000) je přesvědčen o neupřímnosti 
a kvazimafiánské povaze celého hnutí, však zároveň vidí mimořádnou nebezpečnost 
scientologie v tom, že i mezi jejími špičkami je mnoho těch, kdo věří její pravdě.  
  
 Vyjdeme-li z Mrázkovy definice, jež vidí v náboženství „souhrn projevů ... vztahu 
k numinózní transcendenci“, mezi tyto projevy patří množství duševních jevů, respektive 
prožitků, jež souhrnem můžeme označit jako niternou stránku náboženství. Sem patří 
jednání jehož součástí jsou psychické jevy jako: motlitba a liturgie, misie, tvorba posvátných 
spisů, stavba chrámů, mnišská askeze, upalování kacířů i charitativní obětavost. Jako 
vzdálený projev tohoto vztahu lze chápat i čistě formální lpění na náboženské tradici, kde 
už není žádná osobní zkušenost. K náboženství jakožto „souhrnu projevů“ patří i objekty 
vzniklé náboženským jednáním: chrámy a sakrální vyznávání, jehož smyslem je vyjádření 
konformity s většinou, účast na bohoslužbě apod. i pokrytecké formy zneužívání víry a 
náboženských citů druhých lidí.  
 Spiritualitou se rozumí spíše niterný prožitek a jemu odpovídající jednání, zatímco 
jako náboženství se označuje spíše vnější projev a instituce, jež „ryzí“ spiritualitu spíše 
poškozují. Náboženství se chápe jako něco spjatého s tradicí, často vyprázdněnou, ve slově 
spiritualita zaznívá naproti tomu spíše novost, mládí, spontaneita, autenticita, tolerance 
iracionality a prožitková plnost (Pargament, 1999; Stříženec, 2001, s. 42). Mnozí chápou 
dnes jako atraktivní možnost vést „duchovní život bez náboženství“. Pargament odlišuje 
pojmy náboženství a spirituality takto: Náboženství je hledání významného způsoby, 
které mají vztah k posvátnu. Spiritualita je hledání posvátného. S. je centrální funkcí 
náboženství, jeho „srdcem a duší“.  
 Religiozita je v psychologickém smyslu zahrnujícím jak náboženské prožívání, tak i 
jednání. Spiritualitou budeme rozumět niterný aspekt religiozity, který vystupuje do popředí, 
vztahuje-li se člověk k božským bytostem, zejména v modlitbě, meditaci apod., v centru 
pozornosti může přitom ovšem být i vlastní mysl, nitro, jak je tomu v buddhismu.  
   
 Počátky moderní psychologie13 se obvykle kladou do druhé poloviny 19. století. Na 
jedné straně šlo o to ustavit a etablovat psychologii jako vědní obor, jehož vzorem by 
byly přírodovědní obory, především fyziologie nervové soustavy. Výzkumem vnímání a 
paměti, který je takřka stejně exaktní14 jako výzkum ve kterémkoli oboru zkoumajícím živou 
přírodu, při analýze výsledků lze pak použít důmyslné matematické metody. Moderní 
psychologie se zájmem o nejkomplexnější, „nejvyšší“ projevy a vlastnosti lidské duše a 
ducha, jako je vědomí sebe samého, zvraty dospívání, vývoj charakteru nebo hlubiny 

                                                        
11 Je dobře myslitelné, že z některé, třeba i tradicí posvěcené náboženské skupiny zmizí veškerý duchovní život a zbude jen vyčichlá, zcela 
prázdná forma – pak půjde o pseudonáboženství. Rozumí se, že i pseudonáboženství je předmět religionistky, byť okrajovým.  
12 Oportunizmus = využívání příležitosti, bezzásadovost.  
13 Osvícenství pak přináší také – opět nikoli zcela nové – skeptické psychologické pohledy motivované snahou „od-vysvětlit“ náboženství jako 
něco nadpřirozeného tím, že budou nalezeny jeho přirozené motivy a příčiny; tím je předznamenána reduktivní tradice, reprezent. např. Freudem 
14 Ukázalo se totiž, že i nejelementárnější a nejvíce „přírodní“ psychické procesy, jimiž se zabývá psychofyzika, jsou závislé do jisté míry na 
sociokulturních faktorech.  



melancholie. Zakladatelé psychologie zabývající se těmito otázkami, podobně jako 
filozofové, kteří si je svými vhledy inspirovali, byli zpravidla výrazně náboženskými 
postavami. Příkladem je zakladatel americké psychologie a zároveň klasika filozofického 
pragmatismu William Jamese, jehož celé životní dílo bylo naplněno zájmem o náboženství.  
 V křesťanství, na jehož půdě psychologie náboženství vznikla, je druhá pol. 19. stol. 
érou liberální teologie. Tento směr chápal náboženství jako projev lidského ducha, který má 
být zkoumán ve své historické, sociální, kulturní a ovšem také přírodní určenosti. Liberální 
teologie byla otevřena vůči psychologické perspektivě, to znamená, že považovala 
psychologickou analýzu náboženství za oprávněnou a přínosnou. Někteří významní 
nábožensky orientovaní psychologové té doby, zejména Američané, viděli své poslání ve 
snaze pomoci přizpůsobit křesťanství potřebám dnešního člověka, případně nahradit je 
křesťansky inspirovaným humanismem (Wulff, 1997, s. 26n). Schleiermacherovu o sto let 
starší teologickou tezi, že náboženství je především vnitřní osobní zkušenost, nikoli dogma, 
rituál a etika, nebo dokonce pouhá konvence žijící ze setrvačnosti. „Nemocná duše“, člověk 
doslova trpící náboženstvím, jednající iracionálně, často excentricky, někdy strhující ostatní 
svým nadšením a svou jistotou, že k němu mluví Bůh – to je podle Jamese člověk 
náboženský v nejvlastnějším slova smyslu. Jamesova velikost spočívá ovšem v tom, že 
hluboké porozumění náboženské zkušenosti je v jeho díle doplněno skeptickou redukcí 
duchovního na psychické nebo i biologické faktory. V první čtvrtině 20. století skončila éra 
liberalismu. Naděje, že tento směr zmodernizuje kř. a přiblíží je tak současnému člověku, se 
nenaplnily; přinejmenším liberalismus nezastavil pokračující sekularizaci: celkový odvrat 
Evropy a Ameriky od kř., zejména od církví, pokračoval. Byla oslabena i víra v pokrok, jež 
způsobila první světová válka. Za této situace se prosadila dialektická teologie, spojená 
především se jménem švýcarského protestanta Karla Bartha.  
 Veškeré náboženství bylo prohlášeno za hříšný projev lidské pýchy, přičemž kř. bylo 
vyňato z kategorie náboženství jakožto zcela zvl. realita založená na jediném skutečném 
zjevení svrchovaného Boha. Protože je to Bůh, kdo dává lidem víru a tvoří církev, a protože 
je tedy tato církev z jeho milosti novým stvořením, je třeba odmítnout jakoukoli 
psychologizaci zvěsti i duchovní praxe, a psychologie tedy nemá co dělat ani v církvi, ani 
v teologii – ani na teologických fakultách. Dále v této době proběhla behavioristická 
revoluce. Nic jiného než chování, říkalo se, nemůžeme spolehlivě a objektivně popsat a 
měřit, držme se tedy fakt; v praxi nás ostatně zajímá, jak lidé reagují, jak se v té či oné 
situaci zachovají a co dokážou, nikoli co si myslí nebo cítí. Tato orientace psychologii na 
dlouhá desetiletí těžce poškodila: pustit ze zřetele lidské nitro znamená vykastrovat ji. 
Náboženství jako takové bylo nevyhnutelně zneváženo. S behavioristickým omezením 
zorného pole nastal odvrat vědců a vzdělanců vůbec od náboženství.  
 2. ½ 20. století přináší obrat, Gordon Allport s knihou Jedinec a jeho náboženství, 
harvardský profesor. Bývá označován za průkopníka humanistické psychologie15, k jejíž 
charakteristice patří otevřenost a respekt k náboženství jako významnému lidskému projevu. 
Psychologie jako celek překonává jednostrannost behaviorismu jak v základním výzkumu, 
tak ve svých aplikacích a navrací se k niterné zkušenosti jako ke svému primárnímu 
předmětu. Postmoderní věda je sama k sobě kritičtější, než byla věda moderní, uvědomuje si 
své meze i svou nelegitimní tendenci suplovat náboženství.  
Slábne vliv dialektické teologie na teologických fakultách. Roste vliv směrů kladoucích 
důraz na osobní náboženskou zkušenost. Roste tolerance k psychologii náboženství. 
Přibývá ateistů a roste sekularizace, však na druhé straně roste – zejména mezi humanitně 
vzdělanými lidmi – respekt k náboženství a šíří se nová religiozita, zejména „New Age“, jež 
se prosazuje nejen v pěstování spirituality v užším smyslu, nýbrž i v hodnotové orientaci, 
v psychohygieně a psychoterapii a ve vytváření celkového postmoderního životního stylu.  
Globalizace vytváří multireligiózní společnost. Projevují se silné fundamentalistické 
tendence, zejména v kř. a v islámu. Roste popularita i společenská potřebnost religionistiky 
jako celku, zejména psychologie náboženství jako její součásti. Naléhavá je konečně potřeba 
zmírnit společenská napětí a odstranit celosvětově nebezpečné násilné konflikty, jež mají 
významnou náboženskou složku, pokud nejsou dokonce primárně náboženské, jako tomu je 
například v Izraeli. C. G. Jung získává v tomto období stále větší vliv. Jeho hlavním tématem 
                                                        
15 Humanistická psychologie patří sem psychologové zdůrazňující zejména individualitu, vnitřní svět subjektu, jeho hodnotovou orientaci a 
sociokulturní kontext psychických jevů.  



je právě náboženství a jeho budoucnost. Na jeho transpersonální psychologii navazuje u 
nás známý americký psychiatr českého původu Stanislav Grof. Lze také pozorovat gradaci 
mezináboženského dialogu, pro který by se psychologie mohla stát jedním z 
„dorozumívacích jazyků“.  
 
Psychologie náboženství jako součást religionistiky 
 
 Jinou možností je chápat religionistiku jako svébytný obor usilující o samostatnou 
formulaci svého předmětu a metody, který užívá historii, sociologii, antropologii a psychologii 
náboženství jako své pomocné vědy (viz Waardenburg, 1997; Štampach, 1998a).  
 Sociologie náboženství je pro psychologii náboženství oborem nejblíže 
kooperujícím. Náboženské prožívání je vždycky sociálně podmíněno členstvím subjektu 
v různých skupinách. Zároveň se toto prožívání projevuje v sociálním kontextu. Platí to i pro 
poustevníka, který je od společnosti fyzicky dlouhodobě radikálně odloučen, psychologicky 
s ní však zůstává spojen mnoha pouty.  
 Popisná religionistika dáme přednost názvem „fenomenologie náboženství“, 
abychom se vyhnuli možné záměně s filozofickým přístupem k náboženství, založeným na 
husserlovské tradici.  
 Překážkou využití psychologie v religionistice je i skutečnost, že psychologie – dítě 
Západu – zůstává převážně uzavřena do svého vlastního sociokulturního okruhu. To 
potvrzuje i nedávný Frýbův (1991) pokus vyjádřit v jejích termínech myšlenky buddhistické 
psychologie. Psychologie náboženství bývá považována za aplikovanou psychologickou 
disciplínu. Bohaté jsou vztahy mezi psychologií náboženství a psychopatologií. Oba tyto 
obory se zajímají o extatické stavy (např. šamanská nemoc), extrémní chování a prožívání 
v souvislosti s askezí, náboženský výklad duševních poruch pacienty a jejich okolím, 
nebezpečné působení radikálních náboženských skupin (tzv. sekt). Náboženství může mít – 
podle okolností – jak léčivý tak patogenní vliv. Dále může velmi usnadňovat, nebo také silně 
komplikovat zejména hodnotovou a charakterovou výchovu. Nejbližší vztah má psychologie 
náboženství s pastorální a katechetickou psychologií, jež jsou zaměřeny na přímou 
pomoc duchovní praxi. Zde je možná nejužší spolupráce a vzájemné obohacování.  
 
Psychologie náboženství a teologie 
 
 Psychologie a teologie určitého náboženství mají do značné míry společný předmět, 
jímž jsou např. posvátné texty a rituály, náboženský život jedince i skupiny, prožívání a 
jednání ve  vztahu k morálním problémům, zejména pak psychologicky nápadné jevy jako 
glosolálie, mystické stavy, exorcismus apod. Teologové užívají často nápadně podobný 
jazyk jako psychologové, např. při popisu zápasu věřícího s pokušením.  
 
 „My nemůžeme v člověku ostře oddělovat část živočišnou od části rozumové ... rozeznávat účinky přirozené od 
nadpřirozených a z těchto zase, co je milost Boží a co potměšilé dílo satanovo“ (James, 1902, s. 196). Záleží na ovoci, které 
náboženský prožitek přinese. Je-li pro život dobré, je třeba si ho cenit, „i když to není nic než trochu přirozené psychologie“ 
(tamtéž, s. 166). 
 
 Pro psychologii náboženství je i sama teologie náboženským fenoménem. Za 
dogmaty, je možné hledat nejrůznější motivy redukující duchovní rovinu na rovinu 
psychologickou (či sociologickou), jak k tomu v současné době běžně dochází při kritice 
povinného celibátu nebo postavení žen v římskokatolické církvi.  
 
 Při deskripci, stejně jako při výkladu psychických jevů, nám pomůže vědomí, že vždy 
chtě nechtě uměle abstrahujeme, tj. izolujeme jevy určitého druhu. Popisujeme například 
vjemy, přestože nemůžeme vnímat, aniž bychom zároveň mysleli, cítili atd. Jednotlivé jevy 
jsou tedy naše zjednodušující abstrakce. Vjem lze předběžně (problematicky) definovat jako 
psychický obraz objektu existujícího mimo naši mysl (nitro) a působícího v dané chvíli na 
naše smysly. Vjemy tradičně uváděných pěti smyslů, doplníme o vjemy polohy, bolesti a 
četné další vjemy interoceptivní (nitrotělní). Vnímání je proces ustavičné změny.  
 



 Nejjednodušší vjemy, jakési „atomy“ vnímání, se nazývají počitky; lze mluvit například o počitku červené barvy. I ten 
nejelementárnější počitek je ve skutečnosti výsledkem složitého procesu, a duševní činnost nelze tedy chápat jako jakési 
mechanické skládání jednoduchých elementů.  
 
 Vtom jsem uviděla vcházet Ježíše. Měl bílé roucho, které sahalo až k nohám ... Pomalu vstoupil do pokoje a blížil se 
k mému loži. Když natáhl ruku, aby mi ji položil na hruď, viděla jsem zřetelně jizvu po hřebech ... Hovořil měkce znějícím 
jazykem, kterému jsem nerozuměla. A nepopsatelně krásně se usmíval ... 
 Jestliže religionista označí celý Ainin zážitek za „klam a mam“, pak se dopustí vážné 
metodologické chyby. Jeho role ho zavazuje k neutralitě, k metodologickému 
agnosticismu a k pozorné otevřenosti vůči smyslu prožitku, o němž je informován. Prohlásí-
li naopak religionista Aininu vizi za nadpřirozený jev, přešel na pozici teologa náboženství, 
která je s pozicí psychologa – a religionisty vůbec – stěží slučitelná.  
 
 Velmi zajímavou poruchou vnímání je tzv. hysterická slepota: Pacient ztratí zrak, 
přičemž oftalmolog ani neurolog nezjistí žádnou závadu. Pozoruhodné je, že ačkoli pacient 
opravdu nevidí, je o tom přesvědčen, vyhýbá se však při pohybu v místnosti nábytku docela 
tak, jako by viděl. Tj. fakt nevědomého vnímání.  
 
 Představou rozumíme psychický jev blízký vjemu. Je to obraz předmětu, který 
není přítomen, pokud vůbec existuje či existoval. Představy známe spontánní od 
navozených vlastním úsilím. Do značné míry je můžeme ovládat vůlí, tj. vyvolávat a 
potlačovat. Jsme sami zodpovědní za to, zda u nich zálibně setrváme, nebo zda je 
odsoudíme a potlačíme; pro mnoho mravně citlivých lidí jde o významný aspekt spirituality. 
Není obecně přijímáno, že i představa neskutečné věci je psychologickou skutečností. 
Představy vzpomínkové: většina představ jsou více či méně přesné vzpomínky nebo jejich 
kombinace. O vzpomínkovou představu jde tehdy, když je spojena s prožitkem času. Ztráta 
schopnosti ovládat své představy bývá zdrojem silné úzkosti a projevem psychické poruchy. 
V dospělosti obyčejně ztrácíme jejich živost (představ), jež je příznačná pro dětství; snad 
nejvíce se to týká učenců. Živost představ ovšem lze trénovat.  
 
 Myšlení16 můžeme definovat jako psychickou manipulaci se symboly nebo znaky, 
s představami i vjemy, jež nám umožňuje analyzovat vztahy mezi jevy a na základě toho 
předpovídat jevy, jež nastanou, případně účelně jednat. Lze říci, že jde o zvláštní, poměrně 
složitý způsob poznávání. C.G. Jung, který se snaží dokázat, že základní pojmy, kterých 
užívá věda, jako například hmota, energie nebo duše, jsou zakotveny v archetypech 
kolektivního nevědomí. Když sledujeme, do jaké míry jsou náboženské (ale i vědecké) 
myšlenkové systémy závislé na „duchu doby“: Podobně James (1902, s. 65) soudí, že „v 
metafyzické a náboženské oblasti jasné rozumové důvody jsou pro nás závazné a naléhavé 
jen tehdy, když jim naše nejasné pocity skutečné jsoucnosti připravily příznivou půdu.  
Někdy se nám myšlení jeví jako „vnitřní řeč“. Uvědomíme si, jak se snažíme udržet v mysli 
všechny aspekty problému, jak lovíme v paměti podobné problémy, které jsme už řešili, jak 
čekáme na nápad, jak tušíme, že už řešení „držíme za ocásek“. Můžeme dokonce říci, že 
vlastní myšlení je nevědomý proces.   
 
 V paměťovém procesu rozlišujeme vštípení, na než navazujeme podržení v paměti 
(které je nevědomé, nejde o psychický jev, uvědomovat si můžeme jen úsilí podržet 
v paměti) a vybavení. Dále odlišujeme vybavenou vzpomínku spočívající v mentální 
reprodukci minulého jevu či děje, od znovupoznání. Paměť děje, který jsme prožili nebo o 
němž jsme četli, je vedena tím, jak rozumíme jeho smyslu. Obojí je velmi účelné: vzpomínka 
ignoruje balast. Svou autobiografii znovu a znovu rekonstruujeme podle toho, jak jí v dané 
chvíli rozumíme. Aktivní paměť je významným zdrojem sebeklamu. Zároveň jsme vedeni 
bezděčnou snahou mít dobré, případně ušlechtilé důvody pro své současné jednání. 
K rozpomenutí na dávno zapomenuté dochází ovšem někdy i spontánně. Některé typy 
psychoterapie, zejména psychoanalýza, užívají speciální techniky k vybavování 
zapomenutého. Holm (1998, s. 38) upozorňuje na tendenci ke schematizaci osobních 
příběhů, jež se ve vzpomínkách většinou postupně přibližují tomu, co je v dané skupině 
považováno za typický příběh obrácení či znovuzrození; zvláštnosti konkrétního prožitku jsou 
                                                        
16 Vývojovou zákonitost lidského poznání, počínaje „pouhou biologií“ a konče osvojením abstraktní logiky v adolescenci, načrtl jeden 
z nejvlivnějších psychologů 20. století – Jean Piaget.  



při tom často zahlazovány. V náboženském životě se často věnuje značná péče 
vzpomínkám při práci s myslí; může přitom jít o svévolnou manipulaci proti zájmům individua.  
Individuální paměť se chová podobně jako paměť národa, jehož prodejní historikové nalézají 
v minulých dějích – tak jak oni je popisují a interpretují – důvody ke „spravedlivé odplatě“ ve 
formě expanze a k obhajobě „svatých práv“ na území či nadvládu nebo alespoň důvody 
k sebespokojenosti, jež podpírá etnocentrismus. V podstatě totéž se děje – zpravidla méně 
promyšleně a často kontraproduktivně – v rodinné i školní výchově.  
 
 City jsou psychické jevy, v nichž bývá dokonce spatřována podstata náboženství. 
City jsou vysoce subjektivní. Cit lze chápat jako prožitkovou, čistě psychickou stránku 
emoce; v emoci je zahrnuto kromě citu i chování, bezděčný výraz (zvl. mimický) a příslušné 
fyziologické dění. Např. zčervenání tváře, rozšířené zorničky a můžeme si být jisti, že s jeho 
srdce rozběhlo rychleji, že stoupla elektrická vodivost jeho kůže. City mají obvykle, podobně 
jako vjemy a většina ostatních psychických jevů, svůj předmět, k němuž jsou zaměřeny, jsou 
tedy intencionální: raduji se z něčeho, mám vztek na někoho atd. Nálady se nevyznačují 
vysokou intenzitou, nýbrž trváním: „podbarvují“ celkové prožívání, ovlivňují vnímání, 
představy, myšlení atd. City můžeme rozdělit podle toho, zda jsou libé, nebo nelibé, a zda 
při nich jde spíše o vzrušení, nebo o uklidnění. U primitivního, případně zhrublého jedince 
shledáváme citovou chudobu;  důsledkem prodělané duševní choroby bývá tzv. citové 
oploštění. Důležitým faktorem citové výchovy a sebevýchovy je také aktivní i pasivní 
participace na umění. Běžná konzumní pseudokultura působí ovšem opačně: v záplavě 
kýče a mediálního rámusu duše hrubou a vyšší city se nevytvářejí...degenerují. 
Psychopatologie zná strach a smutek jako city, které ve svých extrémech představují dvojí 
základní psychické utrpení: Silný a hluboký smutek je typickou přiměřenou reakcí na těžkou 
ztrátu, například na ztrátu někoho blízkého, části vlastního těla, naděje na přežití v nemoci, 
mravní bezúhonnosti, víry v boha atd. Neshledáme-li pro silný smutek přiměřeně závažný 
důvod, mluvíme o depresi17, případně o melancholii. Strach18 považujeme za chorobný 
tehdy, jestliže je podstatně silnější, než odpovídá existující hrozbě; když jej pacient sám 
chápe jako bezdůvodný pak mluvíme o neurotické fobii (např. iracionální strach z pavouků či 
hadů. City jsou silně „nakažlivé“. Tato nakažlivost má významnou komunikační funkci na 
předřečové úrovni (z hlediska vývoje jedince i historického vývoje lidstva.  
City můžou být i vědomou snahou předstírané, ale nevědomí klamu nepodlehne. Takové 
chování vede ke složité hře interpersonálních manévrů a intrapsychických obranných 
mechanismů.  
 Rudolf Otto spatřil iracionální „žhavé jádro“ náboženství v numinosu, v jedinečném 
prožitku posvátna v němž pojmově odlišil dvě stránky, nedílně spojené, a přece různé: 
mysterium tremendum a mysterium fascinans. „Ten pocit tajemného úděsu může 
proniknout myslí mírným tokem v podobě poklidného zbožného rozjímaní ... Může také 
v duši propuknout náhle, jako bleskem. Může vést k podivným vzruchům, k opojení, 
k vytržení, k extázi. Mívá i divoké a démonické formy ... Má drsné a barbarské předstupně a 
projevy, vyvinul se i do podob jemných, vytříbených a zušlechtěných.“ (s. 26). 
V Hospodinově nevypočitatelném prchlivém hněvu, o němž mluví Starý zákon, nelze vidět, 
jak k tomu má sklon povrchní čtenář, jakousi svévolnou popudlivost. Jde o „přirozený a 
nezrušitelný projev a moment svatosti“ (s. 27). I Martin Luther pocítil, že Bůh je „hrozivější a 
strašnější než ďábel“, vždyť „ve svém majestátu je sžíravým ohněm“ (s. 99). Toho, kdo 
prožívá tremendum, stěží napadne racionalisticky či vzpurně odsuzovat Boha pro jeho 
krutost. Je naopak přemožen pocitem nezměrné síly a naprosté, drtivé převahy Boha nad 
člověkem, k němuž se pojí pocit vlastní nepatrnosti, vydanosti a krajní závislosti. Numinózní 
mysterium je podle Ottovy analýzy zpravidla děsivé, ale nemusí tomu tak být vždy. V popředí 
bytostně náboženského prožitku může být úžas nad naprostou jinakostí toho, co se nám 
ukazuje jako nehlubší tajemství. Když křesťanští mystikové (zvláště Jan z Kříže) mluví o 
Nicotě a buddhističtí mystikové o Prázdnotě, vyjadřují tím právě prožitek této jinakosti (Otto, 
1917, s. 39).  
 Mysterium fascinans, to co (ten, který) maximálně děsí, zároveň neodolatelně vábí 
a opojně blaží. „Tvor, který se před ním chvěje nejpokornější zkroušeností, je zároveň nutkán 
                                                        
17 Termínem deprese bývá nazýváno i psychiatrické onemocnění, jehož hlavním příznakem je smutek (někdy při něm ovšem převažuje úzkost).  
18 Úzkost může být např. konflikt mezi vědomě přijímaným náboženským učením a pochybnostmi, které věřícího „nesmějí ani napadnout“.  



přiklonit se k němu, ba jaksi si je osvojit. Nejenže jej mate, ale také jej uchvacuje, strhuje, 
nadchne, a to se někdy stupňuje až do vytržení, extáze, takový dionýsovský účinek může mít 
posvátno.“ Neslýchané blaho tohoto – nejednou až omamného – prožitku jednoty s Bohem, 
jenž svrchovaně naplňuje a upokojuje duši, se pro mystika stává nejvyšší „hodnotou, ba 
spásou“ (s. 45-47).  
 
