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ANOTACE

Prace vychazi z predpokladu, Ze sen je ,,mySlenim v obrazech” a miize vést ke vzniku nespoutané a
svobodné vytvarné tvorby. Prichdzime vSak ke zjisténi, Ze autenticky sen v podobé obrazu a textu
nachazime dochovany az v dile Albrechta Diirera. Zatimco vytvarna pojednani snd obecné v prub&hu
staletich spiSe Cerpala ze symbolického jazyka nepamétné Ustni tradice, dolozené feckymi myty a
pribéhy bohaté oralni tradice Hebrejcti. Prace poukazuje na nedostatek zachovanych pamatek a proces,
ve kterém byla fecka kultura piejimand Rimany. Zmifiuje se o vytvarnych dilech spojovanych se
snovou inkubaci, uvadi vypovédi feckych a fimskych filosofii o snech a objasiiuje vznik tzv.
alegorické interpretacni metody, ktera méla vliv na stiedovéké pojeti snl. Jsou zde zminény obavy
cirkevnich otci ze snd, prostfednictvim kterych muize lidskou mysl ovladat jak Buh, tak i Satan.
V pojednani o narativnich obrazovych cyklech stfedovékého uméni si autorka podrobngji vSima
ustalenych obrazovych schémat, kde vedle biblickych sni jsou zobrazovany sny papezské a kralovské.
Od 12. a 13. stoleti doklada vytvarna dila spojena se sny a nové zakladanymi tady frantiskand,
karmelitanti a benediktind. Doba renesance je uvedena pfipominkou dozvuki stfedovékého piistupu
ke sniim ve vizich svatych zen a v honech na ¢arodéjnice, které jsou dany do kontrastu s renesancnimi
obrazy Spicich Venusi, prostfednictvim nichz se ke slovu dostava platonské idea lasky posvatné a
profanni, predstavujici novou poetickou dimenzi v pojeti zenského aktu. Posledni kapitola se tyka
mimotadné udalosti v d&jinach vytvarného uméni, svédcici o nebyvalém synkretismu  se jmény
Leonardo da Vinci, Michelangelo, Raffael, podilejicich se na formovani universalni renesancni
osobnosti a Cerpajici silu z archetypalni harmonie neoplatonismu, ktera byla postupem casu zaplavena
uzkosti, zptisobenou stfetem sreformaci. S Albrechtemu Diirerem a jeho snem, sméfujicim k

»sebedefinovani, prace vstupujeme do nové kulturni epochy, v niZ je prostor dan individudlnim sndm.
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teorie snd, Hérakleitos, Lukianos, Sokrates, Aristoteles, Platon, Cicero, Horatius, Ovidius, Artemidoros,
Macrobius, Scipioniiv sen, alegoricka metoda interpretace, Filon Alexandrijsky, Origenes, Tertullianus, svaty
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ANNOTATION

This thesis is based on the assumption that a dream is “thinking in pictures” and as such can result in
unchained and free artwork. Nevertheless, we conclude that authentic dreams in the form of pictures
and text were not found before Albrecht Diirer’s work. On the other hand, artistic concepts of dreams
generally used the symbolic language of timeless oral tradition over the centuries, supported by Greek
myths and stories of rich Hebrew oral tradition. This work emphasises the lack of preserved
monuments and the process during the time that Greek culture was adopted by the Romans. It
mentions works of art inspired by dream formation, quotes Greek and Roman philosophers’ beliefs on
dreams and clarifies the formation of the allegoric method of interpretation that affected the medieval
approach to dreams. It presents Early Church Fathers’ concerns in relation to dreams through which
the human mind can be controlled by both God and Satan. The chapter on medieval narrative picture
cycles explores in greater detail established picture schemes where in addition to biblical dreams,
papal and royal dreams are also presented. From the 12" and 13™ centuries, works of art associated
with dreams and new Franciscan, Carmelite and Benedictine orders were created. The Renaissance
period opens with a reminder of lasting medieval approaches to dreams in the visions of women saints
and witch hunting that were contrasted with the Renaissance paintings of Sleeping Venus, through
which Plato’s idea of sacred and profane love became more important, representing a poetic
dimension of female nudity. The last chapter deals with an extraordinary event in the history of art,
proving unprecedented syncretism by names such as Leonardo da Vinci, Michelangelo and Raffaello,
who contributed to shaping a universal renaissance person. Renaissance pieces of art dealing with
dreams that originally drew strength from the archetypal harmony of Neo-Platonism were slowly
flooded with anxiety caused by a clash with the Reformation. Together with Albrecht Diirer and his
dream heading towards self-definition, we enter into a new era where space is given to individual

dreams.
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UVODEM

Nase soucasna predstava o snu a jeho vizualni presentaci je znacné ovlivnéna pfislibem, ktery
vzbuzuji novd média, reprodukéni techniky, fotografie, film, které se svoji schopnosti vytvaret iluzi
neomezeného prostoru a pohybu budi dojem, ze vychazeji vstiic obrazovému mysleni sni a Ze mohou
zachytit ty nejsubtilngjsi obrazy lidské duse. Navzdory témto predpokladanym moZznostem je dnes sen
tim nejméné sledovanym aspektem lidského zZivota. Dnesni produkce, vedend ve smyslu ,,spliite si
svij sen®, okupujici prostory celych ulic a dalnic, se tykd pouze smény zbozi. Sen je véci osobni, jak
uvedl Hérakleitos (535-475 pt.n.l.): ,,Pro bdici je svét jeden a spolecny, ale kazdy ze spicich se obraci
kvilastnimu ...~ Dnes jsou skutecné sny chranény tim, ze se o nich pfili§ nemluvi.

Jestlize jsem oznadila svoji praci Obecné principy zobrazovani smii ve vizudlni kulture,
vytycila jsem si ukol, ktery se mize jevit byt bezbiehy, protoze sen je skutecné mystérium, které
vzdoruje systematickym a racionalnim snaham. To védéli jiz lidé mytickych dob, ktefi vénovali vétsi
pozornost okolnostem, za jakych jim byly sny doruceny, nez obsahlim snli samotnych. Ve svych
Metamorfozach Ovidius velmi vystizné uvadi: “Klamni Snové pak lezi kol dokola: jevi se v riiznych
podobdach, tolik je jich, co klasii poZatych v léte, kolik je listi v lese, a na brehu morskéeho pisku.

Tato studie chce ukazat, ze ackoliv jsou sny tézko uchopitelnym fenoménem, jsou vzdy velice
blizko velkym kulturnim zménam a Ze obrazy se snem spojované jsou velmi cenné, protoze ukazuji
pravdu o tom, jak lidé s kulturou a sami se sebou navzajem zachazeji. Chci upozornit na to, Ze tyto
obrazy, po staleti poskytovaly lidem ochranu pfed nebezpecim jich samotnych, otevieného nevédomi
a nespoutanych instinktd. Pfedmét zkoumani jsem vymezila obdobim od starovéku po renesanci
hlavné proto, Ze jsem se chtéla pokusit uchopit onen okamzik, kdy se v kultufe znovu projevi onen
starovéky tvuréi potencial spojeny se snem a mytem, jenz se nakratko skutecné uskutecnil

V renesanci.



1. Sny starovékého Recka

»Pospés si, klamavy Sne, jdi k rychlym achajskym lodim,
do stanu vejdi, v némz bydli syn Atreirv, Agamemndn,
vSechno mu pravdivé povéz a doslova, jak ti to kazi.*

(Homér: Ilias 2, 8-10)

1.1 Na kridlech boha spanku Hypna

Mluvime-li o tématu snii ve vytvarném uméni starovékého Recka, ocitame se ve velmi zvlastni
situaci. Obecné mluvime o kultufe, ktera byla piejata Rimany a o jejimz charakteru se z podstatné
&asti dozvidame aZ z pozdgjsich kopii, zhotovovanych na piani fimskych dobyvatelti. Rimané si pro
svoje ritualy ptivlastiovali nejen fecké uméni, ale i fecké bohy a zanechali dokonce o téchto
pfesunech velmi Cetné zpravy. I navzdory témto zasahlim mtzeme dnes fici, Ze identita evropského
vytvarného uméni v naslednych staletich stoji na Recku a Ze je to fecka kultura, ktera vedle tradice
Judaismu, pozdégji oznacené jako starozakonni, pfredstavuje zakladni pramen pro porozuméni nasi
souCasné imaginativni predstavivosti a chapani snl. Vychazi totiz stejné jako zidovska kultura
z bohaté tradice oralni poezie, kterd se v dobé kolem roku 900-700 pi.n.l. na obou stranach jako
zazrakem zachovala v pisemné podobé. V zidovské kultufe ve formé prvnich knih Pentateuchu a
v Recku ve znamych epickych basnich pfipisovanych Homérovi, nazvanych Ilias a Odyssea (9.
stoleti pf.n.l.). Pro nase uvahy o pojeti snti u Rekit mame téz k dispozici Hesiodovu Theogonii (kol.
roku 700 pt.n.l.), cenné dilo feckého historika Herodotose (484-425 pt.n.l.) oznacené jako Déjiny aneb
devet knih dejin nazvanych Musy, a z klasického vrcholu této kultury se mizeme t&Sit z vypoveédi
celé¢ fady filosofti (Herakleitos 535-475 pt.n.l., Sokrates 469-399 pi.n.l, Platon 428-348 pi.n.l,
Aristoteles 384-322 pi.n.l. ad.). Tehdejsi feckd filosofie se vykazuje smyslem pro individudlni
kriticky soud, ktery vstiebava mytologickou fazi a poklada zaklady védeckému poznavani svéta.
Nakonec nas prestane piekvapovat, ze se budeme v prubéhu naSeho zkoumani vytvarnych dél

vztahujicich se ke snim  k nepamétné tradici feckych myti neustile vracet, stejné jako ke



starozakonnim tématim. A to pro jejich permanentni schopnost inspirovat, kterou méli jesté ve 20.
stoleti.

I nase soucCasnost, kdy jsme si jiz navykli myslet v pojmech archetypt (zavedenych
C.G.Jungem), vede k ocenéni svéta archaického Recka, kdy kosmos byl nahlizen jako uspotadany
vyraz jistych primordialnich, pluralitnich esenci, jakychsi transcendentnich prvotnich principt, které
lezi za konkrétni realitou a davaji ji formu a smysl. Je s podivem, Ze archetypalni principy tehdy
clovek vnimal a nachdzel nejen v pfirod¢, ale i v absolutnich moralnich, etickych a duchovnich
hodnotach, a Ze tyto abstraktni pojmy byl jiz tehdy schopen vyjadtit pomoci mytickych personifikaci,
jakymi byl Eros, Chaos, véetné boht spanku Hypna, snli Oneiroi nebo smrti Thanata. Se silami
nevédomé lidské mysli, které byly takto promitany do mytickych postav bohti a bajnych héroti, pak
lidé navazovali kontakt prostfednictvim mytd spojenych s ritudly, pfi nichz sen a prace se sny méla
prvorady vyznam. Inklinace k archetypim prostupovala jak homérskou epikou, tak intelektualnim
dénim Athén klasického obdobi a nalezla své definitivni formulace v osobnosti Sokratoveé a
v Platonovych Dialozich.

Personifikované archetypy v fecké archaické kultute, vyjadiené v postavach bohd a nasledné
sochatsky ztvarnéné, nebyly nezbytné konkrétnimi bytostmi nebo pouhou jejich metaforou, ale vice
symbolickymi postavami s jasné vymezenymi charakterovymi vlastnostmi, zfetelné motivujici lidské
psychologické postoje. Abychom se mohli zorientovat v tom, co mohly tehdy postavy boht pro
tehdejsiho cloveéka predstavovat, uved'me slovni spojeni ze specifického kontextu Platonovych
Dialogi, kde se mluvi o ,konkrétnich bozstvech, alegorickych postavach, charakterovych typech,
psychologickych postojich, druzich zkuSenosti, filosofickych principech, transcendentdlnich esencich,
pramenech bdasnické inspirace nebo bozi komunikace, objektech tradicni piety, nepoznatelnych
entitach, nepomijejicich artefaktech nadrazené¢ho tviirce, nebeskych télech, zakladech univerzalniho
radu nebo o vladcich a ucitelich lidského druhu.“ Pro Platona jsou tyto postavy vice nez jen
literarnimi metaforami, piSe Richard Tarnas a vysvétluje ,,jakoby depersonifikovany jazyk metafyzicke
abstrakce nebyl déle vhodny, kdyz piimo konfrontujeme numinézni esenci véci“. ' Tato poslednd
uvedend poznamka je pro pochopeni okolnosti vzniku obrazii snli zasadni, protoze jak vime, sen neni

neosobni.

10



Co tedy vyjadiuje melancholicka tvaf feckého boha spanku Hypna,” s k¥idly pii spancich? [1]
Stojime pred fimskou kopii fecké plastiky, kterd i navzdory tomu, Ze neni originalem, piedstavuje
velmi vzacny historicky doklad, protoze mnoho sochaiskych dél zpodobiujici feckd mytickd bozstva,
s prichodem kiest’anstvi vnimané jako pohanské modly, bylo zni¢eno. Veetné fimskych kopii, kterych
se zachovalo jen nékolik. Podle fecké mytologie Hypnos, kterého Rimané pozdéji nazyvali Somnus,
patii mezi primordialni bozstvo, které vytvarelo Kosmos. Hypnova matka bohyn¢ Noci (Nyx, 2. pad
Nykty) se stejné jako Temnota (Erebos) zrodila z Chaosu. Chaos pivodné vznikl spontanné a povstali
z ného Erés (Touha) a Gaia (Zemg).’ Ze shatku Nykty a Erebose, tedy az v druhé generaci, vzniklo
ctrnact déti. Mezi nimi Hypnos (Spanek), Oneiroi (Sny), Thanatos (Smrt), Nemésis (Odplata), Apaté
(Klam) a dalsi.* Hypnos spole&né se svoji matkou Nyktou (Noci) prochazel Zemi a piinasel lidem
ruznorodé Sny. Jeho nepiehlédnutelnym atributem byla mala kiidla, vyrdstajici pfimo ze spankd,
umoznujici rychle se pohybovat nad Zemi a moti. Z téchto kiidel, kontrastujicich s jemnymi prameny
vlasii sepnutych celenkou, se na nasi plastice zachovalo pouze jedno, avSak i takto poskozena socha
neztraci na vyrazu. Na dal$i fimské kopii Hypna miZeme obdivovat harmonii celkového ztvarnéni,
piisuzované snad Praxitelovi, ptisobivou i navzdory tomu, e z okfidleni hlavy zbyly jen naznaky.’ [3]
Jako cela postava byl Hypnos zndzornovan v podob¢ mladika, ktery bézi kuptedu a v jedné ruce drzi
maky, zatimco druha ruka je napfaZzena a ocita se v ni roh s vytékajici tekutinou. Ta se pifi obfadech
pouzivala k uspavani ucastniki ritudlu. Podobné na dalsi fimské kopii helénistického originalu, dnes
vmuzeu Prado,” ktera je téz nékterymi badateli pfisuzovana okruhu Praxitelovy $koly, na krase
plastiky neubira fakt, Ze je opét jen pouhym torzem pivodniho konceptu. [2] V sochafstvi byva blih
Spanku, vedle podoby mladého muze, zobrazovan i jako dité, jak to doklada torzo okiidlené¢ho spiciho
chlapce s jednu ruku pod hlavou, v druhé drzici dvé makovice.” [4]

Misto, kde Hypnos ptebyval odpovida predstaveé, ze Zemée je disk plovouci na vodé. V jejim
stfedu se ocita znamy svét na okraji s barbarskymi zemémi, pak nasleduji zemé mytické. Kolem Zemée
se rozkladal daleky Okeanos, myticka feka, sama od sebe tekouci zpét. Méla devét ramen
obtékajicich Zemi a slévajicich se do hlavniho proudu, na kterém (v souladu s ranou feckou a
hebrejskou kosmologii) plula Zemé: ,,Daleko pod Siroce zaplavenou Zemi ramena Okéanu vytékaji

skrze tmavou Noc z posvatného pramene, a deset casti jeho vod se kni vine. S deviti stribrné
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krouzicimi prameny se obtaci kolem Zemé a zase Siroce vtékd zpét, a potom pada do hlavniho

8 Za Okeanem pak existovala jiz jen fise mrtvych: 4 tam piebyvd bohyné nendvidénd

proudu...*
nesmrtelnymi bohy, hroznd Styx, nejstarsi dcera zpét tekouciho Okéanu. Zije stranou od bohii ve svém
nadherném domé zaklenutém velkou skdlou a podpirajici nebesa, kolem dokola se stribrnymi piliFi.
Zridka dcera Thaumas, rychlonohd Iris, prichdzi pies rozlehld more se zpravou zpdtky.*

Sidlo snti (démos oneiron, piekladano jako krajina snd, vesnice snd, 1idé sni1)'® lezelo podle
mytu na vnéj$im okraji znamého svéta. Homér popisuje Odysseiovu cestu do podsvéti za doprovodu
Herma, vedouci podél démos oneiron az k mistu, kde sidli duse mrtvych: ,, Hermés, kyllénsky biih, jiz
volal z palace duse / pobitych zdletnikit a ve svych rukou si nesl / krasny zlaty prut, jimz lidem podle
své viile / bdicim ucpava oci a jiné zas ze spanku budi./ Tim jim dav pokyn, je vedl. Ty Sustice kracely
za nim./ (...) V cele jim kracel / Hermeias, spasny biih, jenz dusnou cestou je vedl / podél Leukadské
skaly a proudii Okeanovych, podél krajiny Snii (démos oneiron), pak podél slunecni brdany,/ nacez
k Asfodelové se zakratko dostali louce,/ na které bydli duse, jen obrazy zesnulych lidi*"" Dle Hesioda
Hypnos se svymi sourozenci pobyval v temné podsvétni atmosféie: ,,4 tam déti temné Nykty (Noci)
maji své misto, Hypnos (Spanek) a Thanatos (Smrt), hrozni bohové. Hrejici slunce se na né nikdy
nepodiva shora se svymi paprsky, ani kdyz jde nahoru do nebe, ani kdyz jede dolii z nebe. A ten
predchozi z nich se mirumilovné tould nad Zemi a Sirokymi mori a vraci se zpatky a je laskavy k lidem,
ale ten druhy ma srdce ze Zeleza, a jeho duch uvniti ného je neoblomny jako bronz: kdyz néjakému
clovéku jednou padne, drzi pevné: a je nendvistny dokonce k nesmrtelnym bohiim.* '* Ovidius Nasod
ve svych Metamorfozdach popisuje piibytek Spanku jiz v fimské redakci v piibéhu o Kéyxovi a
Alkyoné, jako monoténni, uspavajici misto:,,Pobliz kimmerickych koncin je hluboka podzemni sluje,
duty to vrch, kde sidli a prebyva malatny Spanek. Nikdy tam nemiize slunce, at' v poledne, rano ci
vecer, vniknout paprsky svymi: tam stoupaji ze zemé mlhy, smiSené s mrdakavou tmy, a Sery, nejisty
prisvit. (...) Sidli tu nemy klid. Zpod skaly vsak vyvéra potok, plynouci Léthinou vodou: ta struhou
zurcivé proudi, a drobné kaménky Splouna a v spanek ukolébava. Plodny kvetouci mak jest u vchodu
sluje, a jiné nescetné rostliny s nim: z jejich mléka spanek si sbira vihka Noc, jez sama pak rozséva po

stinnych zemich. Pohybem kovovych Cepii tu nikdy nevrznou dvere; neni jich v celéem domé, a neni tu
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na prahu strazci. Uprostied zdviha se liizko — ma z cerného ebenu spodek — prachové, jednobarevné a
tmavym prehozem kryté: na ném spi sam buth, a malatnost udy mu pouta. Klamni Snové pak lezi kol
dokola: jevi se v riiznych podobach, tolik je jich, co klasi poZatych v léteé, kolik je listi v lese, a na
biehu moiského pisku.« "

Sny k nam podle Homéra ptichazeji skrze dvé brany. Pravé sny skrze branu z rohoviny a ty
falesné z brany ze slonoviny: ,,Dvé jest zajisté bran, z nichz matni chodi ndm snové,/ ze sloné jedna je
z nich, vSak druha zase je z rohii./ Jestlize nektery sen nam ze sloné rezané prijde,/ ten nas po kazdé
mami a nosi nespravné zveésti./ Naproti tomu zas ten, jenz vychadzi z hlazenych rohii,/ ve skutek uvadi
vSecko, co lidem zjevi se ve snach.“" Tato predstava jako inspirace piezivala staleti, jak to pozdgji
doklada i fimsky basnik Vergilius, ktery se v Aeneidé rovnéz zmitiuje o dvou branach.” Sama
homérska epika, Cerpajici svoji vyrazovou silu z kolektivni psyché, povazuje sny za dvojznacné. 1
kdyZ jsou nékdy pravdivé, mohou jindy klamat, protoze opakem pravdy (alétheie), je klam (apaté)
ktery pravdu nepozorované zastird.'® Postava Pénelopé z piib&hu Odyssea od Homéra, si je dobie
védoma, Ze: ,temni a zdhadni smyslem ndm chodi snové, a také viecko se lidem nesplni vidycky.“"
Ve druhém zpévu lliady Homér popisuje klamny sen seslany na pocatku Trojské valky samotnym
Diem, a to viidei Rektt Agamemnonovi.'® Sen predstavuje zjeveni bozského poselstvi, aviak i bohové,
ackoliv znaji pravdu, mohou také klamat. Vime, ze Rekové nepfistupovali ke sntim bez vyhrad, ale
vetsino velmi obezietn€. Nakonec ani profesionalni vykladaci snli (oneirokrités) se ne vzdy shodli na
stejném vykladu.

Rekové rozlisovali dvé formy zapomnéni, jenZ jsou personifikovany dvojéaty Thanatem a
Hypnem, bohy Smrti a Spanku. Zatimco nelitostny Thanatos pfinasi zapomnéni (/éthé) v jeji temné
podobé, tak Hypnos je doprovazen sladkym zapomnénim nasledovaném lécivou ulevou. V tomto
systému dichotomického mysleni si protiklady neodporuji, ale doprovazeji se a ¢asto jsou dokonce
komplementarni. Spanek potlacuje strasti a bolesti, jak si toho v§ima basnitka Sapfé (630-570 pi.n.l).
Z jejich versi se dochovala vétSinou jen velmi mald torza, avSak i neuplnd nas pfiblizuji k davné
atmosfére: ,,Sne, cernou noci prichdzis k lidem, kdyz zahali nase vicka Spanek, sladky ten biih. Jisteé ti
ddna moc odvracet od nds kruté vzpominky na bolest..“" Sapfina velmi osobita pisiiova lyrika

prozrazuje Zensky rukopis. Nevypravi o velkych mytech, neoslavuje vale¢né hrdiny, nesni ,,0 tom,
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dotykat se nebe svymi pazemi, ale spise splyva s piirodnim dénim: ,, O Atthido, slysis jak v haluzich
jabloni se rozsumeél vitr? Hle, v kripéjich desté se kmitaji listy a sen z nich splyva. Je chladno. Nez
vicka tva k spanku se nakloni, jd o krdse lasky a krutosti ldsky ti zpivam, chiva jak ditéti zpiva.“*
V feckém mytu byva Hypnos dale spojovan s Erosem nebo Afrodité. Sapfé Hypna v jednom ze svych
ver§u rozechvéle ofekava slovy: ,,.Sama, ¢ Afrodito, dnes lezeti bude Sapfo, kdyz zapadl mésic a
Plejady pohasly a vykriky v neznamych zdachvevech sténa zem! A pouze Spanek, jenz k lizku snad

ver s ;L . ye e . 21
prileti, uzasly, té noci bude mym jedinym milencem...”

V Hesiodovych a Homérovych textech je pouzivano slovo Omneiros oznacujici Sny jako
postavy, nikoliv snovou zkuSenost, obsah snti samotnych. Sen je zde obrazem (eiddolon), figurou,
bohem, duchem, poslem boht, ktery je na snicim nezavisly. Neni ,,osobnim produktem®, ale
»konkrétnim obrazem®, ktery se snicimu predstavuje v personifikované podobé. Takze Homérav
hrdina misto ,,m&l jsem sen®, fika ,,vidél jsem sen“.** Ctenaf ma za to, 7¢ to byly obrazy véci a osob,
které se mu ve snu zjevovaly. Podle mytického schématu Sny lidem posilali bozi s pomoci
prostfednika rovnéz bozského pivodu. Schopnost seslat Sen mélo tedy vedle Hypna vice bozstev,
naptiklad Athéna, Asklépius, Hermés Psykhopompos nebo Pan. Ve druhém zpévu Illiady Homér
popisuje klamny Sen seslany na poc¢atku Trojské valky samotnym Diem, a to vidci Reka
Agamemnonovi. Tehdy Sen, kdyz dorucoval poselstvi, na sebe vzal podobu Nestora: “Pospés si,
klamavy Sne, jdi k rychlym achdjskym lodim ,/ do stanu vejdi, v némz bydli syn Atreiiv, Agmemnon, /
v§echno mu pravdivé povéz a doslova, jak ti to kazi: (...) Promluvil takto, i odesel Sen, jak vyslechl
rozkaz: / dorazil kvapnymi kroky jiz k rychlym achajskym lodim, pristoupil k Agamemnonu;, jej spiciho
ve stanu zastihl, / nebot jiz bozsky spanek kol dokola obestrel krale. Stanul nad jeho hlavou jsa
Nestoru podoben, synu / Néléovu, jejz kral mél ze starcii v nejvétsi ucte. / Jemu podoben byl Sen
bozsky a promlouval k viadei.**

Jina situace v mytu nastala, kdyz hrdina zemfel, potom se ho ujal Hypnos spolu s Thanatem,
kterym jej predal na Didv rozkaz Bih Apollon: “Tehdy oblacny Zeus tak pravil k Apollonovi: / "Jdi

ted, muj mily Foibe, a az pak z dosahu stiel jiz / uniknes se Sarpédontem, krev zcéernalou z mrtvého

setri, / odnes ho daleko odtud a v proudici fece ho umyyj, / natri ho bozskou masti a odéj ho v nebeské
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roucho, / potom pritvodcim rychlym ho odevzdej , aby ho nesli, / dvojcatim Spanku a Smrti, a ti ho
pak vzapéti nato / slozi v Lykii Siré, v tom urodném, bohatém kraji, / kde ho uz jeho bratii a vzdaleni
pFibuzni pohibi / v hrobé a postavi sloup, vidyt to byvd poctou vSech mrtvych.”“** Rovnéz Hermés
Psykhopompos, patron Spanku a Smrti, na piikaz Dia doprovazel duse zemielych od Thanata
k Charonovi, aby pak na Charonové barce mohly pokracovat do podsvéti k Hadovi. Pravé v této roli
jej mizeme vidét na fragmentu sloupu z Artemidina chramu z Efezu,”>  zobrazeného spoleénd
s Thanatem. Hermés byl stejn€ jako Hypnos povazovan za boha spanku a mél moc posilat lidem sny.
Mél témet tytéz atributy jako Hypnos. Vlastnil berlu kerykeion, tj. okiidlenou hillku se dvéma
obtocenymi hady, dale okfidlené sandaly a klobouk, propdjcujici mu obdobny mysteriozni vzhled,
jakym putisobil Hypnos.

Hypnos a Thanatos jsou spole¢né zachyceni v ¢erveno figuralni malbé na Eufroniové krateru
zroku kolem 515 pi.n.l*® [5] Oblibenou se na etruskych a feckych vazach stala scéna, ve které
Hypnos a Thanatos odnaseji Sarpédona (syna bohyné Eos) z trojského bojisté, aby mohl byt pohiben
vrodné Lykii. Pfitomen tomuto okamziku je rovnéz Hermés Psykhopompos, doprovazejici duse
mrtvych do podsvéti. Jak jiz jsme se vySe zminili, Homér li¢i smrt Sarpédéna velmi podrobné.”” Od
poloviny 5. stoleti pf.n.l. se tato scéna stava oblibenym namétem bilych 1ékythti uréenych pro pohiebni
acely.® [6]

Hypnos se ucastnil mnoha dalSich mytologickych ptibéhi. Jako bratr boha Smrti se stara o
duse padlych hrdinti, uspava Ariadné, zajistuje spanek Endymiontiv ¢i Héraklova protivnika obra
Alkyonea. M¢l schopnost uspat i samotného Dia, coz téZz dvakrat ucinil, kdyz vystoupil po boku Héry
proti Héraklovi. Jindy tento bh vychazi vstiic Poseidonovi a v trojské valce pomaha Achdjctim.
Avsak ne vSem ptibeéhiim se dostalo vytvarného ztvarnéni. Hypnos byva zobrazovan ve scéné, v niz
Hérakles vyuZije spanku Giganta Alkyonea, ktery Heliovi ukradl dobytek, aby jej porazil.  Bih
Spéanku zajistuje, ze se obr o blizicim nebezpec¢i nedozvi. Tato scéna je napiiklad zobrazena na
Cervenofiguralnim volutovém krateru, pochézejiciho z prelomu pozdné archaické a rané klasické
doby, pfipisované¢ho malifské skole Kleofradesa. Zde mala skré¢end postava Hypna odpociva na boku
spokojen¢ spiciho obra s archaickym tsmévem na tvati. Na pasu zdobicim hrdlo krateru stoji Hérakles

s bohyni Athénou, piipravujici se na smrtelny utok.” [7]
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Bih spanku Hypnos dale zasahl do priitbéhu mytu o Ariadné, dcefi krétského krale Minoa,
ktera vyvedla Thésea z labyrintu.*' Na atické Eervenofigurové vaze z klasického obdobi je zobrazen
Hermés jako posel boht, jak nafizuje Théseovi, aby opustil spici Ariadné na ostrové Naxos. Nad
hlavou Ariadninou se vznasi okiidleny Hypnos, dohlizejici na jeji spanek, ktery ji pfinasi Sen, v némz
ji Dionysos piikdZe na ostrové ziistat. Dyonysos, podle mytu syn Dia a Semely, se vracel do Recka a
na Naxu se zasnoubil s Ariadnou. Ackoliv Ariadnin sen zde neni pifimo zobrazen, na blizky ptichod
Dionysa upozoriuje vinny kef, pnouci se v pozadi. [9] Oproti sochafskym provedenim je na téchto
vazach Hypnos opatfen rozmérnymi kiidly, nikoliv pouze k¥idélky pii spancich.*> V jiné podobé
vidime Hypna na atickém lékythu,”  kde se o Ariadnin spanek stara v podobé malé skréené
postavicky, schoulené pfimo u jeji hlavy. Théseus, lezici v té€sné blizkosti Ariadné, je pravé probuzen

Athénou, aby naplnil jeji osud. [10]

Recky cestovatel Pausanias (2. stol. n.l.) ve svych zapiscich z navitévy ve staré svatyni Muz
v Troizéng, litené v cestopisu Perégésis Hellados (Cesta po Recku), doklada, ze Hypnos, davajici
prichod fantazii a tvofivosti, byl v fecké mytologii rovnéz spfiznén s Muzami: ,,Nedaleko Musea je
starodavny oltar, také dar Ardalitv, jak ¥ikaji, na ném obéetuji Musam a Hypnovi, tvrdice, Ze biih
Hypnos je Miizam nejmilejsi.“** Muzy, dcery Dia a bohyné paméti Mnémosyné, byly znamé tim, Ze
podporovaly poezii, hudbu, divadlo a historii. Pod svoji ochranu jest¢ nebraly malife a sochate. Podle
mytu se Zenou Hypna stala jedna z dcer boha Dia, Charitka Pasithea. Z jejich spojeni pak vzesli tii
synové, vladci snti. Jmenovali se Morfeus, Fobétér a Fantasos. Praveé oni urcovali pravidla pro sny,
spolecné tvofili Oneiroi a na smrtelniky sesilali bud’ pravé sny z brany z rohoviny nebo falesné sny
z brany ze slonoviny. Nejmocnéj$i z nich byl Morfeus, zodpovédny za vSechny zivé bytosti
vyskytujici se ve snech, ktery umél na sebe vzit jakoukoliv lidskou podobu. Mé¢l na starosti sny krald a
bajnych hrdinti. V uméni byl zobrazovan velice ziidka a to v podobé mladika s kfidélky pii spancich,
jako jeho otec. O existenci jeho vyobrazeni v sochafském provedeni se vSak dochovala pouze literarni
svédectvi, nikoliv vytvarna dila. Fobétor nazyvany téz Ikelus mél na starosti ve snu pfitomnost zvirat

vvvvv

svédomi podivné nerealné fantasie.
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V jedenacté knize Ovidiovych Metamorfoz, licicich piibéh Kéyxe a Alkyoné, je fimsky bth
Sntt navstiven Iris, ktera pfichazi s piikazem od Jund, aby poslal sen Alkyoné. Alkyoné marn¢
¢ekala na navrat svého milovaného manzela a prostiednictvim snu se méla dozvédét o jeho smrti.
Bohyni Juno se prili§ nelibilo, kdyz se Alkyone pravidelné chodila modlit k jejim oltafim za navrat
jiz nezijici osoby: ,Poslice vérna mych rozkazii, Irido, pospés, v palaci Spanku se odeber hned, kde
Snové se rodi, rozkaz mu pak, at' v podobé Keéyka videni sesle choti, a to at pravdivé vylici manzelity
osud.™ Tris plni jeji prani a ptichazi do jeskyné boha Snt.>> Hypnos ptedava tikol jednomu ze svych
synil, Morfeovi, ktery v podobé¢ jejiho mrtvého muze ve snu predstupuje pred Alkyoné : “Z ndroda
tisice synit svych probudi otec Sen svého syna Morfea: umélcem jest a dovede napodobovat postavy.
Zadny sen se s Morfeem nemiize mérit v zrucnosti predvadeét chizi a tvdr i v hovoru zvuky; pridava
k tomu i Sat a slova, ktera kdo miva ve zvyku, predvadi viak jen lidské podoby. (...) Morfeus temnotou
leti, ni nejmensi neslyset Selest z kridel za jeho letu, i dorazi v thessalské mésto za kratky cas. Tam
stanul, a odlozZiv peruté, prijal krale Kéyka tvar i postavu. Smrtelné bledy, umrici podoben jsa a bez
Sati, pristoupil k lozi nebohé kralovské choti. (...) Tu zpravu ti nedava posel pochybny, neslysis
nejasnou zvest, jez po kraji teka: stojim tu pred tebou sam, svij osud trosecnika hlasam. Nuze, jiZ
vstan, roit slzy a oblékni smutecni Saty, nedej, bych neoplakan se odebral v podsvéti pusté!* ** Ve vyse
citované jedenacté kapitole Ovidiovych Metamorfoz jsou dale uvedeni dva z Cetnych Morfeovych
bratri, Ikelus - Fobétor a Fantasos: ,Jiny v zvife se méni ¢i v ptaka ¢i v plaza dlouhého teéla. Tkelem
zvou jej bozi, viak u lidi smrtelnych sluje Fobétor. Treti bratr jest jiného umeéni znalcem, Fantasos: ve
skalu, vzem i v kladu a ve vodu, ve vse, v cemkoli neni duse, se dovede menit klamné. Tito zjevuji

. ’ r v r70 o o ve vr ’ ’ . v a7 ee 137
v noci své tvare kraliim a vidciim; po Sirsich naroda vrstvach a po lidu tekaji jini.*
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1.2 Ritualy a chramy lé¢ivého snéni

Podstatou sntl je mySleni v obrazech a je zfejmé, ze v nich nachazime stejnou strukturu jako u
nejstarSich myti, které shodné€ stavi na obraznosti plné dramatickych zvrati, nerespektujicich
zékonitosti prostoru a ¢asu. Snové predstavy spoletné s mytickymi pfibéhy vyuzivaji symbolického
jazyka a oteviraji obrazy, které¢ vedou az k samému zéakladu lidské existence. Je zfejmé, Ze myty jsou
projevem probouzejiciho se lidského védomi a da se predpokladat, ze existovalo jisté predmytické
obdobi, kdy se snové predstavy podilely na vzniku mytu. Je§té v archaickém Recku bylo ziejmé
pravdépodobné, ze se Clovek prostiednictvim ritudlu a prozitého mytického pribéhu vratil k jistému
pocatku, kdy sen a myticky ptibéh splyval. Stafi Rekové pak pomoci snu a mytu v naslednych
staletich 1écili.

Vyklad snti patii mezi nejstar$i mantiky, véstecké techniky, které se tésily ve starovékém svéte
nesmirné obliby. Nebyl to knéz, kdo komunikoval s bohy, jak bychom to ocekavali dnes. Tato
schopnost byla pfisuzovana veéstcim. KliCové misto ve vyznamnych okamzicich Zivota starovékého
¢lovéka mely sny, znichZ mohla byt pfedpovidana budoucnost. Snopravcim bylo naslouchano
zvla§té v Homérové dobg, kdy se vyhlasenou stala Pythie z v&stirny v Delfach. Na rozdil od Reku,
Rimané davali prednost auguriim, vé&tctim, piedpovidajicich budoucnost z letu a kiiku ptakd nebo z
vnitfnosti obétnich zvifat. Reéti vétei se t&sili privilegovanému postaveni, jejich sdéleni mélo cenu
bozského zjeveni, odpovidalo na otazky osobniho i statniho charakteru, a bylo zadano u prilezitosti
klicovych spolecenskych udalosti.*®  Je znamo, Ze Rekové mnoho ze svych zkugenosti pievzali z
babylonské a staroegyptské fise. Hérodotos ve svych Déjindach (446 pt.n.l) popisuje svét, v némz
bohové svou vili pfimo zasahuji do béhu lidského Zivota, a kdy panovnici, dbali svych snt, se
prostfednictvim v&itby nechavaji informovat o svych budoucich vitézstvich a prohrach.” Sny
vyznamnych osobnosti byly sledovany, protoze jejich spoleCensky status je vazal k z4jmim $ir§iho
charakteru a predurCoval je k no¢nim vidénim vaznéjSiho obsahu. VétSina dochovanych prament,
zminujicich se o snech, byla zaznamenana ziejm¢ proto, Ze se predpokladalo, ze doslo ke vzacné
prileZitosti setkani sniciho s mytickymi bohy. ,,Jd ve snu mluvila s bohyni Kypru ... “** pise ve versich

Sapfo, vzyvaje samotnou Afroditu.
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Ve vybranych chramech probihala tzv. snova inkubace (enkoimésis), 1éCebny proces, v némz
se sen stal branou, skrze kterou mize obyc¢ejny smrtelnik ptijmout poselstvi od boha o budoucim déni
nebo byt bohy pifimo uzdraven. Sen prozity na pad¢é chramu mél vétsi vyznam nez ten, ziskany ve
spanku v domacim prostiedi, protoze byl vysledkem konkrétniho ritu. Sny obdrzené pii pobytu
v chramu tedy nebyly chapany jako plané a zmatené fantazie, ale jako bozi poselstvi, kterého je tieba
si nalezité vazit.

Recké mysleni, vyvérajici z étosu starych mytd, mélo totiz silné pluralisticky charakter. Vedle
oficialniho feckého nabozenstvi, oslavujici olympska bozstva a vznikajiciho silného proudu rodici se
filosofie, se rozvijela prastara nabozenska mystéria (orficka, dyonyska, eleusinskd). Realizujici se v
esoterickych ritudlech a navazujicich na archaické a orientalni nabozenské tradice. Sem patfi snové
inkubace, tajemné rity iniciace smrti a znovuzrozeni, obfady plodnosti, uctivani bohyn¢ Matky, ad.
Karel Kerényi ptedpoklada, Ze jestlize se pravda zjevovala celebrantiim prostfednictvim obrazi, znaki
nebo slov, ,,muselo to byt néco zcela nového, uzasného, co nelze pochopit rozumem a zkusSenosti*.
Nejednalo se zde podle nazoru autora o pouhé ,,védéni“ néceho (jako naptiklad mtize byt poznani, Ze
¢lovek musi zemfit, ale zije dal ve svych potomcich), ale o jiz nevykotenitelny prozitek. Autor k tomu
poznamenava: ,,Ale je obrovsky rozdil, jestlize néco ,vime’ a jestli to vime a zaroven tim jsme. Jedna
véc je vedeni o ,,semeni a puku®, néco uplné jiného je rozpoznat v nich minulost a budoucnost jako
své viastni byti a jeho trvani. Nebo jak ¥Fika Jung, proZivat navrat, apokatastasi, viastnich predkii

7 o v v o.r v v . , 7 41
takovym zpiisobem, Ze mohou prejit po mosté soucasnosti do budoucich generaci.*

Ve vybranych svatynich, nejcastéji zasvécenych bohu Ilékatstvi Asklépiovi, dochazelo
prostfednictvim snové inkubace (enkoimésis) ke kontaktu pacienta s vys$imi bozskymi silami a
k 1é¢ebnému procesu. Ve starovékém svéte byla Asklépiovi piipisovana mnohd zazra¢né uzdraveni.
Jemu zasvécenych chrami bylo v antickém svété az nekolik set, znichz nejslavnéj$imi se staly
Asklépieiony v Epidauru, Pergamonu a na ostrové Kos. Asklépios podle Homérovy Iliady osetioval
zranéné v Trojské valce. V pozde€jsich dobach povysil na troven boZstva, stal se synem boha Apollona
a smrtelné matky Koronis, ptficemz 1éCitelskému uméni se tidajné naucil od kentaura Cheiréna, ktery

jej vychoval. Snové inkubace, odehravajici se v Asklépionech na rtiznych mistech Recka, mély
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s ur¢itymi obménami podobnou zékladni obtadni linii. Nemocni vykonali pout’ do Asklépiovy svatyné
a po predchozich ozdravnych kurach a diet¢ uléhali v dlouhém sloupofadi chramu v abatonu
(enkoimeterion). Ve starSich dobach pouzivali obycejnou jeskyni, kde ¢ekali na blahodarny spanek a
sen, v némz se mél zjevit Asklépius nebo had jemu zasvéceny, ktery je mel vylécit. Hadi byli dokonce
pritomni uvniti svatyné mezi snicimi. Uvadi se, Ze bud’ dochézelo k pfimému uzdraveni nebo zZe spici
dostal od boha ve snu instrukce, které knéZi nasledné interpretovali a stanovili 1é¢bu. Re¢eno dne$nim
jazykem, veleknéz zastaval soucasné roli l1€kafe i psychologa. Sny byly vyvolavany prostiednictvim
podptrnych prostiedktl, vytazki z rostlin s halucinogennimi ucinky, evidentné nejcastéji z makovice.

Na mramorovém reliéfu ze 4. stoleti pf.n.l., nalezeném v Asklépiové svatyni v Epidauru,
mame jedine¢nou prilezitost spatfit samotny proces snové inkubace. Zde je zobrazen Asklépius
stojici za zady snici zeny, a to v okamziku, kdy ptiklada své ruce v 1éCivém gestu na jeji $iji. Asklépia
doprovazi jeho dcera Hygiea, bohyné zdravi, a zastup prosebniki.* [12] Vyjev na reliéfu neni
léCebnym procesem, ale Zeninym sen, ktery ji dopomohl k uzdraveni a za n¢jz dékuje pravé timto
votivnim obrazem. Sen ziskany b&éhem ritudlu je zde ztvarnén vizualn€, coz je ojedinély piipad,
protoze at’ uz b&zné & véstecké sny nebylo ve starovékém Recku zvykem zobrazovat. Neni ni¢im
neobvyklym, Ze obdobné sny byly sepsany v Artemidérové dile Oneirocriticon.” Ritualni spanek mél
vést k poznani pravdy, alétheie, ktera byla pro Reky posvatna a byla v antickém mysleni
ekvivalentem paméti, mnémosyné. Ob¢ pii snové inkubaci hraly dulezitou roli, mély schopnost urcit
minulost, piitomnost a budoucnost a byly komplementarni k /éthé, zapomnéni,®® které nesporné je
kritickym bodem v psychice.

O uspésnosti snové inkubace na posvatné pidé chramového okrsku svéd¢éi mnozstvi
zachovanych votivnich dard, které maji podobu reliéfii nebo plastik, zobrazujicich tu ¢ast lidského
téla, u niz doslo k uzdraveni. Mezi dochované votivni dary patii naptiklad mramorovy reliéf (3. stol.
pt.n.l), ktery daroval jisty Tyche svatyni na ostrové Milos v Egejském mofti. Votivni dar ma tvar
nahrobku a na némz je zobrazena reliéfné vystupujici dolni koncetina (s velmi realisticky zdiiraznénou
kieCovou zilou), jiz se dotyka sam Asklépius, aby ji vylécil. Je opatfen dedikacnim napisem ve

znéni:,, Tyche Asklépiovi a Hygieie jako dekovny dar*. [14]
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Co se tyka staveb slouzicich ke snovym inkubacim, pozornost zaméfme na 1écebny areal
v Epidauru, jehoz centrem byla dorska svatyné Asklépia, abaton, tholos, Artemidin chram a velky
oltar. [15-17] Ze stiediska zahrnujiciho Sir§i komplex, véetné lazni, stadionu a divadla, zbyly dnes jen
trosky. O to cennéjsimi se stavaji pozndmky feckého historika Pausania z jeho Cesty po Recku v dobé
timského cisaistvi (2. stol. n.1.),* v nichZ se zmifiuje o piirodnich krasich a osudu této zemé, o
kultufe, bohaté mytologii, prolinajici se s feckou historii. Kromé jiného téZ popisuje nejstarsi kultovni
centrum v Epidauru: ,,Posvatny haj Asklépiiiv je ze vSech stran ohranicen; (...) Na proti chramu je
prostora, v niz spi prosebnici boha. Nablizku byla vybudovana pozoruhodna kruhovita stavba z bilého
mramoru zvand Tholos. (...) V posvatném okrsku maji Epidaursti divadlo, jez si podle mého ndzoru
zasluhuje nejvétsi pozornosti. (...) Uvniti hdje je chrdm Artemidin, socha Epiony, svatyné Afroditina a
Themidina, dale stadion, navrienda zem, jak je u Reka obvyklé, a kasna, kterd je pozoruhodna stiechou
a ostatni vyzdobou.“” Rekové se divali na lidské télo komplexné, starali se nejen o naboZensky Zivot,
dusevni rovnovahu, ale i fyzické zdravi. Jedenou za Ctyfi roky se zde konaly velké asklépijské
slavnosti, zalozené na sportovnich a uméleckych klanich. Podrobnosti o zazracnych uzdravenich
zustavaly zaznamenany na kamennych stélach v chramovém okrsku, kde vedle jména sniciho a jeho
diagnozy, byl v dorském nareci stru¢né popsan i jeho sen. Dozvidame se naptiklad, Ze se néma divka
probudila s vyktikem, volajic své rodi¢e potom, co v posvatném spanku spattila hada. Stély dale
uvadgji pribéh Ambrosie z Athén, kterd byla slepa na jedno oko a 1é¢bé se skepticky vysmivala. Pfi
Spéanku v abatonu se ji zjevil buh a vylécil ji. Za jeji ignoranci pak zadal dar v podob¢ stfibrného
vepte, symbolicky piedstavujici jeji domyslivost.*®

Zvlastni pozornosti se pii snovych inkubacich téSila sama kultovni socha Asklépiova.
Nachazela se v jemu zasvécenych chramech, kde stavala vedle dalSich bozstev jako byl buh spanku
Hypnos, bohyné noci Nyx, strazkyné zdravi Hygiea a blizek uzdravovani Telesforos, ke kterym se
Rekové modlili za své zdravi a piinaseli jim obéti. Z Pausaniova vypravéni se dile dovidame o
davnych mistrech a oslnivych uméleckych dilech, ktera se do naSich ¢asii nezachovala. V druhé knize
Cesty po Recku se autor napiiklad zmifiuje o jiz neexistujicich sochdch Spanku a Snu v Asklépiové
svatyni v feckém Sikyonu: ,,Navstévnikiim, kteri vejdou do vyhrazené prostory, naskytne se po levé

strané dvojity chram. V prednim je Hypnos (Spanek) a kromé hlavy nic jiného uz nezustalo, druhy,

21



vnitini je zasvécen Apollonu Karneiovi a do toho je povolen pristup pouze knezim. V sloupovi je
umisténa obrovska kostra morské ryby a za ni je socha Snu (Oneiros) a Hypnos uspavajici lva,
prijmenim Darce (Epidotés). Ti, kdoz vejdou do Asklépieia ... dovnitr svatyné, naskytne se bezvousi
bith ze zlata a slonoviny, dilo Kalamidovo. V jedné ruce drzi Zezlo, v druhé plod Stépované jedle. '
Asklépiovy sochy mély rysy dospélého muze, ¢asto s plnovousem a holi obtocenou hadem. [18] Autor
zminuje i Asklépiovu kultovni sochu z 1é¢ebného arealu v Epidauru: ,,Socha Asklépiova je o polovinu
mensi nez Olympsky Zeus v Athéndch a je zhotovena ze zlata a slonoviny, ndpis hldasa, ze tvitrcem byl
parsky Thrasymédeés, syn Arignotitv. Sedi na triiné s holi v ruce, druhou rukou drzi nad hlavou hada,
vedle pak u ného je vypodobnén pes. Na triné jsou zndzornény zdpasy argejskych héréin.“* Jestlize
Pausanias v této ekfrasis uvadi material, techniku a zptuisob formalniho provedeni sochy, dba na to,
abychom si o dile mohli udélat presnéjsi predstavu. Mluvi o plsobivé, v Periklové dobé velmi
oblibené technice chriselefantiny, ktera se vyznaCuje tim, Ze jadro plastiky je dfevéné, v mistech
inkarnatu obloZené slonovinou, pficemz odeév bozstva je pokryty zlatem. Disledny popis odpovida
nejen dobovym zvyklostem, ale i Asklépiovu 1éCebnému programu, kalkulujicim s tim, ze se bozi
objevi ve snech jeho pacienti, jak o tom budeme mluvit pozdé&ji v souvislosti se snafem Artemidora z
Daldis (konec 2. stol. n.l.). Nakonec i samotna Asklépiova socha se v pritbéhu Casu stala soucasti
léCebného ritudlu, vnémz evidentné¢ i smyslovy obraz predstavoval poselstvi. Callistratus o
Asklépioveé sose piSe, ze manifestuje ,,imanentni silu boha* a ,, ...zazracnym zpiisobem dokazuje, Ze
md dusi; var, kdyz se na ni divds, zasahuje smysly.“*

Vratme se jest¢ jednou ke Asklépiovu kultu, ktery byl roku 293 pi.n.l. po velké morové rané
pfejat rovnéz Rimem, a byl pfejmenovan na Aeskulapa. Pro Rimany pfijeti tohoto boha nesporng
predstavovalo mimofadnou udalost, nebot’ i Ovidius Nas6é ve svych Metamorfozach, v kapitole
,Piichod Asklépitv do Rima“, vénuje novému kultu zvlastni pozornost. Zatimco delegace Rimani
s radou Rekii vyjednavala o prevzeti kultu, bih se ve snu jednomu z Rimant piihlasil sim a Rimané
nakonec kult pro sebe ziskali: ,,... Kdyz svou zahnutou lodi tam pristali poslové Fimsti, pred Reky, do
rady seslé, se uvést dali a prosi o boha: preji si jej mit u sebe, aby té zkazy zbavil ausonsky kraj; tak
neklamna veéstba pry kdze. Rizni se minéni rady: cast pritomnych soudi, Ze nelze odpirat Zadnou

pomoc, vSak mnozi ochrance mésta radi podrzet zas a svého se nevzdavat bozstva. // Vahali. Pozdni
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den jiz soumraku ustoupil zatim, nocni pak stin jiz zahalil v temnotu okrsek svéta: tenkrat k lizku
tvému, 6 Rimane, pristoupil ve snach onen pomocny bith, viak v takové podobé, v jaké byvi ve
chramé: venkovskou hil svou levici drzel, pravou hladil si dlouhy vous, jenz s brady mu splyval, ze
svych vlidnych ust pak takovad vydaval slova: , Odloz strach! Ja prijdu , vSak v nové se podobé zjevim.
(...) Sotva skoncili prosbu, hle, bih, jsa v podobé hada, s vysokym hiebenem zlatym, svou blizkost
sykotem hlasil, pri svéem prichodu pak téz sochou i oltarem, dvermi, podlahou mramorovou i zlatymi
otrasl stity; uprostied svatyné az po hrud se do vyse vztycil, zastavil se a Zarnymi zraky rozhléd!
kolem. Zdéseny zastup trne. Nez knéz (mél bélostnou stuhou ovinut ctihodny vias), ten poznal boha a
zvolal , Ejhle, tot biih, tot biih!... “*°

Upfesnéme jeste, Zze Asklépitiv had ve spojitosti s 1ékatstvim zlstal platny do dneSnich dnti
jako jeho symbol, predstavujici znovuzrozeni a vécny zivot. Uvadi se, Ze se napiiklad v podob¢ hada
snicim v ranych chramech na Malté zjevovala Matka zemé. Had byl v mysleni antického svéta davan
do souvislosti s 1éCivymi silami zem¢ a tradi¢né doprovazel nejen boha I€kaistvi Asklépia jako diive
bohyni Zem¢, ale rovnéz Asklépiovu dceru bohyni zdravi Hygieu.

U mramorové sochy Hygei z fimské provincie v Malé Asii dnes jeji atributy jiz chybi. Byl jim
ptvodné had vinouciho se k vejci, ocitajici se v druhé ruce bohyné. U jejich nohou ziistal zachovan
Hypnos v podob& malého baculatého ditéte s kiddly, leZici v nenucené poloze.”’  [20] Schopnost
uzdravovat byla rovnéz pfic¢itana skiitku Telesforovi, Asklépiovu pomocnikovi, ktery dorucoval sny
jim seslané. Asklépius, Hygiea a Telesforos byvali téz zobrazovani na mincich, jak to mezi mnohymi
doklada fimska mince s bystou Macrinuse. Zde té€lo bohyn¢ obtac¢i had a mezi ni a Asklépiem se ocita

maly sktitek Telesforos. [19]

Je ziejmé, ¢ Rimané své sny kultivovali a pfijimali bohy vztahujici se ke sniim nejen
z Recka, ale i Egypta, pfedstavujici jesté starsi kulturni vrstvu, neZ byla ta Recka. Velké oblibé se po
celém fimském svéte teSily, vedle Asklépia, egyptska bozstva Isis a Serapis, u nichz lze hledat
skute¢ny ptivod prastarych technik snovych inkubaci. Vedle Isidinych chramu se v fimské isi nékdy
nachazely i chramy Serapisovy. K uzdravovani prostfednictvim snlii dale dochazelo ve svatynich

zasvécenych mytickému hrdinovi a véstci Amfiardovi, jenz se stal posléze bohem, a byl mu zasvécen

23



Amfiareion u Ordpu v severovychodni Atice. Z n€¢ho se zachoval zajimavy  votivni reliéf,
pfipominajici tvarem chram.”> Z dedikace na reliéfu se dovidame, Ze se jednalo o dar jistého
Archinuse, ktery se zde uspésn¢ vylécil a byl sam na reliéfu vyobrazen. Jednou ve spoleCnosti
Amfiarové v okamziku, kdy oSetfoval jeho postizené rameno. Podruhé lezici na lizku s posvatnym
hadem v blizkosti svého téla, vyuzivajici hojivy Géinek jeho dotyku. A potfeti stojici v zahlavi postele
u sloupu s votivni deskou, vzdavajici dik za své uzdraveni. [13] K v&§téni ze snii dochazelo u Rimant
také ve véstirnach zasvécenych bohu Apollonovi, naptiklad v Telmessu, nebo ve véstirné Pasifaé ve
spartském mésté Thalamai.> Po téchto a dal3ich svatynich vak dnes jiZ zbyly bud’ jen rozvaliny nebo

zmizely beze stopy.

Rimské mysleni pievzalo esenci mytologie fecké spolu s feckym konceptem universalniho
logu, vnasejiciho racionalni jednotici aspekt do rozsahlé diverzifikované fise, tvofené rozdilnymi
narody a kulturami.”® Rimska kultura rovnéz pievzala fecky piistup ke sntim, ktery byl umocnén
jejich vlastni slabosti pro vSechny mozné druhy vésténi. Cisai Augustus dokonce ustanovil zakon,
ktery nafizoval, aby sen jednotlivce, jenz se dotykd Rima, byl vefejné prednesen na agofe. Aviak

existovali také odpurci veésténi ze sni. Augustiv nastupce cisai Tiberius naopak zakazoval

snopravciim ¢innost a sam se uchyloval k jinym metodam mantiky.
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13 Asimilace Fecké vytvarné kultury Rimem

Rimané, kteii v 2. stoleti pt.n.l. ovladli helénisticky svét, bezprostiedné navazali na feckou
uméleckou tradici. Uméni pozdniho helénismu, které bylo kosmopolitni a asimilovalo uméni Blizkého
vychodu, Recka a Egypta, byvéa oznadovano jako fecko-fimské, pro nezvratnou zakladatelskou pozici,
kultury fecké. Je znamo, ze pro fimské objednavatele tehdy pracovali pievazné fecti umélci a ze v 1.
stoleti pt.n.l. se pro velky zajem rozsifilo zcela mechanické kopirovani feckych originalti na zakazku
bohatych Rimand, kteii zdobili své vily a zahrady slavnymi dily minulosti (nobilia opera). Vznika
paradoxni situace, nebot’ diky velkému zajmu o fecké mistry - v situaci naprosté devastace podstaty
tecké kultury - vznikaji cetné kopie helénistickych dél, které dokladaji pivodni originalitu. Vedle
variant klasickych témat, Rimané téZ zagali rozvijet i nové umélecké obory jako je krajinomalba, zatisi
nebo zanrové obrazy.

