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Anotace 

 
Tato diplomová práce se soustředí na analýzu třech románů současné francouzské 

spisovatelky Sylvie Germain, jimž není společné pouze téma hledání víry, které je uvedeno 

v názvu diplomové práce. Kromě něj je spojují ještě další dvě témata: 1. Vztah židovství  

a křesťanství a 2. Téma deformovaného dětství. Pozornost je věnována židovsko-

křesťanským mýtům a symbolům v textovém korpusu a tomu, jakým způsobem je Sylvie 

Germain přetváří a reinterpretuje. Práce se tak dotýká mýtotvorné a symbologenní 

potenciality základových topoi náboženského diskurzu, které ovšem přesahují svým 

významem mimo náboženství do všech sfér lidské existence. Za tímto účelem je užito 

některých interpretačních metod hlubinné psychologie a s ní úzce spojené hagioterapie. 

V práci jsou též využity poznatky z oblasti teologie a teologické hermeneutiky. Posledním 

metodologickým celkem, jejž autorka ve své diplomové práci využívá, je bachtinovsko-

kristevovský koncept intertextuality, kde jsou analyzované texty spojovány se svými 

hypotexty autorskou intencí Sylvie Germain. 

 

Klí čová slova:  

Židovsko-křesťanská tradice a mytologie, víra, symboly, dětství, hlubinná psychologie, 

teologická hermeneutika, intertextualita, hypertext, hypotext, literární transpozice, 

osvícení. 
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Synopsis  

 

This thesis focuses on the analysis of three novels by the contemporary French writer 

Sylvie Germain, who is not only common theme of searching for faith, which appears in 

the title of the thesis. In addition it is joining two other topics: 1 Relationship with Judaism  

and Christianity and 2 Topic of deformed childhood. Attention is devoted to Judeo-

Christian myths and symbols in the text corpus and the way that Sylvie Germain is 

transforming and reinterpreting them. The study is concerned on mythologic and symbolic 

potentials and the underlying topoi of religious discourse, which, however, beyond its 

meaning outside of religion to all spheres of human existence. To this end, the use of 

certain interpretive methods of depth psychology and the closely related hagiotherapy. The 

paper also used knowledge of theology and theological hermeneutics. The last 

methodological total, whom the author of the work uses, is Bakhtin's-Kristeva’s concept of 

intertextuality where there are analyzed texts associated with their hypotexts in intentions 

of Sylvie Germain. 

 

Keywords:  

Judeo-Christian tradition and mythology, religion, symbols, childhood, depth psychology, 

theological hermeneutics, intertextuality, hypertext, hypotext, literary transposition, 

enlightenment. 
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1 Úvod 

 
V románech Sylvie Germain můžeme rozlišit několik základních tematických 

okruhů. K prvnímu okruhu patří romány inspirované dávnými mýty, legendami  

a pohádkami, jako například její první román Kniha nocí1 (Le livre des nuits, 1985, česky 

1997) a další jako Jantarová noc (Nuit d’Ambre, 1987, česky 2005) či Dny hněvu (Jours de 

colère, 1989). Jde o jakési dynastické fikce, které jsou jistou formou rodového vyprávění. 

Druhá tematická oblast těží ze zkušeností, které autorka získala během svého pobytu 

v Praze (1986 – 1993). Inspirace Prahou a Střední Evropou obecně se promítají do románů 

Plačka  pražských ulic (La pleurante des rues de Prague, 1992), Nesmírnosti (Immensités, 

1993) a Odlesky soli (Éclats de sel, 1996). Ve třech románech, které tvoří třetí tematický 

okruh a na něž se budu ve své diplomové práci soustředit – Dítě Medúza (L’Enfant 

Méduse, 1991), Tobiáš z blat (Tobie des marais, 1998, česky 2005) a Píseň okoralých srdcí 

(Chanson des mal-aimants, 2002) – můžeme sledovat hledání víry a odkazy k židovsko- 

křesťanské tradici. S těmito romány přichází čas modlitby.  

 

Pokaždé sledujeme osud hrdiny (Tobiáš z blat), respektive hrdinky (Dítě Medúza, 

Píseň okoralých srdcí) od jejich dětství až do dospělosti. Jejich dětství je vždy nějakým 

způsobem deformováno. Tato deformace buď vstupuje do děje prostřednictvím nějaké 

tragické události, která výrazně poznamená další život dítěte a jeho rodiny (Tobiáš z blat), 

nebo je v románech prezentována jako zosobněné zlo (tak je tomu v případě románu Dítě 

Medúza), či je zapříčiněna absencí rodičovské lásky (Píseň okoralých srdcí). Přes všechny 

zažité strasti hrdina, resp. hrdinka často v dospělosti nalézá určitý vnitřní klid a schopnost 

odpustit chyby těm, kteří se proti nim nějakým způsobem provinili. 

 

Často je víra v životě hrdinů jistým způsobem přítomna už v jejich dětství, ale 

hlouběji a opravdověji pociťovaná a reflektovaná začne být až v dospělosti. 

V hrdinových dětských letech ji vnímáme víceméně buď skrze zobrazení tradic přísně 

dodržovaných v širokém rodinném kruhu (Dítě Medúza), nebo je dědictvím rodu a celého 

pokolení (Tobiáš z blat), či je přítomna explicitně v zobrazení striktně religiózního 

prostředí, ve kterém hrdinka vyrůstá a v němž se pohybuje (Píseň okoralých srdcí). Až 

                                                 
1 České tituly knih S. G. zatím nepřeložených do češtiny jsou převzaty z knihy B. Verciera a  D. Viarta 
Současná francouzská literatura – dědictví, modernita, proměny, Praha, Garamond, 2008 



 8 

později přichází osvícení, které dá smysl celému hrdinovu životu i se vším zažitým 

trápením a ponížením. Jedinec musí vždy ujít velký kus cesty, často dosti klikaté, během 

níž má překonat mnoho překážek, aby znovu nalezl prvotní důvěru ve společnost  

a v sebe sama i čirou radost ze života, kterou kdysi zakoušel, ale již příliš brzy ztratil. 

 

Ve své diplomové práci se pokusím prozkoumat životní cesty a osudy třech hrdinů  

i dalších postav vybraných románů Sylvie Germain se zaměřením na roli, jakou v nich 

hraje jejich vztah k víře a k židovsko-křesťanské tradici podle přímých i skrytých odkazů 

k Bibli a k židovsko-křesťanské kultuře obecně, a s akcentem na analýzu mytologických 

prvků a jejich symboliky. 
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2 Biblické paralely v knize Tobiáš z blat 

 
Román Tobiáš z blat (dále jen TB) je přenesením deuterokanonické knihy Tóbijáš do 

současnosti (20. století) do bažinatého kraje Poitou ve Francii. Řečeno terminologií 

literární teorie (G. Genette) jde vůči biblické předloze o hypertext2, konkrétně o aluzi na ni 

a zároveň o její variaci3. Tento hypertext odkazuje ke své předloze – hypotextu - zcela 

explicitně, o čemž vypovídá již titul zvolený autorkou knihy TB. Ta svou volbou tématu  

a způsobem jeho zpracování navazuje na literární a kulturní paměť lidstva, neboť podobně 

jako Rút paběrkuje na Boázových polích, i autorka „paběrkuje“ v textech minulosti.  

 

Vztah hypertextu k hypotextu je vesměs afirmativní, ztvrzující.4 Každá z deseti kapitol 

je uvozena citátem z Bible, a to konkrétně právě z knihy Tóbijáš (až na jedinou výjimku: 

kapitola Debora je uvozena citátem z knihy Žalmů). Tento román je jediný ze třech 

vybraných k rozboru v této práci, který se explicitně svým titulem a zpracováním biblické 

látky hlásí ke konkrétní literární předloze.   

 

 

2.1 Onomastické paralely 

 
TB je s biblickým příběhem kromě jiných paralel a podobností spojen i jmény postav. 

Netýká se to pouze titulní postavy – Tobiáše. Jeho babička se jmenuje Debora  

a z Bible se ústy Tóbita, Tóbijášova otce, dovídáme, že Debóra byla „matka Chaníela, 

našeho děda“  (Tób 1, 8). Je to soudkyně a prorokyně z knihy Soudců (Sd 4 a 5), jedna 

z velkých žen v Písmu. Mladší Debořin bratr, který podlehl mořské nemoci, se jmenuje 

Mordechaj. Biblický Mordokaj je strýcem a adoptivním otcem Ester, kterou vyzve, aby se 

přimluvila u svého manžela, krále Achašvéroše, za Židy, kteří měli být na popud králova 

vezíra Hamana vyhlazeni. V TB je Mordechaj hlavním iniciátorem odchodu své rodiny 

z Polska do Nového světa. Chce žít naplno, ne jen plodit vzlyky a štiplavý pot, což by 

                                                 
2 Reuter, Y.: Introduction à l’analyse du Roman, Paris, Bordas, 1991, s. 132. Peterka rozlišuje pretext (text 
výchozí) a metatext (text navazující) 

3 Peterka, J.: Teorie literatury pro učitele, Univerzita Karlova v Praze – Pedagogická fakulta, 2001, s. 78 
4 idem, s. 77 



 10 

bývalo bylo jeho údělem, pokud by byl zůstal ve své rodné vlasti. Tam by mu totiž také 

hrozilo nebezpečí vyhlazení.  