 Přání je psychická, prožitková složka motivu. Jsou-li obě přání přibližně stejně silná, 
můžeme u sebe pozorovat váhání, jež někdy přechází až do podoby buridanovských 
oscilací: jakmile se totiž přikloníme k jedné z možností, nabývá na živosti a působivosti naše 
představa odpovídajících „věcí příštích“, jejichž negativní aspekt v nás budí strach. 
Přikloníme se proto k druhé možnosti, s kterou je však také spojena nějaká hrozba; ta při 
následném imaginativním rozvinutí vzbudí podobný strach – a celý proces se zacykluje.  
Neurotický konflikt vzniká obyčejně při závažné volbě menšího zla, kterou lze odložit, 
avšak za cenu ztrát a utrpení, jež s časem narůstají. Volní akt je psychický jev svého druhu. 
Není to ani pouhé spojení představ, ani cit, ani myšlenka, nýbrž u zvl. aktivní prožitková 
kvalita zahrnující pocit svobody a odpovědnosti. Nastupuje často tam, kde proti sobě stojí na 
jedné straně přání bezprostřední, pudově podmíněná, tělesně naléhavá a rychle splnitelná a 
na straně druhé přání spojená se vzdálenými cíli nebo vysokými ideály a svobodně přijatými 
mravními normami. Volní akt přáním bezprostředně slabým dodá sílu a bezprostředně silná 
přání naopak oslabí. Výsledkem je, že „chci“ zvítězí nad „chce se mi“ a člověk udělá, co 
považuje za dlouhodobě prospěšné nebo prostě za správné. Zvl. případem rozhodnutí je akt 
odvahy, překonání strachu nebo rozhodnutí jednat navzdory strachu. Tím nabývá velké 
intenzity již zmíněný prožitek svobody19.  
 
 Realizační stadium nastupuje, když padne rozhodnutí a přání vyústí ve snahu 
doprovázenou vědomým záměrem (úmyslem).  
Zvláštní, v životě křesťana, žida i muslima zvlášť ostře sledovaná zkušenost spočívá 
v selhání v realizačním stadiu: „Chtít dobro, to dokážu, ale vykonat už ne. Vždyť nečiním 
dobro, které chci, ale zlo, které nechci,“ píše apoštol Pavel (Ř 7, 18-19). To je bolestná 
zkušenost, kterou nesčetněkrát udělal ten, kdo se marně pokouší přestat kouřit či pít, 
případně skoncovat s nějakým zlozvykem. To oslabuje charakter, zejména šlo-li o závažné 
rozhodnutí. Pavlovo osvobozující řešení je psychologicky perfektní: „Pak to vlastně nejsem 
já, kdo jedná, ale hřích, který ve mně přebývá.“ 
  
 S vůlí úzce souvisí pozornost. Tzn. výběr: z představ, citů, myšlenek, především však 
z vjemů nejrůznějšího druhu na něž zaměříme pozornost a ty budou v důsledku toho 
v centru vědomí, ostatní se dostávají na periferii vědomí. Odlišujeme pozornost úmyslnou 
a bezděčnou.  
 Tělové schéma, tj. prostorová představa vlastního těla, kterou jsme si od dětství 
vypracovali a kterou běžně používáme při orientaci v prostoru, při nácvik u nových 
dovedností apod. Zvl. jevem je úd-fantom – část tělového schématu, odpovídající ruce či 
noze ztracené úrazem nebo amputací. Prožitek vlastního těla má obvykle silný pozitivní 
citový náboj, je to „mé nejvlastnější“, „mé nejdražší“. tělo má svůj psychologický střed a 
svou periferii. Může to být ve středu hlavy za očima, kterými jako bychom se dívali ven coby 
okny. Může to být i uprostřed krku, uprostřed hrudi, v pravé ruce i jinde. Myšlenky, city, přání 
a další psychické jevy, považujeme za své vlastní, patří k nám, ztotožňujeme se s nimi. 
Nazýváme je ego-syntonní20. V pomyslném středu toho, co se nám jeví jako psychické Já – 
jakési Já centrum, které prožíváme jako subjekt. Subjekt užívá svých schopností a 
dovedností jako jakýchsi nástrojů. Naproti tomu v citech (a pocitech) je Já trpné: nemůžeme 
je v sobě libovolně vyvolat, nýbrž pouze přijmout, když „přijdou“.  
 
 Buddhističtí učitelé meditace se často vracejí k tvrzení, že pojem Já jako centra či subjektu, který je nositelem 
prožívání a aktérem jednání, je fiktivní. Naší zkušenosti, na níž jedině záleží, jsou přece dány pouze jednotlivé stavy mysli, jež 
se stále mění, takže zde není nic stálého. Pojem Já je podle nich škodlivá fikce, které je třeba se zbavit (k čemuž samozřejmě 
zdaleka nestačí intelektuální náhled). Z os. rozhovoru na toto téma s buddhistickým mnichem Ashinem Ottamou (1998) soudím, 

                                                        
19 Otázka, zda jde o svobodu skutečnou, tj. zda je člověk svobodný ve filozofickém respektive teologickém smyslu, zda svoboda není ve 
skutečnosti jen krásná iluze. Tradiční vědecký determinismus prohlašuje prožitek svobody za pouhý epifenomén, za užitečnou fikci: tato fikce 
povzbuzuje aktivitu jedince i skupiny a vede také k přijetí odpovědnosti za vlastní činy.  
20 Ego-syntonní je ústřední volní prožitek „já chci“, zatímco prožitek „chce se mi“ mohu odmítnout jako ego-dystonní.  



že pointou tohoto buddhistického „zbavování se Já“ je očištění od sebestřednosti, tedy pravý opak toho, co z psychologické 
relativizace subjektu odvozují západní libertinisté (negace osobní odpovědnosti).  
 
 K běžné introspektivní zkušenosti patří „vyjednávání“ mezi třemi jasně odlišitelnými 
vnitřními hlasy, které mají úzký vztah k prožívanému Já: (1) přáním dosáhnout slasti (2) 
příkazem či zákazem ze strany svědomí a mezi (3) jakýmsi jádrem Já, které se jakožto 
„výkonná složka“ musí rozhodnout pro to, či ono jednání a toto jednání řídit. Z této 
zkušenosti je odvozena Freudova teorie tří složek osobnosti. V dobrém případě jsou všechny 
tři složky v relativní harmonii na základě všestranně přijatelných kompromisů. Vyjednávání 
ovšem snadno přerůstá v konflikt, který se – zejména u lidí s citlivým svědomím – často 
protáhne a jehož patologickou formu nacházíme v neuróze. Existují ovšem způsoby jak 
působit na své city nepřímo...např. Chceš-li mít někoho víc rád, jdi a něco dobrého pro něj 
udělej! Zvláštním jáským (já) fenoménem je oslabení nebo zrušení hranice mezi Já a neJá 
na psychické úrovni, na které jsme již narazili zmínkou o vztahu mezi matkou a 
novorozencem. Člověk může velmi silně prožívat „splývání“ s univerzem, s Bohem nebo 
s milovaným člověkem. I tento prožitek může být doprovázen vrcholnou blažeností.  
 
 Kontinuita Já: Prožívám jako samozřejmé, že jsem tatáž osoba, kterou jsem byl 
včera. Vede mě k tomu společnost, která stvrzuje mou kontinuitu tím, že mě nazývá stále 
stejným jménem, že mě činí odpovědným za mé činy a sliby, garantuje můj majetek i má 
školní vysvědčení a vědecké tituly atd. Relativitu vědomí kontinuity jako psychického 
faktu si uvědomujeme, když například vzpomínáme na své dětství. Stačí však najít náhodou 
svůj osobní deník z doby, kdy mi bylo třináct, aby na mě dolehla radikální diskontinuita: To 
přece nejsem já!  
Pro duševně zdravého člověka v bdělém stavu je prožitkově samozřejmé, že jeho psychika 
tvoří víceméně harmonický, jednotný celek. Běžně si neuvědomuje, že tento celek je 
konstrukcí vybudovanou v prvních letech života a že není samozřejmý. Pro duševně 
nemocného však dezintegrace Já představuje hrozbu budící silnou úzkost.  
 
 U složitějších psychologických jevů naráží vědecké úsilí na výraznou sociokulturní 
podmíněnost a individuální variabilitu: Lidská individua jsou přinejmenším stejně jedinečná 
jako umělecká díla. Můžeme rozumět na základě sdíleného podloží lidské zkušenosti. Na 
této skutečnosti stavěla koncem 19. století tzv. rozumějící psychologie. Filozoficky i 
metodologicky propracovanější je současná hermeneutika21, která interpretuje pozorované 
jevy s vědomím, že každá interpretace je subjektivní konstrukcí, protože je podmíněna 
jednak historicky jedinečným předporozuměním, jednak jedinečnou subjektivitou interpreta.  
 
 Psychické jevy jsou zároveň biologickými jevy a jejich souvislost s jinými 
biologickými jevy je velmi úzká, což hraje důležitou roli i v psychologii náboženství. 
Biologická psychologie není žádný jednotný teoretický směr. Spíše styl myšlení v práci 
badatelů zkoumající vztahy mezi jevy psychickými a somatickými, mezi „tělem“ a duší“. 
Pokud jde o psychologii náboženství, vede výzkum biologických souvislostí k tendenci 
redukovat náboženské jevy na jevy nižšího řádu, tj. „od-vysvětlovat“ je, jak to dobře 
naznačuje například pojem „chemická mystika“. Tím vzniká v této oblasti zvl. napětí, jež je 
pro pokrok poznání velmi užitečné. Vztah mezi somatickými a psychickými jevy bývá 
vztahem jednosměrné kauzality, kdy psychické má v somatickém zřetelnou příčinu. 
Případy opačné jednosměrné kauzality, kdy psychické je příčinou somatického. Obecně 
počítáme s interakcí, vzájemným ovlivňováním obou tříd jevů.  
Podstata vztahu mezi fyziologickým a psychickým (jak to, že fyziologický proces způsobuje 
proces psychický?!) známa není, starý „psychofyzický problém“ filozofů trvá.  
 
 V levé hemisféře mozku je uloženo centrum řeči, je zde „těžiště“ pojmového myšlení, 
logiky a racionality. V pravé je naopak „citovější“, pracuje více s metaforou a obrazem, je 
sídlem intuice a fantazie, tedy také převážně náboženského prožívání.  

                                                        
21 Řecký bůh Hermes často mluvil v nejasných narážkách, proto musela být jeho sdělení vykládána; navíc on sám vykládal řeč bohů.  



 Individuální rozdíly mezi lidmi jsou zčásti zakódovány geneticky, což se projeví jako 
různá mohutnost vloh22 pro rozvoj toho či onoho způsobu prožívání, jež se dědí z generace 
na generaci. To má důsledky i pro rozmanitost náboženského prožívání.  
Nejnápadnějším ze známých patologických faktorů týkajících se náboženského prožívání je 
epilepsie. Např. Dostojevského Idiot rovněž popisuje prožívání epileptiků před záchvatem 
jako blaženou extázi, kterou mohou interpretovat nábožensky, a jsou zaznamenány případy 
konverze po prvním epileptickém záchvatu.  
 
 Při změnách trvalejších a zejména následují-li i změny anatomicky prokazatelné, 
mluvíme o psychosomatických poruchách. Např. žaludeční vřed. V případě dobrovolného 
celibátu, kdy po pevném rozhodnutí abstinovat postupně dlouhodobě klesne produkce 
mužského hormonu – tehdy mluvíme o psychosomatickém efektu.  
Biofeedback, technika zpětné vazby poskytující subjektu informaci o okamžitém stavu jeho 
fyziologických funkcí, jako je tělesná teplota, krevní tlak, kožní el. odpor, srdeční frekvence, 
svalové napětí, elektroencefalografické parametry. Subjekt má na monitoru zobrazenu 
některou z těchto funkcí a může se snažit o její ovlivnění. vlastní smysl biofeedbacku 
spočívá v možnosti ovlivnit své fyziologické parametry „přímým“ volním úsilím. Výsledek 
není samozřejmě okamžitý, ale pokrok je mnohonásobně rychlejší, než je tomu v případě 
jógických cvičení nebo různých meditačních metod. Otázkou je, do jaké míry může cvičení 
na aparatuře napomoci cvičení, jehož výsledky jsou ceněny jako duchovní pokrok? 
 
 Léčivý vliv duševních stavů na tělesné nemoci je znám, příkladem je lepší hojení ran 
utrpěné v bitvě u vojáků, jejichž strana zvítězila. Záleží na duševní pohodě pacientů. 
Kompletní výklad řetězce příčin a následků, jež spojují duševní stav se zhojenou ránou, není 
sice znám, ale „má to jistou logiku“.  
 
 Učení23, proces jehož výsledkem je změna psychických jevů, dispozic k nim a jejich 
vnějších projevů. Žádoucí změny chování jako prožívání radosti či soucitu v situaci, která 
člověku dříve byla lhostejná, uvolnění spontaneity a kreativity, zlepšení výkonu při řízení 
automobilu, odolnost vůči svodům konzumního televizního škváru. Učením rozumíme i 
změny nežádoucí: člověk se naučí např. chorobnému strachu (neurotickou fobii), 
nafoukanosti, jednání v rozporu se svým svědomím atd.  
 
 Klasické podmiňování...reflexy rozlišujeme na (1) Nepodmíněný podmět – podnět, 
který vyvolává nepodmíněný, biologicky významný reflex (reakci). Např. podání potravy, el. 
šok, prezentace sexuálního partnera. (2) Nepodmíněný reflex – reakce na nepodmíněný 
podnět, což v případě pravé uvedených nepodmíněných podmětů konkrétně znamená např. 
vylučování slin, kousání a polykání, snahu uniknout bolesti způsobené el. šokem, aktivizaci 
pohlavního ústrojí. (3) Podmíněný podnět – jakýkoli podnět, který se asocioval s některým 
nepodmíněným podnětem a stal se tak jeho signálem. „Klasický“ příklad: zvuk kroků 
zřízence přinášejícího potravu, v typických experimentech světlo žárovky, zvuk zvonku, 
expozice různých geometrických obrazců atd. Proces jímž se původně neutrální podnět 
stává podnětem podmíněným, se nazývá podmiňování. Podnět se stává podmíněným tak, 
že bezprostředně přechází nepodmíněnému podnětu. (4) Podmíněný reflex – reakce na 
podmíněný podnět. Každá prezentace podmíněného podnětu v souvislosti s nepodmíněným 
podnětem vede k posílení podmíněného reflexu. Podmiňováním vznikají celé řetězce 
podmíněných reflexů. U psa lze např. vyvolat slinění nejen na zvuk zvonku, který opakovaně 
předcházel podání potravy, nýbrž i na rozsvícení světla. Podmíněné podněty mohou tedy za 
určitých okolností převzít funkci nepodmíněných podnětů. Podmíněný reflex „funguje“ 
nezávisle na vědomém očekávání – kožní odpor poklesne. Jakýkoli podnět, který je signálem 
(podmíněným podnětem) něčeho osobně významného, může sehrát roli nepodmíněného 
podnětu. Původně neutrální podnět, který se s ním asociuje, se stává podmíněným 
podnětem. Např. zvuky z tenis. kurtu mi reflexně „zvednou adrenalin“. Nepodmíněný reflex 
                                                        
22  Vlohy pro rozvoj duševních vlastností jsou zpravidla polygenní, což znamená, že závisí na řadě genů. Daná vloha, stejně jako vlastnost, jež se 
na jejím základě vyvine, se vyskytuje v různé míře („síle“, „velikosti“), již pokud jde o její genetický základ, a tím více vzhledem k tomu, že se při 
jejím formování uplatní i rozmanitost vlivů prostředí.  
23 Na subhumánní úrovni často chápeme učení jako proces vedoucí ke změně chování, aniž bychom předpokládali současnou přítomnost 
psychických jevů.  



bývá doprovázen citovým prožitkem vzrušení, strachu, radosti atd. Dojde-li k podmínění, 
dostavují se tyto prožitky již působením podmíněného podnětu.  
Pravidelná modlitba a následující jídlo, které je konzumováno s chutí a v příjemné 
společnosti, učiní pro dítě z modlitby podmíněný podnět příjemných prožitků a podporuje tak 
jeho víru, přičemž dítě – později dospělý – o tomto spojení vůbec neví. Při klasickém 
podmiňování je prezentován podmíněný (původně neutrální) podnět, následuje 
nepodmíněný podnět (posílení) a na něj subjekt reaguje (sliněním, vzestupem hladiny 
adrenalinu, pokusem o únik). Při operantním podmiňování je rovněž prezentován 
podmíněný, tedy původně neutrální, podnět, nepodmíněný podnět však (a) je prezentován 
teprve a pouze jako odměna za adekvátní reakci, nebo se naopak (b) v důsledku adekvátní 
reakce, případně v důsledku upuštění od nějakého chování, nedostaví škodlivý 
nepodmíněný podnět, nebo (c) je subjekt za upuštění od určitého chování odměněn.  
Stejný postup aplikujeme u malých dětí: na jedné straně odměna, zpočátku sladkost nebo 
pohlazení, později pochvala, na druhé straně plácnutí, později pokárání. U větších dětí a u 
dospělých postačí většinou slovní informace o tom jaké výhody a nevýhody (odměny a 
tresty) přináší ta či ona aktivita, aby ji subjekt zvolil, nebo se jí naopak vyhnul. Injekční 
aplikací heroinu si člověk přivodí nesmírně příjemné pocity, a bude mít sklon při příští 
příležitosti (podmíněný podnět) akci opakovat. Zde se podmíněné spojení vytvoří velmi 
rychle v důsledku mimořádně vysoké „odměny“ (prožitek) a také v důsledku toho, že se 
odměna dostavila velmi rychle po provedení podmíněné reakce.  
  
 Dítě je vedeno – zejména slovními instrukcemi – k tomu, aby se v mnohém chovalo 
jinak než jeho rodiče; brzy se také učí jednat na základě vlastní racionální úvahy. Dětské 
napodobování dospělého modelu je selektivní, napodobuje ty dospělé, k nimž je citově a 
existenčně vázáno, což jsou zpravidla jeho rodiče. Dítě si osvojuje také složité strategie a 
role. Role máme různé: podřízený i nadřízený, v náboženské skupině roli ministranta, 
misijního aktivisty, toho, kdo vyučuje, toho, kdo usiluje o nápravu při vzniku nežádoucí 
situace. V lidském učení hrají velkou roli kognitivní faktory, mezi nimiž je třeba zvlášť 
zdůraznit pochopení smyslu toho, co se kolem nás a s námi děje. Identifikace s modelem 
navazuje na napodobování, ale přesahuje ho. Spočívá ve zvnitřnění modelu. Tj., že dítě ve 
své nevědomé fantazii doslova je modelem (svou matkou, obdivovaným kamarádem, 
postavou z TV), což zpravidla přispívá k jeho sebevědomí a pocitu bezpečí. Zvnitřněním 
přejímá jednání, názory, hodnoty, mravní normy a svědomí modelu. Hodnoty a normy chápe 
jako samozřejmé a absolutně platné. Jestliže i sám model jedná v rozporu s nimi, dítě jej 
nyní odsoudí. Vliv tělesného trestu jako tlumení dětského násilí byl převážen tendencí 
napodobovat: tělesným trestem otcové svým synům „předvádějí“, co si může dovolit silný 
vůči slabému, a chlapci se chovali podle rodičovského modelu. Ti chlapci kteří měli ke svým 
otcům blízký vztah a chápali trest jako spravedlivý, se dopouštěli násilí velmi málo, zatímco 
chlapci, kteří měli k otcům méně blízký vztah a v trestání viděli rodičovskou libovůli, měli 
velmi silný sklon k násilí. Vysvětlení je v kognitivních faktorech a v identifikaci.  
 
 Motiv je cokoli, co člověka nebo jiný organismus vede k aktivitě. K předmětům 
svého světa zaujímáme kladné, nebo záporné postoje podle toho, v jakém vztahu jsou 
k našim motivům24. Postoje bývají složité a ambivalentní. Např. k církvi, jejímž jsem členem, 
mohu mít silný kladný postoj, protože život v ní uspokojuje řadu mých potřeb (zmíněných 
výše i níže), zároveň mě však naplňuje úzkostí její přílišné lpění na některých tradičních 
formách a moje sebeúcta trpí tím, že se tato církev nechává vydržovat od státu.  
 Motivační dispozice rozumíme jí tendenci či sklon subjektu k tomu, aby u něj 
odpovídající motiv působil s určitou intenzitou. Např. u člověka silně disponovaného usilující 
o spravedlnost se u něj motiv aktivizuje, kdykoli je svědkem křivdy.  
 
Aktuální síla motivu je dána nejméně třemi faktory: 
 
(a) Vnitřním stavem subjektu, např. dobou, která uplynula od chvíle, kdy jsem naposledy jedl      
nebo jsem byl naposledy účastníkem bohoslužby, která mě naplňuje radostí a pokojem.  

                                                        
24 Jsou i případy, kdy cílem jednání je zachování současného příznivého stavu.  



(b) Přítomností a povahou pobídky, např. blízkostí předmětu touhy; překážka, která se staví   
této touze do cesty, sílu motivu často zvyšuje. Chudý nepohledný invalida se stěží     
zamiluje do topmodelky. Pobídka může být i negativní – blízkost vzteklého psa aktivizuje     
potřebu bezpečí a posiluje aktuální motiv uniknout. (c) individuální dispozicí, např. habituální 
potřebou trávit hodně času mezi lidmi.  
 
 Cílem motivované činnosti bývá velmi často dosažení určitého citového stavu. Např. 
hédonistická teorie motivace. Podle ní veškeré jednání (chování) je vedeno snahou 
dosahovat v co největší míře a intenzitě příjemných pocitů všeho druhu a co nejvíce se 
vyhýbat pocitům nepříjemným. Základním univerzálním motivem je co nejpříznivější bilance 
libosti a nelibosti.  
 
 Motivy25 se odvíjejí od primárních biologických potřeb a dále od primární 
psychologické potřeby. Jsou biologicky zakotveny v lidské instinktově výbavě, jsou však 
výrazně formovány učením a jejich uspokojení. Mezi tyto potřeby patří: potřeba bezpečí, 
poznávání, hry a zábavy i různých smyslových příjemností, převažují v nich potřeby sociální 
jako např. potřeba družnosti, potřeba autonomie (včetně potřeby být sám), potřeba pečovat o 
druhé, ovládat někoho, vyniknout, vypínat se i kořit se, poddávat se i být v opozici apod.  
Sekundární motivy jsou vesměs psychologické a jsou často odvozeny z motivů biologických. 
Například potřeba peněz, prestiž, příjemná společnost i často zdraví. Motivy, které jsou bližší 
oblasti ducha než oblasti přírody a které jsou souznačné s tím, co se běžně nazývá ideály, 
případně hodnoty; v psychologii se tyto motivy někdy nazývají metapotřeby. Např. potřeba 
mravního dobra (snad také osobní svatosti) – i potřeba zla, spravedlnosti, autenticity, pravdy, 
svobody. Potřeba smyslu, kterou definoval C. G. Jung a kterou učinil V. Frankl dominantním 
tématem svého psychoterapeutického systému. Lze mluvit i o potřebu transcendence.  
Sekundární motivy a postoje vytvářejí často dlouhé motivační řetězce seřazené podle 
principu subsidiarity, kde „nejvyšší instancí“ jsou vždy příslušné primární motivy. Např. 
získat přízeň zbožné dívky tím, podobat se jejímu oblíbenému faráři, jeho motivem se tedy 
stane získání diplomu z teologické fakulty...nastává řetězení motivů.  
 
 Pojem pud dle Otty Kernberga (1999), není vhodné chápat ho na rozdíl od instinktu 
jako čistě biologicky daný. Jde o složitou hierarchickou strukturu, jež se ze svých vrozených 
předpokladů vyvíjí na základě individuální zkušenosti. Rozeznáváme dva základní pudy a 
to libido, jehož ústředním stavebním kamenem je sexuální vzrušení. Dále agrese, jejíž 
ústřední emocí je vztek. Dnes je zřejmé, že jsme tvorové instinktově bohatí26. 
 