Z torz vytvarnych dél je patrné, ze se viimské kultufe uplatinovala dionyska, a bakchicka
mystéria. Kult Dionysa patfil k pocatkiim tecké kultury (9. - 8. stol. pt.n.l.) jak jiz vime, a je o ném
znamo, ze ucastnik ritudlu trpélivé necekal az bude jeho motlitba vyslySena, ale sim sebe dostaval do
blizkosti boha pomoci extaze. Je znamo, Ze v Recku se tento kult nejprve §ifil mezi Zenami, které slavily
orgie jako bakchantky (v téZe dobé Rekové poznali shodné Iydsko-fryzské bozstvo jménem Bachos, obou
nazvii se uzivalo bez rozdilu.). Kult Dionysa, piejmenovany jako Bakchos (lat. Bacchus), byl
v helénistickém Rimé velmi rozsiteny v podobé oslav, provazenych hostinami a pitim, kterych se
ucastnili jak zeny, tak i muzi.

Staroveéky svét daval prednost zobrazeni samotného spanku pied snovymi vyjevy, jak to potvrzuji
skulptury spiciho Hermafrodita nebo Ariadné, dokladajici smysl antickych mistrii pro pavaby
lidského téla. Rimska kopie feckého pozdn& helénistického mramoru spiciho Hermafrodita (2. stol.
n.l.) predstavuje potomka boha Herma a bohyné Afrodity, po nichz ziskal svoje jméno. [21] Po
splynuti v jedno télo s nymfou Salmakis se stal fascinujici bytosti, naptil muzem a naptl Zenou. Jeho
spodobnéni mizeme nalézt ve sbirkdch Louvru na podloZce z kararského mramoru, jejiz rekonstrukci
byl kardinalem Borghesem povéren sochat Lorenzo Bernini. Pravé zde mizeme obdivovat smyslné

kfivky této bisexualni postavy, jakoZ i pro helénistické obdobi typické zalibeni v divadelnosti.”
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Reckou slavu dale §ifi sochaiska ztvarnéni spici Ariadné, [22] jak je tomu v piipadé ¥imské
kopie pozdné helénistické sochy dnes v muzeu Prado.”® Se zatajenym dechem miizeme sledovat, jak
Ariadné v odevzdaném gestu klesa do naruce boha Spanku, ktery ackoliv zde neni zobrazen, je
v pojeti jejiho téla pfitomen. Spici Ariadné, ocekavajici ptichod Dionysa, se stala v fimském svéte
velmi oblibenym tématem. Pravé u ni muzeme hledat kofeny pozdéjSich vyobrazeni spicich
Venusi doby renesance. Je pravdépodobné, ze Lorenzo Bernini spolupracoval i na restaurovani
poskozené helénistické sochy Fauna (220-210 pi.n.1.).”’ Jedna se opét o kopii ptivodniho bronzového
originalu, zobrazujici spiciho boha, pfemozeného vinem a odpocivajiciho na vybézku skaly, a to ve
velmi provokativni poloze, svéd¢ici o hlubokém spanku. [24]

Recky mytus a téma snu se ve vytvarném zpracovani uplatnil i na fimskych kamennych
sarkofazich, hojn& zdobenych reliéfy.”® Na nich miizeme nalézt téma lasky boha ke smrtelnikovi, kdy
zemfiit znamena byt bohem milovan, a podilet se s nim na vé¢ném a dokonalém $§tésti. Jak nachazime
ve vyobrazenich na téma Marsovy lasky k Ree, Diovy ke Ganymedovi nebo Lédy s labuti,
predstavujici milostnou avantyru Jupiterovu. Laska Seléne (fim. Diany) k Endymionovi nebo
Bakchova k Ariadné jsou téz pribéhy znamé z reliéfni vyzdoby ze sarkofagi, které jsou spojeny se
spankem a snem.” Dle fecké mytologie byl Endymion loveem v lesnatém pohoii Latmu a zamilovala
se do n¢ho Seléné, bohyné Luny, ktera k nému pak ptrichazela kazdou noc. Na reliéfech byva Seléné
Edymion spi v jeskyni v karské hote, na jejimz vrcholu sedi bith hory Latmos. Scénu, v niz Hypnos
uspava Endymiona esenci z makt vytékajici z rohu, doprovazi mnozstvi malych Erotd a spici zvéf.
Obdobné sarkofagy miizeme dnes obdivovat ve sbirkach patizského Louvru,” Glyptotéky
v Mnichové nebo v Kapitolském muzeu v Rimé. [25-26] Rimsky svét, prochazejici duchovni krizi,
nachazel vtomto tématu alegorické poselstvi, pfinasejici nad€ji umirajicim, Ze jejich duse jsou
nesmrtelné a odchazeji pravé na Mesic. Endymiontiv mirumilovny snovy stav byl srovnavan se
spankem smrti. Pfibéh Endymidna a Selené, patiici do mytickych dob, pfipomind basnitka Sapfo
verSem: ,,70 byla krdasna noc, ma sladka Atthido, kdyz srpek Selenin se k lesiim naklonil, jak milence

by hledal v sluji spiciho, a potom v ddlce zasel, na svét padl stin a nebe pokrylo se celé hvézdami...“®!
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Jinym oblibenym ndmétem reliéfnich dekoraci fimskych sarkofagi byla spici Ariadné, ocitajici
se v okamziku, kdy byla opusténa Théseem a navstivena Bakchem a jeho druzinou, s mainadami a
satyry. Toto téma nachazime naptiklad v reliéfni vyzdobé rakve fimské divky jménem Maconiana

Severiana, datované do poéatku 3. stoleti n.1..**

Tvar Ariadné na reliéfu zistala z neznamych dtvodu
nedokoncena a da se predpokladat, Ze méla mit podobu zesnulé, jak tomu bylo u fimskych sarkofagi
zvykem. Piibéh Ariadné zde opét vyvolava predstavu nesmrtelnosti duse, nebot’ i ona se stala
nesmrtelnou tim, Ze ji bohové proménili v hvézdy na noéni obloze. [27]

Recky svét chape erotické sny jako pfirozenou soucast no¢niho snového Zivota. Uvedli jsme
jiz, ze podle Hesiodovy Theogonie Eros (Touha) povstal z Chaosu vedle bohyné Nyx (Noc), Temnoty
Erebos (Temnota) a Gaii (Zem&), a ¢ Chaos ptvodné vznikl spontannd.” Spici Eros, sama laska,
maly oktidleny chlapec bezbranné usnuvsi na skale, byl oblibeny v helénistické a zvlaste fimské dobe
pravé pro blizké spojeni spanku a lasky.®* [20] Filosofové z Platénova okruhu v Symposionu pokladali
sexualni instinkt, avSak ve vy$sim stupni dohani filosofovu vasen k intelektudlni krase a moudrosti,
aby kulminoval v mystické vizi véfného, nejvysSiho pramene krasy. Knému se
vztahuji personifikované a mytické postavy (Afrodité, Dionysos, Orfeus, Apollon).®> Neptekvapi nas,
7ze 1 zéznamy v chramech Asklépiova kultu dokladaji, ze sny ritualniho spanku mély eroticky
charakter. Na stélach zaznamenané sny vypravéji o styku inicianta s posvatnym hadem, pfenesené
tedy se samotnym bozstvem. V feckém a fimském uméni erotické naméty nechybély ani ve vyzdobe
keramiky nebo v sochaiském uméni. Ve sbirkach muzea v Kabulu nachazime reliéf,® s vyobrazenim
Zeny v intimnim vztahu se spicim muzem, interpretovany, zfejmé mylné, jako mytus Endymiona a
Seléné. [28] Obdobny reliéf mizeme objevit v muzeu v Bostonu. Jedna se o fragment fimského
mramorového reliéfu, piipisovany Hymettosovi, ktery je naopak oznagen jako Stary muz a Siréna.”
[29] Ptfi bliz§im zkoumani obou piikladd si u Zenské bytosti, vedle kiidel, mizeme vSimnout i
neobvyklych ptacich chodidel. Bytost je naptl zenou a napil ptakem a svoji fyziognomii je spise
podobna  Sirénam, v mytech povazovanych za nebezpetné sviidkyné. Rimsky filosof Plinius starsi
(23-79 n.l.), vramci svého rozsahlého dila o Prirodni historii (Naturalis Historia), zaznamenava

v , . . , ., ees .. 68 . . . , “
svédectvi spisovatele Dinona, podle kterého Sirény ziji v Indii.”” Traduje se o nich, ze svym zpévem
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muze piivabi, a poté co jej ukonejsi ke spanku, jej roztrhaji na kusy. Téma zapada do dionyskych
mystérii, pfistupnych jen zasvécenym, pfi nichz dochézelo k extatickym vytrzenim a obétem zivého
tvora, jako aktu spojeni s bozstvem a znovuzrozeni rozsapané¢ho Dionysa.  Na bostonském reli¢fu
vidime Sirénu podobnou sukkube¢, ovladajici spiciho muze, kterd z malé nadobky v ruce vyléva u jeho
nohou omamnou latku, jiz vyvolala pastyiiv spanek. Muz usina na rozprostfeném plasti uprostied
arkadické krajiny u svatyné s oltafem, kde se nachazi hermovka a syrinx, tj. panova flétna, zavéSena

na blizkém stromeé.

Snad se nam alespon ¢astecné podafilo prostfednictvim vizualnich ptikladd ukazat pozici snt
ve vztahu k mytologiim, pfedstavujici velmi komplikované a Siroké téma. Je zfejmé, Ze tato
vyobrazeni jsou soucasti pomérné€ tézko uchopitelnych rituald, které jeji znalec Karel Kerényi
charakterizuje slovy: ,, Je to umeni, které existuje vedle i uvniti poezie (tato dvé pole se prekryvaji),
umeni se zvlastnim vychodiskem ve vztahu k namétu. Zvlastni druh latky ovliviiuje toto mytologické
mysleni - jednd se o nesmrtelné tradicni vrcholky materidalu obsazeného v pohadkach o bozich a
bohum podobnych bytostech, o hrdinskych bitvach a vypravach do podsvéti. Nejlepsi recky vyraz pro
né je ,,mytologém ‘- jsou to pohdadky proslulé, nikoliv nepristupné dalsimu pretvareni. Mytologie je
pohyb této latky; je to néco pevného, a prece pohyblivého, podstatného, nikoli statického, ponévadz je
to schopno promény.© ® Pro nase téely sta¢i, kdyz uvedeme, Ze mytus je ita realita, Ziva skutetnost,
»0 NiZ se VEri, Ze se zjevila v prvotnich dobach a od té doby ovliviiuje svét a osudy cloveka™ .
Mytologie udava ,,spise primarni substance nebo primarni stavy — archai (..) Nazor, Ze nam mytologie
vypravi o stale témz pivodu a ,zakladu’, jimz jsme kdysi byli a dosud urcitém smyslu jsme (jako jeho
propracovanim a vyvojem), nam dovoluje obecnou uvahu o takovych moznostech. Budeme zde
zvazovat pouze jedinou z nich - totiz, ze mytologie ma organicky piivod (...) to implikuje moznost

existence psychického jadra, které by ndm umoznilo zahlédnout idedlni svétovy iad.« ™
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1.4 Recti a rimSti filosofové o snech

Ume¢lecka dila jako jsou reliéfy, plastiky, malby na keramice, votivni pfedméty nebo
tom, jak velky vyznam mély sny v fecko-fimské spoleCnosti. Ale mnohem zasadnéj$im argumentem
je fakt, Ze zahadnost snil se stala tématem uvah zakladatell fecké filosofie, ktefi se pokouseli ptivodni
mytologické souvislosti osvétlit rozumem. Zatimco v bézné populaci myty ovladaji mysl lidi az do
zacatku nového letopoctu, fecti filosofové jim jiz v 6. stol. pf.n.l. zadinaji rozumét prostiednictvim
vysvétleni zalozenych na poznavani piirodnich zakont. Sili kritika mytologickych vysvétleni
materialnich fenoméni a je cenéna nezavisla lidska inteligence. Mizeme vsak pozorovat, ze filosofové
v podstaté vice nez Homér vidi bozstvi a piirodu do sebe jakoby vice zavinutou. Napiiklad
Anaxagoras, misto aby vysvétloval pohyb hmoty v mytologickych piimérech, stanovil jako duvod
pohybu neosobni ,.transcendentni primordialni mysl“ (Nous), ktera usporadava materialni universum a
dava ji formu a rad. Obdobny intelektudlni vyvoj pokracoval i v 5. stoleti. pt.n.l. v Aténach Periklovy
doby, kde dochézelo k delikatni rovnovaze mezi star$i mytologickou tradici (447-432 pt.n.l. stavba
Parthenonu v Aténach) a novym sekuldrnim racionalismem. Navzdory intelektudlnimu rozvoji a
liberalnimu vzde€lavani se ve spoleCnosti objevuje arogance, skepticismus sofistu,  Ustici
v bezohlednost a nasili. Byl to Sokrates, kdo snesl filosofii z nebes doli a piinesl Rekiim nové
uvédomeéni si vyznamu lidské duse, probuzeni individudlnimu védomi a dialektickou formu
argumentace v podob¢ dialogt. Intelekt byl pro Sokrata spiSe bozi schopnosti, prostfednictvim které
muze Clovék objevit oboji, jak sebe tak i vyznam svéta. Nasledné Platon znovu naSel shodu
s primordialni mytickou vizi, a to svym predpokladem praexistence idealnich forem (/dea),
prekryvajicich zjevny svét. Platon se sny pfili§ nezabyval. Jak jiz uvedl Richard Tarnas, pokousel se
tehdy pro Reky roziesit jejich tenzi, kterd vznikala mezi mytem a rozumem tak, e vytyéil
imaginativni schopnost jako spojnici mezi poezii a naboZenstvim na stran¢ jedné, a logickym

pristupem na druhé strang.”"
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Pro nase zkoumani obrazového ztvarnéni sn je podstatné, ze v klasické dobé piirodni védy exceluji
v astronomickych objevech, a Ze takto padaji vSechny dfivéjsi predstavy o kosmu, kdy Zemé jiz neni
plochou, jako v mytickych vizich, ale sférickym télesem. Hypnos se svymi pomocniky tak i
geograficky ztraci svlij domov a do kosmického prostoru jsou dosazovany snové narativni piibéhy,
jako novéjsi modifikace piivodnich mytickych ptfedstav. Postupné pro vystizeni tézko uchopitelnych
imaginativnich souvislosti vznika literarni forma snu.

Starobylou mytickou pfedstavu o mozné spiiznénost snll a smrti (Hypna a Thanata) v duchu
pokrocilejsi kosmologie ponékud poopravuje fecky predsokratovsky filosof Hérakleitos (535-475
pt.nl), kdyz tika: ,.Smrt je cokoliv vidime, kdyz bdime; cokoliv vidime, kdy: spime, je spinek.«”
Podle Hérakleita jsou vSechny véci v konstantnim pohybu a jsou uspofadany skrze univerzalni
Logos, ktery se v lidské mysli projevuje jako sila rozumu. Aby filosof vyjadfil racionalni principy
ovladajici kosmos uvadi: ,,Totéz je uvniti — Zivé i mrtvé, probuzené i spici, mladé i staré. Jedno je
prevrdacenim toho druhého, a to druhé zas prevracenim toho prvniho. My vSichni sdilime onen
bdély svét, koinos kosmos, jehoz protikladem je idios kosmos, svét soukromy, otevirajici se ve stavu
spanku a snéni. ,,Pro bdici je svét jeden a spolecny, ale kazdy ze spicich se obraci k viastnimu.“"
Neporozuméni Logu vede k Zivotu podobnému falesnému snu, ustici v Zivotni disharmonii. Naopak
jeho pochopenim sméfujeme kone¢né k procitnuti a schopnosti spojit se s fadem universa. V ramci
pojednani o ctyfech zakladnich zivlech, ddva Hérakleitos do souvislosti s Logem element ohné,
pricemz spanek a sny spojuje s vodou. Klasicka doba sny chapala jako nasledek dennich ¢innosti a
zazitkd.

Zakladatelem moderniho pojeti lékatstvi se stal Hippokratés (460-370 pt.n.l) a neni bez
vyznamu, Ze jeho otec byl knézem v Asklepieionu na Kosu, kde ziskal své prvni 1ékaiské zkuSenosti.
Hippokratés pak vyklad snti zaclenil do 1ékatské diagnostiky. Ve snech hledal znaky, svéd¢ici o zdravi
¢ nmemoci sniciho.”*  RovnéZ Aristoteles (384-322) chape sny jako nastroj diagnosticky a radi
svetovat se se sny 1ékaii, aCkoliv ma i urcité vyhrady. Problematice spanku a snéni se obsirnéji vénuje
v Malych védeckych pojedndni (Parva naturalia),” kde jim projevuje nedivéru. Mluvi o nahodilé
shod¢ snt a naslednych udalosti, které nemusi byt okamzitym dikazem, ze se jedna o sen véstecky.

Aristoteles svét vidi v souvislostech jako navzajem propojeny celek, shrnuje dosavadni poznatky
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z mnoha obort a doplituje je vlastnim pfimym pozorovanim. Tento filosof soudi, Ze naSe vjemy jsou
casto klamné, nebot’ se misi s dal$imi podnéty z denniho Zivota, zvlasté emocemi. Sny pifirovnava
k zrcadleni na vodni hladin€, kde odraz véci na pohupujicich se vinach nabyva zvlastnich zkreslenych
podob. Polemizuje s virou, Ze sny jsou poselstvim bohti s argumentem, Ze sni i zvifata. Naplnéni snd
piirovnava ke hie suda - licha: ,,Hodis-li mnohokrdt, jednou to vyjde. ’® Aristetolovo dilo definovalo
orientaci zapadniho mysleni na cela tisicileti.”” Aristotelovské ohlasy nachazime ve stfedovékych
traktatech, jakoZz i v pozdéjsich novovekych vyzkumech, a cituje ho naptiklad i Sigmund Freud ve
svém dile Vyklad snii z roku 1900.

O snech se kratce zmifiuje rovnéz Platén ve své Ustavé, v pomyslném dialogu se Sokratem, a
to vramci vykladu o zadostech. Upfesnuje, ze sny vychazeji z lidské pudové ptirozenosti a ze se
mnohdy vymykaji jak studu tak i rozumu. Jestlize se vSak ¢lovek snazi vyvarovat vznétlivosti a svart
pred usnutim a nastoli ,,vnitrni soulad sam se sebou®, pak ptichazi ,nejblize k pravde a tehdy
nejméné se mu zdavaji neprirozené sny“.”® Sen podle Platona evidentnd nevede k autentickému
poznani pravdy, jim jsou vice otazky kladené filosofii a spontanni intuitivni poznavani reality.
Pausanias ve své knize Cesty po Recku popisuje Sokrativ sen z noci pred Platénovym piichodem,
v némz mu do naruce vlétla labut: ,,Nedaleko Akademie je ndhrobek Platona, jemuz bith véstil, ze
bude nejlepsi ve filosofii. Bylo to oznameno takto: Sokratovi se zddlo té noci, kdy se mél Platon stat
jeho zZakem, Ze mu viétla do naruce labut (kyknos). Labut je proslavena zpévem, ponévadz Kyknos,
krdl Ligyii v keltské zemi za Eridanem, byl jako milovnik hudby po smrti z viile Apollénovy proménén v
ptika“.” Ve smyslu helénistickych parodii, prozrazujicich leccos o feckém smyslu pro humor, pak byl
Sokrativ sen prevypravén ponekud odlisn€. Platéon se ve snu proménil nikoliv v labut, ale ve vranu,
ktera se usadila na Sokratové hlavé a klovajic ho do hlavy, hlasité krakorala.** Platon v dialogu
Faidon prozrazuje, Ze 1 tento filosof sniim divétroval a piipomina v této souvislosti dalsi Sokratv sen,
ktery ho opakované oslovoval: ,,.Sokrate, délej musické dilo a to budiz tva prdce/“.81 Sokrates se
domnival, ze ma pokracovat ve filosofii, protoze ji povazoval za nejvyssi z musickych uméni. Pozd¢ji
dospél k nazoru, ze se jedna o umeéni basnické, kterému se pred smrti skutecné zacal vénovat.

Z neoplatonskych diskuzi pozdni antiky, sttedovéku nebo renesance, se mizeme dozveédét o

existenci Platonova Myt Er, vytvofeného na téma ,kosmického putovani duse”, které autor
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publikoval ve svém dile Republika. Duse hlavniho hrdiny Era, ktery zemfel pfi bitvé, se v Platonove
vypraveni dostava na oblohu do mist, kde se naléza duha, zafici oslnivym svétlem, a kde je ,, vieteno
Nutnosti, to je osm obéznych drah planet. Hrdina se ocita u ¢tyi bran nebeského soudu v podobé¢
otevienych portald, jimiz $patné duse jsou nasmerovany dolti do podsvéti, kde zazivaji teror. Dobré
duse proudi vzhlru na oblohu. Zatimco Er obdrzi privilegium u bran zistat a zivot dusi pozorovat.
Nasledn¢ dusSe dostavaji losovaci listky, na nichz je zaznamenan jejich pfisti zivot. Erovi se stava
ziejmym, ze duse, které padaly doll a prosly trestem si nakonec vybiraji lepsi Zivot, nez duse dobré.
Duse pak putovaly pod trinem pani Nutnosti, jejiz dcery jsou Sirény v podobé¢ sviidnych zen. Dostava
se na planinu Bezvédomi (Oblision), kde tekla feka uplného Zapomnéni (Léthé), ze které duse pily,
krm¢ Era. Hrdina se vraci zpét do svého téla na Zemi a po procitnuti podava o této zkusenosti
zpravu.*® V tomto kosmicko-eschatologickém vypravéni, ptizptsobujicim se novym poznatkim o
uspofadani kosmu a vyrovnavajicim se s prastarymi myty, v nichz jsme se dfive setkavali s Hypnem,
Oneroi a Thanatem, je ndhle pfemozena smrt. Spanek a sny mizi a do kosmu je dosazen moralistni
prvek soudu, jako pozdégji v kiestanstvi.

I kdyz Platon nemluvi o tom, Ze by se v Mytu Er jednalo o snovou vizi, stalo se toto jeho dilo
konstitutivni pro vznik nového literarniho zanru, na kterém po ném pracovala fada autord. Byl to
v prvni fadé fimsky mistr logiky a rétoriky Marcus Tullius Cicero (106-43 pt.n.l), ktery se ve svém
filosofickém pojednanim De Divinatione (44 pt.n.l.) ke sniim téz stavi velmi skepticky, a klade si
otazku, pro¢ jim vibec vétit, kdyZ jsou tak zmatené. Ani 1écbé prostiednictvim snli nedivétuje a
v&§téni ze snit povazuje za povéru.*® Uvadi, ze dilezitost snim byla v jeho dobé& piisuzovana tehdy,
kdyz se jednalo o osud statu, kdy sen pifesahoval dé¢l jedince a mohl mit vyznam pro celou
spole¢nost. Cicero zminuje sen jisté Cecilie, ktery se stal podnétem k rozhodnuti statni rady o oprave
chrdmu Tunony Ochrankyné. Ve svém pojednani stavicim se proti snim autor uvadi né€kolik snili
vlastnich. Cicero evidentné postiehl, Ze téma snu je vhodné pii projednani véci vefejnych a
spolecenského vyznamu.

Platon se ve svém Mytu Er vyrovnava s novymi poznatky o uspoiadani kosmu. Dosazuje sem
moralistni prvek posledniho soudu a hrdinu, ktery nahle smrt pfemuize. Platon si pro své fabulace

zvolil kosmos, protoze povazoval astronomii za podstatnou pro uchopeni filosofické pravdy. Hledal
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vysvétleni pro nevypocitatelny pohyb planet, kter¢é mélo podle n¢ho klicovy vyznam pro zrusSeni
rozporu mezi starym mytologickym nazorem a novou logikou pozorovani. Stejnou otazku se pozdéji
pokousel rozieSit astronom Ptolemay (kol. 127-151), kdyZ chtél s aktudlnim pozorovanim skloubit
predpoklad, ze planety se spofadan¢ pohybuji v kruzich kolem nepohyblivé Zemé, ale Ze obihaji
riznymi rychlostmi a sméry a Ze vykazuji rozdilné stupné zateni atd. Vime také, ze prave v této dobé
anti¢ti spisovatelé objevili formu narratio fabulosa, bajného vypravéni, k pojednani ,,posvatné
pravdy®, kterou nelze uchopit jinak. Byl to nasledné¢ Cicero (106-43 pt.n.l), ktery ve svém dile
Scipionitv sen (odvozeného z Platonova Mytu Er), pouzil literarni formu snu, aby pomoci namétu
snového putovani duSe kosmem zaznamenal kosmologii jeho doby a moralni naroky kladené na
tehdejsiho mladého muze. Jestlize se  téma snu nyni stava literarni formou pro vystizeni tézko
uchopitelnych moralnich a kosmickych souvislosti, neni to nic divného pfipomeneme-li piedpoklad,
ze existovala doba, kdy myty a sny v lidské mysli splyvaly. Postupné ukazeme, jak se prace na
encyklopedickém snéii podili na vzniku alegorické interpretacni metody (Artemidoér z Daldis, 2.stol.
n.l) nebo jak se literarni forma snu méni v satiru a moralistni exemplum (Lukidnos ze Samosaty, 2.
stol. n.1.). Neposledn¢ pak mizeme zminit metodu alegorického vykladu Cicerova dila od Macrobia
(394-423 n.1.).

Zkoumame-li vytvarné doklady o snech, mnohdy se sice pfimo ocitame v bodech historického
zlomu, posunujiciho lidskou imaginaci nebyvale kuptedu, avsak bohuzel zpravidla krystalizujiciho
cela stoleti, nez dosahne svlij koneCny tvar. Prace se sny a konfrontace textll s obrazy to ukazuji
zcela zieteln€. Co se tyka vytvarného zpracovani Cicerova nebo Macrobiova dila musime si pockat az
na dobu stfedovéeku, kdy byla ¢asto prepisovana nebo iluminovana. Nestava se tak ¢asto, aby zdanlive
nedulezity ptibeh, jakym se miize jevit byt Mytus Er, zasahl lidské védomi v takové §ifi. Proto se pro
nas stava lakavym zminit, Ze na Platénovo a Cicerovo dilo jako student navazal i astronom
Johannes Kepler (1571-1630) vytvofenim vlastni ,,naratio fabulosa®, do né&jz hali sviij objev, zZe ony
Platonem diskutované kruhové obézné drahy planet jsou elyptického tvaru a ze se pohybuji rozdilnou

rychlosti s ohledem k jejich vzdalenosti od Slunce.
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Rekli jsme jiz, Ze to byl Cicerovo, ktery svym dilem navazal na Platontv Mytus Er a vytvoiil
variantu Scipioniiv sen, ktery zvefejnil v knize O state (Politeia, 51 pt.n.l.). Pouzil literarni formu
snu, aby pomoci sujetu o putovani duse kosmem nahradil staré mytologické pfedstavy novymi.

Popisuje pribéh Scipia mladsiho, ktery sviij sen vypravél na pocatku roku 129 pt.n.l. svym
pratelim v zahradach na okraji Rima, kdyz diskutovali o nejlepsim politickém rezimu a obganovi.
Scipio byl vnukem Publiuse Corneliuse Scipia Africanuse (236-184 pf. n. 1), hrdiny druhé punské
valky proti Hannibalovu Kartdgu. Za svého pobytu v Africe (149 pi.n.l.) mél Scipio po rozhovoru
s rodinnym pfitelem sen, k némuz jest¢ diive nez ho zacal vypravet, poznamenal: ,,Jsem presvédcen,
fe miyj ndsledujici zdzitek byl zpiisoben tim piedchozim rozhovorem...“* Ve snu se mu zjevil jeho
nevlastni otec Africanus, ktery mu predpoveédél budoucnost, ¢astecné vyjadienou ¢isly odvozenymi
z Pythdgora, znacicimi, ze Spatné zaméry se neuskutecni. Mluvi se zde o jediném bohu celého
universa a o lidské dusi, ktera se ma zaméstnavat témi nejlep$imi vécmi ,,pfinasejicimi obci blaho*,
aby mohla snadnéji opustit télo, putovat do svého pravého domova (nebes) a stat se nesmrtelnou.
Scipio je svym otcem poucen o tom, ze ty dusSe, které v zivoté otroCi t€lesnym rozkosim a porusuji
bozské a lidské zakony, po smrti bezcilné krouzi kolem Zemé a na své misto se dostavaji az po sta
letech bloudéni. Ve snu se Scipio téz setkd se svym vlastnim otcem, ktery mu ukaze organizaci celého
kosmu se Zemi uprostied: ,,Dokud té totiz bith, co mu patii cela tato svatyné, kterou vidis, nezbavi
okovii téla, nebudes sem mit pristup. Lide byli zrozeni proto, aby opatrovali tu kouli, kterou vidis
uprostred této svatyné a ktera se nazyva Zemé. Dostali dusi utvorenou z plamenii téch vécnych
ohnivych kouli, které nazyvate hvézdy a souhvézdi, ozivuje bozi mysl a které se uctihodnou rychlosti
pohybuji po své kruhové obézné draze.” Je mu ukazana Mlécna draha (Galaxia), skrze kterou se diva
na malinkatou Zemi. Africanus mu tekl: ,, Prosim té, jak jesté dlouho bude tvoje mysl pripoutand k
zemi? Nevidis snad, do jaké svatyné ses to dostal? Vse je usporadano do deviti drah nebo spise sfér.
Jedna z nich, ta nejkrasnéjsi, ktera obklopuje vsechny ostatni, je nebe, sam nejvyssi bith, ktery ostatni
zahrnuje a ohranicuje (...) Potom témér stiedni oblast zaujima slunce — viidce, velitel a vladce
zbyvajicich hvézd, Fizeni a mysl sveta; je tak velke, Ze svym svetlem vSechno osvécuje a naplnuje. Jako
privodci je nasleduji po své draze Venuse a Merkur a v nejnizsi sfére obiha mésic, ktery je ozarovain

paprsky slunce. Nize je jiz vSechno smrtelné a nestalé kromé dusi, které bohové darovali lidskému
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rodu, kdezto nad mésicem je v§echno vécné. Nejnize je zemé, devata sféra , ktera se nepohybuje a tvori
stied svéta; k ni jsou svoji vahou pFitahovina viechna télesa*.®

Mluvime-li o snech, neméli bychom opomenout dobovou zalibu ve snarich. Velky zastance
vesténi Artemidoros z Daldis sestavil na konci 2. stoleti n.l. pétidilny Sndr (Oneirocriticon), ktery
shrnuje vycet vSech doposud znamych spist o snech spolu s dobovymi interpretacemi snt z celého
starovékého svéta.® Z textdi je evidentni, ze Artemidoros byl obeznamen jak se staroegyptskymi
metodami, tak se asyrskym Asurbanipalovym snarem. Jeho dilo se tak stava pokladnici pro poznani
vykladti velmi rozmanitych snovych udalosti. Naslouchal konkrétnim vypravénim o snech a jejich
pozdéjsich dusledcich, ve snaze vytvofit zéklad, ktery by byl pouzitelny prognosticky. Vychazel
z intelektualniho déni v centrech v Malé Asii, kdy jednim z rozliSovacich znakt vznikajicich texti
byla jejich encyklopedicka kvalita (Filostratus tehdy psal biografie, Galen spisy o Iékafstvi, Ptolemay
pojednani o astrologii a astronomii, Pausanias cestopisy po Recku, ad.). Artemidéros konzultoval svoji
praci o snech s v&stci na trzitich, sbiral doklady na svych cestach skrze Malou Asii, Italii a Recko.
Podle Patricie Cox Miller autor pfedpokladal, Ze lidska duse a jeji pfirozenost je prorocka, a Ze jeji
niternost a rozhodnuti maji vyznam pro budoucnost.®” Virtualné identifikoval dusi se symbolickym
procesem snovych obrazi, které preklenuji pfitomnost do budoucnosti. Artemidéros stanovil kategorii
smysluplnych snd, které podle né¢ho probouzeji spiciho do materialnich podminek a vyvolavaji jeho
aktivni Cinnost. RozliSuje mezi témito snovymi vidénimi (oneiros), ktera predpovidaji budouci
udalosti, a snem (enypnion) vztahujiciho se k ptitomnosti ¢i k vzpominkdm a tykajiciho se prozitki
téla a duse, nékdy fyziologicky podminéného. Poukazuje hlavné na skute¢né sny, tedy na snova vidéni
pfimo vidéna, feorématicka, kdy se sen zcela vyplni, a na vidéni obrazné vidéna, alegoricka
(allegorikoi oneiroi), jenz jsou hadankou (di” ainigmato), sestavenou na zakladé podobnosti situaci a
véci. Nejvice ho zajimali alegorické sny o nichz uvedl, ze z hlediska teoretického hodnoceni je jejich
kvalita aluzivni. Jsou zdhadné, tajemné, vyzadujici interpretaci a ,,stavaji se pravdou® az po jistém
Case. Artemidoros mél smysl pro vypravéci kvalitu téchto snli. Vytvofil sitt metafor, které
umoziovaly, aby tyto snové obrazy mohly byt srovnavany s udalostmi realné¢ho Zivota. Stanovil téz

hranice obdobnych analyz a fekl, Ze principialné takovéto interpretace nejsou ni¢im jinym nez
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juxtapozici podobnosti (homoiou parathesis), ¢imz prozrazuje nejistotu tykajici se vyznamu snového
obrazu. Jeho charakteristické znaky oznacuje slovem ,,paraséma* (nekonecna hra V}'/znamﬁ).88
Zajimavé pro nas je, ze Artemidoros prinasi doklady o pronikani obrazi bohti do snu lidi, pfi
némz dulezitou roli hradlo pravé formalni a estetické provedeni téchto dél. Ve druhé kapitole svého
Oneirocriticonu podava zpravy o bozich, ktefi se lidem zjevily ve snech a poukazuje na fakt, Ze
v zivoté starovékého ¢loveéka mély sochy bohl stejny vyznam, jako bozi sami. Dilezitymi pii
percepci soch byly nejen atributy boha, ale i material, ze kterého byly sochy zhotoveny. Bylo mnohdy
mozné podle popisu smyslovych vjeml pfi vykladu snu urcit identitu boha. Artemidéros vénuje
pozornost imaginarni substanci materialu, ze kterého byla plastika boha vyrobena, stejné tak jak ve
20. stoleti o materii hmoty mluvil Gaston Bachelard, ktery ve svém zndmém dile nazyva tuto vlastnost
,individualni silou* hmoty.* Sny, které nic nenaznaluji, jako snéni v polospanku, vidéni ovlivnéna
nasimi myslenkami ¢i starostmi, jsou preludem a Artemidoros je nazyva fantasma. Byl presvédceny,
ze prosty ¢loveék neni schopen sni vetejnych a kosmickych, tykajicich se celé spole¢nosti, vesmirnych
ukazi a necekanych katastrof. Ty pfislusi jen vySe postavenym. Kromé¢ situace, kdyby se shodny sen
zdal vétsimu poctu prostych lidi, tém by mélo byt doptano sluchu. Pti jejich vykladu rozlisuje mezi
okolnostmi obecnymi a individudlnimi, ¢imz se velmi blizi pojeti, jenz odpovida soucasné praxi. Za
velmi dilezitou povazoval osobnost vykladace snti. Uznava, ze sen muize vést k navodim pro

uzdraveni.

Recky pisici satirik Likianos ze Samosaty (nar.125 n.l.) ve svém literarnim dile nevaha
kritizovat nabozenstvi ¢i filosofii, ani parodovat fecké autory, i kdyz vzdy s dlvtipem a laskavou
nadsazkou. Uvadi se, Ze se naucil starou attictinu (jazyk feckych autorti 5. a 4. stol. pf.n.1 ), coz obecné
bylo chapano jako projev ochrany pied pronikdnim orientalnich a fimskych tendenci. V Pravdivych
pribézich se spolu s Lukianem miZeme vydat na fantastickou pout’ na Mé¢sic, na Ostrov sni, kde
rostou obrovské maky, mandragory, vzduchem 1étaji netopyii a nachdzeji se zde hned Ctyii brany, ne
pouze dvé, jak vypravi Homér. Ve vystiznych charakteristikdich nam predstavuje nekonecnou
rozmanitost snd: ,,Byly mezi nimi i sny okridlené a podivuhodné, jiné jakoby se chystaly
k slavnostnimu priivodu, vystrojené za krdle, bohy nebo néco podobného. Mnohé z nich jsme poznali,

protoze jsme je videli kdysi davno u ndas — a ony nam také prisly vstric a vitaly nas, jako vitaji stari

36



znami... *° O Litkianovi se uvadi, ze své posluchade chtél piedevsim vzdélavat a bavit dokonalou
formou. V rétorické deklamaci O snu neboli Lukianiiv Zivot, 1i¢i svij sen zucednické doby
v sochaiské diln€¢ u svého stryce, v némz voli mezi dvémi zenskymi postavami, symbolizujici
Sochatstvi a Vzdé€lanost. Zvolil Vzdélanost a rozhodl o svém budoucim osudu a stal se rétorem.
Zastavme se u té Casti snu, kdy Lukianos mluvi o Sochafstvi a kdy je zfejmé, ze chape dobovou
produkci predevsim jako femeslo, které sice mlze byt hrdé na sva velka jména, netési se vSak
takovému spolecenskému postaveni jako filosofie: ,,Nejprve promluvila ta svalnata muzatka* uvadi
Lukianos o Sochafstvi a piSe, ze mu ve snu slibovala: ,, ... budes mit predevsim pordadnou obzZivu, budes
mit silné paze, budes prost veskeré zavisti a nikdy neodejdes do ciziny ... // Nesmis si oSklivit prostotu
meého zevnéjsku a mé uspinené Saty! Z takovych pomeéru vysel Feidias, a dokdzal vytvorit Dia,
Polykleitos vytesal Héru, Myron dosel slavy a Praxitelés obdivu. Lidé se jim klanéeji spolecné s bohy.*
Nato Vzd¢lanost v Lukianové snu Sochafstvi oponovala: ,,Nebudes nicim jinym nez nadenikem, ktery
se musi telesné namahat a jenom do této driny vkladat veskerou svou Zivotni nadeji: budes kazdému
dostupnym clovékem, omezenym ve svém mysleni, s nepatrnym a nediistojnym vydélkem....®!
Zatimco Artemidoros sbiral sny v terénu, fimsky filosof Ambrosius Theodorius Macrobius
(394-423 n.l.) zkouma sny obsazené ve filosofickych textech a pokracuje v rozvijeni Artemidoérem
zapocaté alegorické metody interpretace. Macrobius klade sny do oblasti imaginace duse spise, nez do
provincie intelektualni racionalizace. Zdaraznuje, Ze filosofové pouzivaji termin narratio fabulosa,
kdyz mluvi o snech a o dusi, nikoliv kdyz mluvi o intelektu. Obhajuje literarni fikce, jimiz jsou myty
a sny, jako filosofickou formu, ktera respektuje tajemstvi ptirody. Obraziim, do kterych je toto
tajemstvi ukryto, pak dle jeho postoje odpovida alegoricky vyklad.”” Alegorickou interpretaci
Macrobius uplatnil ve svém Commentarium in somnium Scipionis, ktery se vztahuje k Scipionovu snu
(Somnium Scipionis) od Cicera, jak jiz vime. Macrobios doplnil Scipioniiv sen rozsahlym
komentafem v podobé poznamek, které jsou mnohondasobné delsi nez je sam literarni artefakt. Dilo
jako celek pattilo mezi nejvice prepisovanym manuskriptim stfedoveéku. Vychazel zde z klasifikace
sni odvozené z Artemidora a je tedy ziejmé, ze Cicerovo dilo Castecné povazoval za prozity sen,
nikoliv pouhou fikci. Pti jeho deskripci zde stanovil tfi kategorie: véSteckou (vés§téni budoucnosti) ,

prorockou (ktera se stane pravdou tak jak byla vidéna) a enigmatickou (jenz je divna a dvojznacnad).
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Ve své klasifikaci Scipionova snu téz reflektoval tfi dobové védy (matematiku, hudbu, astronomii a
Castecné geografii, jako cast geometrie) a dal vyznit neoplatonskému pohledu na plvod piirody a
nesmrtelnost duse.

Jestlize porusime Casovy ramec tohoto oddilu nasi prace zjistime, Ze pro zvefejnéni svych
astronomickych zajmu, podle antického vzoru, pouzil téma snu i némecky astronom a humanisticky
ucenec Johannes Kepler (1571-1630), a to ve velmi raném dile nazvaném Sen nebo astronomie mésice
(Somnium seu Astronomia Lunari, 1593, Tiibingen.), které jeho védecké draze pfedchaizelo.93 Kepler
zde odkazuje nejen na Scipioniiv sen od Cicera, ale téz prozrazuje, Ze prvni pomyslny krok na M¢ésic
ucinil spolecné s Lukianem ze Samostaty, pti jeho lunarni pouti v Pravdivych pribézich, kde je licena
daleka mési¢ni krajina a Ostrov snd. Keplerovo pojeti kosmu v této praci vychazi z Kopernikova
heliocentrického systému a nabizi nam v jeho ramci pohled z Mésice na Zemi a cely vesmir: ,,Cilem
mého snu je dokdzat na prikladu Mésice pohyb Zemé, Ci spise odstranit namitky pramenici z obecné
lidské nediivéry a odporu.” °* Kepler byl predevsim védec a ackoliv se na nékolika mistech nechava
unaset fantazii, jeho poznamky ke snu jsou védecka prace a sen se zde prolina s realitou. Kepler se ve
snu stava Duracotusem z Islandu, ktery poté, co byl obeznamen s astronomii od Tycha de Brahe, byl
prostfednictvim své matky seznamen s démonem z Levanie, z Mésice, ktery ho poucil o této vzdalené
krajiné a zakonitostech vesmiru. Kepler byl ve snu nucen si pfed pfichodem démona zahalit tvar,
znemoznujici mu bytost spatfit, stejné tak, jako kdyz se probudil s hlavou zabofenou do polstare, cely
zamotany v piikryvce. Roku 1609 zvetejnil ve spise Astronomia nova své tfi slavné zakony o pohybu
planet. Objevil tehdy, Ze jejich obézné drahy jsou elyptického tvarti a ze se pohybuji rychlosti, ktera je
ve shod¢ s jejich vzdalenosti od Slunce. Doftesil tak Platontiv pfedpoklad kruhovych drah planet a

vysvétlil jejich ptivodné nevypoéitatelny pohyb.”

Stézi se nam zde podafi demonstrovat imaginativni silu literarnich schémat na téma sen,
ktera se pfi prvnim seznameni mohou jevit jako nezavazné fantazie, pokud si neuvédomime, ze tato
dila starovéku méla v pozdéjsich staletich nesmirny vliv na tvir¢i imaginaci nejen v kultute, ve
vytvarném uméni, ale i ve védé, a ze se na jejich pozadi mnohdy odehravaly vazné a nebezpetné
spolecenské stiety. Kdybychom vsak chtéli paralelné dolozit velky piibéh o formovani alegorického

mysleni a imaginace vytvarnymi dily, nenajdeme je. Divodem tohoto stavu zifejmé nejsou pouze
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obrazoborecké viny, zdsahy inkvizice, ale i pravda o lidském mysleni, imaginaci a svobode¢. 1 kdyz
Macrobiovo dilo patfilo v pribéhu stfedovéku k velmi rozsifenym rukopistim a bylo také nesCetnékrat
iluminovano, jedna se o ilustrace vahavé, podobné diagramiim, mapam nebo jinym schématiim a jejich
zjevnym cilem bylo usnadnit ¢teni textl. Scipidnova vize znéjiciho kosmu je natolik suverénni, ze
tehdejsi iluminator, nesporné tapajici ve vécech uspotradani vesmiru, se do zadnych samostatnych vizi
radéji nepoustél. Na iluminacich rukopisu z Kralovské knihovny v Kopenhagenu z doby kol. 1150
nachazime diagramy tykajici se geografie Zemé a kosmologie vesmiru.”® Na jedné z nich je
zachycena Zem¢ podle popisu snu délena na pét zon, ptiCemz dvé pasma se opiraji o ,,nebeské poly™,
kde je mraz, prostfedni izemi vysusuje slunce a dvé zbyvajici pasma jsou obyvatelna.”’ [30] Druhé
ilustrace se tyka rozvrzeni ob&znych drah.”® [31] St&Zi si dnes jiz miizeme piedstavit silu piisobeni
tohoto dila skrze staleti sttedovéku, ktera byla co do uspotadani vesmiru v zajeti cirkevnich dogmat,
zvlaste kdyz se zde uvadi, ze Scipio mlad$i mél ve snu zvukové vjemy, které mély podle vysvétleni

Scipia star$iho patfit kosmu, a odpovidat rychlosti pohybu hvézd.”

Pro vytvarného kritika mize byt piekvapenim, ze se alegoricka metoda, kterou vizualni
kultura povazuje za vlastni, byla formovana jiz v pozdné antickém obdobi pfi vyzkumech snl a
pozorovani kosmu. Patricia Cox Miller dokazuje, Ze prace s fenoménem snl v pozdné antickém
obdobi, jakoz i prevypraveéni texti hebrejské Bible a starovékych filosofickych textl o snech, které
byly interpretovany pomoci metafor, alegorii ¢i velmi subjektivni metodou volnych asociaci, vedla
nejen k Sirokému zajmu o sen, ale i k celkovému rozvoji imaginativniho jazyka. Miller vytvofila
kapitolu nazvanou ,,Sny a alegorie®,'” v niz mluvi o skuping tzv. alegoristl, k nimZ patiili
Artemidoros, Macrobios, Filon, Origénes a svaty Augustin, kteti pochopili alegorickou figurativni hru,

danou do pohybu snovymi obrazy. Tato vlastnost, v souladu s jejich pfistupem, neméla byt prekonana

interpretacnimi technikami, ale byla pochopena jako hnaci sila pro objevovani vnitini lidské podstaty.

Metafory, metamorfozy, alegoriec nebo volné asociace, které byly pfedmétem tehdejSich
vyzkumy snt, jsou jiz nedilnou ¢asti nasich obrazové imaginace. V dobé stfedoveéku, pro moznou
bezbichost lidské predstavivosti, se kultura dostdvala do neteSitelnych pasti. Metafora byla jak hnaci

silou pifi hledani paralel a ve snaze pochopit ¢lovéka, tak moznym manipulativnim prostiedkem
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v touze cirkve a panovnikli zakotvit sva dogmata v tradici. Tedy pohromou pro ty, kdo stiezili
pravdivost interpretaci a prament, a hlidali vytvafeni nepravych genealogii. Ukazalo se i nebezpeci
plynouci z volnych asociaci pro samotnou kiestanskou dusi, ktera takto mohla prozrazovat i své
negativni stranky. Nicméné alegorické mySleni vedlo k expanzi lidského ducha a vyvrcholilo
renesanci v universalnim theismu, v némz byli starovéci filosofové stavéni na roven Krista a Homér

s . L 101
srovnavan se starozdkonnimi proroky.

Karl Kerényi ve svém piispévku Véda o mytologii zdaraziuje termin monada, coZ je souhrn
typickych kulturnich prvke, z nich vyvéraji rozmanité pohledy na svét v riiznych kulturach.'” Viima
si, ze v monadickém stadiu kultura plyne, kolisaje méni tvar, ale mistn¢ i Casové patii stale témuz.
Vsechny variace v téze kultufe urCuje tatdz monada. Kdyz se monada zhroutila, jak se tomu stalo
napiiklad na konci antického svéta, lidé pfed mytologiemi davali piednost spiSe riiznym mystickym
zkuSenostem, kterymi pak pfipravili pfichod kfestanstvi. K zaniku fimského svéta pfispela nenasytna
ctizadost vojevidct, la¢na vlada, ndjezdy barbarti, vyCerpani a inflace hodnot starého svéta.

Vé&tirny a mista snéni zanikly s pfichodem kiestanstvi. Obraceni Rima k jedinému Bohu
prineslo konec starym ritualiim, které zacaly byt pronasledovany jako pohanské. Zpocatku nékteré
stavby uréené pro ,snové ritualy* néjakou dobu prezivaly, pfetvorené podle kiestanského
nabozZenstvi, nez byly zcela zapomenuty. Chramy se obratily v rozvaliny, kultovni sochy bohl byly
zniceny nebo poniceny ¢asem a vykladaci snit navzdy zmizeli z trzist.

Pohanska bozstva fecko-fimského svéta byla nasledné védomé ¢i nevédomé absorbovana do
kiestanské hierarchie. Za  Kristem mitizeme vidét Apolléna, Prométhea, Persea nebo Orfea,
kfestansky Btih Otec vystfidal Dia, Krona a Urana. Nedogmatickd, k imaginativni originalit¢ a
kreativni transformaci oteviena fecka kultura, kdysi podfizena mnohosti interpretaci, byla nyni
zaméneéna za omezeny dualismus dobry a d’abelsky, Blih a Satan. Co je vSak podstatngjsi, kiest'anské
nabozenstvi nastolilo viru v syna boziho, jehoz smrt a znovunarozeni se pro cloveka stava pfislibem
nesmrtelnosti. Dvojice boht Hypnos a Thanatos =z dé&jin proto uplné mizi a sen je nasledné

ohrozovan Erésem v podobé¢ Satana.
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2. Interpretaéni pasti zobrazovani snii ve stifedovéku

»Tu procitl Jakob ze spanku a zvolal: ,Jisté je na tomto misté
Hospodin, a ja jsem to nevédél!” Bal se a rekl: ,Jakou bazen vzbuzuje
toto misto! Neni to nic jiného nez dum Bozi, je to brana nebeska.” Za
Casneho jitra vzal Jakob kamen, ktery mel v hlavach, a postavil jej jako
posvatny sloup; svrchu jej polil olejem. Tomu mistu dal jméno Bét-el

(to je Duiim Bozi).” (Gn 28,16-19)

Uvadi se, ze nabozenské poselstvi JeziSe z Nazaretu (kol. 8-4 pt.n.l. az 29-30. n.l.) bylo
nejprve pfijato malou skupinou ucednikd, ktefi véfili, Ze se Jezi§ po svém Uktizovani znovu zjevil
jako Kristus (obfadné ,,Pomazany*), Pan svéta a Spasitel. Na postavu Krista zde byly aplikovany
ruzné staroveéké nadéje, mezi jinymi napiiklad i idea o mesianistické postavé, kterd se v judaismu
zformovala pod tlakem Gtisku Zida v dobé& babylonského zajeti (586-538 pi.n.l ), jenz méla ukonéit
stavajici historii a nastolit kralovstvi Bozi. Tato vira, podporovana sny prorokd a posilujici nadéji
v budoucnost, se pro zidovsky lid stavala oporou v naslednych staletich i mimo kiestanské hnuti,

predevsim ve vite chasida.'

Dalsi nabozensky posun v kiestanstvi byl dosazen Pavlovou konverzi na cest¢ do Damasku
(35 n.l.), ktery byl zasazen vizi ,,povstavajiciho Krista“ a pod jehoz vedenim se nabozenské hnuti
$ifilo do Malé Asie, Egypta, Recka a Rima. Novozadkonni texty byly sepsany az Kristovymi
nasledovniky (Pavlovy dopisy Rimantim 50-60, Evangelium Markovo 64-70, Evangelium Matou$ovo
a LukaSovo 70-80, Evangelium Janovo 90-100 ad.) a je zfejma naprostd absence zaznamu o
Kristovych Velkych snech. Nejrangjsi autorizovany kénon Nového zakona byl potvrzen roku 175.
Kiestanstvi se co do vnitiniho opodstatnéni opira o tzv. imitatio Christi, o duchovni napodobou
archetypu ztélesnéného v postavé Krista, ktery nasledné ovlada sny véficich a vyvolava mystické

vize.
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Cisat Konstantin (kol. 288-337) svoji konverzi ke kfestanstvi v raném 4. stoleti, zptisobenou
dle legendy Velkym snem, vyuziva nové naboZenstvi mocensky a ovliviiuje piedevsim politickou
zménu. Cirkevni hranice se nyni nové shoduji s hranicemi fimského statu. Piesidlenim cisafe do
Kostantinopole (roku 330) evropska kultura zaznamenava nebyvaly pokles, zvlast¢ ve srovnani
s rozkvétem kultury byzantské. Vitézny kiiz, jako dominantni symbol kiestanstvi, ktery se véficim
zjevoval ve snech, v sobé pak obsahoval dva rozpory. Na jedné stran¢ byl Bih pfitomny (imanentni)
ve svété 1 v cloveéku, a ztoho vznikala velkd radost a pocit svobody. Kristovo Ukftizovani a
sebeobétovani mélo iniciovat zakladni sjednoceni lidstva a nejvétsi bitva byla tedy jiz vyhrana. Kiiz se
stal znakem vitézstvi. Druhd strana kiestanské vize byla zatizena nespokojenosti se soucasnym
stavem véci, zduraznovala odcizeni ¢lovéka od Boha a vykoupeni odkladané do budoucnosti mél
naplnit Kristus svym druhym pfichodem. Disledkem vzniklé tenze se pak stal vsSudypfitomny

negativni soud o povaze lidské dude a snil, zvlasté v kontrastu k dokonalosti Boha.?

Oficialni kultura byla ke snim nedtvéfiva po celou dobu stiedovéku, coz mélo velmi neblahé
dasledky jak na psychiku lidi tak i na kulturu. Jestlize se objevily né&jaké obrazy, byly téméf po celou
dobu stfedovéku v zajeti pfedem uréeného schématu. Castéji se vyskytujici autobiografické texty
s poukazem ke sniim téz nebyly vzdy stoprocentné pivodni, mnohdy spiSe odpovidaly jen literarnim
modeliim. Mezi autentickymi pozdné antickymi texty, tykajici se vyzkumi snti a podminek imaginace
lidské duse, a texty vrcholného stiedovéku vznika velka propast co do svobody a veérohodnosti.
Schopnost mit skute¢né sny seslané Bohem byla pfi¢itana pouze vyvolenym osobnostem, svétctim a
mucednikiim. Cirkev se stavéla do role prostfednika mezi vécmi pozemskymi a nebeskymi a sen a
vize zde byly legitimnim prostfedkem pro udrzovani kontaktu s vy$§imi principy. Obyc¢ejny ¢lovek byl
od vykladu snt cirkevnimi autoritami odrazovan a co do vhodnosti snii ponechavan na pospas
hroznym pochybam, zda se pravné jeho sny nestavaji branou pro d’abelské svody. Krestanska cirkev
nejdiive odmitala dédictvi antiky v moznosti zjeveni mrtvych skrze sny zivych. Kladla vétsi diraz na
vize vbdélém stavu, na extazi, nikoliv na no¢ni snové ptedstavy, které byly dle jejiho nazoru

nachylnéjsi ke klamu.
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V kiestanské ikonografii visio a somnium lezi blizko sebe, pfesto se jedna o rozdilné
zkuSenosti. Jasnozfiva vidéni nespadaji do oblasti spanku nybrz bdé€losti a v kfestanském svéte se
vétSinou t€Si daleko veétSi pozornosti. Pro cirkev maji vyznam zjeveni, kterd se odehravaji na
prahu bdé€lého stavu, vétSinou jako disledek nabozenského vytrzeni, zplsobeného modlitbou a
doprovazeného ptisnou askezi. Sny obdobn¢ jako vize byli v kiestanstvi spojeny s konverzi. Tohoto
fenoménu si v§ima Jaques Le Goff, ktery v této souvislosti uvadi zajimava svédectvi z dobovych
prameni. Naptiklad Originés (185-254) o téchto konverzich napsal: ,,Mnozi presli ke krestanstvi
Jjakoby proti viastni viili, jakoby je néjaky duch nahle prostiednictvim videni nebo snu obratil jejich
srdce od nenavisti k doktriné, k rozhodnuti polozit pro ni Zivot ¢jsi

az od 12. stoleti, kdy si cirkev zacala uvédomovat devastaci lidské psychiky, kterou zpasobila. Tehdy

se postupné rozvinuly vypravné autobiografie, zalozené na ptfimych snovych zkuSenostech.

2.1  Stredovéké autority o snech

Roku 15-10 ptf.n.l. napfiklad Filon Alexandrijsky integroval Judaismus s helénistickym
platonskym myslenim, tj Logos jako sumu Ideji spojil s bozim uspofaddnim universa. Pfitom to byl
Logos, roznécujici lidskou imaginaci, ktery se stal prostifednikem mezi ¢lovékem a bohem. Filon téz
jako interpret vstupuje do hebrejské Bible a jako zaklad pro své teorie pouziva Jakobuv sen (Gn 28,
12-15). Zde uplatiiuje svoje transcendentni zajmy, hleda teologickou afinitu a paralely mezi Starym a
Novym zakonem, ¢imz se téZ stava spoluzakladatelem bohaté alegorické interpretacni tradice, stavici
postupem c¢asu na stale vice prosazovanych ,,volnych asociacich. Pro Filona byl Jakobiiv kdmen, na
kterém jako spici lezel, vyrazem askétés - ,,ptisného asketického programu®. Tim, Ze Jakob nelpél na
materialnim komfortu, poukazoval podle né¢ho na eticky pfinos filosofie, a Charan bylo misto, kde
Jakob ziel ,svatou zemi, plnou netélesnych slov®, takze spici Jakob byl ve skutecnosti bdici,
spocivajici na bozim logos, jak uvadi Cox Miller. Autorka pak upfesnuje, Ze v tomto interpretacnim
stylu, jehoz zakladem je pouha slovni hiicka, pak kiestanska typologie pokracuje dale, v tom smyslu,
ze skala, na které Jakob spal, ma piedznamenavat Krista v nasledujicim smyslu: ,,Jakob ‘pomazal,
skalu potom co se probudil, tak jako byl Kristus pomazanym, (Mesidsem) od boha.” * Jiny posun

v interpretaci Jakobova snu ucinil Filon tim, Ze jej spojil s Platonovym dilem Faidros a zebiik se v
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jeho fantazii pfemeénil ve vzduchoprazdno mezi nebem a zemi, naplnénym dusemi v neustalém
pohybu, sestupujicimi a vystupujicimi na nebesa. Soucasn¢ Filon zavedl pojem agon, vyjadiujicim

souboj mystickych zkuSenosti a zaZivajicich vzestup i sestup spiritudlnich aspiraci.’