 

Manželka Theodora (TB) je Anna, manželka biblického Tóbita Chana, což je 

hebrejská podoba tohoto ve světě rozšířeného jména znamenající „milostná“, popř. 

„líbezná, milá“. A Anna je Theodorovi skutečně nade vše milá. Skoro padesát let ji neznal, 

ale od okamžiku, kdy ji poznal, si nedokázal představit život bez ní. Byla pro něj téměř 

světicí. Už když ji poprvé spatřil na ulici v Nantes, její tělo bylo „obklopené jasnou 

svatozáří uprostřed  mlhy … bylo stvořeno k obrazu Božímu, nesoucí v sobě dech Ducha.“5 

Po její smrti se stal Theodor „mužem bolesti, milencem zasaženým smrtelnou samotou, 

věřícím vyobcovaným ze života a lásky, zbaveným světla.“ 6 Ve svém smutku  

a ve své bolesti „odvrhl“ syna a stihla ho mozková mrtvice (biblický Tóbit oslepl, později 

jsou oba vyléčeni). 

 

Ostatní vlastní jména vyskytující se v TB jsou zajímavá tím, že jsou „květinová“. 

Jedná se vesměs o členy Debořiny rodiny. Její dcery jsou Rosa7 a Wioletta, její manžel 

Boleslaw Rozmaryn, její otec Joše Rosenkranz (něm. růženec). 

 

 

2.2 Motiv poh řbívání 

 
Podobně jako biblický Tobiášův otec Tóbit i Theodor, otec Tobiáše z TB, pochází 

z rodu přistěhovalců. Zatímco Tóbit byl přesídlen do Ninive po pádu severní izraelské říše, 

Theodor je potomkem Debory, staré Polky židovského původu, která uprchla s matkou  

a mladším bratrem z polského Haliče v době zuřivého rituálního pronásledování židovské 

komunity. 

 

 

                                                 
5 Germain, S., Tobiáš z blat, Brno, Cesta 2005, s. 22 
6 idem, s. 22 
7 D. Hodrová ve své knize Román zasvěcení uvádí, že růže je v křesťanské tradici symbolem očisty  
a asketismu, Velkého Díla, dokončeného a dokonalého, v rosenkruciánském emblému je růže symbolem 
Krista. Růže je také emblémem femininním a kromě toho bývá symbolem grálu a květem zasvěcení, zároveň 
však také obrazem smrti. (Hodrová, D.: Román zasvěcení, Jinočany, H&H, 1993) 
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Biblický Tóbit v noci tajně proti nařízení a s nasazením vlastního života pohřbívá 

těla svých mrtvých soukmenovců, které nechává popravovat krutý král Sancheríb, kdykoli 

se mu zachce. Nebýt pohřben znamená nespočinout, jde tedy o určitý typ vyhnanství.8 Jde 

ale také o konflikt světské moci a vyššího mravního řádu.9 Theodor touží pohřbít celé tělo 

své zemřelé manželky Anny, jejíž hlava, která byla nešťastnou náhodou při jízdě na koni 

dekapitována, zmizela neznámo kam. Theodor nemůže najít klid, dokud Anninu hlavu 

nenajde a neuloží ji společně s jejím tělem do hrobu. Sám malý Tobiáš touží po tomtéž. Při 

návštěvě výstavy „Kult lebky“, kterou navštíví v La Rochelle v rámci školního výletu se 

svou třídou, ho vystavené hlavy děsí, zatímco na ostatní spolužáky působí velmi komicky. 

Přepadají ho otcovy úzkosti: „kde je tedy ta matčina hlava, v jakém stavu se nachází, je 

temně poznamenaná, rozpukaná, zakrslá jako vyschlé jablko? Ukradli ji, aby ji vystavili za 

sklem v muzeu jako ty hlavy tady? Nechechtají se a nevtipkují právě teď děti před její 

mumifikovanou tváří? Tobiáš měl chuť řvát, rozbít sklo a odnést ty od těl odtržené hlavy, 

jimž upřeli místo posledního odpočinku, a jít je pohřbít do země.“ 10 

 

Deboru, Theodorovu matku, pronásleduje prokletí – její blízcí vesměs všichni 

zemřeli a z různých důvodů zůstali nepohřbeni. Kletba stihla i ty, kteří byli pohřbeni na 

hřbitůvku v Haliči, jenž byl během poslední války znesvěcen a zničen. Nejprve Deboře 

zemřel mladší bratr Mordechaj na mořskou nemoc při cestě ze starého kontinentu do 

Ameriky. Byl vhozen do moře, aby se zabránilo šíření nákazy tyfu, který se rozmáhal mezi 

cestujícími na lodi. Vzápětí se její matka vrhla přes palubu lodi, jelikož neunesla synovu 

smrt. Těla obou tedy skončila navždy ve vlnách zdivočelého moře. Jen zpěv Jošeho 

Rosenkranze (Debořina otce) „kolébal zesnulé nemající svůj hrob.“ 11 Debora si po této 

otřesné zkušenosti klade podobně jako biblický Jób otázky týkající se lidského utrpení  

a zdánlivé marnosti bytí: „Opustili tedy zemi svých předků jenom proto, aby podstoupili 

všechny tyto zkoušky, všechnu tu zkázu, aby sešli smrtí stejně krutou jako nečistou, bez 

obřadu a bez pohřbu?“12 a své myšlenky dále rozvíjí: „ A ještě hůř – byl to potupný 

pohřeb, protože jejího bratra a matku hodili do oceánu jako hříchy, jako drobečky, které 

člověk odpoledne prvního dne svátku roš hašana vyloví z kapsy, sype je do vody v řece, 

                                                 
8 Motivem vyhnanství se zde zabýváme v kapitole 2.3 Ve vyhnanství 
9 Tentýž motiv nacházíme v Sofoklově dramatu Antigona 
10 Germain, S., Tobiáš z blat, Brno, Cesta 2005, s. 58 
11 idem, s. 32 
12 idem, s.28 
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odříkávaje verše z knih Proroků, aby se zbavil hříchů spáchaných v uplynulém roce.“13  

 

Později Deboře zemřel manžel a nakonec i dvě dcery. Manžel Boleslaw Rozmaryn 

zemřel na frontě několik dní před uzavřením příměří – roztrhal ho granát. Byl to tedy 

„…další nebožtík nemající ani tělo ani hrob“14. Mladší dcera Wioletka zemřela v Polsku 

při vyhánění nacistů ze země. Nejenže její tělo se nenašlo, ale Debora neznala přesnou 

příčinu ani datum její smrti. Starší Debořina dcera Rosa neunesla smrt své sestry  

a rozhodla se také zemřít, aniž se kdo dozvěděl jak.  

 

Jelikož Debořini nejbližší nemohli být reálně pohřbeni, pohřbila je Debora aspoň 

symbolicky za pomoci nějakého zástupného atributu. V případě manžela Bolka šlo  

o kovový medailonek s podobiznou Panny Marie, kterou jí dal, když odcházel do války  

a loučil se s ní. Po Wioletce jí zůstal poslední mléčný zoubek, který jí dala sestra Rosa 

s tím, že chce, aby ho matka pohřbila spolu s medailkou od otce. A nakonec sama Rosa po 

sobě zanechává kadeř vlasů se záměrem, aby ji pohřbili na stejné místo. Tím místem byl 

velký hrnec z pálené hlíny, který Debora umístila do kouta zahrady a zřídila tam miniaturní 

hřbitůvek „… na místě chráněném před větrem a deštěm. Tím se snažila zažehnat neblahý 

osud, …, protože si pamatovala slova tóry, která považovala za prokletí, když lidská 

mrtvola byla ponechána napospas všem nebeským ptákům a všem pozemským zvířatům, 

aniž je kdo zaplašil.‘“15   

 

Paradoxně byla Debora první z rodiny po dlouhé době, koho mohli důstojně 

pohřbít, a protože s ní pohřbili i hliněnou nádobu, v níž byli zástupně pohřbeni Bolek, 

Wioletta a Rosa, tak „…skrze ni tyto tři životy konečně nalezly svůj hrob.“ 16 

 

Ztráta a nalezení Anniny hlavy v podstatě rámcují celý román. Když se Tobiáš po 

svém putování navrátí zpět domů, nalezne hlavu své matky a odevzdá ji otci. Ten se rázem 

„uzdraví“ po mozkové mrtvici, která jej zastihla po Annině smrti, a prohlašuje: „Páv je 

mrtev, vysílil se nářkem, zaříkáváním své samoty, jeho křik ve mně konečně umlká.“17 Páv 

                                                 
13 idem, s. 28 
14 idem, s. 36 
15 idem, s. 36 
16 idem, s. 64 
17 idem, s. 135 
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v křesťanské ikonografii symbolizuje sluneční běh a odtud pak i nesmrtelnost18. Zde je 

tedy smrt páva alegorií smíření se smrtí. Theodor nyní dosáhl klidu a může pokojně zemřít. 