 Allportův princip funkční autonomie vyjadřuje odpor proti redukcionismus 
v chápání lidské motivace. Mnozí odmítali vidět člověka jen jako „lidského živočicha“, 
soustřeďovali svou pozornost na jeho specificky lidské společenské a kulturní projevy. 
Funkční autonomii má i patologický motivační útvar, který se projevuje v neurotickém 
symptomu. Tím doje k zablokování určitých psychologických potřeb, např. dítě, které 
v bezvýchodné situaci vytvořené nevhodnou výchovou najde patologické uspokojení 
v obrácení agrese vůči vlastní osobě, se nezačne automaticky chovat a prožívat normálně 
po zlepšení jeho situace, je třeba léčebný či speciální výchovný zásah.  
Princip funkční autonomie je přijímán nikoli na základě plauzibilnosti (přesvědčivosti) velkou 
částí psychologů.  
 Ke stupňovitému uspořádání, založenému na intuitivním a zčásti empirickém 
zpracování zkušenosti, dospěl A. Maslow (1970). Shrnul lidské motivy (potřeby) do několika 
skupin a ty uspořádal do pevného vývojového pořadí (hierarchie). Pořadí odpovídá vzájemné 
podmíněnosti, s níž se u člověka v jeho os. vývoji a zčásti i v aktuálních situacích uplatňují 
umístěné „výše“. Jsou to: 
  

                                                        
25 Zvl. kategorii motivů, která má velký praktický význam, tvoří zájmy. Tj. provádění určité činnosti, nikoli to, čeho se touto činností dosáhne: hrát 
šachy (nikoli vyhrát, to je jiný motiv), sbírat známky, studovat teologii, pečovat o děti atd.  
26 Kde teolog mluví o tom, že víra a náboženské prožitky vůbec jsou nadpřirozeným darem, tam psycholog-religionista zachovává neutrální postoj: 
aniž by popíral nadpřirozené faktory, zabývá se pouze přirozenými.  



 
 
 Náboženský život jako činnost sloužící uspokojení motivů. Věřící různ. 
náboženství v motlitbách prosí a jsou svými učiteli povzbuzováni o uspokojení všech motivů, 
kterých jsou si vědomi např. „Chléb náš vezdejší dej nám dnes“. Existují specificky 
náboženské motivy? Náboženské systémy stavějí před své věřící celou řadu cílů o něž 
mají usilovat, lze je chápat jako konečné, nejvyšší, finální: Boží vláda lásky a pravdy, 
spasení vlastní a druhých, osvícení, nirvána, sjednocení s Bohem. Tyto cíle mají hodnotu 
samy o sobě, lze je rozdělit do dvou skupin (1) cíle týkající se stavu světa: věřící z n. 
důvodů stavějí chrámy, vydávají knihy, budují sirotčince atd., konají dobro ve velkém i 
v malém. Pro nás jsou zajímavější cíle týkající se vlastní osoby věřícího: mít čisté 
svědomí, být schopen obětavé lásky, být skromný a poslušný. Reduktivní motivační 
analýza náboženských motivů spočívá ve zjišťování, které z obecných lidských motivů jsou 
uspokojovány sledováním náboženských cílů, přičemž berou v úvahu motivy na všech 
úrovních... ty sumarizuje Maslowova hierarchie potřeb27. Tato analýza  se uplatňuje na dvou 
úrovních: individuálně psychologické a historicko-antropologické. V prvním případě jde o to 
osvobodit nábožensky žijící jedince od sebeklamu a umožnit jim pravdivější, vnitřně 
svobodnější životní orientaci. Ve druhém případě jde o vysvětlení vzniku a vývoje 
náboženství či konkrétního náboženského směru.  
  
 Kognicí neboli poznáváním rozumíme v psychologii kategorii zahrnující řadu 
psychických jevů a jim odpovídajících procesů, respektive funkcí a schopností, zejména 
vnímání, představivost, paměť a zvláště myšlení28. Výzkumy kognitivních procesů se 
zabývají především tím, co můžeme nazvat objektivním poznáváním předmětů, jejich 
vlastností a vztahů mezi nimi, toho, jak se orientujeme v prostoru, jak chápeme vztahy mezi 
matematickými a jinými symboly, jak řešíme problémy s použitím pojmů, jež známe, 
používání řeči při myšlení a komunikaci atd. Kognitivní procesy29 při zkoumání musíme co 
nejvíce izolovat a zkoumat je „v čisté podobě“ (bez citů a motivů apod.).  
 
 Konsekventní racionalita...běžně se opíráme o samostatné poznávání (zejména to 
platí o myšlení) jen v úzkých mezích pragmatické orientace a obstarávání svých potřeb. 

                                                        
27 Potřeby umístěné v nejvyšších patrech Maslowovy hierarchie lze chápat jako sekularizovanou podobu toho, co bylo vypěstováno v rámci 
náboženských systémů.  
28 Objektivní poznání je vysoce problematický pojem, zejména v době, kdy je otřesena důvěra v dogma, stejně jako v existenci objektivní reality 
coby předmětu vědy.  
29 Mnohé vztahy mezi kognitivními a nonkognitivními jevy a procesy jsou banální  nevyžadují naši pozornost: rozhněváme se na člověka, který nás 
okradl, snadno uvěříme příznivé zprávě, sháníme a promýšlíme info o osobě, která nás mimořádně zaujme...odmítáme drogy i sekty, protože 
jsme přesvědčeni o škodlivosti obojího atd.  



Jakmile dospějeme k důsledkům, jejichž praktické uplatnění by znamenalo riziko nebo 
zřejmou újmu, zpravidla ustoupíme a uchýlíme se ke konvenci, k praxi obvyklé v podobných 
situacích. Odvaha spolehnout se na konsekventní myšlení, když se rozchází 
s pragmatických „zdravým rozumem“, odhodlání řídit se výsledky svého poznání30 (dle 
teologa: připravenost k poslušnosti Slovu) jsou vzácné.  
 Kognitivní disonance ... k běžnému patří znepokojení vyvolané inkonsistencí 
poznatků vztahující se k téže věci či záležitosti. Máme-li v mysli dva poznatky, jež 
považujeme za správné a jež jsou přitom ve vzácném rozporu, jsme naléhavě nutkáni 
k tomu, abychom změnili disonanci v konsonanci31. Kognitivní disonance je mocným 
faktorem formování postojů a přesvědčení. Přimějeme-li subjekt, aby prohlásil určitý prožitek 
(např. návštěvu bohoslužebného shromáždění, při němž se nudil) za pozitivní, bude 
kognitivní disonance přetvářet negativní vzpomínku pozitivním směrem – a to tím silněji, čím 
méně byl subjekt za toto své prohlášení odměněn. Zvl. případ k. d. nastává, dostane-li se 
do rozporu na jedné straně introspektivní poznatek, který má subjekt o svém citovém 
prožitku, a na druhé straně informace, které má o své situaci, jež za normálního stavu 
citové prožitky určuje. Jde o situaci, kdy – laicky řečeno – cítím něco jiného, než bych za 
dané situace měl. Cítím-li se neklidný, smutný, úzkostný, atd. je to pro mne za normální 
situace výzva, abych si uvědomil příčinu a tu odstranil. Např. dle Williama James (1902, s. 
131) viz. 32. Beck (1991) identifikoval u depresivních pacientů triádu kognitivní deformace 
sestávající ze zkresleného obrazu sebe, přítomných prožitků a budoucnosti. Takto postižený 
předčasně generalizuje (z jednotliv. neúspěchu hned usuzuje na svou nešikovnost, 
nedostatek inteligence apod.), z informací, které dostává, si vybírá s nápadnou 
jednostranností ty negativní (např. z dlouhého rozhovoru s nadřízeným jedinou mírně 
kritickou poznámku), zveličuje následky svých neúspěchů, bagatelizuje význam úspěchů a 
interpretuje dění ve svém okolí ve svůj neprospěch. Negativní zpětná vazba, např. při 
zvýšení při zvýšení teploty v místnosti termostat vypne topení, při snížení teploty jej opět 
zapne. Tentýž princip udržuje stabilitu (homeostázu) organismu a uplatňuje se i 
v psychologii.  
 Schopnost zaujmout perspektivu druhého člověka představuje složitou strukturu, 
jež se vytváří zvolna v procesu, který má svou zákonitost (Piaget, 1999). Důsledkem 
vyřazení této schopnosti může být sobecké jednání, příčinou není zlá vůle, nýbrž kognitivní 
defekt.  
 Narativní povaha poznávání ... když prožíváme něco pozoruhodného, ukládáme to 
do paměti s myšlenkou, že o tom budeme někomu vyprávět. Tento vědomý zřetel k určitým 
posluchačům určuje výběr toho, co si vštěpujeme do paměti a jak si to pro zapamatování 
stylizujeme...jednáme tak, aby vznikl dobrý příběh. Příběhy, jež jsou nám vyprávěny, 
organizují naše poznávání světa např. pohádky, později mýty a historické příběhy, jež nás do 
sebe „vtahují“ svou archetypickou silou a dávají našemu životu smysl, pomáhají nalézat, 
budovat, naši osobní, národní i obecně lidskou identitu. Toto poslání mají např. biblické 
příběhy. O své budoucnosti si vytváříme iluze a lze jen s malou nadsázkou říci, že nikdo 
doopravdy „nevěří“ ve vlastní smrt, alespoň pokud ji chápeme jako naprostý konec své 
existence – ten je totiž představitelný pouze pokud jde o druhé lidi. Filosofii lze výstižně 
charakterizovat jako přípravu na smrt.  
 
 Atribuční33 zákonitost ... přisuzování příčin toho, co se kolem nás a s námi děje, 
nejrůznějším faktorům je jedním z nejběžnějších kognitivních výkonů při orientaci v prostředí, 
v němž se pohybujeme. Přisuzování příčin je velmi často spojeno s nejistotou, protože 
nemáme dostatek informací k jednoznačnému přisouzení. Usuzujeme pak na základě 
pravděpodobnosti. Člověk naproti tomu provádí přisouzení s větší či menší dávkou 
subjektivity, postupuje podle klíčů a předsudků, kterých si sám není vědom. Základní 
                                                        
30 Moralisté upozorňovali vždy na to, jak silně je poznání závislé na jednání. Kdo přijme určitou situaci jako výzvu k jednání, nevyhnutelně jí začne 
rozumět jinak než ten, kdo – z jakýchkoli důvodů – zůstal v roli diváka.  
31 Výkladem tohoto nutkání je ohrožení plynoucí ze zkušenosti, že nesprávné poznání vede v různých situacích snadno k chybě, jež může mít 
škodlivé následky. Je ovšem také možné, že se zde uplatňuje vrozená, v instinktech (či archetypech) zakotvená tendence lidské psychiky 
preferovat, vyhledávat a vytvářet soulad, harmonii.  
32 „Je-li člověk měkkého svědomí a nábožensky živý, nedostatek blaženosti se utváří jako mravní lítost a výčitky svědomí, člověk se uvnitř cítí 
špatný a neřestný, cítí, že jest v chybných vztazích k původci svého bytí a strůjci svého duševního života. To je ta náboženská melancholie a 
„vědomí hříchu“, které měly tak ohromný význam v dějinách křesťanství protestantského:“ „...v zoufalém úsilí dostat se do správného vztahu s věcí 
bývá trpící člověk často veden k tomu, co se jemu stává uspokojivým náboženským rozluštěním“ (s. 119).  
33 Atribuce  = přisuzování 



atribuční chybou je: Lidé mají silný sklon přisuzovat jednání druhých tomu, jací tito jednající 
jsou – a to i tehdy, když by jim mělo být zřejmé, že rozhodující jsou dané okolnosti, které 
jednajícím dávají velmi omezenou volbu, role, které jim byly určeny, příležitosti, které se jim 
naskytly.  
 
Sociálněpsychologický přístup 
  
 Člověk je, jak známo, animal sociale – tvor společenský. Člověk jako jedinec je 
především odkázán na společnost při uspokojování svých základních biologických potřeb. 
Společnost určuje pravidla, podle kterých získáváme potravu a obydlí, příležitost 
k sexuálnímu styku atd. Existenční nutností je také společenská ochrana jedince, případně 
jeho majetku, před jinými jedinci a skupinami, od nichž by mu jinak hrozila smrt nebo 
nejrůznější způsoby omezení a zneužití. Existenční závislost vede jedince přirozeně ke 
snaze přimět společnost, aby co nejvíce přispívala k uspokojování jeho potřeb. To vše má 
pro něj tedy hodnotu prostředku; jinak řečeno, jde o instrumentální hodnoty.  
 Společná aktivita ve vzájemném srozumění, moc nad druhými atd., ale často i pomoc 
druhému, zejména dítěti – to ve přináší člověku, jehož prosociální instinkty nebyly 
znehodnoceny či zablokovány, hluboké uspokojení. Prožívání (psychické dění) je tak 
v rozhodující míře sociálně určeno. Společnost vynakládá velké úsilí na socializaci svých 
členů, tj. na to, aby na sociálním světě participovali podle daných pravidel a aby přispívali 
k jeho stabilitě. Jádrem sociální psychologie je studium těch psychických jevů, jejichž 
obsahem je společnost v nejširším smyslu: druhý člověk, menší či větší skupina a posléze i 
společnost jako celek.  
 Je také nutné zkoumat vnější projevy a důsledky duševních jevů; jinak bychom totiž 
byli odkázáni pouze na introspekci.  
 
 Hranice mezi psychologií a sociologií jsou neostré: psychologové nejednou 
zahrnují do svých interpretací fakta získaná sociology, a sociologové užívají metody, které 
vytvořili psychologové. V náboženských skupinách se uplatňují stejné zákonitosti jako ve 
skupinách jiných. Analyzovat specifický vliv živého náboženství na to, jak se vztahy mezi 
lidmi utvářejí a jak jsou prožívány: to je obtížný, pozitivní úkol sociální psychologie.  
 Každá skupina vzniká spojením lidí na základě určitého explicitního, deklarovaného 
věcného zájmu a cíle. Pravidla, jimiž se skupina řídí, jsou určeny celospolečenskými pravidly 
a zákony. Formální skupiny mívají pevně stanovenou úlohu a neformální skupiny vznikají 
spontánně; mezi těmito dvěma skupinami existují plynulé přechody.  
 Sociologové se zaměřují zejména na nové náboženské skupiny vzniklé z misijních 
úspěchů mezi lidmi hledajícími svou identitu a nezávislost. V čele stojí obvykle charizmatická 
osobnost zakladatele či misionáře. Členové tráví společně mnoho času a vytváří pospolitost s jasným 
odlišením mezi ní a ostatním světem, jenž je vnímán jako inferiorní, např. „my spasení a oni 
nespaseni. Okolí označuje skupinu jako deviantní nebo jako sektu. Historikové říkají: Sekta je 
záležitostí jedné generace.  
 
 Každá role představuje určitou konfiguraci požadavků, jimž má její nositel vyhovět a zároveň 
klást na nositele jiných rolí, zejména komplementárních34 k jeho vlastní roli. Role známe formální a 
neformální.  
 
 Osobnost můžeme chápat jako odlišnosti jedince od jiných jedinců. Např. úroveň a důležitost 
jedince. Prožívání a jednání, výkony a přizpůsobení jedince závisí na stavu psychiky. Trvalá 
charakteristika individua: IQ, spolehlivost, vytrvalost, ctižádostivost atd. Žádná psychická vlastnost 
není absolutně trvalá.  
 Syndrom je souběh symptomů (příznaků), které se vyskytují pohromadě. Např. při depresi ... 
výraz obličeje, zpomal. pohyby, pláč ... Symptomy spolu navzájem korelují tj. vyskytují se pospolu 
s určitou mírou pravděpodobnosti.  
 
 Kvalita religiozity může být podmíněna i zralostí projevující se v toleranci, vědomím 
nehotovosti vlastních názorů a hledačským postoje, zatímco bigotnost35 a upínání se k autoritě, 

                                                        
34 Např. kněz očekává od farníků, že budou přicházet do kostela, zpovídat se, přinášet děti ke křtu atd.  
35 Slepě a nesnášenlivě věřící 



případně k fanatismu patří k projevům nezralé religiozity. Dále rozlišujeme religiozitu citovou od 
převážně racionální, autentickou od napodobivé atd.  
 
 Religiozita patří na nejvyšší úroveň obecnosti, lze ji předběžně přiřadit k „velké pětce“ jako 
šestý faktor, prvek vstupující do velkého počtu psychických vlastností a skrze ně do nejširších oblastí 
lidského prožívání a jednání.  
James (1902, s. 147) vyslovil názor „Jsou lidé, kteří nikdy nebyli obráceni na víru a možná, že by nikdy 
za nic na světě ani nemohli být obráceni ... Buď nejsou s to, aby si ve své obrazotvornosti představili 
neviditelné, anebo, v pokorné řeči vyjádřeno, jsou doživotními poddanými, vyprahlosti a sucha. ... 
Přirozenost duševně vyprahlá může se snad obdivovat jiným a závidět jim jejich víru, ale nikdy 
nemůže zažít to nadšení a pokoj, kterému se těší ti, kdo svým temperamentem jsou schopni věřit. ... 
Jamesovu myšlenku rozvíjí Emmons (2000), který razí pojem spirituální inteligence jako souhrnné 
schopnosti k duchovnímu prožívání a jednání. (1) schopnost otevřít se transcendenci (2) schopnost 
mystického prožívání (3) smysl pro numinosum (4) schopnost opřít se o spiritualitu při řešení životních 
problémů a (5) schopnost jednat ctnostně.  
 
„Velká pětka“ faktorů osobnosti s religiozitou jako hypotetickým šestým faktorem 
 

 
 
 
 
 Temperamentové vlastnosti ... antická teorie šťáv, jimiž je dán duševní svéráz...reaktivní, 
radostný, optimistický sangvinik, nevzrušivý až příliš klidný flegmatik, vznětlivý, výbušný cholerik a 
zádumčivý, trudnomyslný melancholik. 
 
Galénovy „šťávové“ temperamenty a Eysenckův dvoufaktorový systém osobnosti 

 
 
  
 



 
Vývojový přístup 
 
 Jedním z hl. témat ps. n. je vznik a celoživotní vývoj osobní religiozity. Ontogenetická 
psychologie se zabývá vzestupným stadiem vývoje individua a zahrnujeme do ní i život i. 
jako celek, pěstujeme tedy biodromální ps., tj. ps. životního běhu. Vývojový sestup, 
pozorovaný často u stárnoucích jedinců, vedl k zavedení pojmu psychická involuce; 
Pojmem involuce svádí ke generalizované představě o stáří jako o stadiu úpadku. 
V pojmu vývoje je zahrnut předpoklad, že pozdější stadia vyvíjejícího se objektu (psychiky, 
organismu, sociálního útvaru apod.) jsou do značné míry předurčena stadii předchozími. 
Dospělý jedinec již „je přítomen“ v oplozeném vajíčku, podobně jako dub v žaludu. Ve 
smyslu, že vyvíjející jedinec má iniciativu, na rozdíl od výrobku, který je pouze formován 
vnějšími vlivy. Tato vnitřní determinace je pro pojem vývoje podstatná a určuje jeho 
zákonitost.  
 
 O průběhu psychického vývoje rozhodují od počátku biologické faktory, především 
tělesný vývoj daného jedince, zejména pak vývoj jeho mozku. Faktory sociální: pokyny, 
příkazy a zákazy, nároky a příležitosti, jež společnost před jedince staví od nejútlejšího věku.  
Biologické faktory jsou dány především dědičností. Od dědičné výbavy musíme odlišit 
výbavu vrozenou, jež je dána kromě dědičnosti také nitroděložními vlivy a případným 
poškozením novorozence během porodu. O psychickém vývoji rozhoduje především 
maturace mozku. Vzrůstá počet i kvalita spojení mezi nimi atd. Na základě toho se realizuje 
genetický program psychického vývoje, „vynořují se“ nové činnosti, pro něž dříve nebyly 
předpoklady. Na psychickém vývoji můžeme odlišovat obsahový a formální aspekt. vyvíjí se 
motorika, řeč, sexuální život, představy o božských bytostech atd. Forma vývoje může být 
např. kvantitativní změna – růst tělesné výšky, růst počtu slov, číslic apod.  
 
 Ideál religiozity v některých náboženstvích, např. v židovsko křesťanské tradici. 
Pokud je zdařile realizována náboženská norma plné odevzdanosti tomu, co je chápáno jako 
nejvyšší hodnota či bytost, zformuje se specifická hierarchie hodnot a jim odpovídajících 
norem, citů, motivů – koneckonců celé osobnosti a také organismu, který je jejím nositelem. 
Proti tomuto pojetí ovšem stojí dualistické chápání, v němž se místo s integrací počítá 
s nesmiřitelným svárem ducha a hmoty, dobra a zla. Jediný biologický předěl – porod. 
Dalšími předěly je pohlavní zralost (menarche, případně spermarche), první porod a 
menopauza. Společnost sama vytyčuje určité předěly, aby podpořila socializaci svých členů. 
Např. vstup do školy, zaměstnání, sňatek a odchod do důchodu. Nábožensky definované 
předěly – židovská obřízka a pro křesťany křest, židovské zasvěcení do Zákona ve třinácti 
letech, katolické biřmování a protestantská konfirmace... 
Jednou z forem vývoje je také zákonitá krize. Slovo krize znamená řecky soud: ve 
vrcholných okamžicích, kdy se například rozhodovalo o osudu bitvy, se odehrával soud 
bohů. Ve vývojové psychologii mluvíme o krizi tam, kde vrcholí napětí mezi hybnými 
silami vývoje a kde se rozhoduje o tom, zda jedinec splní určitý vývojový úkol nebo se 
dostane na tzv. slepou kolej. Vztahy k rodičům formují osobnost hluboce a trvale, zejména 
po celé dětství. Otcovství a mateřství patří k základním metaforám božství a na osobní 
zkušenosti s rodiči záleží, jakou prožitkovou kvalitu tyto metafory pro daného jedince získají.  
 Psychologický čas je čas cesty odněkud někam. První látkou, z níž se tvoří, jsou 
„obavy“ a „naděje“, když máme hlad a prs je mimo náš dosah. K naději i obavě se brzy druží 
vzpomínka, později záměr, nutnost vytrvat, vzdor, který se pomalu unavuje, prázdniny, které 
blíží, a přesto zůstávají nekonečně daleko. Minulost nabývá na váze, stává se dimenzí 
našeho životního příběhu. Smrt, chápaná v dětství původně jako zrušitelné odloučení, 
postupně získává tragické rysy, jimiž dává přítomnosti i budoucnosti zvláštní naléhavost, 
kterou plně neruší ani náboženská věčnost. Psychickým vývojem se běžně – také 
v psychologii náboženství – rozumí ontogeneze. Určitý význam pro nás však má i fylogeneze 
nebo – řečeno termínem více vyjadřujícím darwinovskou tradici – evoluce psychiky.  
 
 Instinkty se u člověk projevují méně zřetelně než u subhumánních živočichů, protože 
většinou nevytvářejí rigidní vzorce chování, jež jsou jinak pro instinkty typické. Projevují se 



ve hře motivů, jejichž instinktivní povahy si nejsme vědomi a při jejichž uspokojování 
užíváme převážně naučených vědomostí a dovedností – nemluvě o tom, že o dosažení 
svých cílů usilujeme často zprostředkovaně a navíc je nejednou vědomě i nevědomě tajíme, 
a to i před sebou samými. Evolucionisté předpokládají, že se udržely a rozšířily ty varianty, 
respektive příslušné geny, které nejlépe odpovídaly přírodním a společenským podmínkám, 
v nichž lidé v dané etapě žili. Tato genetická evoluce probíhala, a dosud probíhá, velmi 
pomalu. Metafora „sobeckého genu“ dle Dawkinse (1988) se stala populární...jednání 
lidského jedince slouží reprodukci jeho genů36. Lze říci, že si geny – jakoby záměrně – ke 
své ochraně a replikaci vytvářejí organismy s určitou strukturou a chováním, že si v tomto 
úsilí navzájem konkurují, případně že se sdružují do větších komplexů zlepšujících jejich 
vyhlídky atd. Někdy je rozhodující přežití větší skupiny, rodu či kmene. Tomu slouží 
ušlechtilé prosociální instinkty  - prosté vysvětlení pro „mravní zákon ve mně“, na nímž 
klasicky žasl Imanuel Kant, jakož i ušlechtilé city, jež prožíváme při mravně správném 
jednání.  
 Přední evolucionista Wilson...“dispozice k náboženské víře je nejsložitější a 
nejmocnější síla v lidské psychice a velmi pravděpodobně nevykořenitelná součást lidské 
přirozenosti“ (1993, s. 163). Náboženství, zvláště ve svých nejvyšších formách, přinášejí 
podle něj biologickou výhodu. Např. „jestliže úspěch skupiny vyžaduje spartánské ctnosti a 
sebezapíravou religiozitu, vítězství to může přeživším věrným více než vynahradit ve formě 
půdy, moci a příležitosti k reprodukci“ (tamtéž, s. 180). Úspěšnost toho kterého 
náboženského směru, ale i každého jednotlivého rituálu, symbolu či dogmatické teze, záleží 
v první řadě – podle Wilsona jde o přírodní výběr na „církevní úrovni“ – na tom, jak saturuje37 
citové potřeby jedinců v dané společnosti a době. Tento výběr se neděje pouze mechanismy 
genetické evoluce. Zvláštním případem soutěže mezi tzv. memy, jež je hnací silou kulturní 
evoluce Memem se přitom rozumí jakýkoli útvar, který se replikuje napodobováním, tedy 
slovo, gesto, vtip, nástroj, návod, názor, příběh, postoj, rituál. Pomocí memů lze darwinovsky 
vysvětlit veškerou rozmanitost myšlenek a kultur. Memy jsou přitom v končené instanci 
podřízeny genům, protože bez možnosti replikovat se v mozcích zanikají, a je tedy „v jejich 
zájmu“, aby přibývalo jedinců. Šíří se „horizontálně“, zejména prostřednictvím moderních 
médií. Některé memy a meplexy, např. návod na výrobu atomové bomby, jsou lidstvu 
nebezpečné a mohou ukončit jeho existenci. Nezávislost memů na genech předvádí 
Blackmoreová názorně na memu náboženského celibátu: 
 „Náboženství jako římský katolicismus, jež trvají na celibátu svého duchovenstva, získají díky němu duchovní 
zapálenější pro šíření memů, spoustu konvertitů a trvalou zásobu nových zájemců o celibát. A utrpení pohlavní zdrženlivosti 
může hnát jednotlivé duchovní do ještě usilovnější služby jejich víře, aby tak svou pozornost odpoutali od hříšných myšlenek na 
sex.“ „V případě náboženského celibátu donutí memy svého hostitele, aby místo svých biologických genů šířil náboženské 
memy“ (tamtéž).  
 