Podle rané kiestanského myslitele Origena (kol. 185-254), ktery navazuje na alegorické
interpretace sni, mize jazyk znacit vice veéci najednou, pfi¢emz Jakobliv sen oznacuje jako ,,visio*.
Vsechno, co je v biblickych textech, ma podle n¢ho aspekt podobny s jistymi skrytymi vécmi, ,,svaté
knihy dychaji duchem absolutnosti“. Nejen jednotlivé kapitoly, ale cely biblicky text zahrnul pod
pojem ,,visio®, kazdé slovo ma podle n¢ho vizionarsky charakter nebo dimenzi podobnou snu a v
témze okamziku je i alegorickym potencidlem. Jazyk snti je andélskou mluvou, andélské fantazie jsou
»dojmy na mysli ve snu“. Spo¢inout ve vizi, znamena spoc¢inout v Pismu, coZ je zkuSenost, kterou
Origenés nazyva zivou vodou vyznamu Pisma nebo ,,obecné pouzitelny bozsky smysl® (theias

c 07 s 6
aisthéseos).

Rané kiestansky spisovatel Tertullianus (asi 160-220) ve spisu De anima (O dusi) do své
snové typologie zahrnuje sny seslané démony, sny prorocké a sny jejichZ ptivodcem je duse ¢lovéka.
Ptifazuje sem i sny, které jsou zplisobeny extazi. Spojuje spanek se smrti tak jak tomu je v antické
tradici, kterou pfeménuje v tom smyslu, ze dusim zemielych upird schopnost zjevovat se ve snech,
nebot’ jsou uvéznény v pekle, kde ¢ekaji na Posledni soud. Mrtvé ve snech autor oznacuje za preludy
démond. Tertullianus se stavi proti snové inkubaci. Chramy a posvatna mista jiz nejsou mistem snti
s argumentem, ze duse sniciho je pfistupna prorockému zjeveni nebo pokuseni démoni kdekoliv.
Pfesto ve stfedovéku snova inkubace piezivala, i kdyz ve znacn¢ pozménéné a zredukované forme.
Jsou zaznamenany piipady, kdy kiest'ané uléhaly na hrobech svétcii v nad€ji, Ze jim bude seslan sen,
jenz jim pomtiZe k uzdraveni.” Tertullianus rovndZ pouziva Jakobiiv sen pro demonstraci svych
alegorickych predstav. Zebtik Jakobem vidény ve snil umistuje do ramce kiestanské eschatologie, kde
je prosttedkem boziho soudu a andélé jsou dusemi, z nichz nékteré mohou po ném vystoupit na nebesa
a jiné nikoliv. V souladu s Evangeliem podle Jana, v némz je zebiik spojovan s Kristem, jako
prostfednikem mezi lidskym a bozskym. Cox Miller v této souvislosti z Evangelia podle Jana cituje

nasledujici &ast: ., ...uvidite nebesa oteviend a andély bozi vystupovat a sestupovat na Syna clovéka*.®
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Uvadi téz, ze v kiestanstvi je pak Jakobiv Zebfik srovnavan se stromem Zzivota a JeziSovym kfizem,

¢imZ ma byt prokazana JeziSova odvozenost z ranych posvatnych texti.’

Jedenim z nejvlivnéjSich kiestanskych theologli, jehoz mySleni zasadn¢ ovlivnilo celou
epochu stfedovéku, byl svaty Augustin (354-430), podle kterého lidska duse putuje skrze rizné
obrazy ve snech, tak jako ¢tenat skrze symboly obsazené v biblickych textech, kdy sny a alegorické
biblické pasaze jsou paralelnim fenoménem. Ve svych spisech, pivodné ovlivnénych antickym
platonismem, opét uvadi sny trojiho plvodu, bozského, d’abelského a pozemského. Ve shodé
s Macrobiem Augustin nahlizel enigmatické sny formaln¢ podobné tomu, co lze nazyvat slovnim
spojenim narratio fabulosa, které filosofové pouzivaji k tomu, aby vyjadfili mystérium ptirody
prostiedky alegorie. V jeho Zivotopise nazvaném Vyzndni (Confessiones),' které ma velmi blizko
k dobovym oblibenym ,,oneirickym autobiografiim®,'' popisuje prorocky sen, ktery obdrzela jeho
matka ohledné jeho budouciho obraceni na kiestanskou viru. Devét let po matéiné snu sam mél
sluchové zjeveni, vnémz obdrzel znameni a byl pfiveden k nésledujicimu textu z Evangelii
s ptikazem: ,,Zijme Fadné jako za denniho svéta; ne v hyreni a opilstvi, v nemravnosti a bezuzdnosti,
ne ve svdaru a zavisti, nybrz oblecte se v Pana Jezise Krista a nevyhovujte svym skloniim, abyste
nepropadli vasnim.“'> U Augustina je patrna nedivéra a velmi ambivalentni vztah ke snovym
vidénim, zejména k erotickym snim: ,,Coz neni Tvd ruka, o vSemohouci Boze, tak mocnd, aby
uzdravila viechny neduhy duse mé a s hojnéjsi Tvou milosti potlacila i smyslnd hnuti mého spanku?*"
S postupujicim vékem svétcovy pochybnosti o snech zesilovaly a doslovné psal o ,ukolébani
zdhubnym spankem*."*

Augustin tak dava impulz ke strachu véficich ze snl jako z oteviené brany pro d’ablovo
pokuseni, jak tomu bylo napiiklad ve stejném stoleti v erotickych vizich svatého Jeronyma, jehoz
poustni vize (sny) se staly inspirativnim tématem zobrazovani. Cirkevni otec Jeronym (342-420),
komentator a piekladatel Starého a Nového zdkona do latiny zvaného Vulgata, byl téZ znamym pro
sviyj asketicky program, ktery nejen fyzicky realizoval svym dlouhodobym pobytem na pousti, ale téz
komentoval ve svych pojednanich. Byl znamym piikladem pro kiestanské duchovni po dobu

sttedoveku, ktefi se obdobné v ramci feholnich adi pokouseli o transformaci svého fyzického téla

v t€lo psychické a duchovni. V 16. stoleti Jeronyma naptiklad studoval vyznamny umélec némecké
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renesance Albrecht Diirer, jak se zminime pozdé€ji. Jeronym pobyval néjaky Cas na pousti a
v souvislosti se svymi erotickymi vizemi a sny si byl dobfe védomy, Ze se jedna o psychické
fenomény spojené sjeho askezi.'’ Navzdory tomu nahlizel asketizmus pozitivné, jako
prostiedek transformace, prevadéjici fyzicke télo do ,,zuslechténé materie®. Znal dobie dobové teorie
snd, ¢asto citoval z Tertullianova dila De anima a na ptikladech vlastnich snii dokdzal demonstrovat
pland zdani (vanis imaginibus): ,Jak casto jsem videl sam sebe mrtvého nachdzejiciho se v hrobce!
Jak casto jsem létal nad horami a mori jakobych plaval ve vzduchu! Nikdo mé proto nemiize nutit,
abych zemrel nebo mél kridla na zadech kviili tomu, Ze moje mysl si tak casto namlouvala takova
pland zdani“'® Jeho rozpolcenost, zptisobovana tim, 7e byl obdivovatelem helénistické kultury a
Cicera na stran¢ jedné, zatimco byl vtahovan do textd Bible (ve svych snech byl za to souzen
samotnym Kristem), poutala po staleti pozornost mnoha badatelt."”

Za papezského ufadu Rehofe Velikého (540-604) se spolecnost jiz zcela zménila v duchu
krestanskych dialektickych prohlaSeni svatého Augustina, ptivodné vedenych proti duchu pozdni
pohanské éry, jejiz popirani se nyni stalo vladnouci normou kultury. Vefejna divadla, cirkusy,
pohanské svatky byly nahrazeny kiestanskymi posvatnymi oslavami a procesimi, s nabyvajicim
védomim o dileZitosti vlastni mise spiritualng fidit svét. Rehot Veliky se ve &tvrté knize svého spisu
Rozmluvy (594-595) rovnéz drzi tradi¢ni typologie snti podle ptivodu. Uvadi sny seslané Bohem,
démony a sny, jejichz ptivodcem je sam Cloveék. S varovanim, Ze sny mohou predstavovat utok d’abla
nebo necistych démont.'® Pozoruhodné je Rehotovo tvrzeni, Ze tzv. ,,svati muzi jsou schopni rozlisit
pravdivé zjeveni od faleSného: ,,Ale videt sny, které vyristaji z tak rozdilnych zdakladu, kterym bychom
stale vice obtizneji méli véFit: protoze se nam ne snadno zjevuje, z jakého ditvodu prichdzeji. Svaty
muz, s jistym niternym vkusem, rozhodné rozezna iluzi od pravdivého zjeveni, podle hlasii a
reprezentace vizi samotnych: takze on vi, co obdrzel od boziho ducha, a co nalezi Spatné iluzi: a proto,
jestlize nase mysl by nebyla uvniti velmi pozornd a bdéld, pada do mnoha jesitnosti skrze klam
slabéeho ducha: kdo nékdy nepredpovidal mnoho pravdivych véci, které, nakonec, mohly byt klamem

er 7 . v Ve 19
chytajicim do pasti nasi dusi.*

Az na sklonku stfedovéku autofi navazovali na antickou tradici prostfednictvim Byzance a

arabského svéta. Ujaly se znovu mySlenky Aristotelovy, znamé byly sny Sokratovy a uvahy
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Platonovy. Oblibenymi se staly snafe. Roku 1177 Lev Toskansky naptiklad ptelozil arabsky Ahmedav
snaf. Zajimavé pojednani o snech pfinasi vyznamny ucenec perského ptivodu Avicenna (980-1037),
ktery ve své autobiografii povazuje spanek za zdroj védéni, tak jako pozd¢ji renesancni umélci: ,,4
kdykoliv se mé zmocnil spanek, byl jsem schopen ve svém snu videt ty samé problémy; a mnoho veci se
mi vmeém spanku stavalo jasnymi. Pokracoval jsem v tom, az vSechny védy byly ve mné hluboce
zakorenény a ja jim rozumél natolik, jak je lidsky mozné. Vsechno co jsem v té dobé védél jako bych to
védél nyni; nic jsem do dnesnich dmi nepiidal.,’®  Avicenna snim pfisuzuje schopnost odhalovat
pravdu. Kdyz télo usne a dusSe pfestane byt zatézovana télesnymi podnéty, je ¢loveék blize nebeskym
sféram a univerzalnimu modu a je schopen skrze ,,compositive imagination* vidét pravdivé sny, které
mohou piedstavovat budouci udalosti. VSechny zivé bytosti maji ,,vis imaginativa“. Podle Avicenny
racionalni sily ovladaji jak virtus imaginativa, tak i obrazy uloZené v imaginatio.”' B&hem snéni ve
spanku virtus imaginativa pracuje s materialem uloZzeném v imaginatio, spole¢n¢ tak tvoii nové formy.

Avicennilv postoj byl vSak zcela mimoradny a zda se, Ze se blizil starozdkonnimu pojeti.

Mluvime-li o snech, nemizeme opomenout mystické spisy Hildegardy z Bingenu (1098-
1179), kterd se naopak ve svém spise Scivias (Poznej cesty Pan€) z roku 1151, brani tomu, aby jeji
vize byly povazovany za sny a tvrdi, Ze se zde piimo jedna o Bozi vili: ,,Vidéni vsak, ktera jsem
mela, jsem neobdrzela ani ve snu, ani ve spanku a ani v omameni, ani télesnyma ocima ¢i vnejsima
lidskyma usima, a ani na odlehlych mistech, nybrz se mi jich dostalo v bdeélém stavu, pri jasném
rozumu, ocima a uSima vnitrniho cloveka, na pristupnych mistech, jak to chtel Bith. Jak se to déje, je
pro télesného clovéka tézko pochopitelné.,”* Hildegarda od sebe odlisuje sen a vidéni, pro néz
kiestané ve Vulgaté mohli nalézt dva rozdilné pojmy. Sen zde oznaceny jako somnium tzce souvisi
se spankem, zatimco visio je pouzivano pro jasnoziiva vidéni. Hildegarda v podstaté chce naplnit

stejnou komunikaci s Bohem, jakou mél podle starozdkonnich pramenti samotny MojZis.
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2.2 Narativni obrazové cykly Nového a Starého zakona

Stredoveké kiestanské vytvarné umeéni priblizuje véticim predev§im piibéhy Starého a
Nového zakona v narativnich cyklech obsazenych v iluminovanych manuskriptech, v nasténnych
freskach nebo v reliéfni a sochatské vyzdob¢ katedral, jakoz i v jejich mozaikach, vitrazich a oltainich
obrazech. V nich starozdkonni scény slouzi jako ptedobraz kiestanskych novozakonnich piib&hd.
Splituji predstavu papeze Rehofe Velikého o epickém liceni, které ma zprostiedkovavat biblické
pribéhy vSem véticim bez ohledu na jejich gramotnost (bible imagée). Oblibenym typem obrazové
bible se stala ,,bible moralizujici* (bible moralisée), slouzici jako vzor lidského jednani skrze ptitomné
biblické paralely.

Ve Starém zakoné mtizeme napocitat nékolik desitek snil, jejichz pocet kolisa podle toho, co je
povazovano za sen a co za vizi. Jacques le Goff uvadi &tyficet t¥ sni,” z nichz se viak vizualnimu
zpracovani dostalo pouze nékterym, a to pfevazné snim z knihy Genesis, kde Hospodin sesila sen
Jakobovi a Josef interpretuje sny faraonovi. Z knihy Daniel jsou ilustrovany sny pohanského krale
Nabukadnesara. V Novém zakoné nachazime pouze devét snti, z nichz byvaji ilustrovany pouze sny
z Matousova evangelia, vztahujici se k narozeni Krista. Ostatni sny, jez jsou spojené s s osobnosti
svatého Pavla, jsou skryty ve Skutcich apostolskych a nebyvaji zobrazovany. **

Mluvili jsme jiz o tom, Ze v pozdné¢ antickém obdobi a v raném stiedoveku se vytvorila
skupina ucenct, ktefi pomoci alegorické metody vykladali filosofické a biblické texty. Patricie Cox
Miller v této souvislosti mluvi o skupiné autort, jakymi byli Filon, Origenés nebo Augustin, pro
které se soucasti jejich alegorického programu staly texty hebrejské Bible, a ktefi tyto texty o snech a
»alegorické slovo umistili do stejné tfidy. Autorka uvadi, ze napiiklad Filon Alexandrijsky v 1.
stoleti popisoval vidéni ve snech jako amudros (tj. nejasné, mdlé¢, mélo srozumitelné), piicemz
oneirické obrazy pro ného mély tutéz kvalitu jako pismena biblickych textd, kterd idajné zakryvaji
jejich vyznam jako stiny. Umberto Eco v této souvislosti uvadi, Ze starozakonni postavy byly tehdy
brany jako ,.figury* postav ¢i udalosti Nového zdkona a Ze stiedovéci lidé tento postup chapali jako
alegoricky, kdy slova symbol a alegorie splyvali jako synonyma. S t€mito postoji pak souvisi urcita

volnost, kterou kiestansti interpreti projevovali pii zachazeni se starozdkonnimi postavami. > Autor
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dale uvadi, Ze krozliSeni pojml alegorie a symbolu doslo v kiestanském svété¢ az v 18. stoleti
v romantismu, a to v dile Goethové, ktery tehdy napsal: ,,Alegorie meni jev v pojem a pojem v obraz,
ale tak, Ze pojem v obraze je treba povazovat i naddle za néco, co obraz vymezuje a co je v ném
obsazeno celé. Ddle mu musi byt umoznéno, aby se skrze obraz vyjadroval. (...) Symbolismus méni jev
videu a ideu vobraz, a to tak, aby si idea v obraze zachovala svoji nezmérnou ucinnost a
nepiistupnost a ziistala nevyjddriitelnou, i kdyby byla vyslovena ve vsech jazycich. * Je ziejmé, Ze
v ptipad¢ starozakonnich postav se kiestanskym interpretim spiSe jednalo o vykresleni typt, které
zistavaji zivymi a individualizovanymi postavami, jenz se stavaji nositeli vysSich pravd a to diky
svym charakterovym vlastnostem, a odtud prameni jejich mozna shoda s postavami Nového zakona,

zatimco pro Hebrejce se jednalo o konkrétni historické postavy.

Roku 250 ptf.n.l., pod naporem rozkvétu helénistické kultury, alexandrij$ti ucenci prelozili
hebrejskou Bibli do fectiny, ¢imz se zacala v feckofimském svété Sifit nejen idea jediného Boha, ale
bylo téZ soucasné podstatné setfeno tradi¢ni ¢teni a prace s jazykovymi kofeny hebrejskych texti,
které je pro pochopeni smyslu hebrejské Bible podstatné. Ve zplsobu ¢teni a vykladu Bible Filon
Alexandrijsky pozoroval jisty ,,alegoricky aspekt®, kdy koten hebrejského slova vede k objasnéni
dalsich vyznami. Je viak znamo, Ze Zidé dodnes zptsob vykladu texti stiezi a nelze piedpokladat, ze
by zde platil princip ,,intuitivniho zablesku® a libovile co do smyslu slov.”” Za&neme-li respektovat
fakt, ze zidovska kultura stoji na slovech a ze vychazi z nepamétné tradice, tak jako fecka, avSak ze ta
prvni neni kulturou obrazu, za¢nou se nam otevirat netusené obzory. Mozna Ze se nam téz podafi
pochopit, co se touto kulturou v kiestanské redakci vlastné stalo.

Jean-Marie Husser uvadi, Ze Hebrejci, stejné jako rizné aramejské a ugaritské dialekty,
k oznaceni riznych druhti sni pouzivali jeden koten [/m, ktery co do obsahu komunikuje s okolnim
svétem. Antitéze zde byla vytvofena jiz na pocatku dé&jin, jak je to patrné z arabského Dulm (kofen
[lm) ptedstavujici zéklad slova, ktery udajné pochdzi od Satana, coz je spole¢né pro muslimskou
tradici obecné. K arabskému Cu/m se vztahuji bézné sny, nocni miry a neobvyklé snové zkusSenosti.
Pro bozi zjeveni ve snech je v arabské kultufe zavedeno slovo ru'ya (nebo manam). V jazykovych

souvislostech vznika jiz na pocatku dé&jin velké napéti, protoze Satan v Zidovské tradici neexistuje.
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Hebrejska forma pro snit a mit sen je formulovana jako ,,snil jsem sen* (Cllwm Olmty), coz je vyraz,
ktery nalezi symbolickym sntim. Prorocké sny, tedy sny s poselstvim, jsou uvedeny formuli b Cllwm
(ve snu), které jsou rozdilné a popisuji zpisob, jakym Bih ve snu intervenuje. Husser uvadi, Ze toto
sloveso, oznacujici sen, byva ziidka kdy uvadéno samostatng, a zvlasteé ve snech s poselstvim se stava
ono [1/6m urCuje ramec, ve kterém se néco déje. Jestlize v textu nalezneme posvatny vyraz spr ('t)
Olwm, predpoklada se, ze se Ualom vztahuje k samotnym obsahtim oneirické zkuSenosti (vidéni
v noci, predstava v noci, obraz v noci). Dulezitym kdysi téZz bylo, ze uvedena slova slouzi vice
celkovému poetickému vyznéni textu a k uchopeni paralel v ném spiSe, nez Zze by vérné popisovala
oneirickou zkuSenost. Jestlize v hebrejské bibli je prohlasen bozsky ptivod snu, pak je i podtrzena role
a charisma interpreta snd. Blih se stava garantem interpretace, protoZe skrze proroka se manifestuje

moudrost Hospodina.*®

Doba po babylonském zajeti pfindsi Hebrejcim nova rozpolozeni, ktera se pak zjevné stavaji
podstatnymi po ktestanské chapani snii. Téchto zmeén, které se oteviraly v dobé vyjiti Hebrejca
z Babylonského zajeti, si napfiklad vSima Solomon Zeitlin, ktery uvadi, ze se tehdy objevily
pseudokritické hlasy tvrdici, Ze sny nejsou Bozim aktem.” Piedeviim sny proroki, kteti v dobg
Babylonského zajeti nabadaly k odporu k Babylonaniim, byly nyni ur¢itou skupinou povazovany za
vyplody faleSnych prorokti a lhait. A to z diivodu, Ze na n¢ byla svalovana zodpovédnost za destrukci
statu a chramu a odvleceni naroda do otroctvi. Tyto vyroky se pak v jest¢ ostfejsi redakci Ben Siry
dostavaji do prekladii Vulgaty. Solomon Zeitlin se téz zmiiuje o dalSich nespravnych postupech pii
prekladech hebrejské Bible, které se tykaji naptiklad apokalyptickych knih, kdy apokalypticka kniha
Danielova, ktera sice byla zahrnuta do hebrejské Bible, ale ne mezi prorocké knihy, byla mezi
prorocké zahrnuta az v Septuaginté. Takto byly zasazeny zmatky a infekce do pozdéjsich soudii
nejen o tehdejSich udalostech, ale i o nebezpeci plynouci ze snii. Autor vSak dale uvadi, ze tyto vypady
nepfimély Hebrejce k tomu, aby sny povazovali za bezcenné, a Ze se tehdy véfici spiSe vraceli ke
staré ideii, znamé jiz v biblické dobé, ze sny jsou aktem vésténi a Ze je mize interpretovat predevsim
muz velkého intelektu, ¢loveék pozehnany duchem Boha, tak jak tento nazor podporuje jiz Pentateuch

(Gen 41, 13).°°
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Vsimnéme si tedy nyni podrobnéji vypravéni o Jakobovu snu z knihy Genesis, ktery zjevné
patfi mezi nejCastéji zobrazovanym snim ve stiedovékém vytvarném umeéni vibec. Je soucasti
starobylé ustni tradice, pro niz je legendarni aspekt historicky opodstatnény (Jedna se o kulturu
patriarchalni spolecnosti kladenou do obdobi 1800 pt.n.l.). Jakob byl bratrem Ezaua, syn Rebeky a
Izaka, treti ze zakladatell zidovskych d&jin, praotec dvanacti izraelskych kment (Abraham, Izak,
Jakob). Ezau byl lovcem, muzem pole a instinktu. Jakob vedl usedly Zivot ve stanech, byl tiché
povahy a vénoval se pastytstvi. Jde o muze, do jehoz Zivotniho pfib&éhu zasahl nikoliv sen, ale intuice
jejich matky, ktera s pouzitim lIsti rozhodla, Ze otec 1zdk misto jeho bratru Ezauovi pozehna prave
jemu, ¢imz upfednostnila mirnost pfed agresivnimi instinkty. Jakob je povazovan za prvniho snilka
biblickych dé&jin. Zatimco v kiestanské kultufe se vyobrazeni Jakobova snu tykaji vztahu mezi
nebem a zemi a zvédavosti ohledné otevienych nebes, v kultufe Hebrejci ma Jakoblv piibéh
zakladatelskou pozici. Je ptikladem konkrétniho chovani, dualitniho uspotadani lidské mysli, jakoz i
zévaznosti volby pii rozhodovani v kritickych okamzicich lidského zivota. Vcetné disledkt, které
z téchto rozhodnuti vyplyvaji pro smétovani celého lidského rodu. Jakob a Ezau se stali praotci dvou

rozdilnych narodi: Izraelitti a Edomitd.

Vytvarna pojednani Jakobova snu si po staleti vS§imaji udalosti, v niz Jakob pii své cesté do
Charanu ptenocoval na kameni pod hlavu a zdal se mu sen o zebtiku dosahujiciho az k nebestim, po
némz vystupovali a sestupovali poslové Bozi. Nad Zebiikem stal Bih a promlouval k nému: “Ja jsem
Hospodin, Bith tvého otce Abrahama a Bih Izakiv. Zemi na niz lezis, dam tobé a tvému potomstvu.
Tvého potomstva bude jako prachu zemé. Rozmiizes se na zapad i na vychod, na sever i na jih. V tobé
a v tvéem potomstvu dojde pozehnani celé lidstvo. Hle, ja jsem s tebou. Budu té stiezit vSude, kam
piijdes, a zase té privedu do této zemé. Nikdy té neopustim, ale ucinim, co jsem ti slibil**' Kdyz se
Jakob probudil, uvédomil si zazracnost tohoto sdéleni, postavil z kamene posvatny sloup, tak jak to
bylo v dané dob¢ zvykem, kdyz se zakladaly svatyné: ,,Tu procitl Jakob ze spanku a zvolal: 'Jisté je
na tomto misté Hospodin, a ja jsem to nevédel!, Bdl se a rekl: "Jakou bdzen vzbuzuje toto misto! Neni
to nic jineho nez dim Bozi, je to brana nebeska. Za casného jitra vzal Jakob kamen, ktery mél
v hlavach, a postavil jej jako posvatny sloup, svrchu jej polil olejem. Tomuto mistu dal jméno Bét-el

(to je Diim Bozi). Pivodné se toto mésto jmenovalo Liiz.* **
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Jakobtv ptibéh je i dnes pro své nékteré Ctenaie, zkoumajici podstatu judaismu, stale zivym
tématem a evokuje otazky, jaké obsahuje naptiklad nedavna poeticka tivaha Elie Wiesla, které nam
umozituje piibéh zpfitomnit a vice oteviit: ,Je noc. Uzkostné ticho, téské predtuchami, se klene nad
rovinou pod hvezdnym nebem. Slysime jen bublani potoka Jabok, netrpélivé spéchajiciho k mori a
vypravéjiciho stintim, které po cesté potkava, neuveritelny pribeh muze, jenz zustal sam, sam uprostied
noci a sam na planiné, jako by na nékoho cekal, snad na néjakého osamélce jako je on sam, temného
uprchlika beze jména a tvare. Nahore, ve svété opravdovych a horecnatych snii, byl Jakob hrdina a
knize, jehoz sny byly poznamenany jeho ohném; v pozemském Zivoté to vSak byl jen stary, unaveny
muz, touzici pouze po spanku. Jenze? — a to je otazka vSech otazek — kdyby byl Jakob byval skutecné
takto vybledly a nezajimavy a spal by, zatimco mu Buth odhaloval sva tajemstvi, jak by se mohl stat

33
Lzraelem?*

V ilustracich Jakobova snu nachazime nékolik ikonografickych schémat, v nichz se prolina
rabinska tradice se stiedovékym kiestanskym podanim, a vétSinou se uvadi, Ze se nameét Jakobova
snu v podobé obrazu poprvé objevuje v kiestanském uméni. Tento nazor podporuji jednak teoretické
nepiesnosti na strané kiest'anskych interpretii, jednak nedostatek dokladi z pozdné antického obdobi.
Katrin Kogman-Appel vSak predpoklada, ze obrazovd schémata tykajici se hebrejské Bible,
vyskytujici se ve stifedovékych iluminovanych rukopisech, mezi které patii i Jakobtiv sen, mohou byt
¢ist¢ zidovskou invenci a tradici, pfedavanou v Zidovském prostredi od pozdné antické doby, prevzaté
kiestanskymi iluminatory sttedovékych rukopisti.>* CoZ potvrzuje i fakt, Ze téma Jakobova snu se stalo
argumentem pro mnohé autority kiestanstvi pii dodatecném hledani paralel mezi Starym a Novym

zakonem, jak jsme jiz uvedli.

Dnes nejstar$i vyobrazeni Jakobova snu nachazime ve fragmentu fresky na severni zdi
v Synag6ze v Dura Europos (245-256), z niz jsou jiz patrné pouze nepodstatné detaily, jako je persky
odév, do n¢hoz jsou obleceni poslové Bozi. Bohuzel zakonceni zebtiku, které ma vyznam pro celkové
symbolické zarazeni vyjevu, je natolik poskozeno, Ze jiz nelze nic dolozit. Znamé je téz vyobrazeni
Jakobova snu z fimskych katakomb na Via Latina (320-350). Zde je vyjev umistén do obdélného,
diagonalné rozdéleného pole, v jehoz pravém rohu se ocita lezici Jakobova postava, opirajici se o
kamen, kterého se v ponékud piekroucené poloze dotyka prava Jakobova ruka, zatimco leva ruka je
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kladena na prsa. Na zebiiku umisténého v diagonale obrazu se ocitaji dva Bozi poslové, jeden
vystupujici a druhy sestupujici dolii (oble¢eni do tuniky a palia). Ukoncéeni zebtiku je zde opét
neurcité. Malba vyjevu je silné poskozena, s prostupujicim bilym podkladem a prevazujici obrysovou

kresbou hnédo-Cerveného odstinu.

Od pozdni antiky byva Jakobliv sen v zidovské kultufe zobrazovan odpocivajici na tech,
¢tyfech nebo dvanacti kamenech, symbolizujicich tii patriarchy, Jakobovy Ctyii zeny nebo dvanact
kment izraelskych. Midrash Rabbah (rabinsky komentai k bibli) téz predpoklada, ze Jakob pouzil
vice kamentl, a to z praktickych diivodl, zbudoval znich piistfesek jako ochranu pted divokymi
zvitaty. Midrash Rabbah jako prvni Jakobiiv sen alegorizuje, Jakoblv Zebtik a andé€ly interpretuje
jako chram a jeho kult. Zebiik zde piedstavuje chramové schody vedouci k nebestim nebot’ posvéatné
ptichazi shora. Andélé jsou tu knézimi a jsou téz predobrazem MojziSova a Aaronova ptichodu k hoie
Sinai.” I kdyZ se obrazova schémata Jakobova snu, objevujici se na Zidovskych a kiestanskych
pamatkach, vzajemné prolinaji, mizeme vytycit nékteré zasadni prvky, které zidovskou tradici od
ktestanského pojeti oddéluji. I otazky, které Midrash Rabbah ve vztahu k Jakobovu ptibehu klade, se
tykaji vice historického charakteru udalosti, zda odesel sam, zda vzal s sebou velbloudy, a co to
znamenalo pro dané misto, kdyZ z n&ho odedel spravedlivy &lovék.’® V kiestanskych vyobrazenich
byva obvykle vrchol Jakobova Zebiiku opien o hradbu mrakd, z nichz dold shlizi sam Hospodin.
V zidovskych pamatkach vSak personifikovanou osobu Boha nenajdeme. Kiestanské pojeti
zdaraziuje formalni, tvarovy, esteticky povrch véci, a jejich vyuziti pro transcendentalni ucely, stejné
jak to jiz zname ze zpusobu percepce soch bohti antického svéta. Pro Zidovského ¢tendie nebylo

podstatné ,,vidéni v obrazech* ale ,,mysleni v obrazech* a Cetba textu.

Jako ptiklad ikonografického zobrazovani Jakobova snu v kultufe Hebrejc zmiiime
sefardské iluminované Haggadah ze 14. stoleti, pochazejicich od zidovskych iluminatort, jejichz
vyzdoba ma specifické rysy a prozrazuje vliv Midrashim.*” Zde musime upfesnit, Ze tyto ilustrované
knihy Haggadah, urcené pro svatek Pesach, které se staly velmi popularnimi, nebyly pouzivany
v synagoze, ale pro rodinny svatek, jako vzdélavaci kniha specidln€é pro déti. Zatimco Toéra (svitky
Pentateuchu) nebyla v zidovské tradici nikdy ilustrovana. Napfiklad iluminace Zlaté Haggadah

(kolem roku 1320),”® ktera obsahuje &trnact celostrankovych miniatur s obrazy, se na prvni pohled
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ptilis nelisi od stfedoveékych iluminovanych manuskripti v kiestanské kultufe. Nachazime zde
obrazové cykly odvozené zptibéhid hebrejské Bible, které prochazeji celym textem a obrazy
s pozadim pokrytym zlatymi platky. Scéna z Jakobova snu je zde zobrazena ve ¢tvrtém poli jediné
stranky mezi dalSimi scénami: Lot prchad ze Sodomy, Svazovani Izdka, Izdk Zehna Jakobovi. Pole se
scénou z Jakobova snu je diagonalné rozdéleno Zebiikem na dvé poloviny, pficemz zebfik nahote
kon¢i u pravotuhlého otvoru, v jakémsi okné, z n¢hoz shlizi hlava andéla. U paty Zebiiku se ocita spici
Jakob opfeny o kamen a u ného stoji dva andé@lé, ktefi si ho prohlizeji. Na Zebfiku se nachazeji dalsi
dva andé€lé, znichz jeden sestupuje a druhy vystupuje vzharu. Obrazové schéma podle Katrin
Kogman-Appel odpovida textim z Midrashim, kde je piibéh o Jakobovi vice rozvedeny nez
v Pentateuchu. Zde se v Jakobové snu ocitaji dva and¢€lé, ktefi byli vyhnani z nebe za to, ze vstoupili
do Sodomy a prozradili tajemstvi Boha. Jsou to stejni andé€lé, kteti doprovazeli Jakoba pfi jeho cesté
do Beth-elu v noci jeho snu. Na naSem zobrazeni v miniatufe z Haggadah stoji tito dva andélé na zemi
u zebiiku a pfivolavaji pozornost andélii z nebe, kteti Jakoba zvédaveé pozoruji coby spravedlivého
muze. [36]

Pozornost andélu vysvétluje jeden komentar z Midrashim, pravé s dirazem na piedpokladané
Jakobovy vlastnosti, ktery prejimame z knihy Elie Wiesela, kde stoji: ,,Kdyz této noci vystoupili andéle
na nebesa, nasli tam Jakobitv obraz, ozdreny nadherou, zddla se jim byt ditverné znama. Vsichni tedy
pospichali dolii, aby obdivovali original. Byli vSak zklamani: ke svému velkému zarmutku nalezli
Jakoba, jak spi.**’ Na ilustraci jedné z daliich vzacnych Haggadah z poloviny 14. stoleti, vychazejici
se stejné skupiny sefardskych pesachovych manuskriptd, se u spiciho Jakoba nachdzeji tfi and¢lé
stojici na zemi, zatimco jeden and€l na zebiiku stoupa k nebi, kde v polokruhu otvoru vyhlizeji dalsi
dva bozi poslové.* Je ponékud nejasné vidét andél stojici vedle Zebiiku a dotykajici se Jakoba rukou,
s doprovodnym textem, ktery uvadi: ,,andélé pana vystupuji nahoru a dolii se zebriku*, zatimco
v biblickych textech stoji ,, na Zvebfz'ku“,‘“ coz téz dokazuje vliv komentait z Midrashim na tento obraz.
Zatimco obrazy vztahujici se k Jakobovu snu se zebiikem, na némz se ocitaji andélé, pritahuji
divakovu pozornost k mistu, odkud andé€lé ptichazeji, tedy k nebesiim, zadny znich vSak nema

schopnost strhnout divakovu mysl do souvislosti tak silnych, jako biblické texty a komentate pii jejich
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Cteni, které spiSe vedou k poznavani téch souvislosti v kolektivnim lidském zivoté, které prosté nelze

zobrazit.

Dalsi iluminace starozakonnich pfib&hti, Casto se vyskytujici ve stfedovékych kiestanskych
rukopisech, se tykaji Josefovych a Danielovych schopnosti vykladat sny. Uvedli jsme jiz, ze kniha
Danielova sice byla pivodné zahrnuta do hebrejské Bible, nikoliv v§ak mezi prorocké knihy, a Ze
mezi prorockymi se ocitla az v Septuaginté, zatimco z hlediska hebrejské Bible a judaismu je jeji
prorocka kvalita povazovéna za spornou. Ke v§emu Nabutkadnesar, jehoz se stava Daniel radcem, byl
v zidovskych dg&jinach neslavnou osobou. Roku 586 zniil prvni jeruzalémsky chram a Zidé byli
masove deportovani do babylonského zajeti. Diivodem, pro¢ se kniha Danielova tési v kiest'anské
ikonografii mimofadné ochrany a pro¢ kiestanské autority trvaji na prorocké hodnoté téchto texti je
dan jednak okolnosti, ze v této knize Bozi prorocké sny mohou obdrzet i panovnici proti Hospodinu
provinili. Podstatnéjsi vSak je, Ze je v ni zminka o pfichodu Vykupitele, ,,Syna ¢lovéka®, v némz je
spatfovano proroctvi vztahujici se na Krista, obsazeného v nasledujicich versich: “Videl jsem, Ze byly
postaveny stolce/ a Ze usedl Vékovity. / Jeho oblek byl bily jako snih, / vilasy jeho hlavy jako cistd vina,
/ jeho stolec-plameny ohné, / jeho kola-horici ohern. / Reka ohnivd proudila/ a vychdzela od ného, /
tisice tisicii slouzily jemu / a desetitisice desetitisicii staly pred nim. / Zased! soud / a byly otevieny
knihy.** (...) Vidél jsem s nocnim vidénim / hle, s nebeskymi oblaky prichdzel / jakoby Syn ¢lovéka ;/
dosel az k Vekovitému, / privedli ho k nému. / A byla mu dana viadarska moc, slava a kralovstvi / aby
ho uctivali vsichni lidé riznych narodnosti a jazyku. / Jeho viadarska moc je moc vécna, kterd

. . , , 43
nepomine, / a jeho kralovstvi nebude zniceno.

Jako priklad ilustraci knihy Genesis uvadim Velislavovu bibli z poloviny 14. stoleti, patfici
mezi tzv. bible imagée, v nize linii vypravéni nese obraz a nikoliv text, zde uvedeny pouze ve velmi
zredukované podobé jako kratky popisek.* Iluminatofi ani inventor celkového konceptu toto dila
nejsou znami. Velky prostor je zde dan Josefovym vykladim snt faradénovych nebo Danielovym
vykladiim sni Nebukadnesarovych a mizeme se tedy o nich zminit podrobnéji. Velislavova bible
svymi ilustracemi doslovné navazuje na text Starého zdkona vypravéjici o Josefovi, synovi Jakoba a

Rachel, obdafeného mimotadnou schopnosti porozumét sniim, pro co byl nazyvan ,,pdnem sni* (ba ‘al
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ha-chalomot). Sny obsazené ve Velislavove bibli sleduji ustalenou literarni formu a linii vytvarného
narativniho vypravéni, v niz je nejprve popisovan snici a jeho sen, nasleduje vyklad snu a teprve pak
jsou vyli¢eny jeho diisledky. Kdyz jest¢ Josef Zil v otcové domé, zdaly se mu dva sny, které predurcily
jeho budoucnost. Ackoliv tehdy Josef své sny jeSté neinterpretoval, jeho okoli jim dobfe rozumélo.
Prvni sen byl o snopech, které se mu klandli pfi praci na poli.*[32] Na kolorované perokresbé z
Velislavovy bible vidime spiciho Josefa vyobrazeného ve scéné, umisténé do jednoduchého obdélného
ramce, kterd je opatfena dvoufadkovym latinskym napisem nahote. Josef se nachazi v levém dolnim
rohu obrazu, pficemz jeho sen je vyobrazen po celé zbyvajici plose vyjevu. Uprostied vyobrazeni stoji
Josef na jedenacti snopech a pomoci zivych gest se obraci na ob¢ strany, jednou ke svym bratrim a
dalsim pfihlizejicim osobam, podruhé ke svému otci Jakobovi. Jakob sedi na stolici, za kterou se
nachazi uschovan dvanacty snop. Kreslifi, tvoficimu jesté zcela v zajeti gotického abstraktniho
idealismu, se podafilo i navzdory omezenym formalnim prostiedkiim dosahnout mimofadného vyrazu
a srozumitelnosti. V druhém snu se Josefovi klanélo slunce, mésic a jedenact hvézd, prorokujicich,
jaké autoritativni pozice v budoucnu dosahne. Nenavist jeho bratrii vi¢i nému se pak projevila tak, ze
Josefa prodali kupctim putujicim do Egypta.*®[33]  Spici Josef je nyni opét umistén do levého
spodniho rohu obrazu, kde je zobrazen obklopeny kosmickym prostorem. Pfitom sen, ktery se mu
zdal, je zobrazen tésné vedle n¢ho v podobé rozesetych hvézd a personifikovaného Slunce a M¢sice
v kruhu vesmirnych téles. Tésné spojeni snu se spici osobou je zde zdiiraznéno ovalnym
zaramovanim. Zbyvajici ¢ast obrazu pfedstavuje nam jiz znamé schéma s Josefem stojicim uprostied
scény a vypravéjicim svilj sen. Pomoci zivych gest se obraci na obé strany, napravo ke svym ¢tyfem
bratrim a nalevo ke svému otci Jakobovi, vedle kterého sedi napisem neidentifikovana Zena. Postavy
provedené pomoci jednoduché kresebné linie a v omezeném Kkoloritu, jsou zobrazeny bez
individualnich ryst. Kreslit zde vyuziva srozumitelnosti, vyplyvajici z neustale se opakujicich typt a
velmi zivych gest, kterd jsou nositeli vyrazu. Soustiedil se pouze na podstatné nositele déje a byl si
védomy, ze té€zist¢ této knihy je v obrazovém ztvarnéni, vyzadujici jasny a srozumitelny vytvarny
jazyk. Na dalsim listu Velislavovy bible se Josef ocitd ve vézeni, kde se setkdva s farabnovym
¢iSnikem a pekafem, jimz vyklada jejich sny, které obdrzeli v jediné noci soucasné. [34] Na

kolorované kresbé neni tentokrate vylicen obsah snt, ale situace, ve které Josef sny vyklada. Je zde
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pomoci jednoduchych vytvarnych prosttedkli zobrazeno vézeni, jako budova postavena
z neomitnutého zdiva sokny zaklenutymi jednoduchymi valenymi oblouky, poukazujicimi na
obycejnost stavby. Z budovy vychazi Josef, kterého ¢isnik pevné drzi za ruku a ptivadi ho k pekati,
ktery je zde zobrazen v ponckud strnulém postoji. Potom, co Josef zdafile vylozil ¢isnikliv a pekaitiv
sen, dozvida se o ném sam faraon a zada ho, aby mu vylozil jeho sny, se kterymi si dosud zadny
z egyptskych veéstcti neveédél rady. Vladce Josefovi vypravi nejdiive sviij sen o sedmi statnych
kravach vystupujicich z Nilu, které poztely sedm vyhublych krav.*’ Pak mluvi o druhém snu o sedmi
bohatych klasech, vyrastajicich z jednoho stébla, které pohltilo sedm klasti hluchych a sezehlych
vychodnim vétrem.*”® Josef sen chape jako vyjeveni Hospodinova zaméru, kdy Egypt ma byt obdafen
sedmi lety blahobytu a nasledné sedmi lety hladu. Takto varovan, faraén ustanovil Josefa spravcem
zeme, aby po sedm let shromazd’oval zasoby, které tisi uchrani pred hladomorem.[35] Na stejné folii
z Velislavovy bible nachdzime vyobrazeny oba vySe zminéné faradnovy sny soucasné. Obdélné pole
vyjevu je tentokrate rozdéleno horizontalné na dvé ¢asti, pficemz nahote je vyli¢en stfet hladového
skotu, kdy sedm hladovych krav agresivné napada sedm krav sytych, s naturalistickym vyobrazenim
utoku v podobé proudu prystici krve. V pravém rohu dolniho pasu se nachazi spokojené spici faraon
na poli mezi klasy, kolorovanymi Cervenou a zelenou barvou. Na hlavé ma korunu evropskych krala a
je prikryty nakladnou pokryvkou symbolizujici blahobyt.

Jiny sen z apokalyptické knihy Danielovy mtizeme demonstrovat prostfednictvim nadhernych
iluminaci kodexu z Reichenau z konce desatého stoleti,” uvad&jici sny babylonského krale
Nebukadnesara, jejichz interpretace se stala uskalim pro mnohé véstce. Je znamo, Ze jeden z nich kral
nad ranem zapomnél a zadal mudrce, aby mu byl vysvétlen, aniz by byl uveden jeho obsah. Daniel
odhadl obsah snu a pfedstoupil pted Nebukadnesara tka: ,,Tajemstvi na které se kral ptd, nemohou
krali sdélit ani mudrci ani zaklinaci ani véstci ani planetari. Ale je Buth v nebesich, ktery odhaluje
tajemstvi. (...) Ty jsi, krdli, videl jakousi velikou sochu. Byla to obrovskd socha a jeji lesk byl
mimoradny. Stala proti tobé a méla strasny vzhled. Hlava té sochy byla z ryziho zlata, jeji hrud’ a paze
ze stribra, bricho a boky z médi, stehna ze Zeleza, nohy dilem ze Zeleza, dilem z hliny. ... Vidél jsem,
jak se bez zasahu rukou utrhl kamen a uderil do zeleznych a hlinénych nohou sochy (...) odnesl je vitr

a nezbylo po nich ani stopy. A ten kamen, ktery do sochy uderil, se stal obrovskou skdlou a zaplnil
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)
celou zemi.*

[37] Na iluminaci kodexu z Reichenau vidime scénu vsazenou do obdélného pole,
obsahujici dva kompozi¢ni celky postavené vedle sebe, s pievazujicim vertikalnim uspotfadanim
jednotlivych casti. Pfedméty a postavy jsou zde kladeny pted neurcité, malifsky citéné a do prostoru
se otevirajici pozadi. Prvni kompozi¢ni celek pfedstavuje spiciho krale na ltizku, obklopeného strazci,
ke kterému se tentokrate snasi andél, aby mu zprostiedkoval vidinu zhmotnujici se nad luzkem, jiz je
podivna socha, vytvofena ptesné podle biblického popisu. Jeji hlava je ze zlata, hrud’ a paze ze stiibra,
bficho z médi a nohy ze zeleza a hliny. Druhy kompozicni celek tvoii skala, sestavena z vice kamentl,
jak to rovnéz odpovida popisu v Bibli, kdy vSechny ¢asti kolosu sochy meély byt rozdrceny a
proménény ve skalu, zaplnujici celou zemi. Na nasi ilustraci pak skale dominuje postava Krista,
obklopena dvéma and€ly, z nichz jeden mu do rukou klade kiiz, jako symbol naplnéni Danielova
proroctvi, uvedeného v nasledujici ¢asti, ve které se mluvi o ptichodu kralovstvi boziho: ,,7y, krdli, jsi
kral kralu. Bith nebes ti dal krdlovstvi, moc, silu a slavu. A vSechna mista, kde bydli lide, polni zver a
nebeské ptactvo, dal ti do rukou a dal ti moc nad tim vsim. Ty jsi ta zlata hlava. Po tobé povstane dalsi
kralovstvi, nizsi nez tvé, a pak dalsi, treti kralovstvi, médené, které bude mit moc nad celou zemi.
Ctvrté krdalovstvi bude tvrdé jako Zelezo, které tristi viechno, bude drtit a tiistit. Ze jsi vidél nohy a
prsty dile z hrncirské hliny a dilem ze zZeleza znamena, Ze krdalovstvi bude rozdélené ... Ve dnech tech
kralit da Buth nebes povstat kralovstvi, které nebude zniceno naveky, a to kralovstvi nebude predano

e 7 . , ve 7 v v , ’ v o v 51
Jjinému lidu. Rozdrti a ucini konec vsem tém kralovstvim, avsak samo ziistane na veky ...

Ve sttedoveékych rukopisech se dale Casto vyskytuji ilustrace Nabtukadnesarova snu o stromu,
ktery lici miniatura Bible Petruse Comestora, ilustrujici prvni ¢ast snu pred tim, jest€ nez se zméni
vnoéni miru.” [38] Ve ,vidénich®, kterd krali prosla hlavou, spatiil strom: ,Hle, strom stdl
uprostred zemée, / jeho vyska byla obrovska./ Strom rostl a silil, / az jeho vyska sahala k nebi./ Bylo jej
videt od samého konce zemé. / Mel nadherné listi a mnoho plodii, / byla na ném potrava pro vsechny. /
Polni zvéi pod nim nalézala stin, / v jeho vétvich bydleli nebesti ptici / a sytilo se z ného v§echno
tvorstvo.“>  Avsak strom mél kral na prani nebeského posla skacet a pafez svazat obruéi: ,,Skdcejte
strom! Osekejte mu vétve! / Odtrhejte mu listi! Rozhdzejte jeho plody! (...) AvSak parez s koreny

nechte v zemi/ sevieny obruci z Zeleza a bronzu (...) Jeho srdce at’ je jiné, nez je srdce lidske, / at je
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mu dano srdce zvireci.*>* A opét Daniel, jako jediny z moudrych, dokazal vladci sen vylozit. Strom
podle jeho vykladu ptedstavoval samotného panovnika a jeho vzristajici moc, ktera bude zlomena.
Kral ma byt vyhnan od lidi a zit mezi zvéti. ,,Tak nad Tebou uplyne sedm let, dokud nepoznas, ze
Nejvyssi ma moc nad lidskym krdlovstvim a Ze je dava komu chce.> Na miniatufe Bible Petruse
Comestora ve scéné vsazené do gotického kvadrilobu se zlatym kazetovanim v pozadi, vidime strom
stojici uprostied. Kral spi obklopen zvéfi pod stromem se zpévnym ptactvem, opfeny o jeho kofeny a
nikoliv v palaci, jak uvadi kniha Danielova. Na hlavé ma korunu evropskych panovniki. Koruna
stromu, provedena v temnych téonech, svoji svételnou hrou listi koresponduje s temnym aspektem
noci, ktery neumensuji ani ptaci usidleni v koruné. Kral je pozorovan zviraty, umisténymi po obou
stranach obrazu, v jejichz o¢ich, upirajicich na krale sviij temny pohled, se jiz zra¢i jeho budouci

osud.>

Obratme dale pozornost ke snovym vyjeviim obsazenych v Novém zakon¢ a apokryfni
literatute, pojednavajicich o snech predevsim v souvislosti s pfedstavou o narozeni Spasitele a to ve
snech druhych osob. Aby Novy zakon nepostradal tradici, jsou snové vize pfenaSeny na rodice a
prarodice v rodin€ Kristové. Na pocatku 14. stoleti napiiklad, na zakazku bankéte Enrica Scrovegni,
vyzdobil Giotto di Bondone, scénami ze zivota Jachyma, Panny Marie a Krista, frantiSkanskou kapli
Scrovegniit v Padové (1303-5). V tivodu cyklu mizeme spatfit Jachymiiv sen (sen Kristova déda),
v némz mu andél oznamuje narozeni tolik vytouzeného ditéte (dcery Marie, budouci matky Jezise).”’
Zlata legenda (13. stol.), vychazejici z novozakonnich apokryfii, se pfimo o snu nezmiiuje, mluvi o
zjeveni. AvsSak Giotto zachycuje Jachyma pfemozeného spankem, sediciho a schouleného pted
skromnou pastyiskou chatréi, s pastyfi a ovcemi v povzdali. [41] Z nebes se k Jachymovi snasi
archand€l Gabriel coby bozi posel, pfinaSejici mu radostnou zpravu. To, ze snici nelezi, ale sedi
schouleny s hlavou slozenou na pazich, je inovaci italskych mistrii, ktera se uplatiiovala jen kratce.
Velmi podobn¢ zobrazil Jachyma jiz diive na reliéfu sienské kazatelny (1266-8) Arnolfo di Cambio,
nasledné€ Duccio ve stejné poloze na predele Maesty (1311) spodobnil sniciho Josefa. V pozdéjsich
malbach v kapli Peruzziti ve frantiSkanském kostele Santa Croce ve Florencii vytvofil Giotto cyklus

ze zivota dvou Jani, svatého Jana Kititele a Jana Evangelisty (1320-9). Zde v lunet¢ kaple je zobrazen
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svaty Jan Evangelista ve vyhnanstvi na ostrové Patmos, kde napsal knihu Zjeveni, > a kde zjeveni
pfijima spici a ne bdici, jez je tradi¢ni Janovou ikonografii. [40] Na Giottovych malbéach je sen jako
prostfednik mezi nebem a zemi uvadeén Castéji, jak nasledné uvidime také na jeho freskach v chramu

v Assisi.

V MatouSové evangeliu pribéh Kristova narozeni zafina snem tesafe Josefa, v némz jeho
pochybnosti o Mariin€ poceti rozptylil archandél Gabriel: ,Josefe, syne Daviditv, neboj se prijmout
Marii, svou manzelku; nebot co v ni bylo pocato, je z Ducha svatého. Porodi syna a das mu jméno
Jezis; nebot on vysvobodi sviij lid z jeho hiichi.*”® Timto snem se ocitame se na po&atku nové epochy,
jimz je narozeni Spasitele. Na hlavici sloupu z katedraly Saint-Lazare v Autun (20. 1éta 12. stoleti)
vytesal romansky kamenik Gislebertus, jemuz je prisuzovana vétSina hlavic v chramu, dalsi ze snt
tohoto piib&hu, jim? je sen ti mudrcd z Vychodu.®® [39] Na relié¢fu vidime tii krale, svorng leZici pod
jedinou ptikryvkou. Z nich dva spi, pfiCemz tieti se pravé probouzi pod jemnym dotykem andéla,
prinasejiciho zpravu o narozeni Mesiase a ukazujictho hvézdu na obloze.”' Ve snu se jim dostalo
varovani, aby se po nav§tévé malého JeZise nevraceli k Herodovi a uchrénili jej tak pied jistou smrti.”
Nehybna téla kraltl jemné kontrastuji s postavou andéla, jez se jiz pomalu vymanuje z abstraktniho

tvaru uvéznéného v nehybné hmoté kamene a svym lehkym dotykem znovuozivuje ddvny ptib&h.

Matousovo evangelium po vzdaleni se kral dale vypravi: ,,Kdyz odesli, hie v nehybné hmoté,
andel Hospodiniiv se ukdzal Josefovi ve snu a vekl: Vstan, vezmi dité i jeho matku, uprchni do Egypta
a bud’ tam, dokud ti neieknu; nebot Herodes bude hledat dité, aby jej zahubil.“* Siensky goticky
malif Duccio na predele oltaie Maesty, predstavujici Madonu s ditétem obklopenou andély a svétci,
pro nejvyssi oltai katedraly v Sieng, spojuje tyto dvé scény v jeden obraz.** [42] P¥imo vedle sebe
muizeme spatfit dvé bezprostiedné navazujici témata: sen Josefiiv, ve kterém jej andél varuje pred
Herodem, a nasledny uték Svaté rodiny. V levé Casti desky je jako prvni uveden vyjev s andélem,
snasejicim se k Josefovi, pfi¢emz paska zde zobrazena obsahuje citace z MatouSova evangelia.> Josef
nelezi, jak byva u zobrazeni snu zvykem, ale sedi schoulen ve skalnaté krajin€, v niz tento vyjev
pokracuje. Josef se v ni objevuje podruhé, doprovazejici svoji rodinu na cest¢ do Egypta. Mladik
vedouci osla, na némz jede Marie s ditétem neni v kanonickych textech zminovan. Na predele oltaie

pak nasleduji scény z Kristova zivota.
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S andé€lskym poslem se Josef nesetkal naposled. Ve snu se mu zjevuje opétovné po smrti
Herodose. Jakmile nebezpe¢i pominulo jej vybizi k navratu do Izraele.” Tento Josefiiv sen mizeme
spatfit naptiklad mezi vyjevy z oken zapadniho priceli katedraly Notre-Dame v Chartres, vénovanym
Kristovym Pasijim a Znovuvzkiiseni."” [43] VitrdZe, pochazejici z poloviny 12. stoleti, prosvétluji
vnitini potemnély prostor chramové lodi v souladu s dobovou piedstavou, ze ,,Bih je svétlo®, jak
podrobnéji rozvadi Pseudo-Dionysos Areopagitia, ovlivnény neoplatonskou teorii. Pravé skrze svétlo,
které ma moc rozzafit barvy vitrazi, jsou zde zptitomnény biblické scény, jenz byly srozumitelné
kazdému poutnikovi. Syté zarici tony, kontrast Cervené a modré barvy a zejména proslavena
chartreskd modf, ptisobi mocnym dojmem a proptjcuji vnitinimu prostoru chramu nezaménitelnou
atmosféru. Ve vitrazi nad stfednim portalem je lien zivot Kristiv v harmonické souhie
¢tverhrannych a kruhovych ramct, symbolizujicich pozemsky lidsky a nadpozemsky bozsky princip,
jenz je spojen v postavé Krista umisténého v mandorle ve vrcholu okna. V jednom ze ¢tverhrannych
rdmu lezi na lizku Josef, otoCeny k divaku ¢elem, k némuz se naklani and€l s rukou na jeho rameni,
aby mu zvéstoval Bozi vili.

Dalsi zminka o snu v Matousové Evangeliu se naptiklad tyka okamziku, kdy Pilat soudi
Krista a jeho zena mu vzkazuje: ,,Nezacinej si nic stim spravedlivym! Dnes mé kvuli nému
prondsledovaly zlé sny.“®® Takto varovan se Pilat distancuje od Kristova UkfiZovani, k némuZ ho
odsoudil dav. Ve vytvarném uméni je zobrazovan Kristus se svazanymi rukama stojici pred Pilatem,

kterému néjaka postava bud’ tento vzkaz primo Septé do ucha nebo je jeho Zena sama piitomna.
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2.5 Sny radovych svétcu

Béhem 12. a 13. stoleti se v kiestanském svété sice uvolnil piistup ke sniim, avsak piedevsim
ke snovym literarnim schématiim, nikoliv tolik ke snim autentickym. Sen se postupné stava
oblibenym literarnim tématem a miizeme mluvit o snovych kurtoaznich romanech.” Jacques le Goff
se zminuje o existenci ,,snovych zaltaifi“, podle nichz knézi vykladali sny s pomoci Bozi
prozietelnosti tak, Ze sen objasnili podle textu pii zcela ndhodném otevieni knihy Zalmi.” Diive byl
kladen ddraz na sny kralti nebo svétcd, nyni je snova obraznost pfistupna kazdému. I kdyz je za
puvodce sni stale povazovan Bih, neni zapomindno na to, ze se sny mohou stat prostiednikem svodil

d’ablovych.

