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HYMNUS NA DIONÝSA

O synu Semely slavné chci zpívat, Dionýsovi,
jak se při břehu moře, jež bez ustání se vlní,
na skalném výběžku mysu objevil, podoben muži
v prvním rozkvětu mládí, kol skrání mu poletovaly
černavé kadeře krásné a statné široké plece
objímal nachový plášť. Tu na lodi důkladně kryté
tyrhénští loupežní plavci se přihnali po moři třpytném.
Zlý je tam osud vedl. Jak zhlédli ho, na sebe kývli,
vyskákali hned na břeh a rázem se zmocnili muže,
dopravili ho na svou loď a jásali v duchu;
myslili jeden jak druhý, že z rodu vznešených králů
jistě to syn a tuhými pouty chtěli ho svázat.
Pouta však nedržela a daleko padaly houžve
od jeho rukou i nohou; on sám pak zůstával klidný
s úsměvem v tmavých očích. Když kormidelník to viděl,
vykřikl na své druhy a tak na ně důtklivě volal:

Kterého, nešťastníci, tu boha jímáte v pouta
silného? Vždyť ani důkladná loď ho nemůže unést.
Věru bud sám je to Zeus neb Apollón stříbrnoluký
anebo Poseidón snad; ten není smrtelným lidem
podoben, nýbrž bohům, co mají olympská sídla.
Radím vám, na černou souš ho ihned propusťme z lodi,
nikdo naň nevztahuj ruku, ať na nás rozhněván za to
nevzbudí zuřivé větry a prudkou nezdvihne bouři!

Na něho náčelník plavců se obořil příkrými slovy:
Bláhovče, hlídej vítr a pomáhej napínat plachtu!
Chop se aspoň všech lan — zde s tím si už poradí muži!

Myslím, že do Aigypta neb na Kypros připluje s námi,
k Hyperboreům nebo i dál; však nakonec jednou poví,
kde svou rodinu má, svůj majetek všechen
a své příbuzenstvo, když do rukou dal nám ho osud.

Řekl a stěžeň zdvíhat se jal a napínat plachtu.
Vítr doprostřed plachty se opřel a všichni kol pevně
utáhli lana. A v tom již viděli podivné věci.
Po rychlé černé lodi se nejdřív lahodné víno
prýštilo, šíříc líbezný dech a nebeskou vůni,
a všech plavců, jak spatřili div, se zmocňoval úžas.
Za chvíli po kraji plachty výš vyběhly větévky révy
na obou stranách a na nich se hojné houpaly hrozny;
tmavě zelený břečťan se kolem stěžně zas vinul,
bohatý kvítky, i plod se v půvabných bobulkách jevil,
kde čněl u vesel kolík, tam visel věnec. Tu plavci
na druha lodivoda již volali, hned aby s lodí
přirazil k souši. Vtom bůh se ve lva hrozného změnil,
na krytbě zařval vší silou a za nový důkaz své moci
vyvolal doprostřed lodi zjev medvěda s huňatým tělem;
ten se tam zuřivě vztyčil a lev zas na krytbě shora
posupným pohledem hrozil. Tu na záď utekli plavci,
kde se kol kormidelníka, jenž zachoval rozvážnou mysl,
zděšení všichni shlukli; však lev se tam vřítil a rázem
uchvátil náčelníka. To vidouce, do jasné tůně
ostatní naskákali, tak záhubě uniknout chtíce,
tam se však delfíny stali. Jen lodivod milosti došel;
bůh ho zadržel, štěstí mu dal a promluvil k němu:

Zanech, lodníku řádný, vší bázně, ty máš mou přízeň.
Hlučný bůh Dionýsos jsem já, jejž zrodila matka
Semelé, Kadmova dcera, když s Diem se spojila v lásce.

Pozdraven bud, ty synu Semely spanilé tváře!
Na tebe myslit musí, kdo sladkou složit chce píseň.



Dionýsos aneb rozumné šílenství

Radek Chlup

�ecký panteon je známý tím, že díky své pestrosti a pluralit� dokáže skute�nost
pojmout ve všech jejích aspektech. Nijak nás proto nep�ekvapí, že i šílenství v
n�m má své pevné místo. Jeho patronem je Dionýsos – b�h vína, opojení,
extáze. Jeho základní schopností je, že nás – stejn� jako víno – dokáže vyvést z
rovnováhy a umož�uje nám p�ekra�ovat hranice, za n�ž se jinak neodvážíme.

B�h Jinakosti
Moderní interpreti �asto Dionýsa ozna�ují za boha Jinakosti.1 Dionýsos
zpochyb�uje všechny zavedené formy, ukazuje nám všechno z jiného úhlu. Jeho
podoby jsou vždy ne�ekané: jednou je slabý, jindy silný, jednou blízko, jindy
daleko, jednou mladý, jindy starý. Jeho projevy p�sobí dojmem neuchopitelného
víru, který vždy dokáže zamíchat kartami. Výrazem jinakosti je jeho spojitost s
maskami, které jsou jeho typickým atributem. Jeho sochy byly �asto tvo�eny
maskou na sloupu a uctíva�i sami si je nasazovali p�i dionýských rituálech.
Používaly se i v divadle, jež bylo v klasické dob� provozováno výhradn� v rámci
dionýského kultu. Maska vytvá�í práv� dojem jinakosti. Kdo je v masce, má sice
dob�e �itelný výraz, zárove� je však za maskou sám ukryt. Na masce je cosi
znepokojivého, transcendentního, odcizujícího. Masky dávají svému nositeli
tisíce r�zných tvá�í, nechávají nás ale v nejistot�, kdo je za nimi.