Promlouvá k Annině hlavě, kterou nyní drží v rukou, vyznává se jí ze svých nejniternějších 

pocitů: „Tak jsi tady, tolik jsem se tě načekal, doufal jsem, moje mladičká mrtvá, miluji tě 

stejně jako první den… Teď jsi tedy u mě, bez přestání jsem tě hledal, volal, prosil. Kvůli 

tobě jsem přišel o rozum, o naději, ztratil jsem chuť žít, když jsi tu nebyla, propadl jsem se 

do pekel. Svět se stal pouští a každý okamžik bolel. Ty se ale znovu zjevuješ, osvětluješ 

pustinu, rozvazuješ pouta času. Je konec požáru, slz, vyprahlosti. … Noc hýřivě slaví, tančí 

s dnem, udobřuje slunce s lunou, zemi s nebem, živé s mrtvými.“19 Ujišťuje ji, že jeho 

srdce: „…bije jenom radostí, že tě vidí, a netrpělivostí, abych ulehl vedle tebe.“20  

 

 

2.3 Ve vyhnanství 

 
Po smrti manžela se Debořina matka rozhodla vzít děti a odejít ze země. Zprvu se jí 

nechtělo zanechat v zemi své mrtvé, ale nakonec podlehla naléhání svého syna 

Mordechaje. K rodné zemi je poutal pocit přináležitosti k rodu, ale jak bylo řečeno výše, 

panovala tu bída a pronásledování Židů.21 Matka Debory a Mordechaje tedy učinila 

nezbytnou volbu v dané mezní situaci a rodina se tak v podstatě ocitla ve vyhnanství. Měli 

namířeno do Ameriky, kde už tři roky žil Debořin bratranec. Zaslal jim dopis, kterým je 

zval, aby přijeli za ním do New Yorku. Psal v něm, že v Americe je možné vše, „jako když 

Jákob zápasil s andělem.“22 Toto přirovnání je trefné, neboť Jákob vlastně zápasil 

s nepoznaným, s neznámem23, stejně jako uprchlíci, vyhnanci, imigranti, kteří se vydávají 

napospas neznámému.  

 

 Příjezdu k břehům Nového světa se ovšem dočká bohužel už jen Debora. Její bratr  

i matka zahynuli během dlouhé a úmorné plavby lodí. Po spatření sochy Svobody  

                                                 
18 Fouilloux, D. a kol.: Slovník biblické kultury, Praha, Ewa Edition, 1992, s. 170 
19 Germain, S., Tobiáš z blat, Brno, Cesta 2005, s. 58 
20 idem, s. 136 
21 Ačkoliv se v románu neuvádí žádný letopočet, evidentně zde autorka prezentuje dobu počátku druhé 
světové války. 
22 Germain, S., Tobiáš z blat, Brno, Cesta 2005, s. 25 
23 Podobně jako Bernard zápasil s Andělem v Penězokazích A. Gida 
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a manhattanských mrakodrapů si Debora klade následující otázku: „Byla to hora, kterou 

připomíná Izajáš?“24 Tento prorok je považován za původce mesiášské naděje, Amerika 

také pro přistěhovalce představuje naději – naději na nový život v novém světě. Kromě 

naděje je zde však také strach z neznámého, navíc v případě Debory je tento strach 

podpořen ztrátou jejích nejbližších. V devatenácti letech se najednou ocitá zcela sama 

uprostřed velkého světa: „Debora - ztracená uprostřed jásajícího davu – se ocitla v době 

Noeho a Jóba.“25 Noe, jak známo, je hlavní postavou mýtu o potopě světa. Je spolu se 

svou rodinou jediným člověkem, který je z Boží vůle zachován uprostřed záhuby pro svou 

důvěru v slovo Boží. Na Jóbovi zkoušel satan jeho věrnost Bohu tím, že na něj sesílal 

různé útrapy. Jób vše snáší, aniž by ztratil víru, ve smyslu: Hospodin dal, Hospodin vzal, 

budiž jeho jméno pochváleno (Jb 1,21). Tyto útrapy nejsou na Jóba sesílány jako odplata 

za hřích, nýbrž mají vést čtenáře k hluboké reflexi nad záhadou neštěstí překračujícího 

možnosti lidského chápání. Nacházejí se mimo logiku symetrie provinění – trest. Bůh 

nakonec zasáhne a zahrne Jóba dobrodiním. Debora je zkoušena podobně jako  biblický 

Jób: „Bylo jí sotva dvacet, ale minulost měla obtěžkanou několika tisíciletími. Byla 

potomkem Abraháma a Mojžíše, zrnko písku z daleké judské pouště, jež větry exodu 

přenesly až do Haliče a které teď uvázlo na malinkém ostrůvku v oceáně tváří v tvář 

útesům stejně zářivým jako nedostupným.“26 Ve své víře je vytrvalá stejně jako on  

a především zůstává po celý svůj život pokornou ženou a pokorným člověkem. 

 

 Ostrůvek Ellis, na který byli imigranti převezeni trajektem, je přirovnáván 

k Babylonu, protože na něm bylo slyšet všechny jazyky přicestovavších imigrantů. Sochu 

Svobody některé ženy plné entusiasmu při příjezdu do New Yorku zdraví: „Madona! 

Madona!“27, ale pro Deboru, kterou lékaři do země nevpustili kvůli „o ční chorobě“, byla 

už jen „nemilosrdnou strážní hlídkou máchající pochodní, která nesvítila ani nehřála 

 a byla těžká jako kyj připravený dopadnout na plující odpadky, jako byli staří, nemocní  

a zmrzačení, které Nový svět na svém území nechtěl v obavách, že se poskvrní, že 

zdegeneruje. Byl to jenom obrovský Golem, nikoliv z hlíny ale z bronzu, vytvořený lidmi, 

kteří toužili zapomenout na svou původní bídu, a dokonce chtěli popřít, že taková bída 

existuje. Ten ženský Golem Zdraví, Vitality a Úspěchu tedy nepřijal osiřelou dívku 

                                                 
24 Germain, S., Tobiáš z blat, Brno, Cesta 2005, s. 28 
25 idem, s. 29 
26 idem, s. 30 
27 idem, s. 31 
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s pohřebníma očima, příbuznou Noeho a Jóba, a znovu ji vrhl na moře.“28 Bratrancův 

dopis se tak stal pro Deboru zhoubnou nadějí, příčinou jejího neštěstí, zklamaných iluzí.  

 

Debora se zničehonic ocitá v exilu zcela sama, vytržena ze svých kořenů, směřujíc 

neznámo kam. Jako by byla zástupkyní celého židovského pokolení, rozptýleného po 

celém světě, postrádajícího nejen své pevné zázemí a ukotvení, nýbrž i pocit bezpečného 

pobývání na světě v této neutěšené době. J. Kristeva hovoří o trojím neustálém „vytržení“ 

lidu Izraele: exodu, exilu a návratu.29 Tento lid, jenž postrádá vlastní „domov“, je spojen 

Slovem Božím a Knihou knih. Kristeva interpretuje svědectví o exodu, exilu a návratu 

izraelského lidu jako možnost žít smysluplný a kreativní život i za relativně nepříznivých 

podmínek. Diaspora samotná je trestem za porušení závazku, ale zároveň výzvou ke 

zdokonalení a podmínkou psychického a morálního utužení lidu. Zvolání proroka 

Jeremiáše: „ ´Pokoj, pokoj!´Ale žádný pokoj není.“ (Jr 8,11), vnímá Kristeva jako poselství 

i pro nás, současníky, kteří bloudíme v globalizovaném světě, v němž se často cítíme jako 

cizinci a vyděděnci. Coby zástupkyně Židů pociťuje Debora svou izolovanost od ostatní 

společnosti, ocitá se dočasně bez jakýchkoliv osobních vazeb, zůstává jí pouze jediná - 

vztah k Bohu a pevná víra v něho. Toto pouto jí pomáhá přemoci v dané mezní situaci 

typické existenciálně pesimistické pocity úzkosti, nesmyslnosti lidské existence, odcizení  

a naprosté osamělosti. Nicméně těsně poté, co se seznámí se svým budoucím manželem, 

Bolkem Rozmarynem, pohlíží na budoucnost s jistou dávkou existencialistické skepse  

a nihilismu a s vizí toho, že budou muset „kočovat“ životem jako novodobí nomádi: 

„Večer před příjezdem prolomil mladý muž  (Bolek – pozn. autorky) mlčení. ,A zítra, co 

bude zítra?´,Nic,´odpověděla Debora. ,Od teďka už nic.´A pomyslela si: ,Na moři jsme 

ztratili všechno, jsme trosečníci. I na zemi ztroskotáme a tak to bude pořád.´ On přesto 

pokračoval: ,Ani do Polska se nemohu vrátit, už tam nic nemám. To málo, co jsem měl, 

jsem prodal, abych mohl odjet.´ ,Já tam také už nic nemám, a žádnou rodinu,´odpověděla 

Debora ozvěnou. Zamyslel se a pak prohlásil: ,Tak pojďme jinam!´- jako by šlo o jinou 

zemi a jako by bylo samozřejmé, že tam půjdou spolu.“30  

 

 

                                                 
28 idem, s. 31 
29 Kristeva, J.: La haine et le pardon, Librairie Arthème Fayard, 2005, s. 435 - 446 
30 Germain, S., Tobiáš z blat, Brno, Cesta 2005, s. 33  
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Podle M. Heideggera si jedinec nemůže zvolit dobu narození ani místo, kde bude žít. 