NDE (near death experiences) ... zkušenost klinické smrti často člověka změní k lepšímu, 
omezí jeho sobectví atd. Máme sklon šířit memy přijaté od lidí, kteří se k nám dobře chovají, 
dostávají větší šanci i jeho názory na NDE, např. „Změnil jsem se. Nejsem takový sobec jako 
dřív. Opravdu jsem se setkal s něčím vyšším.“ 
 
 Sigmund Freud (1856-1939) byl – ke škodě věci – příliš obrazoborecký. V 70-ti 
letech psal protináboženské pamflety jako Budoucnost jedné iluze. Jungovský směr je 
naproti tomu vůči náboženství velmi otevřený, náboženství je zde přisuzována centrální 
úloha jak v dějinách duše, tak v individuálním osobním příběhu. Jako výraznou větev tohoto 
směru lze chápat svéráznou transpersonální psychologii. Přínos autora a jeho vliv záleží 
v psychologii často nejen na teoretické koncepci, nýbrž i na nesčetných drobných postřezích, 
výstižně pointovaných kasuistikách, podnětných extrapolacích a na vytříbenosti a svěžesti 
jazyka. To vše u Freuda najdeme ve vrchovaté míře. Freud vedl a žárlivě střežil impérium 
psychoanalytického hnutí. Je patrně mnoho pravdy na tvrzení C. G. Junga, že Freudova 
psychologie platí především pro něj samého. I o tom je jeho životní příběh. Byl prvním, 
nápadně privilegovaným a vroucně hýčkaným dítětem ženy, jež se jako dvacetiletá stala třetí 
manželkou čtyřicátníka – kdo jiný by měl objevit oidipovské drama? Ještě předtím, jako 
batole, prodělal „katechezi“ spojenou s návštěvami kostela, po nichž rodině kázal o 

                                                        
36 Jde vlastně jen o jinou formulaci výroku: Lidé, kteří jednají jinak než tak, aby měli co nejvíce potomků, rychleji či pomaleji vymírají.“ 
37 Saturace = uspokojení 



všemohoucím Bohu; setkání s křesťanstvím mu tehdy zprostředkovala milovaná katolická 
chůva, později náhle propuštěná. Co je přirozenějšího než vidět zde – v duchu jeho teorie o 
určující roli dětských zážitků – hlubokou nostalgii a zárodek intrapsychického konfliktu právě 
kolem náboženství? Na rodinnou i os. zkušenost s antisemitismem reagoval Freud 
celoživotní hostilitou ke katolické církvi, jež dominovala v jeho rodném Rakousku. Jako 19-ti 
letý se nadchl Feuerbachem a pojetí náboženství, jež zastával po celý život, se od něho nijak 
neliší. Od tradice se distancoval i změnou jména – původně se jmenoval Schlomo 
Sigismund. Se studiem medicíny úspěšně v laboratoři zkoumal fyziologii nervové soustavy. 
Svou poslední práci věnoval Mojžíšovi. Můžeme v duchu psychoanalýzy hádat na jeho 
bolestnou touhu najít duchovní přístav v materialistické ideologii, jež by nahradila zakotvení 
v náboženských jistotách, popíraných s vehemencí až křečovitou. Slibnou přírodovědeckou 
kariéru překazil Freudovi vídeňský antisemitismus a nemajetnost, jež ho donutila urychleně 
složit zkoušky a věnovat se lékařské praxi. Uchýlil se k hypnóze, ta jej provokovala tím, jak 
hmatatelně umožňovala pozorovat a ovládat nepochybné projevy nevědomého 
psychického dění. Začal před ošetřováním zhypnotizovaných pacientů stereotypními 
sugescemi dávat přednost tomu, že se jich vyptával a naslouchal jim, aby se dopátral 
původu jejich symptomů. Od hypnózy pak přešel ke známé metodě volných asociací 
v bdělém stavu. Začal hledat smysl v tom, co pro jeho kolegy byly jen výplody chorých 
mozků, pomatené blábolení rozmazlených či degenerovaných žen. Nacházel příběhy 
vedoucí hluboko do dětství, v nichž hrály velkou roli vášnivé lásky a nenávisti, útlak a striktní 
zákazy i tabuizované touhy – zejména sex. rázu.  
Sexuálnímu pudu rozuměl Freud jako síle, jež se dožaduje především slasti získávané 
drážděním pohlavních orgánů, fyziologicky řečeno vybití pudové energie zvané libido. Již 
kojenci a batolata mají tedy sexuální život, dávají ovšem přednost slasti získávané 
drážděním jiných částí tělního povrchu, jiných erotogenních zón. Původním sídlem libida je 
sliznice úst a rtů. Odtud se libido stěhuje do sliznice řiti a konečníku. „Konečnou stanicí“ 
libida jsou vnější pohlavní orgány. A v těchto přesunech je jádro lidského psychosexuálního 
vývoje, který je podle Freuda hl. motorem vývoje os., jak zdravého, tak patologického.  Tato 
síla má chemicko-fyzikální povahu a platí-li pro ni zákon zachování energie, je nasnadě, že 
nemůže-li se tato energie vybít normálním způsobem, lze očekávat nesnáze. Freud, měl 
odvahu oči otevřít navzdory pokrytecké křesťanské sexuální morálce své doby. Šlo o pravdu 
vědeckou i o pravdu, která má léčivou moc. Vždyť právě odhalení nevědomého neurotického 
konfliktu týkajícího se sexuality a jeho přivedení do pacientova vědomí stačilo nejednou 
k tomu, že chorobné symptomy zmizely. Nechť tedy osobnosti vládne rozumné já, které 
ovšem uzná právo lidské přirozenosti i právo člověka na štěstí, jež mu poskytuje rozumem 
regulovaný pudový život. A co platí pro individuum, platí i pro společnost. V této hluboké, 
existenciální osobní oddanosti vědecké pravdě můžeme vidět kryptonáboženský fenomén, a 
hodnotit tedy Freuda jako výraznou náboženskou osobnost. Uprostřed života, po smrti otce, 
prodělal Freud těžkou úzkostnou neurózu. Čelil jí psychoanalytickou autoterapií, jejíž 
součástí byla analýza vl. snů. Výklad snů (1900). Ta přivedla k 50-ti letému Freudovi, 
mimořádně nadaného žáka a přítele – C. G. Junga. Jung odmítl obecnou platnost sexuální 
teorie, v níž Freud viděl hráz proti „bahnu okultismu“, a obrátil svůj zájem – k náboženství. 
První svět. válka učinila konec Freudovu optimistickému pohledu na člověka a stimulovala ho 
k vytvoření hypotézy o pudu smrti, který vede všechno živé k touze po návratu do 
anorganického stavu. V ní teolog a filozof Tillich ocenil Freudovo porozumění pro 
existenciální tragiku lidského údělu. Tato myšlenka pro Freuda, který tehdy onemocněl 
rakovinou, mohla být i nástrojem k vyrovnání s vlastním smrtelností, možná i se smrtí 
milované dcery Sofie.  
 
 Představitelé humanistické psychologie (Allport, Maslow, Erikson, Frankl, Fromm), 
heterogenní skupina autorů spojující zaměření na hodnoty, na sociokulturní fenomény a 
souvislosti, na otázky smyslu života atd. 
 
Nevědomí a obranné mechanismy 
 
 Vědomí ... duševní jevy (vjemy, představy, city atd.), jež si v dané chvíli 
uvědomujeme. Na prostor vědomí navazuje prostor předvědomí. Za předvědomé označíme 



ty duš. jevy, které si sice v dané chvíli neuvědomujeme, ale můžeme je kdykoli přivést do 
vědomí, vybavením si je z paměti. Představy, myšlenky a city, mohou být vytěsněny 
z vědomí i z předvědomí pokud se do něj dostanou; pomyslný cenzor je totiž může 
zablokovat již na samém prahu vědomí. Sám akt vytěsnění je rovněž nevědomý. Nevědomí 
se nám pak jeví jako rozsáhlý temný kontinent „obrovská odpadní žumpa“ duše. To, co je 
vytěsněno z vědomí, nepřestává ovšem existovat a působit. Např. informace, že má zhoubný 
nádor, reagují pacienti často popřením.  
 Obranné mechanismy (např. racionalizace, projekce, sublimace apod.) jsou samy o 
sobě velmi užitečné: umožňují subjektu získat čas, aby zmobilizoval své síly a později 
vědomě a racionálně čelil věcem takovým, jaké skutečně jsou. Nebezpečí obranných 
mechanismů spočívá v tom, že jih subjekt může užívat příliš často a dlouho, tím může 
nahrazovat reálné řešení svých problému. Zvl. postavení mezi obran. mech. má sublimace. 
Při ní se pudové impulzy projeví, libido se vybije a je dosaženo uspokojení, ale ve formě 
nějaké společensky přijatelné, případně kulturně hodnotné činnosti nebo výtvoru. Např. sex. 
přání se může uplatnit ve zvl. ušlechtilé milostné poezii. Jedná se o rozumný kompromis, 
pud však není uspokojen dokonale.  
 Hlasy mezi touhu okamžitě uspokojit urč. přání, rozumem a svědomím, z nichž 
odvodil Freud tři instance (substruktur) ve struktuře osobnosti. (1) Id (Es, Ono) Id je 
nevědomé. Nejsme pány ve svém domě. Jsme „žiti“ neznámými silami, které nás vedou, či 
spíše nesou, kam kážou pudy reprezentující zákon přírody v nás. Např. „Ono mě to 
přemohlo“. Pokud Id myslí, je to myšlení velmi primitivní a infantilní, řízené principem slasti. 
Id je původní složka psychiky; Ego a Super Ego jsou z Id odvozeny. (2) Ego (Ich, Já) vzniká 
z nutnosti řešit situace, kdy není možné bezprostřední uspokojení pudu, kdy slast není přímo 
dostupná a je třeba něco vykonat, nebo aspoň uspokojení odložit a vyčkat, až nastane 
vhodná chvíle. V jáském myšlení se tedy uplatňuje princip reality. Např. dospělý ví, že si 
musí vydělat na jídlo, vzdělávat se, složitě se dvořit žádoucímu partnerovi atd. Ego se vyvíjí 
postupně, patří mu zkušenost, rozum. schopnosti, zůstává delegátem Id. Jeho úkolem je 
myslet a jednat v dobře pochopeném vl. zájmu jedince. (3) Superego (Überich, Nadjá) je 
psych. orgánem, který dítěti „naroubuje“ společnost, aby respektovalo její požadavky na 
příkazy a zákazy ... Jednou z funkcí Superega je svědomí, jež nabádá, zakazuje a 
neposlušnost trestá výčitkami, jinou funkcí je ideál Já, který jedinec vede k úsilí o 
dokonalost.  Superego je z velké části nevědomé – jsme-li neurotiky – působí na nás jeho 
normy, výčitky svědomí a pocity nedostatečnosti, aniž bychom si jich byli vědomi.  
 
 Orální stadium je dáno primátem erot. zóny úst, kdy největší slastí je sání. Základní 
nebezpečí oral. libida (raná deprivace), druhé je v tom, že se libido v oralitě příliš „zabydlí“ 
(fixuje) a přesun do dalších erot. zón nastane příliš pozdě.  
 
 
Struktura psychického aparátu podle Freuda 

 
 



 Anální stadium spadá do věku batolete (zhruba do prvních do třetích narozenin. 
Řitní sliznice je slastně drážděna procházející stolicí...fascinace „produktem“ apod. Toto 
stadium je podle Freuda úzce spojeno s agresivitou, a to natolik, že si zaslouží název análně 
sadistické. Ke škodlivé fixaci libida zpravidla dochází v důsledku příliš náročného nácviku 
čistoty a příliš přísného vnucování ošklivosti vůči exkrementům, jež jsou pro dítě přirozeným 
zdrojem potěšení a předmětem zvídavé manipulace. Falické stadium nastává přesunem 
libida do genitální erotogenní zóny, jež od nynějška už definitivně bude dominovat sexualitě. 
U chlapce se objevuje okouzlení vl. penisem a vědomí anatomické podobnosti s otcem u 
děvčete lze snad dodnes pozorovat závist penisu a lítost z jeho chybění. (Feministické 
psychoanalytičky však naopak nalezly u chlapců závist vagíny a schopnost rodit děti). 
Reakce rodičů na dětskou masturbaci vede ke vzniku kastračního strachu. Kastrační strach 
je posilován oidipovským dramatem, jež zpravidla vyústí v notoricky známý trvalý 
oidipovský komplex – běžný zdroj nevědomých intrapsychických konfliktů a často i 
neurózy. Oidipovské drama je zahájeno tím, že se dětská erotická touha upne k rodiči 
opačného pohlaví, přičemž druhý z rodičů je vnímán jako konkurent – k němu cítí současně 
hlubokou lásku i žárlivou zlobu, přičemž se obává jak ztráty jeho lásky, tak i odvety za tuto 
zlobu a za své fantazie s konfliktem spojené.  
 
Středověká variace na téma anality 

 
 Nedořešením oidipovského konfliktu vzniká oidipovský komplex – trvající nevědomý 
konflikt s otcem a regresivní incestní vazba na matku, infantilní závislost na někom (či 
něčem), s kým (čím) jsem neodlučně spojen. Tato vazba e později – dle Fromma – přenáší 
na „matku vlast, církev, skupinu, i na ženu s níž člověk žije. Stadium latence je dobou 
poměrného klidu, kdy dítě „investuje“ velkou část svého libida do školního snažení a do 
různých forem expanze v sociálním prostředí, jež mu otvírá. Dětský zájem o sexualitu ve 
školních letech nijak neochabuje. Oslabení latence může být chápáno jako škodlivé zkrácení 
dětství.  
 Geniální stadium. Puberta přináší oživení erotické touhy na nové úrovni. Dítě se 
oidip. dramatu ubrání zpravidla tak, že se zamiluje mimo rodinu. Puberta je tečkou za 
psychosexuálním vývojem, který je v podstatě dokončen již v předškolních letech.  Často se 
proto za genitální označuje již falické období.  
 
Bůh jako otec 
 
 Kdo je Bůh? Pro Freuda přirozeně otec! Víra v Boha je iluzorním naplněním touhy po 
otci, který vyřeší všechny problémy, na něž sami nestačíme. Tato touha je infantilní, 
iracionální a na vědomé úrovni vytěsněná. Proto si nejsme vědomi psychologického základu 
své viry v Boha. Např. vztah malého dítěte k otci, který je viděn jako všemocný a který 



snadno prohlédne každý pokus oklamat ho. Bůh je ovšem nevyhnutelně oidipovský otec. 
Máme k němu ambivalentní vztah jako k mocnému ochránci – a zároveň jako k tomu, kdo 
svými zákazy stojí v cestě našim pudovým přáním38. Strach a pocit viny, primárně nevědomý 
a iracionální (proto tak mocný), sekundárně vykládaný církevní doktrínou, to jsou dle Freuda 
mocné kořeny náboženství, tak jak je nacházíme v životě individua.  
 Náboženské rituály připomínaly Freudovi rituály nutkavé neurózy. Např. neurotik 

ny uctívající totemy vytvořily zároveň tabu 

ětí, j

Nejradikálněji orientovala svůj zájem k samému počátku psychického vývoje britská 

hni podléháme v nevědomých (a někdy vědomých) 

totálně špatné objekty. Neexistuje zde plynulý přechod.  

                                                       

musí vykonávat určité své soukromé rituály s přesností obřadníka, aby unikl – aspoň na 
chvíli – chorobné úzkosti. I neurotik má svá tabu, konání, jimž se „musí“ vyhýbat. Neurózu je 
tedy možno chápat jako jakési bizarní soukromé náboženství – člověk participuje na 
náboženství jako kolektivní „neurotické“ obraně před úzkostí, může se tím vyhnout 
individuálnímu „náboženství“ své neurózy.  
 Freuda zaujal fakt, že mnohé kme
endogamie39. Totemismus je spojen se dvěma tabu: a) sexuálně se stýkat s příslušnicí vl. 
totemového společenství. Mohla by zde být souvislost s oidipovskou konstelací – s přáním 
zbavit se otce a s incestní touhou po matce? Totem jako symbol kmenového praotce – 
souvisí s Freudovým psychologickým postřehem týkajícím se dnešních dětí: ty mívají fobii 
z urč. zvířete – a pak analýza objeví, že tato fobie má kořeny v ambivalenci vůči otci. Dle 
Darwina první lidé žili v tlupách. Ten monopolizoval ženy a odháněl nebo zabíjel všechny 
sex. soupeře, vč. svých siny...stávalo se že se spojili a otce zabili a rituálně snědly. 
Nebezpečné soupeření o ženy bylo eliminováno povinností exogamie (viz. pozn. pod čarou).  
 Tradici totemové hostiny – dle Freuda – nalézáme i v kř. eucharistii: Za Synovou 
ob ež usmiřuje Otce, lze tušit původní hřích otcovraždy. Svou obětí se však Boží Syn 
zároveň identifikuje s Otcem a vstupuje na jeho místo – sám se pak stává předmětem 
uctívání. Ti, kteří se podílejí na eucharistii, se symbolicky ztotožňují se Synovou obětí. Avšak 
tím, že je nyní Otec vyřazen ze hry Synem, který vstoupil na jeho místo, stávají se účastníci 
hodu i účastníky prapůvodní otcovraždy. Ženy, dle Freuda, jež se na oidipovské vzpouře 
proti otci nepodílejí, pro ně získávají smysl sekundárně, tím, že participují na genech svých 
otců.  
 
 
psychoanalytička Melanie Kleinová40, po Freudovi patrně v celém hnutí nejtvořivější a 
nejvlivnější osobnost. Jako jedna z mála přijala Freudovo temné učení o pudu smrti. 
Vrozený pud smrti, který se projevuje přáním po sebezničení a rozvrací tak lidskou duši, se 
podle Kleinové, uplatňuje od samého začátku života. Dítě se mu brání tak – že matku pojme 
jako dvojici špatná matka – dobrá matka. Matka je v daném okamžiku vždycky buď totálně 
dobrá – nebo totálně špatná.  Psychický vývoj v raném dětství postupně překonává 
paranoidně-schizoidní pozici. Dítě poznává, že dobrá a zlá matka tvoří ve skutečnosti 
jednotu, že jde o jednu a tutéž osobu. To mu nepřináší úlevu. ...strana 194...viz depresivní 
úzkost, reparační fantazie apod.  
 „Z pohledu Kleinové všic
fantaziích prudké zuřivé destruktivitě vůči ostatním, které vnímáme jako zdroj veškeré 
frustrace, zklamání, duševní i tělesné bolesti. Stálá destruktivita vůči našim blízkým znamená 
trvalý zdroj depresivní úzkosti a viny a neustávající potřebu reparace (nápravě). Ve zvl. 
obtížných údobích nabývá destruktivita příliš velký rozměrů a hrozí, že vymaže celý 
objektivní svět bez výjimky. V takových chvílích poskytuje dočasné bezpečí návrat 
k paranoidně-schizoidní pozici. Frustrující člověk není nyní prožíván jako celý objekt, ale jako 
špatný objekt. Někde jinde existuje odpovídající dobrý objekt, který žádnou takovou bolest 
nepůsobí. Jelikož je destruktivita dítěte opět vázána ke špatnému objektu, může se těšit 
(dočasnému) vědomí, že ve světě existují dobré objekty, které jeho destruktivní vztek 
nezasáhne.“ K typickým obtížím ve vztazích s druhými lidmi: postižený má sklon lidi 
idealizovat – nebo naopak démonizovat, podle toho zda je zařadí mezi totálně dobré, nebo 

 
38 Jako vzpoura proti zakazujícímu Bohu; mladý člověk – zejména byla-li rodinná výchova silně prudérní – nachází často jediné psychologicky 
únosné řešení v odmítnutí náboženství.  
39 Endogamií s rozumí uzavírání sňatků mezi muži a ženami uvnitř určitého společenství; endogamie může být zakázána, tolerována nebo i 
přikázána. Opačný princip se nazývá exogamie.  
40 V případě, že je psychologova skepse ke kleiniánským teoriím oprávněná, může jít o geniální psychoterapeutický mýtus, vysoce funkční při 
psychoterapii u nejtěžších psychických poruch a vyjadřující tragiku psychotické existence.  



 Wulf (1997, s. 326n): Děsivý zjev Kálí a nezbadatelně mocný pocit věřícího, že jí náleží, nepatří výlučně Indii. I když 
děsivé kvality Velké Matky nejsou nikde jinde tak krajně hrůzné. Bytost, která se rodí a láskyplně podpírá život, zároveň tento 
ivot pohlcuje a ničí. Strašná Matka je matkou utrpení, smrti a ničení, jemužž  slouží hlad, mor a zvl. válka. Aby bylo zajištěno 

znovuzrození a obnova plodnosti, vyžaduje tato Matka nad pomyšlení kruté a krvavé oběti spočívající v kastraci, stínání, 
stahování z kůže a rozsekávání.“.  
 
 Princip primárnosti vztahu k objektu ve srovnání s pudem umožňuje pochopit sílu, 
s jakou je např. poutáno dítě k rodičům, kteří je týrají a zneužívají.  

u, respektive k vlastnímu 
ismus – podle bájného Narcise. Předpokládal na počátku života primární 

avedl pojem narcistické libido. Toto libido představuje podle něj 
ou energii. Ta tvoří vývojovou linii, jež je paralelou k linii psychosexuálního 

či dokonce mizí, nastupuje narcistické strádání. Roste 
optávka“ po idolech, k nimž by bylo možno vzhlížet – potřeba opřít o ně svou vlastní 

 
tejně jako osm strýců z otcovi i matčiny strany. Předčasné 

rářského synka mohly souviset i s tím, že náboženské vedení bylo spojeno 
 citovo

ázel po celý život. „Viděl“ 
a křesle v tajemné podzemní místnosti masitý předmět podobný pni stromu, který později 

identifikoval jako falus. V tomto snu slyšel i matčin hlas označ. tento zjev za lidožrouta. Jeho 

  
 Freud vytvořil pro vyjádření vztahu člověka k němu samém
Já, pojem narc
narcismus spočívající v tom, že libido je zcela orientováno k vl. osobě. Sekundární 
narcismus, libidiózní znovuobsazení vl. Já, charakterizující zejména těžké psychické 
poruchy, je podle Freuda regresivní, zralost spočívá pouze v orientaci na lidské 
heterosexuální objekty.  
  
 Heinz Kohut – z
zvl., samostatn
vývoje, tak jak ji klasicky formuloval Freud. Pokladem raného dětství, který je třeba zachovat 
pro celý život, je podle Kohutovy teorie narcismu hluboké přesvědčení o vlastním 
jedinečném významu a vlastní všemocnosti, doprovázené neproblematickou akceptací 
sebe samého, pro kterou lze adekvátně použít výraz nadšení sebou samým. Původní 
narcistický poklad je ohrožován kontaktem s vnitřní i vnější realitou: přichází bolest, smutek, 
opuštěnost, bezmocný vztek i ponížení a nezbytnost uhýbat před hrozbami, dělit se, 
přizpůsobovat se požadavkům okolí atd. To vše lze označit jako menší či větší narcistická 
zranění. Jsou-li tato zranění únosná a nikoli příliš častá, vytváří a upevňuje se hluboká jistota 
sebou samým a smyslem své existence. Narcis se ustavičně trýzní srovnáváním s druhými a 
závoděním s nimi, přičemž toto závodění často vede k obdivuhodnému vyniknutí, aniž by 
pacient prožíval skutečnou radost ze své práce či koníčka. Nápadná je enormní závislost na 
ustavičném přísunu narcistického uspokojení: herec, který je při aplausu publika na vrcholu 
blaha, bude možná za dvě hodiny v zoufalé depresi zapíjet mučivé pochybnosti o svém 
nadání, „Narcistická patologie“.  
 