Dionýsos je vždy v n�jakém svém aspektu bohem cizím a bizarním.
P�ichází odjinud a s sebou p�ináší zvláštní praktiky, které jsou v rozporu s tím,
co je v dané kultu�e standardní. V mýtech byl �asto lí�en jako mladý b�h, který
do �ecka p�išel až pozd�ji odkudsi z Malé Asie a sv�j kult u �ek� prosazoval
jen s velkými obtížemi. Starší badatelé tyto p�íb�hy chápali doslovn� a byli
p�esv�d�eni, že Dionýsos byl opravdu v �eckém panteonu nová�kem. Tuto
domn�nku definitivn� vyvrátilo až rozlušt�ní mykénského písma, které ukázalo,
že Dionýsovo jméno je zmi�ováno již na tabulkách ze 13. stol. p�. n. l. Mýty o
p�íchodu boha z ciziny nejsou záznamem historických událostí, nýbrž výpov�dí
o jeho povaze. Dionýsos byl b�h, který k �eckému sv�tu neodmysliteln� pat�il,
zárove� však vždy poukazoval na jeho hranice a hrál si s nimi. Coby b�h
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šílenství umož�oval do�asné zrušení všech kulturních pravidel, a proto byl lí�en
jako síla, která stojí mimo n� a p�ichází zven�í. Ve skute�nosti m�l však své
nepostradatelné místo v samotném nitru �ecké kultury. Proto �ekové ruku v ruce
s mýty o jeho p�íchodu vypráv�li i o jeho zrodu v Thébách, tj. v samotném st�edu
�eckého území.

Aspekt jinakosti mají pochopiteln� všichni bohové, nebo� každý b�h je v
n�jakém ohledu podivný a v��i b�žnému lidskému �ádu transcendentní.
Dionýsos nicmén� v tomto bod� své božské kolegy mnohonásobn� p�ed�í. V
jeho kultu nalezneme n�které z t�ch nejbizarn�jších �eckých rituálních praktik.
Typicky dionýským rituálním úkonem bylo nap�. nošení ob�ích fal�. V Athénách
byla tato �innost od�vodn�na p�vabným aitiologickým mýtem. Podle n�j kdysi
Athé�ané odmítali ctít nov� p�išedšího Dionýsa, a ten se jim proto zjevil v
podob� p�ekrásného mladíka, který u všech muž� vyvolal silné vzrušení. Poté
zmizel, erekce se však již nešlo zbavit. Zoufalí ob�ané poslali dotaz do v�štírny a
dozv�d�li se, že ze svého stavu se vylé�í až poté, co Dionýsovi ustaví kult, v
n�mž budou v procesí nosit modely fal�.2 Badatelé Frazerovy generace chápali
tato procesí jako rituál sympatetické magie na podporu vegetace, �ecký kontext
nicmén� nasv�d�uje, že základní intence byla mnohem jednodušší: šlo o zp�sob,
jak šokovat a navodit dojem absurdnosti a rozvratu �ádu. Pod vládou Dionýsa je
všechno jinak.

Tento bod lze asi nejlépe p�edvést na jednom z nejslavn�jších dionýských
kultických fenomén� – na mainadismu. Jde o zvláštní  formu uctívání, kterou
provozovaly �ecké ženy, ozna�ované v této souvislosti jako bakchantky �i
mainady, tj. „šílenkyn�“. V mýtech je mainadické uctívání lí�eno mimo�ádn�
impozantním zp�sobem: ženy m�ly ve m�st� opustit své domovy a odebrat se s
Dionýsem do hor, kde se oblékly do kolouších k�ží, rozpustily si vlasy, zuly boty
a za�aly na po�est boha extaticky tan�it. Strhující popis jejich �innosti podává
tragik Eurípidés ve svých Bakchantkách, nejd�ležit�jším antickém literárním
textu v�novaném Dionýsovi:

Nejd�ív si vlasy na ramena spustily,
kolouší k�ži uvázaly do uzl�,
pokud se uvolnily, p�epásaly se,
opasky z živých had�, kte�í lízali
jim tvá�e. Ty z nich, které m�ly plný prs,
když doma zanechaly svoje kojence,
braly si do náru�í mladé gazely
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�i vl�í št��ata a dávaly jim pít.
Vily si v�nce z dubu, b�e��anu a svla�ce.
Jedna z nich uhodila thyrsem do skály,
hned voda vtryskla pr�zra�ným pramenem.
Druhá svou berlu zarazila do zem�,
b�h nechal z toho místa prýštit vinný proud.
Ty, jimž se zacht�lo bílého nápoje,
rozhrábly prsty zem, hned m�ly prameny,
z nichž teklo mléko. Z b�e��anových thyrs�3 jim
skapával sladký med v bohatých kr�p�jích.4

Eurípidés lí�í i další úžasné kousky mainad: holýma rukama trhají krávy a býky
na kusy, p�i tanci si na ramena kladou nejr�zn�jší p�edm�ty, které ani p�i
nejdivo�ejším skákání nespadnou, ve vlasech p�enášejí ohe�, který je nespálí. Na
záv�r svého b�sn�ní též vyplení n�kolik vesnic, jejichž mužští obyvatelé nejsou s
to jejich útoku �elit.