Obojí je mu osudově dáno již předem. Každý člověk žije a vyrůstá v referenčních 

souvislostech, uvnitř kterých již vše před ním nalezlo svůj výklad. Věci a jejich funkce 

jsou pevně dány již předtím, než jich člověk použije. Lidský pobyt se uskutečňuje před 

všemi řečovými a logickými myšlenkovými analýzami, tedy již v rámci prastarých, 

původních a předreflexivních funkčních souvislostí.31 Existence v sobě obsahuje napětí 

mezi pólem kolektivity, danosti a individuality s její variabilitou a tím, co není předem 

dáno. 

 

 

2.4 Tobiáš ův příběh 

 
Podobně jako v Bibli Tóbit vysílá svého syna Tóbijáše na cestu, aby mu přinesl 

peníze, které kdysi  uložil u přítele, tak i v knize Sylvie Germain vysílá Theodor svého 

syna do světa. Skrytým cílem vyslání na cestu je ovšem přání otce, aby se syn osmělil, aby 

získal odvahu. Jde tedy o jakousi plánovanou iniciaci chlapce, který se má stát mužem. 

Tím se stává, když jde za Sárou, kterou má zbavit její kletby. Tehdy mizí stín dětství, který 

Tobiáše doposud provázel. D. Hodrová v Románu zasvěcení uvádí trojúhelníkovou 

strukturu románových postav: adept (Tobiáš), zasvětitel (Rafael), panna (Sára). Přestože 

Tobiáš z blat není klasickým románem zasvěcení (z otcovského domu není vyhnán 

z důvodu přestoupení nějakého zákazu), určité znaky tohoto románového typu vykazuje 

(cesta - zkouška adepta; přítomnost zasvětitele; ne přímo zámek, ale dům stojící na okraji 

útesu, čnící nad zátokou, a tudíž zámek připomínající; voda jako hraniční prostor; 

vysvobození panny ze zakletí; předměty mající magickou moc – rybí vnitřnosti; vstup do 

„zapovězené komnaty“ alias do topeniště, kde Tobiáš nachází matčinu hlavu atd.)  

Výsledek Tobiášovi iniciace a završení jeho pouti (v TB) je dvojí: 1. z chlapce se stává 

muž, 2. Tobiáš těsně před svým návratem do otcovského domu objevuje s pomocí psa 

celých patnáct let hledanou matčinu hlavu a tím se dostává do pozice zasvětitele vůči otci  

a stává se článkem hermetického řetězce předávání iniciační moudrosti32. Hlavu ihned 

předává otci coby lék na jeho letité soužení. V hypotextu je léčena otcova slepota, a to 

                                                 
31 Oeming, M.: Úvod do biblické hermeneutiky, Praha, Vyšehrad, 2001, s. 32 - 33 
32 Hodrová, D.: Román zasvěcení, Jinočany, H&H, 1993, s. 143 



 17 

žlučí z ulovené ryby (v TB jsou srdce a jazyk použity k „vyléčení“ Sáry). 

 

Oba hrdinové (adepti iniciace), biblický i „germainovský“ Tobiáš, se na cestu 

nevydávají sami. Doprovází je moudrý společník (zasvětitel), který se biblickému 

Tobijášovi odhalí jako anděl Refáel. Zatímco biblický Tóbijáš svého společníka sám za 

účelem doprovodu při své cestě vyhledá, „germainovský“ Tobiáš na něj narazí „náhodou“ 

na vycházce. Rafael mu nabízí „boží milost“ – jakousi místní lahůdku, smaženou 

palačinku. Jako správný „anděl“ – strážce a Boží posel – je tajemný, neřekne, odkud 

přichází ani kam jde, mluví v hádankách a v metaforách. Například když Tobiáš s nelibostí 

namítá, že Rafael nezvolil zrovna nejkratší trasu k dosažení jejich kýženého cíle, Rafael 

odvětí: „No a? Nejkratší cesty jsou málokdy ty nejlepší, nebývají zdaleka tak zajímavé jako 

okliky. Pozor na přímé trasy, jsou monotónní a nakonec člověka ukolébají. Konec konců, je 

to věc vkusu, já mám raději zákruty, nepředvídatelné věci, postranní cesty.“33 Můžeme zde 

vidět analogii s těsnou branou, úzkou cestou či mostem, jež vnukají představu 

nebezpečného přechodu a jež bývají hojně využívány v iniciačních rituálech a mytologiích. 

Této symboliky využívají rozmanité náboženské tradice včetně křesťanské: „T ěsná je 

brána a úzká cesta, která vede k životu, a málokdo ji nalézá.“ (Mt 7,14). Rafael Tobiáše 

vede a dodává mu sílu a odvahu v jeho jednání, protože „lidé často potřebují posly, bez 

nichž nedokáží rozumět zprávám svého vlastního srdce, rozmotat spletená vlákna osudu.34 

Jsou jako luna: „… světlo, které mají šířit, nevychází z nich samotných, …každý ho odráží 

více či méně intenzivně, marnotratně, podle toho, jak oproštěné a trpělivé je jeho srdce.“35  

 

V Lauzière spolu jdou k moři, kde žijí chovatelé ústřic. Tobiáš obdivuje jejich 

zručnost a trpělivost a říká, že oni dva jsou „jenom pytláci“36. Rafael namítá: „Spíš 

paběrkáři … a paběrkování je také umění, jako když Rút chodí za ženci na Boázových 

ječných a pšeničných polích.“37 Odkazuje tedy nejen k příběhu biblické Rút, ale též 

k epizodě s manou v Exodu, kdy Hospodin Izraelcům sesílá z nebe chléb a křepelky  

a také k východnímu Lao-c’, který se „patrně živil sezamovými semínky“38 a míní, že 

člověk musí umět žít i s málem a má si vážit věcí, které mu jsou shůry dány.  

                                                 
33 Germain, S., Tobiáš z blat, Brno, Cesta 2005, s. 84 
34 idem, s. 128 
35 idem, s. 128 
36 idem, s. 94 
37 idem, s. 94 
38 idem, s. 94 
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Tobiáš s Rafaelem se živí především rybolovem. Jednoho dne uloví do svých sítí 

mořského úhoře, kterého vykuchají, část vnitřností použijí později (konkrétně jazyk  

a srdce k prolomení Sářiny kletby), a maso z něj si opečou a snědí. Židovský zákon 

zakazoval jíst měkkýše, žáby a úhoře. Oba přátelé z našeho hypertextu jedli jak měkkýše 

(ústřice), tak úhoře. To je rozdíl oproti biblickému hypotextu, kde Tobiáš s Refáelem 

samozřejmě nejedli ani ústřice, ani úhoře, nýbrž jinou rybu. Ryba je tajným znamením 

prvních křesťanů v době jejich pronásledování, protože hlásky řeckého slova ichthys (ryba) 

jsou počáteční písmena slov Iesús Christos Theú Hyios Sótér, tj. Ježíš Kristus, Boží Syn, 

Spasitel. Ryba je také atributem Tobiáše a archanděla Refáela.39  

 

Dalším křesťanským symbolem, se kterým se v knize setkáváme, je hvězda. 

Theodor, Tobiášův otec, si přeje zemřít úderem hvězdy do čela, aby skončilo jeho trápení 

„nikoli na zemi živých, ale nepřítomných.“40 Přeje si, aby mu hvězda ukázala „místo, kde 

spočívá Annina hlava… Zkoumavě hledí do noci, hledá znamení, ale žádná hvězda se 

nepohne a chlad jejich svitu mu vniká do těla.“ 41 Hvězda byla ve starověkém Orientu 

skutečně považována za božské znamení. Už v babylonském klínovém písmu je 

ideogramem pro slovo illu, znamenající bůh. Hvězda ukazuje cestu Třem králům do 

Betléma, ve Zjevení Janově (22,16) se Kristus sám označuje za „jasnou hvězdu jitřní“. Dva 

rovnostranné trojúhelníky tvoří Davidovu hvězdu, tzv. hexagram. Ten bývá spojován 

s židovstvím, je národním znakem Izraele. Obvykle je hexagram v náboženství pokládán 

za symbol spojení dvou protikladů: viditelného a neviditelného světa.  

 

Trojúhelníky se v hypertextu objevují, když Tobiáš s Rafaelem přijdou k Raguëlovi 

do domu. Zde Tobiáš pozoruje obraz – akt mladé Edny, Raguëlovy manželky, a shledává  

v něm celkem tři trojúhelníky: První je pouze tušený, jde o trojúhelník naznačující ženské 

pohlaví. Druhý trojúhelník spojuje obraz, zrcadlo na vedlejší stěně a Tobiášovy oči. Třetí 

trojúhelník „… spojuje akt se stropním okénkem a oválným vikýřem ve stěně.“ 42 Tobiáš 

prozkoumává pohledem dva z nich (ten u okna a ten u zrcadla) a „… klade je přes sebe, 

láme je a znovu skládá, nechává je otáčet, aby se přiblížil k prvnímu trojúhelníku, zpola 

                                                 
39 Fouilloux, D. a kol.: Slovník biblické kultury, Praha, Ewa Edition, 1992, s. 199 
40 Germain, S., Tobiáš z blat, Brno, Cesta 2005, s. 125 
41 idem, s. 125 
42 idem, s. 116 
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skrytému a nehybnému.“43 Tobiáš tedy pravděpodobně z těchto dvou trojúhelníků skládá 

hexagram – židovskou hvězdu a symbol. Trojúhelník sám o sobě je obtěžkán velkým 

symbolickým potenciálem. Kladen vrcholem nahoru označuje v různých hermetických 

systémech mužskou plodivou sílu a oheň, pokud je naopak obrácen vrcholem dolů, 

symbolizuje ženské pohlaví a vodu. Již protoelamské písmo jej používalo jako 

determinativ boha, od jedenáctého století byl trojúhelník obecně vztahován ke svaté 

Trojici. Tobiáš netuší, kdo je modelem onoho aktu, jelikož dívčina tvář je skryta. Proto tuto 

dívku ztotožňuje s jinou, která je modelem pro obraz – portrét, jenž mu Raguël ukazuje 

vzápětí. Tentokrát jde o portrét jeho dcery Sáry.   