 Kde náboženství slábne, 
„p
hodnotu. Kohut nás učí – na rozdíl od Freuda – nechápat narcismus pouze negativně, jako 
nežádoucí regresi. Naopak, jde o hluboce zakotvený pozitivní vztah k sobě samému, který 
má své primitivní, dětské formy, ale i formy vyspělé, ušlechtilé. Např. úcta k sobě samému 
jako k lidské bytosti; křesťanovi vytane v této souvislosti myšlenka úcty k sobě jako k Božímu 
stvoření či k tělu jako ke chrámu Ducha, příp. naděje na přislíbený podíl na slávě Beránkově. 
Právě identifikace s trpícím Kristem, v níž věřící opouští infantilní grandiózní Já, je 
rozhodujícím krokem k dospělosti. Krokem zpět může být naopak přesvědčení jedince nebo 
skupiny, že je monopolním vlastníkem pravdy nebo nositelem dokonalosti. Podobné projevy 
primitivního, nezralého narcismu lze najít na náboženské scéně v hojnosti.  
 
Carl Gustav Jung (1875 - 1961) 
 
 Otec byl evang. farářem, s
pochybnosti fa
s u subdeprivací a traumatizací zaviněnou matčinými psychickými problémy. Když mu 
byly tři roky, musela ho matka dokonce na několik měsíců opustit a jít se léčit. Stopy po 
nejistotě a ambivalenci ve vztahu k matce je možné u něho pozorovat v pozdějším dojmu 
dospívajícího, že v jeho matce je obsažena dvojí osobnost: hovorná, srdečná žena se 
smyslem pro humor – ale taky ji viděl jako – tajemnou a hrozivou.  
 
 S Ježíšem spojoval Jung v dětství děs. sen, který ho doprov
n



rodinná katecheze způsobila vzpomínku...písnička z dětství o tom, že Ježíš zachrání před 
ďáblem, který by je chtěl pohltit...spojil si ji se zkušeností z pohřbů, při nichž si Ježíš, jak 
opakovaně slyšel, „bere lidi k sobě“ – a jsou kladeni do díry v zemi. Výuka náboženství a 
účast na bohoslužbách byly pro něho utrpením – byl přesycen a hluboce se nudil. Zklamala 
ho i eucharistie – chuť nakyslého vína a obyč. chleba, bylo vše co pocítil. Nedostavil se 
žádný výrazný zážitek a z chování ostatních účastníků usoudil, že i oni nic nepocítili.  
 
 Jeho probuzenou pubescentní religiozitu dobře charakterizuje zážitek ve 12-ti letech: 
„Jednoho dne se díval na basilejskou katedrálu pod zářivě modrou oblohou, náhle však pocítil, že ponechá-li voln

roudu svých myšlenek, napadne ho něco tak hrozného, že tím zhřeší hříchem proti Duchu svatému, který ne
ý průběh 
může být 

dpuštěn.
 ve své  

 vášnivé zaujetí pro světlo vědomí. Ve své autobiografii vypráví o čistě vnitřním 

ré mám. Mé vl. poznání 

ěco sdělím o zázračně působící milosti a tím mu pomohu v jeho trýzních svědomí...Naše diskuse však končily vždy 

ědy. Z existenčních důvodů nezvolil na UNI archeologii, nýbrž medicínu 

áboženství a texty středověké alchymie. Podal fantastický astrologický výklad dějin 
esťan

p
o  Bránil se tedy urputně zakázané myšlence, kterou neznal. Třetí noc dospěl k názoru, že Bůh, který stvořil i hada v ráji 
a vševědoucnosti zařídil všechno tak, že první lidé zhřešit museli, chce, aby on, Carl, myslel dál. „Sebral jsem vešk.
odvahu, jako kdybych měl skočit do pekelného ohně, a nechal jsem onu myšlenku přijít: Před mým zrakem stále krásný chrám, 
nad ním modré nebe, Bůh sedí na zlatém trůnu vysoko nad světem, a pod trůnem padá obrovský výkal na novou pestrou 
chrámovou střechu, rozbíjí ji a rozlamuje stěny chrámu.“ Pocítil „nesmírné ulehčení a nepopsatelné vysvobození. Místo 
očekávaného prokletí se na mě snesla milost a s ní nevýslovná blaženost, jakou jsem nikdy nepoznal. Plakal jsem štěstím a 
vděčností...“ 
 
 Po způsobu gnostiků chápal své prožitky jako poznání božské skutečnosti. V tomto 
duchu odpověděl na otázku, zda věří: „Nevěřím, já vím!“.  Během pubescence se u Junga 
robudilop

prožitku...v něm je možné vidět předznamenání celého jeho životního díla: 
 „...měl jsem znenadání uchvacující pocit, že jsem právě teď vystoupil z husté mlhy s vědomím – teď jsem já ... 
Předtím jsem také existoval, ale všechno se jen dělo. Nyní jsem věděl: teď jsem já, teď existuji.“ 
 
 „Věděl jsem také, že to s světélko (jež nesl ve svém snu) je mé vědomí; je to jediné světlo, kte
je ten jediný a největší poklad, který vlastním. Je sice nekonečně malý a křehký ve srovnání s mocnostmi temnoty, ale je to 
přece jen světlo, mé jediné světlo.“ 
 
 Svého otce vnímal jako člověka s vírou postrádající os. zkušenost, trpícího těžkými 
pochybnostmi, psychicky rozvráceného i disharmonickým manželstvím. V 18-ti doufal, že mu 
„n
neuspokojivě. Dráždily ho a zarmucovaly. „Ach co,“ říkával, „ty chceš pořád myslet. Člověk nemá myslet, nýbrž věřit.“ – Já jsem 
si myslel: Ne, člověk musí zažít a vědět – řekl jsem však: „Dej mi tu víru,“ načež on se pokaždé s pokrčením ramenou 
rezignovaně odvrátil.“  
 
 Jungův intelekt zrál rychle a mocně. Jako adolescent, vynikající gymnaziální student, 
horlivě četl filozofická díla, Platona, Kanta, Schopenhauera a Nietzscheho, intenzivní však 
yl zájem o přírodní vb

a posléze se specializoval na psychiatrii. Jeho disertační práci věnoval okultismu (byla 
založena na dosti rozsáhlé vl. spiritistické zkušenosti). Zajímavé byly jeho poměrně exaktní 
studie slovních asociací (např. Jung 1935). Užíval při nich metodu, která se běžně nazývá 
asociační experiment a která nezastarala dodnes. Spočívá ve zvukové prezentaci 
jednotlivých slov, přičemž úkolem je reagovat na každé podnětové slovo co nejrychleji 
libovolným jiným slovem. Měří se reakční doba, změny kožního odporu, změny chování 
apod. Pro nás nejdůležitější bylo, odmítnutí Freudova materialismu, který se projevoval 
zejména přílišným zdůrazňováním sexuality jako etiologického faktoru v psychopatologii a 
její úlohy v lidském životě vůbec.  
 „Sexualita hraje v mé psychologii velkou roli, totiž jako základní – i když ne jediný – projev psychické celosti. Mou hl. 
snahou však bylo prozkoumat a vysvětlit její duchovní stránku a numinózní smysl, které jsou nad jejím os. významem a 
biologickou funkcí, tedy vyjádřit to, čím byl Freud fascinován, co však nemohl pochopit.“ 
 
 Jeho psychoterapie nabývala více rázu duchovního vedení pacientů. Věnoval se 
bádání. Stavěl svou psychologii do služby výzkumu mytologie a teologie. Studoval dějiny 
n
kř ství. Zápolil s problémem pohanství, jež v Evropě vyvřelo v podobě nacionální 
socialismu. Promýšlel nejširší souvislosti lidské kultury a ducha. Krátce před 70. rokem života 
prodělal těžké onemocnění, kdy se celé týdny pohyboval po hraně života a smrti a zažil 
druhé velké setkání s nevědomím. Vize, které prožíval, znamenaly pro něj velkolepé poznání 
a štěstí. Jen nerad se vracel do života. V jeho díle Po katastrofě (druhé svět. válce) zaznívají 
prorocké tóny: 
 „Křesťanská církev nechť si posype hlavu popelem a roztrhne roucho za vinu svých dětí. Stín této viny padl i na ni, 
stejně jako na Evropu, matku zrůd ... Vražda byla spáchána částečně na každém a dopustil se jí částečně každý; svedeni 
neodolatelnou fascinací zla jsme tuto dílčí kolektivní psychickou vraždu společně umožnili...“ (1994, s.157n) 
 



Volal po reformě křesťanství, ke které by byl sám chtěl přispět. 
 „Křesťanské zvěsti samozřejmě ponechávám dveře otevřené, patří přece k samé podstatě západního člověka. 

všem tato křesťanská zvěst potřebuje nový pohled, aby odpovídala sekulárním proměnám ducha času; jinak stojí O vedle času a 

ung zamýšlí nad ústředním tématem křesťanství, láskou: 

nce nedohlédne ... Může lásce dávat všechna 

Vědomí dle Junga ... tento pojem pro něj ovšem nebyl pouhou intelektuální 
onstrukcí, nýbrž spíše metaforou vyjadřující intenzívní osobní prožitek numinózního 
ázu. Protikladem vědomí-bezvědomí, můžeme zkonstruovat pomyslnou jednorozměrnou 

 primitivy. Jung vypravuje: 
„Pueblo indiání mi řekli, že všichni Američané jsou pomatení. Byl jsem samozřejmě poněkud překvapen a zeptal jsem 

 jich, pr

 s. 
0)

                                                       

celost člověka vedle ní.“ (Jaffé, 1998, s. 193) 
 
 Ve vztahu k Římu, v němž viděl „dosud kouřící a žhavé žároviště starých kultur, 
sevřené v kořenových pletivech křesťanského a západního středověku“. V branách smrti se 
J
 „Má lékařská zkušenost i můj vlastní život mi otázku lásky neustále kladly a platnou odpověď jsem na ni nebyl s to dát 
nikdy...Jde zde o to největší i nejmenší, nejvzdálenější i nejbližší, nejvyšší i nejhlubší a nikdy nemůže být řečeno jedno bez 
druhého ... Člověk jako část celek nechápe. Je mu podřízen. Může vyslovit souhlas nebo se vzbouřit; avšak stále je do celku 
zahrnován a v něm uzavřen ... Láska je jeho světlem i jeho temnotou, jejíhož ko
jména, jež má po ruce, bude se vydávat jen nekonečným sebeklamům. Má-li špetku moudrosti, složí zbraně a pojmenuje 
ignotum per ignotius41, totiž jménem Božím. To je přiznání jeho podřízenosti, nedokonalosti a závislosti, zároveň však i 
potvrzení svobody jeho volby mezi pravdou a omylem.“ (tamtéž, s. 320n) 
 
 
 
 
 
 
k
r
škálu vigility  (bdělosti). Psychologie intenzivně zkoumá tzv. změněné stavy vědomí. Tj. 
rozsáhlá, dosti neurčitě pojmově ohraničená množina stavů navozených chemicky, sugescí 
(hypnóza), postem či bděním. I např. obluzené vědomí známé v psychopatologii. Další 
význam pojmu vědomí je zakotven ontogeneticky, tzn. uskutečnění sebereflexe...např. 
Jungovy vzpomínky na dětství a dospívání. Sem patří i typický fascinující zážitek 
dospívajících, kteří náhlým vhledem objeví, že jejich myšlenka může být předmětem jiné 
jejich myšlenky a tato myšlenka opět předmětem jejich další myšlenky atd. – do nekonečna. 
S nastupujícím stářím se člověk opět „ponořuje“ do nevědomí.  
 
 Historicky a sociokulturně chápaný význam pojmu vědomí, který vynikne při 
srovnání národů s rozvinutou vzdělaností evropského typu s tzv.
 
se oč. Prohlásili: „Oni říkají, že myslí ve svých hlavách. Žádný normální člověk nemyslí hlavou. My myslíme v srdci. „Jsou 
právě asi v homérské době, kdy diaphragma – bránice (phren = mysl, duše) byla sídlem psychické aktivity. Znamená to 
psychickou lokalizaci jiné, odlišné povahy ... odvozují vědomí z intenzity cítění. Abstraktní myšlenka pro ně neexistuje.“ (1993,

422
 
Pojem Já ... je chápán jako něco centrálního, jako aktivní činitel, který má v prožívání a 
v osobnosti integrující úlohu.  
 

 
41 neznámé pomocí ještě méně známého 
42 Podobně Eliade (1998, s. 14) říká, že u většiny jedinců v moderní společnosti lze konstatovat „osobní vědomí“, jež „u členů tradičních 
společností téměř chybí“.  



 
  
 Nevědomí Jund převzal pojem nevědomí tak, jak jej formuloval Freud, mluvil o 
osobním nevědomí. Zásadní Jungův přínos je v pojmu kolektivního nevědomí. V kolektivním 
nevědomí je uložena zkušenost všeho života na této planetě. K objevu kolekt. nevědomí 
dovedlo Junga pozorování, že sny, vize a fantazie jeho pacientů často obsahovaly stejné 
prvky jako mýty a rituály. Obsah kolekt. nevědomí, který se může stát vědomým (a který má, 
podobně jako je tomu u os. nevědomí, stálou tendenci stát se vědomý, se vytváří během 
individuálního života. Vrozené jsou tendence k tvorbě právě těchto obsahů, jež ovšem 
vznikají z materiálu dodaného zkušeností; obsahy vrozené nejsou. Povahu těchto tendencí 
(archetypů, podrobněji viz níže) přirovnával Jung k povaze krystalické mřížky, jež se 
rozhodujícím způsobem uplatňuje při tvorbě krystalů, není však totožná s žádným krystalem. 
Tato část nevědomí nemůže být nikdy zvědoměna, protože nemá psychickou povahu. Jung ji 
zkusmo označil jako psychoidní. Kolekt. nevědomí jedince můžeme chápat jako složku lidské 
psychiky. Komunikovat s nevědomím znamená věnovat pozornost svým snům, kultivovat 
svou fantazii metodou aktivní imaginace, nepotlačovat své emoce, ale proměňovat je 
v obrazy a s těmi se konfrontovat, např. výtvarnou činností... Žít v souladu se svým 
nevědomím znamená přijmout i specifický mravní závazek – zodpovědnost za uskutečnění 
vlastních potencialit. – Člověk se ovšem může od svého nevědomí také tvrdošíjně odvracet, 
což je typické pro naši dobu, spoléhající na rozum a techniku a orientaci na konzum, přičemž 
vnitřní život, sny, symboly a náboženství jsou hrubě zanedbávány, či dokonce ignorovány.  
Výstižná metafora: Loďka je vědomí, řeka nevědomí, a je životně důležité doplout; Vědomý 
duševní život je jako zahrada zavlažovaná spodní vodou – nevědomím. Nedostatečný 
kontakt s nevědomím vede k vyprahlosti duše, časté u neurotiků; vtrhnou-li naopak obsahy 
nevědomí do vědomí a zaplaví-li je, je to jako když psychickou zahradu zpustoší povodeň 
psychózy. Volání svého nevědomí prožívá člověk také zcela jinak než řeč instinktů. Typický 
je zde numinózní prožitek: člověk cítí, že se mu otvírá něco nového, fundamentálně 
významného, životně (či smrtelně) vážného, zároveň uchvacujícího i děsivého. Nevědomí43 
předchází vědomí. Z nevědomí přicházejí všechny naše myšlenky, jak to dobře vyjadřuje 

                                                        
43 Nevědomí je ustavičně činné. Nezastaví se ani ve chvílích naší maximální bdělé činnosti. Jsme-li k sobě vnímaví, pak ve svém nitru občas „za 
cípek“ zachytíme fantazii, která – jak se nám to v té chvíli jasně jeví – nerušeně už hodnou chvíli probíhala jakoby o patro níž.  



rčení „dostat nápad“; je hlubokým omylem domnívat se, že je vytváříme my sami, tj. naše 
vědomé Já! V tomto náhledu viděl Jung cenný doklad objektivity duše, její reálnosti.  
 Moc kolektivního nevědomí pocítí člověk tehdy, když se octne uprostřed mas, jež 
zchvátila nějaká temná síla, jež vyvřela z jeho hlubin, jako se to stalo v třicátých letech 20. 
století v nacistickém Německu. Hromadné šílenství je neodolatelně nakažlivé.  

  
 
 
 Archetypy ... archetypem Jung původně rozuměl praobraz přicházející z nevědomí, 
zejména ve formě mytologické postavy, jež ve snu či vizi člověka oslovuje. Později definoval 
archetyp jako to, co je za obrazem. Jeho osobně nejdůležitějším archetypem byla bezesporu 
anima. Tu časem definoval jako postavu nevědomí v mnoha převlecích...víla, lehká žena, 
posléze ji seznával jako ...krávu, tygřici apod. Odtud je jen krok k určení animy jako 
instinktivně daného vzorce reagování na ženství ve vnějším světe i ve vlastní duši. 
Archetypů je tolik, kolik je typických životních situací, ten se vždy dle situace zaktivuje aby se 
prosadil proti rozumu a vůli a vyvolal konflikt, který může přerůst až k neuróze. Jeho jádro 
(archetypu) patří k nejhlubší části nevědomí, jež nemůže být zvědoměna, zatímco symboly 
nejrůznějšího druhu, které archetyp produkuje, se mohou stát vědomými. Souhrn archetypů 
tvoří vl. obsah kolekt. nevědomí. Psychologa zajímá, jak přicházejí archetypy44 ke slovu 
v psychických jevech přístupných introspekci. Podle Junga „... v každé individuální psýché 
mohou probouzet k novému životu, působit svým magickým vlivem a koncentrovat se v urč. 
druh „individuální mytologie. Archetypickým symbole může být, postava, zvíře či neživý 
objekt; lze identifikovat archetypy vyvolávající a řídící určité, zejména klíčové děje a události 
lidského života; znovuzrození, boj na život a na smrt, pomsta, odpuštění, stárnutí či smrt.  

 
 
 
 V psychologii archetypů se nelze obejít bez pojmu projekce...tzn. „vnitřní a 
nevědomá dramata duše“ jsou viděna v zrcadle něčeho vnějšího, např. v zrcadle 
mytizovaných přírodních procesů (Jung, 1997, s. 100). Toto upnutí pozornosti k vnějšímu 
místo k vnitřnímu světu se uplatní např. v nekritickém, vpravdě bláznivém zamilování, když 
muž spatří v nějaké ženě archetyp, svou animu, kterou na ni projikoval („erotická fantazie“ 
trýznivým způsobem komplikuje náš duševní život.“) 
 
Antinomie45 a enantiodromie46

 
 Motiv dynamické hry protikladů: vědomí a nevědomí, rozum a cit, extroverze a 
introverze, mužství a ženství, světlo a tma, dobro a zlo. Duše spěje k rovnováze, k harmonii, 
v níž jsou tajemně překonány i ty nejostřejší protiklady, k mystické komplexi oppositorum47

v níž i dobro a zlo jsou si nakonec „bližší než jednovaječná dvojčata“. Osvícenské 
rozumářství, slepé k hlubinám nevědomí a k síle náboženské funkce duše přivodilo strašlivé 
barbarské duchovní katastrofy 20. století – národní socialismus a komunismus48. Ani dobro 
se nemá přehánět. Kde k tomu dochází, hrozí erupce zla.  
 V Jungově celkové perspektivě vidíme ohlas Schopenhauerova pesimismu. 
„Nesnažte se být lepšími, než je vám dáno, radí Jung znovu a znovu, buďte celí! V tom 
Jung nedodržuje pesimismus: světla vědomí, není podle něj nikdy dost.  

                                                        
44 Řecky arché = počátek, princip, pravěk; typos =  stopa, forma, vzor atd.  
45 Řecky doslova: co je proti zákonu. Vztah mezi dvěma navzájem si odporujícími výroky, jež však mohou být oba prokázány.  
46 Řecky enantios = protikladný, dromos = běh 
47 Lat. complexio = objetí, spojení; oppositum  = protiva, opak.  
48 Nacismus byl, jak Jung zdůrazňuje, výbuch čistě psychické povahy; výklady ekonomické, politické a jiné mají jen okrajovou platnost 



 
Persona 
 
 Persona, z řeckého dramatu, kde znamenala „masku“ a s ní související roli. Tj. to, čím 
se prezentujeme svému okolí. Budování persony probíhá za cenu určitého násilí, jehož se 
v zájmu své socializace sami na sobě dopouštíme pod tlakem společnosti, abychom se v ní 
co nejlépe prosadili. „Za zbytnělou personou, obtíženou množství akademických titulů nebo 
společenských funkcí, může být skryt člověk vlastně osobnostně nevyzrálý, takový človíček 
žalný a lidsky nedodělaný“ (Halík, 1996).  
 Individuace, tj. zrání osobnosti, cesta k sobě samému. Na této cestě nás čeká 
konfrontace se čtyřmi význačnými archetypy: se stínem, animou (ženu s animem), 
duchovním principem (ženu s materiálním principem) a konečně s bytostným Já.  
 
Stín 
 

Stín je náš „temný bratr“ či „temná sestra“. To je ta část naší bytosti, která k nám 
neodlučně patří, ale od které se odvracíme, často i s odporem. Rádi se stínu zbavujeme 
projekcí a příkře pak odsuzujeme jeho projevy, tedy své vlastní chyby, na někom jiném. 
Např. k někomu cítíme silnou antipatii, aniž víme proč. To je osobní stín, který lze 
„lokalizovat“ do os. Nevědomí a který zahrnuje „neprožívané nebo jen slabě prožívané 
duševní rysy jedince“; Jestliže nás „navštíví“ stín z kolektivního nevědomí, přichází typicky 
v podobě mytických postav jako Mefistofeles nebo zloduchů, jako je démonický pan Hyde či 
biblický Jidáš.  

 
„Stín stojí takřka na prahu k nevědomí; je zrcadlovým protějškem našeho vědomého Já a také roste a krystalizuje stejnoměrně s ním. 

S temným množstvím nikdy nebo jen zřídka k životu připuštěného zážitkového materiálu nám stojí v cestě k tvůrčím hlubinám nevědomí. Proto 
také vídáme lidi, kteří se křečovitě, s obrovskou, jejich síly daleko přesahující volní akrobacií chtějí udržet „na výši“ a nedokážou přiznat své 
slabosti sobě ani jiným – jak pozvolna nebo náhle propadají úplné sterilitě.“ 
 

 Vyrovnání se s stínem je v tom, že zpravidla nepředstavuje něco jednoznačného 
zlého, nýbrž „jen něco nízkého, primitivního, nepřizpůsobeného a nepříjemného ... obsahuje 
také dětinské nebo primitivní vlastnosti; Představuje tedy, „nejenom vinu ve smyslu 
morálním; ve dvojznačnosti německého Schuld je to také dluh – to, co dlužíme, co jsme 
nevyučili, co jsme odmítli, co jsme vnitřně nezpracovali“ (Halík, tamtéž). „Čím méně je stín 
začleněn a ztělesněn ve vědomém životě jednotlivce, tím je temnější a hustší“ (Jung, 2001, 
s. 102), tím více brzdí rozvoj osobnosti.  
 Máme-li postoupit dále na cestě individuace, je třeba, abychom stáhli své projekce 
stínu – ve smyslu jadrného lidového „nenadávej na zrcadlo, máš-li křivou hubu“. Přijmout 
svůj stín, naučit se s ním žít, toť první zkouška odvahy na cestě sebepoznání, na cestě 
k sobě samému. 
 
Anima a animus49  
 
 Anima tedy reprezentuje pól druhého pohlaví v mužské duši. Učí muže prožívat 
jako žena: být empatický, projevit slabost, úlevně plakat, vroucně prosit, otevřít se os. vlivu i 
duchovnímu světu. Má v sobě něco chtonického50, magického, božského. Muž se může od 
animy radikálně odvrátit, „ztratit“ ji:  
 
 „Trvalá ztráta animy znamená ubývání živosti, pružnosti a lidskosti. Vzniká zpravidla brzká rigidita, ne-li zkostnatělost, 
stereotypie, fanatická jednostrannost, svéhlavost, lpění na zásadách, nebo naopak: rezignace, únava, ledabylost, 
nezodpovědnost a konečně dětinské „ramollissemeent“ (změknutí) s náklonností k alkoholu.“ 
 
 Podobně jako jiné archetypy, bývá i anima projikována, velmi často do ženského 
postavy. Projekce znamená, že muž to, co je součástí jeho samého, spatří někde mimo 
sebe. Typická je erotická projekce a lze říci, že kus projekce animy je v každé mužské 
erotické lásce. Totální erotickou projekcí animy na určitou ženu lze vysvětlit zvláštní 

                                                        
49 Oba výrazy mají v latině řadu významů. Anima znamená duši, ale také ducha, vánek, dech, život; u primitivů se duší rozumí magický dech 
života nebo plamen (Jung, 1997, s. 126). Mužský tvar animus znamená také duši, ale především ducha, dále i rozum, odvahu, vzdor atd.  
50 Řecky chthonios =  ze země zrozený, podzemní; v mytologii chtonický = mající vztah k duchovným bytostem podsvětí.  



fascinující zamilovanost – fenomén femme fatale! Když vážený 70ti-letý profesor uteče od 
rodinného krbu s 20ti-letou rusovlasou herečkou, žertuje Jung (1997, s. 131), je zřejmé, že si 
bohové vybrali svou daň. Manželství s totálně projikovanou animou bývá nešťastné: Muž 
klade na ženu naprosto nereálné nároky a nevidí jí jako skutečnou osobu. „Zbloudilá“ anima 
se může projevit v pasivní homosexualitě.  
 Jung nalezl v animě klíčnici nevědomí, moudrou a jasnozřivou průvodkyni na své 
cestě individuace. Rozmlouval s ní ve snech a vizích, učil své pacienty rozmlouvat s ní 
v uměle navozených imaginacích. Ona je totiž především „chaotickým puzením k životu“, a 
teprve když se s ní člověk vyrovná, může mu být k dispozici její „skrytá moudrost, která je 
v nejpodivnějším protikladu k její iracionální skřítkovské povaze ... Život je bláznivě 
nerozumný a zároveň má význam a smysl.  
 