Teprve az rychle se rozvijejici Zebravé fady na pocatku 13. stoleti, fad frantiSkansky a
dominikansky, pfinesly sttedovékému kiestanstvi nejen novou vitalitu, ale i nové hodnoty v laickém
zivoté. K nim patfila FrantiSkova mysticka radost z nasledovani ptirody nebo Dominikova kultivace
vzdélavani ve sluzbach Evangelia. Zasadnimi se téz staly vice demokratické formy vnitini spravy,
garantujici vétsi individualni autonomii klasterti a snahy setfit rigidni hranice mezi kleriky a laiky.
Vsechno toto vedlo k nové otevienosti k piirods, spoleénosti a k lidskym pohnutkam.” Vytvarné dilo
doprovazené slovem se stava dilezitym nastrojem, predkladajici laikiim Zivoty kiestanskych svatych
a vyvolenych k nasledovani. Clovék stojici ped poutavymi freskami se mél citové ucastnit téchto
svatych ptib¢htl, aby v jeho srdci znovu ozivaly. V obrazech na téma sen ma stalou platnost ndm jiz
znama pozice téla, kdy snici lezi na boku, ruku ma polozenou pod hlavou nebo se o ni opira, pficemz
oCi ma zaviené. [45] Jedna se o po staleti uplatiiované schéma, které jiz zname napiiklad z antickych
votivnich dard, li¢ici snovou inkubaci (4. stoleti pt.n.l). [12] Nebudeme zde vycerpavajicim zpiisobem
stereotypy. Uvedeme podrobné&ji n¢které ptiklady dél nejvyznamnéjsich evropskych maliifti, abychom

ukazali predevs§im poeti¢nost téchto obrazi.
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2.3.1 Frantiskani — Snové vyjevy v Assisi

Na freskach v hornim kostele San Francesco v Assisi (1292-99), jejichZ objednavatelem byl
papez Mikulas IV., jsou ve dvaceti osmi obrazech od Giotta di Bondona zobrazeny Zivotni epizody
svatého Frantiska (kolem 1182-1226), zakladatele Radu mensich bratfi. Giotto se nam zde
predstavuje jako malif, ktery ve svém konceptu nevytvaii zadné napéti. Respektuje Frantiskovy sny
popisované v legendach a fakt, Ze se tento svétec do historie zapsal jako stigmatik a velmi citlivy
¢loveék s darem hlubokého lidského porozuméni. Do jisté miry pfijimd i stfedovéka schémata
zobrazovani, které se vSak pokousi velmi jemnym zplsobem pozménit, a to pro tuto dobu jesté
nezvyklym pozorovanim reality.

Hlavnim pramenem pro Giottovo vypraveni se stala oficialné uznavana svétcova biografie
Legenda Maior, sepsand svatym Bonaventurou v letech 1260-1263, predstavujici nekriticky obdiv
k osobnosti svatého Frantiska a rovnéZ zahrnujici udalosti pavodn& smyslené.”” Svaty Bonaventura
pii klasifikaci Frantiskovych snll vychazel z klasického déleni podle ptivodu. Vedle snii zptisobenych
vnéjSimi podméty zdaraznoval sny vzniklé z vnitfnich pficin, jako je zjeveni Bozi, andélské
zveéstovani nebo d’abelské nastrahy. Pokud se ve snu zjevil andél ¢i sam Kristus, tak jako svatému
Frantikovi, pfisuzoval takovym snim prorocké kvality.”” Mnohd vidéni v legendé o svatém
Frantiskovi zaznamenand, se neodehravaji ve spanku, ale Casto pfi modlitbe, kdy je lidska mysl
pfistupna pfedstavam podobnym sniim. Vyznamnym prorockym snem, a piesto vizualné v Assisi
nezaznamenanym, byl napfiklad FrantiSkiv rany sen o zbranich, piedpovidajici jeho budouci
konverzi. FrantiSek tehdy snil o valecné slave a mifil do papezské armady. Ve snu uvidél sviij rodny
dim plny vojenskych zbrani a domnival se, Ze se vztahuje k jeho budoucim uspéchtim. Symbolicky
obsah snu tehdy svétec pochopil jen zcasti, jednalo se o budouci boj na poli duchovnim, nikoliv
vojenském. Obdobnych snil, které odkazuji na FrantiSkovo obraceni k vite, mizeme v legend¢ nalézt
n&kolik.”* Co se tyka Giottovych fresek, zamé&fme se nejprve na Frantiskovy sny, jejichz ikonografie
neni na prvni pohled obtizna. Jedna se o shodné schéma obsazené ve tfech snech, v nichz je
znazornéna nejen samotna snova piedstava, ale téZ diimajici osoba, odpocivajici na lizku. A to

vétSinou s rukou pod hlavou, tradi¢nim atributem spiciho.
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Prvni Frantiskiiv Sen o paldci se tyka udalosti, v niz svétec ze soucitu daroval chudému rytifi
sviij plast.” Tehdy se mu ve spanku zjevil skvostny paldc a nebesky hlas mu piislibil za tento dobry
skutek odménu.”°[45] Giotto ve svém vytvarném pojeti snu umistil celou scénu do pravothlého
ramce, ktery rozdélil na dva kompozi¢ni celky, pfedstavovanymi dvéma typy architektury. Nalevo
vidime jednoduse vymezeny prostor, predstavujici zfejmé néjakou skromnou stavbu, v niz na lizku
s odhrnutym zavésem spi svétec, s dlani pod hlavou. K nému pfistupuje snova postava se svatozafi,
gestem ruky poukazujici na stavbu vedle, jiz je nddherny palac, na obraze vypliujici celou druhou
polovinu. Zhmotnéna snova ptedstava je zde dominantni. ,,Uvidél obrovsky, velkolepy paldc
s rytirskymi odenimi, zdobenymi znakem Kristova kiize; a kdyz se tdzal, ¢i jsou, nebesky hlas mu
odpovédél, ze od nynéjska budou patiit jemu a jeho rytifim.“”’ K Frantiskovi do mistnosti p¥istoupil
sam Kristus, jako zjevny plvodce tajemného hlasu. Pojeti prostoru u této fresky je sice jesté
neurcité, ale soucasné na svou dobu velice zdatilé, prozrazujici nové perspektivni citéni. Giottovi
zatim neSlo o zachyceni individudlnich rysi svétce, jeho postavy jsou stale blizké obecnému
idealnimu typu.”™

V $estém vyjevu cyklu je Giottem licen Sen Inocence II1.,” ktery papeZ obdrzel potom, co jej
Frantisek zadal o povoleni k zalozeni nového fadu. [46] Papez ve snu spatfil, jak tento prosty muz
zcela sam podpira lateranskou baziliku a zabranuje tak jejimu padu. Sen se tak opét stava prorockou
predpovédi budoucnosti a FrantiSkova osudového predurceni. Zjevenimi a sny zde neni obdaien
pouze sam svétec, ale i dalsi postavy tohoto pfibehu, jimiz jsou utvrzovani o Frantiskové vyluéném
postaveni. D¢j i tohoto snu je vsazen do pravouhlého ramce, do néhoz jsou vsazeny dva kompozicni
celky vedle sebe, ptedstavované architekturou palace a baziliky. V budové palace napravo, skrze
poodhaleny zavés vidime spiciho papeze Inocence III. na lizku, jak nas o tom utvrzuje jeho tidra,
ponechand na hlavé jako neoddélitelny atribut. Vedle ltizka jsou na strazi dva hluboce spici a nic
netusici mniSi. Vlevo se tésn¢ piimyka v naklonéné poloze vyobrazena bazilika, obsahujici
sloupovou predsin, jejiz architrav podpird monumentalni postava svatého FrantiSka, odéna do
prostého feholniho odévu. Sugestivni disproporce tykajici se vysky sloupt a lidské postavy, zde

symbolicky vyzdvihuje svétcovo nesmirné odhodlani, které tu vitézi nad fyzikalnimi zakony.

Naklonény chrdm zde piedstavuje ohrozenou Cirkev, kterou svétec zachraniuje sdm na svych

64



bedrech. Vime, Ze objednavatelem této freskové vyzdoby byl papez Mikulas IV., jehoz kryptoportrét
na fresce néktefi badatelé spatfuji ve zidealizované tvari papeze. Obraz se svoji povahou blizi snlim
zakladatelskym, nebot stoji na samém pocatku zfizeni frantiskanského fadu.®® Malif zde téz
prohlubuje sviij realisticky postoj a zobrazuje zde skuteénou predsin chrdmu svatého Jana
Lateranského, tak jak byla kratce predtim roku 1290 dokoncena. Ve srovnani s jinym nasténnym
cyklem z dolniho kostela, pfipisovaném anonymnimu malifi Maestro di San Francesco (60. 1éta 13.
stoleti),*' u Giotta po formalni strance vidime znaény posun, nebot’ snici osobu jiz pevné zasadil do
perspektivné pojaté architektury. Pravé vSak u Maestra di San Francesco se pravdépodobné poprvé
objevuje ve frantiskanském kontextu Sen Inocence III., ktery vyznamné rozsituje ikonografii tadu.®
Dal§i obrazem s tématem snu v cyklu v Assisi je Sen papeze Rehore IX., ktery se tyka
papeZovy pochybnosti o vhodnosti Frantiskovy kanonizace.™ [47] Scéna je vsazena do prazdné
obytné mistnosti s kazetovym stropem a dekorativnimi zavésy po sténach, uprostied které lezi papez
s tiarou na hlavé, jednou rukou si podpirajici tvat jako znameni, ze spi. U n¢ho stoji svaty FrantiSek,
odhrnujici odév z rany na svém boku a podavajici papezi nadobu naplnénou vlastni krvi, jako dikaz
pravosti svych stigmat. Latinsky text nam scénu pfiblizuje takto: ,Jelikoz Svaty otec Rehoi mél jisté
pochybnosti o rane na boku, svaty Frantisek mu ve snu pravil: "Dej mi prazdnou lahvicku.” A kdyz ji
od ného dostal, bylo vidét, jak se lahvicka naplituje krvi z boku.“** O mife vlivu tohoto svétce na
verejnost sveédci fakt, Ze jiz necelé dva roky po jeho smrti jej papez nechal svatofecit.
O snu a vizi, vztahujicich se ke stejné udalosti, pojednava obraz Zjeveni bratru Augustinovi
a biskupu Guidovi z Arezza, piipisovany jiz Giottovym pomocnikim.* [50] Frantiskovi prvni
zivotopisci uvadéji, ze kdyz umiral, obdrzel o jeho smrti ve vizi zpravu rovn€z umirajici Augustin,
predstaveny klastera Terra di Lavoro, a soucasné ve snu assisky biskup. Aby Giotto vyjadril asovou
shodu vize a snu, dva sptiznéné zazitky umistil do jediné scény. Na jednom obraze pak nachazime
dva architektonické celky. V levé ¢asti obrazu, v prostoru piipominajiciho trojlodni baziliku, vidime
na smrtelné posteli sediciho Augustina, obklopeného mnichy, pravé v okamziku, kdy obdrzel o
Frantiskové smrti zpravu v podobé vize. Bratr Augustin zde napfahuje ruce kupiedu, vyzyvajice
Frantiska, aby na n¢ho pockal, jak vypravi svaty Bonaventura. Druhy architektonicky celek napravo

predstavuje loznici spiciho biskupa Guida, opatienou dekorativnimi zaveésy na sténach a vysokym
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zdivem, evokujicim hradby. Pfitom skrze scénu s umirajicim Augustinem, umisténou v popiedi
obrazu, miizeme sledovat spiciho biskupa nachazejiciho se v mistnosti vzadu. Oba, mnich i biskup,
jsou takto pritomni smrti FrantiSka soucasné. Miizeme si v§Simnout, ze v tomto poli zcela netradi¢né
samotny obsah vize a snu neni zaznamenan. Smrt FrantiSka spolecné s jeho nanebevstoupenim je
licena jiz v ptedeslém poli, na n&jz Giotto takto bezprostfedné navazal. [49] Rozvrzeni cyklu Giottovi
umoznilo, Ze nemusel scénu s umirajicim FrantiSkem zobrazovat dvakrat. Tedy klast ji do stejného
prostoru, v némz se ocita snici, jak tomu je ve shodné scéné malitovy vyzdoby kaple Barditi v Santa
Croce ve Florencii. * Co do poétu snii svaty Frantisek nepiedéil nékteré jiné svétce. Jeho sny a vize

se diky frantiskanskym zakazkam hluboce zapsali do mysli véticich.*’

Vedle Giotta v Assisi piisobil také siensky malif Simone Martini, tentokrate v dolnim kostele
San Francesco, kde v kapli svatého Martina zhotovil deset vyjevil ze svétcova Zivota.*”® Setkavame se
zde s dalsi noéni scénou, tentokrat licici Sen svatého Martina,* budouciho biskupa z Toursu (kolem
315-397). Snad nejcastéji zobrazovany biskuptiv skutek, ktery 1i¢i i Zlata legenda, se tyka jeho
sluzby v fimském vojsku v Galii,” kde se s zebrdkem prokiehlym zimou rozdélil o sviij vojensky
plast’ tak, Ze ho mecem rozpilil ve dvi. Jeho ¢in evidentné inspiroval skutek svatého Frantiska, ktery
se podle legendy odehral o témét devét stoleti pozdéji. Méné Castym namétem vytvarného pojednani
svatomartinské ikonografie vSak byva sen, vnémz se Martinovi zjevil Kristus, v jehoz plasti
rozpoznal pravé onen darovany kus odévu. [51] Kristus ve snu pak zastupu andélt kolem sebe fekl:

“9 Malif Simone

,»Martin, ktery byl az do nynéjska katechumenem, mne oblékl do toho roucha.
Martini dobfe znal Giottovy snové vyjevy v hornim kostele v Assisi a ani on se ve svém cyklu
neopomnél zminit o obsahu Martinova snu. Obdobné jako Giotto, umistil spiciho svétce,
obklopené¢ho snovou vidinou, do skromného, jednoduse perspektivné citéného pokoje. Kristus
s andé@ly stoji nad lazkem, gestem ruky ukazuje na leziciho Martina a pfitom andé€lskému doprovodu
li¢i jeho dobry skutek. Nové je zde jen gesto spiciho, kdy jeho ruka nespociva klidn¢ pod hlavou, ale
nevédomky se dotyka vlastniho hrdla, nesporné pod naporem vnitiniho rozruseni.

Martintiv soucasnik Sulpicius Severus ve svétcoveé prvnim zivotopise Vita Martini (397)

v souvislosti s Kristovym prohlasenim, pfipomina pasadz z Matousova evangelia o Poslednimu soudu
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¢loveka, kde Kristus promlouva k nevinnym: ,,Cokoliv jste ucinili jednomu z téchto nejmensich, mné

Jjste ucinili*®” Je to jeden zmnohych svétcovych &nd, jimiz ho Sulpicius tzce identifikuje
s novozakonnim odkazem, podle kterého Syn clovéka bude ocenovat dobré skutky a milosrdenstvi pfi
rozd€lovani vyvolenych nebe od zatracenych: ,,Nebot jsem hladovel, a dali jste mi jist, ziznil jsem, a
dali jste mi pit, byl jsem na cestich, a ujali jste se mne, byl jsem nahy, a oblékli jste mé... > Zivot
svatého Martina z Tours, vydany v roce svétcovy smrti, byl jednim z prvnich popularnich velkych
kestanskych textl vénovany svatému muzi, ktery se stal kanonem pro hagiografickou literaturu
sttedoveéku. Ackoliv Sulpicius Severus Martina osobn¢ znal, neli¢i ho zde jako historickou osobu, ale
vyzdvihuje jeho duchovni kvality, aby vytvofil nového hrdinu doby. Vykreslil typ svétce, jdouciho
ve $lépé&jich apostoli a prorokt v duchu imitatio Christi. Nakolik je svaty Martin dilem Sulpicia a
v jaké mife je svétclv zivot autenticky, dnes Ize urcit jen velmi obtizné. Mlzeme si vSak vSimnout, Ze
n¢j stava zasvécujicim aktem, impulsem ke konverzi. Pravdépodobné jiz téhoz roku se Martin nechal
pokitit, avSak vtomto bod¢ se prameny rozchazeji. Byva lien jeSté jeden Martinliv sen,
predznamenavajici Martinovu misionafskou ¢innost, jemuz se vytvarného zpracovani nedostalo.

Martin v ném pfijima blize neur¢ené znameni, aby navstivil sviij domov a obratil ke Kristu své rodice,

kteti jesté stale zlstavali pohany.

Simone Martini v martinské kapli pfimo nad vyjevem Martinova snu zachycuje Sen svatého
Ambroze,”” milanského biskupa, ktery zemiel ve stejném roce jako Martin (397). [52] AmbroZ je
zobrazen v biskupském rouchu s mitrou, usinajici piimo pfi msi a ve snu se stavajici svédkem
Martinova pohibu. Fyzicka vzdalenost mista udalosti byla pfekonana duchovnim spojenim. Samotny
obsah snu zde neni zaznamenan. Autor klade vétsi diraz na popis scény kolem spiciho biskupa. Pred
Ambrozem klec¢i podjahen, pfichystan predcitat epistoly, ¢eka na biskupliv pokyn. Nasledné se mnich
odhodlavé polozenim ruky na rameno biskupa probudit, aby m$e mohla byt dokon&ena.”® V italském
vytvarném uméni jsou scény ze zivota svatého Martina vzacné a od romanského obdobi bylo toto
téma témeér nedotéeno. Biskup se zato stal oblibenym svétcem ve Francii, kde putsobil v Tours, kde

se objevuje v narativnich cyklech francouzskych katedral v pribéhu 13. a 14. stoleti.
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O tom, ze snim byla v této dobé pfisuzovand nemald dulezitost, svéd¢i také druhy list
Sulpiciovych dodatkii k Martinové biografii, kde autor li¢i vlastni vizi, kterou obdrzel nad ranem
v lehkém spanku, kdy se mu svétec zjevil v bélostné fize, s textem zivotopisu v ruce, a zehnal mu. Po
procitnuti Sulpicius zjistil, ze Martin téZe noci zemfel. Autorovi se zdal sen, ktery mu v oCich
soucasnikli dodal na dulezitosti a stvrdil tak zavaznost a opravnénost jeho biografie. Jak je patrné,
v samotném Sulpicioveé zaznamu vlastniho snu se prolinaji riznorodé, nam jiz znamé motivy. I on se
stava se svédkem Martinova odchodu ze svéta a jeho nanebevstoupeni, o némz poznamenava: ,,4 jak
uz tak v rannich hodindach byva spanek lehky a nejisty, rozlila se po mém téle neklidna drimota. Jen
tehdy se stava, ze skoro bdis a soucasné pocitujes, Ze spis. Nahle se mi zda, Ze vidim svatého Martina
odeného do béelostného roucha. Jeho oblicej plal jako ohen, oci zarily jako hvezdy a vias mel barvu
purpuru. Ukdzal se mi ve stejné télesné podobé, v jaké jsem jej znal. AC jsem jej tehdy mohl rozpoznat
— je az obtizné to vyjadrit slovy — nemohl jsem na néj hledet. Malicko se na mne usmal a ukazal mi
v pravici knizecku, kterou jsem napsal o jeho Zivoté. Objal jsem jeho svata kolena a prosil o
pozehnani, jak jsem byl zvykly. Pocitil jsem, jak poloZzil své ruce na mou hlavu — jak lahodny to byl
dotek! — a slysel, jak mezi vznesenymi slovy pozZehnani opakuje ono ditvérné znamé jméno kiize. Uprel
jsem na néej svij zrak a nemohl nasytit pohledem na jeho tvar. Nahle mi byl vytrzen a vyzdvizen do
vyse. Sledoval jsem jej, jak je odndasen na velmi rychlem oblaku pres nekonecné vzdusné dalky, dokud
ho neprijalo oteviené nebe.”’ Z tohoto textu mizeme vycitit citaty riznorodych vlivi. Zjev svatého
Martina nese v sobé znamky apokalyptickych odkazi, jeho slova jsou prodchnuta uctou k svatému
kfizi, ve 4. stoleti objeveném cisafovnou Helenou a v jeho nanebevstoupeni citime ohlas fimskych
apoteoz, které se v nové tradici proménuji ve vidéni svatého pfijimaného nebesy, z nichz se stava novy
oneiricky fopos.”® Vsechny tyto vyse uvedené teoretické souvislosti neznamenaji, ze se Sulpiciovi
obdobny sen nemohl zdat. Jen miizeme s politovanim konstatovat, Ze se skutecné pozoruhodné

historické osobnosti pod naporem dobovych dogmat z velké casti ztraceji.

2.3.2  Dominikani — Snovy ptivod fddového odévu

Vedle frantiskant se vyznamnym fadem ve 13. stoleti stavaji dominikani, u nichz téz najdeme
nekteré shodné snové motivy. Nasi pozornost opét zameéfme na sen Inocence III., konkrétné na

dominikanskou zakazku oltafe s namétem Korunovace Panny Marie od Fra Angelika pro kostel San
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Domenico di Fiesole.”” Na predele oltafe nachazime scény ze Zivota zakladatele dominikanského fadu,
a vprvnim vyjevu dominikanskou verzi Snu Inocence IlI. [S3] Mluvi o Dominikové odmitnuti
papezem Honoriem III, kdyZ ho béhem Ctvrtého lateranského koncilu (1215) Zadal o potvrzeni fadu.
PapeZ pak mél nasledng sen, ve kterém Dominika spatfil, jak podpira lateranskou baziliku.'” Takto
obmékcen umoznil fadovym bratrim si vybrat jiz z existujicich feholi svatého Augustina a roku 1217
je schvalil jako novy tad bratii kazatelt (Ordo Praedicatorum). V prvnim planu naseho obrazu vidime
svatétho Dominika odéného do bilo¢erného fadového odévu s planouci hvézdou nad Celem, jak se
v souladu s papezovym snem celou svoji vahou opira o naklangjici se baziliku, aby ji zachranil.
Muzeme si povSimnout napadné podobnosti nejen v tématu, ale i v rozvrzeni scény s Giottovym
obrazem téhoZ nazvu, ktery jak jiz vime, vypravi shodny piib&h naopak o svatém Frantiskovi.'"'
Totozny obsah snu, ktery konstatuje rozpadajici se stav Cirkve, je zaznamenan jak v zivotopise
svatého FrantiSka Vita Secunda od Tomase Celana, tak v Legendé Sancti Dominici od Konstantina
z Orvieta.'” K tomu bychom méli poznamenat, Ze v redlném Zivoté byl piistup papeze Inocence III. ke
snim vice nez obezietny. Jeste jako kardinal ve svém spise De contemptu mundi (asi 1196) neskryval

své obavy ze snul.

K Zivotu svatého Dominika (1170-1221) se vztahuji i jiné snové vize. Gerard de Frachet,
ktery byl povéten sepsanim historie fadu, uvadi sen, v némz se Dominikovi zjevil Kristus, tfimajici tfi
Sipy v rukou ftka: ,,Mam jednoho verného sluzebnika jménem Dominik, a jiného zvaneho Frantisek,
kteri obraceji hrisniky svéta k pokani.” Kdyz druhého dne Dominik pti motlitb¢ v chramu svatého
Petra potkal Frantiska, oslovil jej: ,Jsi muj druh, ktery kraci vedle mne; kdyz budeme stejné silni,
Zddny nepritel nds nepremiize.*'” Vime, e roku 1218 Dominik opravdu navrhuje Frantiskovi spojeni
radu, je ale odmitnut. Gerard de Frachet piSe o snu, pozdéjsi autofi interpretuji tento sen jako vizi.
Ttemi Sipy, nastrojem soudu, chtél Kristus ztrestat pychu, lakotu a zadostivost, a Panna Maria mu jako

spolubojovnika poslala pravé Dominika.

Rovnéz tfadovy odév dominikdnit mél byt odvozen od snového vidéni. Na zikladé rané
Dominikovi biografie od Jordanuse de Alamania Libellus de principiis Ordinis Praedicatorum (1190 —
1237) se tradovalo, Ze se matce svatétho Dominika zdal sen, v némz porodila Cernobilého psa

s pochodni v tlamé¢, kterd mela symbolizovat Kristovo svétlo, jenz Dominik vnesl do lidskych dusi a
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jimz prozafil celou zemi.'” Dominikansky odév byl skute¢n& slozen z bilé tuniky a kontrastujiciho
¢erného plaste s kapuci, ktery zistal nezménén po dobu osmi stoleti. Ke vSemu legenda, vznikla
pravdépodobné¢ se zalozenim fadu, zde vyuziva podobnosti latinského nazvu tadu Dominicanus se
slovni htickou Domini canis ve vyznamu ,,Psi Pan¢“. Jordanus ve jmenovaném spise lici i dalsi
snovou udalost, v némZz Panna Maria méla ve snu vénovat novy odév v Cernobilych barvach
nemocnému bratru Reginaldovi.'” Vizi blahoslaveného Reginalda se pak dostalo opakovaného
vytvarného provedeni béhem 13. az 15. stoleti od Nicola Pisana, Fra Angelica nebo Ottaviana
Nelli.' Fra Angelicova dilna vytvofila na tento namét desku s vyobrazenim Vize dominikdnského
odévu, kde se Panna Maria objevuje jak v levé casti blahoslavenému Reginaldovi na lizku tak

svatému Dominikovi napravo.'” [54]

2.3.3  Karmelitani — Radovy odév a inspirace dominikany

Dhtraz, jaky kladli dominikani na sen, v némz se jim zjevila Panna Marie a darovala jim jejich
fadovy odév, inspiroval karmelitany, ktefi toto schéma zasadili do pfibéhu vlastniho tadu.
Karmelitani, jejichz fehole byla ustanovena pocatkem 13. stoleti svatym Albertem, vychazeli
z komunity poustevnikil na jeruzalémské hote Karmel a z nasledovani starozakonniho proroka Eliase.
Rad se zastitoval snem ElidSova otce Sobaka, rozvadéného apokryfni kiestanskou literaturou.
Koncem 13. stoleti snahy fadu vztahovat své pocatky k ElidSovi silily, jak o tom svéd¢i dochovana
umeélecka dila, jako je naptiklad oltai karmelitanského kostela San Niccolo al Carmine v Siené (1327-
29) od sienského malife Pietra Lorenzettiho (1280-1348).'""® Zde se vedle vyjevi z historie fadu ocita
obraz Madony s ditétem, odéné do modrého plasté, a prorok Elia$ v bilém karmelitském odévu.
Lorenzettiho malba na predele se tyka EliaSova otce Sobaka, ktery ve svém snu spatiil postavy
v bilych odévech, ocitajicich se v plamenech, a zdravici jeho jesté nenarozeného syna. Otec Sobak se
pak vydal do Jeruzaléma, aby si nechal sen vylozit a bylo mu objasnéno, ze jeho syn Elia$ se stane
svétlem pro svij 1id.'” Postavy odéné do bilého odévu vtomto piibshu piedstavuji andély,
pfedznamenavajici prorokovy budouci nasledovniky, tj. dominikany, ktetfi svym fadem maji naplnit
bozi proroctvi. Sobakliv sen se tak stal dilezitou soucasti karmelitské tradice. Prvni vyjev z predely
Lorenzettiho oltafe zobrazuje moment andélského zvéstovani. [S5] V ném skrze lodzii domu

nahlizime do loznice, kde spi Sobak, nad jehoz hlavou andél rozvinul pasku s napisem osvétlujici tuto
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scénu. Jedna se o symbolickou ilustraci snové vidiny, kde na karmelitdnsky bily odév upomina
zavéSena bila tkanina. Zteteln¢ zde mulzeme pozorovat vliv malifského stylu Giotta, s jehoz obrazy na
téma sen se Pietro Lorenzetti seznamil pfi praci v dolnim kostele v Assisi. Soucasti predely je téz

papezovo schvaleni regule fadu spolu s novym fadovym odévem roku 1287.

Dominikani tehdy snahy karmelitanii o nalezeni vlastnich kofend v Sobakové snu podrobili
nepiijemné kritice. Ironicky poukazovali na to, zZe se karmelitani se svym bilym havem stejn¢ tak

mohou identifikovat s mlynafi ¢i pekati.'"

2.3.4 Benediktini — Sen a obhajoba vlastni legitimity

Pozoruhodné spojeni snu a tradice fadového odévu, ve smyslu uhdjeni vlastni legitimity,
muizeme nalézt jiz v desatém stoleti u reformovanych benediktini, ktefi odlozili ptivodni ¢erny habit a
zacali se oblékat do bilého. Svatému Romualdovi (kolem 952-1027), zakladateli klastera v Camaldoli
nedaleko Arezza, se podle jeho Zivotopisce Piera Damianiho (Vita Beati Romualdi z 11 .stoleti) zdalo o
zebiiku, ktery byl podobny Zebiiku starozikonniho praotce Jékoba.''' Po ném k nebi viak
nevystupovali and¢€lé, ale bratfi benediktini, odéni v bild roucha. Sen camaldolské mnichy tak
fascinoval, Ze se zacali oblékat jen do bilého odévu. Svaty Romuald byva zobrazovan v krajiné pod
stromem, jak benediktinskym feholnikiim ukazuje vyjev v pozadi. Na miniatufe italského malite
Belbellla da Pavia (1430-73) nachazime svatého Romualda ve figuralni iniciale latinského gradualu,
odéného do bilého odévu a v klece spiciho u oltafe na zlatém pozadi, o ktery se opira zebiik. Po ném
vystupuji a sestupuji and€lé a nikoliv feholnici, jak popisuje Romualdova legenda. Vyjevu piihlizeji

stejné oblegeni fadovi bratii a sestry, néktefi jsou v idivu, jini ponofeni do tiché modlitby.'? [56]
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2.4 Poznamka ke sniim papezi

V nasténném malifském cyklu chramu San Francesco jsme se dvakrat setkali se sny papezi,
jmenovité Inocence I1I. a Rehote IX.. V jejich Zivotopisech viak uvedené sny nenajdeme a je ziejmé,
ze se jedna pouze o literarni zanr a pokracovani legend o svétcich FrantiSkovi a Dominikovi, ve snaze
ziskat pro Zebravé fady respekt v kiest'anském svété. Nejinak tomu bylo v piib¢hu svatého Huberta
(656-727), jehoz jmenovani do biskupského tfadu podpoftila dalsi legenda o snu, tentokrate se
vztahujici k osobnosti papeze Sergia, uplatnéna v obraze Sen papeze Sergia od Rogiera van der

> [57] Nejedna o samostatné dilo, ale o kiidlo ztraceného oltate zlet 1437-40,

Weydena."
pochazejiciho z kaple svatého Huberta z chramu svaté Guduly v Bruselu. Vyjev byl ptivodné soucasti
vétsiho oltafe a je mozné, Ze tvofil diptych s namétem Exhumace svatého Huberta."" Sen papeze
Sergia predstavuje ten typ narativni malby, kdy je na jednom obraze uvedeno né€kolik spolu
souvisejicich scén. Obraz ptedstavuje krajinu s architekturou, kladenou za sebou v perspektivné
odstupiiovaném sledu, s fekou, mostem a katedralou svatého Petra v pozadi. V prvnim planu vyjevu
nahlizime skrze otevienou arkadu do pokoje, kde vidime papeze stidrou na hlaveé, odéného
v nakladny plast, jak s ruku opienou o klekatko a tvar spi pfi modlitbé v patach svého ltizka. V jeho
bezprostiedni blizkosti se objevuje and€l odény do bilé tuniky, ktery mu pfinasi zpravu o nasilné smrti
biskupa Lamberta, a jako dikaz pfinasi mitru a biskupskou berli zesnulého. Papezi mélo byt podle
legendy soucasné sdéleno, ze do biskupského uradu v Lutychu ma jmenovat poutnika Huberta,
snimz se ma brzy setkat. Pfibéh pokracuje v nékolika dalSich odstupiiovanych sekvencich, kdy je
papez znovu zobrazen v okamziku, kdy spolu s dvéma kardinaly vychazi ze zadniho traktu svého
palace a na uzavieném dvote potkava dva zadatele. Dal$i scéna uvadi, jak jeden z kardinali na koni
prejizdi Andélsky most, zatimco v pozadi na schodech do katedraly se jiz odehrava scéna, v niz je
svaty Hubert svécen papezem na biskupa. Obraz je naddhernym prikladem nizozemské malby 15.
stoleti s jejim pfiznacnym smyslem pro barvu, detail a iluzivni vyjadfeni prostoru. Vyjev je zasazen do
Zastl papeze Sergia, do Rima pocatku 8. stoleti, jak to potvrzuje srovnani s architekturou zachycenou
na dobovych mapach, z nichz malif, kvili vérohodnosti snu vychazel. Zieteln¢ mizeme identifikovat

okrouhly papezsky Andélsky hrad s mostem ptes feku Tiberu, antické ruiny a stary chram svatého
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Petra.

Obraz oslavuje papeze a jeho vyvolenost Bohem a soucasné dodava na dulezitosti svatému
Hubertovi, budoucimu biskupu z Maastrichtu, ktery se tak na zaklad¢ papezova snu stava rovnéz
Bohem vyvolenym. Velkym problém celého naSeho ptibéhu je vérohodnost 1 co se tyka jeho

datovani. K popisované udalosti mélo dojit roku 708, tedy sedm let po smrti papeze Sergia I., v obdobi

pontifikatu zcela rozdilného papeze Konstantina.

Mezi nejstarobylejsi narativni schémata spojovana se sny patii  tzv. zakladatelské sny,
jejichz vyskyt 1ze dolozit jiz ve starovéku, kdy naptiklad v egyptskych panovnickych snech se asto
opakuje zadost boha o zrestaurovani nebo postaveni nového chramu. Na oltafi pro kapli sienské
katedraly zlet 1430 az 1432, zasvéceného patronce mésta, siensky malif Sassetta otevird nové
marianské téma a 1i¢i zde zazrak Panny Marie Snézné.'"® Obraz typu Sacra Conversazione s trinici
Pannou Marii s ditétem a se svatymi, obklopenou svétci FrantiSkem, Janem Kititelem, Petrem a
Pavlem, je doprovézen predelou, na niz jsou rozvedeny jednotlivé scény z legendy.''’[58] Zde
nachazime dva snové vyjevy, z nichz jeden je spojovan s papezem: Sen patricia Jana a Sen papeze
Liberia. Jedna se ptivodné o zakladatelskou legendou fimské baziliky Santa Maria Maggiore (stavba
byla zapocata roku 352), podle niz se Panna Marie zjevila ve snu bohatému senatorovi Janovi a
souCasn¢ papezi Liberiovi (352-366), aby je upozornila na cerstvé napadany snih na pahorku
Esquiline v Rim&. Snéhem mélo byt oznateno jak misto zaloZeni, tak piadorys nového chramu, ktery
se mél odvijet od zasnézené hranice. Legenda ma nesporn¢ ptivod az v prvni tfetiné 13. stoleti a jejim
cilem bylo zakotvit fimsky kostel Santa Maria Maggiore v tradici, coz byl také dtivod, pro¢ byl vznik

legendy antidatovan a zasazen do Casil papeze Liberia (4. stoleti).

Jednotlivé casti predely jsou jiz znacné€ poniceny a mizeme je proto jen s obtizemi
rekonstruovat. Nastésti italsky malii Filippo Rusuti snové scény této legendy zobrazil jiz kolem roku
1300 v mozaice na fasadé chramu Santa Maria Maggiore, ''* kde pouzil podobné kompoziéni schéma,
takze se miizeme obratit k tomuto dilu. V prvni scén¢ predely vidime skrze otevienou lodzii patriciova
domu Pannu Marii, jak se vznasi nad spicim parem, Janem a jeho Zenou, aby jim ukézala, co maji se
svym majetkem uéinit k vét$i slavé Bozi, nemajic zadného dédice.'”® Zato z tietiho vyjevu s motivem
Snu papeze Liberia jsme jiz dnes schopni rozeznat jen velmi malo. V ném Panna Marie navstévuje

papeze, aby jej vybidla k zalozeni ji zasvéceného nového chramu. Srovname-li tuto scénu s Filippo
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Rusutiho mozaikou na fasddé chramu Santa Maria Maggiore, mohla by byt i zde Panna Marie
s ditétem umisténa do kruhové mandorly nesené andély a vynoiujici se z mraki, situované ptimo do
papezovy loznice, zatimco papeZ zde spi a rukou se odpira o tvar, na kterou dopada paprsek svétela.
Na hlavnim panelu Panny Marie s ditétem a se svatymi jsou pripominkou tohoto zazraku andg€lé s tacy
navrsenymi snéhem, z nichz jeden je zcela zaujat vytvarenim snéhové koule. Snih se v této souvislosti
téz stal vymluvnym Mariinym atributem, oslavujicim jeji panenskou Cistotu a neposkvrnénost. Svatek
Panny Marie Snézné, cirkvi institucionalizovany roku 1222, se v Sienné¢ zacal slavit az kolem roku
1423, jen nékolik let pfed vznikem tohoto oltafe. Mohli bychom jesté pfipomenout, Ze se zde

setkdvame s variantami kompozi¢nich schémat, ktera nachazime i na Giottovych freskach.
2.5 Sny kralovské

V d¢&jinach oneirické zkuSenosti lidstva maji vysadni postaveni sny kralt, které jsou vefejnosti
presentovany v podobé po staleti se opakujicich vytvarnych schémat, v nichz se zpravidla tési z
privilegovaného vztahu k Bohu, pfevazné s ptislibem vitézstvi v rozhodujici bitvé. Opakuje se zde to,
co jiz prinesly staroveéké kultury Predniho Vychodu, Mezopotamie ¢i Egypta. V Egypté napiiklad
farabn Aménophis II. (1450-1425 pi.n.1.) byl ve snu mezi dvéma bitvami navstiven bohem Amonem,
ktery mu dodal fyzickou silu k vitézstvi. Plutarchos zaznamenava sen makedonského krale Alexandra
Velikého o tancicim satyrovi, ktery se mu zdal ve chvili, kdy hodlal opustit od obléhani mésta Tyros.
Jeho dvorni vyklada¢ snti Aristandros sen vylozil skrze jazykovou ptresmycku ,,Sa-tyros®, coz
ve starofeCtiné doslova znamena ,,tviij bude Tyros“. Alexandr, povzbuzen snovym poselstvim, Tyros
dobyl."® Vale¢né sny o velkych vitézstvich v rozhodujicich bitvach, s poZehnanim BoZim, nyni
posiluji pozici kiestanstvi (Konstantin, Hérakleitos, Theodosius Veliky, Karel Veliky, Ramirez
Kastilsky, ad.). Dale jsou sny kralii uvadény jako exemplum, varovné sny, které maji panovnika
uchranit pted stavajici ¢i budouci politickou situaci (Jindfich I.) nebo mravnim upadkem (Karel IV.).
Dlouhou tradici maji také sny zakladatelské. Kralim a cirkevnim hodnostaifiim se zjevuji svétci,
odhalujici misto uloZeni svych ostatkli a Zadajic o vybudovani chramu (svaty Jakub, svaty Valerius).
Neudivi nds konstatovani, ze kralovské sny vétSinou plni funkci politickou, at” uz jsou pozdéjSimi

smyslenymi literarnimi dily nebo vlastnimi sny panovnikd, jejichz zaznamy jsou vSak stale ojedinélé.
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Je ziejmé, Ze jiz tehdy existoval jakysi literarni zanr, ktery se dotykal kralovské ideologie a
jenz se vyznaCoval jistymi specifickymi rysy podle mista ptivodu. V této souvislosti byva téz
zmifiovan sen krale Salamouna, ktery obdrzel v Gibeénu (kolem roku 960 pi.n.l. Salamoun postavil
chram). V kontrastu s panovnickymi sny, tykajicich se vyznamnych bitev, Salamounovi se ve snu
ukazal Buh, kterého prosil: ,,Kéz bys dal svému sluzebniku srdce vnimavé, aby mohl soudit tviij lid a
dovedl rozlisovat mezi dobrem a zlem. ... Buth mu rekl: "Protoze jsi zadal o toto a nezddal jsi pro sebe
ani dlouhy vek ani jsi nezadal bohatstvi, ba ani jsi nezadal bezzZivoti svych neprdtel, ale Zadal jsi pro
sebe rozumnost pri soudnim jednani, hle ucinim podle tvych slov. Davam ti moudré a rozumné srdce,

takze nikdo tobé podobny nebyl pred tebou a ani po tobé nepovstane nikdo tobé podobny. ",,"*'

2.5.1 Legenda pravého kiize

V kiest’anském svété je s panovnickou moci pevné spojen symbol svatého Kiize. Ve staletich
nasledujicich po Konstantinovi, panovnici usilovali o ziskani alespon malé Casti z této relikvie, ktera
symbolizovala Bohem posvécenou moc. Relikvie svatého Kiize se zacaly objevovat v korunovacénich
klenotech, relikviatich a dokonce v mecich kralii. O panovnickych snech se dovidame z kralovskych
zivotopist, kronik a stifedovékych epickych pisni. Naptiklad do Legendy pravého Kvize jsou zahrnuty
dva panovnické sny, Konstantiniv a Héraklitiv, vypravéjici historii nastroje Kristova umuceni. Podle
této legendy kiiz predstavuje relikvii, kterd sahd od biblickych pocatkti v rajské zahradé, skrze
vitézstvi cisafe Hérakleia nad PerSany az k navraceni svatého Ktize zpét do Jeruzaléma v 7. stoleti.
Sougasti legendy je sen cisafe Konstantina, popisovany jeho prvnim Zivotopiscem Eusebiem.'” Je
v ném uvedeno, zZe noc pied bitvou u Mulvijského mostu na Tibefe (312) cisat Konstantin ve snu na
obloze spatiil zjeveni svatého Ktize, pficemz tajemny hlas pravil: ,,V tomto znameni zvitézis.” (,,In hoc
signo vinces‘). Nasledujici den ve znameni korouhve se symbolem kiize Konstantin neptatelé porazil.
Sen se stava zasadnim impulsem cisafovy konverze ke kiestanstvi a vyznamnym meznikem
v kiestanskych dé¢jinadch. Milanskym toleran¢nim ediktem o rok pozde€ji Konstantin vyhlasil svobodu
vyznani a ukoncil tak dlouhotrvajici pronasledovani kiestanti. Posléze prosazuje jako panovnik svij

status zastupce Krista na zemi, vladce nejen statu ale i cirkve.
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Na iluminaci byzantskych Homiliich svatého Rehoie z Nazianzu z 9. stoleti vidime
Konstantina spiciho pod modrym nebem na zlatém Iizku s purpurovym pichozem, s diadémem a

svatozaii kolem hlavy.'”

[61] Pozice jeho t€la vychazi z tradicniho kiestanského kanonu: nohy ma
sktizené, lezi na boku s rukou podepirajici hlavu, pfiCemz oci ma zaviené. Je hlidan dvéma

ozbrojenymi strazci s kopimi a $tity, stojicimi pobliz. Takto se s nim opakované setkavame v

byzantskych iluminacich.

Nejznaméjsi vyobrazeni Konstantinovy snové vize z Legendy pravého Krize predstavuje rané
renesancni freska od Piera della Francesca (1412-92) v choru baziliky San Francesco v Arezzu (1452-
65),"** inspirovana velmi oblibenou Zlatou legendou od Jakuba da Voraigne. [59] Pojednavé o piib&hu
dfeva ze stromu Poznéni, na kterém mél byt pozdéji ukiizovan Kristus. Francesca pfibéh vypravi
s mirnymi zménami a dava vyniknout své umelecké predstavivosti. Zacind Adamem na smrtelné
posteli a Povysenim svatého Krize konCe, vCetné Konstantinovy bitvy a snu. Voraigne popisuje
Konstantinovu noc pied osudovou bitvou slovy: ,,Prepadia ho velka uizkost a casto obracel oci k nebi,
aby mu byla poslana pomoc. Ve snu pak spatiil na nebi na vychodni strané rdit se ohnivou zari
znamenti kiize obklopené andély, kteri mu vikali: ‘Konstantine, v tomto znameni zvitézis!"“'** Spiciho
cisafe prikrytého ptikryvkou vidime skrze rozhrnutou plachtu stanu, hlidaného vojaky, jak se k nému z
hiry snasi andé¢él se znamenim kiize v rukou. KiiZz je zde téZ symbolicky zastoupen sloupem
podpirajicim stan, tvofici hlavni osu kompozice. Pozorujeme, Ze nikdo s pfitomnych bdicich vojaka
boziho posla nespatiil, ani sluzebnik opirajici se loktem o cisaiovo lizko, zasnéné hledici ven.
Poselstvi je urCeno pouze cisafi. Scéna je prozaiena svétlem nebeského posla. Pfitom hra svétla a
stinu, ptsobici jako prostorotvorny prvek, dodava celému vyjevu na tajemnosti. Hvézdna obloha nad
tmavymi obrysy stanll je na Ustupu pied prichazejicim svitanim a onou slavnou bitvou. Tyto fresky
jsou unikatnim dokladem Francescova vyttibeného stylu, jeho mistrovstvi v zachdzeni s perspektivou
a velkého citu pro barvu a svétlo.'*

Dalsi fresky s namétem Legendy pravého kiize nachdzime v chéru Santa Croce (1388-93),

127

jejichz autorem je florentsky malii Agnola Gaddi (okolo 1350-96). °" [62] Timto nasténnym cyklem
je zdlraznén sen nikoliv Konstantina, ale byzantského cisafe Hérakleia, jehoZz vitézstvi nad perskym

’ v r ’ r v r 128 r . ’, rox ’
vladcem Chosroem umoznilo posléze navrat svatého Ktize do Jeruzaléma. “° Hérakleiovym vitézstvim
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nad pohany mélo byt téz predpoveézeno snem, dokonce dvéma sny stejného obsahu. Cisaii se zdalo o
velkém muzi na skvostném trinu, ktery byl jinym muzem z trlinu strzen. Ten Hérakleovi oznamil, ze
ho od Chosroese osvobodi a vyzval ho, aby se s nim utkal a porazil ho. Po diskuzi se svymi radci pak
Hérakleos vytahl proti PerSanim. Na Gaddiho fresce miiZzeme spatfit sniciho Hérakleia v tradi¢ni
poloze ve stanu vojenského lezeni, k némuz se snasi andél s poselstvim, snovou vidinou, ktera se
zhmotnila v podobég palace s muzem na trin€. Na mysli nam vyvstane freska Piera della Francesca z
choru baziliky San Francesco v Arezzu (1452-65) se snem cisafe Konstantina a zjistujeme pfitom, Ze
se Francesca nechal o vice nez stoleti pozdéji v celkovém kompozi¢nim rozvrhu inspirovat pravé

Gaddiho piikladem.'*

2.5.2  Kroniky a zivotopisné sny krald

Nemén¢ vyznamnym pro kiest’anské d&jiny se mél stat sen Theodosia Velikého, ktery shodné
jako Konstantin musel podstoupit roku 394 zasadni bitvu proti uzurpatoru Eugéniovi."” Nad rdanem
pted bitvou se mu ve snu zjevili Jan Evangelista a apostol Filip a oba celi v bilém a na bilych konich
se postavili do cela jeho vitézného vojska. Stejnym snem byl obdafen rovnéz jeden z vojaki, coz
komentuje Theodosius v popisu svého snu.: ,,Toto vidéni se mu nezjevilo (vojakovi) proto, aby mi
dodal viry, nebot’ ja jsem veril tem, kteri mi prislibili vitezstvi, nybrz proto, aby si nikdo nemyslel, ze
vidéni i jemu, aby dosvédcil hodnovérnost mého vypraveni.,"' Vime, Ze jiz v antickém svété mél
shodny sen potvrzeny dvéma osobami velky vyznam. Recky historik Herodotos vypravi, jak persky
vladce Xerxés, ktery byl ve snu vybidnut k vale¢nému taZeni proti Rek@im, hledal potvrzeni
vérohodnosti tohoto poselstvi tak, Ze pozadal svého radce Artabanosu, aby se za n¢ho piestrojil a ulehl

na jeho loZe, aby mohl obdret tentyZ sen, jak se také stalo.'**

Literaturou opétovné ptripominané jsou sny jiného slavného panovnika, Karla Velikého (768-
814), jenz navazal na tradici pozdni antiky a rozvinul nemalé usili vedouci k obnoveni fimské fise
(Renovatio Romani imperii). Karel byl pokladan za panovnika ztélestiujiciho vSechny kiest'anské
ctnosti, tj. byl obdafen moudrosti, uslechtilosti, v¢éetné¢ bojového ducha, ktery mu pomahal pii

christinizaci germanskych kmenti a ve vyCerpavajicich stfetech s muslimy. Jeho vlada, ktera byla ve
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znameni navratu ke kultufe antiky, pfinesla nové podnéty v umeéleckych oborech, které byly ve své
vrcholné podobé oznaceny jako karolinskd renesance. Pozoruhodnym dilem vizionaiské literatury
tohoto obdobi je Vize Karla Velikého (Visio Karoli Magni) od neznamého autora, napsana piil stoleti
po cisafové smrti kolem roku 865.'* Je uvedeno, ze Karel mé&l pobliz loze lampu a psaci tabulku, aby
mohl bezprostiedné nékteré své sny zaznamenat. Ve snu se krali zjevil muz, snad and¢l, podavajici mu
me¢ a upozoriiujici na proroctvi napsané na jeho ostii."** Vykladem jednotlivych slov vztahujicich se
k budoucnosti fiSe, autor textu kritizuje soudoby stav franské fise, jejiz vladci sesli z cesty vytycené
jejich velkym predchtidcem. Je zajimavé, Ze karolinsti ucenci v nejisté dob¢ plné vale¢nych konfliktd
sepsali vice obdobnych snovych textli, vyjadiujici jejich obavy a nad€ji na napravu. Ve klasternich
skriptoriich zacaly po Karlové smrti vznikat prorocké texty, poukazujici na soudobé $patné pomery, v
nichz forma snu nebo vize méla vahu zjeveni Bozi ville, pficemz tyto vize se stavali prostiedkem
k vyjadieni kritiky spole¢nosti vyjadiené symbolickymi obrazy."*> Uéenci, znali historickych pramenti
a tradi¢nich schémat snti u antickych autord nebo v Bibli, tato schémata voln¢ pouzivali, vCetné staré

tradice snu Scipidna, faradnovych a Nebiikadnesarovych sni & snu Konstantina.'*®

Obratime-li se k mlad$im textim v knize Historia Caroli Magni, znamé také jako Pseudo-
Turpinova kronika (12. stoleti), najdeme zde legendarni liceni o Karlové dobyti Spanélska. Na
zéklad¢ snu, v némz byl zadan svatym Jakubem, aby vytrhl Galicii z naru¢e Saracénii a osvobodil jeho
ostatky sem zazracn¢ pirenesené, rozpoutal Karel Ctyfi valecnd tazeni. Ackoliv se legenda nezakladala
na historickych faktech, po nalezeni Jakubova udajného hrobu v Compostella v Galicii (9. stoleti),
zacalo byt misto vyhlédavano poutniky z celého kiestanského svéta. Pseudo-Turpinovou legendou
pak byly inspirovany bohaté relié¢fy na pozlacené rakvi Karla Velikého v Cachach z 12. stoleti.”*” [63]
Legenda uvadi, jak panovnika ve snu oslovuje svaty Jakub a ukazuje mu cestu vyty¢enou hvézdnou
mlécnou drahou, vedouci k jeho ostatkim v Compostella. Karla zde vidime dvakrat: jednou ve spanku
a podruhé vyhliZejiciho z okna smérem k mlécné draze. Nazev mista “Compostella” v prekladu “pole
hvézd” pak symbolicky odkazuje k proudu poutnikt, jichz je tolik, co na obloze svétel. Zvlasté béhem
12. stoleti m&lo vykonani pouté v Zivoté véficich velky vyznam."** Se snem Karla Velikého se dale

setkavame napiiklad ve Velkych francouzskych kronikach, v kralovskych kompilacich francouzskych
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dé€jin, zapocatych Ludvikem Svatym a sestavovanych béhem 13. az 15. stoleti, jejichz iluminace

popisuji vladu francouzskych krala.'* [65]

Boj Karla Velikého proti Saracéntim ndm vypravné pfiblizuje starofrancouzska hrdinska epopej
z prelomu 11. a 12. stoleti, nazvana Piseri o Rolandovi. 1 kdyz je zde uvedeny ptib¢h o rytifskych
ctnostech historicky zna¢né nespolehlivy, dosahuje na strané druhé zcela mimotadné literarni tirovné.
Roku 778 vedl Karel neuspésné tazeni na Pyrenejsky poloostrov proti Arabim a po smrti Rolandove
se zdaji Karlovi hned dva sny, z nichZ jeden popisuje tato epicka basen, dokladajici tradici valecnych

snovych predstav, jejichz liceni nabyva na piisobivosti zvlasté v oblasti literarni:

»Kral spi jak ¢lovek zalem utyrany./ Bith Gabriela z nebe poslal za nim,/ cisare svéril jemu do
ochrany./ Do rana andél bdi u jeho hlavy. / Skrz videni mu zvéstuje a pravi,/ Ze novy boj jej ocekava
zahy./ Zla znameni mu dava ve snu spatrit./ Udatny Karel k nebi zvedne zraky: / vidi tam hromy, vétry,
kruté mrazy, (...) /Medvedi jdou a s nimi leopardi,/ hadi a zmije, ddblové a draci, (...) / Veliky lev, hle,
od lesa sem kraci, / zurivy, zpupny, lidské krve lacny, / na Karla skoci, pocina ho davit. / Chyti ho

Karel, tézky zdpas svadi, / nevi, kdo padne a kdo Zivot spasi./ Neprocitne viak, hluboké md spani.,, "

V eposu se Karlovi ve snech opakované zjevuje andé€l, aby jej uchranil pfed blizicim se
nebezpecim. Protivnici jsou zde zastoupeni Ivem, medvédem, leopardem, dobfe vystihujici jejich
charakter a silu. Je znamo, Ze obdobné sny se ¢asto objevuji nejen v severskych sagach, ale také jiz
v antické tradici.'' Piseft kon&i navitivenim archandéla Gabriela, ktery Karla povolava do dalsi svaté

valky.

Vratme se jesSté k postavé svatého Jakuba, povazovaného za patrona boji proti muslimim.
Svatojakubska legenda, kterd je pravdépodobné dilem kiestanskych spisovatell jedenactého a
dvanactého stoleti, vypravi, jak svaty Jakub stejné jako se zjevil Karlu Velikému, tak dopomohl krali
Galicie Ramirezovi Kastilskému roku 844 k vitézstvi nad Saracény v povéstné bitvé o Clavijo. Tehdy
apostol krali ve snu sdélil, Ze byl vyvolen k obrané Spanélska a Zze muslimy porazi. Legenda uvadi, ze
druhy den po obdrzeni snu se objevil Jakub ve zbroji na bilém koni s mecem v ruce a vedl Siky do
bitvy. Santiago se tak stal dtlezitou postavou Spanélské rekonkvisty. Italsky malii Altichiero da Zevio

(kolem 1330-1390) vytvofil v bazilice svatého Antonina v Padoveé (1376-1379) na téma zivot svatého
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Jakuba nasténny cyklus. [64] Zde ve tiech po sobé& jdoucich scénach popsal Sen krdle Ramireze,'"
Shromazdeni Koncilu a nasledn¢ Bitvu u Clavijo. Co se tyka vytvarného provedeni, miizeme rozpoznat
nemaly vliv Giottlv a jeho fresek v kapli Aréna v Padové. Ani tyto obrazy se nevymaiuji z tradi¢niho

, f 14
kanonu zobrazovéni sniciho.'*

S vyobrazenimi tykajicich se snovych poselstvi ur¢enym kralim se rovnéz setkavame
v anglickych kronikach Viléma Dobyvatele, Jindficha 1., Richarda IIlI., Jindficha 1V., ad. V kronice
anglického mnicha Jana z Worcestru, licici d&jiny lidstva od jeho stvofeni az po rok 1140, je v podob¢
celostrankové ilustrace uveden varovny sen Jindficha I. (asi 1068/1069 — 1135), ktery mu piipomenul
jeho povinnosti a upravil jeho vztah ke tfem staviim, jenz byl v této dob& nemalo komplikovany.'**

[67]

vvvvvv

Karel 1V., za jehoz vlady téz doslo k velkému kulturnimu rozkvétu. Vychovan ve francouzském
prostiedi, kde se mu dostalo dobrého vzdélani, byl si dobfe védom tradice kralovskych snli. Ve své
autobiografii Vita Caroli (kolem 1366-71) psané ve stiedoveké lating, v niz vedle vlastnich Zivotnich
udalosti predklada své pojeti fizeni statu, jenz se mélo stat prikladnym vzorem pro jeho nasledniky, se
vénuje lieni nékolika snovych piedstav,'” jimiz navazuje na tradici antickych Zivotopisi a
oneirickych autobiografii. Zajimavé je li¢eni pfedevsim tfi Karlovych snl, z nichz prvni jej varuje
pred mravnim tpadkem a v druhém rozjima o slovech evangelia. Tteti sen je spiSe velkou zahadou
vyvolanou strachem z pfizrakl noci. Prvni sen se tyka Karlovy cesty za otcem do Parmy, kdy se mu ve
vsi Terenzo o svatku Nanebevzeti Panny Marie zjevil and¢€l, aby jej varoval. ,,T¢é noci pak, kdyz nas
spanek premohl, ukazalo se nam toto videni: andél Pané se postavil vedle nas na levé strane luzka a
uderil nds do boku ika: ,, Vstan a pojd’ s nami!“'*® Andél Karla vynesl nad $iky ozbrojenych jezdci,
aby mohl spatfit jiného and¢la, snasejiciho se dolti k viennskému vévodovi Guigovi a ohnivym mecem
ho trestajiciho za jeho smilnost. Nasledn¢ se Karlovi dostalo od andéla této vystrahy: ,,...nyni se tedy
méj na pozoru a také svému otci muzes vici, aby se varoval podobnych hrichii, nebo vas postihnou
Jjeste véci horsi.“'*® Sen piedstavuje znamé a  velmi rozsifené téma sttedovékych snti a vizi varujicich

147

pred mravni zkdzou. ' Kromé zjeveného moralniho ponauceni tento sen téz piedpoveédél smrt

vévody, kterému Karel spolecné se svym otcem a celym vojskem planoval vyjet na pomoc. Jan
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Lucembursky vyslovné syna nabadal nevéfit snam'* a byl proto pozdgji potvrzenim zpravy o smrti
ptibuzného velmi piekvapen.'*” Na miniatuie Karlovo vidéni o Dauphinovi z Vienne (1472) vidime

Karla neseného andélem v oblaku na pozadi kiehkych ornamenti.'