 

Zápletka se Sárou taktéž odkazuje k biblickému příběhu. Tobiáš ji poznává nejprve 

prostřednictvím jejího portrétu, až chvíli poté ji vidí na vlastní oči v jejím pokoji. Její otec 

Raguël tuší, že je v ní uvězněn křik. Tento křik se Raguël snaží ze Sáry vypudit několika 

Caravaggiovými obrazy s biblickou tematikou: Medúza, jejíž hlava připomíná 

apokalyptické slunce a jež je intertextovým poutem s románem Dítě Medúza, Obětování 

Izáka, „kde chlapec řve“44, David držící Goliášovu hlavu, Judita stínající Holoferna. 

Posledně jmenovaný obraz odkazuje k apokryfní knize o Juditě, která zachránila město 

Betúlii obležené Asyřany. Je personifikací židovského lidu, který důvěrou v Boha může 

přemoci i nejobtížnější nepřátele. Holofernés byl vůdce, pomocník babylonského krále 

Nabúkadnesara, který ohrozil Judsko. Dále Raguël používá obrazy Krista sňatého z kříže, 

hlavy Jana Křtitele, Zatčení Ježíše v zahradě v Getsemane, kde ho zatýká římská kohorta 

s Jidášem. Jeden muž na posledně jmenovaném obraze křičí a Raguël je přesvědčen, že 

zdroj jeho křiku „je v Jidášovi“45 a že „pronikl Kristem, než se přelil do jeho svědeckého 

těla,…“46 Vidí v tomto obrazu „drama, jež skličuje jeho dceru.“47 Sára má totiž stejně jako 

Jidáš smrtonosné polibky a pak „ve svém těle nosí hrozný, zoufalý křik, volání o pomoc  

a osvobození, a také křik vzpoury.“48 Raguël ve své snaze vypudit ze Sáry uvězněný křik 

nezůstává pasivní. Sám chce vytvořit obraz své křičící dcery (jde o onen portrét, na kterém 

Tobiáš Sáru vidí poprvé), který by dobře vystihoval její situaci. To se mu ovšem nedaří, 

jelikož jakkoli se snaží na plátně vykreslit Sářin křik, ten se vždy záhadným způsobem 

                                                 
43 idem, s. 117 
44 idem, s. 108 
45 idem, s. 109 
46 idem, s. 109 
47 idem, s. 109 
48 idem, s. 109 
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změní v úsměv. Raguëlovy „ruce jednají proti jeho vůli a on je ohromen tím, co se nedalo 

předvídat.“49 Zde se nabízí otázka, kdo nebo co tedy vede Raguëlovy ruce, když ne jeho 

vůle? Je to snad vůle Boží?  

 

Nakonec to není Raguël, kdo může ze Sáry sejmout kletbu, nýbrž Tobiáš. O Sáře se 

dovídá od číšnice v jedné restauraci, kde se stavují s Rafaelem na jídlo. Číšnice dříve 

sloužila v Sářině rodině. Později odtud odešla, především pod vlivem záhadných úmrtí 

spjatých se Sářiným prokletím. Kdykoli Sára políbila nějakého mládence, ten dříve či 

později zemřel. Číšnice mluví o Sáře jako o čarodějnici a kriminálnici. Je plná předsudků, 

osočování a pomluv, které zpočátku mají na Tobiáše vliv. Když chce Rafael navštívit dům 

Reguëla, Tobiáš mu to rozmlouvá a nesouhlasí z obavy, že potkají Sáru. Rafael se na něj 

zlobí a vyčítá mu, že dá na pomluvy.50 Zde se projevuje jistý paradox: Tobiáš je zprvu 

ovlivněn špatným slovem číšnice, když však má později za Sárou jít  

a zbavit ji její kletby, neví si rady, bojí se a stěžuje si Rafaelovi:, že „každé slovo bude 

marné…“51 Rafael reaguje podrážděnou otázkou: „Ty tak málo věříš v sílu slov?“52  

a zároveň Tobiášovi radí, aby použil klíč k otevření brány Sářina šílenství – jazyk  

a srdce z úhoře, kterého nedávno společně ulovili.53 

 

Když Tobiáš tento „klíč“ k odstranění Sářina šílenství použije, zůstane s ní sám. Jsou 

spolu jako Adam a Eva, spí prvopočátečním spánkem a prožívají proměnu těla  

i srdce.54 Když biblický Tóbijáš přijde k Sáře, modlí se k Bohu a vzpomíná, jak Bůh stvořil 

Adamovi Evu na pomoc a podporu (Tób 8,6). 

 

 

 

 

 

                                                 
49 idem, s. 116 
50 idem, s. 106 
51 idem, s. 120 
52 idem, s. 120 
53 Významem slova se blíže zabývá Oeming, M.: Úvod do biblické hermeneutiky, Praha, Vyšehrad, 2001,  
s. 101 - 106 
54 Germain, S., Tobiáš z blat, Brno, Cesta 2005, s. 129 



 21 

2.5 Postavy v TB, jejich pojetí víry  

 

2.5.1 Debora alias Jób v sukních 
 

Debora je velmi důležitou postavou TB. Její jedinečnost a výjimečnost je stvrzena  

i po formální stránce tím, že jedna z deseti kapitol knihy nese její jméno a je jako jediná 

uvozena citátem ze Žalmů a nikoliv z knihy Tóbijáš. Ačkoli Debora v porovnání se všemi 

ostatními postavami knihy zažívá nejvíce příkoří a bolesti, prodělává nejvíce životních 

ztrát od svého mládí až po stáří, je zároveň nejpokornější a svým způsobem nejpevnější ve 

své víře v Boha a v život. Není jistě bez zajímavosti, že jedinou knihou, kterou Debora za 

svůj dlouhý život přečetla, je Bible. Už jsme se zmínili o nápadné podobnosti této postavy 

s biblickým Jóbem právě v souvislosti s tím, jak je Debora těžce zkoušena a jak jsou na ni 

sesílány nejrůznější rány osudu. Jako Jób s Bohem komunikuje, klade mu otázky, 

pochybuje55, ale nikdy na Boha nezanevře.  

 

Jak již bylo řečeno výše, Debora pocházela z polské židovské rodiny a že ve svých 

devatenácti letech s matkou a mladším bratrem emigrovala do USA. Pro Židy je velmi 

důležité udržovat kontakt se svými zesnulými blízkými, recitují jim kaddiš, zpívají jim 

žalmy ve výroční den jejich smrti, píší na lístečky požehnání a modlitby a ty pak kladou 

k patě pomníčků. Proto Debořina matka nechtěla opustit Polsko, protože by své mrtvé 

museli opustit a neměl by se o ně kdo starat. Navíc v době pronásledování Židů se stávalo, 

že si lidé vybíjeli svou nenávist nejen na živých, ale nenechali v pokoji odpočívat ani 

zesnulé. Debořina matka „byla zbožná, bázlivá a pověrčivá. Nakonec ale přece jen 

s úzkostí v duši podlehla.“56 Podlehla naléhání syna Mordechaje, který používal všechny 

možné prostředky včetně vyhrožování k tomu, aby matku přesvědčil k odchodu ze země. 

Matka tedy byla zbožná, ale slabá. Nedokázala přenést přes srdce Mordechajovu smrt,  

a ačkoli jí zůstala Debora, zešílela a vrhla se před jejími zraky za synem do moře, v jehož 

vlnách nalezla smrt. 