Archetypy duchovního a materiálního principu 
 

U muže je to archetyp duchovního principu, případně smyslu, typicky symbolizovaný 
postavou moudrého starce, vládnoucího zvl. duchovní mocí. Může to být král, mudrc, velký 
učitel a mistr, Nietzscheho Zarathuštra51, šaman, kněž... Je dobré promítnout tento archetyp 
do moudrého učitele či vůdce, lepší je však tuto projekci aspoň zčásti stáhnout a poznat: 
mám to v sobě. Nikoli ve svém vědomém Já, nýbrž mnohem hlouběji.  

Ženu čeká na cestě individuace – pokud se úspěšně vyrovnala se svým animem – 
archetyp materiálního principu, personifikovaný typicky postavou „Magna Mater, Velkou 
Matkou zemí, která reprezentuje chladnou a hmotnou přírodní podstatu“. Týž archetyp může 
být znázorněn (symbolizován) bohyní úrody, kněžkou, matkou církví, bohyní moudrosti atd. 
Tam, kde je pomoc a bezpečí, tolerance, domov, tajemství plození a růstu – ale také 
pohlcující propast, nemoc a smrt (např. hindu bohyně Kálí).  

Je-li muž zhmotnělým duchem, žena je zduchovnělou hmotou (mater-materia); jde 
samozřejmě o to, aby to bylo zduchovnění pozitivní, ušlechtilé, neboť i tento archetyp má 
vedle světlého i svůj temný aspekt. Podobně jako u muže ve vztahu k archetypu duchovního 
principu, i u ženy ve vztahu k materiálnímu principu jde o to, „abychom si uvědomili co 
nejširší škálu daných možností, které v sobě nosíme a můžeme rozvíjet, od nejprimitivnější 
„prapodstaty“ až k jejímu nejvyššímu, nejrozvinutějšímu a nejdokonalejšímu symbolu“.  
 
 
Bytostné Já 
 
 Jestliže člověk přijal svůj stín, vyrovnal se se svým mužstvím i ženstvím, otcem i 
matkou, přírodou i duchem, přichází konečně k sobě samému, přenáší těžiště svého života 
do nového, hlubšího, konečného středu, kterým je bytostné Já – das Selbst. Bytostné Já je 
především tajemstvím celosti, je středem lidské bytosti spojující vědomí a nevědomí. Pro 
vědomé Já je bytostné Já nepoznatelné, protože je přesahuje.  
 Pro Junga je bytostné Já především numinózní zkušenost svědčící o tom, že 
poslední cíl je na dosah. Junga uklidňovaly uzavřené abstraktní obrazce, které měl nutkání 
znovu a znovu malovat. Poznal v nich variace na orientální motiv mandaly52, vyjadřující 
všeobjímající harmonii schopnou překonat všechnu částečnost a všechny protiklady. 
Pozornost věnoval nejrůznějším čtveřicím, protože podle jeho názoru nejpregnantněji 
symbolizuje úplnost. S tím souvisí i jeho kritika kř. trojičního učení: náznak doplnění Trojice 
postavou Panny Marie, dogmatem o jejím nanebevzetí, vítal jako velký mezník v dějinách kř.  
 
 Symboly bytostného Já, jež se někdy objevují i ve středu mandal, jsou rozmanité. 
Může to být lidská postava: v Evropě to běžně býval Kristus, v Orientu Buddha. Mohou to být 
i mocná mytologická zvířata, např. lev, had, štír, lotos, svatý grál, dvojice král a královna i 
např. ve středověké alchymické symbolice hermafrodit (sjednocení protikladů pohlaví). Za kř. 

                                                        
51 „Zarathuštra je pro Nietzschecho něčím více než poetickou postavou, je bezděčným vyznáním. také on zabloudil v temnotách od Boha 
odvráceného a už nikoli kř. života, a proto k němu přišel ten, kdo zjevuje a osvěcuje, jako zdroj, jenž mluví z jeho duše. Odtud pochází posvátně 
archaický jazyk Zarathuštry, neboť to je styl tohoto archetypu.“ (Jung, 1997, s. 140) 
52 Mandala znamená v sanskrtu kruh 



mandalu lze považovat kříž. Bytostné Já znamená pro Junga odpoutání, jež se projevuje 
prožitkem objektivity. Po smrti své ženy tuto zkušenost vyjadřuje  
takto: 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

Do jaké míry vede individuace, podobně jako celá Jungova psychologie, do samoty. 
Jung sám byl výrazný introvert, pro kterého byly vlastní sny, vize a úvahy důležitější než 
události vnějšího světa. „Když někoho léčím, musím být mimořádně opatrný, abych ho nesrazil k zemi svými názory 
nebo svou osobností, protože on musí bojovat svůj osamělý životní zápas. Musí při tom spoléhat na svou, možná velmi 
neúplnou výzbroj, důvěřovat ve svůj, možná velmi nedokonalý cíl. ... Musí orat své pole pluhem, který možná není dobrý; můj je 
snad lepší, ale k čemu je mu to dobré?“ 

V roce 1941 bylo nutné zdůrazňovat že, „Společenství je největším pokušením 
k neuvědomění, protože masa neomylně pohltí jedince, který není zakotven sám v sobě“ 
(Jung, 1998, s. 91), se staví proti „nepřiznanému ideálu extrémního individualismu, který 
není ničím jiným než chorobnou reakcí proti stejně tak nevyhovujícímu kolektivismu.  

Náboženství zcela dominovalo Jungovu osobnímu i odbornému zájmu. Archetypová 
psychologie – nejvýstižnější název Jungova směru – je v nejužším vztahu k psychologii 
náboženství už proto, že archetypy jsou svou povahou numinózní.  

Kosmogonická myšlenka Junga: 
„Člověk je nezbytně nutný k dovršení stvoření, ba on sám je druhým stvořitelem světa, jenž teprve dává světu objektivní bytí. 
bez něj by svět probíhal neslyšen, neviděn, tiše a mlčky se pasoucí, rodící, umírající, pokyvující hlavou po stamiliony let 
v nejhlubší noci nebytí až k nějakému neurčitému konci. Teprve lidské vědomí stvořilo objektivní bytí a smysl a tím člověk zaujal 
nezbytně nutné místo ve velkém procesu bytí.“ (Jaffé, 1962, s. 235) 
 
Napětí mezi psychologií a teologií 
 
 toto napětí je možné redukovat, jestliže se psycholog omezí na to, že teologům 
případně duchovním, předkládá informace o jednotlivých psychických jevech (např. o 
důležitých psychopatologických symptomech), a jestliže jim poskytuje dílčí praktické rady 
(jak podpořit srozumitelnost a působivost katecheze apod.). Vlastním předmětem 
psychologie je, dle Junga, prožívání. O Bohu, který existuje mimo člověka, mimo lidské 
myšlenky, představy a city, psychologie není vůbec kompetentní činit jakékoli výpovědi. 
„Člověk vždy a všude přirozeným způsobem rozvíjel náboženskou funkci, a že je tedy lidská 
duše od pravěku prosycena a protkána náboženskými city a náboženskými představami. 
Kdo tento aspekt lidské duše nevidí, je slepý, a kdo ho chce rozumově negovat nebo jen 
osvícensky vykládat, nemá smysl pro skutečnost.“ (1994, s. 33). Náboženská funkce je 
pevně zakotvena v hlubině lidské duši, k níž Jung, choval nejvyšší úctu, v kolektivním 



nevědomí. Je přímo spjata s archetypem bytostného Já. Obraz Boha je symbolem 
bytostného Já.  
 Většina lidí si nevytváří náboženské představy samostatně, nýbrž, jak známo, 
přejímá je od svého okolí, a to v daleko dokonalejší, bohatší a působivější podobě. 
Dochází k tomu prostřednictvím cílené náboženské výchovy. Archetyp bytostného Já nás 
ovšem k tomuto procesu disponuje, představuje tedy základní náboženskou vlohu.  
 „Bůh je archetyp“ (Jung užíval místo obraz Boha rovnou Bůh a archetypální symbol arechetyp) tato personifikace 
archetypu byla zdrojem mnohých nedorozumění a rozhořčení teologů. „bez vědomí Jahveho a proti jeho záměrům byl Job ... 
pozdvižen k vyššímu poznání Boha, než jaké měl Bůh sám“ nebo že „pravý důvod Boží touhy stát se člověkem musíme hledat 
v jeho sporu s Jobem“. „Bůh s užitím síly proti satanovi stále váhá. Zřejmě dosud nezjistil, do jaké míry je jeho vlastní temná 
stránka andělu zla nakloněna.“ (Jung, 2001, s. 377).  
 
Funkce a životní důležitost náboženství 
 
 „Nejlepší věci v životě nepotřebují zdůvodnění, dokonce je odmítají.“ Křesťanský 
teolog řekne, že smyslem života víry je Bůh sám, příp. oslava Boha. Sociologie vidí funkci 
v náboženství ve službě sociální rovnováze, stabilitě společnosti apod. Z hlediska politiků, 
ekonomů, policistů, vojáků atd. záleží velmi mnoho na tom, zda a čemu lidé věří, zda a jak 
nábožensky cítí a jednají. Junga zajímá funkce náboženství ve vztahu k duševnímu zdraví, 
či dokonce duchovnímu zdraví. Takový člověk musí naplňovat smysl svého života.  
(1935, s. 170) „Kolektivní nevědomí je funkce, jež je neustále v činnosti a člověk s ní musí udržovat spojení. Jeho 
psychické a duchovní zdraví je závislé na spolupráci neosobních obrazů. Proto měl člověk vždy svá náboženství.“ 
 Jung konstatuje, že tzv. princip otevřené budoucnosti...naději na posmrtný 
život...podporuje duševní zdraví...pacient je šťastnější a vyrovnanější. Tam, kde „bohové 
jsou mrtví“ a nezbývá nic než vnější forma, udržovaná jen úctou k tradici, nebo dokonce 
nátlakem pro zájem společnosti, neplní náboženství svou psychohygienickou a terapeutickou 
funkci, působí naopak patogenně. Nejenže dostatečně nesytí potřebu chápat svůj život jako 
smysluplný; mrtvé náboženství učí pokrytectví, vnucuje neupřímnost a tím rozkládá 
individuum i společnost. Vyklízí tím de facto pole předkřesťanskému pohanství, potlačené, 
ale nezničené, dnes opět mohutnící. Živé náboženství dodává výkonnost a společenský vliv 
náboženským institucím, silnými tabu garantuje závaznost mravních norem, vitalizuje celou 
kulturu. Náboženství vyčichlé tuto funkci neplní, čímž společnost mnohostranně oslabuje.  
 
Dějiny křesťanské religiozity a její současná krize 
 
 V době charakterizované úpadkem antického náboženství se musela vyvinout gnóze 
ve které „ústřední křesťanské představy tkví svými kořeny“. Podobně jako jiná náboženství, i 
kř. se podle Junga prosadilo tím, že svým přívržencům pomohlo čelit hrozbě, která byla 
v době náboženské krize velmi rozšířená. Poskytlo jim ochranu před bezprostřední 
zkušeností s nevědomím: 
 „Pokud byl archetypický obraz křesťanského dramatu s to uspokojivě vyjádřit zneklidněné a dotírající nevědomí 
mnoha lidí, povýšila ho „shoda všech“ (consensus omnium) na všeobecně závaznou pravdu, ovšem ne úsudkovým aktem, ale 
iracionální uchváceností. ...“ 
 Kř. je, dle Junga, „kodifikovaná a dogmatizovaná forma původní náboženské 
zkušenosti“ (2001, s. 16); míněna je zřejmě zkušenost Ježíše samého a jeho prvních 
učedníků. Zhruba 1000 let kř. vyhovovalo konstelaci kolektivního nevědomí evropské duše. 
Pak se dalo do pohybu vědomí a evropský člověk začal stahovat své projekce. Začalo to 
astronomickými zákony, jejichž formulace vedla k odduševnění hvězd. Věda se zasloužila o 
stažení projekcí z živé i neživé přírody. Lidé poznali, že jsou v kontaktu sami se sebou, s tím, 
co existuje a promlouvá v jejich nitru. Proto posléze vzniká psychologie. Uvažme, jak 
rozsáhlé stažení projekcí představuje psychopatologie: kolik démonů bylo zlikvidováno a jak 
vybledla představa, že utrpení duše působí prst Boží! 
 Odpadla většina svátostí, většina liturgie, zástupná úloha kněze atd. Zeslábla 
ochrana jedince před bezprostřední náboženskou zkušeností. Důsledkem byl častý výskyt 
individuálního zjevení (to přichází z bytostného Já, nikoli snad odněkud zvenčí) a jím 
způsobené drobení církve. Stahování projekcí v Evropě pokračovalo osvícenstvím.  
 
Bůh v člověku, člověk bohem 
 



První odpověď, kterou dala Evropa na vzniklé náboženské vakuum, byla snad 
nejbarbarštější. Jung ji nazval již v r. 1918 „wotanskou revolucí“; ohlašovala se mu ve 
snech jeho německých pacientů, tedy na protestantské půdě.  

„Protestantismus se stal vyznáním víry dobrodružných germánských kmenů s jejich charakteristickou zvědavostí, 
dobyvačností a bezohledností“ 
 
Tak mluví Jung v r. 1937 a pokračuje 

„Znovu vidíme, že lidé si vzájemně podřezávají krky kvůli dětinským teoriím, jak by bylo možné vytvořit na zemi ráj. 
Není obtížné vidět, že síly podsvětí – neřkuli pekla - , které byly dříve v gigantické duchovní stavbě více či méně úspěšně 
spoutány a podmaněny, nyní vytvářejí, nebo se aspoň pokoušejí vytvořit jakési státní otroctví...“ 
 
Orient 
 „Nelze se divit, že když se vzdělaný Evropan cítí být ve své potřebě náboženství, ve své věřící mysli a ve svém 
filozofickém hloubání přitahován symboly Východu, velkolepými pojetími božstev v Indii a hlubinami taoistické filozofie v Číně ... 
Člověk pátrá po působivých obrazech, po formách nazírání, které upokojí zneklidněné srdce a mysl, a nachází poklady 
Východu.“ (Jung, 1997, s. 103 a 109) 
 
 „Kristus rozeznává v utrpení pozitivní hodnotu a jako trpící je lidštější a skutečnější 
než Buddha. Buddha se zřekl utrpení, tím se však zřekl i radosti. Byl odříznut od pocitů a 
emocí, proto nebyl skutečně lidský.“ 
 
 „Ovečky (křesťanských duchovních pastýřů) často přijmou zvěst o Božím odpuštění, nezbaví je to však vnitřní tísně. 
Ke katarzi a úlevě vede teprve výzva, aby odpustily sobě samým.  
 
Jungovo dědictví v transpersonální psychologii. Stanislav Grof 
 
 Stanislav Grof, českoamerický psychiatr a badatel v oblasti změněných stavů vědomí, 
vyjádřil velmi srozumitelně a výrazně, s využitím vl. rozsáhlé klinické i os. zkušenosti, 
Jungovy podněty směřující k hnutí New Age. Grof získal, poč. 1956, rozsáhlé zkušenosti 
s kyselinou lysergovou (LSD-25)...tím se sám na sobě přesvědčil, že LSD53, podobně jako 
jiné přírodní i syntetické halucinogeny, vyvolává zcela mimořádné a pro moderního člověka 
vysoce atraktivní prožitky. Holotropní54 stavy vědomí, tzn. vědomí rozšiřují a působí 
směrem k celistvosti psychiky. Jedná se o specifickou proměnu vědomí spojenou se 
změnami vnímání ve všech smyslových oblastech, s intenzivními a často neobvyklými 
emocemi a s hlubokými změnami procesu myšlení. Jsou obvykle provázeny škálou 
psychosomatických projevů a nekonvečních forem chování. Při holotropních stavech 
zakoušíme průniky jiných rozměrů bytí, jež mohou být velice intenzivní, ohromující. Při nich 
si zachováváme úplnou orientaci a neztrácíme zcela styk s běžnou skutečností. Prožíváme 
současně dvě různé reality.  
 Vyvolávající podněty (hol. stavu vědomí) můžou být únava, oslabení, nedostatek 
spánku, bolest, senzorická deprivace, silný zážitek, vrcholná sex. rozkoš...Řada technik 
k vyvolání holotropních stavů byla vyvinuta a je užívána ve většině náboženství: opakovaný 
zpěv či recitace, tanec, meditace, prezentace archetypálních symbolů atd.  
 Fenomenologie holotropních zážitků, dle Grófových, je pestrá. Subjekt cítí 
nepopsatelné blaho, lásku ke všem bytostem, jindy však prožívá silnou úzkost, lítost, smutek 
či zoufalštví, vztek. Pocity naprosté absurdity i jistota. Vnímání bývá změněno: objekty 
v zorném poli mění své proporce, tvar i barvy. Prostor ztrácí svou běžnou trojdimenzionalitu. 
Objevují se živé představy, jež se mísí s vjemy, archetypální obrazy zvířat, lidí i bohů či 
démonů. Myšlení bývá zrychleno...žár, chlad, silné sexuální vzrušení, bezdůvodný smích či 
pláč. Přicházejí vzpomínky včetně raného dětství, porodu, nitroděložního života i 
předchozích životů. Dochází k telepatii, telekinezi atd. Holotropní zkušenost typicky 
postupuje v sekvenci sezení od zážitků vztahujících se k biografii v běžném smyslu 
k zážitkům perinatálním a posléze transpersonálním: jedinec překračuje omezení daná jeho 
tělem i jeho individualitou. Toto dalo jméno celému směru, k němuž se Grof hlásí – 
transpersonální psychologii.  

                                                        
53 Po zakázání LSD, vyvinul spolu se svou manželkou Christinou techniku zvanou holotropní dýchání. Jedná se o hyperventilaci měnící 
chemické složení krve – využívána při extatických súfijských tancích, v šamanských praktikách a v dynamické meditaci Bhagwana S. Rajneeshe. 
Grofovi ji doplnili komplexní senzorickou a indoktrinační stimulací a prací s tělem. Tato technika má podobné účinky jako halucinogeny.  
54 Řecky holos = celý, celek, vesmír, trepein = obrace, směřovat. Užívá se také termínu psychedelický (řecky délún = vyjevovat, tedy vyjevující 
duši; také droga sama se nazává psychedelická).  



 Léčebné využití holotropních stavů je dle Grofa velmi široké, je ovšem brzděno 
tradičním medicínským materialismem. Psychedelická stimulace je především neobyčejně 
účinným katalyzátorem psychoanalytického procesu, vede k jeho prohloubení v jehož 
důsledku ožívají a jsou katarticky odžívána i tělesná traumata, na něž má subjekt amnézii, 
včetně operací provedených kdysi v narkóze. Často mizí chronické deprese, alkoholismus, 
bolesti hlavy, ale i ložiska chronické infekce; moribundní pacienti se přestávají bát smrti a 
pociťují i tělesnou úlevu atd.  
 Holotropní zkušenost zakládá novou epistemologii55 a ontologii. Mnohé 
z transpersonálních zážitků „jsou věrohodným odhalením běžně skrytých dimenzí reality“; 
jejich prožitím už život nebude nikdy takovým, jaký byl dřív. (Berger 1997, s. 111). 
Mimotělní zážitek nelze vysvětlit jinak, než že vědomí skutečně opustilo tělo, podle Grofova 
názoru zcela vyvrací materialistický předpoklad, podle kterého je vědomí pouhým produktem 
nervové soustavy a je na ni neodlučně vázáno.  
 „Každá bytost nějakým zvl. dosud neobjasněným způsobem obsahuje informace o celé vesmíru či o veškerém bytí, 
má schopnost prožitkově vstoupit do všech jeho oblastí a v určitém slova smyslu je celým kosmickým systémem, stejně jako je 
jeho nekonečně malou částí, separovanou a bezvýznamnou biologickou jednotkou“ (Grof, 1993, s. 133n). 
„Vědomí není produktem mozku, nýbrž prvotním principem bytí“ (Grof, 1999, s. 10).  
 
 Grof se tak přiklání k filozofické tradici, jež se táhne od Platona až k neovitalismu. 
Podle jeho názoru jde však zároveň o vědecky dokonale doloženou empirii.  
 
 Účinnost náboženských obřadů určených k přivolání deště, odvrácení moru apod. se běžně vykládá tak, že stmelují 
skupinu, podporují solidaritu, tlumí strach a dodávají naději, čímž se velmi reálně osvědčují.  
 
 Radikálně psychologické, ne-li přímo psychedelické, je Grofovo vysvětlení původu 
náboženství: Holotropní zážitky „jsou hl. zdrojem kosmologických, mytologických, 
filozofických a náboženských systémů popisujících spirituální podstatu vesmíru a bytí.“ 
Halucinogeny přitom sehrály neobyčejně významnou roli: Legendární božský nápoj 
zmiňovaný ve středoíránské Zend-Avestě pod jménem haoma a v Indii jako sóma používaly 
indoíránské kmeny již před tisíci lety. Byl pravděpodobně nejdůležitějším zdrojem védského 
náboženství a filozofie.“  

 
 
 
 

 Podobně jako Jung, Grof oceňuje všechna náboženství, pokud splňují kritérium 
uspokojivé prožitkové síly; Nejvyšší autoritou je holotropní zkušenost. Vhledy takto 
získané jsou důležitější než jakékoli teologické spekulace. Dle Grofa...vesmír je oduševnělý 
a je prostoupen vyšší kosmickou inteligencí. (1999, s.16) Jedinou realitou je Absolutní 
(Univerzální, Kosmické) vědomí. Bytí – toť „fantastické prožitkové dobrodružství Absolutního 
vědomí“. „Pomocí nekonečných cyklů stvoření, trvání a zániku překonává Absolutní vědomí 
pocity jednotvárnosti a transcendentní nudy. Kosmickou hrou je i dramatický zápas dobra a 
zla, v němž úkolem zla je – přiostřit zápletku. Grof si uvědomuje, že „takový pohled na 
stvoření může být krajně znepokojivý, přestože se zakládá na velmi přesvědčivých osobních 
zážitcích z holotropních stavů a je obecně slučitelný s vědeckými objevy o charakteru 
skutečnosti“ ... mohlo by se zdát, že jde o cynismus, o „trivializaci života a zlehčování 
hloubky lidské bídy“. „Transcendentní zážitky vedoucí k hlubinným metafyzickým vhledům do 

                                                        
55 Epistemologie = nauka o poznání 



charakteru reality vzbuzují ve skutečnosti úctu ke všem cítícím bytostem a vedou ke 
zodpovědnému přístupu k životu“.  
 
Shrnutí 
 
Jung byl průkopníkem prožitkové psychoterapie: vybízel své pacienty, aby malovali, učil je 
aktivní imaginaci. Tím se snažil o oživení spirituality. 
Grof pokračuje v této linii, techniky, jichž užívá k evokaci zážitků, jsou však nepoměrně 
razantnější i za cenu zdravotního rizika.  
 
Jung viděl nejvyšší hodnotu ve světle vědomí, jež můžeme chápat jako kritického ducha 
evropské filozofie. Z kolektivního nevědomí má člověk podle jeho názoru přijímat inspiraci, 
má s ním vést dialog, má si být vědom toho, že i nápady, které dostává, nejsou výtvory jeho 
Já, že přicházejí z nevědomí. Zůstává zde však zřetelný protiklad, ustavičný tvůrčí zápas, 
snad lze říci zápas o pravdu.  
 
Vztah vědy náboženství je u Junga zásadně řešen. Jung opakovaně deklaruje svou 
zdrženlivost psychologa, kompetentního pouze k poznávání psychických jevů a jejich 
zákonitostí, nikoli k řešení teologických otázek.  
 

Jung je klasickým příkladem psychologické redukce spirituality. Nepopírá sice 
transcendenci a zjevení, pojednává však o duchovním životě způsobem odsouvající teologii 
na vedlejší kolej. Je-li tomu totiž tak, že existuje náboženská funkce psychiky a že Bůh je 
symbolem archetypu bytostného Já, pak můžeme sice předpokládat, že transcendentní Bůh 
řídil celou lidskou evoluci a vývoj archetypů s cílem zjevit se lidem skrze jejich kolektivní 
nevědomí, je to však předpoklad značně krkolomný, pro teologii chápanou jako náboženský 
fenomén bezpochyby předpoklad destruktivní.  
 