[68] Na jiném oblaku se and¢l
s meCem v ruce chysta ztrestat vévodu, ktery praveé prijizdi se skupinou jezdcti k opevnénému hradu.
Samotné iluminace kodexu se vyznacuji jednoduchou vytvarnou formou, stfizlivou kompozici a
prostou kresbou, ktera odpovida ranym umé&leckym snaham jagellonské gotiky v Cechach.'”' Dvorsky
kronikai Bene§ Krabice z Weitmile, ovlivnén tradici zakladatelskych snid, dava Karltv sen ideové do
souvislosti se zalozenim mansionaiské kaple v Terenzu roku 1355.°% K této fundaci doslo b&hem
Karlovy prvni korunovacni jizdy, kdy se terenzsky sen mohl stat vhodnym dokladem poukazujici na
Karlovu vyvolenost a pieduréenost stat se bohabojnym panovnikem. Nakolik je sen kralovou

sebestylizaci pokracujici v tradici snovych mravnich ponaucenich, jak je nachdzime naptiklad

v Rozmluvdch Rehote Velikého, dnes jiz uréime jen obtizng.'>

Prostfednictvim poznavani scholastické theologie a vhodnych odkazi na biblické texty,
zvlasté novozakonni evangelia, Karel posiloval svou moralni autoritu a upeviioval své postaveni
panovnika. Duchovnimu rozjimani byl pfistupny i ve snech, jak to doklada dalsi li¢eni snu na
miniatufe z videfiského kodexu Karlitv sen a vyklad evangelia Matousova,” kterému je vénovana cela
jedenacta kapitola: ,.kdyz se nds pocal zmocnovat spanek, dostavilo se nam silné premitani o techto
slovech evangelia: "Podobno je kralovstvi nebeské pokladu skrytému na poli” atd., ktera se ctou na
den svaté Ludmily. A tak pocav premitat o nich ve sndch, vykladal jsem je. Probudiv se pak podrzel
jsem jesté v paméti obsah prvni casti evangelia a tak s pomoci bozi a milosti jsem dokoncil vyklad,
..“!% [69] Na miniatuie z videfiského kodexu mizeme spatiit Karla dvakrat, jednou spiciho na lizku
ve staveni v Tousni, vnémz na své cesté pirenocoval, podruhé se objevuje sedici na lavici vedle
(arci)biskupa, ktery zapisuje Karliv vyklad snu, vnémz dale rozviji myslenky evangelia. Sen zde

neni chapan jako poselstvi nebes, jen vice pouta Karliiv zdjem o vyklad daného textu.

Jiného druhu je Karlovo vypravéni o zvlastnim zazitku na pomezi snu a bdéni, ktery se udal
v noci na Prazském hrad€. Tehdy Karla ze spani probudily podivné kroky a jeho spolecnik Busek
z Velhartic se marné pokousel zjistil jejich pti¢inu. Kroky se ozyvaly opakované a pohar na vino vedle

Buskova lizka vymrstila neznama sila do prostoru pokoje. Na iluminaci Karel spi v purkrabském
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domé na Prazském hradé je cisafova noéni ptihoda narozdil od textu zachycena jiz konkrétngji.'*® [70]
Karel nocujici v purkrabském domé nespi, jak sam v textu zduraziuje, ,,jakoby sluch napinal“. Mezi
dvefmi purkrabstvi se objevuje sinald postavicka, pravdépodobné duch, ktery Karla probudil ze
spanku. Je zajimavé, Ze na miniatufe z mladsiho videiiského kodexu €. 581 navzdory obsahu textu jsou
Karel s BuSkem znazornéni spici. Na obou vyjevech se duch vyjadfuje shodnym gestem, a to
zktizenyma rukama, znacicimi patrn€ prosbu. Takto se Karlovo no¢ni vidéni otevird jinému moznému
vykladu, vztahujicimu se k dusim zemfelych. Téma revenanti nebylo sice cirkvi vitano, nebot
pripominalo staré pohanské kulty, ale zarovein bylo v souladu s kfest'ankou virou, Ze duse neumira

spolu s télem a mrtvi mohou byt vzkfiSeni. Zjeveni mrtvych bylo pfiznacné zvlasté pro stfedoveké

vizionarské texty.

Uvedli jsme, Ze v karolinské literatufe vypravéni o snu slouzila jako literdrni zanr. Na odkaz
Karla Velikého rovnéz navazal francouzsky kral Karel V. Na zaklad¢ jeho pfani napsal mistr prava
Evrart z Trémaugonu politické pojednani o svétské a cirkevni moci. Tak vznikl roku 1376 text Sen o

sadu, zalozeny na fiktivnim snu popisujici rozhovor duchovniho a rytite."”’

[71] Sama iluminace

z titulniho listu francouzského piekladu Le songe du Verger, vytvotena Mistrem Bible Jana de Sy,
pomoci alegorie velmi vystizné vyjadiuje obsah traktatu.'® Na titulnim list& je zobrazen sam autor,
lezici v trave a snici, u néjz pak stoji postavy z jeho snu, duchovni a rytit v u¢eném sporu. Rozhovoru
prihlizi kral, ,,zdstupce Boha ve vécech svétskych*, sedici na triné mezi dvéma zenskymi
personifikacemi cirkevni a svétské moci. Disputace se odehrava v obdélném prostoru uprostied
ovocného sadu, symbolicky ptfedstavujiciho Francii, plnou kvétin a zvére, véetné pramene vody, jenz
vyvera ze zemé v blizkosti spiciho, odkazujici na dobovou piedstavu, Ze ucend Francie je zdrojem

vSeho védeckého poznani. Sen zde zprostiedkovava piedevsim politické poselstvi, zduraznuje

myslenku suverenity francouzské kralovské moci, jenZ se neciti podfizena cisafi ani papezi.

Mezi klasickou dobou a renesanci tak vznikl tzv. ,,stiedni vék®, pfipravné obdobi, v némz se
cirkev ucila vstfebavat nesmirné kulturni bohatstvi ptivodni klasické kultury. Stejn¢ tak se osvojovani
moudrosti vyplyvajici z hebrejské Bible a judaismu neobeslo bez masakrii a utlaku Zidd. Byla tehdy

zapocata velka scholasticka prace, zahrnujici nejen feckou filosofii a spisy, ale i fimské politické
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mysleni, mocné udalosti fecké metafyziky, gnoseologie, védy a starozakonni moudrosti. To vSechno
muselo byt nejprve transformovano ve svétle kiest'anského zjeveni, trvajici n¢kolik staleti, nez mohla
vzniknout renesance. V piistupu stiedoveékych autorit ke sntim, zvlasté vSak k vytvarnym realizacim
tématu snu, které se vSak ni¢im nelisi od zobrazovéni jinych témat, se setkdvame s pro nas dnes jiz
nepochopitelnymi stereotypy. Co do vyjadieni faktu, Ze Clovék spi a zda se mu sen, stiedovék v
podstaté stavi na starovékém schématu zobrazeni lezici figury na lozi, jednou rukou se opirajici o tvat,
jak to zname z antickych stél nebo votivnich darti v Asklepionech.. U postavy se i nyni ocita and¢l
nebo svétec, jako prostfednik pro sdéleni obsahu snu seslaného Bohem. Témto obraziim byla ve
sttedoveku pfisuzovana alegorickd hodnota a byly zivym rezervoarem velkého mnozstvi odkazi, ve
skute¢nosti v§ak mifenymi k jedinému cirkevnimu dogmatu. Vse, co na obraze vidime, se podfizuje
zésade rychlého Cteni a kanonické spravnosti. Mechanismy téchto alegorii jsou ustalené, podstatna je
zde srozumitelnost jejich znakti a forem, pfi¢emz kazdy ukon zde popisovany ma Sanci na své
zduchovnéni. Katedrala stoji na ,,estetickém principu souladu®, uvadi Umberto Eco. '’ Tento soulad je
vkladan mezi Stary a Novy zakon, pricemz kazdy fakt Starého zakona ma byt obrazem Nového
zékona. Postavy Starého zakona, jejich rysy a typy jsou nahlizeny typologicky, jako anticipace a
prefigurace postav Nového zakona. Pozice snu v rdmci zobrazovanych pribéhil je vyjadiena fadou za
sebou jdoucich obrazl, stejné jako je spodobnéno cokoliv obecného, jako jsou napiiklad svétové
d¢jiny. Tato epocha se vyznaCuje neuvéfitelnou stalosti ve znazorfiovani, kdy jednotlivi malifi
doslovng od sebe piebiraji celou vystavbu obrazli, obdobng, jak tomu v dané dobé bylo i piipade
literarnich dél, kdy autofi od sebe opisovali, aniz by jeden druhého citovali. Je evidentni, Ze toto
napodobovani neni Zaddnym prohtfeSkem. Umberto Eco v této souvislosti uvadi, Ze tehdy myslenka, ze
by kopirovani vzoru mélo byt néjakym ptecinem, nikoho ani nenapadla, protoze platilo kritérium, ze
je-li idea pravdiva, patfi vS§em. Autor potvrzuje, ze originalnost byla v dané dob& povaZovana za
projev pychy a hfichu a soucasn¢ zdiraznuje, Ze uvadét v pochybnost oficidlni postoje cirkve
predstavovalo nebezpe¢i mnohem zasadnéjSiho charakteru. Skute¢nou silu obrazli na téma sen si vSak
pln€ uvédomime, soustiedime-li se vice na zpusob, jakym byly stiedovékému ¢loveéku prezentovany.
Zacneme-li pozvolna otevirat iluminovany rukopis, zdobeny drobnymi obrazky, ptisobicimi na nase

smysly svoji barevnosti, ke které se pridavaji kousicky zlatych platka [37-38] Prave zatizeni vsemi
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zminovanymi dobovymi rozpory bychom se méli ocitnout v. monumentalnim prostoru katedraly,
zvednout svijj zrak vzhtiru a zacit vnimat jednotlivé nasténné cykly, jeden obraz po druhém, pokouset
se zacit ¢ist. Trpéliveé prochazet jednu scénu za druhou a zasnout nad tim, jak jsou ve skute¢nosti zive,
abychom se dostali k obraztim na téma sen, v nichz dochazi k prostupovani snu a reality a vstupovani
obrazii do obrazu, na jehoZ vnimani se spolupodili svétlo prostupujici chramovym prostorem. [43, 44,

48].
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3. Podil snu pri formovani renesanc¢niho vytvarného uméni

Je obecné znamo, ze ke vzniku renesancniho slohu vedlo poznavani literarniho dédictvi antiky
a velkd zvidavosti umélcli, co se tyka vytvarného uméni. Antickd dila, doslovné zachovana
v podob¢ ruin a fragmenti, byla v dobé renesance rekonstruovdna a dokumentovana prostfednictvim
kresebnych zaznamd, které pak mély pro vznik nového slohu nesmirnou cenu. Povzbuzeni
Petrarkovym ptikladem, ital$ti uCenci se zacali zajimat o antické rukopisy, které se ve velmi
kompaktni podob¢ tehdy zachovaly v Byzanci, odkud se pak do Italie dostaly Platonovy Dialogy
spolu s dal§imi texty této tradice. ,,S obnovou primého pramene platonské linie, byla stredovéka
drdha kompletni. Néco jako starovéka recka rovnovaha a tenze mezi Aristotelem a Platonem, mezi
rozumem a imaginaci, imanentnim a transcendentnim, prirodou a duchem, vnéjsim svétem a vnitini
psychikou, se znovu objevilo v kulture Zapadu - polarity, které byly dale komplikovany a intezifikoviny
samotnym krestanstvim, s jemu vlastni vnitini dialektikou. Z tohoto nestabilniho, ale plodného
vyrovndvani, se na povrch dostévala ndsledujici epocha.* pide Richard Tarnas.'

Klasickd mytologie zacala byt v dobé renesance nahlizena jako ,uslechtila ndbozenska
pravda“, tecko-fimsti bohové znovu ziskali svoji starou dlstojnost prostfednictvim umeéni a
humanistickd oslava bohatstvi lidské imaginace prekrocila dogmatické hranice tradi¢ni cirkevni

symboliky, kterd dfive nahlizela nespoutanou osobni imaginaci jako nebezpecnou. Zatimco ve
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sttedoveéké estetice byl vesmir jednoznacny a soudrzny, v renesanci naopak je naplnén rozpory, které
se skladaji z nekone¢ného mnozstvi moznosti, kdy umelecké dilo ma synkretické vlastnosti a muze
zasahovat a pretvaret pfirodu. Jsou to myslenky, které se ,,vclerniuji do mnohem Ssirsiho rdamce
novoplaténské, hermetické a kabalistické kosmologie a ospravedliuji piirodni magii* Pasobivymi se
v renesanci stala neoplatonska prohlaseni o imanentni boZské podstaté celé prirody a zvlaste
znepokojivymi polyteistické dasledky neoplatonskych humanistickych spist, které ukazovaly, Ze
odkazy k mytologickym postavam (Venu$im, Saturnovi nebo Prométheovi), znamenaji néco vice, nez
pouhou alegorickou kratochvilnou hru. Doba renesance, vykazujici se znaCnym synkretismem, si
zachovava mnohé ze svého stiedovékého mysleni tim, zZe uchovava rozporné pravdy vedle sebe. Je
znovu objeveno nepostizitelné a neproniknutelné Jedno, které je samo o sobé protikladné: ,,Jelikoz
vSak toto Jedno neni viici svétu transcendentni a naopak se s nim ztotoziiuje v pohybu neustdlého
tvoreni, dochdzi k tomu, zZe kazdy prvek vybavy svéta participuje na tomto bohatstvi svého piivodu.
V samotné Zivouci tkani stvorené skutecnosti se neustdale a z hlediska stale novych aspektii realizuje
shoda protikladii. <*

Umberto Eco povazuje za jednostranné tvrzeni, ze stfedovek byl ,.temnym stoletim® nebo
»epochou hranic na kacire a uvadi naopak, Ze to byl novovek, ve kterém byly poradany hony na
¢arodéjnice. Na konci 15. stoleti byla inkvizitory sepsana ptiruCka Malleus maleficarum (Kladivo na
arodg&jnice), jenz rozpoutala strach a podnécovala k nasili.* Rozdil mezi sttedovékem a renesanci byl
podle Eca v tom, ze stfedoveék teoreticky zlo nezdivodnoval. V oblasti teorie bojoval proti
manichejskému dualismu a vyloucil zlo z planu stvofeni, pfi¢emz pravé toto mlceni zplsobilo, Ze se
pak kiestanstvi muselo se zlem ve vétSi mife vyrovnavat v realném zivoté. K tthybtim ve véci zla se
sttedovéka kultura uchylila proto, Ze teoreticky nedokazala zdtvodnit své rozpory.’

V renesan¢nim obdobi pak muzeme dale nachazet vytvarna dila, ktera jsou zajimavym
pokracovani stfedovékého mysleni dokonce obsahujici 1 utoky mifené proti antice, jak to vidime na
vyjevu Snu svatého Jeronyma z predely oltaie pro jezuitsky klaster San Girolamo v Siené od
sienského malife Sana di Pietro (1406-1481) zroku 1444.° [72] Zobrazuje vydlazdéné nadvoii
s antickym chramem s vyraznymi korintskymi sloupy a sloupofadim, pfed kterym se odehrava

bicovani mladého muze dvéma andé€ly, odénymi do cerného a modrého Satu. Scéna bicovani se
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odehrava ptimo pred soudni stolici, na niz sedi Jezi§ Kristus, ktery potrestani bedlivé pozoruje. Obraz
ilustruje Jeronymuv konkrétni sen, ktery byl v kiestanskych polemikach dobte znamy, a 1ze ho dolozit
vieobecné rozsifenymi verzemi vyobrazeni z 15. stoleti (ve Francii) a ze 17. stoleti (ve Spanélsku).
Svétec je zde biCovan andé€ly na piikaz Bozi za to, ze daval prednost antickému autorovi Cicerovi
pred Bibli. Je znamo, Ze se zachoval Jeronymiv dopis, v némz sviij sen podrobné popisuje. Z ného
nyni citujeme: ,,Ndahle jsem se dostal do rozpolozeni a byl jsem viecen k tribundlu soudce ...
Dotazovdn na mou identitu, odpovédeél jsem: ,Ja jsem kiestan.” A on, ktery sedel (za tribunalem) rekl:
Lzes, ty jsi ciceronsky, ne kiestan; nebot kde jsou tvé poklady, tam je také tvé srdce.” (...) Nicméné,
zacal jsem plakat a truchlive jsem rekl: ,Pane, smiluj se nade mnou, smiluj se nade mnou.” Uprostred
biti zaznél tento ton. Nakonec ti, kteri stali kolem, padali na kolena pred tim, ktery predsedal, a
naléhali, aby se smiloval nad mym mladim a dal mi prileZitost k pokani. (...) Zacal jsem prisahat a
znaly jeho jména jako svédek jsem rekl ,Pane, jestlize nekdy (v budoucnu) budu vlastnit nebo cist
pohanské spisy, zapru té.” Propustény po této prisaze jsem se vratil do sveta nahoru... To nebyl jen
plany sen... Moje ramena byla cerna i modra a ja jsem se citil byt pohmozdeény potom, co jsem se ze
spanku probudil. Od té doby jsem svaté knihy cetl dychtivéji nez knihy lidskych bytosti.*' 1z pozdé&jsi
Jeronymovy korespondence je ziejmé, Ze svlij sen povazoval za varovné Bozi vnuknuti a trestajici
osobu pfimo za JeZise Krista.* Nami diskutovany obraz od Sana di Pietro neilustruje text doslovng, coz
je patrné z vyobrazeni dvou andéld, odénych do ¢erného a modrého Satu, o nichz Jeronymlv zdznam
snu nemluvi a naopak doklada své bicovani fyzickymi dikazy, pohmoZzdéninami na svém téle barvy
¢erné a modré, zptisobené zasahem bificl. Je pravdépodobné, Ze i malif obrazu si byl védomy tohoto
rozporu, ktery zmirnil tim, Ze do obrazu vlozil symboliku barev, ¢imz divaka pon€ékud mate.
V ptipadé tohoto obrazu dochazi k zasadnimu obratu ve formé zndzornéni snu. Di Pietro nam

predklada pouze snovou piedstavu, jiz bez starého schématu, kdy byla vyobrazena nejprve spici osoba

a pak teprve jeji sen.

Je evidentni, ze existuje jakysi spodni proud zrani v Case, v némz se star¢ tendence misi s
novymi a jsou to literarni témata o snech a spanku, do kterych autofi vkladali své opozdéné reakce

z psychologickych divoda. Jestlize po dobu stiedovéku byly sny spojovany s démony a v renesanci
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15. stoleti vira v démony neustavala, déli se doba renesance na zcela rozdilna vychodiska. Potom ona
skvéla dila italského renesancniho vytvarného uméni od mistrd jakymi byli Leonardo da Vinci,
Michelangelo nebo Raffael, ktera nas tolik lakaji, jsou zcela mimoiradnou udalosti v d&jinach lidského
mysSleni, svédCiciho o nebyvalém synkretismu. Umberto Eco se v ramci diskuze o trvajicim
sttedovéku v obdobi renesance stavi na stranu téch, kdo predpokladaji, Ze skute¢nou revoluéni ideou
renesance nebyl v takové mife Koperniktiv objev, jako ,,myslenka plurality svetu® (Mikulas Kusansky,

Giordano Bruno).’

3.1.  Sny svétic a spici VenusSe

Je velmi obtizné nalézt ten bod zlomu, kdy se z posvatné rozpravy v kiestanském stiedoveku
stala no¢ni mura. Patricia Cox Miller uvadi, ze jiz ranni kfestané se pokouseli vehementné vyvracet,
ze nemaji nic spoleéného s démony a Ze to byly pravé teologické polemiky uprostifed kiestanské
komunity, které pro spojovéani snii s démony poskytly zéklad."

Pokud budeme zkoumat zenské sny z pribchu stfedoveku, setkame se predev§im se zdznamy
snl svétic, viziondiek a matek slavnych synd, coz neznamena, ze vime, co se tehdy v mysli zen
vlastné délo. Ktestanské zdiraznéni snu matky a lasky k ditéti je archetyp, ktery ve velké mire
predstavivost stiedovékych Zen na sebe vazal a zastoupil ji. Prvofadou roli zde napiiklad sehrala
Konstantinova matka Helena (kolem 255-330), kterd nasla relikvii kiize v Jeruzalémé po té, co ve
snovém vidéni byla spravena, kde kiiz hledat. Kiest'anské prameny uvadéji, Ze se Helena ve svych
osmdesati letech roku 326 vydala na pout’ do Svaté zemé, kde se chystala zalozit chram. Traduje se,
ze kitiz nalezla pfimo na misté Kristova utrpeni na Golgoté. Avsak Eusebius, kiestansky historik a
autor Konstantinova zivotopisu, ktery ve stejné dobé pobyval v Jeruzalémé, se o jeji navstéveé vibec
nezminuje. Helenin sen nasledné ani nevyobrazuje Piero della Francesca v cyklu Legendy pravého
krize v bazilice San Francesco v Arezzu (1452-65), pojednavajicich o Konstantinové snu. Fresky lici
pouze samotny objev kiize a nasledné potvrzeni jeho pravosti. Misto Heleniny vize zde dal Francesco
prostor zastupnému obrazu Zvéstovani Panné Marii. Helenin sen jako samostatné téma zpracovava az
Paul Veronese (1578, 1580).
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Vime dale, ze napiiklad svaty Augustin ve svych Vyzndnich nejednou piipomina svoji
zboznou matku Moniku (asi 330-387), jejiz sen byl predzvésti Augustinovy budouci konverze.
Zarmoucena nad svym synem, ktery podléhal svodiim uceni Manichejskych, obdrzela sen, v némz
byla ujisténa, Ze syn stane po jejim boku a najde cestu k Bohu. Na Augustinovo obraceni si vSak v
modlitbach pockala jesté dalSich devét let. Augustin poc¢inadni matky chapal jako projev vile Bozi a
v této souvislosti se ptal: ,,Odkud prisel tento sen, ne-li od Tebe, jenz jsi priklonil své ucho k jejimu

2! Ttalsky malif Ottaviano Nelli (1375-1444) davd Moniéinu snu o Augustinové konverzi

srdci
prostor v chrdmu svatého Augustina v Gubbiu v Umbrii ve dvou scénach v nasténném cyklu o z doby
kolem roku 1422." [75] Nejdtive je zde znazornéna Monika spici v zahrad€, k niz se, podle tradi¢niho

ikonografického schématu Zvéstovani, snasi and€l. Nasledné Monika kle¢i zarmoucend pred

. . . .13
biskupem a prosi ho o napravu Augustina.

Zatimco Monika byla ve snu zpravena o budoucim obraceni svého syna ke ktestanstvi, jiné
matky byvaly po antickém vzoru vyrozumivany o smrti svych milovanych, jak tomu bylo naptiklad u
Eleanory Akvitanské (kolem 1122-1204), manzelky anglického krale Jindficha II.. Ve snu se ji
zjevil jiz mrtvy jeji nejstarsi syn Jindfich (1155-1183), nesouci svoji svétskou korunu spolecné se
zéafivou korunou nesmrtelnosti. Anticky piiklad snu matky pronika i do obrazu Sen Panny Marie od
bolofiského mistra Simone dei Crocefissiho (kolem 1330 — 1399),'* ktery byl ptvodné souéasti
oltate, li¢iho udalosti ze Zivota Panny Marie. "> [73] Marie zde usinad na lizku, zatimco ji jeji
spolecnice, ocitajici se u paty jejiho lizka, ji pfedCitd. Z Mariina lina vyrtsta zlaty strom zivota, na
némz je ukfizovan Kristus. Na ose stromu je v dolni ¢asti vyjevu umisténa ,,symbolicka ruka“. Dle
apokryfniho Nikodémova evangelia se ma jednat o samotného Krista, ktery takto otevird dveie
predpekli a pomaha spravedlivym vystoupit z podsvéti. Mezi prvnimi zde ,,Kristova ruka“ vyzvedava
Adama a Evu. O tom Ze se jednalo o mimofadnou zakazku, sveédci kvalita barev, jiskiivy ultramarin
pouzity pro plast Kralovny nebes a jemné ozdobné puncovani v pozlacenych ¢astech. Ackoliv byl
malif uzce svazan s Bolofou, je nemalo ovlivnén Florencii, zejména monumentalitou Giottovych
praci a dekorativnosti benatskych maleb. Inspiraci mu téz byly fresky stejného namétu v malém
kostele S. Apollonia v Mezzaratu od italského mistra Vitale da Bologni (1309-1359/61)."°

V pinakotéce ve Ferrafe se nachazi dal§i Simoneho deskovy obraz s timto namétem, pravdépodobné
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star§iho datovani.'” Tentokrate bez Adama a Evy a s hnizdem pelikana na vrcholu stromu, ktery
vlastni krvi krmi sva mlad’ata, akt pfimo odkazujici na Kristovu obét. [74] Kristovu Umuceni jsou
dale pfitomni and¢€lé, z nichz jeden na pripominku eucharistie zachycuje prolitou krev do poharu.
Vyjev odkazuje na spasu lidstva skrze ptfimluvu Matky Bozi a smrt jejiho syna. Nabizi se paralela
s pripravou Panny Marie na smrt, zobrazované obdobné na lizku, av§ak obklopené vétsi spolecnosti.
Pravé Kristus po matéin€¢ smrti vyzdvihne jeji dusi na nebesa, kde je nasledné korunovana jako
kralovna. Dochazi zde ke kombinaci vice ikonografickych témat najednou, jako je Ukrizovani Krista
nebo Osvobozeni dusi z podsvéti. Zpusob propojeni namétu pripomind tradi¢ni pojeti stromu Jesse,
také spojovaného s marianskou ikonografii. Z lezici postavy Jesseho vyrlsta strom s genealogii Krista,
usazeném na jeho vrcholku spoleéné se svoji matkou. Motiv rostliny, vyristajici ztéla zeny je
starovekym symbolem plivodné spojovanym se snem. Napiiklad Herodotos popisuje symbolicky sen
médského krale Astyagése, vztahujici se k jeho dcefi a budoucnosti celé zemé, o némz uvadi: ,,Zddlo
se mu, Ze z lina jeho dcery vyrostla réva, kterd se rozprostiela po celé Asii.“'® Dvorni magové mu
podle snu ptredpovedéli, ze jeho vnuk se stane misto ného vladcem. Proto kral nechal svého dédice
hned po jeho narozeni zabit, stejné¢ jako Herodes, ktery se uchylil k vrazdéni nevinatek z obavy pied
ptichodem ,,zidovského krale“. Astyagéstv vnuk, Kyros Veliky, zakladatel perské fise, jenz se stal
jednim z nejvétsich dobyvatelti starovéku, shodné jako Kristus takto stoji na pocatku nového

kralovstvi.

Specifické téma predstavuji sny svétic a mysticek, které se uzce prolinaji z vizemi v bdélém
stavu, s tézko rozli§itelnymi hranicemi. Zmifime se o severské $lechti¢né Brigité Svédské (1303-
1373), jejiz sny mély dokonce vliv na ikonografii kfestanskych témat v renesanci. Brigita meéla
mnoho mystickych vidéni jiz od svého détstvi. Dominikansky prevor Kettilmund ze Skéinninge
podrobil jeji prorocka vidéni ptisné kritice, s odvolanim se na Prvni list Korintskym, v némz Pavel
kaze: ,Zeny necht ve shromdzdéni mlci“" Sam prevor pak dodava: ,,O pani, prilis snis, svickami
plyvds; udélalo by ti dobre, kdyby ses napila a porddné vyspala.“* Jeji vidéni pokladal za fantazii a
nabéadal ji, aby upustila od svého bldhového snéni. Aby byla umlcena kritika, obvifujici ji z hereze,
byla Brigita kanonizovana béhem tficeti let na pifelomu 14. a 15. stoleti dokonce tfikrat. Samotny

Brigitin syn ve svych pozdéjsich vzpominkach dosvédcuje, Ze se v jejim piipade jednalo o noc¢ni snové
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predstavy, kdyz uvadi, Zze se ho tehdy kral vyptaval: ,,Tak copak se dnes v noci zase zddilo nasi

., L 21
pribuzné, tvé matce?*.

Brigitta zalozila tfeholni spolecenstvi a jeji Zjeveni (Revelationes), sepsané a pielozené do
latiny pfevorem Petrem ze Skeningu, si ziskalo velké obliby a dokonce scény narozeni a smrti
Spasitele nebo jeji predstava Ocistce, ovlivnily ikonografii kiestanskych obrazd severni Evropy.
Zvlasté inspirativnimi se staly sny, které¢ obdrzela béhem své pouti do Svaté Zemé, kdy spatiila
Krista v okamziku narozeni, leziciho na zemi a vyzatujiciho nadpozemské svétlo: ,,Kdyz jsem byla
v Betlémé u jeslicek Pane, videla jsem Pannu téhotnou, nesmirné krasnou, odénou bilym plastikem a
jemnou suknici. Byl s ni velmi pocestny starec a oba méli s sebou vola a osla. Kdyz pak vesli do
jeskyné, uvazal ten starec vola a osla k jeslim a vysel ven, donesl Panné rozzatou svici, kterou upevnil
na zdi a odesel, aby nebyl osobné p¥i porodu. (...) A kdyz tak trvala v modlitbe, v té pojednou porodila
Syna, z nehoz vychazelo tak nevyslovné svétlo a zar, ze slunce nelze k nim prirovnati, ani oné svice,
kterou tam byl starec postavil, at svitila nevim jak, nebot' onen bozZsky jas hmotny jas svice uplné
potlacil. A nahle hned jsem uvidéla to slavné nemluviidtko leZeti na zemi uplné nahé a vSecko skvouct,
jehoz telo bylo zcela cisté od vselijaké poskvrny a necistoty. Také jsem tehdy slysela zpevy andelské
podivuhodné libezné a velmi sladké. Kdyz tedy Panna pocitila, ze uz byla porodila, ihned naklonila
hlavu a sepjavsi ruce s velikou vaznosti a iictou se Pacholeti klanéla...“* Brigittiny piedstavy nasly o
sto let pozdéji odezvu ve vytvarném umeéni napiiklad na oltainim obraze s namétem Klanéni pastyrii
od vlamského mistra Huga van der Goes, znamého jako Portinariiiv triptych,” na némz dité misto
v kolébce lezi pfimo na zemi obklopené svételnou zaii, s kleCicimi postavami v tichém rozjimani
kolem. Diive byla Marie znazoriiovana na lizku, od 15. stoleti kle¢i ve shodé s Brigitinym Zjevenim
spolu s Josefem u ditéte a vroucné se modli. Téma adorace ditéte se objevilo uz po¢atkem 14. stoleti
ve frantiSkanském prostredi, jejichz byla Brigitta terciatka. Mnoho malifti zaujal pfedevSim popis
mystického osvétleni této scény, ona piedstava nadpozemské zatre, kontrastujici s okolnim Serem a
zdlraznujici zazratnou atmosféru vyjevu. Tak je tomu i u jiného nizozemského mistra Geertgen tot
Sint Janse, na jehoz desce Narozeni v noci prudka zate, vychazejici z ditéte v jeslich, ozafuje
naklangjici se Pannu Marii i andélsky zastup stojici kolem.** Potemnély prostor obrazu, davajici

. . r S v , r s s ’ rvo 25
vyniknou mystické zafi, predznamenal ve vytvarné tradici zajem baroknich maliid.
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Ptiklad mucednického Zenského snu obsahuje legenda svaté Vorsily, dcery bretaiiského krale,
ktera se stala jako literarni schéma pftitazliva v némeckém a italském uméni v dobé pozdniho
sttedovéku a v renesanci konce 15. stoleti. Uvadi se, ze se Vorsile na jeji pouti do Rima za pobytu v
Kolin¢ zdal sen o and€lu piinésejici ji mucednickou korunu. Pfi jeji zpatecni cesté bylo toto mesto
obkli¢eno Huny, jeji snoubenec zabit a samotna divka radéji podstoupila smrt, nez by se stala zenou
barbarského viidce. Proroctvi zjevené ve snu se takto naplnilo. Pout’ svaté Vorsily popisuje Legenda
Aurea, ktera byla v italském prekladu vydana v Benatkach roku 1475. Udalost predpovézenou snem,
ktera této nevinné divce zcela zménila Zivot, zachytil renesancni umélec Vittore Carpaccio (kolem
roku 1460 — 1525) v ramci cyklu deviti scén na zakazku Bratrstva svaté Vorsily v Benatkach. [76]
Zde v pokoji renesan¢niho slohu Vorsila sni o andélu vstupujicim do jeji loznice a zvéstujicim ji
mucednickou smrt. Nebesky posel je doprovazen svétlem, které zaléva mistnost rannim jasem. Na
rozdil od ptipravné kresby, dnes uchovavané v galerii Ufizzi, na nasem obraze VorSila lezi sama
misto na jednoduchém Ilizku na nedotéené manzelské posteli, kterd je pfipominkou jejiho
nenaplnéného zasnoubeni. Rovnéz ostatni pfedméty nachazejici se v mistnosti maji symbolické
vyznamy. U lizka lezi zlata koruna jako symbol vitézstvi a pfedzvést pozdéjsi nebeské korunovace
svétice, dale je tu maly bily psik, poukazujici na jeji vérnost. V okné pokoje je umisténa myrta a
karafiaty, které jsou zde znamenim lasky a vérnosti manzelské, s odkazem k lasce nebeské a
pozemské. Carpaccio uvadi scénu v mirném nadhledu, pficemz mistrné vyuziva perspektivni pojeti
prostoru, pfinos renesance. Snova predstava se nyni divakovi zpfitomiuje pfed jeho vlastnima o¢ima

v realném prostoru. *°

Je zcela evidentni, Ze co se tyka sntl a jejich zobrazovani, jedna se po celou dobu sttedovéku o
odvozenost obrazu z literarniho textu. Byly to texty Bible, komentafe k dilim slavnych autort,
legendy a dopisy, obraznost formovana prostfednictvim slova, ktera formovala dobovou sexualitu a
vztah k zené. K nejcastéji citovanym autorum dotykajicich se transformace Zenského fyzického téla
v t€lo duchovni, jak v obdobi stiedoveéku, tak i soucasnymi autory zabyvajicimi se sny, patiil svaty
Jeronym. Ve svych komentafich, v nichz podrobné¢ komentoval vlastni asketicky zivot na pousti, kdy
byl pronasledovan erotickymi pfedstavami, povazoval za dulezité se podilet na ptrehodnocovani

dobového erotismu ve prospéch piiklonu k askezi. Z roku 384 se zachoval Jeronymiv dopis
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adresovany adolescentni divce Eustochium, dcefi jeho pfitele, rozhodnuvsi se pro asketicky Zzivot,
kterym ji pfedaval vlastni zkusenosti s t€lem. Pro demonstraci celé véci pouzival jeji divéi panenské
télo, které popisoval s pouzitim obrazl z biblické Pisn¢ pisni, a o némz mluvil jako o synonymu pro
dusi. Poukazuje na to, Ze panenstvi se tyka nejen téla, ale i vnitiniho stavu duse a mluvi téz o
d’abelskych pannach, jejichz télo nereflektuje panenskou dusi. Aby vyjadiil tehdejsi div¢inu situaci,
pouzil metaforu ,,ut€k ze Sodomy** a nabadal ji, aby se bala ptikladu Lotovy Zeny. Popisuje zde lidské
télo obecn¢ jako nestalé, bestialni, nenasytné, ale ze vSeho nejvice sexualni. Je zcela ziejmé, ze duse
ma podle Jeronyma femininni podstatu. Eustochium byla podle ncého budouci Bozi nevéstou
pripravujici se na zivot v ,,rdji panenstvi®. Jeronymovy texty mohou vést k pochopeni, za jakych
okolnosti se v ramci kfestanského mystéria zenské télo stava ,,ni¢im*, zato jeji panenské télo centrem
teologického zajmu nebo konecné imaginarni t€lo erotickym télem nejvyssiho stupné. ,,Magnetem pro
eroticky zdjem*, jak ironicky poznamenavaji néktefi soucasni badatelé. Kdyz svaty Jeronym
spolupracoval na zmén¢ identity této divky, pouzil diskurz snu a metamorfozované té€lo Eustochium
lici jako snové, jak je patrné z nasledujici citace: “Tajemstvi tvé krdlovské loznice té bude vidy
ochranovat; tviij Zenich bude s tebou vidy sladény vnitiné. Modlis se?: mluvis k Zenichovi. Ctes?: on
mluvi s tebou. A kdyz té premuze spanek, prijde za sténu a polozi své ruce skrze otevieni a dotkne se
tvého vnitiniho téla, a tresa se, budes se zvedat a Fikat Jsem ranénd laskou.” “*’ Snové t&lo je podle

Jeronyma jiné, nez télo, které mame, kdyz bdime.

V obdobi stiedoveku se opétovné vynotovala otazka, ktera byla pied n€kolika sty lety feSena
v antice, zda jsou sny skutecné¢ vnuknutim vysSich sil nebo jen stiipky lidskych vzpominek, jejichz
puvodcem je sam snici. Byl to predevsim svaty Augustin, ktery se zodpovédnosti za své sny zrikal a
pod jeho vlivem sny pro kiestanskou spole¢nost zacaly piedstavovat velké nebezpeci. Lidska sexualita
byla spoutana piisnym dohledem cirkve a ani intimni svet snii nebyl jejich kontroly usetfen. Zvlaste
erotické sny byly diabolizovany a duchovenstvu zde vznikaly nebyvalé problémy, protoze jejich
asketizmus vedl ke kompenzaci erotickych ptedstav ve spanku. Ty byly povazovany za d’abelské
svody, a odtud pfedevSim prameni oficialni stanovisko cirkve snim nedlvétovat s podezienim, Ze
d’abel na sebe dokaze vzit i andélskou podobu: ,,Nebot sam Satan se proménuje do tvaru a podoby

o ’ % 14 v . v v .y 28 ’ ’ .
riiznych osob a ve snech svadi mysl téch, jez drzi v zajeti....“.”” Touhou cirkve bylo, v ramci snah o
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dosazeni duchovni Cistoty, tyto sny naprosto eliminovat. To vedlo k hluboké nerovnovaze v lidské
dusi, erotické sny se proménovaly v nocni mury, které odpovidaji pocitu velké tihy na prsou a strachu,
tradicn¢ vyjadifovaného v podob¢ désivé postavy démona ¢i zvitete, sediciho snicimu piimo na hrudi.
Démon byl oznacovan latinskym pojem incubus, etymologicky ve smyslu ,lezet nahote”. Obét'mi
inkuba byvaly zpravidla Zzeny. Jeho protéjskem se stala sukkuba (succubus ,lezet pod), coz byla
bytost ztélesnovana zenskym svidnym télem, pokousejici zase muze. Pfedstava no¢niho démona v roli
sukkuby byla znama jiz Sumerdm, jejich Lilita, pfinasejici nemoc a smrt, se zjevovala muzim jako
sexualni predator v erotickych snech. Byla shodnéd s hebrejskou Lilit, Adamovou prvni Zenou.
Ptibuzny démon Lilu suzoval také zeny. Predstavy nocnich démont, inkubu a sukkub, do imaginace
lidi ptichazeji spolu s nepfesnostmi v interpetacich starSich kultur s kfestanskou érou. Avsak tehdy se
ani svétcim d’abelské nastrahy nevyhybali, jak to dokladaji samotna pozorovani Hildegardy z Bingenu
(1098-1179): ,,Stava se, Ze za jeho Skodolibého smichu i svétci ve snech vidaji hanebné véci. Kdyz je
totiz v lidské mysli jesté pri usinani nevhodna bujarost ¢i naopak smutek, hnév, strach ¢i panovacnost
a jiné vasne, dabel je svou Istivosti casto predvadi ve snech. U spiciho je totiz pozoroval jeste pred
usnutim. Ale i tehdy, kdyz clovek usina se smysinymi myslenkami, provadi s nim dabel své kousky a
ukazuje mu Zijici i jiz zesnulé osoby, s kterymi mél kdysi pomeér, nebo i takové, které nikdy nevidel. Zda
se mu, Ze se s nimi bavi a miliskuje, stejné jako kdyby bdel a jako kdyby ony byly jesté nazivu a pritom
dochazi k vyronu semene. Tak jako dabel hraje svou Salebnou hru s bdicim clovékem, nedopreje mu
ani ve spanku klidu.“* M&lo se za to, Ze obé&ti démond mohou vysilenim zemfit nebo v piipadé Zen

dokonce otghotnét, jak se uvadi v Kladivu na c¢arodéjnice.™

Je znamo, ze cirkev rozpoutavala hon na carodéjnice (15. stoleti). Nadesel ¢as brutalnich
inkviziénich vyslechtl, tortury a upalovani. Zeny, které byly obecné povazovany za méné odolné a
vice divéfivé nez muzi, byly obzalovavany z derné mystiky, z pofadani sabatii a se styku s d’ablem.”!
Dozvidame se o hlubokém spanku, v némz se mohou posedlé Zeny pohybovat v prostoru a ziCastiovat
se sabati, které byly povazovany inkvizici za skuteéné. Svycarsky l1ékai Felix Platter (1536-1614) se
zminuje o snovych predstavach, o démonickém spanku Carodéjnic ,.daemoniacus sopor sagarum*,
v nichZ se jim zda o letech na sabat. Taktéz Spanélsky inkvizitor Alonso de Salazar (1564-1636),

znamy ucastnik procesti s Carod€jnicemi, pfi podrobném zkoumani sabatli dosel k zavéru, ze se
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nejedna o realné udalosti, ale o snové zazitky. Ackoliv z dobovych ptiznani vyplyvalo, Ze se vyslovne
jednalo o sny, v nichz Zeny létaly ¢i prozivaly sexudlni vzruSeni, trestu neusly. Snové predstavy byly
skute¢nou no¢ni mdrou, ktera se vSak mnohdy stala paradoxné redlnou az s procitnutim, v rukou

nemilosrdnych inkvizitort.

Nastésti znaéné pokiiveny obraz Zeny, formovany po staleti asketickymi sny muzi do
sublimovaného archetypu kralovny nebes, byl v renesanci 15. stoleti krok za krokem snédsen z nebe
dolt k zemi. Zménu zptsobilo nové Cteni Platona a zaloZeni Platonovy akademie ve Florencii
(v druhé poloviné 15. stoleti) za patronace Cosima de Medici a pod vedenim Marsilio Ficina
(Michelangelova ucitele a komentatora Platonovych Dialogii a Plotinovy Enneady). Ficino na pfani
Lorenza Medicejského téz pielozil Corpus Hermeticum (vys$lo pod nazvem Pimander), v némz
dochazi ke splyvani novoplatonismu, kabaly a hermetismu v synkretismus, prostfednictvim kterého
byla v renesanci znovu objevena pfirozena nabozenstvi. Davna nabozenska moudrost, v niz jesté
jednota ¢loveka a svéta nebyla rozbita, ze které opétovné vyplyvala idea lasky, nauka o lasce a obnova
Cloveéka. Lisici se od otazek logiky a dogmat scholastiky. ,,Pohanské VenuSe, bohyné krasy, byly
obnoveny jako symbol spiritudlni krasy, archetyp v bozi mysli, ktery zprostredkovava probuzeni duse
k bozi lasce - takto muze byt identifikovan jako alternativni manifestace Marie Pany*, uvadi Richard
Tarnas. Dochazi ptimo ke kosmickému obratu, co se tyka chapani zeny a zobrazovani Zenského
aktu.” Nyni umistovaného do pastoralni krajiny a ozna¢ovaného jako Spici Venuse, ptipominajiciho
antické plastiky spici Ariadné. Kdy cena této bohyné nebyla ani tolik dana tim, Ze ji Théseus po
obdrzeni klamného snu opustil a byla navstivena Bakchem a jeho bujarou druzinou, pro co se tési
pozornosti popularnich podani, jako v tom, Ze dokazala vyvést Thésea z Labyrintu, ktery pro n¢ho
predstavoval zavazné bloudéni v psychickém slova smyslu. Muze pfipominat i dal$i myty: ptibéh
Jupitera, ktery ve spanku pristoupil k Antiopé nebo piibéh vodni nymfy Thetis, vyhybajici se
pozornosti Peleusové zménou tvaru. Stiedoveéké vychodisko, v némz Zena ma byt podle predstavy

svatého Jeronyma ,,ran¢nd laskou®, se nyni méni v poznéni: ,,Jsem objektem lasky*.

Podle Marie Ruvoldt se spici Zenské akty v italském uméni objevuji az na konci 15. stoleti a
byly téz pouzivany jako svatebni obrazy.’> Je nesporné, ze Spici Venuse jsou pravé témi tise
dfimajicimi snovymi obrazy, kterych mélo byt prosazenim novych platonskych myslenek dosazeno.
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Neoplatonsky humanismus pouzil archetypalni vyznam mytu zrozeni Afrodité jako hnaci silu v
komunikacich s vnitini metafyzikou a psychologickou podstatou ¢lovéka. Edgard Wind ve své knize
Pagan Mysteries in the Renaissance (Pohanské myty v renesanci) v kapitole ,,Zrozeni Venuse* mluvi
o Ficinové dile De triplici reditu animae ad divinum (O trojnasobném navratu duse k bozskému), které
usiluje o zménu tim, Ze triady bohti Merkur-Venuse-Apollon rozsiii do deviti kombinaci (3 x 3) tak,
7e kazdy z boht ziskava svoji silu z ostatnich, tak jako muz ziskava svoji silu z Zeny a opa¢ng.**
Sandro Botticelli (1445-1510) ve svém dile nazvaném Primavera (1482) pak vytvofil
konstelaci, kdy se Venuse s Merkurem ocitaji v centru, coz odpovida Plotinové usporadani uvedeném
vjeho dile De amore, kde mluvi o dusi spojené s mysli (nous) jako o perfektni formée, kterou
zosobiuje Afrodité.”> Zde podle Winda ozivil ducha Venuse tak, jak ji poznal ze zachovanych
starovekych plastik (Venuse Medicejska, Uffizi, Florencie) nebo jak byla popséna starovékymi autory
Venus Anadyomene od Apella. Venuse predstavovala v dané dobé novou poetickou dimenzi a byla
dale zosobnéna v Botticelliho dile Zrozeni Venuse (1485-1486), vychazejiciho z  novych
kompozitnich principti, pfipravenych dilem Pico della Mirandolou, a to v nasledujicim smyslu:
Jestlize nekolik rozdilnych véci se shodne na vytvoreni treti, ktera se zrodi z jejich pouhé smési a
zahvivanim, kvet, ktery vznikne z jejich kompozic¢nich proporci se nazyva krasa. Kompozice, nicméne,
predpoklada rozmanitost, ktera nemize byt nalezena ve oblasti prosté bytosti, ale pouze v chaotické
sfére zmeény.**” Venuse proto musi povstat z beztvaré podstaty, ze které je sestaveno kazdé stvoreni.
Takové jsou vody mofte, protoze voda je kontinudlnim tokem a snadno piejima vse, co nema formu.
V piipad¢ vzniku Venuse, podle slov Edgara Winda, herakleitovské proménlivé elementy vyZzaduji
transformaci formy bozskym principem. Tuto nutnost téZ naznacuji myty, uvadé¢jici, Ze Afrodité se
zrodila z pény, kterd vznikla kastraci Urana (oblohy) a vhozenim jeho varlat do mofe (Thalassa).
Podminkou vzniku Afrodité je jeji transformace, kdy zbeztvaré hmoty vznika idealni forma
»wrozkouskovanim, roztrhanim na kusy®, coz je béznou zalezitosti v neoplatonské dialektice, obsazené
téz v neoorfickych teologiich. Stejny osud potkal i jiné hrdiny (Osiris, Dionysus). Autor celou situaci
mytu uptesije: ,,..kdykoliv nadrazené Jedno sestoupi k Mnohému, tento akt stvoreni je nahlizen jako
posvdtna agonie, jako kdyby toto Jedno bylo roztrhano na kusy a izolovano. Stvoreni je zde nahlizeno

jako kosmicka smrt, pri které koncentrovand sila jednoho boha je obétovana a rozptylena: ale
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sestoupeni a rozptyleni bozské sily je ndsledovano jeho opétovnym vzkrisenim, kdy Mnohost je
ztmelena’ v Jedno.« >

Ritualni rytmus mytu je zpravidla filosofy zkoumén se strachem, coz vysvétluje, proc¢ Platon
tato mysticka ultimata ve svém dile Respublica (Republika 378A) povazoval za extrémni a fadil je
mezi myty zakazané, a byl o nich piesvédceny, Ze se nemohou projevit jinak nez katastrofou. Edgar
Wind zde cituje z Proclusova dila (412-485), hlavniho pramene renesan¢niho orfismu, podle kterého
z téchto bajek vyplyva predevsim to, Ze bozska, intuitivni ¢ast duse pfichazi k poznani byti skrze
LSympatii s vice mystickymi zajmy“, a ze jeji doménou neni pouze rozum.*®

V souvislosti se vznikem tématu Venuse v italském renesancnim uméni je citovan Platon a
jeho rozhovory v dile Symposion, k némuz napsal Marsilio Ficino svij komentaf, a kde se mluvi o
tom, Ze Erds neni jeden, stejné tak jako neni jedina Afrodité. Prvni Afrodité byla starsi a bez matky,
byla dcerou Urana, boha nebes, kterou Rekové nazyvali nebeskou. Druha Afrodité byla dcerou Dia a
Diony, proto je nazyvana obecnou. Avsak o kazdém ukonu, stejné jako o lasce podle Platona plati to,
ze neni ani krasny ¢i osklivy sam osobé, ale zalezi na tom, jak je konan. Obecné Afrodity syn Eros
pusobi zcela nahodné, je to laska, kterou miluje vétSina lidi, vztahujice svoji lasku vice k t€lim nez
k dusim, ,,mimoto k lidem nejméné rozumnym; pritom hledi jen na ukojeni, ale nestaraji se, co pritom
je krdasného a co ne. Z toho vyplyvd, Ze vSechno konaji ndhodné, dobré stejné jako opacné.” Zato
druhy Erds, syn nebeské bohyn¢, ktera neni ucastna Zenského prvku, ale jen muzského, se obraci
k muzskému pohlavi. Je velmi cenny a prospésny pro blaho obce a kona pro ni dobré skutky. Vétsina
lidi v8ak miluje laskou obecnou.*

Sandro Botticelli, Cerpajici z Plotinovy poezie, mezi prvnimi vytvofil novy poeticky obraz
Zrozeni VenuSe tak, ze Uranovu destrukci vyfesil jeho povstanim v nové narozené dcefi. Sama
VenuSe pak vznikd za zavanu vétru, zatimco mofe bylo zurodnéno mystickym destém ruzi,
vychazejiciho z dechu vétrného boha, jimz byla dopravena na bieh. Bozi duch se v tomto obraze
pohybuje nad zemi, tak jak to zname z dosavadnich mytickych, mystickych i nabozenskych predstav,
véetn& knihy Genesis (Gen 1, 2).* Jakmile Venuse dosihne zemg, je odéna do kvétovaného 3atu a
stava se Venere vulgare (Afrodite Pandemos), v platonské feci Cisté smyslovou, nedosahujici nebeské

slavy svého protéjSku Venere celeste (Afrodite Urania). AvSak Pico della Mirandola v ramci

97



dobového synkretismu k tématu piispél vlastni invenci a vytvofil obraz, vnémz laska vyvérajici
z pozemské krasy ma také dva aspekty, ¢imz vytvoril triadu — amore celeste, umano, e bestiale. Jiz
déle nemluvi, tak jako Platénova doktrina, o dvou VenuSich stojicich proti sobé, jedné cudné a
uslechtilé, druhé smyslné a marnivé, ale o dvou uslechtilych laskach nazvanych Amore celeste e
umano, kdy ta druha se dotyka pestrobarevného media senzibility a je skromnym obrazem té prvni.*!

Piistupujeme nyni k Giorgioneho Spici Venusi zroku 1510,* vnémz do idylické snové
krajiny malif umistil Zensky akt, tiSe lezici na bilé a rudé drapérii, s rukou poleZzenou na svém klin€,
stavajici se objektem lasky. [77] Leva strana obrazu je oteviend do volného prostoru pahorkaté
krajiny, zatimco napravo prostor uzavira venkovské sidlo, obsahujici hradby a domy v podhradi. Je
znamo, zZe toto Giorgioneho platno po jeho smrti dokoncil Tizian, ktery zde vytvofil krajinu v pozadi
stejného rozvrhu a zfejmé i symbolického vyznamu, jakou mtizeme nalézt na jeho slavnému platnu
Laska posvatnd a profanni. V Tizianové obrazu jsou pied zdmek na skale a poklidné udoli s vodni
hladinou jezera umistény dv€ Zeny, z nichz jedna je vyobrazena jako akt a druhd je od¢éna do
nadherného odévu v souladu s platonskou ideou bohyné nebeské a bohyné obecné. Je na prvni pohled
ziejmé, ze Giorgoneho Spici Venuse je projevem pokrocilejsiho synkretismu, metaforou invence Pico
della Mirandoly Venere celeste e umano.

V piipadé Giorgoneho a Tizianova dila se vSak jedna o zcela rozdilnou polohu nez byla ta,
kterou zastupovaly motivy z Boccacciova Dekameronu (1350-53), které ptfedstavovaly sekuralni,
pastoralni polohu a tudiz mnohem snadné&ji a rychleji byly malifi pfejimany a podilely se na
formovani slohu. Zvlastni oblibé se téSila epizoda licici lasku Cymona a Ifigenie, v niz se hovofii o
duchovni proméné muze, kterd se zde uskutecni po tom, co spatii bezbranné spici zensky akt.
Obrazovou piedlohou pro spici VenusSe se v dané dobé téz mohly stat grafické ilustrace ze snového
ptibéhu Hypnerotomachie Poliphili (1499) od Francesca Colonny, kde je Zenskym aktem dekorovana
fontana v podob& spici nymfy ve spoleénosti satyra. Zenské akty byly nasledné umistovany
v italskych zahradach, uréenych k relaxaci a utéku od shonu zivota, jako inspirace k rozjimani.
Hypnerotomachie Poliphili obsahuje snovy narativni pfibeéhy, v némz Polifilo cestuje lesnatou

krajinou a hleda svoji milovanou Polii. Zajimavy je zde zpisob umisténi snu do snu, jenz vznika tak,
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ze se Polifilovi zd4a, Ze usina ztraceny v lese. Snové vypraveéni, jimz je cesta arkadickou krajinou nebo
putovéni k osvicent, je typickym renesanénim produktem.*

Girogoneho Spici Venusi se mohl inspirovat Girolamo Savaldo (1480 - 1548) v obraze téhoz
nazvu z roku 1523, v némz téZ nachazime spici zensky akt, tentokrate viak zasazeny do mnohem
mésta na kopei, znichz se zveda zlovéstny dym. [78] V pojeti krajiny se tedy vzdalujici noté
Girogoneho obrazu. Podle interpretace nékterych autord se zde pravdépodobné jedna o sen Hekuby,
s hotici Trojou v pozadi, tedy o politicky aspekt. Vedle mytickych piedloh v Sifeni obdobnych motivii
hraly roli dobové snare, v nichz symbol ohné - pozaru byl srovnavan s agresivnimi a destruktivnimi
instinkty.

Jinym prikladem dualitniho pojeti renesan¢niho obrazu na téma sen predstavuje dilo Lorenza
Lotta (kolem 1480-1556) nazvaného Sen mladé divky,” na némz se vyskytuji postavy jako jsou
satyrové a Eros, jimiz jsou vice reflektovany instinkty. [79] Zde je do idylické krajiny umisténa
spici divka, na kterou amorek z nebes sype drobné kvéty, pripominajici proud svétla jako symbol
spojeni nebeského a pozemského. Obraz Spici divky neni Lottovym jedinym dilem na téma sen.
Znamy je jeho Spici Apollon z roku 1530, zhruba opakujici totéz schéma, tentokrate vztahujici se
k Zivotu mladého muze v zastoupeni Apollonové. Ten zde spi stranou mezi stromy, zatimco v
oteviené krajin¢ si hraji nymfy a nad jeho hlavou se vznasi andél s trumpetou, pfinaSejici mu sen,
ziejmée o tom, co se déje kolem.