                                                 
55 Podle Anselma Grüna (člena benediktinského řádu) pochybnosti ke zralé víře patří, bez nich by člověk 
pouze bezmyšlenkovitě přejímal už hotové „pravdy“. Považuje je za důležitou součást víry, protože 
pochybnosti udržují víru živou. Pochybovat znamená klást si otázky a snažit se hledat na ně odpovědi. 
K tomu můžeme připojit Halíkovu citaci V. Holana: „Co je bez chvění, není pevné.“ Grün, A.: Být úplným 
člověkem, Praha, Paulínky, 2009, s. 110 
56 Germain, S., Tobiáš z blat, Brno, Cesta 2005, s. 25 
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Už v USA se Debora potkala se svým budoucím mužem, mladým Polákem 

Boleslavem. Ona byla židovka, on křesťan. Žili nejprve v Německu v Brémách, pak 

v Paříži, ale chtěli ven z města, až se dostali do Poitou, kde Bolek dobýval hlínu  

a zásoboval jí cihelny. Žili v bídě, ale šťastni, bylo jim spolu dobře, panovala mezi nimi 

vzájemná souhra a úcta jednoho vůči druhému. Společné harmonické soužití Debory  

a Bolka můžeme považovat za vzorový příklad mírového a pokojného soužití židů  

a křesťanů.57  

 

Debora jako židovka nechodí k přijímání, nekřižuje se, nekonvertuje, ale chodí 

v neděli do kostela kvůli muži. Chodí do „jeho domu modlitby“58 a tím mu vyjadřuje úctu 

a lásku. Do kostela chodila Debora každou neděli i po Bolkově smrti a místo Beránka 

(symbolu křesťanství; Kristus je Beránek Boží, který se obětuje, aby své věrné vytrhl ze 

smrti) vzývala kozičku Mejdele, která se jí kdysi zjevila jako symbol nevinnosti, pokory, 

míru a pokoje. Ode dne, kdy pohřbila Rosin pramen vlasů, přestala chodit na mše, ale do 

kostela zašla, když tam nikdo nebyl (za Mejdele). Zde se tázala slovy jedné jidiš písně: 

„M ůže člověk vystoupit na nebesa a ptát se Boha, zda věci mají právo být tak, jak jsou?“59  

 

Stejně jako Debora respektovala Bolkovo náboženské vyznání, i on  respektoval to 

její. Každý pátek zažehávala svíce a slavila obřad šábes. Její muž to nazýval „večerem 

kouzelného úsměvu“ a „zakoušel v těch chvílích radost stejně hlubokou a tichou jako při 

slavení eucharistie.“60 Na rozdíl od Bolka však Debora nemá pro své vyznání „zázemí“, 

náboženskou půdu. Proto všechny náboženské obřady, které vykonává, se odehrávají 

v poklidu domova a nejsou úplné: „Theodor ani Tobiáš nebyli obřezáni a na blatech konec 

konců žádná synagoga nevyrostla.“61 

 

Svým dcerám Debora říkávala: „Kéž tě Bůh učiní podobnou Sáře, Rebece, Ráchel  

a Lee.“ V Novém zákoně je Sára (tj. kněžna) citována jako matka zaslíbeného potomstva 

                                                 
57 Ve skutečnosti je pohled do dějin vztahů židů a křesťanů pohledem plným krve a slz, pohledem do hlubin 
utrpení, pohledem otřesným. Smolík, J.: Křesťanství bez antijudaismu, Praha, Oikoymenh, 2002,  
s. 21 
58 Germain, S., Tobiáš z blat, Brno, Cesta 2005, s. 34 
59 idem, s. 41 
60 idem, s. 35 
61 idem, s. 49 
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(Ř 4, 19), jako příklad víry (Žd 11,11) a dávána za vzor křesťanským manželkám svou 

poslušností vůči Abrahamovi, jehož nazývá svým pánem. Rebeka byla v počátcích 

manželství neplodná, podobně jako Sára. Její manžel Izák (syn Sáry) prosil Hospodina, ten 

prosby vyslyšel, a Sára přivedla na svět Ezaua a Jákoba. Ráchel (hebr. ovce) byla ženou 

Jákoba a matkou Josefa a Benjamina, při jehož porodu zemřela. A konečně Lea je starší 

sestrou Ráchel. Theodorovi a Tobiášovi Debora říká: „A ť Bůh způsobí, že budeš jako 

Efraim a Manasse.“ Efraim byl syn Josefův, narozený v Egyptě, byl přijat za vlastního 

Jákobem, který mu požehnal jako prvorozenému na úkor Manasse. Jednou, když nastal 

svátek roš hašana, požehnala Debora Tobiáše slovy: „A ť tě Bůh učiní podobným 

Mejdele.“62   

 

Debora žije velmi dlouho, dožívá se přesně sta let a říká si: „B ůh na mě sesílá jednu 

zkoušku za druhou, ale také mi zřejmě dává neobyčejnou vytrvalost a sílu.“63 Svou 

dlouhověkost bere také jako jednu z Božích zkoušek seslaných na svá bedra a táže se: 

„Kdo jsem v očích Božích, že mě z jedné strany drtí a z druhé chrání?“64 Když Debora tuší 

konec svých pozemských dnů, připravuje se na smrt tím, že čeká anděla smrti. Vykonává 

též symbolické gesto: do říčky Mignon odhazuje oblázek z polské řeky Lubaczówky, jejž 

si s sebou ze své rodné země přivezla. Spolu s ním odhazuje i svoje hříchy, jichž je ovšem 

velmi málo. Debora mohla být jako první z rodiny řádně pohřbena. Její hrob byl skromný 

stejně jako byla za svého života i ona. Tvořil ho holý světle šedý kámen – náhrobní deska 

bez jména, bez dat, bez náboženských symbolů. Tento fakt reflektuje Debořin vztah 

k Bohu a k víře, která byla pevná, upřímná, bez vnějších okázalostí. Nepotřebovala téměř 

žádné náboženské atributy, i její hrob se tedy bez nich obejde. Žádné náboženské atributy 

neměl ani anděl smrti, na kterého čekala. Kolem jejího hrobu začala prýštit voda, to její 

„t ělo plakalo a plakalo, zbavovalo se nezměrného smutku, pročišťovalo se a omývalo 

v přiznání své bolesti.“65 Teprve po smrti se mohly uvolnit zadržované slzy, které v sobě 

Debora nashromáždila za dobu dlouhých osmdesáti let, během nichž plakat nemohla. 

Dochází tím k určité posmrtné katarzi. 

 

 

                                                 
62 idem, s. 62 
63 idem, s. 48 
64 idem, s. 49 
65 idem, s. 64 
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Později Tobiáš přemýšlí o své prababičce a dochází k závěru, že mohla žít kdekoliv: 

„Natolik byla ve vyhnanství, tak málo toho potřebovala…zemi, kde se narodila, zemi svého 

dětství, svých předků nosila v sobě.“ 66 Boha „nikdy nepopřela, ani ho nezatratila ale 

donekonečna se ho dotazovala a vyptávala.“67  

 

 

2.5.2 Tobiáš, Sára, Theodor, Rosa, Valentina, Arthu r 

 
Tobiáš je svou prababičkou velmi ovlivněn, vstřebává její moudrost, jejím 

prostřednictvím přejímá rodové tradice a s její pomocí si vytváří svůj osobní vztah k Bohu. 

„Syn vyrostl ve stínu otce,… Vyrostl také v jasu své prababičky, která … vyzpívávala 

…neotřesitelné čekání na setkání s Bohem tváří v tvář.“ 68 Po Debořině smrti Rafael 

Tobiáše ujišťuje, že ho babička neopustila, že je stále s ním, protože „Pouta lásky  

a starostlivosti se smrtí nerozvazují, ale tajemně se navazují jiným způsobem.“69 Jak 

Tobiáš dospíval, postupně v jeho životě přicházely okamžiky, kdy „by se rád modlil, ale 

nevěděl, jak na to.“70 Cítil to duchovní, náboženské, posvátné uvnitř, ale neuměl to 

přetransformovat do slov, do lidské řeči. Volal mrtvou matku, Deboru i neznámé, a i když 

nedostával odpověď, „nepřestával doufat, že ho někdo slyší.“71 Nakonec svou modlitbu 

vyjádřil neverbálně tím, že vypustil svou flotilu „na vodu obklopující Debořin hrob.“72 

Debořiny „slzy“ začaly opadávat a tímto symbolickým aktem skončilo Tobiášovo dětství. 

Od této chvíle chce Tobiáš poznat realitu života.  

 

Biblická Sára se ve svém prokletí modlí, aby „byla vzata ze země“ (Tob 3,13). 

Podobně jako Tobiáš v TB i Sára se modlí, „aniž to umí, nebo spíš její tělo se modlí, je 

modlitbou.“73 Pro Tobiáše znamená to, co znamenala Eva pro Adama. 

 

 

                                                 
66 idem, s. 105 
67 idem, s. 105 
68 idem, s. 79 
69 idem, s. 105 
70 idem, s. 64 
71 idem, s. 65 
72 idem, s. 65 
73 idem, s. 76 
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Tobiášův otec Theodor se po Annině smrti zhroutil, obrátil se do sebe, zahořkl. 

Chtěl, aby mu syn předčítal z Apokalypsy, která Tobiášovi připadala znepokojivá. Ten se 

bojí, že dopadne stejně jako jeho otec, že ho nečeká „jiný osud než osud muže předem 

znaveného a zmučeného...“74 „…mylně se domníval, že je odsouzen k životu ve znamení 

melancholie jako jeho otec, babička Rosa, teta Valentina.“75 K takovému osudu však 

Tobiáš není předurčen.  