Podobné lí�ení pochopiteln� není doslovným zobrazením reálných
kultických praktik. Mainadický kult vskutku existoval, ale naše prameny o n�m
jsou bohužel dosti zlomkovité.5 S jistotou víme, že ženy v mnoha obcích
opravdu do hor odcházely, a to p�i slavnosti, která se konala každé dva roky
uprost�ed zimy. Je pravd�podobné, že se v horách v�novaly extatickému tanci,
by� p�i tom jen st�ží chytaly divoká zví�ata nebo je dokonce trhaly na kusy – tyto
�innosti pat�í do roviny mýtu a v rituálu byly nejspíše jen n�jak nazna�eny. Na
jedné inskripci z Mílétu máme doloženu i ob�� syrového masa, je z ní nicmén�
patrné, že šlo o formální rituální úkon, nikoli o vášnivé trhání zví�at zuby zaživa.
Podstatné je, že mainady se chovaly v naprostém rozporu s tím, jak se vdané
ženy m�ly chovat, a nastolovaly tak do�asný rozvrat a zrušení všech kulturních
struktur. Dávaly tím pr�chod Dionýsov� cizosti a p�edvád�ly ho jako boha, který
stojí mimo kulturní �ád a všechny jeho instituce rozmetá ve víru svého šílenství.

Rozumné šílenství
Spo�ádaní �tená�i si jist� kladou otázku, pro� m�li �ekové pot�ebu takto
destruktivního boha oslavovat. Odpov�� je prostá. Dionýsos na jednu stranu

                                           
3 Thyrsos byla h�l obmotaná b�e��anem s piniovou šiškou na konci. Pat�ila k typické výbav�

všech Dionýsových uctívatelek.
4 Eurípidés, Bakchantky 695–711. Všechny citáty z Bakchantek uvádím v p�ekladu J. Kliera a

H. Kurzové.
5 Viz J. Bremmer, „Greek Maenadism Reconsidered“, ZPE 55 (1984): 267–86.

zosob�uje možnost, že by všechno mohlo být úpln� jinak, že bychom kulturu
mohli úpln� opustit a odejít extaticky tan�it do hor. Na druhou stranu ovšem
zaru�uje, že k tomu doopravdy nikdy nedojde. Pro pochopení Dionýsovy povahy
a funkce je klí�ové, že jde o boha dvou protich�dných tvá�í. Dokáže vystupovat
d�siv� a zp�sobovat naprostý rozvrat. Zárove� však umí být jedním z
nejp�átelšt�jších boh�. 	asto se zjevuje v podob� jemného, pon�kud zženštilého
mladíka, který p�sobí roztomile a neškodn�. Tato p�átelská podoba zachycuje
Dionýsa v jeho aspektu blízkosti k nám. Ukazuje, že je nejen n�kým cizím a
divným, ale také n�kým, kdo je nám blízký a koho máme na dosah. Dionýsova
p�átelskost �i divokost souvisí s naším vztahem k n�mu. Když ho dobrovoln�
p�ijmeme, je vlídný a nechá nás šílet p�íjemn�. Když ho odmítneme, je krutý a
nechá nás zešílet doopravdy. Eurípidés o n�m �íká, že je „nanejvýš ukrutný, i
nanejvýš laskavý“ (Bakch. 861). I v kultu mívá �asto ob� tyto tvá�e. Na
Dionýsov� posvátném ostrov� Naxu byly uctívány dv� masky boha – jedna
zu�ivá, druhá laskavá.6

Dionýsova ambivalence se p�kn� ukazuje na mýtu o Minyovnách, dcerách
krále Minya z Orchomenu. Když b�h p�inesl do m�sta sv�j kult, jako jediné jej
odmítly, z�staly ve své komnat� a tkaly, jak se na správné ženy sluší a pat�í.
Moci Dionýsa nicmén� neunikly: vprost�ed jejich poklidné �innosti za�aly
místností znít zvuky neviditelných bubínk� a píš�al, „stavy se zelenat jaly, útek
visící z nich se odívá b�e��anu listím, z�ásti v révu se m�ní, a co bylo p�ed chvílí
nitmi, p�ešlo v ratolest vína, a listí z osnovy pu�í, v pestré zbarvené hrozny se
p�etvá�í tkaniva šarlat“.7 Minyovny zešílí a rozsápou malého synka jedné z nich.
Poté se odeberou do hor za zbylými orchomenskými ženami, které zde šílí již od
po�átku. Ty však dob�e rozpoznají, že šílenství Minyoven se od jejich
mainadického b�sn�ní zásadn� liší, nebo� není rituální, nýbrž opravdové. Jmou
se je proto v zlosti pronásledovat. Minyovy dcery se v hr�ze ze zoufalství
prom�ní v létající tvory – první ve vránu, druhá v netopýra, t�etí v sovu.8