Na obraze Dosso Dossiho (1410-1542) dodate¢né nazvaného Alegorie s Panem z roku 1524
nachdzime nam jiz zndmé schéma leziciho spiciho Zenského aktu, umisténého do Siroce oteviené
krajiny, k niz se tentokrate piidavaji tii postavy a amorci, nachazejici se v oblacich.*® [80] Pod
stromy plnych ovoce, vertikaln€ rozd€lujicich scénu na dvé poloviny, se ocita spici akt zeny, lezici na
modré drapérii nebeského plasteé, vytvarejici jemny kontrast s jeji zafici svétlou pleti a drobnymi
kvitky, kterymi je obsypana. K ni se piidavaji dalsi dvé zeny a satyr, sedici pod stromem, podle
nadoby povalujici se na zemi, holdujici vinu. Starsi zena, odéna do jednoduchého odévu, zveda nad

spici kraskou svoje ochranné ruce. Vedle stojici mlada zena, odéna do zeleného Satu akcentovaného
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rudou, rozevlatou drapérii, je jednoznacné predstavitelkou svétského zivota. Obraz zapadd do ramce
dobové pastoralni piedstavy o kontrastu lasky sakralni a profanni.

Velky vyznam pro Sifeni renesancniho slohu mély grafické listy, kde se téZ objevovalo
mytologické téma Noci nebo Spicich Venusi. Mezi vyznamné rytce patfil naptiklad Marcantonio
Raimondi (1480-1527/34) ptivodem z Boloni, ktery pracoval v Benatkach a Rimé& a spolupracoval
s Raffaelem nebo Diirerem tak, Ze pievadél jejich dila do grafické podoby. [82] Kolem Raimondiho
dila Rafaeliv sen (1508),"” dnes panuje mnoho nejasnosti a predpoklada se, Ze se mohlo jednat o
graficky list provedeny podle Giorgionova dnes jiz ztraceného obrazu, ktery se jeSté¢ roku 1705
nachazel v Benatkach, a jenz rovn¢Z inspiroval Battistu Dossiho pti vzniku obrazu Sen (1544).
V prvnim planu vyobrazeni nachazime dva zenské akty, spici pfimo na zemi u mohutné zdi na biehu
feky, které¢ jsou témét zrcadlovou kopii jedna druhé. U jejich nohou se objevuji drobna bizardni
monstra, tvofena ztél zvifat a hmyzu, jako projevu temné no¢ni miry nebo podsvéti. Na pozadi
vyjevu za fekou se opét zjevuje hofici mésto s lidskymi postavami, snazicimi se pekelné vizi
uniknout. Pozorujeme, Ze se jiz nékterym postavam utck podafil na lodi mifici pfes vodu, ktera spise
pfipomina pramici Charonovu. Dvé spici Zenské postavy pak podle interpreti piedstavuji samotnou
Hekabé, ktera pted narozenim syna ve snu vidé€la hotici pochoden, pozd€jsi hotici Troju, i sebe samu.
Je pravdépodobné, Ze se Raimondi, co do vyobrazeni monster, inspiroval dilem Hieronyma Bosche
zatimco Michelangelova Bitva u Casciny ho mohla zaujmout, co se tyka umisténi figury v pozadi.
Predpoklada se téz, ze Guilo Campagnola byl pro Raimondiho inspirativni, co do podoby spicich
krasek. Soulasny nazev grafiky vznikl bez objasnéného divodu aZ v 18. stoleti. ** Maria Ruvoldt
predpoklada, Ze se mohlo jednat o vlastni Marcantoniliv sen, ktery vyjadfil skrze dobové, vizualné
srozumitelné paralely s odkazy na jiné mistry.

Zasadni obrat od pivodné platonsky citénych, renesancnich idylickych scén se spicimi
Venusemi, piedstavuje i obraz Battisty Dossiho (kol. 1482-1542) nazvany Sen (Noc) z roku 1544.,% z
alegorického série reprezentujici jednotlivé ¢asti dne (Svitani, Den), ur¢ené pro vyzdobu ferrarského
palace vévody Ercole. [81] Jedna se opét o schéma spici Zzeny na biehu feky s hoficim méstem
v pozadi, jak ho jiz zname z Raimondiho grafického listu. V pravé ¢asti prvého planu obrazu spi Zena

v prostém zeleném odévu, spocivajici na skalisku s ptehozenou drapérii. Na skale se téZ nachazi sedici
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sova a je vidét mésic. Ke spici zen¢ se naklani bith Spanku s Zezlem v rukou, pfipominajici Hypnovu
makovici. U jeji hlavy stoji velky kohout s rudym hiebenem. Scéna je zasazena do krajiny s fekou a
hoficim méstem v pozadi, kdy salajici plameny pozaru se odrazeji na jeji hladiné. Na biehu feky se
dale ocitaji zvlastni zvifeci bytosti, které se hemzi kolem. Je ziejmé, zde nachazime rizné zdroje
inspirace (Ovidius, Promény, Lukianos, Pravdivé pribéhy, Sen neboli kohout). Spici postava svoji
pevnou vystavbou téla a pfitomnost sovy miize odkazovat k Michelangelové Noci v kapli Medici
v San Lorenzo ve Florencii. Svymi fantasknimi tvory, pfedstavujici rozmanitost snti, alegorie opét
upomina na tvarové nevycerpatelné fantazie Hieronyma Bosche, jehoz Posledni soud Dossi

pravdépodobné vidél pii své navitévé Benatek v Déozecim palaci (1541).%

Graficka dila, kterd se tehdy v nebyvalém mnozstvi §ifila Evropou a byla kopiemi dél
slavnych mistri nebo kompilaci vzort riizné provenience, plnila mnohdy i politické tkoly. Cim vice
se tématem snli ve vytvarném umeéni zaobirame, tim zietelnéj$i se nam ukazujeme protikladnost
feckého a ¥imského svéta, a mocenské principy Rima. Vytvarna renesanéni dila, kterd ptvodné
Cerpala silu z archetypalni harmonie neoplatonismu, jsou postupem Casu stale hmatatelnéji zavalena
jednostrannou uzkosti. O ni pojedndva naptiklad Giorgio Ghisi (1520-1582), italsky malif a grafik,
puvodem z Manotvy. Ghisi, mistr italského ryteckého uméni, byl pokraCovatelem Marcantonia
Raimondiho. Pisobil v Antwerpach a Francii, kde reprodukoval dila Raffaela, Michelangela a Guilia
Romana. Lze mu pfipsat znamou médirytinu z roku 1561, ktera v pribchu casu ziskavala rizna
oznaceni jako je Rafaeliiv sen, Melancholie Michelangelova, Sen o lidském Zivote, Alegorie lidskeho
Zivota.”' [83]  Grafika ziejmé& vznikla v Patizi, kde autor nékolik let pobyval. Jedna se opét o znamé
schéma otevieného prostoru do obydlené krajiny, v niz je hvézdna noc s mésicem a spiralovité
padajici hvézdou v kontrastu s vychdzejicim sluncem a duhou, klenouci se nad krajinou. V prvém
planu obrazu, v jeho pravém rohu, se nachazi zenska postava kracejici s dlouhym kopim v ruce proti
prudkému vétru, druhou rukou se opirajici o kmen palmy, v jejiz koruné si hraji mali erdti. Nasleduje
rozboufena feka, na jejimz protéjSim skalnatém biehu vidime starce, obklopeného nebezpecnymi
zvitecimi ptizraky, opirajictho se o jiz mrtvy sukovity strom, s netopyrem, sovou a vranou v jeho

koruné. Postava starce je obracena k zen¢ (bohyni) na protilehlém bfehu v popiedi obrazu. V

101



mohutném, zvifeném toku feky, plném tutesit a vodnich monster, se potapi vrak lodi muslovitého
tvaru. Na desce u starcovych nohou ¢teme ¢asteCny citat z Vergiliovy Aneidy: SEDET AETERNVM /
QVI SEDEBIT INFOELIX. ,.Tam sedi a na véky bude sedét (Theseus).“>>  Autor Ghisiho monografie
Paolo Bellini ve své studii z roku 1998 piedpoklada, ze toto dilo vychazi bud’ z n&jaké znamé grafiky
nebo dnes jiz ztraceného obrazu a vyslovuje nékolik hypotéz, vztahujicich se k vyznamu obrazu.
Objasnit obraz ve smyslu “Alegorie lidského Zivota”, se pokusil svym latinskym textem i sdm rytec
Ghisi, ktery posledni, sedmou znamou variantu grafiky doplnil nasledujicim textem, o jehoz smyslu
bychom nemuseli mit zadné pochyby: ,.Kdyz se clovek narodi, ocitd se v miste hriizy a ve zklicujict
samoté; more, zemé, vzduch a ohen, to vse ho zasahuje smrti; mezi tolika monstry, on, ktery veri
v ochrannou pritomnost Bozi; obklopeny na vsech strandch hady, agresivnimi silami a neprateli, on,
ktery véFi v Bozi milost, Ze ji bude ochrdnén, osvobozeny a povzneseny.“> Paolo Bellini té7 uvadi, Ze
ikonograficky obsah obrazu neni jednozna¢ny a muze se téz tykat pokuseni svatého Antonina nebo
muze vychazet z prvniho verSe Danteho Bozské komedie. Miize se téz jednat o alchymistickou alegorii
nebo o ,,vergiliovskou* alegorickou interpretaci lidského Zivota. Citat z Vergilovy Aeneis téz odpovida
obsahu vyjevu, budeme-li ho citovat v rozs§iteném znéni: ,,0 nechtéj ptati se jaky,/ aneb ktery je osud
nebo zlocin ve zkdazu vrhl:/ velky vali balvan z nich nékteri, jini zas visi/ rozpjati v paprscich kol .//
Tam sedi a naveky bude/ sedet nebohy Théseus - a Flegyds v nejvétsi bide/ nabada veskery duse a toto
tam pred nimi hldsa:/ ,, Ucte se z pohromy mé Zit po pravu, nezhrdat bohy!“** Vergilus (70-19 pi.n.l)
zde popisuje podsvétni Tartaros, do kterého se dostal jeho hrdina Aeneas, legendarni praotec
fimského naroda potom, co odesel z hotici Troje, kdy samotné trojské Zeny zapalily lod¢ vlastniho
vojska.  Aeneas navstévuje Sybilinu véstirnu a se zlatou vétvickou, v doprovodu védmy, sestupuje
do podsvéti. V ném vedle Odyssea nachazi i Thésea, trpici za své zloCiny. Tartaros je zde popisovan
jako rozsahly hrad s trojitou hradbou, kolem které tece drava feka Flegethon ,jenz kameny s rachotem
vali (...) Vprostred prostira v Sir jak ramena staleté vétve/ ohromny stinny jilm, kde bydli preludni
Snové,/ v davech, jak mluvi se o tom, a drzi se pod jeho listim. // Jsou tam i obludy mnohé a divoké,
rozdilnych tvari: Kentauri u samych dveri tam pelesi, dvojtvaré Skylly, / Briareus, storuky obr, a
strasnd obluda lernska...“>> Cely epos je vyrazné protifecky. Aeneas se nasledné dostava do sidla

blazenych, kde nachazi svého otce Enchusiése. Po navratu z podsvéti na zem plni piikazy bohi,
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navzdory nastraham se dostava do Italie, pristava v Latinu pfi usti feky Tibery a zaklada zde mésto
Lavinium. Z ného pak vznika Alba Longa a z Alby Rim. Naplituje svoje poslani a plni sliby, které v
podsvéti dal fimskému narodu: usetii porobené, rozdrti vzpurné a otevie skvélou budoucnost svého
naroda.

Na dal§im grafickém listu od anonymniho autora nazvaného Clovék tyrany svym snem (An
homme tourmenté par les réve), pochazejici ze 16. stoleti,” jiz nachazime scénu vedenou po vzoru
sttedovekého bicovani a prechdzime spolu s nim do casu ozna¢ovaného jako manyrismus, v némz se
znovu oteviraji temnéjsi stranky lidské podstaty. [84] Je zde zobrazena mistnost s jedinym oknem,
pfipominajici vézeni. Zde na lozi pod piikryvkou spi muz, kterého klacky utloukaji tfi monstra,
znichZ jedno je okfidlené. Jednda se zde o otevienost, ktera je typickd pro severské uméni a
moralizujici scény Hieronyma Bosche (kolem 1450- 1516), malife, vytvarejiciho podivné fantaskni
bytosti, pfipominajici monstra stifedovékych katedral. Hieronymus Bosch ve svém fantasknim dile

vyjadfil mnohem obecnéjsi tendenci, nez jsme ji schopni dnes poznat.

103



3.2 Sny a proteovska podoba vytvarnych dél renesance

,,Sladké je spat, sladsi byt z kamene,
viadne-li spoust a Spatnost jako dosud.
Nevidet, necitit je lepsi osud,

“57

a proto tise, nemluv, nebud mne.

(Michelangelo Buonarroti)

Mohlo by se pii prvni konfrontaci Michelangelovy (1475-1564) plastiky Noci z nahrobku
medicejskych (San Lorenzo, Florencie, 1519-1534) s jeho versi zdat, ze tak velkolepého sochaiského
dila se nemtze tykat zadna skepse. Kdyz jsem se pokousela nalézt text a obraz, kterym bych oteviela
tuto kapitolu, nenalezla jsem velkolepéjsi dilo a intimnéjsi komentat, dotykajici se tak zasadné duse
umgélce, srovnatelny s timto Michelangelovym prikladem. Zvlasté, kdyz se jedna o verSe ze
soukromého Michelangelova dopisu, adresovaného priteli Giovanni di Carlo Strozzimu, kterym mu
roku 1545 odpovida na jeho chvalu stran tohoto sochaiského dila. Strozzi mu tehdy o jeho plastice
napsal: ,,Noc, kterou zris zde drimat jako dité, vytesal Andél z kusu kamene. A jezto drime, za chvili se
hne: vzbud' ji, kdyz nevéris, a oslovi t6.*°" Divame-li se na neuvéfitelné silna vytvarna dila zobdobi
renesance dnes, mohli bychom podlehnout klamu, ze se zde kone¢né ocitime v obdobi, kterému by
odpovidalo slovnimu spojeni ,,volné¢ dychat“. V t&é dobé byl Michelangelo Buonarroti svédkem
nepiedstavitelného posunu ve védomi lidi, zptisobenym vyplenénim Vatikanu, vybitim poloviny
obyvatel Rima (1527), obrazoborectvim protestanti a nesmysinym pochodem ,,pfizemnich
spole¢enskych piedstav skrze uzemi Evropy.

Mluvili jsme jiz o tom, ze v renesanci doslo k vyrazné integraci rozdilnych elementd evropské
kultury (jakymi byli judaismus a helénismus, scholastika a humanismus, platonismus a aristotelismus,
pohanské myty a biblicka zjeveni). K tomuto nebyvalému synkretismu doslo za papeze Julia II. (1443-
1513), ktery do celku kultury zahrnul i finan¢ni ndklady, jenz byla cirkev nucena investovat do objevii

fecko-fimské kultury, vcetné narocnych cirkevnich uméleckych projektd, jakymi byla naptiklad
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prestavba chramu svatého Petra a dal$i monumentalni podniky Vatikanu. Pro nas je zajimavé zjisténi,
Ze o téma ,,sen” se vedle Michelangela zajimala cela fada umélcti: Leonardo da Vinci (1452 —1519),
Raffael Santi (1483 — 1520), Marcantonio Raimondi (1480-1527/34), Dosso Dossi (1490-1542),
Giorgio Ghisi (1520-1582), Giulio Romano (1499-1546), Taddeo Zuccari (1529-66), Lorenzo Lotto
(1480-1556) ad. Vycet vsak nelze srovnavat s vnitini silou nesouhlasu s kulturnim dénim v Italii,
predstavovaného reformacnim hnutim Martina Luthera (1483-1546) a jeho volanim po novém
vnitinim nabozenském sebedefinovani, které prichazelo ze severu. Nebyly to pouze papezovy snahy
financovat narocné umélecké podniky a prodej odpustkli, které vedli k Sifeni tohoto hnuti, davody
lezely mnohem hloubéji. Uvadi se, Ze mezi né pattil pfilis dlouho se vyvijejici politicky cirkevni
sekularismus. Privilegované socidlni a ekonomické postaveni cirkve, rist jeji moci a velka propast,
ktera vznikla mezi obyc¢ejnymi kleriky a ptedstaviteli. Lutherovo volani po individudlni nabozenské
odezvé a po vnitini nabozenské realité¢ v kazdém cloveku se stavalo kontraproduktivnim, protoze
takovyto proces ,,k sebedefinovani® jiz v Italii v podobé zminéného synkretismu probihal. Stiet
sreformaci se stal pro zapadni kulturu osudnym. Autorita cirkve byla podlomena a tudiz
problematizovéna i fe¢ ji prosazovanych obrazi.”®
., Lidstvu nikdy nechybély ucinné obrazy, které poskytovaly magickou ochranu proti hrozivé Zivéemu
aspektu hlubin duse. Postavy nevédomi se vzdy vyjadrovaly v ochrannych a lecivych obrazech, ¢imz
byly vykazovany do kosmickeho, mimo dusevniho prostoru.“uvadi Carl Gustav Jung. A v souvislosti s
obrazoborectvim reformace dale poznamenava, Ze toto hnuti: ,,doslova ucinilo prilom do ochranné zdi
posvatnych obrazii a od té doby se droli jeden za druhym. Staly se neprijemnymi, protoze kolidovaly
s probouzejicim se rozumem.“> Spolu s protestantismem &lovék obecné ztraci oporu v kultufe jako
celku, a stava se, co do imaginace, jiZ nezakotvenou bytosti. Kiestanské dogma a katolicky zplsob
zivota evidentné¢ na severu mnohem podstatnéji formovali zptisob Zivota, nez tomu bylo v téch
né¢kolika italskych méstech, kde se zrodila renesance.

Myslim, Ze je nyni vhodné polozit otdzku, zda bylo tehdy viibec mozné piedpokladat, ze by
onen kulturni synkretismus (pochopeni duality véci, kterou tvofil  platonismus spolu sucenim
aristotelovskym) mohl zasdhnout §irsi teritorium Evropy, nez bylo ono malé, prosperujici uzemi v

Italii. Zda poznani, které¢ tehdy ovlivnilo vyznamné osobnosti italské kultury, k nimz patfili i vytvarni
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umélci jakymi byli Leonardo da Vinci, Michelangelo nebo Raffael, jenz vedlo kjistému druhu
kosmické zboznosti, mize byt kulturou predavano na celou spolecnost. Nebo zda je vibec
pravdépodobné, ze 1lidé mohli tak snadno odhodit svoji ,,sttedovékou dusi®, zat¢Zovanou askezemi a
pekelnymi vizemi. Zda si viilbec miZzeme byt jisti, ze Platonovi ve starovéku ve vetSim spolecenském
méfitku porozuméli sami staii Rekové.

Jestlize jsme ptivodn€é mluvili o renesanci a jejim zvratu k reformaci, mluvili jsme o dvou
rozdilnych pfistupech v kultufe, ktery na jedné strané zastupuji vyznamné osobnosti renesan¢ni
Evropy, jakymi byli Michelangelo Bounarroti pracujici v Italii, a na strané¢ druhé Albrecht Diirer,
sevefan zijici v Norimberku. Michelangelo vytvoril sochu mytického Bakcha, starozakonniho Davida,
alegorické postavy Dne a Noci vychazejici z Hesiodovy kosmogonie nebo novozakonni Pietu. Jeho
kresba nazvand Sen (1533-1534) je alegorickd ve smyslu pozdné antického filosofického programu.
Michelangelo byl v kontaktu s okruhem humanist, kteti studovali antické prameny, a byl napiiklad
zakem Marsilia Ficina a ¢tenafem komentaiti Pico della Mirandoly. Jeho synkretické mysleni se opira
o celou fadu jmen, na nichz Marsilio Ficino  postavil svllj universalni theismus ve svém dile
Concordia Mosis et Platonis, kde jsou jiz starovéci filosofové stavéni na roven Krista a Homér
srovnavan se starozdkonnimi proroky. > Michelangelovo dilo viak saha mnohem hloubéji, nez by
mohlo byt pouze projevem dobového synkretismu. Citime, ze je spiSe synestézii, né¢im dalsim, co
pozd&ji osobnost jako byl napiiklad Albert Einstein nazyva ,.kosmickou zboznosti“.®”

Nasi praci o vizualnich podobach snti ukoncime otevienim problému reformace. Dostaneme
se tak k naSemu prozatimnimu cili, k sebezkouméni (individuaci) Albrechta Diirera (1471-1528),
zasazeného jak renesanci, tak reformac¢nim hnutim Martina Luthera. Diirer byl v této dobé celkove
soustfedény na osobni melancholii. Studoval spisy svatého Jeronyma, ilustroval Apokalypsu, vytvoril
svij autoportrét v podobé Krista a zaobiral se vlastnim aktem. U n¢ho téZ nachdzime v historii prvni

zachovany vytvarny zaznam vlastniho snu, nezavisly na predem daném schématu ¢i dogmatu a timto

presahujici samotné Michelangelovy alegorie.
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Poznamky o snech a snéni nalezneme i v zapisnicich Leonarda da Vinciho (1452 —1519),
ocitajicich se vedle védeckych pojednani nejriiznéjsiho zaméfeni (o botanice, anatomii, optice,
hydraulice, uméni a mnohych dalSich oblastech lidského Zivota). Velké pozornosti teoretikti 20. stoleti
se dostalo Leonardové vzpomince z détstvi, kterou si roku 1505 pfi studiu letu lunaka cerveného
vybavil a také bezprostiedné zaznamenal na okraj listu svého zapisniku: ,,Zdd se mi, Ze psat takto
konkrétne o lundkovi je mym osudem, nebot ma prvni vzpominka z détstvi je, Ze kdyz jsem jesté lezel
v kolébce, zddlo se mi, jak ke mné slétl lunak, oteviel mi usta ocasem a nékolikrat mé jim uderil mezi
rty.“®" Sigmund Freud ve své véhlasné studii Vzpominka na détstvi Leonarda da Vinciho (Eine
Kindheitserinnerung des Leonardo da Vinci) zroku 1910, zkoumal tuto Leonardovu nejstarsi
vzpominku z psychologického hlediska s otdzkou, zda byla ,,snem®, skute¢nou udalosti ¢i pouze
podnétem slozenym z vice dojmti z raného détstvi, které¢ se do vzpominky promitly daleko pozdéji.
Ackoliv Leonardo pise, ze se jednalo o ricordazione (vzpominku), zaroven ji uvadi slovy ,,zddlo se
mi*, vypovidajicimi spiSe o snové predstavé. Leonardova poznamka obsahuje nejistotu a ani my si
nemuzeme byt zcela jisti puvodem tohoto autobiografického zdznamu. Zaslouzi si vSak nasi
pozornost, protoze sdm Leonardo jeji vyznam zdiraznil slovy ,je mym osudem®. Je pozoruhodné, ze
se netyka matky nebo otce, jak by se dalo od prvni vzpominky ocekavat, ale ze to byl ptak, ktery
nasledn¢ vyvolal u Leonarda védecky zajem o let, véetné konstrukce kiidel, ktera by umoznoval
¢loveéku vzlétnout. Sigmund Freud Leonardovu poznamku chépe jako sen, odhalujiciho Leonardovy
nevédomé postoje a ovliviigjiciho jeho tvorbu a védecké zajmy. PredevSim v této souvislosti
upozoriiuje na citové pouto k matce a napjaty vztah k otci. Uder ptaciho ocasu se mize vztahovat ke
vzpomince na matku a jeji blizkosti pfi kojeni, ale soucasné nevylucuje, ze se zde jedna o odkaz k
maskulinni hrozbé v podobé¢ otce. Freud téZ nezavrhuje moznost, Ze se jednalo o pouhou fantazii,
vzniklou pozdé€ji a dodatecné umisténou do détstvi. Pfitomnost lunidka v okoli italské Vinci byla
bézna a zazitek nahlého slétnuti dravce do blizkosti kolébky mohl Leonarda jako dit¢ vydesit a
navzdy mu utkvét v paméti.

V prubéhu ¢asu na téma Leonardova snu vznikly dalsi podnétné studie od Meyera Schapiro,
Jamese Becka nebo Maxe Marmora, pokousejici se nékteré Freudovy zavéry upfesnit. Badatelé

argumentuji proti Freudovu stanovisku tim, ze diky Spatnému prekladu, v némz zameénil lundka za
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supa (,,nibbio*), mu unikla znamé Leonardova poznamka o lunidkovi, ktery dle lidové moudrosti
symbolizuje zavist ¢i zarlivost (invidia). V Gazzadiniho dile Fiore di virtu ze 13. stoleti, ktery
Leonardo znal, jeden z aforismi pravi, ze lunak pokud v hnizd¢ ma silna mlad’ata, klove je a odmita
krmit.”® Leonardo mohl spojit své uzkostné détské predstavy viéi rodi¢im s nechvalnou povésti
tohoto dravce, nehledé na to, Ze k nému pocitoval obdiv a neptestaval jej fascinovat.** Da Vincimu
bylo 52 let, kdyz ucinil tuto stru¢nou poznamku, ktera byla rovnéz dana do souvislosti s nedavnou
smrti jeho otce. James Beck ptipomina, ze Leonardo vlastnil oblibeny snat Sogni di Daniello (Somnia
Danielis) z 80. let 15. stoleti, kde je psano: .,Vidéti lunidka znaci smrt tvch rodici.“® Je tedy
pravdépodobné, ze Leonardo byl stimto vykladem snti obeznamen a Ze mohl hrat jistou roli pfi
vybavovani si starych vzpominek. Sigmund Freud upozornil na to, ze Leonardo zpravu o smrti matky
ve svém zapisniku doprovodil pfesnym vyétem pohifebnich nadkladl, a ze takto své intenzivni city
vytésnil do nevédomi, zatimco svoji pozornost soustiedil k vécem méné podstatnym. Obdobné, kdyz
zemrel jeho otec, na ztratu reagoval v sublimované podobé¢, spoutanim svych citl, a svoji energii
uvolioval v tvlir¢i praci a ve védeckém zkoumani, v této dobé zaujat myslenkou létani. Max Marmor
poukazal na moznost, ze da Vinciho vzpominka spada do oblibeného autobiografického snového
vypraveni. Jednalo by se pak spiSe o literarni cviceni, jakkoliv bylo spontanni. Cilem Leonardovy
poznamky bylo zddraznit osudovost a predurcenost vlastniho zajmu o 1étani. Leonardova poznamka
na okraji deniku ma bliZze k jeho slavnym profeziim, hadankdm psanym prorockym jazykem, nez k
Zivotopisnym zaznamim.’® Meyer Shapiro rovnéz zdtirazituje, 7e vyskyt osudovych udalosti z détstvi,
zaznamenavanych v nejriizngjsich pramenech, spada do tradi¢nich zvyklosti.®” Naptiklad Platonovi se
jako ditéti v kolébce mély na rtech usadit véely, coz bylo poklddano za znameni jeho budouci
vymluvnosti. Obdobné odkazy k ustiim, nositeli feci a zivotadarného dechu, se v legendach objevuji
Castéji, zvlasté, kdyz dotek ust nabyva vyznamu bozské inspirace. Stejné tak za inspiraci byva
povazovan symbol ptaka. Tato znameni, kterd nachazime v mytech, se pak pozdé€ji objevuji v
legendach stejné jako v autobiografické literatute.®®

Ve stejném tonu Max Marmor dava tuto pozndmku do souvislosti s Leonardovou obezndmenosti
se snovymi obrazy z Danteho Bozské komedie.”” V devatém zpévu Ocistce Dante 1i¢i véstecky sen,

v némz se k nému z nebe snasi nikoliv lundk ale orel. Pouziva zde dokonce shodné formulace jako
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Leonardo, ,,mi parea® (zdalo se mi), ,.in sogno mi parea* (ve snu jsem uvidel, ve snu se mi zdalo).
Formulace, kterou jsme mohli u malife povazovat za vahani, nejasné vybavovani si vzpominek, zde
zcela zietelné sméiuje k liceni snové vize. Stejna slova Leonardo da Vinci pouziva ve své profezii,
vztahujici se ke snéni, kde opakuje vyraz parra, ve smyslu ,,bude se zdat*. Nejedna se o hru nahod,
zvlaste, kdyz stejny rétoricky vyraz Dante uziva i pii lieni ostatnich sni svého dila. V renesanéni
Italii byla Dantova Bozskd komedie hojné ¢tena a doprovazena u¢enymi komentafi. Leonadro da Vinci
udajné v 70. letech 15. stoleti na téma Danteho BozZské komedie vytvoril n€kolik ilustraci. Kromé
toho mél Dante vliv na n¢ktera jeho dalsi malifska dila, nehled€ na to, Ze v samotnych Leonardovych
denicich nalezneme mnoho parafrazi k Dantemu. Samotna poznamka o lundkovi ma velmi blizko
k nasledujicim Danteho verSim:
»V tu hodinu, kdy zpév sviij narikavy / vlastovka zapocne, kdyz jitro vstavad, / snad vzpominajic na
prvy zal pravy, / a kdy je nase mysl prelétava / vic télem, méné myslenkami spjata, / az vidénim svym
vesSteckou se stava, / ja uvidel jsem ve snu kridla zlata / orla, jenz nebem krouzi bez zavady / a pravé
dolii ke mné slétnout chvatd. "

Moznost vznést se do nebeskych vysin fascinovala ¢lovéka od nepaméti. Uvedeme-li ukazky
z dobovych a star§ich snafii, nalezneme nam znamé metaforické mysleni o vyznamu letu jako
vyjadfeni prani, touhy nebo potfeby uniku. Leonardovo snéni o 1étani se méni ve védecky zajem.
Umélec zkouma aerodynamiku, fyziognomii ptakti a navrhuje 1étajici stroje a jeho vyzkum ptesahuje
jednotlivé védni obory. Napiiklad jeho navrh konstrukce ktidla neni jen dokonaly po technické
strance, ale ma zaroven i hodnotu uméleckého dila. Kolem roku 1505, kdy vznikl zaznam o détské
vzpomince o lunakovi na listu s pozndmkami o mechanice letu, Leonardo sestavil maly kodex O letu
ptaki (Turin), kde ¢teme dal§i Leonardovo proroctvi: ,,Velky ptik vziétne poprvé z hibetu hory
Cecero, cely svét ohromi uzasem, vSechny spisy naplni svym véhlasem a hnizdu, kde se narodil,

. Ly |
pFinese vécnou slavu.*

Text svéd¢i o mistrové zameéru sestrojit prvni létajici stroj, pfenesené
»velkého ptaka™, a na hote u Fiesole nedaleko Florencie ho vyzkouset. Da Vinci mél v planu své sny
uskutecnit, vzpominka z détstvi ¢i jeho sen ho k tomuto ukolu predurcila.

Poznévame, ze Leonardo da Vinci nejen Ze snil, ale Ze i své sny realizoval, at’ uz byly

jakkoliv fantastické. Dafilo se mu to snad, protoze si ohledné lidské inspirace a tvotivosti kladl ¢etné

109



otazky, jako je ta nasledujici: ,,Pro¢ oko vidi ve snech véci vice jasnéji, nez kdyz je predstavivost

o 72
vzhiru?*

Vztah dalsiho vyznamného italského malife Raffaela Santiho (1483 — 1520) ke sntim byl
disledn¢ alegoricky a je evidentni, ze se pfedevsim inspiroval literarnimi ptiklady. Zajimavym se pro
nas stiva rany Raffaeliv obraz nazyvany Scipiéniiv sen zdoby kolem roku 1504, tvofici
pravdépodobné diptych spoleéné s vyjevem 77 grdcii.’* [85]  Zobrazuje Siroce otevieny prostor
krajiny s utlym stromem vaviinu v ose obrazu, pod kterym spi rytii v brnéni. Po stranach stromu,
vytvarejicim nad rytifovou hlavou iluzi vaviinového vénce, stoji dvé Zenské postavy, s jejichz
symbolickym vyznamem koresponduji nejen atributy, které drzi, ale i usporadani krajiny v pozadi.
Star$i Zena, odéna do neokazalého tmavého Satu, rytifi nabizi knihu a me¢. Druhd Zena je mlada,
odéna do zdobnéjsiho Satu s kveétinou v ruce. Podle Edgara Winda, kniha, me¢ a kvétina predstavuji tii
mohutnosti v dusi muze, jimiz je inteligence, sila a senzibilita (v platonském pojeti mysl, odvaha a
touha).” Rozvrh krajiny pfipomina pozdé&jsi Tiziantv obraz Ldska posvitnd a profinni (1514).° [86]
Avsak oba obrazy nemohou byt ¢teny shodnym zptisobem, spise ukazuji hloubku a rozpon tehdejsiho
obrazového mysleni. Ke vSemu u Tiziana chybi spici muz a v roli sniciho jakoby se tu ocital sam
divak. Za Zenou drzici knihu a me¢ u Raffaela, stejné jako u Tiziana za postavou v nadherném Satu, se
shodné nachazi klikata stezka a zamek na skale, predstavujici profanni polohu. Za Raffaelovou zenou
s kvétinou, stejn¢ jako u Tiziana za aktem Zeny, se otevird poklidné tidoli, vodni hladina jezera.
Zatimco u Tiziana je na této strané¢ vysoka stavba kostela, symbolizujici posvatnost, u Raffaela
je most s vysokou mosteckou vezi pres feku, naznacujiciho vice profanni polohu.

Prostorové feSeni obrazu a téma, kdy se spicimu rytifi ve snu zjevuji dvé Zenské postavy, bylo v dané
dob¢ znamym schématem, avSak co do symbolického vyznamu a pouziti atributl se tyto obrazy
znacn¢ liSily. Stejny namét mlzeme nalézt na o nékolik let starSi ilustraci liici spor Ctnosti a
Blazenosti, obsazené v té dob& velmi popularni satite Lod’ blaznii (Stultifera Navis, 1492), pochazejici
od humanistického autora Sebastiana Branta z Basileje, kterd jesteé zcela v zajeti sttedovekych moralit,

odkazuje k sedmi smrtelnym hiichtim a nema jiz s Raffaelovym obrazem nic spoleéného.”” [87]
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Spici rytit byl Edgarem Windem ztotoznén se Scipionem Afrikanem star§im (236-183 pi.n.l),
kterého jiz zname z Cicerova pojednani De Republica v textu Somnium Scipionis a ze slavného
Macrobiova pojednani Commentarium in somnium Scopionis, ktery zde ctnosti muze formuloval jako
vita activa a vita contemplativa a kladl je do protikladu k podléhani smyslovym potéSenim
(voluptuosa). Vime jiz také, Zze se ve snu zjevil svému adoptivnimu vnukovi Scipio Africanovi
mlad$imu, aby jeho mysl upoutal k nebeskym sféram a vécné blazenosti, kterd jej po smrti miize
¢ekat, vyda-li se cestou spravedlnosti. Tehdy se jednalo o volbu literarni formy snu v podob¢ bajného
vypravéni (narratio fabulosa), jimz mél Ctenaf byt pfiveden k poznani jinak tézko sdélitelnych
»posvatnych pravd“. Raffaeliv obraz se rovnéz mtize vztahovat k jinému dilu, k epické basni Punica
od antického autora Silius Italicuse z 1. stoleti n.l., pojednavajici o Scipionovi Africanovi star$im,
ktera byla v humanistickych kruzich té doby velmi dobfe znama.” Zde je Scipio li¢en, jak odpociva na
odlehlém misté¢ ve stinu vaviinu, kde se mu zjevi Ctnost s Blazenosti v podobé zenskych postav.
Panofsky davéa obraz do souvislosti s rodinou Borghese, ktera prokazatelné vlastnila druhou desku
diptychu. Roku 1493 je datovano narozeni Scipiona di Tommaso di Borghase, a je proto mozné, Ze
desky byly objednany pravé k jeho bifmovani jako exemplum ,adhortatio ad iuvenem*.” Motiv
osudové volby mé piivod ve starovékém Recku, kdy se na obdobném rozcesti ocitl mlady Herkules,
jak pfipomina Xenofén v 5. stoleti pi.n.l. ve svych Vzpominkdach na Sokrata, zminujici tento priklad
v souvislosti s pojednanim o ctnostech a sebeovladani.*® Raffacliiv otec Giovanni Santi tohoto
podobenstvi pouzil v prologu basné o zivoté urbinského vévody Federica da Montefeltra. Také zde
mluvi o basniku usnuvsim ve stinu stromu a slySicim hlas nabadajici ho, aby piestal mafit ¢as. Na
zakladé tohoto snu si tehdy hrdina basné vybral nelehkou cestu, vedouci k Apollénovu chramu, kde se
modlil za to, aby jeho vasné byly poslusny rozumu.®' Je znamo, Ze se renesanéni humanisté pokouseli
vSechny tfi zminované zivotni postoje (vita activa, contemplativa, voluptuosa) uvadét do vzajemné
harmonie a Ze je pokladali za atributy univerzalni renesanc¢ni osobnosti. Symboly knihy, mece a
kvétiny naznacuji, Ze se zde idealni rytifské ctnosti muzna sila a citem snoubi s moudrosti. Jak je to
patrné z dopisu Marsilia Ficina adresovaném Lorenzovi de Medici, zdiiraziiovani jediné ctnosti na
tkor druhé je $patnym postupem, dokonce bezboznosti.**  Druhy panel Raffaclova dila oZivuje

klasickou ptedlohu tfi Gréacii, které rytifovu volbu oceni zlatym jablkem Hesperidek. Ptitomnost
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Gracii jako personifikaci Cudnosti, Krasy a Lasky svéd¢i o tom, ze potéSeni zde neni zatracovano,
jako ve stfedoveékém mysleni. Edgar Wind pfipomina, ze Paris si vybral potéSeni, Herkules heroické
ctnosti a Sokrates moudrost, a Ze jejich zivoty tudiz skoncily katastrofou. Renesance pfichazi s novym
konceptem, v némz vasné nutné nemusi byt oddéleny od lidského zivota. Moc Athény, moudrost

Minervy a smyslnost Venuse se tu ocitaji vedle sebe.

Vyznamnou roli pfi formovani renesan¢nich alegorii sehrala dale Michelangelova kresba Sen,
1533-1534, ® o které se jako o Snu (Il sogno) zmifiuje Vasari, zatimco jini autofi ji nazyvaji Snem o
lidském zivoté, chépaného podle tradicniho schématu jako alegorii moralniho souboje ctnosti s
hiichem. [88] Na kresbé nachazime muzsky akt sedici v ose obrazu na boxu vedle globu, o ktery se
postava opird a obraci svilj pohled vzhiru, odkud se ve vertikdlnim strmém letu k nému snasi
oktidleny andél s trubkou. Uvnitt boxu je ulozeno nékolik masek, které byly EdgaremWindem uréeny
jako symbol smrti. Kolem hlavni postavy se vznasi prstenec objimajicich se, bojujicich ¢i spicich
postav, nacrtnutych v lehkém oparu, které byvaji ztotoznovany se sedmi smrtelnymi hiichy (pycha /
lat. superbia, lakomstvi/ avaritia, zavist/ invidia, hnév/ ira, smilstvo/ luxuia, nesttidmost/ gula, lenost/
acedia). V rozvrzeni kompozice a svym dynamismem piipomina tato Michelangelova kresba jeho
Poslednt soud v Sixtinské kapli (1536-1541).

Vime, ze sen jiz v minulych staletich byl pouzivan jako moralni exemplum. Neni vSak tato
atribuce ve vztahu k Michelangelovi pfilis zjednoduSena? V knize Zjeveni and€lé budi trubkami mrtvé,
aby byly souzeni. Pozornost k bozimu soudu Michelangelo upira také ve své poezii. Sdm sebe ve
svych versich v osudny den vidi stojicitho pfed piisnym okem VSemohouciho: ,,Nesud, kdyz tvoje
spravedlnost je jako tvoje oci/a tviij sluch, tak cista jako usvit, prehlédne moji minulost;/ nedopust,
aby se tvoje objimajici paze zastavily a zatvrdily./ At je tvé krve dostatek, aby ocistovala pro raj/ moji
nddobu hiiichu, a jak starnu, splyvala rychle a jesté / rychleji se shovivavosti, celkovym odpusténim.***
Ackoliv se téma kresby zda byt univerzalni, mohlo byt motivovano Cisté osobnimi pohnutkami. Ve
vztahu k rozsifenosti pfedstavy andéla s trubkou leticiho shiiry Maria Ruvoldt upozornuje na
iluminaci bratfi z Limburka svatého Jana na Patmu z Prebohatych hodinek vévody z Berry, kde je

obdobné moment bozské inspirace znazornén prostiednictvim andélt s trubkami, ocitajicimi se pfimo
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u Janovy k nebi obracené tvare. Atribut trubky a zemékoule patii k oktidlené postavé Slavy, oproti
Michelangelové kresbé byla Zenského rodu. Sni mladik o budouci slavé za podminky zanechani
posetilosti zivota? Acedia (lenost) byla humanisty chapana, na rozdil od jejiho stitedovékého vnimani
jako vazné nefesti, jako pozbyti tvirciho potenciondlu. Aby inspirace bozského puivodu nebyla
prehlusena, musi se nejdiive melancholicky mladik oprostit od pokuSeni a véci zastirajici mu mysl.
Intelekt zde svadi souboj s vasnémi.

V 17. stoleti zaCala byt postava z Michelangelovy kresby Sen interpretovan jako zobrazeni
lidské duse. Nelze opomenout zde pfitomny glob, ktery byva tradicné spojovan s alegoriemi
Melancholie, jak na to upozoriiuje Maria Ruvoldt.¥ Nemiizeme proto vyloudit, Ze se v piipadé
Michelangelovy kresby jednad  vSirSim ramci o vyjadfeni jeho vlastniho melancholického
temperamentu. Z Michelangelovy korespondence se dovidame, Ze i on mél velké sklony k dobové
melancholii, ktera byva na druhé stran¢ uvadéna do vztahu s tviréim potencidlem. Umélcim a
intelektudlim jsou v této dob¢ ptisuzovany kontemplativni vlastnosti, ztélesnované pravé melancholii.
Pod timto uhlem pohledu se znazornéni hiichl proménuje ve vyobrazeni stinnych stranek
doprovazejici tvurcéi akt. Podstatu Michelangelovy melancholie pak nesporné upfesiiuje piedevsim
jeho poezie.*

Pohozené masky mohou odkazovat na povahu klamnych snti ve sluzbach iluze. Pfipomeinme
vSak, ze maska se také stala atributem alegorie malifstvi v Iconologii Caesara Ripy, kde nachazime u
personifikace Malifstvi masku s napisem ,/mitatio”. Jak se zminime pozdé&ji v souvislosti
s Michelangelovou plastikou Noci, Edgar Wind objasiiuje, Ze latinské slovo pro oznaceni masky je
Slarvae®, které také predstavuje smrt, coz by odpovidalo vyse uvedené predstavé o odd€lovani
pozemského (smrtelného) od vyssiho principu.’ Fyziognomie jedné masky uprostied boxu ma
portrétni rysy a neni vylouceno, Ze se jedna o skryty Michelangeltiv autoportrét. Vzpomeinime jen na
mistrovu skrytou tvai na fresce Posledniho soudu, kterou promitl do vysvleCené kize svatého
Bartolomgje.™

Oteviené o¢i mladika nevylucuji, Ze se jedna o sen, naopak navazuji na star§i obrazovou
tradici, v niZ snici neni zobrazen spici, ale hledici vétSinou ke zdroji svého vidéni. Tato piedstava

odpovidd renesan¢nimu pojeti snéni jako cestovani duSe po vysSich sférach a jejiho kontaktu
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s bozskym principem. Je zde zdlraznén vizualni charakter snu, coz by mohlo znamenat, ze hlavni
postavou je sam snici. Vlastnostem snové vidiny odpovida rozostieny oblouk mraki a pouze naértnuté
jednajici postavy, které nemaji materidlni rdz a jsou v kontrastu k propracovanym liniim hlavni
figury. Jsme svédky originalniho feSeni, v némz autor mistrné boura zazité konvence prosazujici se
sebereflexi. Byla vyslovena domnénka, Ze akt mladika na Michelangelové kresbé Sen predstavuje dusi
samotného umélce. Michelangelo pficital snim schopnost osvobodit dusi od t€la, jehoz smrtelnost je
na kresb¢é dana karikaturami masek. Postava muze hlediciho vertikalnim smérem k nebi, ktera je

umisténa nad nimi, ukazuje, odkud umeélec Cerpa svoji silu, coz vyplyva i z nasledujiciho sonetu:

Ja nevim, je to vytouzena zdre
od zridla tviircova, co duse citi,
anebo z lidské nepameéti sviti

v srdce mi taj a krasa Cisi tvare;

zda bdj ci sen to nepostizné plodi,
co oku ziejmo, v srdci neustava
a zhavého cos ve mné zanechava

a potom snad ty slzy ze mne rodi. *

Se sny je pevné spojeno téma noci, kterou Michelangelo téz oslavuje ve svych sonetech a
vénuje ji pozornost v plastice Noc (1519-34) z nahrobku Medicejskych v kostele San Lorenzo ve
Florencii.”® [89] Zde nad sarkofagem Guiliana de Medici nachazime personifikaci Noci vedle jejiho
protikladu Dne. Proti tradi¢nimu zobrazovani noci jako stojici okfidlené figury, je = Noc
Michelangelem ptedstavena jako spici a pololezici Zena, neobvyklé krasy, s emblémem mésice a
hvézdy nad celem, u nohou se sovou a kytici vi€ich makd, jako symbolti spanku a snii. Alegorii
dopliuje odlozend maska, odkazujici ke smrti. Uvedli jsme jiz vysvétleni Edgara Winda, Zze latinské
slovo pro oznadeni masky je ,,Jarvae®, které také predstavuje smrt v jejim nejudésnéjsim aspektu.”!
Zptitomnuje se tak pred nami nejen Hesiodova bohyné Noci (Nyx), matka starovékych bohii, dvojcat
Spanku a Smrti (Hypna a Thanata), ale i Michelangelova transformativni schopnost dana vychodiska
pfijmout a pfeménit v nebyvalé sochaiské dilo. Edgar Wind jiz uvedl, Ze se Michelangelo svym

sochafskym provedenim plastiky Noci, napadn¢ pfipominajici kompozici reliéfu Lédy s labuti z
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fimskych sarkoféazich, skutecné timto antickym vzorem inspiroval a nove ho transformoval jako dalsi
pohfebni symbol. To by nebylo nic divného, vezmeme-li v uvahu, ze Léda s labuti byla skutecné
alegorii obsazenou na tfimskych sarkofazich. Avsak ukazalo se, Ze Michelangelo podlehl etymologii
prosazované Plutarchem, ktery jméno Léda asocioval s Léthé a pak piimo s Noci (Nyx), coz je mylna
atribuce. Navzdory omylu je vSak zfejmé, Ze Michelangelo budoval svoji plastiku v dobovém
literarnim duchu, a Ze odpovida jeho rannym vyzkumtm, kdy studoval antiku v medicejské zahrade a
byl dbaly pouceni a rad humanistd.” Edgard Wind ve své studii Amor jako bith smrti, pojednavajici
podrobnéji o renesancnich inspiracich fimskymi sarkofagy, v souvislosti s Michelangelovou plastikou
Noci uvadi, Ze tato doba méla porozuméni pro vztah lasky a smrti tak, jak ho predev§im chapal
Platon ve Symposionu. Kdy hrdinky dosahuji dokonalé lasky, protoze touzi se dostat k milovanému
skrze smrt. Pro lasku umiraji a jsou z milosti bohli navraceny Zivotu zpét. Obdobné i muzsti myticti
hrdinové sestupuji do podsvéti, aby nasli svoji vyvolenou.” Kratce potom, co Michelangelo ukon&il
svoji praci na nahrobku Medici (1529), vytvoftil i obraz Lédy s labuti (dochovany jen v nékolika
kopiich), jenz svym formalnim pojetim leze pfimo srovnat s pozdné antickou predlohou Lédy s labuti
z fimskych sarkofagi.”* [90] Dle fecké mytologie se do Lédy, Zeny spartského krale, zamiloval sam
Jupiter, ktery ji svedl v podobé labuté. Léda je zobrazena spici s labuti tésn€ se vinouci k jejimu télu.
Mytus se stal oblibenym renesan¢nim namétem, obsaZzenym naptiklad v dile Leonarda da Vinciho
nebo v Hypnerotomachia Poliphili. Vyklad toto mytu obsahuje vice variant a nékolik interpretacnich
rovin,”

O Noci Michelangelo mluvi i ve svém slavném sonetu, komponovaném béhem prace na
malbé Posledniho soudu (1535-1541) v Sixtinské kapli, se kterym se miizeme spolu s nim do obrazu

Noci jiz zcela ponofit:

., O noci, sladka, i kdyz plna tmy,
v niz nakonec vzdy tichne shon vsech lidi,
kdo tebe chvali, ten vi a ten vidli,

kdo tebe cti, ten teprve rozumi!

Ty kratis knot vsem skleslym myslenkam,

jez nachazeji smir v tvém viahém stinu,
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ty mé tak casto vynasis v svém klinu

z hlubiny k vyskam, po nichz prahnu sam.

O stine smrti, v kterém konci zZaly,
jez lidskou dusi, srdce rozdiraly,

tys pro trpict nejsilnéjsi lek:

ty uzdravujes nase chora téla,
ty stiras slzy, snimas tihu z cela

” L , 96
a krotis v dobry hnév a zarmutek.*

Z vyse uvedeného piekladu Jana Vladislava se kviili rymovani vytratilo slovo sen (sogno),
které s ohledem k nasemu tématu zde nemizeme postradat. Spravné znéni je: ,,O noci, ... ve snech
VYNAsis moji dusi z nejhlubsich do nejvyssich sfér...’

Vime jiz, ze se kulturni synkretismus italské renesance a navazovani na dédictvi antiky
rozvijelo pod patronaci papeze katolické cirkve. Uvédomujeme si té€z, Ze v podminkach nesouhlasu ze
strany protestantskych reformatorti, odvolavajicich se na uceni Martina Luthera, se v podstaté tento
nesmirny kulturni pohyb podilel na tom, ze cirkev zacala ztracet svoji ptivodni absolutni nébozenskou
moc. Luther se nyni halasné odvolaval na moralni silu starozdkonnich prorokd a pozadoval, aby
cirkev dostala svému zavazku, Bibli. Podle ného lidé musi boha prosit za odpusténi a jejich htichy,
které nahlizel jako symptomy mnohem hlubsiho onemocnéni, bylo nutno podle n¢ho vylécit. Stav,
v jakém se tehdejsi lidska duse nalézala, se ve znacné nadsazce pokousel vyjadrit Hieronymus Bosch
(kolem 1450- 1516), ¢len bratrstva Matky Bozi v Holandsku, podporovany nejen Slechtou,
Spanélskym kralem, ale také cirkvi. Inspiraci mu byly nejen cirkevni texty, ale i lidové slovni hticky
nebo vizualni jazyk ptivodné verbalnich metafor. Nektefi autofi uvadéji, Ze pro Hieronyma Bosche
jakoz i pro mnoh¢ jiné renesancni a nizozemské autory 16. stoleti se staly inspirativnimi i dobové
snafe a knihy o snech (napt. Les songes de Daniel prophéte, Vienne en Dauphiné 1488; Artemidoriv

Sndi ad.).”®
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Pro zastance klasické umétenosti byly Boschovy obskurni piedstavy jednoznacné nepfiijatelné a
ustalilo se réeni sueiios del Bosco (Boschovy sny), jako pejorativni oznadeni. Rekli bychom spise, Ze
Bosch parafrazoval stfedovéké mysSleni tim, ze zobrazoval tizkostné sny nebo d’abelské vize. Pro
cirkev vSak byly jeho obrazy varovanim pro hfi$niky, moralizujicim prostiednikem, nebadajicim jit
cestou spasy. Na konci 15. stoleti, v souladu s biblickymi apokalyptickymi proroctvimi, silila vira, Ze
konec svéta neni vzdalen. Hieronymus Bosch na tyto obavy reagoval vytvofenim triptychu na téma
Posledniho soudu, kdy na jeho levém kiidle vyli¢il pad andélt, stvofeni Evy, jeji prvotni hiich a
vyhnani z raje, zatimco na pravém kiidle je ztvarnéno peklo, chaos a anarchie. Bizarni monstra, s
anatomii sloZenou z lidskych a zvifecich t&l, se zde prolinajici s pfedmétnym svétem.” Na desce
zobrazujici Vstup do nebeského rdje se lidské duse za pomoci andélti vznaseji prostorem vzhlru az

T o s s 100
k ,,svételnému tunelu* a vstupuji do samotného jeho centra.

[91] Vyobrazeni nema dosud v dé€jinach
malifstvi paralelu, otevieny prostor tohoto druhu nema oporu ani v biblickych textech, i kdyz sen
patriarcha Jakoba do jednoho bodu v nebi sméfuje. Nelze vSak dolozit pfimo, Ze jde o Boschtiv osobni
mysteriozni zazitek nebo sen. Jedna se o obraz, ktery byva mnohdy kladen na hranici mezi zivotem a
smrti. Mohlo se téZ jednat o informaci, ktera byla Boschovi pouze zprostfedkovana. Na jiném
triptychu nazvaném Zahrada pozemskych rozkosi, '°' se na pravém kiidle nazvaném Peklo eroticky
sen misi s no¢ni mirou. Uprostied pekla jsou trestany vSechny htichy lidstva.

Soustfed'me se nyni na symbol ,,Cloveék-strom®, ktery Hieronymus Bosch rozvadi ve svych
kresbach a malbach.'” [92] Na levém kiidle Zahrady pozemskych rozkosi, znazormujici Peklo, vidime
fantaskni torzo ¢lovéka s bizardni fyziognomii, ktery ma misto nohou pahyly stromu a jehoz chodidla
nahrazuji dvé modré pramice, v nichz kraci vodnim korytem. Jeho télem je vejcovity fragment, pouze
skorapka se stiedovékou krémou uprostied. Na hlavé ma klobouk z kulatého tacu a s ¢ervenymi dudy.
Neftesti se svymi obét'mi si vykracuji kolem. Jen sinala tvar ¢lovéka-stromu si zachovava lidské rysy,
otaci se a smutné hledi na vSudyptitomny pekelny chaos. Je patrné, ze v metafore clovéka-stromu
Bosch bezprosttedné zachytil charakter konkrétnich snovych uzkostnych piredstav a da se téz
predpokladat, Ze zde nachazime i Boschiiv skryty autoportrét. Redi snii odpovida i komplikovanost
alegorie, vicezna¢nost symboliky, metamorfozy tvarti a vyznami, metaforicka fe¢. Snové vyjevy se

zde misi s nabozenskymi predstavami a moralistnimi zanry. Pohled do temného nitra ¢loveéka, v némz
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se prolinaji nejriznéjsi zdroje a symbolické odkazy, dale umocnuje snova imaginace, ktera pak
naprosto znemoziuje jednoduchy vyklad a proménuje Boschtiv svét v t€zko uchopitelny, neustale se
proménujici sled halucinacnich scén. Interpretace teoretikli vytvarného umeéni ve snaze po logickém
uchopeni véci Casto selhavaji. Sam Erwin Panofsky pfiznal, Ze tohoto cile nedosahl. Obvyklé metody
nevedou k uspokojivému vysvétleni. Malifova platna nejsou ilustraci dobovych témat, ale zivym
obrazem jeho niternych predstav, pulsujici v neredlnych kombinacich, v pekelnych a rajskych
védomych pocitech. Byl pfisné odsouzen pfiznivci klasicistnich tendenci (Winckelmann,
Cavalcaselle), protoze byl pfili§ protikladny ke zndmym, elegantné zformulovanym klasicistnim
metamorfézam Ovidiovym nebo Dantovym. Z okrajovych prvki, z jakéhosi odpadu lidské duse, ¢ini
hlavni téma, coz je pfedstava tzv.“pievraceného svéta“, ktera je u ného spole¢na napiiklad s Pieterem

Brueglem.'®”

Na hranici dvou vékii, v niZ se jesté stfedoveéké mysleni severni Evropy misi s novym duchem
italské renesance, balancuje i Albrecht Diirer (1471-1528). Diirer se s novymi proudy nejprve
seznamil prostiednictvim tiskd. V roce 1493 se jako tfiadvacetilety vydal do Benatek pésky a na cesté
vytvoril fadu nadhernych akvarelt krajin, které se fadi k prvnim svého druhu. Akvarel se pro n¢ho stal
natolik osobni technikou, Ze pomoci ni zaznamenal jeden ze svych nejpozoruhodnéjsich sntl, jak jeste
uvedeme. Renesan¢ni ucenci prohlubovali svoje znalosti o astronomii a astrologii. Jiz stfedovéci
myslitelé jako Tomas§ Akvinsky prizndvali vliv planet na sny. Nyni se piredpokladalo, ze konjunkce
planet ve znameni Ryb, spojované s elementem vody, pfinese potopu, ktera znici stary svét.