 

Debořina starší dcera Rosa je ohniskem veškeré multikulturality, která pramení 

z toho, jakého náboženského vyznání byli její rodiče, kde jsou jejich kořeny, jejich domov, 

jakými jazyky se u nich v rodině mluví. Původně se cítila být Polkou, jako její rodiče byli 

Poláci. Pak se ale zamilovala do Francouze a začala se cítit jako Francouzka. Když však 

zemřela její mladší sestra Wioletta v Polsku během antifašistického odboje, jako by na 

Rosu dopadla tíha veškerého zla a nepravostí páchaných na nevinných lidech především 

během druhé světové války. Vše v ní se bilo dohromady a ona „už nevěděla, kdo je, co je – 

židovka, Polka, Francouzska, obyvatelka blat, katolička…neměla otce, ale neměla ani 

sestru, vlast, minulost, víru, kořeny. Neměla Boha, zahynul v Jidišlandu76, a to ne jedním 

rázem, ale milionkrát a milionkrát, napříč všemi tábory a hromadnými hroby v Německu  

a jinde.“77 Rosa cítí, že nemá svou vlastní identitu, postrádá vnitřní oblast ukotvení  

a zakořenění svého „já“. Jedná se tedy také o určitý druh exilu.78 Právě proto, že její víra 

nebyla pevně zakotvena tak jako víra její matky Debory, neunesla tíhu osudu a tíhu 

pozemského života. Zbyla po ní jen kadeř vlasů, kterou Debora pohřbila vedle Bolkovy 

medailky a Wioletčina mléčného zoubku. 

 

Rosina dcera Valentina se provdala za pijana a hrubiána Artura Lambrousta, s nímž 

neměla lehký život. Také ji poznamenala smrt matky Rosy, tety Wioletty  

a nakonec i švagrové Anny, kterou si velmi oblíbila. Rovněž pomýšlela na to, skoncovat se 

svým životem, ale podařilo se jí znovu najít „chuť do života…touhu přetrvat, bdít na tomto 

světě…“ 79 paradoxně, na rozdíl od matky Rosy, jí k tomu daly sílu rodinné zázemí  

a kořeny. Valentina se jednoho dne rozhodne upéct „koláč vděčnosti a smíření mrtvých“. 

                                                 
74 idem, s. 96 
75 idem, s. 99 
76 tak Rosa nazývala Polsko, kam se jednou chtěla s matkou vrátit 
77 Germain, S., Tobiáš z blat, Brno, Cesta 2005, s. 40 
78 viz zde kapitola 2.3 Ve vyhnanství 
79 Germain, S., Tobiáš z blat, Brno, Cesta 2005 s. 90 
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Má to být částečně rituál a částečně oběť pro zemřelé blízké: Annu, matku Rosu, Wiolettu 

a Deboru. U hrobu posledně jmenované, babičky Debory, Valentina zasadila slunečnice. 

Ty mají připomínat onu otázku, kterou si neustále Debora kladla, jestli může člověk 

vystoupit na nebe a ptát se Boha, zda věci mají právo být tak, jak jsou. U hrobu Anny pak 

vysázela růže80. Postavy z TB mají sklony dělat symbolická gesta a vykonávat jisté rituály, 

což je bezpochyby výrazem jejich spirituality. 

 

Arthur, manžel Valentiny, je ztělesněním zla. Často kleje, rouhá se, je sprostý, hrubý, 

krutý, ale také sebelítostný. Porušuje desatero, konkrétně šesté přikázání, a projevuje se 

jako misogyn a slaboch, když ve svém zoufalství vykřikuje: „Prokleté ať jsou všechny 

ženské, moje matka první. Kdo tě prosil, abys mě porodila? Já teda ne! Cha, tlupa běhen, 

co vypadají jak světice a prskají jed lásky…A ty, Panebože, nejsi snad ženská? Ony mají 

na ten mizerný život dost síly, ale kdo ten bordel tady začal, když ne ty?“81  Žádná 

analogická postava ve smyslu ryze negativního vykreslení se v biblické knize Tóbijáš 

nevyskytuje. Proč ji tedy autorka do svého románu zařadila? Arthur je ve své zlosti a ryzí 

špatnosti v celém příběhu osamocen. Je nešťasten, ale ve svém neštěstí si na rozdíl od 

ostatních postav perverzně libuje. Ve svém životě se nesnaží najít jakýkoliv smysl, jen jím 

bezcílně bloudí. Jeho postava tedy stojí v kontrastu k postavě Debory či Theodora, kteří  

i přes velké životní útrapy při usilovném snažení nakonec nacházejí útěchu. Domnívám se, 

že autorka zde chtěla poukázat na ten aspekt náboženství, který mu připadá v procesu 

duševního zrání a uzdravování tím, že proti zlu, nečistotě a hříšnosti v podobě Arthura 

staví příslib lásky a odpuštění v podobě Debory či Theodora. 

                                                 
80 tak se Anna poprvé zjevila Theodorovi – proměněná v růži, viz poznámka č. 8 
81 Germain, S., Tobiáš z blat, Brno, Cesta 2005, s. 135 
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3 Hlubinn ěpsychologický výklad knihy Tóbijáš 82 

 

To, že Tóbit, zbožný vyznavač Tóry, oslepne, je podle Drewermanna výrazem 

hlubinněpsychologického poznání, že přísná poslušnost zákonu způsobuje naprosté 

odumření ženských duševních sil.83 Anima je „vyhnána“ a namísto ní panuje přísný, fádní 

a dusivý animus. Z toho vyplývá, že Tóbitově neúnavné péči o zemřelé Židy je třeba 

rozumět jako vnitřní smrti zapříčiněné přehnaným zákonictvím. Nerovnováha duševních 

sil způsobuje nemoc. Slepota jedné z hlavních postav příběhu je šifrou pro ztrátu ženských 

prvků osobnosti. Theodor v TB sice neoslepne z úzkostlivého dodržování zákonů, ale 

k nerovnováze duševních sil a posléze k nemoci v důsledku ztráty animy u něho zcela 

evidentně dochází. 

 

Podobně je tomu se ženským protějškem – mladou Židovkou Sárou. Ta chce jako 

správná manželka přivádět na svět děti. I ona poté, co její ženichové záhadně umírají před 

naplněním manželství, prosí Boha – ve stejnou dobu jako Tóbit, ale na místě stovky 

kilometrů od něho vzdáleném – aby ji nechal zemřít (Tob 3,15). Podle Drewermanna 

spočívá Sářino neštěstí jednak v nezralé vazbě na jejího otce, jednak v nesprávném chápání 

mužské sexuality, s níž se hrdinka konfrontuje pouze jako s ponižující a odosobňující 

žádostivostí. V tomto vnitřním napětí přispívá Sářino přání naplňovat zákon 

k neurotickému utváření ideálu, který zabraňuje nalézt cestu k rozumnému způsobu života. 

„Démon“, jenž usmrcoval ženichy, je podle Drewermanna výrazem přílišné vazby dívky 

na otce a z toho vznikajícího silného odmítání sexuálního kontaktu. 

 

Východisko z Tóbitovy slepoty a Sářina odcizení  životu může nabídnout pouze Bůh, 

který k nim posílá anděla, „převlečeného“ za člověka, jenž vysvobozuje oba hrdiny z jejich 

utrpení. Když Refáel doprovází Tóbijáše, na své cestě uloví rybu. Ta z hlediska hlubinné 

psychologie symbolizuje falus, tedy bezuzdnou a agresivní sexualitu, již Tóbijáš dostává 

pod kontrolu a učí se ji ovládat. Srdce, játra a žlučník z ryby symbolizují to nejlepší 

                                                 
82 Vycházím z knihy M. Oeminga: Úvod do biblické hermeneutiky, Praha, Vyšehrad, 2001, s. 123 - 126 
83 C. G. Jung dělí archetypy na ty, jež obsahují mužské prvky (animus) spíše racionální, přísné a logické, a na 
emocionální, iracionální, vřelé a ochranitelské prvky ženské (anima). Pro duševní rovnováhu jedince je 
důležité, aby oba tyto prvky byly v rovnováze. Oeming, M.: Úvod do biblické hermeneutiky, Praha, 
Vyšehrad, 2001, s. 121  
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z libida, ze kterého se stává – je-li ovládnuto a proměněno v lásku – základní pozitivní síla 

života. Potom Tóbijáš jako již vyzrálý muž (zasvěcený adept) potkává Sáru. Osudy hrdinů 

se setkáním zcela proměňují. Dochází k harmonickému spojení duševních a pudových 

prvků psýché, vědomého a nevědomého, mužského a ženského.  

 

Zatímco se Sára uzdravuje, její otec a Tóbijášův budoucí tchán pro něho kope hrob 

v domnění, že Tóbijáš stejně jako jeho sedm předchůdců osudové setkání nepřežije. Chce 

ho nechat diskrétně zmizet. Ačkoliv ve skutečnosti si Regúel přeje, aby Tóbijáš v této 

zkoušce obstál, jelikož nemá zájem o to, aby byl i nadále s celou svou rodinou terčem 

posměchu a hanobení (Tob 8,10), Drewermann tento fakt považuje za důkaz narušeného 

vztahu otce a dcery a interpretuje ho tak, že otec ve skutečnosti nechce svou dceru pustit  

a přenechat ji jinému muži, proto jej kopáním hrobu už dopředu „zabíjí“. Tóbijášova 

upřímná láska překonává i tuto nezdravou vazbu rodiče a dítěte, čímž uzdravuje celou 

Sářinu rodinu, která dceru propouští na cestu k samostatnosti.  

 

V Bibli s osobou Sáry přichází do domu Tóbita „ženský prvek“, který ženichova otce 

duševně uzdravuje. Tuto událost odráží navrácení zraku, jehož se otci dostává po požití 

rybího žlučníku. V TB je tímto „ženským prvkem“, jenž navrací otci duševní rovnováhu  

a celkové zdraví, Annina nalezená hlava.  