Mýtus názorn� ukazuje, že dobrovolné dionýské rituální šílenství není než
obranou proti ni�ivému šílenství reálnému, které se zmocní každého, kdo odmítá
slevit ze svých p�ísn� spo�ádaných zásad. Rozdíl mezi ob�ma formami šílenství
jasn� vyvstává p�i pronásledování Minyoven pravými mainadami. Že šlo o
klí�ový moment postihující pointu celého mýtu, je patrné z toho, že práv� tato
fáze p�íb�hu se v Orchomenu p�ipomínala každoro�ním rituálem. Dionýs�v kn�z
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p�i n�m s me�em pronásledoval t�i ženy hrající Minyovy dcery. Pokud n�jakou z
nich dostihl, m�l právo ji zabít. Za �as� historika a filosofa Plútarcha (p�elom 1.
a 2. stol. n. l.) se p�ihodilo, že jeden z kn�z� jménem Zóilos svého práva využil a
opravdu jednu z prchajících žen usmrtil. Rázem se ukázalo, že jeho „právo“
nebylo mín�no zdaleka tak doslovn�: Orchomenští jeho �in odsoudili a jeho rodu
odebrali kn�žské právo. Zóilos nepochopil smysl rituálu a dopustil se stejného
proh�ešku jako Minyovny: namísto hrané zu�ivosti propadl zu�ivosti skute�né.
Není divu, že i Dionýsos ho za jeho proh�ešek potrestal: Zóilos se p�i bodání do
neš�astné ženy škrábnul o me� také, rána se mu zanítila a zakrátko zem�el.9

Mainadismus ve skute�nosti není destruktivní, nýbrž lé�ivý. Mainady
zdánliv� popírají vše, na �em �ecký sv�t stojí. D�lají to však jen do�asn� a za
jasn� daných pravidel. Když se E. R. Dodds ve své slavné studii �ekové a
iracionálno snažil obhájit histori�nost mainadismu, vedl paralelu s vlnami
tane�ního šílenství, jež pravideln� zachvacovaly Evropu mezi 14. a 17. stoletím.
Na základ� této analogie byl p�esv�d�en, že i mainadismus se p�vodn� musel
vyvinout „ze spontánních záchvat� masové hysterie“.10 Podobný vývoj je
nicmén� dosti nepravd�podobný, nebo� žádné naše zprávy o n�m ani vzdálen�
nesv�d�í. Sv�d�í naopak o tom, mainadismus byl kulturn� �ízenou a jasn�
ohrani�enou aktivitou, která nezvladatelných rozm�r� nabývala jen v mýtu. I v
mýtech se navíc mainadismus zvrhává v barbarství výhradn� v p�ípadech, kdy
mu lidé kladou odpor. Roztrhán je pouze ten, kdo Dionýsa odmítá p�ijmout
dobrovoln�.

Ilustraci tohoto pravidla skýtá asi v�bec nejznám�jší dionýský mýtus, který
je hlavním tématem Eurípidových Bakchantek. Jeho hrdinou – �i spíše
antihrdinou – je thébský král Pentheus, který odmítá Dionýsa uznat za boha a
jeho kult pokládá za barbarské šílenství. Boha však nelze zadržet. Všechny ženy
ve m�st� proti jejich v�li posedne a nechá je odejít tan�it do hor. Poté se v
podob� líbezného mladíka zjeví Pentheovi a snaží se ho p�esv�d�it o
nerozumnosti jeho odporu.

Celou tragédií se zajímavým zp�sobem line protiklad šílenství a
rozumnosti. Pentheus je racionáln� uvažující muž, který mainadismus odmítá
jakožto vlnu iracionality. V pr�b�hu hry se nicmén� ukazuje, že realita je p�esn�
obrácená. Jediní dva muži, kte�í se v Thébách rozhodnou Dionýsa dobrovoln�
následovat, jsou v�štec Teiresiás a zakladatel Théb Kadmos. Když se Kadmos
pon�kud nervózn� Teiresia ptá, zda opravdu na po�est boha nebude tan�it nikdo
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jiný než oni, dostane se mu výmluvné odpov�di: „Jen my dva máme rozum,
druzí nikoliv.“11 Projevem rozumnosti je zde práv� Teiresiova otev�enost v��i
dionýskému šílenství. Pentheus je naopak p�esv�d�en, že to on jedná rozumn�.
Ve skute�nosti se však chová �ím dál tím iracionáln�ji, je rozrušený a zu�iv� se
snaží mainadismus potla�it. Jeho výbušné chování ost�e kontrastuje s
vystupováním samotného Dionýsa, který s ním rozmlouvá a snaží se jej zprvu
po dobrém p�iklonit na svou stranu. Z boha po celou dobu sálá nebývalý klid a
chová se rozvážn� a vyrovnan� – p�estože je p�vodcem všeho šílenství. Teiresiás
Pentheovi opakovan� zd�raz�uje, že odmítat Dionýsa je �iré bláznovství. To
Pentheus je šílený, nikoli mainady.