Téma znepokojivych snti Diirer rozviji v grafickém listu Doktoriiv sen (1498),'*

odkazujiciho
k sttedoveékym moralistnim pfislovim, podle kterych Erwin Panofsky pak rytinu nazval Pokuseni
lenocha. |93] Vidime zde malou mistnost s kamny u nichz spi muz pohodIn¢ opieny o polstar, zatimco
oktidleny démon, sam d’abel, mu néco naseptava do ucha. Mozna mu piinasi eroticky sen v podobé
Venuse, ktera se ocitd v prvnim planu obrazu. Podle stifedovékého nazoru zahalka povzbuzuje
pokuseni, coz potvrzovala i staré réeni: ,Lenost je polstirem ddbla.“"" Ve znamé satite Lod’ bldznii

(Das Nerrenschiff, 1494), jejiz prvni vydani doplnil v Basileji mlady Diirer n€kolika ilustracemi, jeji

autor Sebastian Brant ironizuje lidské posetilosti a zlozvyky a vytvaii zde verse o lenochovi spicim za
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peci, jehoz si Satan bezpochyby brzy vSimne, aby zasel své d’abelské semeno. Podlehnuti sviidnosti
Venuse jinde Brant doprovazi versi: ,Je bloud, jenz zvyk si na Venusi: ta spoutala mu telo, dusi,
Salbou, klamem zle ho krusi“'"® Jak vidime, na Diirerové grafice se izce prolinaji dvé tradice, gotické
a klasicka. Zatimco téma lenosti nas odkazuje k problematice stiredovéku, kde acedia byla chapana
jako tézky htich, postava Venuse prvnim planu listu jiz prozrazuje vliv italské renesance. Alegorii
dopliiuje Kupid, zcela zabrany do svych marnych pokusii chodit na chtidach, naznacujici
nepravdépodobnost naplnéni spacova snu. K zahal¢ivé lenosti v souvislosti s lakavymi svody taktéz
odkazuje jablko pokuseni zapomenuté na rozpalené peci.'”’

Je znamo, ze roku 1513-1514 Diirer studuje svatého Jeronyma. Osobé tohoto svétce se vsak
vénoval jiz mnohem diive. Kolem roku 1495-1498 vytvofil maly devoéni obraz s namétem svatého
Jeronyma, zahangjiciho své vidiny na pousti.'® Na druhé strané obrazu malii spojil Jeronymiv piibéh
s nebeskym ukazem, ktery zde zobrazil ve velmi expresivni podobé. [94] Svételny rudy zablesk ve
zlatém disku, ktery zde vidime, by mohl predstavovat kometu, kterou Diirer mohl roku 1493 spatfit
v Norimberské kronice, nikoliv viak na nebi fakticky,'” nebot’ zadna takovato kosmicka pozorovani
v dob& vzniku Diirerova obrazu nebyla zaznamenéana.''’  Jiz koncem stoleti za¢al pracovat na
grafickém cyklu Apokalypsy podle knihy Zjeveni, obsahujici velmi zivy popis dramatickych
kosmickych udalosti, jejichz hlavnimi zivly byla voda a ohen: ,,Zatroubil tieti andél, a zritila se z nebe
velika hvezda horici jako pochoden, padla na tietinu rek a na prameny vod. Jméno té hvézdy je
Pelynék. (Zjeveni 8.10-11)""" Prace na tak sugestivnim materidlu musela bezpochyby uchvatit
Diirerovu vizualni piedstavivost a v jeho mysli jist¢ utkvély vesmirné predstavy jako padajici hotici
hvézdy, ¢erné slunce a krvavy meésic. Dynamicky uvolnény rukopis, pomoci kterého malit kosmicky
jev zobrazil, svéd¢i o intenzivnim zazitku, nikoliv pouze o ilustraéni snaze. Je ziejmé, ze obdobné
pojeti nevychazi z dobové vytvarné ani literarni tradice. Exploze na no¢ni obloze se jevi byt dilem
okamziku, tahy Stétcem jsou zde zcela viditelné. Nemiizeme vSak bezpecné rozlisit, co je zde primarni.
Zda se jedna o vné&jsi podnéty, které se promitly do malifovych no¢nich piedstav, a nabyly velmi
sugestivni podoby purpurové hvézdy. Nebo zda to byly samy Diirerovy sny, pro jejichz utiSeni a

vysvétleni nalézal v apokalyptickych vizich vhodné obrazy.
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V Diirerové dile nachazime i dalsi unikatni dokument, jimz je akvarel ilustrujici autoriiv
vlastni sen z noci ze 7. na 8.Cervna roku 1525, ktery zachytil i v podobé textu, popisujiciho prudky

dést a velkou povoden.'”

[95] Uvédomime-li si, Ze vétSina renesancnich textli o snech se stale jeste
drzi literarni tradice a ze obrazova ztvarnéni odkazuji k alegoriim, pfedkladame nyni zcela jedine¢ny
doklad snu. Diirer zde rychlymi tahy $tétce zaznamenal ,,apokalyptickou® krajinu s provazci vody
padajicimi z nebe. Zatimco jeden silny proud zaplavuje zemi, jiné zacinaji teprve padat, pfipominaje
krapnikové stalaktity. Vyobrazeni snu nam mize mnohé prozradit o malifoveé schopnosti empirického
pozorovani. Nepoddava se zde snovym fantaziim, pfivaly vody popisuje zcela vécné€, dokonce az s
védeckym zajmem urCuje vzdalenosti, silu a rychlost pfirodnich sil. Predstava je vSak natolik
sugestivni, Ze se ke konci méni v no¢ni muiru. Pod obrazem se nachazi nasledujici text: ,,Roku 1525
béhem noci mezi stiedou a ctvrtkem, po Svatodusnich svatcich, jsem uvidel ve spanku zjeveni, jak
mnoho vod spadlo z nebe. Prvni uderily na zem asi ¢tyri mile ode mne s ohromnou silou, se strasnym
hlukem a Fincenim, zatdpéjici celou zemi. Byl jsem plny strachu, Ze se probudim diive nez spadne
ostatni voda. A vody, které spadly, byly vydatné. Nékteré z nich padaly daleko, nekteré blize, a ritily se
z tak velke vysky, ze se vSechny zdaly padat stejné pozvolné. Ale kdyz se prvni proud, ktery zasahl
zemi, témeér priblizil, padal s takovou rychlosti, vétrem a burdcenim, Ze jsem byl tak polekany, kdyz
Jjsem se vzbudil, Ze se celé mé télo traslo a na dlouhou chvili jsem nemohl prijit k sobé. Tak kdyz jsem
rano vstal, namaloval jsem zde vyse, jak jsem to vidél. Bith vie v dobré obratil. '

Jak jiz vime, o téma apokalypsy se Diirer zajimal jiz v 90. letech 15. stoleti, kdy se jevilo byt
velmi aktudlnim. Tehdy byla rovnéz zvetrejnéna kontroverzni piedpovéd o velké nicivé povodni
apokalyptickych rozmért, ktera se méla projevit v inoru roku 1524, jenz ve spolecnosti zptsobila
mohutnou vinu diskuzi.'"* K predpovédi této katastrofy se vyjadfovaly desitky uéencii. Také Diirer se
bezpochyby musel konfrontovat s témito obavami, vyvolavajicimi v Evropé znacné napéti. Umélctiv
sen tedy uzce souvisi s celkovou dobovou atmosférou, i jinak jiz otfesenou nabozenskou nejistotou a
prosazujici se reformaci (1517). Je znat, ze i po Stastném piekroceni obavaného roku 1424, mél
archetypalni symbol vody nad malifovou imaginaci trvalou moc.

Diirer se jako jeden zprvnich umélcti zaCal zabyvat krajinomalbou jako samostatnym

vytvarnym zanrem. V obdobi renesance krajina pfestavala byt povazovana za vhodnou pouze pro

120



ztvarnéni pozadi obrazi. Podmanivé jsou Diirerovi akvarely z Alp, které vytvoril pii své cesté¢ do
Italie, které plisobi mocnym dojmem a na nichz si mizeme vSimnout témét az topografickych detaild.
I v pfipadé Diirerova snu v centru jeho zajmu rovnéz nestoji ¢lovek, ale pfirodni sila, mocny dést,
pfinasejici zkazu.

Vodou v krajiné byl fascinovan rovnéz Leonardo da Vinci, ktery ji povazoval pro zemi za
stejn¢ dulezitou, jako je krev pro lidské t€lo. Tento zdjem nachdzime jak v Leonardovych kresbach
krajin, tak ve védeckych pozorovani vodnich viri nebo v navrzich hydraulickych strojii. Podobné jako
Diirer vidi Leonardo ve svych proféziich z nebe ptichazejici nebezpeci. I Leonardo da Vinci se snu a
snéni evidentné vénoval mnohem zasadnéji, nez muzeme dnes urcit. K tomuto nazoru nas vede
existence jeho slavnych profézii, jimiz se po vzoru starovékych prorokd vyjadioval k béhu budoucich
udalosti, téZ pojednavajicich pfimo apokalyptické vize. I kdyz Leonardovy profézie jsou ohlasem vice
vlivii a odkazuji nejen k dobovym souvislostem, bibli a rovnéz k antickym odkaztim, nelze vyloucit,
ze se i v jeho pfipade¢, tak jako u Diirera, pravdépodobné jedna o literarni zpracovani jeho konkrétnich
uzkostnych snt: ,,Lidem se bude jevit, Ze vidi na nebi novou zkdazu, a bude se jim zdat, ze plameny,
které z neho sestupuji, se k nim v letu vzndseji a pak od nich v hruze prchaji. Uslysi, jak zvirata vSech
druhii knim hovori lidskou reci. Bez pohybu se vokamzZiku rozlétnou do vSech Ccasti svéta.
V temnotdach wvidi nesmirné zdve. O, zdzraku lidského rodu! Jaké §ilenstvi t& sem dohnalo? Budes
rozmlouvat se zviraty vSeho druhu a ona s tebou v lidské reci. Uvidis se padat z obrovskych vysek bez
tthony. Piivaly vod té smetou a budou té undset ve svém rychlém proudu..“'" Misto padajici vody u
Leonarda z nebes Slehd ohent a zemi shodn¢ pohlcuji ptivaly vod. Miize byt pro nas zajimavé, Ze z
pozdniho obdobi Leonarda da Vinci se dochovaly jak texty, tak série kreseb,''® zabyvajici se
ohromnou ni¢ivou silou povodni, které vychazely z Leonardovych vlastnich zkuSenosti z velkych
zaplav zptisobenych fekou Arno (1466, 1478), umocnujici jeho temné predstavy o zkaze svéta: ,,Byla
téemer uplnd tma, jak husty dést, ktery zkosen vétrem padal z nebe a tancil ve vzduchu, tak jako se ve
slunecnich paprscich viri prach. Temnou clonou protinaly jen Snury padajicich kapek. Ovzdusi bylo
zbarveno ohném bleskii cupujicich mracna. (...) Bylo videt, jak se horské svahy sesuly do priirvy vyryté
mohutnymi proudy, zavalily koryta ek a uzaviely idoli. Reky se obratily zpét, vytvdrely jezera a kam

oko dohlédlo, zatopily celou zemi i s jejimi obyvateli.*'"
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Bylo by mylné tvrdit, Ze Albrecht Diirer temnému archetypu vody podlehl a Ze i navzdory své
melancholii nedokazal udrzet harmonii své osobnosti. Z korespondence norimberského humanisty
Willibalda Pirckheimera z jara roku 1522 se dovidame o tom, ze Diirer mél pozitivni  tvarci
sny:,.sdelil nam, jak se nékdy déji tak pekné veci v jeho snech, stali by se nekdy skutecnosti, byl by ten
Diirer uvedl: ,,Casto vidim skvélé uméni a dobré véci, zatimco spim, které se mi nestavaji, kdyz jsem
vzhiiru. Nicméné, kdys se probudim vzpominka na né je ztracena.*'" Stejné jako Leonardo da Vinci
tak i Diirer poznal, Ze ve snech je schopen véci vidét jasn&ji.'”’

Diirerova melancholie, jeho hledani odpovédi v biblickych apokalyptickych tématech, je
novym obrazem toho, co nasledné ¢ekalo celou evropskou kulturu zasazenou vzpourou reformace. I
navzdory svému veskerému tvir¢imu usili, Diirer zil v dobé, jejiz duch klesal dolt, byl strhavan
mohutnymi provazci vodnich proud k temnému zrcadlu dole, které predstavovala voda v malifovych
snech. C. G. Jung v souvislosti s celkovym sméfovanim evropské kultury spolu s protestantismem
cituje Hérakleita, mluvi o vod¢ jako o zivém symbolu temné psyché a tika: ,.kdyz duch ztézkne, stava
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se vodou a intelekt se v luciferské pySe zmocnuje mista, na nemz kdysi trinil duch.”
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ZAVER

Predpoklad, ze sen je ,,mysleni v obrazech® a mize mit k vytvarné kultute velmi blizko, je
opravnény. Potvrzuje to jiz kultura starovékého Recka, v niZ personifikované postavy bohii a mytické
ptibehy s vytvarnymi dily, vztahujici se ke sniim, tvoti jeden kulturni celek. Zjistili jsme, Ze podstatou
této kultury bylo piedev§im védomi, Ze sen je osobnim prozitkem a patfi jedinci, kterému zde
vénuji pozornost nejen sami bozi v mytickych pifibézich, ale 1 véStirny nebo lécebné chramové
okrsky svymi klirami v podobé& snovych inkubaci. Dokonce i sochatska spodobnéni bohti, spojovanych
se snem, byla zhotovovana v podobé¢, ktera jitfila smysly véficich a spolu s konkrétnim ritudlem
vstupovala do snl. Poznali jsme, Ze ucastnik takového obfadu se nakonec i sam mohl vytvarng
vyjadtit prostfednictvim votivniho daru, v némz se individualni sen a esteticky cit mohli setkat, aby se
naslednym vystavenim tohoto daru v chramovém okrsku ¢lovék podilel na kultuie celku.

V pokrocilejsich stadiich tecké kultury, kdy snovymi geografickymi a kosmologickymi
objevy myticti bohové ztratili svlij stary domov, se snim vénovali fecti filosofové a vytvofenim
syntézy mytu a racionalniho pohledu na svét, ve snaze ochranit kulturu a jeji ,,posvatné pravdy*,
rozvinuli metodu tzv. narratio fabulosa. Bajného vypravéni (Platon, Mytus Er), které s postupem
¢asu vyustilo v literarni formu snu (Cicero, Scipionuv sen). Sen jako velké téma nechybi ani na
sklonku antiky, kdy vznikaji velké encyklopedické prace i v jinych oborech a kdy Artemidorova
systematicka prace na obsahlém snafi se podili na formulaci alegorické interpretacni metody. Tehdy
se literarni forma snu téz méni v satiru a moralistni exemplum (Lukianos ze Samosaty). Neposledné
pak mazeme zminit metodu alegorického vykladu Cicerova dila od Macrobia, v podobé rozsahlych
komentait, vytvarejicich zaklad pro obdobné interpretace ve stiedovéku, aplikované na biblické texty
a obrazy ke snim. Aniz by ucenci stfedovéku pochopili interpretacni skepsi pozdné antickych autort
stran obav z nekonecné hry vyznamil, kterd mize pii obdobnych interpretacich vzniknout.

Navzdory obtizim se alegorie stavad vychozi metodou zobrazovani ve stiedovéku a téz
Linterpretacni pasti, hrozici , Ze kultura bude zavalena naporem volnych asociaci. Stfredovéka kultura
téz nerespektuje starou pravdu, Ze sen patii jedinci, a stanovuje schémata a dogmata diktujici, jakymi

sméry se ma lidsky sen a obraznost ubirat (imitatio Christi, symbol vitézného Ktize, Panna Marie

.....
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sny jedince nebo obrazy vztahujici se ke sniim ustupuji do pozadi a vynofuje se potieba vyrovnavani
protikladii, pro které nakonec Filon Alexandrijsky uzil termin agon, aby vyjadril souboje mystickych
zkuSenosti, zazivajicich vzestup i sestup spiritudlnich aspiraci. Svaty Augustin pak jiz mluvi o
Hukolebani zahubnym spankem a cirkevni otec Jeronym se pokousi, na zaklad¢é zkuSenosti se sny a
s askezi, vypracovat metodu transformace fyzického téla v télo psychické a duchovni. Pod vlivem
Rehote Velikého pak starozakonni scény slouzi jako piedobraz kiestanskych novozakonnich piib&hii
na zékladé podobnosti lidskych typd. V podobé epickych li¢eni narativnich cykli, mezi kterymi se
také objevuji obrazy na téma sen, jsou veticim zprostiedkovavany biblické pribéhy. Obrazy snt z
legend ze zivota svatych nepiekracuji stav védomi dané chvile a zastaravaji. Obrazy jsou takové, jaka
byla tizena mysl ¢lovéka v historickém okamziku, kdy obraz vznikal. ,,Dogma nahrazuje kolektivni
mysleni tim, Ze je v Sirokém rozsahu formuluje. Katolicky zpiisob Zivota proto v zdsadé neznd
psychologickou problematiku v tomto smyslu. Zivot kolektivniho nevédomi je témér bezezbytku
zachycen do dogmatickych, archetypickych predstav a jako spoutana reka plyne v symbolice Kréda a

ol

ritualu* Vytvarna dila stfedovéku tykajici se snd, haji legitimitu velkych osobnosti, panovnikd,
cirkevnich hodnostari, svétci a jejich vyvolenost Bohem.  Obsahy téchto sni jsou podminény
historicky a jejich hodnota je sporna. ,,Sotva stoji za namahu vytycit si jako zviastni téma historicky
vyznam snu. Tam, kde snad sen néjakeho vojeviidce pohnul k smélemu podniku, jehoz vysledek prinesl!
zménu v déjindach, vyvstava novy problém jen potud, pokud stavime sen jakoZzto jakousi cizi moc proti
ostatnim, ditvérnéji znamym duSevnim silam, zadny problém vsak jiz nevznikne, kdyz na sen pohlizime
Jjako na formu vyjadieni urcitych hnuti, ktera byla ve dne zatizena odporem a ktera si v noci dokdazala
zjednat posilu z hluboko leZicich zdrojii vzruchu.** Obrazy na téma sen jsou pevné svazany
s literarnimi texty a legendami, vyuzivaji G¢innosti tzv. narrratio fabulosa a ani svymi kompozi¢nimi
schématy nepiekracuji pfinos antiky. [ zde se jednd o jednoduché, po staleti uplatiiované schéma
s lezici postavou, umisténou do mélkého prostoru, u niz se ocita bozi posel, které jiz zname naptiklad
z antickych votivnich dart, li¢icich snovou inkubaci atd. Kdy zména je snad dana vétsi poeti¢nosti

téchto obrazl. Objevuji se rovnéz pokusy o nové perspektivni pisobeni prostoru, vzajemné propojeni

dosud izolovanych scén vztahujici se k jediné snové udalosti vlozenim obrazu do obrazu. Nenechme
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se vSak mylit. Takto komponované obrazy pak paradoxné na sebe strhavaly nevédomou mohutnost
lidské duse o to siln€ji, navzdory tomu, Ze jejich hlavnim rysem byla programovost a setrvacnost.

S nastupem renesance je dodate¢né vytvoien demokraticky prostor pro legendy ze zivota
svétic (svata Vorsila, svata Monika, svata Helena), které vedou ke vzniku pozoruhodnych vytvarnych
dél. V této dobé se pokiiveny obraz Zeny, poveéry a hony na ¢arodéjnice ocitaji ve velmi zajimavém
kontrastu s nové vznikajicimi obrazy spicich Venusi, které jsou projevem znovu se uplatiiujicich
platonskych ideji. Renesance byla dobou, ktera proveérila silu nepamétné tradice staroveéku a
schopnosti tviirci individuality byt svobodny, pficemz sen se opét stava intimni véci kazdého clovéka
a v Italii vede ke vzniku mimotadné kultury (Leonardo da Vinci, Michelangelo, Raffael). Nakonec se
dostavame k Albrechtu Diirerovi, zaznamenavajicimu svij sen v podob¢é apokalyptické vize, ktery se
nam ve svétle dobovych stietd jiz nejevi jako zahadny. Co do zplsobu vytvarného pojeti snil, jsme na
konci jedné a na pocatku nové éry. Byly to Lutherovy proklamace, které smetly kolektivni sméfovani
italské renesance a mély nesmirny vyznam pro nasledny vyvoj individualni lidské mysli k
»sebedefinovani“, kdy pravda se stava pravdou jako experiment sebe sama, a ma vliv na smétovani
kultury jdouci ke Kantové kritické filosofii, romantickému filosofickému idealismu a kone¢né
pragmatismu a existencialismu moderni éry. K obraziim snli vyznacujicich se svoji nemilosrdnosti,

jimiz je tvirce odkazan v uroborické smycce sam k sobé.
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POZNAMKY

10.

11.
12.
13.
14.
15.

16.
17.
18.
19.
20.
21.
22.
23.
24.
25.

26.

27.

Sny starovékého Recka:

Richard TARNAS: The Passion of the Western Mind, New York 1991, 13.

Hypnos, 1.-2.stoleti, bronz, 21 x 41 x 22 cm, Londyn, The British Museum. Nalezeno v Civitella
d’Arno blizko Perugie. Obdobné bronzové hlavy byly nalezeny ve Francii a Spanélsku.

HESIOD: The Homeric Hymns and Homerica. Theogony, transl. Hugh G. Evelyn-White,
Cambridge/London, 1914, 11. 116-138.

HESIOD (pozn. 3) 11. 211-225.

Hypnos, 2. stoleti n.l., mramor, Rim, Palazzo Massimo alle Terme. Sochai'ské vyobrazeni byva vzacné,
Castéji je vidét na malbach na keramice.

Hypnos, 120-130 n.1., mramor, 155 x 55 x 95 cm, Madrid, Museo del Prado.

Somnus, 1.-2. stoleti pt.n.l., Londyn, The British Museum. Nalezeno v Afroditiné chramu v fecké
kolonii Cyrene.

HESIOD (pozn. 3) 11.775-806.

Ibidem

Podle Patricie Miller slovni spojeni demos oneiron lze ptelozit ve smyslu topografického rozvrhu
»vesnice sni“ nebo jako personifikovanou predstavu ,,lidé snii“. Patricia Cox MILLER: Dreams in Late
Antiquity. Studies in Imagination of a Culture, New Jersey/Princeton 1994.

HOMEROS: Odysseia, piel. O. Vaiiourny, Praha 1943°, 445.

HESIOD (pozn. 3) 11. 758-766.

Publius Naso OVIDIUS: Promény, ptel. F. Stiebitz, Praha 1942, 354-355.

HOMEROS (pozn. 11) 378.

»DVvé ma brany biith Sen, z nichz jedna je, jako se pravi z rohu, jiz skutecnym duchiim je snadny dovolen
vystup, druhd brana je leskld a zrobend z bélostné sloni, vsak jen videni klamna z ni podsveéti vysila na
svet.“ Publius Maro VERGILIUS: Aeneis, prel.O.Vanorny, Praha 1970, 203.

Marcel DETIENNE: Mistti pravdy v archaickém Recku, piel. O. Spévakova, Praha 2000, 88.
HOMEROS: Odyssea, piel. R. Mertlik, Praha 1984, 560-561.

HOMER: Ilias, prel. O. Vatiorny, Praha 1934, 51. (Homér, Ilias, 11, 1-47)

SAPFO: Z pisni lasky, piel. F. Stiebitz, Praha 1945, 93.

SAPFO (pozn. 19) 113.

SAPFO (pozn. 19) 119.

MILLER (pozn.10) 27.

HOMER: {lias, preklad R. Mertlik, Praha 1980, 25.

Idem 314.

Hermés a Thanatos, chram Artemis, Efezos, kolem roku 340-320 pi.n.l., 184 x 197 cm, Londyn, The
British museum.

Eufronius: Thanatos a Hypnos odnaseji t€lo Sarpédona, 515 pt.n.l., krater, 45,7 x 55,1 cm, New York,
The Metropolitan Museum of Art. Signovano hrn¢ifem Euxitheosem a malifem Eufroniem.

HOMER 1934 (pozn. 18) 451-456.
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28.

29.
30.

31.
32.

33.

34.
35.
36.
37.
38.
39.
40.
41.
42.
43.
44.
45.
46.
47.
48.
49.
50.
51.

52.
53.
54.
55.
56.
57.

Malif Thanata: Hypnos a Thanatos, kolem roku 440 pt.n.1., lekythos, vyska 49 cm, Londyn, The British
Museum.

Alkyonus a Hypnos, kolem roku 480-470 pt.n.l., Malibu, The J. Paul Getty Museum.

Hérakles a Alkyonus, kolem roku 510 pi.n.l., lekythos, Toledo Museum of Art. Na tomto pozdné
archaickém Cernofigurovém lekythu miizeme spatfit nad lezici obrovou postavou opét Hypna, tentokrat
v béhu, jak spéchd Alkyonea uspat, zatimco Hérakles v odévu z lvi kiize se k nému pomalu blizi
s tasenym mecem. [8]

Théseus opousti Ariadné, kolem roku 490 pt.n.l., Tarquinia Museo Nazionale.

Pribéh Ariadnin se objevuje rovnéz na dalSich malbach vénovanych tomuto namétu. V podobé nahého
oktidleného mladika, na Cervenofigurové vaze z pozdné klkolem rokuckého obdobi, stoji za Ariadnou
spocivajici na lazku a uspava ji vodou z Léthé ¢i omamnou latkou z vi¢ich maka, kterou poléva jeji
spanky. Tentokrat je to Athéna, kdo hrdinu nabada k odjezdu z ostrova. Malii Ariadny: kolem roku
400-390 pt.n.l., stamnos, 30 x 25,6 x 15,7 cm, Boston, The Museum of Fine Arts. [11]

Athéna vybizejici Thésea k opusténi ostrova Naxos, kolem roku 460 pi.n.l., lekythos, Taranto, Museo
Archeologico Nazionale.

PAUSANIAS: Cesta po Recku, piel. H. Businské, Praha 1973, 190.

OVIDIUS (pozn. 13) 356.

Idem 1973, 357.

Ibidem 356.

Toma§ VITEK: V&sténi a prorokovani v archaickych kulturdch. Svét archaickych kultur 1., Praha 2006.
HERODOTOS: Dégjiny aneb devét knih d&jin nazvanych Musy, piel. J. Sonka, Praha 1972.

SAPFO: Pisné z Lesbu, piel. F. Stiebitz, Praha 1978, 88.

Karl KERENY1/ Carl Gustav JUNG: Véda o mytologii, Brno 1997, 211-212.

Asklepius a Hygieia, 4. stoleti pt.n.l., mramor, Pireaus Museum.

MILLER: (pozn. 22) 33.

PAUSANIAS (pozn. 16) 180-181.

PAUSANIAS (pozn. 16) 180-181.

Richard GELDARD: Esoterické Recko, prel. J. Soucek, Praha 2004, 280.

PAUSANIAS (pozn. 34) 144,

Idem 1973, 180.

MILLER: (pozn. 10) 31.

OVIDIUS (pozn. 13) 486-487.

Hygieia a Hypnos, 140-190 n.1., mramor, vyska 64,5 cm, Boston, The Museum of Fine Arts. Nalezeno
v fimské provincii v Malé Kolem rokui.

Amfiaraos, 370 pf.n.l., mramor, 49 x 55 cm, Athény, Narodni archeologické muzeum.

TARNAS (pozn. 1) 87-88.

Robert GRAVES: Recké myty 1., Praha 1960, 186.

Hermafroditos, 2. stoleti, mramor, 169 x 89 cm, Patiz, Musée du Louvre.

Spici Ariadné, 2. stoleti, mramor, 99 x 238 x 95 cm, Madrid, Museo Nacional del Prado.

Spici Faun, 220-210 ptf.n.l., mramor, 215 cm, Mnichov, Glypthotek. Pravdépodobné vyroben

v Pergamonu, nalezeny v Hadrianové mauzoleu.
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58.
59.
60.

61.
62.

63.
64.

65.
66.
67.
68.
69.
70.
71.

72.

73.

74.
75.

76.

77.
78.

Michael KOORTBOJIAN: Myth, Meaning and Memory on Roman Sarcophagi, Berkeley 1993.
PLATON: Faidros, Praha 2000, 34-35, 245¢-246a

Sarkofag s legendou Endymiodna a Selené, 230-235 n.l., mramor, 95 x 209 x 60 cm, Paris, Musée du
Louvre. Sarkofagy s timto namétem muzeme dnes obdivovat ve sbirkach Louvru v Patizi, Glyptotéky
v Mnichové nebo v Kapitolském muzeu v Rimé.

SAPFO (pozn. 19) 112.

Sarkofag s Ariadné a Bakchem s druzinou, 220 n.l., mramor, Malibu, The Getty Villa. Sarkofagy se
stejnym motivem najdeme dale ve sbirkdch Metropolitniho musea New York, Puskinova statniho
muzea vytvarnych uméni v Moskvé, Louvru v Pafizi, Archeologického muzea v Rimé, ad.

HESIOD (pozn. 3), 11.116-138.

Spici Erds, 3-2. stoleti pt.n.l., bronz, 85 cm, New York, The Metropolitan Museum of Art. V helénismu
se Eros méni z jinocha na malé ditg.

TARNAS (pozn.l), 13-14.

Muz a Siréna, 1. stoleti, sadra, 14 x 17 cm, Kabul, Musée National.

Stary muz a siréna, 2. stoleti n.l., mramor, 40 x 39 cm, Boston, The Museum of Fine Arts.

PLINIUS, star$i: The Natural History, London 1855. (Naturalis Historia X.70)

KERENYI/JUNG (pozn. 41) 9.

Idem 27.

wPlaton casto kritizoval basniky za to, ze antropomorfizovali bohy, a nyni neprestaval vyucovat sviij
filosoficky systém v pozoruhodnych mytologickych formulacich, se skrytym ndabozenskym zamerem.
Navzdory vysoké hodnoté, kterou kladl na intelektualni prisnost, a navzdory svym dogmatickym,
kritickym poznamkam tykajicich se poezie a uméni ve svych politickych doktrinach. Rozdilnym
dusledkem v mnoha pasazich Dialogii je imaginativni schopnost, oboji poeticka i nabozenskd, ktera
byla uzitecna pro hledani a dosazeni poznani esencialni prirozenosti sveta, stejné jako kazdy ciste
logicky, empirickym ziistavajici pristup. Ale zvlastni diileZitost pro nase soucasné otdzky ma piisobeni
Platénovy vize na nestabilni a problematické podminky svétového ndzoru Rekii. Nebot' kdys Platon
mluvil o Idejich na jedné strané a bozich na strané druhé, v tak analogickych terminech, rozresil, slabé
jeste a se zavaznymi a trvalymi nasledky, ustredni tenzi klkolem rokuckého reckého mysleni mezi
mytem a rozumem.“ TARNAS: (pozn. 1) 15.

Zdenék KRATOCHVIL: Hérakleitos, Délsky potapé¢ k Hérakleitové feci, Praha 2006, 154.; uryvek B
21 (Kléméns Alexandrijsky, Stromata 111, 21,1)

Idem 2006, 159. Uryvek B 88

Edward TICK: The Practice of Dream Healing. Bringing Ancient Greek Mysteries Into Modern
Medicine, Quest Books 2001, 93-96.

ARISTOTELES: O vé&téni ze snil, in: Clovék a piiroda, Praha 1984; Aristoteles se spanku a sntim blize
vénoval ve tfech pojednanich: De Somno et Vigilia, De Insomnis, De Divinatione Per Somnum.

Idem, 1984, 398.

V aristotelovské linii pokracuje naptiklad fimsky basnik a filosof Lukretius (60 pi.n.l) si v§im4, ze sny
jsou ovlivnény naSimi zajmy. Ve ctvrté knize basnického dila De rerum natura, zabyvajiciho se
lidskymi smysly a vasnémi napsal: ,,Zdliba, kterou kdo ma a se kterou srostl, které pred usnutim se

venuje dlouho a upne na ni svoji mysl nezvyklou mérou — tataz véc ho zpravidla poutd i ve snu: pravnik
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79.
80.
81.
82.
83.
84.
85.
86.
87.
88.
89.

90.
91.
92.

93.
94.

95.

pred soudem Fecni a zdkony pise, velitel valci a chvata v bitevni viavu, namornik vede sviij odvéky se
zivly zdpas a mné se zdava, ze napordd prirodu zkoumam, a cokoliv zjistim, to spisuji materskou reci.*
LUKRETIUS: O ptirod¢, Praha 1971, 153. Robert Duncan BROWN: Lucretius on love and sex. A
commentary on De rerum natura IV, Boston 1987, 34-35. Rimsky basnik Quintus Horatius (65-8
pi.n.l) ve svém slavném textu O uméni basnickém (De Arte Poetica), velmi dobie vystihuje povahu
snu. Nabada basniky k citlivému vybéru témat a ke snaze skloubit v§echny detaily v uméteny celek, aby
nevzesly z jejich mysli groteskni predstavy podobné snim: ,,Zkuste si, pratelé, predstavit akt s Siji koné
a na ni - dle gusta mistrova — hle, hlavu ¢lovéci! Nebo tidii neladnou smés v satu z pestrého peri... Ci
poprsi krasky, jejiz trup (jak obludné!) dole prechazi v rybu. Nebyl by bez nadsazky k popukani ten
pohled? Jak rodny bratr takové malby (a na to, mi drazi Pisoni, vezméte jed) bude text plny podivnych
figur, podobny snu, jenz se blouznicim zda a postrada hlavu a patu.” Vyzdvihujic fecké imitatio,
Horatius velebi pravdu skrze napodobovani pfirody. V uméni poukazuje zvlasté na nepostradatelnost
ratia. Snova predstavivost zde nema misto, ackoliv si je védomy ze, ,,malifsky stav a stejné tak basnik
se vzdycky tesili z prav a moznosti experimentu!” Quintus Flaccus HORATIUS: De arte poetica, prel. D.
Svobodova, Praha 2002.

PLATON: Ustava, piel. F. Novotny, Praha 1921, 317.

PAUSANIAS (pozn. 34) 88.

MILLER (pozn. 10) 3.

PLATON: Faidon, piel. F. Novotny, Praha 2005, 16.

PLATON: Respublica (10.614-10.621)

Marcus Tullius CICERO: Pfedtuchy a vystrahy, ptel. J. HriiSa, Praha 1942, 156.

Marcus Tullius CICERO: Scipiontiv sen, Prel. P. Biezina, Srni 2008, 43.

Idem 51.

ARTEMIDOROS: Snt, piel. R. Hosek, Praha 1974

MILLER (pozn. 10) 29.

Miller uvadi, ze Artemidorova prace je v podstaté semiotickd. Autorka analyzuje jim uzivany termin
parathesis a tika o ném, Ze predlozka ,para“ obsahuje oboji, cestu tam i zpét, shodu i distanci,
podobnost i rozdilnost, nekoneénou hru vyznamu. Artemidoriv systém byl zaloZzen na dynamice
metafor a na metamorfozach, které jsou uvadény v pohyb juxtapozici véci, a je zfejmé, Ze nakonec ani
jeho prace neunikla mnohoznacnosti v nekone¢ném pohybu snovych obrazil, kon€ici v bezpocetné hie
vyznami. Idem 29.

Ibidem 30.

LUKIANOS: Pravdivé Vymysly, Praha 1983, 169; MILLER (pozn. 10) 26-28.

LUKIANOS: O snu neboli Likiantv Zivot, in: O bozich a lidech, ptel. V. Bahnik, M. Rihova, L. Varcl,
Praha, 1981, 15-21.

MILLER (pozn. 10) 94-95.

Keplerovo dilo, v latinském originale nazvané Somnium seu Opus posthumum de astronomia Lunari
(Sen cili Posmrtné dilo o mésicni astronomii) bylo publikovan az po astronomové smrti roku 1634 ve
Frankfurtu nad Mohanem diky usili jeho syna Ludwiga Keplera. Jan KEPLER: Sen neboli Mési¢ni
astronomie, piel. Alena a Petr Hadravovi, Praha 2004, 6.

KEPLER (pozn. 93) 11.
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96.

97.

98.

99.

Teprve az v roce 1621 se Kepler ke svému dilu Sen nebo astronomie mésice vraci, aby ho rozsifil o
¢etné poznamky a ucinil svoje astronomické objevy piistupnéjsimi stejné tak jako Macrobius oznacil
dilo Cicerovo. V dopise svému pfiteli Matyasi Berneggerovi z prosince roku 1623 pise o potizich
spojenych s predavanim védeckych informaci vefejnosti a je zifejmé, ze v literarni podobé snu nalezl
prostor ke sdéleni: ,,Pred dvéma roky, okamzité potom co jsem se vratil do Lince, jsem zacal zase
pracovat na astronomii Mésice, nebo spise objasnovat ji poznamkami...Je tam mnoho problémii s
drahami jako v mnoha spisech, které mohou byt reseny jen astronomicky, fyzikalné nebo historicky. Ale
co se s tim da delat? Lidé si preji, aby tento druh zabavy, jak rikaji, jim prijemné padl kolem roku krku,
s otevienou ndruci, jako hra, nepreji si délat si s tim vrdsky. Proto jsem se rozhodl resit probléem po
svém, pomoci usporadanych a ocislovanych pozndmek.“ BAUMGARDT: Johannes Kepler: Life and
Letters with an introduction by Albert Einstein, New York 1951, 155.

Ambrosius Theodosius MACROBIUS: Comentarii in Somnium Scipionis, 1150, Copenhagen,
Kongelinge Bibliotek, sign. NKS 218 4°.

Commentarii in Somnium Scipionis, fol. 34r, P&t zon Zemé, kolem roku 1150, Copenhagen, Det
Kongelige Bibliotek, sign. NKS 2184°.

Commentarii in Somnium Scipionis, fol. 25r, Vesmir se Zemi uprostied, kolem roku 1150,

Copenhagen, Det Kongelige Bibliotek, sign. NKS 2184°.

100.CICERO (pozn. 84) 67.
101. MILLER (pozn. 10) 91-105.

102.Jakub HLAVACEK: Obrana mytu v Macrobiové komentati ke Scipionovu snu, in: Riiznost rozhovorti

(Poezie-Filosofie-Véda), Studie z komparativistiky V., Universita Karlova v Praze, Praha 2006;
Hlavacek k déjinam alegorického vykladu cituje knihu J. WHITMANN: Interpretation and Allegory.
Antiquity to the Modern Period, Leiden/Boston/Kdln/ Brill 2000.

103.KERENYI/JUNG (pozn. 41) 30.

S

O x*® =N W

10.
11.
12.

Interpretacni pasti zobrazovani snti ve stfedovéku:

Richard TARNAS: The Passion of the Western Mind, New York 1991, 95.

TARNAS (pozn. 1) 120-121.

Kata Kelsu 1., 46; Jacques LE GOFF: Stredoveka imaginace, Praha 1998, 251.

Patricia Cox MILLER: Dreams in Late Antiquity. Studies in Imagination of a Culture, Princeton/New
Jersey/Princeton 1994, 102.

MILLER (pozn. 4) 103.

MILLER (pozn. 4) 92-94.

GOFF (pozn.3) 255-258.

J 1,51

MILLER (pozn. 4) 103.

Aurelius AUGUSTINUS: Vyznéni, ptel. M. Levy, Praha 2006. (VIIL, 7.)

Jacques LE GOFF / Jean Claud SCHMITT: Encyklopedie sttedoveéku, Praha 1999, 693.
R 13, 13-14

130



13.
14.
15.

16.
17.
18.
19.
20.
21.

22.

23.

24.

AUGUSTINUS (pozn. 10) 344.

Idem 354.

Patricia Cox Miller analyzuje Jeronymovu dobovou korespondenci a spisy a dochazi k zavéru, ze se
jedna o sny a vize jako dusledku jeho asketického zZivota na pousti. MILLER (pozn. 4) 205-207.

Idem 206-207.

Ibidem 205-231.

GOFF (pozn. 3) 272.

GREGORY the Great: Dialogues, London, 1911.

AVICENNA: The life of Ibn Sina, ptel. W. E. Gohlman, Suny Press 1974, 31. (IV. 48)

Jean Michel MASSING: Diirer's Dreams, Journal of the Warburg and Courtauld Institutes, Vol. 49,
1986, 241.

Barbara BEUYSOVA: Nebot’ jsem nemocna laskou, Zivot Hildegardy z Bingenu, prel. H. Milcova,
Praha 2005, 115. Také o svych medicinskych poznatcich pise Hildegarda jako o Bozim vnuknutim:
»VSechno, co jsem napsala, odpovidalo vylucné mému nebeskému prameni védeni.” Ackoliv popira, Ze
by jeji vize byly dilem snu, v ji pfipisovanych Iékatskych pojednani Liber compositae medicinae (Kniha
slozené¢ho 1ékatstvi) pozdéji znamého jako Causae et Curae (Pfi€iny nemoci a jejich 1écba),
dochovanych z rukopisu ze 13. stoleti, se Hildegarda sny zabyva. Vedle snu se vénuje také spanku a
zvlasté si v§ima jeho regeneracnich schopnosti. RozliSuje pét druhd snl: zbytkové sny, polobdélé sny,
sny vyvolané nemoci, prorocké sny (pozitivni inspirované sny), d’abelské sny.

Starozakonni sny a vidéni: Hospodin se obraci k Abrahomovi ve vidéni (Gen 15), No¢ni sen Abimeleka
(Gen 20), Hospodin se ukazuje Izdkovi (Gen 26, 24), Jakobiv sen o zebtiku (Gen 28, 12), Jakobiv sen
(Gen 10-13), Labantiv no¢ni sen (Gen 31, 24), Josefovy sny (Gen 37, 5 - 9), Sny faraonova c¢isnika a
pekaie (Gen 40), Faraonovy sny (Gen 41), Josefuv sen (Gen 42, 9), Hospodin se ukazuje Jakobovi ve
vidénich (Gen 46, 1-5), Hospodin zakazuje vésténi ze snti (Lv 19, 16), K prorokovi hovoti Hospodin ve
vidéni nebo ve snu (Nu 12, 6-8), Dvoji no¢ni zjeveni Hospodina Biledmovi (Nu 22, 8-21), Hospodin
varuje Izrael pred proroky a témi, kdo hadaji ze snd (Dt 13, 1-6), Gededn vyslechl vypravéni
prorockého snu jednoho Midjance (Sd 7, 13-15), Hospodin tfikrat vola mladého Samuela ve spanku (1
S 3, 1-16), Hospodin jiz nemluvi ve snu k Saulovi (1 S, 18, 15), Hospodin se ukazuje Salamounovi
v Gibeénu (1 Kr, 3, 5-15), Bezbozny Menase se mezi jinymi zvracenostmi obiral hadacstvim ze snt (1
Pa 33, 6), Mordokajiv sen (Est 1, 1), Mordokaj vysvétluje sviij sen (Est 10, 3), Désivé sny podle
Elifaze: duch (Jb 4, 12-21), Job si nemlze odpocinout, nebot’ Hospodin jej pfepada désivymi sny a
vidénimi (Jb 7, 13-14), Hospodin suzuje ¢loveéka sny a no¢nimi vidénimi (Jb 33, 15-17), Hospodin
pohrdé svévolniky jako snem pii probuzeni (Z 73, 20), Sny piisobi mnohé lopoty a pomijivosti (Kaz 5,
2-6), Nepratelé Jeruzaléma budou rozptyleni jako sen (Iz 29, 7-8), Proti nepravym proroktim, ktefi
prorokuji klamna vidéni (Jr 14,14), Proti prorokiim, ktefi maji 1zivé sny (Jr 23, 25-32), Hospodin proti
snilkim (Jr 27, 9-10), Hospodin zada Izrael, aby se nezobiral svymi sny, nebot’ budou vylozeny
nepravymi proroky (Jr 29, 8-9), Nabukadnesartiv sen o sose (Da 2), Nabukadnesartiv sen o stromu (Da
4), Hospodin sesl¢ sny starcim a vidéni jinochtim (J1 2, 28), ZacharjaSova no¢ni vidéni a slySeni (Za 1,
7-6, 15), Domyslivost nepravych vykladaci snii (Za 10, 2). GOFF (pozn. 3) 279-281.

Sk 16, 9; 18, 9; 23, 11; 27, 23
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25.

26.
27.

28.

29.

30.

31.
32.
33.
34.

35.
36.
37.
38.

39.
40.
41.

Uvedené sny v textech hebrejské Bible nebyly pro Hebrejce ni¢im, co by mohlo podléhat libovolné
alegorické hte, nebot” se jednalo o sen predpokladané konkrétni historické osobnosti, svazané s vlastni
minulosti véficiho Zida, jeho dé&jinami a identitou.

Umberto ECO: Uméni a krasa ve sttedoveéké estetice, prel. Z. Frybort, Praha 1998, 81.

V monoteismu Hebrejcti Bozi ¢iny a udalosti lidského Zivota pfedstavuji jednu realitu. Pfibehy v Bibli
(sahajici k Abrahamovi, Izakovi a Jakobovi do raného 2 tisicileti pt.n.l.) mély spiSe vyjevit Bozi
logiku nez presné¢ rekonstruovat historické zpravy, takze legendy a fakta v rané historii judaismu
nemohou byt dnes zcela rozliSeny. AvSak archeologické nalezy dnes umoziiuji mnohé udalosti
hebrejské Bible datovat a nevyvraceji, ze hlavni protagonisté téchto narativnich vypravéni byli
konkrétnimi historickymi osobnostmi. Btih byl nejen stvofitelem, ale i osvoboditelem, a ujistoval svij
lid, Ze ho ¢eka velkolepy osud, za podminky, kdyz zistanou zbozni a poslusni jeho zakondm.
Smperativ ditvvery v JHWH, a strach z ného, dominovala zZidovskému Zivotu jako nezbytny predpoklad
radosti z jeho ochranujici sily ve svete. Zde tkvel prevazujici smysl pro moralni naléhavost, konecny
osud, rozhodnuty soucasnym lidskym konanim, individualni primé zodpovédnosti ke vse védoucimu a ke
vSemu spravedlivemu Bohu. Zde také lezelo verejné odsouzeni nespravedlivych spolecnosti, opovrzeni
pro prazdny sveétsky uspech, volani prorokii po moralni regeneraci“ piSe Richard Tarnas. TARNAS
(pozn.1) 95.

Jean-Marie HUSSER: Dreams and Dream narratives in the Biblical World, Sheffield Academia Press,
1999, 88-91.

Solomon ZEITLIN: Dreams and their interpretation from the Biblical Period to the Tannaitic Time, An
Historical Study, The Jewish Quartely Rewiew, Vol. 66, No.1, 1975, 1-18.

Palestinsky Talmud si v§ima snd prostych lidi, ktefi jsou rabiny informovani o tom, Ze sny nejsou ani
vhodné ani nevhodné, Ze pravda ve snech mize byt obklopena mnoha bezvyznamnymi predstavami a
ze takovéto sny rozhodné nejsou aktem proroctvi, takze by se jimi ¢lovék nemél pfili§ zaobirat.
Z bézné praxe vyklada snii rabiny je patrné, ze existovala znalost souvislosti snl se sexualnim Zivotem.
Talmud se blizi moderni psychologii nebot’ uvadi, Zze se ve snu projevuje vétSinou to, co Clovéka
zamestnavalo béhem dne.

Gn 28, 12-15

Gn 28, 16-19

Elie WIESEL.: Bible, Postavy a pfib&hy, Praha 1994, 72.

Katrin KOGMAN-APPEL: The Sephardic Picture Cycles and the Rabinic Tradition: Continuity and
Innovation in Jewish Iconography, in: Zeitschrift fiir Kunstgeschichte, Berlin, Munchen, 60 Bd. H.4,
1997, 451-481.

MILLER (pozn. 4) 102-103.

Idem 102-103.

KOGMAN-APPEL (pozn. 34) 451-481.

Zlata Haggadah, fol. 4v, kolem roku 1320, Londyn, The British Library, sign. 272 10.; Psano a
iluminovano v severnim Spanélsku, pravdép. Barcelona.

WIESEL (pozn. 33) 76.

Zlata Haggadah, fol. 4v, Jakobuv sen, Londyn, The British Library, sign. 2884.

KOGMAN-APPEL (pozn. 34) 468.

132



42.
43,
44,

45.
46.
47.
48.
49.

50.
51.
52.

53.
54.
55.
56.

57.
58.
59.
60.

61.
62.
63.
64.

65.

66.
67.
68.
69.

70.
71.
72.

Da7,9-10.

Da7, 13-14.

Antonin MATEJCEK: Velislavova Bible a jeji misto ve vyvoji knizni ilustrace gotické, Praha 1926.;
Velislavova Bible, fol. 38-40, pol.14.stoleti, pergamen, Praha NKCR, sign. XXIII C 124.

Gn 37, 5-8

Gn 40, 41,1-45

Gn 41, 17-21

Gn 41, 22-24

Kodex z Reichenau, fol. 31v, Nebtkadnesaruv sen, kolem roku 1000, pergamen, 24,9 x 18,7 cm,
Bamberg, Bamberger Dombibliothek, sign. MSC. Bibl.22.

Da 2, 27-35

Da 2, 37-44

Bible Petruse Comestora, fol. 255v, Sen krale Nebukadnesara o strom¢, 1372, pergamen, 7,5 x 7 cm,
Haag, Museum Meermanno Westreenianum, sign. MMW 10 B.

Da4,7-9

Da4,11-14

Da4,22

Stromy objevujici se ve snech nachazime jiz v Mezopotamskych mytech a hebrejské tradici v Talmudu
a Tanachu. Véra TYDLITATOVA: Stromy ve starozakonni tradici, Sttedokluky 2008, 138-45.

Giotto: Jachymuv sen, 1303-1305, freska, 200 x 185 cm, Padova, kaple Arena.

Giotto: Svaty Jan na Pathmu, 1320-1329, freska, 280 x 450 cm, Florencie, Santa Croce.

Mt 1, 20-21

Gislebertus: Sen Tti kralt, 1120-1330, kdmen, hlavice sloupu z katedraly Saint-Lazare, Autun, Museé
Rolin. Mudrci byli magové, pravdépodobné perska knézska kasta, ktera byla znala vykladu snd.
Kosmické jevy doprovazely narozeni nebo smrt vyznamnych osobnosti jiz ve starovéku.

Mt 2,12

Mt2, 13

Duccio di Buoninsegna: Utdk do Egypta, 1308-11, zlato a tempera na dievé, 42,5 x 44 cm, Siena,
Museo dell'Opera del Duomo.

»Accipe puerum et matrem eius et fuge in Egitum", "Vstan, vezmi dité i jeho matku, uprchni do Egypta’
Mt 2,13

Mt 2,19

Josefuv sen, kolem roku 1150, vitraz, Chartres, katedrala Notre-Dame.

Mt 27, 19

Guillaum de LORRIS: Roman o rzi, 1235; Geoffrey CHAUCER: Sen o rytiii, 70. 1éta 14. stoleti;
William LANGLAND: Vidéni o Petru Oraci ad.

GOFF / SCHMITT (pozn. 11) 699.

TARNAS (pozn. 1) 179.

Kniha cerpa pfevazné z zivotopisu od frantiSkanského bratra TomasSe z Celana z let 1246-1247, ktery
timto dilem ukoncil spory o svétcové vyznamu uvniti fadu, zatimco nékteré starSich zivotopisy

svétcovy byly zniCeny.
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73.
74.

75.
76.

77.
78.

79.
80.

81.

82.

83.

84.

85.

86.

87.

GOFF/SCHMITT (pozn. 11) 701.

Jaques le GOFF: Svaty FrantiSek z Assisi, Praha 2004, 251. V obdobi Frantiskovy konverze se svédci
ve snu zjevovala oskliva stafena s hrbem, kterou Tomés z Celana pak identifikoval s d’ablem.

Giotto: Sen o palaci, 1292-1297, freska, 270 x 230 cm, Assisi, horni kostel San Francesco.

Cin odkazujici ke skutku svatého Martina, ktery daroval Zebrakovi polovinu svého plasté. Zivotopisci
zduraziuji, Ze Frantisek se vzdal plasté celého.

André CHASTEL / Edi BACCHESCHIOVA: Giotto, Praha 1991, 91.

Dalsi vyznamnou frantiSkanskou zakdzkou, zahrnujici namét Svatého Frantiska davajiciho svij plast
chuddkovi a vize nebeského mésta, je oboustranny kiidlovy oltaf s namétem Panny Marie s ditétem a
svétci pro chram San Francesco v Borgo San Sepolcro v provencii Arezzo. Devét panelt zadni strany
hlavniho oltafe byl ur€en pro pohled mnichi z choru kostela. Praci ptivodné pfijal Antonio da Anghiari,
avSak z neznamych divodd na dile vletech 1337 az 1344 pokracoval siensky malii Stefano di
Giovanni, prezdivany Sassetta (1390-1450). Cyklus je zahajen deskou se dvéma scénami ze zivota
svétce. V prvni poloviné vyjevu vidime mladického Frantiska, umisténého do toskanské krajiny,
déliciho se s poutnikem o svij plast. V druhé ¢asti desky mizeme skrze otevienou lodzii spatfit
Frantiska odpocivajiciho na lizku, k némuz se sklani pavabny and€l, rukou mu ukazujici palac
zdobeny korouhvemi na nebesich. Giotto scény li¢i zcela samostatné. Stefano di Giovanni zv. Sassetta:
Svaty FrantiSek dava svij plast chudakovi a vize nebeského mésta, 1337-1344, tempera a zlato na
drevé, 87 x 52,4 cm, London, The National Gallery.

Giotto: Sen Innocence I1I., 1292-1297, freska, 270 x 230 cm, Assisi, horni kostel San Francesco.

Scéna snu Innocence III. je zopakovana na vitrazich okna v hornim kostele v Assisi, vénovanych
svatému FrantiSkovy a svatému Antoninovi. Obdobny vyjev, tentokrate se svatym Petrem u papezova
luzka a se symbolicky zborcenym sloupem z predsiné baziliky, mizeme spatfit na predele oltainiho
obrazu Stigmatizace svatého Frantiska v chramu v Pise, a to spolecn€ s vyjevy Potvrzeni reguli radu a
Frantiskem kazajicim ptakiim. Giotto: Stigmatizace svatého Frantiska, kolem roku 1297, tempera na
dievé, 313 x 163 cm, Paris, Musée du Louvre.

Joanna CANNON: Dating the Frescoes by the Maestro di San Francesco at Assisi, in: The Burlington
Magazine, Vol. 124, No. 947, 1982, 65-69.

Giottovy malby se staly vzorem pro ostatni italské malife: Taddeo Gaddi: Sen Innocence II1., 1330-35,
Benatky, Galleria dell”Academia.

Giotto: Sen Rehote IX., 1292-97, freska, 270 x 230 cm, Assisi, horni kostel San Francesco.
CHASTEL/BECCHESCHIIVA (pozn. 77) 95.

Giotto: Zjeveni bratru Augustinovi a biskupu Guidovi z Arezza, 1292-97, freska, 270 x 230 cm, Assisi,
horni kostel San Francesco.

Barbara Buhler WALSH: A Note on Giotto's "Visions" of Brother Agostino and the Bishop of Assisi,
Bardi Chapel, in: The Art Bulletin, Vol. 62, No. 1, 1980, 20-23.

Vramci frantiSkanské legendy byva casto piipominan Zdzrak svatého Krize. Pfi modlitbé ve
zchatralém kostele svatého Damiana svétec pied ukfizovanym Kristem udajné zaslechl hlas, ktery fikal:
» Frantisku, jdi a zachran miij diim, ktery se vSechen rozpada, nardazeje tim na cirkev rimskou.“, jak
vysvétluje text pod freskou. FrantiSek poselstvi vzal doslovné a do opravy kostela se pustil vlastnima

rukama. Nebyl tehdy jesté natolik duchovné zraly, aby piikaz chapal v SirSich symbolickych
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souvislostech. Pfesto nakonec svoji usilovnou praci a neutuchajici virou postupné své predurceni
naplnil bezezbytku. Toto vidéni se stalo vrcholnym impulzem ke Frantiskové konverzi. Svétec se
nasledné vzdava svétského majetku a vydava se cestou misionafe. Casto opakovanou scénou na
frantiskanskych malbach je okamzik, kdy FrantiSek pfijima stigmata v dobé svého postu v La Verné,
kde se mu zjevil Kristus s kiidly serafa. Na nasi fresce FrantiSek kleci na holé skale a jeho télo je
poznamenavano ranami UkiiZzovaného, vznasejiciho se v otevieném prostoru. Vidina byla natolik silna,
ze zanechala fyzické stopy na Frantiskové téle a ten se stal jednim z prvnich stigmatikl. V jiné scéné
se FrantiSekovi, zatim co ostatni bratii pfi modlitbé neusnuli, zjevil ohnivy viiz, skrze n&jz Duch Bozi
sestoupil z nebes. Ve Vidiné ohnivého vozu Giotto zobrazil svétce v zafi na fimském triumfalnim voze,
tazeném konskym spfezenim a mificim k nebi, doprovazeného uzasem pritomnych mnichi dole na
zemi. Ve Vidiné triinii mnich, doprovazejici Frantiska pfi modlitb¢, spatfil na nebi fadu trind, z nichz

88. Andrew MARTINDALE: Simone Martini, Oxford, 1988, 175.

89. Simone Martini: Sen svatého Martina, 1312-17, freska, 265 x 200 cm, Assisi, dolni kostel San
Francesco.

90. Kiestanské prameny uvadéji konkrétn€ u brany v Amiensu roku 335.

91. Sulpicius SEVERUS: Zivot svatého Martina, prel. P. Rynes, Praha 2003, 120.

92. Mt 25,40

93. Mt 25,35-36

94. Hieronymus: Epistula XXII.; Svaty Antonin: Vita Antonii 60. atp.

95. Simone Martini: Sen svatého Ambroze, 1317, freska, 390 x 200 cm, Assisi, dolni kostel San Francesco.

96. MARTINDALE (pozn. 88) 177.

97. SEVERUS (pozn. 91) 162-3.

98. GOFF (pozn. 3) 270.

99. Fra Angelico: Korunovace Panny Marie, 1430-2, tempera na dieveé, 209 x 206 cm, Paris, Louvre.
Predela: Sen Innocence III., Svaty Petr a Pavel se zjevuji svatému Dominikovi, Kristus v hrobg,
Disputace svatého Dominika a zazrak knihy, Svaty Dominik a jeho spole¢nici krmeni andély, Smrt
svatého Dominika.