Formy náboženského prožívání 
 
 Zde jde o to, co člověk zakouší, jak se při tom cítí, jak mu je56, za určitých podmínek 
a při metodách, který se tyto podmínky vytvářejí.  
 Rudolf Otto se pokouší určit podstatu náboženství jedinečným citovým prožitkem 
numinosa. To by ovšem bylo možné jen u lidí, kteří numinosum znají.  
 
 Osm „základních forem náboženských prožitků“ klasika fenomenologie náboženství 
Friedricha Heilera (1931, s. 543n).  
 

1. Úcta – V tomto citu lze rozeznat bázeň, obdiv, touhu a odevzdanost. Příbuznost  
s Ottovým tremendem je zřejmá, Heilerova formulace je však jednodušší a méně 
ambiciózní, Heiler se snaží Otta korigovat.  

2. Strach – Tento cit zbývá, zmizí-li z úcty obdiv a touha. Strach často budili antičtí 
bohové i bohyně (Kálí!), ale i Jahve – i v Novém zákoně „je hrozné upadnout do ruky 
živého Boha“ (Žd 10,31). Dnešní kazatelé se jen zřídka snaží povzbudit strach svých 
posluchačů. Dnešnímu člověku je bližší úzkost, cítí-li se opuštěn od Boha. Opakem 
je pocit bezpečí, který má svou zcela „civilní“ podobu, může však být v náboženském 
kontextu vystupňován.  

3. Víra a důvěra – Tento postoj a cit ujišťuje věřícího o Boží dobrotě, štědrosti a ochotě 
pomoci. Právě víra a důvěra se dostávají do popředí a jsou silně prožívány, když 
věřící osvědčuje svou věrnost a statečnost tváří v tvář pronásledování, když klade 
odpor.  

4. Naděje – je víra upřená do budoucnosti. 
5. Láska – Touha po splynutí s pravdou, krásou a dobrem reprezentovanými božstvem, 

zejména v lásce mystické. V lásce k bližnímu může dominovat soucit s jeho utrpením.  

                                                        
56 Protože subjekt vždy svou zkušenost, ono jak mu je, nějak chápe a interpretuje, nelze obojí zcela oddělit.  



6. Pokoj – je stav vnitřního klidu, charakteristicky založený na víře, naději a lásce. 
V pojetí prorocko-evangelijního náboženství, je dán jistotou odpuštění hříchů z Boží 
milosti. 

7. Radost – má široké prožitkové spektrum.  
8. Nutkání sdílet se – např. Buddha, který po svém osvícení byl jat soucitem, rozhodl 

se odložit své spočinutí v nirváně a po zbytek života zvěstovat spásné učení.  
9. Pokora – Tento cit je přítomen všude, kde se věřící sklání před božským 

Panovníkem a prožívá svou nepatrnost ve srovnání s jeho mocí a dokonalostí.  
10. Svoboda – tu je třeba hledat v hlubockých vrstvách psychiky, „touhu po absolutní 

svobodě patří k základnímu stesku člověka“ (Eliade 1998, s. 92).  
11. Vděčnost – běžný, spontánní cit, který snadno nachází uplatnění a kultivaci v n. 

životě.  
12. Inspirace – prožitek náhlého vhledu, jasného poznání souvislostí a smyslu věcí, ať 

se týkají kosmu, pospolitosti, v níž člověk žije, nebo jeho os. života. Někdy je spojen 
tento prožitek větou „Jak jsem si mohl tak lhát?!“...náboženský člověk může užít 
výrazu zjevení.  

13. Subjektivní jistota konkrétní Boží vůlí – při rozhodování, co dělat v dané životní 
situaci.  

14. Zkušenost vyslyšené motlitby – stane-li se to, zač se člověk modlil, prožívá 
modlitebník ujištění o tom, že Bůh nejen existuje, ale také jedná. Např. jakýkoli 
prožitek božského zásahu.  

15. Smysl života – pro moderního člověka je právě ztráta smyslu častým problémem. 
Náboženství je podle Viktora Frankla, jedním ze způsobů, jak najít os. smysl vl. 
života. Má podobu vědomí poslání.  

16. Čistota – očistné rituály, „čisté svědomí“, oproštění od starostí a zejména 
kompromisů všedního dne. Myšlenka čistoty je také spojována s oproštěním od 
naléhajících sexuálních přání.  

17. Pravda  
18. Touha po osobní dokonalosti – např. narcistické poruchy osobnosti. Jungovsky 

řečeno: „volání po archetypu svatosti.“ ... 
19. (Svatý) hněv – svatá válka, výrazný náboženský fenomén...“zneužití náboženství“. 

Cit který prožívá bojovník přímo v akci a který se rozvíjí až do extatických krajních 
poloh, proto, že nepřítel je démonizován, a proto odpadají zábrany.  

 
Mimořádné náboženské prožitky 

 
mezi běžnými a mimořádnými prožitky neexistuje ostrý předěl. Mohou se dostavit 

spontánně, nečekaně, ve vysoké intenzitě. Nebo např. mnohaletým mnišským úsilím, 
meditacemi spojených s přísnou askezí. Lze je také rychle vyvolat chemicky.  
 Někdy radikálně změní běh života, jindy utvrdí věřícího v jeho duchovní cestě. Grom 
(1992, s. 295n) nabízí výklad mimořádných n. prožitků. Jde o oslabení až vymizení (a) 
vědomí aktivity Já, (b) vědomí Já jako odděleného od ne-Já.  
 Je-li prožitek zvláště silný, může se na něm podílet více smyslových modů např. 
vizuální, auditivní i taktilní. Taky se může obsah zjevení vynořit v neverbální, nenázorné 
podobě. Takto nezřídka promlouvá svědomí.  
 Poměrně častý je naléhavý dojem, že „někdo je zde“, toto „zde“ může být 
prostorově zcela určité: „zde předem mnou“ apod. Prožitky tohoto typu se objevují při silném 
vzrušení, při prožívaném ohrožení...také je mívají mystikové, dle Groma, když se po 
vrcholném okamžiku snaží porozumět svému prožitku sjednocení s Bohem.  
 O posedlosti mluvím, jestliže je subjekt svými prožitky, jež chápe jako navozované 
zvenčí, „trýzněn“.  

 
Entuziastické prožitky jsou charakterizovány nadšením (výkřiky), motoricky (mávání 

pažemi, spontánní poskakování a volný tanec neřízený vůlí, padání k zemi) apod. Podobné 
prožitky můžeme pozorovat na shromáždění letničních skupin. Lze je vysvětlit rovněž 
disociačním vyvázání urč. psychických procesů ze sféry vědomí. Dostanou-li se tyto procesy 
či jejich výsledky do vědomí, vzniká dojem, že jsou navozovány Duchem. Ent. prožitky se 



navozují rozohňujícími výzvami, rytmickým pohybem, typickou hudbou, stereotyp. zpěvem, 
recitací, ve skupině i ve velkém davu. Nejběžnějším projevem entuziastické letniční 
spirituality je glosolalie, mluvení jazyky, jako doklad pokřtění Duchem. Slabiky jsou kulturně 
specifické ale slova a věty v jazyce neodpovídají žádné známé řeči.  

K entuziastickým prožitků dochází zřejmě také při tancích dervišů. 
 
Meditační mystika 
 
 Meditující se věnuje činnosti, kterou bychom mohli nazvat vnitřním jednáním. Např. 
meditující v mysli opakuje určitou formuli, často modlitební, snaží se soustředit na vl. dech a 
vyloučit z vědomí jiné vjemy a myšlenky. Cílem je maximální přiblížení Bohu. Dvě základní 
strategie spočívají: (a) ve vyprazdňování mysli, (b) v naplňování mysli obsahy, jimž je 
přikládán nejvyšší význam.  
 Druhou možností je chápat mystický prožitek jako vzájemné pronikání dvou subjektů, 
případně vzájemné spočívání jednoho v druhém. Kontemplace se rozumí vyšší, dokonalejší 
forma meditace. Mnozí z praktikujících meditaci jakoukoli, často referují o prožitku mystické 
blaženosti.  
 Mystická blaženost může mít podobu vize. Psycholog tuto blaženost redukuje na 
„pouhou“ – hru představ. Eliade připisuje blaženým extázím šamanů velký význam pro celé 
dějiny náboženství a kultury: 
 „veškeré ideologie o bozích a povaze duše, mytické zeměpisy nebes a říše mrtvých i obecně různá pojetí o 
„duchovním životě“, ale také počátky lyrické a epické poezie a ve zvl. případě původu hudby, to vše bylo většinou přímo závislé 
na extatických zážitcích šamanského typu“ (1998, s. 30). 
 
 Mystická blaženost bývá součástí mystické cesty, jejíž konečný cíl – dle zkušených -
je vyšší než jakékoli blaho.  
 
Techniky navozování náboženských prožitků 
 
 „Psychotechnika náboženství“ je téma, jež samo o sobě snadno vzbudí nelibost 
náboženských lidí. Jeho nastolení ohrožuje přesvědčení věřících, že jejich prožitky nejsou 
nadpřirozené povahy. Zde hrozí redukce duchovního i dokonce posvátného. Problém 
redukce ovšem vyvstal již ve zmínce o náboženských prožitcích epileptiků (tam šlo dokonce 
o redukci biologickou) a o senzorické deprivaci jako fascilitátoru duchovního pokroku.  
 Duchovní život se řídí určitými praktickými zásadami, jejichž dodržování vede – nikoli 
s jistotou ů k určitým žádoucím výsledkům: k zájmu lidí o účast na bohoslužbě, k prožitku 
radosti ze spasení (nebo k pláči nad vlastní hříšností), ke glosolalii atd. Techniky navozování 
prožitků mohou být použity bez vědomí subjektu; především u dětí. Některé z technik, se 
užívají v katechezi, kázání či pastoraci zcela běžně.  

1. Spojení poskytovaných informací s apelem na citově nabité motivy: např. 
předávání zvěstných příběhů a věroučných zásad či dogmat, k uvědomění si 
hluboké vděčnosti či k vypořádání s vl. aktuálními pocity viny, ponížením, úzkostí 
či smutkem. Prožitky mohou být velmi intenzivní (Grom, 1992, s. 253). 

2. Navozování citových a kognitivních očekávání: Subjekt je poučen, jaké citové 
prožitky může očekávat v nastávající situaci...poslech hudby, tichá meditace, 
účast na rituálu, setkání s mnichem...prožívání jenž může způsobit dojetí nebo 
odbiv, povzbudit k určitému rozhodnutí nebo k prohloubení skepse, pohrdání, 
pocitu méněcennosti či vzteku. Prožívání lze ovlivnit poučením. Často stačí 
všeobecný apel na uvolnění a otevření se vlastním citům.  

3. Práce se symboly: např. Bůh jako slunce, jeho slovo jako semeno a posluchač 
jako úrodná země. Při meditaci představy symbolů jsou velmi důležité.  

4. Repetitivní koncentrace: např. docílení koncentrace mechanickým opak. 
určitých formulí, manter či modliteb. Grom popisuje tzv. Ježíšovu motlitbu, která 
se realizuje vnitřní řečí, přičemž nádech je spojen se slovy „Pane Ježíši Kriste“ a 
výdech se slovy „smiluj se nade mnou“. Ta se opakuje znovu a znovu...může 
navodit silné citové prožitky i extázi.  

5. Koncentrace uvolňující mysl: orientální meditace, kterou praktikoval i Buddha je 
zaměřena na vnímání dechu, tepu. Výsledky závisí na očekávání. 



V Buddhistickém kontextu, je ideálem odpoutání, prohlédnutí světa a dosažení 
nirvány.  

Např. dle mistra meditace – de Mello – „...vzduch, který dýcháš, je Bůh. Vdechuješ a vydechuješ Boha. Uvědom si to 
a uvědomuj si to stále“ i takto jednoduchá meditace může mít překvapující účinek.  

 
6. Pantomimika – zaujímání urč. poloh a provádění gest je součástí skupinových   

bohoslužeb. Pohyby mívají symbolický význam, výraz urč. citů, pokory, radosti a 
důvěry.  

7. Hudba a zpěv – působí na náboženské prožitky velmi silně. Navozuje radost,   
      smutek, vzrušení a pokoj, prožitek velebnosti, dojetí atd. Působení je ovlivněno        
      hudebním vzděláním a očekáváním příp. může být zakotveno i geneticky: určité   
      zvuky z doby, kdy se formovaly naše instinkty, měly určitý signální význam.  
8. Půst – Jung (1973) mu připisuje pozitivní úlohu. „Nárok na výživu je úmyslně  
      nahrazen ... postem. Tím je libido nuceno uchýlit se k nějakému symbolu nebo  
      symbolickému ekvivalentu almae matris57, a sice ke kolektivnímu nevědomí. Jídlo  
      znamená regresivní psychickou orientaci na matku jako prvotní živitelku: v něm  
      hledám pomoc ve své tísni, úzkosti a smutku. Dobrovolný půst tuto orientaci  
      zablokuje a uvolní psychickou energii (libido) k progresi, zejména jsou-li  
      k dispozici symboly jako znovuzrození, Matka církev, kříž. To pomáhá, dle Junga,  
      aby se „vysvobodil z vazby na rodinu, která odpovídá nikoli vyšší moudrosti nýbrž  
      měkkosti a nezvládnutelnosti infantilního citu“.  

Grün...Postem snímám slupku, která kryje mé vířící myšlenky a city. Tak může vyjít na povrch vše, co je ve 
mně: má nesplněná přání a touhy, myšlenky kroužící jen kolem mne samého, úspěch, majetek, zdraví, sebepotvrzení, 
city, hněv...Mé rány, aktivitou, sebeútěšnými prostředky nebo jídlem a pitím pracně přikryté, se náhle otevřou. Půst mi 
odkrývá, kdo jsem. Ukazuje mi má ohrožení a naznačuje mi, kde musím začít s bojem.“ (1995, s. 17). 

 
 9.  Násilí – svérázné, intenzivní, jsou n. prožitky navozované v účastnících iniciačních  
                 rituálů. Jádrem rituálů je symbolicky vyjádřená smrt a následné vzkříšení.  
                 Předmětem je tělo zasvěceného, s nímž se může zacházet značně drasticky.  
                 Např. násilná je obřízka, prováděna krajně bolestivým způsobem, např. stažením  
                 kůže z penisu (Eliade, 1998, s. 166). Bolest je nevyhnutelným důsledkem   
                 předváděné „smrti“; iniciovanému navozuje mimořádný prožitek, který pro něj   
                 dodává obřadu existenciální rozměr a kterým je mu zpřístupněno numinosum.  
 
Morálka, hřích a vina, odpuštění, svědomí 
 
 Náboženství může být i pokusem řešit problém zla. V židovsko-křesťanské tradici je 
zlo chápáno především jako lidská vina, zbloudění a taky vzpoura proti Bohu. Hlubší pohled 
na problém zla ukáže, že zlo (a dobro) je především plodem náboženství. To, že se 
trápíme problémem zla a upínáme se k dobru, že odsuzujeme křivdu a radujeme se 
z projevů obětavé lásky, je darem náboženství. A tam kde se n. ztrácí, tam degeneruje zlo 
na technický problém jakési závady v provozu světa, zatímco dobro je banalizováno 
proměnou v příjemnost a užitečnost. Zlo lze definovat i jako nedostatek dobra.  
 
 Náboženský prožitek výrazně stimuluje mravní postoj a jednání. Holotropní zkušenost 
navozuje – dle Grofa – cit lásky k lidem. V kř. je náboženský prožitek spojen s mravností 
velmi úzce. „Boha nikdo nikdy neviděl, ale jestliže se milujeme navzájem, Bůh v nás zůstává 
a jeho láska v nás dosáhla svého cíle“. Zlo není jen nějakým pasivním stínem dobra: 
 Porušení všech přikázání nás osvobozuje od lidských pout a otevírá dveře do nadlidského stavu, kde jsou Bůh a 
ďábel nerozlišitelní. Radikální mysticismus jako černá mše, židovský frankismus, kř. antinomianismus, satanské kulty a tantrické 
praktiky rituálně porušují tabu, která udržují posvátné věci na morálně posvátném místě. Povyšování profánního těmi 
nejprofánnějšími činy, jaké si lze představit, zvedá jeho sílu, až je nerozlišitelná od posvátného.“ 
 
Fromm: „U člověka musíme rozeznávat dva úplně rozdílně typy agrese. První druh, který má člověk společný se všemi 
zvířaty, je fylogeneticky programovaný podnět napadnout (nebo uprchnout), jakmile jsou ohroženy životní zájmy organismu. 
Tato obranná „benigní“ agrese slouží přežití jedince i druhu. druhý typ je „maligní“ (zlá) agrese, tj. krutost a destruktivita. ta je 
lidská a u většiny savců chybí; neslouží k biologickému přizpůsobování; nemá žádný účel a člověk skrz ní uspokojuje svoji 
žádost, touhu po rozkoši, kterou poskytuje“. (1997, s. 16) 
 

                                                        
57 Alma mater = matka živitelka 



 Hillman (2000) a Baumeister (1996) v osobnosti odlišili daimonské a démonské. 
daimon je v řecké tradici duchová, božská bytost která má – podobně jako Jungovy 
archetypy – svou světlou i temnou stránku. Daimon je nebezpečný a skutečně zlý, je vněm 
divuplná vitalita a inspirace. Není možné degradovat daimona na démona, příliš jednoduše 
viděné zlo. Dle klasického buddhismu: Zlo je klam, jemuž je možné uniknout. Každý svou 
karmu musí nést sám, nepomáhá prokazovat dobro, prospět lze jen ukázáním správné 
cesty. Zabíjení znemožňuje pokrok na cestě k osvícení.  
 
 Svědomí je jednou z funkcí Superega, tj. Nadjá. Jeví se nám jako „vnitřní hlas“. Může 
nás chválit, varovat, kárat a trestat, výčitky svědomí. Svědomí může mít i citový aspekt, 
díky němuž „pocit hříchu může člověka posednout a volat po ulevení tak naléhavě, jako činí 
bolest nemocného těla“ (James, 1902, s. 145). Slouží jako regulační mechanismus. Může 
mít varovný efekt před činem a trestat výčitky po činu. Při potlačení přichází z nevědomé 
hloubky (Freud) nebo skrze aktivovaný archetyp (Jung).  
 Normy a hodnoty, které svědomí zastává, jsou internalizované (zvnitřněné). Tj. 
nepotřebují zdůvodnění, jeví se jako samozřejmé, nevyžadují žádné vysvětlování, proč je 
např. špatné zradit přítele...Ke zvnitřnění norem a hodnot (vznikem svědomí) dochází 
k identifikací s modelem. Svědomí dítěte je věrnou kopií svědomí modelu. Jde o to, při 
výchově dítěte, co sám rodič skutečně respektuje, za co mívá výčitky svědomí atd. Dítě také 
převezme sílu nebo slabost, pružnost či rigiditu svědomí. Svědomí vytvořené na základě 
identifikace je autonomní, nezávislé na autoritě identifikačního modelu. Např. jestliže matka 
poruší normu, dítě ji odsoudí...Síla varovných i trestajících výčitek je také závislá na mínění 
lidí, významných pro subjekt. Rigidní svědomí vyžaduje zcela určité jednání a nejednání, 
respekt. urč. příkazů a zákazů. Pružné svědomí se řídí spíše duchem zákona a 
předpokládaným výsledkem, následkem toho nebo onoho skutku.  
 
 Vztah mezi svědomím a rozumem...ideálem je plný soulad ve smyslu „Miluj, a čiň, jak 
rozumíš“. Svědomí je z velké části iracionální, jeho hlas vychází z nevědomí. Tento „hlas“ se 
může dostat do konfliktu se zodpovědností. Věřící může chápat své svědomí jako Boží 
hlas. Mnohdy při „smlouvání“ se svědomím, proč něco neudělat, odhadujeme sílu výčitek 
svědomí, jež budou následovat. „Plný jas“ by naše vnitřní manévry odhalil, proto toto 
smlouvání probíhá v jakémsi pološeru. Mnohdy se odolávání stává trýznivé, možná trapné 
pak nastupuje morální „bezvědomí“ v němž je zakázané ovoce utrženo. Ke „zdravému“ 
svědomí patří určitá míra úzkostlivé pečlivosti při přezkoumání vl. činů, jejich následků i 
pohnutek, jež k nim vedly. Superego má přiměřenou sílu a přísnost, aby vyvážilo naléhavost 
pudových přání, jež se ustavičně rodí v Id. K přesvědčení u subjektu, že se provinil, může 
člověka dovést i chorobná endogenní deprese...převážně biologické onemocnění. Neštěstí, 
které se takovému pacientovi přihodí, např. těžký úraz mu přináší zřetelnou úlevu jako přijetí 
domněle zaslouženého trestu.  
 

Erich Fromm (1967) rozlišil svědomí autoritářské, zvnitřněná autorita. „Paradoxně je 
autoritářské špatné svědomí následkem pocitu síly, nezávislosti..., kdežto autoritářské dobré 
svědomí vyvěrá z pocitu poslušnosti, závislosti, nemohoucnosti a hříšnosti. Autor. svědomí 
ubíjí produktivitu a vede k promrhání života, vede ve stáří ke strachu ze smrti. Ve společnosti 
se uplatňuje neosobní autorita...lidé jsou manipulování k tomu, aby sebe hodnotili podle 
tržního principu: Buď takový, abys byl žádoucím pracovníkem, přítelem, partnerem! Být sám 
sebou, realizovat svůj tvůrčí potenciál a schopnost ke štěstí, to je nejvyšší norma 
humanistického svědomí. Socializační úsilí společnosti upevňuje svědomí autoritářské.    

 
C. G. Jung: „Pro znalce náboženské fenomenologie není tajemstvím, že fyzická a 

duchovní vášeň jsou sice nepřátelské, ale přece jen sestry, a že proto stačí pouze okamžik, 
aby se jedna změnila v druhou“ (1997, s. 68). Podcenění skryté síly, „zákeřnosti“ sexuálního 
pokušení může vést k neadekvátně silným pocitům viny, u jedinců se skrupulózním 
svědomím někdy k ustavičnému týrání sebe samým.  

 
 
 



Ontogeneze religiozity – Eriksonova teorie navazuje na Freudovu psychsexuální teorii. Hl. 
myšlenky Eriksonovy teorie lze shrnout takto: 

1. Člověku psychologicky nejlépe porozumíme za předpokladu, že jeho životní příběh 
tvoří smysluplný celek.  

2. Osm stadií po sobě následuje v životě každého člověka v zákonitém sledu.  
3. Vývoj je závislý na souhře tří faktorů: vývoj organismu, psychiky (Já) a příležitostí, jež 

před jedince postaví společnost. 
4. Každé stadium je specifickým psychosociální napětím, jež snadno přerůstá do 

vývojové krize.  
5. V každém stadiu stojí před člověkem jeden hl. vývojový úkol. Zp. jakým je tento úkol 

splněn a krize vyřešena, rozhoduje o průběhu dalších stadií, příp. o druhu psychické 
poruchy, k níž v tomto stadiu může dojít.  

 
Z každého stadia vychází lidské Já obohaceno o urč. kvalitu, ctnost a to v pořadí – naděje – 
vůle – záměr – schopnost – věrnost – láska – péče – moudrost.  
 
Tab. 5.1 Osm stadií života podle Eriksona 

 
 
 

 
 
 
 
 
 
 
 
  
 
 
 
 
 

 
 
 
 
 
 
 

 Hl. myšlenky teorie osmi stadií, nejlépe odpovídají stadiu adolescence, během níž 
Erikson ve svém vl. životě prodělal mimořádně vleklou, těžkou vývojovou krizi, kterou zvládl 
až v dospívání. Z ní pak těžil v celém svém díle. 
 
 Freudovo orální stadium...erotogenní zóna úst. To se děje i na jiných místech těla, 
všude, kde něco s rozkoší přijímáme. To se děje i ve vztahu ke světu...Jde o vztah přijímání 
„do sebe“, budeme tedy mluvit o inkorporativním modu58. Např. kojenci přináší slastné 
pocity srovnatelné s orální rozkoší...příjemné být něžně hlazen, koupán, houpán, ale i vnímat 
matčin laskavý hlas a její vůni. Patří sem i tělesná pohoda daná zdravým trávením a 
nerušeným dýcháním. Tentýž inkorporativní modus se uplatňuje i ve vztazích k lidem, od 
nichž např. přijímáme spíše psychické, resp. symbolické: např. vím, že u matky mohu 
s důvěrou spočinout, příp. se vyplakat v jejím náručí. U dospělého jde pak o pocit, že je 
bezpodmínečně přijímán od někoho, kdo hraje v jeho životě význ. roli. Základním úkolem 
inkorporativního stadia je, naučit se ve světě základní důvěře k němu, zakotvit v pocitu, že 
tento svět je v podstatě dobrý a věci nakonec dobře dopadnou. I při nejlepší rodinné péči se 

                                                        
58 Inkorporativní (z lat. „dovnitř do těla“) např. mléko při kojení 



pozitivní zkušenost střídá se zkušeností negativní: matka není vždy něžná a laskavá, může 
být i netrpělivá, zlobit se ... to je zvl. citlivá záležitost z psychoanalytického hlediska. Je však 
dobře, že se dítě učí i s nedůvěrou odmítat, příp. se uzavírat tomu co je nepříjemné. 
Klasickým příkladem je u kojence „vyplivnutí“. Jde o převládnutí důvěry v dětské bilanci 
zkušenosti, pozitivita, aby si člověk i tam, kde vše selhává zachoval naději.  
 