V pr�b�hu hry se jeho slova postupn� potvrzují a racionální Pentheus se
za�ne stávat šíleným doopravdy. Hnán svou touhou spat�it mainady v akci,
p�evlékne se sám za bakchantku a pod Dionýsovým vedením se vydá potajmu
sledovat, co že to vlastn� ženy na horách provád�jí. Jeho šílenství je ovšem jen
karikaturou, a proto nem�že skon�it jinak než zkázou. Ženy špeha hbit� odhalí a
jelikož šílejí proti své v�li, zachovají se podobn� nep�im��en� jako Minyovny: ve
svém b�sn�né Penthea roztrhají. Hlavu mu utrhne jeho vlastní matka a nese ji
triumfáln� ukázat do m�sta v p�esv�d�ení, že náleží divokému lvu. Teprve v
Thébách vyst�ízliví a zjistí, co provedla. Pou�ení je nabíledni: pravá rozumnost
se nerovná suché racionalit�, ale dokáže do sebe harmonicky zapracovat i prvky
iracionální a bláznivé. Doopravdy šílený je ten, kdo se své spo�ádanosti není
ochoten ustoupit ani o pí�.

Regenerace �ádu
Dionýsos je b�h, který dokáže každý p�ísný �ád „zlidštit“ tím, že mu dodá
trochu hravosti a nevázanosti. Tuto svou roli neplní jen na rovin� individuální
psychologie, ale v první �ad� na rovin� celku dané kultury. Sám sice v mnoha
ohledech zosob�uje naprosté pop�ení kultury, zárove� však p�edstavuje cosi, bez
�eho by žádná kultura nemohla existovat. Dionýsos se �asto projevuje jako
naprostá jinakost rušící všechen kulturní �ád, ve skute�nosti jde ale v jeho
uctívání o to, jak jinakost do �ádu funk�n� zakomponovat tak, aby ho nezrušila a
naopak posílila.

Tuto nepostradatelnou Dionýsovu roli lze dob�e ukázat na zvláštním rituálu,
který se provozoval na pob�eží Korintského zálivu v Patrách.12 Zde byla svatyn�
Artemidy Triklarie, v níž podle mýtu kdysi došlo k tomu, že do kn�žky –

                                           
11 Eurípidés, Bakchantky 196.
12 Podrobné informace o n�m podává Pausaniás, Cesta po �ecku 7.19–20.



panenské dívky Komaithó – se zamiloval nejkrásn�jší místní mladík Melanippos.
Rodi�e jejich lásce nebyli naklon�ni, a mladému páru proto nezbylo, než se
milostn� spojit v chrámu, jejž m�la Komaithó na starosti. Následky na sebe
nenechaly dlouho �ekat. P�išla neúroda a zoufalí ob�ané poslali poselstvo do
Delf, aby od Apollóna vyzv�d�lo její p�í�inu. Apollón ústy své kn�žky Pýthie
na�ídil, že Patrejští mají oba viníky zabít a poté každý rok zabíjet nejkrásn�jšího
chlapce a dívku. Ob�ti lze prý ukon�it až tehdy, když se do zem� uchýlí cizí král
a p�inese cizí božstvo.

To vše se p�ihodilo krátce po trójské válce. P�ed rozvrácenou Trójou se v
téže dob� d�lili �ekové o ko�ist. P�i d�lb� p�ipadla jistému Eurypylovi truhla s
Dionýsovou sochou. Když truhlu otev�el a sochu spat�il, pomátl se na rozumu.
Bloudil pak po sv�t� a hledal na své šílenství lék. Dostal se až do Delf a prosil
Apollóna o pomoc. Pýthie mu sd�lila, že ze šílenství se vylé�í, až se usídlí tam,
kde ob�tují cizím zp�sobem. Eurypylos bloudil dál, až náhodou dorazil k Patrám
a spat�il, kterak místní obyvatelé práv� vedou na smrt krásnou dívku a chlapce.
Pochopil, že práv� to je ta cizí ob�� (�ekové lidské ob�ti nikdy neprovád�li) a
Patrejští se zase dovtípili, že on je ten cizí král. Nechali ho proto, aby u nich
založil nový kult Dionýsa Rozhod�ího (Aisymnétés). Tím se Eurypylos vylé�il a
Patrejští také. Tato mytická událost se od té doby oslavuje v pravidelném rituálu,
p�i n�mž mladíci a dívky sestupují k �ece Meilichu s v�nci na hlavách, jaké nosil
pár ur�ený k ob�ti. U �eky si v�nce sundají, vykoupou se a pak si v�nce znovu
nandají a odeberou se do svatyn� Dionýsa.

Jaký je smysl tohoto rituálu a mýtu s ním spojeného?13 Patrejským
nepochybn� skýtal možnost osahávat si hranice svého kulturního �ádu a po �ad�
napínavých peripetií stvrzovat jeho platnost a dodávat mu nový život. Hranice
b�žného �ádu jsou zde p�ekro�eny n�kolikrát. První p�ekro�ení p�edstavuje
proh�ešek Komaithy a Melanippa, kte�í se dopustí soulože v posvátném okrsku.
Pro �eky byla sexuální aktivita ve svatyních p�ísným tabu a kdo se jí dopustil,
opoušt�l rámec kultury a klesal na úrove� zví�at. Po úvodní akci následuje
p�emršt�ná reakce: Apollón na�izuje trest, ale trest až p�íliš tvrdý a nerozumný.
Kyvadlo se zhoupne opa�ným sm�rem a zví�eckost je vyst�ídána neúprosným
mravním �ádem. Jestliže mladý pár kulturní pravidla ignoroval a oddal se své
animálnosti, druhá fáze mýtu odpovídá naopak situaci, kdy kultura animálnost
potla�í p�íliš, kdy ztratí svou pružnost a eleganci a prom�ní se ve zkostnat�lý
                                           