100.Andrew JOTISCHKY: The Carmelites and antiquity: Mendicants and their pasts in the Middle Ages,
Oxford University Press 2002, 55-61.

101.Idem 290.

102.Stejny motiv Snu Innocence II1. se objevuje na reliéfu v chramu San Domenico v Boloni.

103.JOTISCHKY (pozn. 100) 197; Gerard de FRACHET: Vitas fratrum, i.i.4, 10-11.

104.V antické tradici byl znamy Hekubin sen, vnémz se ji zdalo, Ze porodila planouci pochoden,
symbolizujici jejiho syna Parida, ktery pak pfivodil zkdzu Trdje. Pochoden smeétujici dolu
symbolizovala smrt a nikoliv osviceni, jako v pfipadé svatého Dominika.

105.JOTISCHKY (pozn. 100) 181.

106.Reginaldova vize je rovnéz zachycena na dominikanském oltafi z pozdniho 13. stoleti dnes v Museo
Nazionale di Capodimonte v Neapoli.

107.Fra Angelico, dilna: Vize dominikanského odévu, kolem roku 1430-1440, tempera na dieve, 24,4 x
32,3 cm, Londyn, The National Gallery.
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108.Pietro Lorenzetti: Trinici madona, 1327-29, Siena, Pinacoteca. Predela: Sobaktiv sen, Poustevnici u
ElidSova pramene, Svaty Albert predkladd stanovy Karmelitanim, Papez vydava bulu karmelitské
delegaci, Pfijeti nového karmelitského fadu papezem Honoriem IV.; Na kiidlech svétci: Jan Kititel,
Elisa, Katefina a Anezka.

109.JOTISCHKY (pozn. 100) 55.

110.Idem 167.; SMALLEY: English Friars, 187-188.

111.Peter DAMIAN: Vita S. Romualdi, in: Patrologia latina, ed. Jean-Paul Migne, 221 vols., Paris 1844-
1864, 70-72.

112.Belbello da Pavia: Sen svatého Romualda, polovina 15. stoleti, 21 x 13.5 c¢cm, tempera, inkoust, zlaceni
na pergamonu, Boston, The Museum of Fine Arts.

113.Rogier van der Weyden: Sen papeze Sergia, 1437-1440, olej na dfeveé, 89 x 80 cm, Los Angeles, The J.
Paul Getty Museum. Obraz neni dilem jednoho malife. Je piipisovan v té dobé hlavnimu méstskému
malifi Rogier van der Weydenovi a jeho dilné.

114.Rogier van der Weyden: Exhumace svatého Huberta, 1437-1440, tempera na dfevé, 88,2 x 81,2 cm,
Londyn, The National Gallery.

115.Hans J. van MIEGROET: Between the Dream of Pope Sergius and Reality: A Van der Weyden
Problem of Attribution and Date, in: Zeitschrift fiir Kunstgeschichte, 50, 1987, 487-489.

116.Sassetta: Madonna delle Neve - Panna Marie s ditétem a se svatymi, 1430-32, tempera a zlaceni na
drevé, 240 x 216 cm, Florencie, Contini Bonacossi Collection. Predela: tempera, dievo, 31 x 27,5 cm:
Zjeveni Panny Marie patriciovi Janovi ve snu, Zazra¢né snézeni na hofe Esquiline, Zjeveni papezZe
Liberia ve snu, Jan navstévuje papeze, Papez Liberius pokorné vyznacuje puidorys, Stavba chramu,
Zasvéceni chramu.

117.Machtelt ISRAELS: Sassetta Madonna della Neve, Leiden 2003.

118.Filippo Rusuti: Sen patricia Jana, Sen papeze Liberia, kolem roku 1300, mozaika, Rim, Santa Maria
Maggiore.

119.Sassettiiv oltai vznikl na zakazku Ludoviky Bertini, vdovy Turina di Matteo, spravce (operario)
sakristie a kititelnice, pochovaného piimo v katedrale.

120.HUSSER (pozn. 28) 18-19. Les songes et leur interprétation, in: Sources orientales, 2, Paris 1959, 22,
56.; Zahrnuty sny Xerxese, Hanibala, Konstantina, Assurbanipala, Césara, Alexandra Velikého atp.;
Donald HUGHES: The Dreams of Alexander the Great, in: Journal of Psychohistory 12, 1984, 168-
192.; Vitézstvi slavil rovnéz kartaginsky viidce Hannibal, kterému se pfed vtrhnutim do Itdlie zdalo o
hadu, ni¢icim zem kolem roku. CICERO: De Divinatione (I ,24)

121.1Kr 3, 9-12

122.EUSEBIUS: Vita Constantini (I, 27-32)

123.Homilie svatého Rehote z Nazianzu, Sen Konstantindv a bitva u Mulvijského mostu, 879-882, Patiz,
Biblothéque nationale de France. V nasledné scéné se Konstantin na bilém koni ujizdi k Mulvijskému
mostu a kopim probodava Maxentia, ktery pada z kon¢. Leslie BRUBAKER: Vision and meaning in
ninth-century Byzantium, Birmingham 2008, 163.

124.Piero della Francesca: Sen Konstantiniv, 1453-4, freska, 329 x 190 cm, Arezzo, San Francesco. Malba
byla pivodné svétena florentskému malifi Bicci di Lorenzo, ktery v§ak roku 1452 zemfel.

125.Jacob de VORAIGNE: Legenda Aurea, Praha 1998, 171.
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126.Carlo BERTELLI: Piero della Francesca, London 1992, 79-84.

127.Cole BRUCE: Agnolo Gaddi, Oxford, 1977, 79-80.

128.Agnolo Gaddi: Sen Hérakleia, 1388-93, freska, Florencie, Santa Croce.

129.Nadia Maria EL-CHEIKH: Byzantium viewed by the Arabs, Harvard 2004, 40.

130.Byl to pravé cisai Theodosius Veliky, kdo zrusil trest smrti na kiizi a tak umoznil, aby se z ktize stal
symbol.

131.GOFF (pozn. 3) 268.; A.BRASSEUR : Le Songe de Théodore le Grand, Latomus 2,1938, 190-195.

132. HERODOTOS: D¢gjiny (7, 12-18).

133.Paul Edward DUTTON: The Politics of Dreaming in the Carolingian Empire, Nebraska 1994, 200. O
podobé textu se dozvidame az z opisit z 12. stoleti (jeden z exemplaru je ulozen v Narodni knihovné
v Patizi. MS lat. 5016, fol. 159v—169v).

134.Na meci Karel uvidél vepsana ¢tyfi germanska slova: rath, radoleiba, nasg, enti, ktera si také zapsal na
pfipravenou desku. Kdyz se svych radct po probuzeni ptal na vyznam tohoto snu, Einhard, jeho
budouci zivotopisec, mu vyhybavé odpoveédél, ze ten, kdo mu ukéazal onen me¢, by mu mél také odhalit
jeho poselstvi. Kral sdim zacal nad snem uvazovat a patrat po jeho smyslu. Prvni slovo ,,rath* vztahl
k soucasnosti a k vyznamu hojnosti. Druhé slovo ,,radoleiba* zasadil do doby po své smrti, do budouci
vlady jeho syna, kterého mélo ¢ekat obdobi neurody a revolty poddanych. ,,Nasg* znaci la¢nost s jakou
jeho nasledovnici budou touzit po penézich. A posledni slovo ,.enti, napsané na Spi¢ce mece, odkazuje
ke samému konci. Proroctvi meée se naplnilo. Karliv syn Ludvik Pobozny ¢elil povstani, po jeho smrti
nastala obCanska valka a jeho vnukové, bojujici o moc, se zmocnili cirkevnich majetkllt v Akvitanii.
DUTTON (pozn. 133) 200.

135.Herbert SCHULTZ: The Carolingians in Central Europe, their history, arts and architecture, 2004, 171-
172.

136.1bidem 173.

137.Sen Karla Velikého, 1165, relikvarova schranka Karla Velikého, Cachy, Aachener dom.

138.Kodex Calixtinus znamy také jako Liber Sancti Jacobi, vytvoreny kolem roku 1130 francouzskym
mnichen Aymericem Picaudem, jenz se stal jakymsi privodcem poutni cesty do Santiaga da
Compostella, ve své ¢tvrté knize zahrnuje kroniku Historia Caroli Magni et Rotholandi, obsahujici
dalsi obraz snu, v némz svaty Jakub nabada Karla nasledovat mlécnou drahu. Sen Karla Velikého byl
v 60. letech minulého stoleti natolik nest’astné zrestaurovan, ze spici panovnik z iluminace nakonec
uplné vymizel. (Codex Calixtinus, folio 162) Existuje vSak kopie kodexu ze 14. stoleti, kde vidime
krale spiciho na lazku s vézemi palace kolem roku, u néjz stoji s napisovymi paskami svaty Jakub a nad
nimz se na obloze klene oblouk z hvézd. (Folio 133 v° du Codex Calixtinus de la Bibliothéque vaticane,
Archives de Saint-Pierre, manuscrit C 128)

139.Historie tykajici se Karla Velikého zde byla inspirovana kronikou Vita Karoli Magni (830 - 833),
pochazejici z pera Karlova radce a zivotopisce Einharda, a Pseudo-Turpinovou kronikou z 12. stoleti.
[luminace snu Karla Velikého z kroniky Karla V. (1338-80) opétovné lici apostola Jakuba, zadajiciho
Karla Velikého, aby osvobodil Galicii od Saracénti. Prostoru se v minuaturach dostava sntim dalsich
francouzskych panovnikli, snu Huga Kapetovce ¢i Ludvika VII. Dle legendy svaty Valerius (Valery,
Walaricus, 1622) prisel ve snu za Hugem (939-996), zakladatelem dynastie Kapetovci, aby prenesl

jeho ostatky do klastera Leuconay, jez byly k nelibosti svétce jiz n€kolikrat premistovany. Hugo Kapet
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roku 980 zorganizoval ulozeni svétcovych ostatkli v Amienské katedrale. Ludvikovi VII. (1120-80) se
zase v prorockém snu dostava vidéni o jeho budoucim synovi Filipovi, v némz obdrzi zlaty kalich
naplnény krvi, nabizejici jej ,knizatim®. Filip zajistii Ludvikovi jiz velmi dlouho ocekavané
nasledovnictvi dynastie Kapetovcu. Byl plodem az tietiho Ludvikova manzelstvi, doposud byl kral
obdafen pouze dcerami. Grandes Chroniques de France, fol. 112v, Sen Karla Velikého, fol. 261, Sen
Huga Kapetovce, fol. 223, Sen Ludvika VII., 14. stoleti, Paris, Biblothéque nationale de France, sign.
FR 2813.

140.Piseni o Rolandovi, piel. J. Pelan, Praha 1987, 133-134.; Alexander Haggerty KRAPPE: The Dreams of
Charlemagne in the Chanson de Roland, PMLA, Vol. 36, No. 2 (Jun., 1921), 134-141; EINHARDUSE:
...a neuniknout budoucimu véku : Vita Caroli Magni: Zivot a doba Karla Velikého, pfel. Petr Danis,
Praha 1999; Paul Edward Dutton, The Politics of Dreaming in the Carolingian Empire, Nebraska 1994.

141.Pfipomenme Agaristé jenz porodila Lva - Perikla, Sokrata jemuz vplula labut’ - Platon do naruce.

142. Altichiero da Zevio: Sen krale Ramireze, 1376-1379, Padova, basilika svatého Antonina.

143.John Amstrong CROW: Spain: the root and the flower, California 1985, 84.

144.R. R. DARLINGTON / P. MCGURK / Jennifer BRAY: John of Worcester: The Chronicle of John of
Worcester, Oxford University Press, 1998, 199-201. V prvnim snu se kolem roku n¢j objevili rozezleni
sedlaci, ktetfi své zemédelské naradi pouzily jako zbrang, zadajic od krale poplatek. Kral se zdésen
probudil, vyskocil z postele, chtéjic je potrestat, nikoho vsak nespatiil. Ve druhém snu jej ohrozovali
tézce ozbrojeni rytifi, a kdyby mohli, roz¢tvrtili by jej na kusy. S kiikem o pomoc se probudil a chopil
se mece, nebylo ale proti komu bojovat. Kdyz opét upadl do neklidného spanku, skupina cirkevnich
hodnostart jej obklopila a ostrym $pickami svych berli jej chtéla napadnout. V temném rohu pokoje byl
skryt kraliv 1ékat Grimbald, ktery vSechny tyto neuvéfitelné véci vidél a vypovédél pak opatu
Godfreyovi. To je velmi zajimavy aspekt tohoto snu, mame tu bdélého svédka snové udalosti. Kral
dostal radu stejné jako Daniel radil Nabukadnesarovi, aby vykoupil své hiichy a neschazel z cesty.

145.Karel IV.: Vlastni Zivotopis, ptel. J. Pavel, Praha 1978. Karlovo dilo se dockalo nékolika opist a bylo
ptelozeno do starocestiny (dva z jeho exemplaru jsou dnes ulozeny ve Videnské knihovng).

146.1bidem 63.

147.V textu Vidéni Wettiho z konce 9. stoleti ani Karel Veliky neunikl trestu za podlehnuti pokuseni.

148.,,Noli credere somniis!“ Karel IV. (pozn. 145) 64.

149.Karel se nesvéfil se vSemi detaily svého vidéni, jen se zminil o smrti vévody. Sen jako vystizné
sttedovéké exemplum mladého Karla varoval pred moralnim upadkem. Zaroven v sobé nese prorocké
prvky v predpovédi smrti vévody.

150.Vita Caroli, fol. 16v, Karlovo vidéni o Dauphinovi z Vienne, 1472, Viden, Osterreichische
Nationalbibliothek, sign. 2618.

151.Iluminace se staly vzorem pro bohatéji zdobeny kodex 581 z pocatku 16. stoleti, téZ ulozeny ve Vidni.

152 .Martin NODL: Tti studie o dobé Karla IV., Praha 2006, 29-32.

153.Kastracni aspekty Karlova snu blize zkouma Martin Nodl ve stati Svar obrazu s textem. Martin NODL:
Sen Karla I'V. o smilstvu, in: Tti studie o dob¢€ Karla I'V., Praha 2006, 21-64.; Zminky o terenzském snu
nachazime v textech Jana Krabice z Weitmile, Enease Silvia Piccolominiho, Jana Porty z Annonay,

Vavfince z Biezové, ad.

138



154.Vita Caroli, fol. 29r, Karliv sen a vyklad evangelia Matousova, 1472, Viden, Osterreichische

155

157.

158.
159.

10.
11.

12.
13.

14.

15.

16.

17.
18.

Nationalbibliothek, sign. 2618.

Karel IV. (pozn. 145) 101.
156.

Vita Caroli, fol. 18v, Karel spi v purkrabském domé na Prazském hradg, 1472, Viden, Osterreichische
Nationalbibliothek, sign. 2618.

Somnium viridarii vznikl v latin€ v letech 1374-1376, aby byl pozd¢ji Evrartem piepracovan a prelozen
do francouzstiny (1378). M. SCHNERB-LIEVRE: Somnium viridarii I-II., Paris 1982.; FrantiSek
SMAHEL: Cesta Karla IV. do Francie, Praha 2006, 245; André VAUCHEZ, Richard Barrie
DOOBSON, Adrian WALFORD: Encyclopedia of the Middle Ages, Cambridge 2000, 1368.

Sen o sadu, fol. 4, 1378, 31,5 x 24 cm, Londyn, The British Library, sign. Ms. Royal 19 C IV.

ECO (pozn.26) 102-103.

Podil snu pfi formovani renesancniho vytvarného umeéni :

Richard TARNAS: The Passion of the Western Mind, New York 1991, 219.

Umberto ECO: Uméni a krasa ve stfedoveéké estetice, Praha 1998,188-189. Vedle kabaly se do
Florencie dostaly Orfické zpévy a Chaldejské véstby.

Idem 190.

Ibidem 177.; Heinrich KRAMER: Malleus maleficarum - Kladivo na ¢arodéjnice, prel. J. Lenkova,
Praha 2005.

ECO (pozn. 2) 178.

Sano di Pietro: Sen svatého Jeronyma, 1444, malba na dreve, 23,5 x 35,5 cm, Patiz, Musée du Louvre.
Patricia Cox MILLER: Dreams in Late Antiquity. Studies in Imagination of a Culture, Princeton, New
Jersey/Princeton 1994, 210.

MILLER (pozn. 7) 212.

ECO (pozn. 2) 177-179.

MILLER (pozn. 7) 64.

Augustinus, Confessions, (III., hlava XI.); Aurelius AUGUSTINUS: Vyznani, piel. M. Levy, Praha
2006.

Ottaviano Nelli: Sen svaté Moniky, 1422, freska, Gubbio, Sant Agostino.

Leo FERRARI:The Dreams of Monica in Augustine’s ,,Confessions®, in: Augustinian Studies 10
(1979), 3-17.

Simone dei Crocefissi: Sen Panny Marie, kolem roku 1365-80, 56.5 x 42.5 cm, tempera na dieve,
Londyn, The National Gallery.

V 90. letech minulého stoleti restauratoii Courtauldova institutu v Londyné¢ odstranili pfemalby a
dodate¢né pozdni zlaceni obrazu, aby odkryli pivodni, pomérné nezvyklé ikonografické feseni obrazu.
C. VILLERS /R. GIBBS /R. HELLEN /A. KING: Simone dei Crocefissi’s ,,Dream of the Virgin“ in the
Society of Antiquaries, in: The Burlington Magazine, Vol. 142, No. 1169, 2000, 481-486.

Simone dei Crocefissi: Sen Panny Marie, 1365-80, tempera na dfevé, Ferrara, Pinacoteca.

HERODOTOS, D¢jiny, Praha 1972, 108.
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19.
20.
21.
22.

23.

24.

25.

26.

27.
28.
29.

30.
31.

32.

33.
34.
35.
36.
37.
38.

1.K 14, 34

Peter DINZELBACHER: Svétice nebo carodejky?, Vysehrad, Praha 2003.

Ibidem; Emilia FOGELKLOU: Die hl. Brigitta von Schweden, Miinchen 1929, 129.

Tajemna slova: zjeveni a vidéni svaté Brigitty Svédské. Vybér z Revelationes, piel. P. L.Vrana,
Olomouc 1938, 97-99.

Hugo van der Goes: The Portinari Triptych, kolem roku 1475, olej na panelu, 253 x 586 cm, Florencie,
Uffizi.

Geertgen tot Sint Jans: Narozeni v noci, kolem roku 1490, olej na dfevé, 34 x 25,3 cm, Londyn,
Néarodni galerie. Kompozice inspirovana obrazem Huga van der Goes z roku 1470, dnes dochovano
pouze v kopii z roku 1520 (téZ z NG v Londyné), kde dit€ ve shod¢ s Brigitinym Zjevenim lezi na zemi
ane v kolébce.

Brigittina Zjeveni byla vydana tiskem v Norinberku roku 1500 a doprovazena desitkami ilustraci,
jejichz autorstvi je sporné. Na 12 listé je vyobrazena svétice na koni vracejici se na hrad Vadstena
v zastupu své druziny, jiz se zjevila vidina Magristra Magnuse stoupajiciho po Zebfiku piimo
k otevienym nebestim k nohdm Krista a Panny Marie. Zjeveni svaté Brigity, fol. 12., 1500, dfevorezy,
30 x 22 cm, Londyn, The British Museum.

Vittore CARPACCIO: Sen svaté UrSuly, 1494, olej na platné, 274 x 267 cm, Benatky, Gallerie
dell'Accademia; Kresba, Florencie, Uffizi. Giovanna NEPI SCIRE: Carpaccio, Histoire de Sainte
Ursule, Milano 2000.

MILLER (pozn. 7)205-231.

KRAMER (pozn. 4)153; Malleus 1,10.

Gottfried HERTZKA, Wighard STREHLOW: Lé¢ebné uméni Hildegardy z Bingenu, Alternativa 1998,
208.; Hildegarda z Bingenu si v§ima erotickych snl velmi vécné, Casto bez citovych souvislosti: ,,7ak
se stava, ze morek se zahreje a podrazdi krev, ta pak vzkypi a vyvold pohlavni touhu. Aniz si to spici
uvedomuje, dojde ke zpeneni semene, které preplni pohlavni organy a dochdzi k vyronu. Podobnym
zpusobem byvaji prilis bohatym jidlem a pitim stimulovany nervy, protoze nestridmym jidlem a pitim se
nervy rozehrivaji a jejich Stavy uvedou do pohybu nejen nervovou tkan, ale i krev. Zahraté nervy tak
uvedou krev do varu, zpiisobi pohlavni touhu a bez védomi spiciho podniti pohlavni organy a zpiisobi
vyron semene."

Malleus Maleficarum (pozn. 28) 1, I3.

V Kladivu na carodéjnice (1486) se o snech sluzebnic d’abla pise: ,,4 kdyz se snazi dozvédet se néjaké
tajemstvi, at’ pro sebe nebo pro jiné, dozvi se to ve svych snech od dadbla, z ditvodu oteviené, ne tiché
smlouvy, kterou s nim uzavreli.* Malleus Maleficarum (pozn. 28) 197.

Maria RUVOLDT: The Italian Renaissance Imagery of Inspiration, Metaphors of sex, seep, and
dreams, Cambridge 2004, 91.

TARNAS: (pozn. 1) 216.

Edgar WIND: Pagan Mysteries in the Renaissance, New York 1968, 128.

Idem 128.

Ibidem 128-133.

Ibidem 132-133.

Ibidem 134.
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39.
40.
41.
42.

43.
44,
45.

46.

47.

48.

49.

50.

51.

52.
53.
54.
55.
56.
57.

58.
59.
60.
61.

62.
63.

PLATON: Symposion, O lasce, Praha 19473, 25-30.

WIND (pozn. 34) 137.

Idem 139.

Giorgione, Spici VenuSe, 1510, olej na platn¢, 108,5 x 175 cm, Drazdany, Gemaildegaleric Alte

Meister.

Francesco COLONNA: Hypnerotomachie Poliphili, New York 2005.

Girolamo Savaldo: Spici Venuse, 1523, Rim, Galleria Borghese.

Lorenzo Lotto: Sen mladé divky, 1505, olej na dievé 43 x 34, Soukroma sbirka Samuel H. Kress,
1939, Washington, The National Gallery.

Dosso Dossi: Alegorie s Panem (Mytologicka scéna), kolem roku 1524, olej na platné 164 x 145 cm,
Los Angeles, The J. Paul Getty Museum.

Marcantonio Raimondi: Rafaeliiv sen, 1508, médirytina, 24 x 33,5 cm, Washington, The National
Gallery of Art; Londyn, The British Museum.

G. M. RICHTER: Giorgio da Castelfranco, Chicago, 1937; G. F. HARTLAUB: Zu den Bildmotiven
des Giorgone, in: Zeitschrift fiir Kunstwissenschaft, VII, 1953, 76 ad.

Dosso Dossi (vl. jménem Giovanni di Nicolo Lutero): Sen (Noc), 1544, 82, x 150 cm, olej na platné,
Drazd’any, Geméldegalerie.

Peter HUMFREY: Mauro Lucco, Dosso Dossi, Court Painter in Renaissance Ferrara, The Metropolitan
Museum of Art, New York 1999.

Giorgio Ghisi: Rafaeltiv sen (Melancholie Michelangelova), médirytina, 38,1 x 54,1 cm, Londyn, The
British Museum, Pittsburgh, Carnegie Museum of Art. Napis: “Raphailis urbinatis inventum. Sedet
aeter-numque sedebit itoelix Tu ne cede malis. Sed cotra audentior ito.” S. BOORDCH: The
engravings of Giorgio Ghisi, Metropolitan Museum of Art, New York, 1985.

Publius Maro VERGILIUS: Aeneis, Praha 1970, 192. (VI, 617)

Paolo BELLINI: L’opera Incisa de Giorgio Ghisi, Vicenza 1998.

VERGILIUS (pozn. 52) 192, VI, 613-620.

Idem 180, VI, 280-283.

Anonym: Clovék tyrany svym snem, 16. stoleti, Londyn, The British Museum.

MICHELANGELO Buonarroti: Ohen, jimz hotim, pfel. J. Vladislav, Praha 1999, 133. Caro m'e ‘I
sonno e piu l'esser di sasso/ mentre che il danno e la vergogna dura/ non veder, non sentir m'e gran
ventura/ pero non mi destar, deh parla basso.

TARNAS (pozn. 1) 243.

Carl Gustav JUNG: Archetypy a nevédomi, Brno 1997, 108.

Albert EINSTEIN, Jak vidim svét, Praha 1961, 126-129.

Charles NICHOLL: Leonardo da Vinci: Vzlety mysli. Zivotopis, prel. E . Ktistkova, Praha 2006, 47.
»Questo scriver si distintamente del nibbio par che sia mio destino, perche ne la prima ricordazione
della mia infanzia e 'mi parea che essendo io in culla, che un nibbio venissi a me e mi aprissi la bocca
colla sua coda, e molte volte mi percuotessi con tal coda dentro alle labbra.” (CA fol 186v ex 66v.b.)
Sigmund FREUD: Vzpominka na détstvi Leonarda da Vinci, Praha 1933.

»0 lundkovi se vi, Ze kdyz mu mladi preriistaji v hnizdeé, ze zavisti je poklove do boku a neprinese jim

potravu.” Leonardo DA VINCI: Deniky, piel. D.Vranova, Praha 2008, 113.
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64.

65.

66.

67.

68.

69.

70.

71.

72.
73.

74.
75.
76.
77.

78.
79.

Pfi studiu letu ptakd, ¢asto prave lunakd, si Leonardo v§iml, Ze od tvaru jejich ocasu lze odvozoval tvar
kormidla. Leonardo se pravdépodobné inspiroval fimskym autorem Pliniem, jehoz spis O prirode
vlastnil, kde vyslovuje tuto myslenku: ,,Zdd se, ze pohyby svého ocasu tento ptak vyucoval umeni ridit
lodi, priroda tak v oblacich ukazovala to, co vyzaduje v hlubinach.” Meyer SCHAPIRO: Dilo a styl,
Praha 2006, 105.

Nebio vedere significato morte de toi parenti. James BECK: The Dream of Leonardo da Vinci, Artibus
et Historiae, Vol.14, No.27, 1993, 185-98.

Max MARMOR: “...par che sia mio destino...”, The Prophetic Dream in Leonardo and in Dante,
Raccolta Vinciana 31, 2005, 145-180.

Meyer SCHAPIRO: Freud and Leonardo: an Art Historical Study, Journal of the History of Ideas,
XVII, No. 2, April 1956, 147-78.; Meyer SCHAPIRO: Theory and Philosophy of Art: Style, Artist, and
Society, New York, 1994, 153-92.; Meyer SCHAPIRO: Futher Notes on Freud and Leonardo (1994),
193-99. Meyer SCHAPIRO: Dilo a styl, Praha 2006, 106.

Literarni analogie analyzuji: James BECK: The Dream of Leonardo da Vinci, Artibus et Historiae, Vol.
14, No. 27, 1993, 185-198. Daniel ARASSE: Symboles de la Reanissance, Paris, 1982, 59-69; Daniel
ARASSE: Leonardo da Vinci: The Rhythm of the World, New York 1997, 489-493.

Max MARMOR: “...par che sia mio destino...”, The Prophetic Dream in Leonardo and in Dante,
Raccolta Vinciana 31, 2005, 145-180.

DANTE Algihieri: Bozska komedie, piel. O. F. Babler, Praha 1988, 222. Ne 1'ora che comincia i tristi
lai/ la rondinella presso a la mattina,/ forse a memoria de” suo” primi guai,/ ¢ che la mente nostra,
peregrina/ piu da la carne e men da’ pensier presa, / a le sue vision qukolem roku ¢ divina,/ in sogno mi
parea veder sospesa / un’aguglia nel ciel con penne d’oro,/ con 1'ali aperte ¢ a calare intesa.

»Pigliera il primo volo il grande uccello sopra del dosso del suo magno Cecero, e empiendo [ 'universo
di stupore, empiendo di sua fama tutte le scritture, e groria eterna al nido dove nacque. NICHOLL
(pozn. 61) 49.

“Pro¢ vidi oko jasné&ji ve snech nez zapoji-li fantazii?*; DA VINCI (pozn. 63) 114.

Raffael Santi: Scipiontiv sen, kolem roku 1504, olej na dievé, 17 x 17 ¢cm, Londyn, The National
Gallery.

Raffael Santi: Tti Gracie, kolem roku 1504, olej na dieve, 17 x 17 cm, Chantilly, Musée Condé.

Edgar WIND: Pagan Mysteries in the Renaissance, New York 1968.

Tizian: Laska posvatna a profanni, 1514, olej na platng, 118 x 279 cm, Rim, Galleria Borghese.
Sebastian BRANT: The Ship of Fools, London 1971. Na obrazovém doprovodu Brantova dila se
podilelo vice autord, z velké Casti jsou vsak ilustrace pfisuzovany mladému Diirerovi. V blizkosti
spiciho rytife se na skalnatych vybézcich zjevuji dvé Zeny, jedna zahalena Satem, stojici v bodlaci nad
strmou kamenitou cestou, predstavuje Ctnostoleti Druha krasné tvare zobrazena v aktu, ocitajici se mezi
kvétinami, k nimz vede pomérné snadna cesta, je symbolem Nefesti.

Silius Italicus: Punica, XV.

Erwin Panofsky: Hercules am Scheidewege und andere antike Bildstoffe in der neuren Kunst, Leipzig
1930, 37.; Luitpold DUSSLER: Raphael: A critical Catalogue of his Pictures, Wall-Paintings a
Tapestries, London 1971, 6.
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80.

81.
82.
83.

84.

85.
86.

87.

88.
89.
90.
91.
92.
93.
94.

95.
96.

97.

Xenofon: Vzpominky na Sokrata, prel. V. Bahnik, Praha, 1972, 61-65. Xenofon, Memorabilia (11, I, 20-
31)

Carol Plazzotta: Raphael from Urbino to Rome, London 2004, 139-140.

WIND (pozn. 34) 82.

Michelangelo Buonarroti : Sen, 1533-1534, uhel na papite, 39,6 x 27,9 cm, Londyn, The Courtauld
Institute of Art. Existuje nékolik kopii, které vice ¢i méné odpovidaji Michelangelovu originalu: Sen,
1530, uhel a pero na papite, Frankfurt, Stddelsches Kunstinstitut.

,,Don't judge with justice as your holy eyes, / and your ear, as pure as dawn, review my past,;/ don't let
your long arm, hovering, fix and harden./ Let your blood be enough to purge for Paradise/ my sump of
sin, and, as [ age, flow fast and faster yet with indulgence, total pardon.” Bounarroti
MICHELANGELO: The Complete Poems of Michelangelo, trans. J. F. Nims, Chicago 1998, 151.
RUVOLDT (pozn. 32) 144-148.

Gombrich uvadi, tuto kresbu do souvislosti s epickou basni 4 misero moribundae vitae sommno ad
perpetuam foelicis vitae vigiliam excitatio italského filosofa Giovanni Francesco Pico della Mirandola,

citovanou v Gombrichové stati Sleeper Awake! in: www.gombrich.co.uk, vyhledano 13.3.2009

WIND (pozn. 34) 165. Wind dale uvadi Platonovo dilo Faidon a jim uzité slovo ,strasak® (bogey)
77E, ptelozeno Ficinem (Platonis opera, 1548, p.340) jako larvae, nasledné interpretovano jako maska.
WIND (pozn. 34) 189.

MICHELANGELO Buonarroti: Pozar smyslu, piel.P. Eisner, Praha 1977, 48.

Michelangelo Bounarroti: Noc, 1519-1534, mramor, Florencie, San Lorenzo.

WIND (pozn. 34) 165.

Idem 152-153

Ibidem 157.

Léda s labuti, podle Michelangela, kolem roku 1530, olej na platn€, 105,4 x 141 cm, Londyn, The
National Gallery. Jde o kopii obrazu stejného namétu od Michelangela pro ferrarského vévodu.

WIND (pozn. 34) 164-170.

MICHELANGELO: Ohen, jimz hofim, Pfel. J. Vladislav, Praha 1999, 93. O notte, o dolce tempo,
benche nero,/ con pace ogn' opra sempr' al fin assalta;/ ben vede e ben intende chi t'esalta,/ e chi
t'onor' ha l'intelletto intero./ Tu mozzi e tronchi ogni stanco pensiero,/ ché l'umid' ombra ogni quiet’
appalta,/ e dall'infima parte alla piu alta/ in sogno spesso porti, ov'ire spero./ O ombra del morir,

per cui si ferma/ ogni miseria a l'alma, al cor nemica,/ ultimo delli afflitti e buon rimedio;/ tu rendi
sana nostra carn' inferma,/ rasciughi i pianti e posi ogni fatica,/ e furi a chi ben vive ogn'ira e tedio./ .
O tom, ze Michelangelo vénoval pozornost sniim a zamyslel se nad jejich prorockymi kvalitami, svéd¢i
zminka v jeho vlastnim dopise z roku 1543, adresovaného Luigi del Ricciovi. Zde li¢i sen, v némz mu
jejich spoleény pritel na pozdrav odpovédél velmi neobvykle, a proto adresata zada, aby zjistil, zda se
dotyény na né¢ho opravdu hnéva. ,,Kromeé toho bych rad od Vas jesté jednu laskavost, a to abyste mé
vytrhl z nejistoty, ve které jsem se octl dnes v noci: zdravil jsem totiz ve snu nas idol a zdalo se mi, jako
by mi s usmévem hrozil. A protoze nevim, ceho se mam z toho dvojiho drzet, vyzvédte to, prosim Vas, od
neho, a v nedeéli, az se uvidime, mi to povite. MICHELANGELO: Podoba zivé tvare, piel. Jan
Vladislav, Praha 1964, 173. Je ziejmé, ze Michelangelo nereaguje pouze na vlastni sny, ale reflektuje i

sny svych pratel. V biografii napsané Michelangelovym zékem Ascaniem Condivim z roku 1553, je
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zminén sen Andrea Cardiera, v némz ho duch Lorenza il Magnifico (71492) zada, aby varoval jeho
syna, nestoudného Piera de’'Medici a sdé€lil mu, Ze ma byt brzy vyhnan z palace a ze se do Florencie jiz
nikdy nevrati. Cardiere, ktery piani Lorenza il Magnifico nevyhovél, mél nasledné dalsi vidéni, v némz
obdrzel od Lorenza policek za svou ignoraci. Michelangelo opakovangé radil svému pfiteli Andreovi
Cardierovi vzkaz od mrtvého Lorenza vyfidit. Kdyz to Cardiero udé¢lal, Piero mu nenaslouchal a
vysmal se mu. Prave tento sen, ktery se mu zdal v ostré dobové protimedicejské atmosféte, mohl o par
dni pozdéji pfimét Michelangela k jeho vlastnimu téku z Florencie do Bolon¢, kam pozdéji uprchli i
Medicejsti, jak tvrdi Condivi. ,,Tak se Cardierovo videni, at' uz to bylo dabelské mameni, bozské
vauknuti nebo silna predstavivost, uskutecnilo, je to opravdu podivuhodnad vec, kterd stoji za to, aby
byla zapsana, a tak jsem ji vylicil, jak jsem ji slySel od samého Michelangela. MICHELANGELO
(pozn. 97) 266. Ascanio Condivi, Vita di Michelangelo Buonarroti, Rome, 1553, 15-16. Michelangelo
evidentné zkoumal metaforicky vyznam snti, nebot’ v souvislosti se schodi$tém v knihovné Laurenziana
(1524) uvadi, ze se mu zjevilo v jeho mysli tak jako ve snu. RUVOLDT (pozn. 32) 175. Neptekvapi
nas, ze Michelangelo mluvi o ,,vnitinim oku®, zalozeném na duchovni inspiraci, jak to potvrzuje jeho
soucasnik Francisco de Hollanda, citujici tohoto mistra ve svém textu Da pintura antiga: ,,V maliistvi je
idea obrazem, ktery intelekt malire musi nahlizet vnitinim okem v nejvetsim tichu a tajnosti. Ten si musi
predstavit a vybrat z nejznamenitéjsich a vzacnych véci, které jeho imaginace a stud mohou dosahnout,
jako vzory snéné nebo videné na obloze nebo kdekoliv jinde.” ,,A idea na pintura é uma imagem que ha
de ver o entendimento do pintor com olhos interiores em gradissimo silencio e segredo, a qual ha de
imaginer e escolher a mais rara e cicelente que sua imaginagdo e prudencia poder alangar, como um
exemplo sonhado, ou visto em o ceo ou em outra parte.“ RUVOLDT (pozn. 32) 176.

98. Enrico CASTELLI: Le Démoniaque dans 1" Art, Paris 1959, 64.
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43. Josefuv sen, kolem roku 1150, vitraz, Chartres, katedrala Notre-Dame.
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44. Florencie, Battistero di San Giovanni, 14 .stoleti, pohled do kupole.
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45. Giotto: Sen o palaci, 1292-7, freska, 270 x 230 cm, Assisi, horni basilika San Francesco.

46. Giotto: Sen Innocence III., 1292-7, freska, 270 x 230 c¢cm, Assisi, horni basilika San Francesco.
47. Giotto: Sen Rehote IX., 1292-97, freska, 270 x 230 cm, Assisi, horni basilika San Francesco.
48. Assisi, horni basilika San Francesco, 13. stoleti, pohled do hlavni lodi.
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49. Giotto: Smrt a nanebevstoupeni svatého Frantiska, 1292-97, freska, 270 x 230 cm, Assisi, horni basilika

San Francesco.
50. Giotto: Zjeveni bratra Augustina a biskupa Guida z Arezza, 1292-97, freska, 270 x 230 cm, Assisi,

horni basilika San Francesco
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51. Simone Martini: Sen svatého Martina, 1312-17, freska, 265 x 200 cm, Assisi, bazilika San Francesco.
52. Simone Martini: Sen svatého Ambroze, 1317, freska, 390 x 200 cm, Assisi, bazilika San Francesco.
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53. Fra Angelico: Sen Innocence I11., 1430-2, tempera na dievé, Patfiz, Musée du Louvre.

54. Fra Angelico, dilna: Vize dominikanského odévu, asi 1430-1440, tempera na dievé, 24,4 x 32,3 cm,
Londyn, The National Gallery.

55. Pietro Lorenzetti: Sobakuv sen, 1327-29, tempera na dfevé, Siena, Pinacoteca Nazionale.

56. Belbello da Pavia: Sen svatého Romualda, polovina 15. stoleti, 21 x 13,5 cm, Boston, The Museum of
Fine Arts.
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57. Rogier van der Weyden: Sen papeze Sergia, 1437-40, olej na dievé, 89 x 80 cm, Los Angeles, The J.
Paul Getty Museum.

58. Sassetta: Madonna delle Neve - Panna Marie s ditétem a se svatymi, 1430-32, tempera a zlato na dievé,
240 x 216 cm, Florencie, Contini Bonacossi Collection.
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59.

60.
61.

62.

Piero della Francesca: Sen Konstantinuv, 1453-4, freska, 329 x 190 cm, Arezzo, bazilika San
Francesco.

Piero della Francesca: Legenda pravého Ktize, 1453-4, freska, Arezzo, bazilika San Francesco.

Homilie svatého Rehofe z Nazianzu, fol. 440, Sen Konstantintiv a bitva u Mulvijského mostu, 879-882,
Patiz, Biblothéque nationale de France, sign. MS grec 510.

Agnolo Gaddi: Sen Hérakleia, 1388-93, freska, Florencie, chram Santa Croce.
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63. Sen Karla Velikého, 1165, relikviarova schranka s ostatky Karla Velikého, Cachy, Aachener dom.
64. Altichiero da Zevio: Sen krile Ramireze, 1376-1379, freska, Padova, bazilika Sant Antonio.
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65.

66.

67.

Grandes Chroniques de France, fol. 112v, Sen Karla Velikého, 14. stoleti, 6,5 x 6,5 cm, Pafiz,
Bibliothéque nationale de France, sign. FR 2813.

Grand Grandes Chroniques de France, fol. 261, Sen Huga Kapetovce, 14. stoleti, 6,5 x 6,5 cm, Paiiz,
Bibliothéque nationale de France, sign. FR 2813.

Kronika Johna z Worcestru (Chronicon ex chronicis), fol. 382, Sen krale Jindticha I., pfed rokem 1140,
Oxford, Corpus Christi College, sign. MS 157.
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68.

69.

70.

71.

Vita Caroli, fol. 16v, Karlovo vidéni o Dauphinovi z Vienne, 1472, Viden, Osterreichische
Nationalbibliothek, sign. 2618.

Vita Caroli, fol. 29r, Karliv sen a vyklad evangelia Matousova, 1472, Viden, Osterreichische
Nationalbibliothek, sign. 2618.

Vita Caroli, fol. 18v, Karel spi v purkrabském domé na Prazském hradg, 1472, Viden, Osterreichische
Nationalbibliothek, sign. 2618.

Sen o sadu, fol. 4, 1378, 31,5 x 24 cm, Londyn, The British Library, sign. Ms.Royal 19 C IV.
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72. Sano di Pietro: Sen svatého Jeronyma, 1444, malba na drevé, 23,5 x 35,5 cm, Pariz, Musée du
Louvre.
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73. Simone dei Crocefissi: Sen Panny Marie, kolem 1365-80, tempera na dievée, 56,5 x 42,5 cm, Londyn,
The National Gallery.

74. Simone dei Crocefissi, Sen Panny Marie, 1365-80, tempera na dievé, Ferrara, Pinacoteca.

75. Ottaviano Nelli: Sen svaté Moniky, 1422, Gubbio, chrim Sant Agostino
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76. Carpaccio: Sen svaté UrSuly, 1494, tempera na platné, 274 x 267 cm, Benatky, Gallerie dell'Accademia.
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77.

78.

Giorgione: Spici Venuse, 1510, olej na platng, 108,5 x 175 cm, Drazdany, Gemildegaleric Alte
Meister.

Girolamo Savaldo: Spici Venuse, 1523, olej na platng, Rim, Galleria Borghese.
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79. Lorenzo Lotto: Sen mladé divky, 1505, olej na dfevé, 43 x 34 cm, Soukroma sbirka Samuel H. Kress,
1939, Washington, The National Gallery.

80. Dosso Dossi: Alegorie s Panem / Mytologicka scéna, kolem roku 1524, olej na platng, 164 x 145 cm,
Los Angeles, The J. Paul Getty Museum.
81. Battista Dossi: Sen (Noc), 1544, olej na platné, 82 x 150 cm, Drazd’any, Gemaldegalerie Dresden.
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82. Marcantonio Raimondi: Rafaeltiv sen, 1508, graficky list, Washington, The National Gallery of Art,
(London, The British Museum)

83. Giorgio Ghisi: Alegorie Zivota / Rafaeltiv sen, 1561, médirytina, 38,1 x 54,1 cm, Londyn, The British
Museum.

84. Anonym: Clovék tyrany svym snem, 16. stoleti, Londyn, The British Museum.
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85. Raffael: Vidéni rytite, okolo 1504, olej na dievé, 17,1 x 17,3 cm, Lond}'in, The National Gallery.
86. Tizian: Laska posvatna a profanni, 1514, olej na platn¢€, 118 x 279 cm, Rim, Galleria Borghese.
87. Stultifera Navis, Konflikt ctnosti s potéSenim, 1497, Houston, University Library of Houston.
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88. Michelangelo: Sen, 1533-34, uhel na papite, 39,6 x 27,9 cm, Londyn, The Courtauld Institute of Art.

89. Michelangelo: Noc, kaple Medici, Hrob Guiliana de Medici, 1519-34, mramor, Florencie, San Lorenzo.

90. Podle Michelangela: Léda s labuti, okolo 1530, olej na platng, 105,4 x 141 cm, Londyn, The National
Gallery.
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91. Hieronymus Bosch: Vstup do nebeského raje, 1500-1504, olej na dreve, 87 x 40 cm, Benatky, Palazzo
Ducale.

92. Hieronymus Bosch: Peklo, 1500-1505, olej na dieve, 220 x 97 cm, Madrid, Museo Nacional del Prado.
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93. Albrecht Diirer: Doktortiv sen — Pokuseni lenocha, 1498, rytina, 18,8 x 11,9 cm, New York, The

Metropolitan Museum of Art.

94. Albrecht Diirer: Kosmicka exploze, okolo 1495, olej na drevé, 21,8 x 16,1 cm, Londyn, The National

Gallery.

95. Albrecht Diirer: Sen, 1525, akvarel, 30,5 x 42,5 cm, Viden, Kunsthistorisches Museum.
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Resumé

Jestlize jsem jako téma pro svoji diplomovou praci zvolila Obecné principy zobrazovani snii ve
vizualni kulture, vychazela jsem z ptedpokladu, Ze sen je ,,mySlenim v obrazech®, ma tudiz k vytvarné
kultute velmi blizko a vede ke zcela nespoutané a svobodné tvorbé. O to vétsi bylo moje prekvapenti,
kdyz jsem zjistila, ze tato vyobrazeni po staleti odpovidaji mnohdy az dogmaticky literarnim
predloham, svdzanym s dobovymi naboZenskymi a spole¢enskymi piedpisy. Ke svému cili jsem se
dostala az se snem Albrechta Diirera zroku 1525, ktery dnes patii k prvnim zachovanym
autentickym snim umélce, presentovanym pomoci textu a obrazu. Co se tyka obrazového zpracovani
snt, lidska imaginace se v hledani opory spiSe vraci zpét do nejranéjSich staroveékych pocatkd a
vychazi ze symbolického jazyka feckych mytt a pfibéht bohaté oralni tradice Hebrejct, které se jako
zézrakem zachovaly v pisemné podobé (Pentateuch, Homérova Ilias a Odyssea, Hesiodova
Theogonie). Jedna se o takovy stav lidského védomi, kdy sen se stava prostiednikem v kontaktu s
Bohem. V kapitole nazvané Na kiidlech boha spanku Hypna se vénuji fecké kultufe a mytickym
personifikacim bohtt (Nyx, Hypnos, Thanatos, Morfeus, Fantasos), vztahujicim se ke sniim, které
kromé svych prorockych kvalit mohou vSak také klamat. Svizeli tohoto obdobi je nedostatek
zachovanych teckych vytvarnych dél, z nichz aspon nékteré mtizeme obdivovat v podobé pozdéjsich
fimskych kopii. V kapitole Asimilace Fecké kultury Rimem poukazuji pak na proces, ve kterém byly
fecké myty, véetné vytvarného uméni, pfejimany Rimany. Zmifuji se rovnéz o vytvarnych dilech
spojovanych se snovou inkubaci a uménim lé¢itelskym, o nichz pojednavam v oddilu Ritudly a
chramy lécivého snéni, kde je dan prostor svatynim zasvécenym bohu Asklépiovi a jeho sochaiskym
ztvarnénim, znamym z lideni Pausania. Kapitola Recti a #imsti filosofové o snech vnasi svétlo do
staroveéké teorie sni, jejichz mechanismy se zabyvaji naptiklad Hérakleitos, Hippokratés, Sokrates,
Aristoteles, Platon. Duraz je kladen pfedev$im na autory podilejicich se na vzniku tzv. alegorické
interpreta¢ni metody (Cicero, Artemidoéros, Macrobius), ktera pak méla velky vyznam pii formovani
sttedovékého mysleni a vytvarného pojeti snti.

Se zénikem starovékého svéta a vznikem kiestanstvi se hlavnim pramenem vyzkumu snt
stava hebrejska Bible. V textu o Interpretacnich pastich zobrazovani snit ve stiedovéku poukazuji na
skutec¢nost, ze pro moznou nekonecnost alegorickych interpretaci a lidské predstavivosti, se kultura
muze dostat do nefesitelnych situaci. Sny se stavaji, jak hnaci silou ve snaze pochopit ¢loveka, tak
moznym manipulativnim prostfedkem v touze cirkve a panovnikil zakotvit sva dogmata v tradici. Ve
sttedovéku se ustfedni stava predstava, ze prostiednictvim sni muze lidskou imaginaci ovladat, jak
Bih, tak Satan, svadéjici lidskou mysl ze spravné cesty, o cemz svéd¢i kapitola Stredoveké autority o
snech (Filon Alexandrijsky, Origenes, Tertullianus, svaty Augustin, svaty Jeronym, Hildegarda
z Bingenu). Obavy cirkevnich otcli z nebezpeci plynouciho pro lidskou dusi z volnych asociaci a snti
maji vliv na podobu obrazového ztvarnéni snd, omezujici se vétS§inou na doslovné ilustrace biblickych
textd. O nich pojednavam ve stati Narativni obrazové cykly Starého a Nového zdakona, kde si

podrobnéji v§imam zobrazeni starozakonniho Jakobova snu, Josefovych a Nabtkadnesarovych snt
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z knihy Danielovy, presentovanych v iluminovanych rukopisech. Neopomenuty jsou rovnéz
novozakonni sny, vztahujici se k rodi¢iim a prarodi¢iim Kristovym. Vysadni postaveni v déjinach
oneirické zkuSenosti lidstva maji PapezZské sny a Sny kralovské, v nichz vyznamnou roli hraje
Legenda pravého kiize a Kroniky a Zivotopisné sny krali. Teprve od 12. a 13. stoleti se na téma sen
vyskytuji ¢etnéjsi vytvarna dila spojena se sny nové zalozenych fadd, o nichz pojednavaji podkapitoly:
Frantiskani — Snové vyjevy v Assisi; Dominikani — Snovy piivod rFadového odévu, Karmelitani —
Radovy odév a inspirace dominikdny; Benediktini — Sen a obhajoba vlastni legitimity.

Doba renesance, vykazujici se zna¢nym synkretismem, vede k poznavani literarniho dédictvi
antiky. AvSak pfes velkou zvidavost umélcli, mnohé ze stiedovékého pristupu ke sntim stale pieziva.
Kapitola Sny svétic a spici Venuse se vyrovnava s dozvuky stfedovékého piistupu uvedenim piiklada
snil a vizi svatych Zen (svatd Helena, svata Monika, Brigita Svédska, svata Vorsila), spolu s hony
na ¢arodé&jnice, které davam do kontrastu s jiz renesan¢nimi obrazy Spicich Venusi, prostiednictvim
nichz se ke slovu dostava platonska idea lasky posvatné a profanni, predstavujici novou poetickou
dimenzi v pojeti Zenského aktu (Giorgione, Girolamo Savaldo, Lorenzo Lotto, Dosso Dossi,
Marcantonio Raimondi). S poznamkou o sekularni poloze odvozené z Boccacciova Dekameronu nebo
Hypnerotomachie Poliphili. Posledni kapitola Sny a proteovska podoba vytvarnych del renesance se
tyka mimotadné udalosti v déjinach vytvarného umeni, svédcici o nebyvalém synkretismu (spojujiciho
helénismus a judaismus, scholastiku a humanismus, platonismus a aristotelismus). Zde se zminuji o
Leonardu da Vincim (u n¢hozZ se sen promitad do védeckého zajmu o létani), Michelangelovi (ktery
vytvoftil alegorickou postavu Noci a kresbu Sen) nebo o Raffaelovi (zndmém svym obrazem
Scipioniiv sen), podilejicich se na formovani universalni renesancni osobnosti. Vytvarna renesan¢ni
dila pojednavajici o snu, pivodné Cerpajici silu z archetypalni harmonie neoplatonismu, jsou
postupem Casu zaplavena uzkosti zplsobenou stietem s reformaci, zpochybmujiciho platnost
posvatnych obrazii. Clovék se co do imaginace stivd nezakotvenou bytosti v kultufe jako celku
(Hieronymus Bosch a jeho obrazy odpovidajici feci snil). Dostavam se tak ke svému prozatimnimu
cili, k  Albrechtu Diirerovi, sjehoz snem vstupujeme do nové kulturni epochy sméfujici k

»sebedefinovani, v niz prostor dany individualnim sniim se jiZ styka s nasi soucasnou realitou.
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Resume

I based the topic of my thesis entitled The General principles of Dreams Imagery in a Visual Culture
on the presumption that a dream is thinking in pictures and thus is closely associated with arts and
results into unchained and free creation. To my great surprise, I found that these pictures often
dogmatically copy the literary works they were derived form, closely tied to religious and social
norms. My objective was accomplished through Albrecht Diirer’s dream from 1525, one of the first
preserved authentic artist’s dreams represented by text and picture. As far as the visual processing of
dreams is concerned, human imagination looks back to the earliest ancient times when seeking support
and uses the symbolic language of Greek mythology and the rich oral tradition of the Hebrews that
miraculously survived in written form (Pentateuch, The Iliad and The Odyssey by Homer and
Hesiod’s Theogony). This is a state of human consciousness when dreams intermediate contact with
God. The chapter entitled The Wings of the God of Sleep Hypnos, is dedicated to Greek culture and the
mythic personification of the gods (Nyx, Hypnos, Thanatus, Morpheus, and Phantasus) associated
with dreams that are prophetic, but that can also be deceptive. What makes this period difficult is the
lack of preserved Greek artwork, some of those can be admired in the form of later Roman copies. The
chapter entitled Assimilation of Greek Culture refers to the process in which Greek myths, including
works of art, were taken over by the Romans. This thesis also refers to artwork associated with dream
incubation and the art of healing, which are covered in the chapter entitled Rituals and Temples of
Healing Dreams. This chapter discusses sanctuaries devoted to Asclepios, the God of Healing, and his
statutes known from the Pausanius. The chapter entitled Greek and Roman Philosophers about
Dreams sheds light on ancient dream theories, the mechanisms of which were addressed by Heraclitus,
Socrates, Aristotle and Plato. Emphasis is mainly placed on authors involved in the formation of the
allegoric method of interpretation (Cicero, Artemidoros and Macrobius) that played a major role in
forming ancient thinking and the artistic concept of dreams.

The end of the ancient world and the beginning of Christianity make the Hebrew Bible the
main source of dream research. The section on Interpretation Traps of Picturing Dreams in the Middle
Ages draws attention to the fact that because of potentially endless allegoric interpretations and human
imagination, culture might face insoluble situations. Dreams became both the driving force in an effort
to understand humanity and a possible manipulation device for the church and rulers to integrate their
dogmas into tradition. The central belief of the middle ages was that through dreams, human
imagination could be controlled both by God and Satan, who misguided the human mind, as
documented by chapter entitled Medieval Authorities abut Dreams (Philo of Alexandria, Origen,
Tertullian, Saint Augustin, Saint Jerome and Hildegard of Bingen). The Early Church Fathers’
concerns about the danger that free association and dreams might pose for the human soul influence
the picturing of dreams and are usually limited to faithful illustration of biblical texts. These are
covered in the chapter entitled Narrative Picture Cycles of the Old and New Testaments that deals in

greater detail with the picturing of Jacob’s dream from the Old Testament and Joseph’s and
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Nebuchadnezzar’s dreams from The Book of Daniel, as presented in illuminated manuscripts. This
thesis does not forget about New Testament dreams associated with Christ’s parents and grandparents.
Papal Dreams and Royal Dreams have a privileged position in the history of mankind’s oneiric
experience with The Legend of the True Cross and Chronicles and Bibliographical Dream of Kings
playing an important role. Works of art dealing with the topic of dreams became more frequent only in
the 12™ and 13" centuries, when they were associated with new church orders. These are covered in
the following chapters: The Franciscans — Dream Scenes in Assisi; The Dominicans — The Dream
Origins of the Monastic Robe; The Carmelites — The Monastic Robe and Dominican Inspiration; The
Benedictines — The Dream and Defence of Own Legitimacy.

The Renaissance, characterised by considerable syncretism, turns to the literary legacy of the
ancient period. In spite of that period’s artists’ substantial curiosity, many medieval approaches to
dreams continued to survive. The chapter entitled Dreams of Women Saints and Sleeping Venus deals
with remains of the medieval approach by providing examples of female saints’ dreams and visions
(Saint Helen, Saint Monica, Bridget of Sweden, Saint Ursula) and witch hunting, contrasted with
Renaissance paintings of Sleeping Venus, through which Plato’s idea of sacred and profane love
became more important. This represented a poetic dimension of female nudity (Giorgione, Girolamo
Savaldo, Lorenzo Lotto, Dosso Dossi, and Marcantonio Raimondi). The chapter also briefly mentions
the secular aspect derived from the Decameron by Boccaccio and Hypnerotomachie Poliphili. The last
chapter entitled Dreams and the Proteus Form of Renaissance Artwork deals with an extraordinary
event in the history of art, showing an unprecedented syncretism (connecting Hellenism and Judaism,
scholastics and humanism, Platonism and Aristotlism). This chapter refers to Leonardo da Vinci (who
projects dreams in his scientific interest in flying), Michelangelo (who created the allegoric figure of
Night and the painting Dream) and Raphael Sanzio (known for his painting called Dream of Scipio),
all of whom contributed to shaping a universal renaissance person. Renaissance pieces of art dealing
with dreams that originally drew strength from the archetypal harmony of Neo-Platonism were slowly
flooded with anxiety caused by a clash with the Reformation. This challenged the relevance of sacred
paintings. As far as imagination was concerned, man became an unanchored being in culture as a
whole (Hieronymus Bosch and his paintings depicting the language of dreams). This brings us to our
temporary goal, Albrecht Diirer, whose dream began a new cultural era headed towards self-definition

where space given to individual dreams meets reality.
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Na tuto praci se vztahuje autorskopravni ochrana podle zakona ¢.121/2000 Sb. O pravu autorském, o
pravech souvisejicich s pravem autorskym a o zméné nékterych zakont (autorsky zakon). V souladu
s timto zédkonem je dilo dusevnim vlastnictvim autora a jeho uziti, kopirovani nebo vydani (vetné
fotodokumentace) je mozné jen s autorovym svolenim. Pfi citovani dila je povinné uvedeni autora a

nazvu dila.
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