 Jestliže se v 1. stadiu života nevytvoří pevná zákl. nadějná důvěra, je člověk ohrožen 
s tendencí stáhnout se, sklony k depresi, smutku s možností vyústění v duševní poruchu. 
Erikson říká, že základní důvěra je nejhlubší vrstvou v lidské osobnosti i v každém 
náboženství.  
 Ritualizací (pojem z etologie) ...vytváření ustálených vzorců interakce, přičemž u 
každého takového vzorce čili rituálu vždy hledá – odpovídající „velký“ rituál, jenž slouží 
společnosti jako celku k tomu, aby vyjádřila jeden ze svých základních postojů a principů, na 
nichž stojí její řád a o něž se opírají její instituce. Např. základním rituálem je zdravení matky 
dítěte po probuzení dítěte...tuto ritualizaci lze chápat jako numinózní (cit stvořenosti!). 
 Ritualismy jsou upadlé podoby, jakési stíny pozitivních, ušlechtilých ritualizací. Jde o 
degeneraci, při níž potřeba numinosa vyústí např. v křeč fanatismu mas ovládnutých 
kolektivním bludem.  
 
 Dle Freudovy teorie psychosexuálního vývoje jsme nyní v análním stadiu. To 
psychologicky podstatné, co se děje v anální zóně, lze vyjádřit dvěma slovy: retence – 
eliminace (držet – pustit). Tzn. např. dítě objeví, že může podle své volby, úmyslně, držet 
hračku či předmět anebo jej pustit z ruky. Mladší kojenci pouštějí věci bezděčně, neúmyslně. 
V této hře bývají děti neúnavné, jde totiž o velkou rozkoš autonomie. Tentýž princip jako 
vůči výkalům, moči a předmětům uplatňuje batole i ve vztahu k lidem. Např. když něžně tulící 
mazlíček náhle matku odstrčí a naznačí: Nechci tě! ... to se jedná o uplatňování čerstvě 
objevené autonomie, reprezentující tento modus.  
 Nejzajímavější je vnitřní konflikt, který snadno vyúsťuje ve vývojovou krizi. Proti 
autonomní svévoli stojí zahanbení a jeho „sestra“ pochybnost. To jsou nové vymoženosti 
citového a kognitivního prožívání, sloužící autoregulaci. Řešením krize je přijetí řádu. Dítě 
pochopí omezení, která mu rodiče ukládají, jsou součástí pevného vedení a to ho chrání 
před nebezpečím zvenčí i zevnitř (z nespoutané živelnosti vl. nitra). Dítě časem objeví v řádu 
zalíbení, stává se jeho pozorným strážcem. Řád mu zajišťuje rozumnou míru autonomie: Co 
smím, co mi bylo dovoleno, na to mám také právo.  
 
 Nevyřešená krize tohoto stadia mívá nebezpečné vyústění: člověk buď řád odmítne 
a podléhá vl. impulzům, zejména agresivním – nebo jde dalším životem s nalomenou vůlí a 
s obscedantním (nutkavým) přizpůsobením pravidlům, jež se mu stanou náhražkou vnitřně 
přijatého ducha řádu.  
 Ritualizaci toho podstatného, co se ve stadiu autonomie děje nazveme soudní59. 
Příslušné  rituály, jež nabývají v každé rodině určitý svéráz (počínaje „vyšetřováním“ a konče 
„výkonem trestu“, v dobrém případě i odpuštěním).  
 
Stadium iniciativy 
 
 Erikson přejímá Freudovu teorii falického stadia. Kromě libosti u předškolního dítěte 
z genitální erot. zóny, zdůrazňuje rozkoš z lokomoce, pohybu v prostoru. Orientace na 
genitalie a slastný pohyb v prostoru je společní intruzivní modus. Dítě miluje energický, 
divoce útočný pohyb, dobývání, „útok střemhlav“. Proto je ideálem automobilový závodník, 
letec, voják. Poprat se, rámusit, vnutit druhým svou vůli, dorážet věčnými „proč“ – to vše je 
intruze. U děvčat je spíše možné pozorovat náznaky inkluze, smysl pro vnitřní prostor 
připravený přijmout intruzi: např. zatímco kluci při spontánní hře stavějí věže a rakety, dívky 
vytvářejí spíše pokojíčky.  

Iniciativa je jedním zákl. tématem lidského života: podnikavost, smělá průbojnost, 
ono energické „jít na věc“, riskovat a dobývat. Předškolákova expanzivní iniciativa bývá však 
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nebezpečná pro zdraví i majetek. Společnost „vestavěla“ vnitřní brzdu do dětské osobnosti, 
tou je schopnost prožívat vinu, trpět výčitkami svědomí, varovný vnitřní hlas apod. 
Katastrofou je pokud se svědomí nevytvoří a člověk je ve své iniciativě omezován jen 
strachem nebo studem. Neštěstí je i vytvoření svědomí příliš citlivého, skrupulózního, které 
trvale podlamuje, nadměrně inhibuje (znehybňuje) iniciativu, např. při přísné náboženské 
výchově. Např. úzkostný strach z porušení normy, z ublížení někomu druhému apod. Člověk 
s přecitlivělým svědomím se bojí autorit, protože do nich promítá svého vnitřního tyrana. 
Mravně citliví lidé jsou pro společnost cennější než vnitřně neotřesitelní suverénové. Jde 
však o to, aby „vnitřní hlídač“ dovedl také chválit i odpouštět.  
 
Stadium snaživosti 
 
 Jde o mladší školní věk, dítě má relativní vnitřní klid potřebný pro vstup do širšího 
sociálního prostředí a pro přizpůsobení nárokům společnosti.  
Ústředním cílem je vytvoření bezpečného pocitu: Ano, jsem jako ten, kdo se učí a 
s radostnou samozřejmostí se zapojuje do „velkého světa“, schopen uplatnit se vněm. Jde o 
to, aby dítě vykonávalo činnosti, jež jsou mu uloženy. Dítě je fascinováno tím, „jak věci 
fungují“ a „jak se to dělá“. Od toho je odvozena typická formální ritualizace (vykonávání 
činností podle přesných pravidel). Napětí může být vyvoláno snaživostí a pocity 
méněcennosti, vzbuzované častým nezdarem a překonávané zvýšeným úsilím. Tyto pocity  
hrozí podlomit snaživost a vytlačit dítě na okraj společnosti. Druhým nebezpečím je enormní 
soutěživost, ke které vede děti naše kultura – např. známkováním, jímž pedagogové 
kompenzují svou neschopnost zaujmout děti obsahem učiva. Dogmata a příběhy jsou 
chápány doslovně (naivní realismus u dítěte).  
 
 Kognitivní konflikty – je dán rozporem mezi mytologickým obrazem světa, který 
dítěti nevyhnutelně poskytne katecheze, a vědeckými poznatky, jež získává ve škole. Dítě 
musí najít psychologicky přijatelné řešení. Naučí se vyhýbat – i bezděčně – otázkám, o nichž 
ví, že nejsou vítány.  
 
Stadium identity 
 
 Dle Eriksona je stadiem identity adolescence i ranější období pubescence. 
Vytvoření identity přesahuje přes 20. rok u vysokoškoláku déle...“výše“ tj. do 
diferencovanější, bohatší duševní kultury. Puberta spolu s „metamorfózou“ přináší oživení 
při zachování téže dominantní erot. zóny a téže kombinace modů (intruzivního a 
inkluzivního). Okolo 11. roku...vývoj abstraktních logických operací...tím myšlení „dostává 
křídla“: možnost myslet nezávisle na obsahu, myslet o myšlení, provádět hypotetické soudy.  
 Pubescent objevuje svůj vnitřní svět, zabývá se introspektivně vl. city, jež ho často 
překvapí, zmatou i fascinují. Později se prohlubuje smysl pro vl. jedinečný úděl, pro téma 
samoty, existenciální vrženosti do světa a smrti. V náboženském světě...nová kvalita 
pochybností a odporu. O skutečné konfrontaci generací lze mluvit teprve u adolescentů.  
 Identita (totožnost) tzn. Kdo opravdu jsem ve svém čase mezi narozením a smrtí? 
Jaký jsem? Co pro mě znamená být mužem či ženou, být přítelem – a také soupeřem, ba i 
nepřítelem? apod. Prožitek chaosu pod tlakem otázek je nezbytnou formující zkušeností. 
Adolescent, který našel smysl svého života či program a skupinu, příp. instituci, která tento 
program ztělesňuje, je schopen cele se odevzdat a věrně uskutečňovat, k čemu se zavázal.  
 Zápas o identitu nemusí také vůbec proběhnout! Konzumní mentalita spolu s pragmatickým odklonem od náboženství 
dospívajícího přímo svádí, aby hladce a bezbolestně vklouzl do falešné dospělosti pouhým povrchním napodobením rodičů 
nebo vzorů, jichž jsou plné mediální kanály.  
 Dospívání je věkem ideologie. Tj. hledání smyslu života a orientace ve světě, často 
za cenu bolestného zklamání, když např. dospívající narazí na své vl. limity.  
 Ideologická ritualizace stadia identity se projevuje tím, že různé skupiny spontánně 
vytvářejí programové proklamace, jež pro ně mají charakter závazné pravdy, pro kterou je 
třeba se existenciálně nasadit. Adolescent je silně disponován k přijetí ideologie. 
Ritualismus totalismu – pravda, na kterou jak se domnívají demagogové, má být 
prosazena všemi prostředky. Hledání identity mívá náboženskou povahu.  
 



Obrácení – teologický pojem znamenající obrat v pozitivním slova smyslu...od hříchu, 
sobectví či k pravému Bohu. Konverzí (nebo alternací) rozumíme příklon k jakékoli 
náboženské orientaci včetně přechodu od n. k jinému n. např. od protestantismu ke 
katolicismu. Psycholog se zaměřuje na prožitek a sociolog se zaměří na členství. 
Dramatická konverze – (obrácení) bývá v n. skupinách vysoce ceněna, bývá v krátkém 
čase. Vzpomínka je mocnou oporou nové náboženské orientace.  
 
Stadium intimity 
 
 Období rané dospělosti...20. a 30. rok věku, ženy bývají o něco napřed. Intimitou 
rozumíme milostnou blízkost. Intimita znamená tělesnou a duševní něhu, která není 
brzděna ani ostychem, strachem ze závislosti nebo zesměšnění, společenskými 
konvencemi. K tomu patří sebeotevření, tj. dát se poznat ve svých silných i slabých 
stránkách, důvěřovat, vzájemný respekt k osobnosti a svobodě druhého, pravdivé poznání 
partnera i vl. citů k němu, sdílená budoucnost a také výlučnost a z ní samozřejmě plynoucí 
věrnost. Vytváření intimity klade důraz na pevnou, solidní identitu obou partnerů. Člověk si 
musí být jist sám sebou, abych mohl vstoupit do hluboké a rozsáhlé vzájemnosti. Je třeba se 
vzdávat iluzí a snů, vytvářet kompromisy ve vztahu, snášet bolest i nudu.  
 Erikson neomezuje intimitu na milostný vztah. Intimní bývají i vztahy mezi přáteli a 
velmi blízkými spolupracovníky, kteří jsou v určitých situacích na sebe odkázáni.  

„Muž, který si není jist svou mužností, těžko dokáže v milostném vztahu projevit slabost, přiznat se k úzkosti, žadonit 
jako dítě, plakat.“ 

Intimita znamená milování poznané jinakosti druhého a respekt k tajemství jeho 
osobnosti, což v duchovním životě usnadňuje nalezení nového smyslu pro archetypický 
příběh, symbol a tajemství, který byl v předchozích stadiích oslaben.  
 
Stadium generativity 
 
 Z lat. genero znamená plodit, rodit, také stvořit, tedy obecněji být původcem; k tomu 
patří péče o to, co bylo zplozeno, čemu člověk věnuje své tvořivé síly a svou odpovědnost. 
Generativa je dispozice zahrnující toto vše – jako přirozenou náplň „hlavního života“. 
Stadium generativy lze charakterizovat plodivostí (prokreativitou). Etologie člověka 
zdůraznila pudový základ rodičovství. Generativa je přirozeným vyústěním intimity. 
 Dnes, kdy je vysoce ceněna kontrola porodnosti, může frustrace generativity být 
patogenní stejně jako sexuální frustrace. Rodiče potřebují děti a naopak. Pokud nemohou 
mít děti, měli by svůj generativní potenciál uplatnit v péči o mladou generaci. Erikson (1999, 
s. 66) nazývá potřebu plození psychobiologickou. Tam, kde se generativní potřeba neuplatní 
vůbec, „může nastat regrese k dřívějším stadiím buď ve formě obsedantní (nutkavé) potřeby 
pseudointimity, nebo zabývání se sebou samým s převládajícím pocitem stagnace“.  
 Proti tendenci pečovat stojí tendence péči o druhé odmítat. Je nám vrozena tendence 
pečovat především o ty, kteří jsou nám příbuzensky nejbližší.  
 Stadium vyhoření (burn-out) ohrožuje stadia generativity příslušníky povolání jejichž 
náplní je péče o druhé (zdravotník, sociální pracovník, učitel, duchovní). Vykonávání péče se 
jim může zprotivit a nutí-li se do ní, dostává se na hranici duševní poruchy.  
 Religiozita období generativy je orientována na láskyplnou rodičovskou péči, jejíž 
přirozenou součástí je předávání duchovní tradice. To je zvlášť výrazné v protestantismu, 
kde je uznáván (pro muže i ženy) princip všeobecného kněžství.  
 V typických ritualizacích stadia generativy musí být dospělý připraven v rodině i 
v širší skupině „stát se numinózním modelem v očích příští generace, jednat jakou soudce a 
jako ten, kdo traduje ideální hodnoty“. K tomu patří ochota být nositelem autority. 
Nebezpečím je ritualismus autoritářství – samoúčelné, tvrdé, často malicherné uplatňování 
vlivu vl. osoby nebo skupiny, která ztratila svou legitimitu, a to ve jménu autority, z níž zbyl 
jen titul nebo razítko.  
 
 
 
 



Stadium integrity 
 
 Ke konci života ke generativě přibývá nové téma, nová, svébytná úloha: integrita. 
Stárnutí organismu vede ve stadiu integrity k tomu, že sexuální život postupně ustává. 
Ovšem libido (dle Freuda) obsazuje všemožné tělesné i duševní funkce; pokud je člověk 
zdráv, sílí a zjemňuje se jeho schopnost „užívat života všemi smysly“ – to je smyslem 
termínu senzualita.  
 Integr znamená latinsky úplný, celý. V této celosti jsou smířeny i nejostřejší 
protiklady, je jednou z metafor konečného cíle duchovní cesty. Je mnohdy vyjádřena starými 
lidmi jako – ve bylo tak, jak muselo být – nic bychom nezměnili. Starý člověk žije ve 
vzpomínkách hlavně proto, aby pochopil celý svůj příběh. Přijímá dobu, místo, kulturu i 
náboženství, v nichž je mu dáno žít, jako jedinečnou (a jedinou!) příležitost, jak realizovat své 
lidství. Protipólem integrity je zoufalství tváří v tvář blížící se smrti. Starý člověk důvěrně zná 
pocity beznaděje a zoufalství, proti kterým musí hájit svou integritu, když na něj doléhá 
chátrání těla i duše, možná ještě více samota, opuštěnost nebo pozdní poznání.  
 Dle Eriksonovy dialektiky teprve ze zápasu s beznadějí a zoufalství se rodí skutečná 
zralá integrita. Ctností stadia integrity je moudrost, kterou Erikson charakterizuje jako zaujetí 
životem, přitakání k němu, při němž si zachováváme odstup daný vědomím smrtelnosti. 
Protipólem je pohrdání.  
 Filozofická ritualizace – vychází z vědomí blížícího se konce života, vztah ke světu 
jako celku a filozofie bývá charakterizována jako příprava na smrt. Dogmatický ritualismus 
„vlastnění pravdy“ ve jménu křečovité ortodoxie, jež nepřipouští rozhovor.  
 Religiozita stáří má být meditativní. Člověk hledá v tiché modlitbě a rozjímání vnitřní 
pokoj.  
 
Vliv náboženství na psychopatologii 
 
 Jsou religiózní lidé duševně zdravější, nebo je tomu naopak? dle (USA badatelů) 
Koeniga a Larsona (2001)...religiózní lidé jsou méně úzkostí a depresivní, šťastnější, častěji 
vidí svůj život jako smysluplný, méně suicidují, méně užívají alkohol a drogy atd.  
 K náboženství se často uchylují lidé s duševními problémy nejrůznějšího druhu, 
včetně psychiatrických pacientů. Někdy se jejich duševní stav výrazně zlepšuje, ale celkově 
kazí obraz o duševním zdraví v těchto skupinách. V případě prodromálního stadia 
schizofrenie, těžko zabrání propuknutí této choroby; pak i dokonce odborníci vidí v jeho 
náboženském životě příčinu či jednu z příčin duševní poruchy.  
 Jedním z úkolů psychologie náboženství je upozorňovat na náboženské směry a 
skupiny nebezpečné duševnímu zdraví. 
 
Průnik náboženské a psychopatologické fenomenologie 
 
 deník zakladatele kvakerské církve Jiří Foxe, vypovídá o prožitcích vybočující 
z běžných představ „normální“: 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

...krev byla prolita před mnoha lety a jejichž těla ležela studená na ulicích. cítil jsem tedy tuto krev a byl jsem poslušen slova Páně.“ 
 



 

James vidí ve Foxově jednání jasný projev patologie...“známky chorobné nervové 
nestálosti“. Jejich vnitřní život bývá často rozhárán, ...neznají míry, podléhají záchvatům a 
utkvělým myšlenkám, upadají do blouznivého vytržení, slýchávají hlasy, vídávají vidění... 

Dle Foucaulta (1971), teprve novověk přinesl medicínizaci šílenství. Eliade (1997) 
analyzuje vztah mezi duševní nemocí a šamanismem. Soudí, že „stejně jako nemocný i 
nábožensky založený člověk je promítán na životní horizont, jenž mu odhaluje základní 
skutečnosti lidské existence, tj. samotu, nejistotu, nepřátelství okolního světa ...“ 

 
Manické stavy, jež se někdy střídají s depresí se vyznačují mimo jiné povznesenou 

náladou vysokou sebedůvěrou a nápadným elánem. Pacient s náboženským pozadím může 
mít v manickém stavu dojem, že je Bohem nadán k mimořádným vhledům nebo pověřen 
světodějným náboženským posláním.  

 
Schizofrenní onemocnění – bývá doprovázeno úzkostmi z katastrofální 

dezintegrace, z rozpadu vl. osobnosti. Schizofrenik může mít prožitky extatického 
numinózního otřesu.  

 
Epileptická aura (stav těsně před záchvatem) bývá spojena s barvitými vizuálními 

pseudohalucinacemi, pocity mimořádného blaha, někdy prožívané jako náboženské.  
 
Historická porucha osobnosti – označována jako „mělkou a labilní emotivitou, 

dramatizací, teatrálností, nadměrným vyjadřováním emocí, sugestibilitou, koketerií, 
egocentričností, touha po ocenění, vzrušení a pozornosti“ (Smolík, 1996), nachází 
v náboženských skupinách příležitost k exaltovaným citovým projevům, subjektivně 
upřímným, působících dojmem falešnosti. Pacient se jeví jako posedlý zlým duchem.  

 
Pocity méněcennosti – pochybnosti o vl. hodnotě spoj. s nedůvěrou ve vl 

schopnosti. Tyto pocity mají sklon k jakési iradiaci – postižený je vztahuje i na své blízké a 
lidi, kteří ho mají rádi apod. Vysvětlení je nasnadě: Stojí-li někdo o tak bezcenného člověk, 
jako jsem já, musí být nějak méněcenný (výsledek kognitivní disonance = hledání řešení).  

 
Nadhodnocování sebe samého a přehnaná sebedůvěra – jde o nevědomou 

obranu proti pocitům méněcennosti (v rámci tzv. narcistických poruch). Takový subjekt se 
může stát vůdcem náboženské skupiny; cítí se být uznáván jako guru či mesiáš – 
náboženský, národní nebo politický. Bývá zbožňován právě těmi, kteří v citovém příklonu 
k němu nacházejí úlevu od vl. pocitů méněcennosti.  

 
Náboženská etiologie duševních poruch 
 
 Eklesiogenní poruchy – jedná se o sexuální poruchy často vyvolané restriktivní, 
sexualitu tabuizující rodinou výchovou, jež se poměrně často vyskytuje v kř. kruzích.  
 
 Kruté tělesné tresty – lámající dětskou vůli v duchu tradiční výchovy podle biblických 
zásady „kdo šetří hůl, nenávidí svého syna“ (Přísloví 13,24) mohou vést k poruchám 
osobnosti. Patriarchální vztahy v rodinách vedou k podřízenosti žen, k jejich podceňování a 
ponižování. Následkem může být incestní sexuální zneužívání, ze kterého je opět viněna 
oběť.  
 
 Boží vnoučata – dle Lindströma (1957) se jedná o děti, kterým byl vštěpován postoj 
k sexualitě jako k něčemu hříšnému, pochybnosti a problémy v rodině byly tabu, panovala 
atmosféra strachu, zejména z Božího soudu a pekla. Rodiče tvrdě prosazovali svou autoritu 
odvolávající se na Boží vůli, a vnucovali dětem životní styl odlišný od většinového. Takovéto 
děti se vyvíjeli trojím způsobem:  

1. Stali se ateisty nenávistně popírajícími vše, co jim bylo vštěpováno. 
2. Podlehli rodičovskému vlivu, žili v úzkostné, provinilé zbožnosti s pocity 

méněcennosti a s „masochistickými rysy“.  



3. Překonávali nejistotu a neklid, jakousi hyperindentifikací s tím, v čem byli 
vychováni. Jejich vytěsněná agresivita si hledala uplatnění v nespokojenosti a 
kritice ostatních členů náboženské skupiny. Lidé s tímto „syndromem“ se údajně 
často stávali kazateli a faráři bez většího úspěchu.  

 
Podle např. Webera, 1998 slouží náboženství ke stabilitě a funkčnosti 

společenských systémů. Cíle náboženství jako spása, účast na božské podstatě nebo 
Božím království, osvícení a pokoj s Bohem se jeví jako cíle intrapsychické, tedy vnitřní 
pokoj, harmonie a sebepoznání atd. Šanci na přežití má takové n., které lépe vyhovuje 
oběma kritériím zároveň.  

 
Náboženství poskytuje osvědčený řád, navíc ho posvěcuje a interpretuje jako 

vysvobození z chaosu Respektování a tvořivé uplatňování řádu odměňuje, přestupky trestá.  
 V moderní skupinové psychoterapii lze vidět napodobení dávno existujících malých 

náboženských skupin.  
 
Má-li přijít náboženské „vysvobození, musí přijít v míře právě tak mohutné, jako je 

bolest; a právě to je možná důvodem, proč nikdy nezaniknou náboženství hrubšího zrna, 
jako je revivalistické, orgiastické, pracující s krví a zázraky...“ 

 
Katarze – umožňuje ji psychoanalýza, když přivede do vědomí dosud vytěsněný 

materiál, má obdobu ve zpovědi, zejména skupinové, jež bývá citově působivější než 
klasická zpověď individuální.  

 
Silné negativní city se psychoterapie snaží zvládat tak, že je spojí s obrazy, jež 

příp. začlení do smysluplného příběhu. K základním strategiím psychoterapie patří posílení 
Já jako centra osobnostní struktury opřené o pevnou hodnotovou orientaci a začlenění 
individua do sítě užších i širších sociálních vztahů. Jde o posílení, případně vytvoření osobní 
identity.  

 
Jung se slovy k anglickým lékařům (1935, s. 170n) 

„Není to hra se slovy, nazývám-li náboženství psychoterapeutickým systémem. Je to nejpropracovanější systém a je za ním 
velká praktická pravda. Mám rozsáhlou klientelu a tam, kde žiji, jsme prakticky obklopeni katolíky, ale během posledních 30 let 
jsem neměl mezi svými pacienty více než asi 6 praktikujících katolíků. naprostá většina byli protestanti a židé...Katolická církev, 
zejména se svým přísným systémem zpovědi a svým usměrňováním svědomí, je terapeutická instituce. Měl jsem několik 
pacientů, kteří po mé analýze vstoupili do katolické církve, stejně jako jsem měl některé pacienty, kteří teď chodí do tzv. Hnutí 
oxfordských skupin – s mým požehnáním. Myslím, že je naprosto správné užívat těchto terapeutických institucí, které nám dala 
historie...“ 
 
 
 
 
  
 
 
 
  
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
  