13 Viz blíže James Redfield, „From Sex To Politics: The Rites of Artemis Triklaria and Dionysos
Aisymnetes at Patras“, in D. M. Halperin and J. J. Winkler and F. I Zeitlin (eds.), Before Sexuality:
The Construction of Erotic Experience in the Ancient Greek World, Princeton: Princeton University
Press, 1990, s. 115–134.

moralismus. Úkolem rituálu v Patrách je najít mezi t�mito dv�ma extrémy
n�jaký st�ední �len. Tím není nikdo jiný než Dionýsos. Pro� práv� on? Protože
sám stojí mimo systém. V mýtu vystupuje jako cizí b�h, kterého p�inese cizí
král. Jelikož je Dionýsos cizí, má nadhled a dokáže rozhodnout. Proto jeho
p�ídomek Rozhod�í.

V mýtu je zárove� dob�e patrné, že dionýské šílenství nemá nikdy smysl
samo v sob�. Dokud je Eurypylos pouze šílený a nedokáže své šílenství zapojit
do služeb žádného kulturního �ádu, je jeho stav hodnocen jako negativní. Sv�j
smysl dostane jeho šílení teprve v okamžiku, kdy se stane protiváhou v��i
krutému moralismu Patrejských. Tehdy se Dionýsova cizost a jinakost ukazuje
jako konstruktivní a nezbytná pro zdárné fungování kulturního �ádu. Dionýsos
zdánliv� �ád úpln� ruší a vytrhává nás z n�j, ale d�lá to jen proto, aby nás pak do
n�j mohl navrátit a umožnil nám ho vid�t o n�co m�k�íma o�ima. Dionýsos
kultu�e brání v tom, aby se neudusila sama sebou a svými pravidly. Dává jejímu
�ádu lehkost a pružnost.

Dionýsos a tragická o�ista
Zajímav� se týž motiv dá ukázat na v�bec nejslavn�jším Dionýsov� kulturním
projevu – na tragédiích. Ty se v Athénách, kde vznikly, ve své klasické podob�
odehrávaly výhradn� v kontextu dionýského kultu – nejznám�ji b�hem svátku
Velkých Dionýsií. V�tšina tragédií však Dionýsovi v�nována není a pojednává o
zcela odlišných tématech. Nabízí se proto otázka, co na nich vlastn� má být tak
specificky dionýského, že byly vnímány jako vhodný zp�sob oslavy našeho boha.
Možných odpov�dí je celá �ada, ale jedna z t�ch nejzajímav�jších se snaží
ukázat, že dionýský je na tragédiích ur�itý základní d�jový vzorec.14 Hrdinové
typické tragédie to zpo�átku myslí dob�e a v jejich jednání jim sotva lze n�co
principielního vytknout. Problém zpravidla není v zásadách, jimiž se �ídí, ale
spíše ve zvláštní hérójské extrémnosti a zarputilosti, s níž je aplikují a díky níž
d�j postupn� nabývá �ím dál perverzn�jších podob.

Klasickým p�íkladem je Sofokleova Antigoné, která sleduje situaci v
Thébách po smrti Oidipa. Ten p�ed svou smrtí proklel své dva syny, a ti se proto
mezi sebou pustili do boje o moc. Království se chopil Eteoklés, zatímco
Polyneikés musel odejít do exilu. Nenechal si však nic líbit a k Thébám p�itáhl s
argejským vojskem. V nastalé bitv� se Théby ubránily, oba brat�i ovšem padli,
usmrtivše se navzájem. Vlády v Thébách se ujme Kreón – Oidip�v ze� a strýc v
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jednom –, který Polyneika coby nep�ítele zakáže poh�bít. V tomto okamžiku
za�íná d�j naší tragédie. Její hrdinkou je Polyneikova sestra Antigoné, která je v
souladu s b�žnými �eckými p�edstavami p�esv�d�ena, že nechat �lov�ka bez
poh�bu by byl vrchol barbarství. Bratra proto tajn� poh�bí, Kreontovi navzdory.
Záhy je dopadena a rozzlobený Kreón ji nechá za trest zaživa zav�ít do staré
hrobky. Aby konflikt� nebylo málo, vyjde najevo, že do Antigony je zamilován
Kreont�v syn Haimón, který se díky tomu rozhádá s vlastním otcem. Nastane
krize, která se postupn� vyhrotí, p�estože p�vodn� žádná z postav nejednala
úpln� zle. Antigoné m�la pravdu, že nepoh�bít bratra by bylo nelidské, ale stejn�
tak Kreontovo rozhodnutí nepoh�bít toho, kdo na m�sto vytáhl s nep�átelským
vojskem, je v dané situaci pochopitelné. Ob� strany ale na svém stanovisku trvají
p�íliš zarputile, a výsledkem je proto ne�ešitelný spor. Kreón si až p�íliš pozd�
uv�domí, že byl neúm�rn� tvrdý. Chce vše napravit a Antigonu osvobodit. Když
k tomu dá p�íkaz, na chvíli se zdá, že krize je zažehnána a všechno dob�e skon�í.
Nastoupí sbor, který za�ne vesele zpívat ódu na po�est Dionýsa:

Tuto obec ty máš v úct� nejvíc ze všech obcí, spolu se svou matkou,
bleskem zabitou. Proto také nyní, když je celá obec držena ve spárech t�žké
choroby, p�ij� svou nohou o�istnou p�es svah Parnásu �i p�es sténající
pr�liv. Juchú, ná�elníku sboru hv�zd, jež plamen dýchají, strážce no�ních
výk�ik�, synu, jenž ses zrodil z Dia, zjev se, pane, spole�n� se svými
družkami, s Thyiadami, které tebe, svého vládce Iakcha, v celono�ním
šílenství svým tancem oslavují.15

Dionýsos je tu p�ivoláván jako b�h o�isty, který má vy�ešit krizi, jež už dosp�la
tak daleko, že �ist� lidskými prost�edky ji nelze vy�ešit. B�h výzvu vyslyší a
opravdu p�ijde – jenže jinak, než si sbor p�edstavoval. Ledva radostná píse�
skon�í, dorazí posel, který oznámí, že zachránci dorazili pozd�: Antigoné se
ob�sila a když to Haimón zjistil, probodl se me�em. V reakci na to poté spáchá
sebevraždu i Kreontova žena. Kreón p�išel o všechno a v záv�ru stojí jako
troska.

V �em je tento d�jový vzorec dionýský? Dionýsos je b�h, který p�ichází
zven�í a díky své venkovní, nezávislé pozici umí vy�ešit to, s �ím si lidé uvnit�
dané situace neví rady. V tragédiích je ovšem krize �asto tak hluboká a
zaseknutá, že má jen jediné možné rozuzlení: úplný rozklad. Ten p�esn�
Dionýsos v Antigon� zp�sobí. Celý ne�ešitelný problém vy�eší tím, že nechá
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všechny hlavní postavy krom� Kreonta zem�ít. Základní vzorec se podobá
rituálu z Pater. Tam byl reakcí na zlo�in p�íliš tvrdý trest, díky n�muž se obec
ocitne v bezvýchodném sev�ení zkostnat�lého moralismu. Kreón reprezentuje
také takovýto neúprosný moralismus (ned�lá nic v principu špatn�, jen sv�j
postoj p�ehání). V obou p�ípadech m�že pomoci jen Dionýsos.

Dionýsos je bohem, jenž v tragédiích navozuje katarzi. Aristotelés tímto
termínem v Poetice ozna�uje emocionální o�istu, jíž p�i sledování tragédie
prochází divák.16 Této psychologické o�ist� však odpovídá i o�ista d�jová. V
tragédiích to bývá moment, kdy se všechno zhroutí, a tím se uvolní všechny
zaseknuté vztahy. Jde o moment bytostn� dionýský: Dionýsos je b�h, který nás
dokáže o�istit tím, že zruší veškerý �ád a nastolí chaos, z n�jž posléze m�že
povstat �ád nový.

Je zajímavé, že vedle toho existují i tragédie s pon�kud odlišným vzorcem.
Od t�ch p�edchozích se liší tím, že dob�e dopadnou. V�tšinou se n�jak týkají
Athén, zatímco ty p�edešlé Théb.17 D�vody tohoto rozdílu jsou ideologické:
tragédie v Athénách vznikaly a mají k nim pozitivní vztah. Naopak Théby byly
prezentovány jako svého druhu anti-obec, jako ukázka sociálního �ádu, který se
vymknul z rukou. M�ly p�edstavovat extrémní anti-sv�t, v��i n�muž Athé�ané
vymezovali sv�j vlastní kulturní �ád stojící ve zdravém st�edu mezi extrémy.
Díky tomu athénské tragédie dob�e skon�í a na rozdíl od thébských naleznou z
problém� n�jakou st�ední, konstruktivní cestu. Podstatné pro nás je, že i v
takovýchto p�ípadech hraje d�ležitou roli Dionýsos. Ten je destruktivní tehdy,
když jej odmítáme, tj. když je onen �ád, do n�hož b�h vpadá, tak zkostnat�lý, že
jej nelze oživit a je t�eba jej rozložit. Je-li však �ád živý, není t�eba jej zrušit a lze
jej zregenerovat. Práv� to se v athénských tragédiích poda�í.

Dobrým p�íkladem je Sofokle�v Oidipús na Kolónu, protipól staršího a
znám�jšího Sofokleova kusu Král Oidipús. Král Oidipús se odehrává v
Thébách, a dle o�ekávání proto kon�í naprostým kolapsem. Oidipús nikde
neud�lá žádnou zásadní chybu a jeho jednotlivé �iny jsou všechny omluvitelné.
P�esto ale v záv�ru zjistí, že zabil otce a oženil se s matkou. Efekt je podobný
jako v Antigon�: Oidip�v sv�t se zhroutí, jeho matka a manželka se ob�sí, on
sám se oslepí. I zde záv�re�né katastrof� p�ízna�n� p�edchází sborová óda na
Dionýsa. V Oidipovi na Kolónu je situace obrácená. Oidipús je ve vyhnanství a
dorazí k Athénám na návrší zvané Kolónos, kde se uchýlí do posvátného háje
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bohy� Eumenid. Z m�sta jej p�ichází navštívit athénský vlada� Théseus a
Oidipús ho žádá, aby mohl na Kolónu zem�ít a být zde poh�ben. Pokud se tak
stane, má se Oidipúv hrob pro Athény stát zdrojem síly. Théseus souhlasí,
situaci však zkomplikují Thébané, kte�í mezitím za pomoci v�štby zjistí, že
pokud Oidipús nebude poh�ben u nich doma, Théby budou zni�eny. Kreón se
proto Oidipa snaží p�emluvit, aby se vrátil dom�, a když odmítne, odvléká ho
násilím. Théseus neváhá a navzdory nevábné perspektiv� vojenského konfliktu s
Thébami zasáhne a Oidipa vysvobodí. Ten se pak s Théseem odebere do háje,
kde za záhadných okolností zem�e a zmizí, zanechav po sob� svou tajuplnou
ochrannou moc.

Ani v této h�e Dionýsos nechybí. Není sice p�ítomen viditeln�, jeho roli
nicmén� op�t oz�ejmuje sborový zp�v. Když Théseus Oidipovi slíbí, že ho v háji
poh�bí, sbor za�ne radostn� zpívat a háj oslavovat. Lí�í jej jako dokonale idylické
místo a na prvním míst� jej asociuje práv� s Dionýsem:

V nejkrásn�jší zem jsi p�išel, cizin�e, ko�mi proslulou, na vrch Kolónos,
k�ídou b�lostný. Hojným, jasným zp�vem slavík teskní tu v zeleném úvalu,
když s oblibou se skryje v tmavém b�e��anu i v posvátné rév�, velmi
úrodné. ... Sem Bakchos v plesu nadšeném stále p�ichází, provázen
hlou�kem božských p�stounek.18

Pro� je Dionýsos op�vován práv� nyní? Protože je bohem, který umí do �ádu
za�lenit jinakost a s její pomocí ho nabít silou a dodat mu lehkost a „š�ávu“. V
této roli jsme jej potkali již v Patrách: Dionýsos do nich p�išel v podob� šíleného
cizince, ale Patrejští ho p�ijali. Díky tomu se zbavili extrém�, do nichž upadli, a
poda�ilo se jim zregenerovat funk�ní �ád. Stejnou roli hraje v Oidipovi na
Kolónu Oidipús. I zde jde o vst�ebávání jinakosti. Oidipús je nejen cizinec, ale
p�edevším vyhnanec poskvrn�ný nejhoršími zlo�iny, jakých se �lov�k m�že
dopustit – otcovraždou a incestem. P�edstavuje prvek bloudící mimo systém –
podobn� jako bloudící šílený Eurypylos p�icházející do Pater. Théseus má však
odvahu ho p�ijmout, a proto se Oidipova poskvrna prom�ní v posvátnou moc.
Dionýsos je garantem této prom�ny.

* * *

                                           
18 Sofoklés, Oidipús na Kolónu 668–680, p�. R. Mertlík pod pseudonymem V. D�dina.

�ekové �asto zd�raz�ovali, že bez Dionýsa by život nebyl k žití. Klasicky jeho
význam shrnuje Eurípidés v Bakchantkách (274–283):

Dv� v�ci pro lidi jsou, hochu,
základní. Démétér �i Zem�, jestli chceš
ji takhle nazývat, ta dává lidem chléb.
Jí te� se pouze Semelin syn vyrovná.
Ten nápoj z hrozn� vynalez a lidem dal.
A b�dní smrtelní, když víno vypijí,
zbaví se zármutku a všeho trápení.
A není jiný lék na všechny bolesti.

Pokud Eurípidovy verše pochopíme doslovn� jako výpov�� o pozitivních
ú�incích vína, budou p�sobit banáln�. Zajímav�jší je v nich vid�t obecn�jší
výpov�� o tom, pro� �ekové Dionýsa pot�ebovali. Eurípidés vidí jako základní
pro lidský úd�l zem�d�lství a víno. Zem�d�lství bylo v �ecku typickým
symbolem kultury.19 V mýtech a rituálech bylo �asto kladeno do kontrastu k
divokému, zví�eckému stavu, v n�mž se lidé nacházeli p�ed tím, než se nau�ili
p�stovat obilí. Zem�d�lství bylo však zárove� i obrazem t�žkého smrtelného
úd�lu. Jeho vznik znamenal konec zlatého v�ku, kdy lidem létali pe�ení holubi
do úst sami od sebe. 	lov�k zem�d�lský žije kulturn�, ale za cenu tvrdé,
každodenní d�iny. Dionýsos nám od tohoto krušného úd�lu dokáže ulevit – a tím
nám uleví i od kultury. Díky Dionýsovi je kulturní �ád snesitelný. Nikoli jen v
tom smyslu, že bychom se museli neustále opíjet (by� ani tento aspekt není
radno podce�ovat), ale p�edevším v tom, že díky n�mu všechna ta konstruktivní
pravidla, o n�ž se náš sv�t opírá, nebereme po�ád tak nesnesiteln� vážn�. Z
tohoto d�vodu je Dionýsos navzdory své cizosti pro kulturní �ád naprosto
nepostradatelný a sídlí p�ímo v jeho srdci.

                                           
19 Viz Jean-Pierre Vernant, „Between the Beasts and the Gods“ a „The Myth of Prometheus in

Hesiod“, obojí in Myth and Society in Ancient Greece, tr. by Janet Lloyd, London: Methuen 1982
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