 

Zcela nakonec se aktéři příběhu prostřednictvím anděla dozvídají, že za všemi 

událostmi stál skrytě Bůh, který je oním tajemným a neznámým společníkem v životě 

věřícího. Záchrana přichází skrze anděla, s jehož pomocí Sára lásku oddémonizovává. 

Hlavní protagonistka dochází k poznání, že všechno, celá existence je dobrá, protože 

pochází od Boha, a jako takovou ji má spolu se svým milovaným partnerem přijímat. 

V případě Tóbita dochází k sebenalezení prostřednictvím návratu, tj. skrze zázrak nového 

vidění (u Theodora skrze nalezení ztracené ženiny hlavy), jež mu umožňuje poznávat 

dobré stránky toho, co až doposud považoval za špatné. 

 

Téměř všechny biblické příběhy obou částí Písma lze podle Drewermanna  

a dalších hlubinněpsychologických interpretů chápat jako cestu k postupnému oproštění od 

úzkosti, vnitřní nesvobody a duševního onemocnění, jako cestu ke zdravé a silné 

osobnosti, která dokáže integrovat i svoje stinné stránky.   
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4 Dítě Medúza 

 
Název románu odkazuje k řecko-římské mytologii. Jde o příběh dospívající dívky 

Lucie, již její bratr Ferdinand začne sexuálně zneužívat. Poté, co je stižen smrtelnou 

nehodou a ochrne, Lucie ho hypnotizuje pohledem „Medúzy“.84 Když se pohroužíme do 

etymologie slova Medúza, zjistíme, že jeho význam je „kralovat, poroučet“. To je důležité, 

neboť Lucie si přeje přemoci Ferdinanda a zlo, které na ni jeho prostřednictvím působí. 

Celý příběh sledujeme očima hrdinky, tedy očima ještě dětskýma, zpočátku plnýma 

naivity, která se ovšem pozvolna vytrácí spolu s tím, jak Lucie předčasně dospívá. 

 

Román je rozdělen na pět částí, z nichž každá je uvozena citátem z Písma (podobně 

jako tomu je v Tobiášovi z blat). U prvních čtyř částí se jedná o citáty ze Starého zákona, 

pouze část pátá je uvozena citátem z Matoušova evangelia na znamení toho, že přichází 

Spasitel a s ním i vize příznivějších časů. Každá část knihy se skládá z úvodního lyrického 

líčení připomínajícího obraz, který je následován epickou částí.  

 

 

4.1 Řecko- římská versus židovsko-k řesťanská tradice 
 

Luciin nejlepší kamarád a spolužák se jmenuje Louis-Félix, ovšem pro Lucii je to 

Lou-Fé. Je ztělesněním přemýšlivosti a racionality, ale zároveň je přitahován mystičnem. 

Chce se stát astronomem a neustále sleduje oblohu dalekohledy. Zbožňuje řecko-římské 

báje a pověsti, které mu vypráví maminka, a je fascinován postavou bájného Ikara a bohyní 

měsíce Seléné. Otec Joachim mu v hodinách katechismu vysvětlil, že Bůh stvořil nebesa. 

Ostatní bohové byli údajně pouze výplody lidské fantazie, dokud tomu Bůh neučinil konec. 

Po řecko-římských bozích nám dodnes zůstala jména hvězd a planet na obloze (bozi sídlící 

na nebi).  

 

Ačkoliv Luciina matka Aloïse je křesťankou (i když povrchní), v knize je pro svůj 

druhý sňatek přirovnávána k Trójance Andromaché, jež ztělesňovala symbol manželské 

                                                 
84 Antropologové se domnívají, že hlava uťatá gorgoně Medúse je stará rituální maska s apotropaickou mocí, 
tj. se schopností odvrátit zlou magickou sílu. Martin R. a kol.: Slovník řecko-římské mytologie a kultury, 
Praha, Ewa Edition, 1993, s. 102 
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lásky. Byla ženou Hektora, jemuž porodila syna Astyanakta. Po pádu Tróje ji čekal 

žalostný osud trójských žen, které si vítězové rozdělili jako kořist: Andromaché připadla 

Neoptolemovi, přezdívanému Pyrrhos, synu Achillea, který zabil jejího manžela Hektora. 

Ve chvíli, kdy ji loď nového pána odvážela do Épeiru, svrhli Řekové z hradeb hořícího 

města jejího syna Astyanakta. Aloïsin první muž se jmenoval Viktor (srov. podobnost 

znění jména Viktor se jménem Hektor) a ona ho skutečně oddaně milovala láskou téměř 

chorobnou. Stejně tak i syna Ferdinanda, kterého spolu zplodili. Podobně jako Hektor  

i Viktor zemřel také ve válce. Jeho tělo se nenašlo, s čímž se Aloïse nemohla smířit, 

protože Viktor podle ní nemohl najít odpočinek bez svátosti a modliteb. K druhému 

manželství nebyla sice donucena tak jako Andromaché, ale za Hyacinta se provdala pouze 

z rozumu – pocit zodpovědnosti zajistit synovi, aby získal náhradního otce, byl silnější než 

láska k mrtvému muži.  

 

 

4.2 Vztahy v Luciin ě rodin ě 

 
Aloïse Hyacinta nemilovala, proto mu odmítala „poskytnout“ nejen své tělo, ale  

i své srdce a svou duši. Předstírala, že je frigidní, přesto se jim narodila dcera – Lucie. 

Hyacint Aloïsino nehezké chování a její nálady vůči sobě snáší s největší možnou 

trpělivostí, i když někdy ji v duchu proklíná. Aloïse  se nemůže zbavit pocitu, že Lucie je 

plodem nečistého svazku, narodila se ze vztahu, kde láska je pouze jednostranná, 

neopětovaná. Aloïse se tím, že s jiným mužem zplodila nové dítě, vlastně zpronevěřila 

bývalému milovanému manželovi Viktorovi. Lucie je podle Aloïse plodem hříchu  

a zrady vůči Viktorovi. Není tedy divu, že vztah matky a dcery je přinejmenším 

ambivalentní. Bude trvat velmi dlouho, než se v rámci možností „ustálí“ a „upraví“. 

 

Pokud bylo řečeno, že Aloïsina láska vůči Viktorovi byla téměř chorobná, ve vztahu 

k synovi Ferdinandovi to platí dvojnásob. Aloïse toužila po tom, aby jí Ferdinand 

zemřelého manžela nahradil, tudíž aby přestal být co nejdříve dítětem. Vytrhla jej z dětství 

jedním gestem Titána, záměrně a nelítostně. Nemůže se smířit se smrtí Viktora, chová se 

sobecky a neuvědomuje si následky svého jednání. Chce především, aby se Ferdinand 

oženil, měl syna a zajistil tím pokračování rodu Morrogů, bojí se, aby tento rod a jeho 

jméno neupadlo v zapomnění. Aloïse je žena strachu. Neustále se něčeho bojí. Bála se  
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i toho, že Ferdinand bude muset narukovat jako voják do války v Alžírsku, ale ve 

skutečnosti ho (a potažmo i ji) stihl mnohem horší osud. 

 

 Ferdinand je ovšem matčiným vlivem deformován, začne pít a přenáší neblahé 

působení matky na svou sestru Lucii. Bere jí její dětství, tak jako Aloïse sebrala dětství 

jemu. Sama Lucie Ferdinanda označuje jako „zloděje dětství“85. Uvědomuje si dobře, že jí 

bratr dětství bere, a touží se vrátit zpět do dětského světa za Lou-Fé, Anne-Lise  

a Irène Vassalle (poslední dvě jmenované jsou Ferdinandovými oběťmi). Na druhou stranu 

v ní i přes veškeré zdrcující události zůstává něco z duše dítěte, a to dětský pohled na svět. 

To dokládá fakt, že Lucie svého bratra přirovnává k pohádkovému „lidožroutovi“ (fr. 

ogre), který reprezentuje zlo. To nás odkazuje k začátku oddílu nazvaného Světlo, který je 

uvozen citátem z Izajáše: „B ěda těm, kdo říkají zlu dobro a dobru zlo, kdo vydávají tmu za 

světlo a světlo za tmu, kdo vydávají hořké za sladké a sladké za hořké.“ (Iz 5,20) Nikdo by 

totiž Ferdinanda nepodezíral z ničeho špatného. Všichni, kdo ho znají, se nechají oklamat 

jeho andělským zevnějškem a považují ho za slušného a spořádaného spoluobčana. 

K pohádkovému motivu se Lucie uchyluje i ve chvíli, kdy uvažuje o tom, jak Paleček vzal 

lidožroutovi jeho sedmimílové boty během doby, kdy spal, a utekl až na kraj světa před 

bolestí a strastmi. Pohádky hrají ve vývoji dítěte nemalou roli. Podle Tolkiena musí mít 

každá dovyprávěná pohádka šťastný konec. V tradiční pohádce je hrdina odměněn a zlou 

postavu čeká po zásluze bídný konec, což naplňuje hlubokou dětskou potřebu, aby 

spravedlnost zvítězila. Jak jinak by mohlo dítě, které má samo často pocit, že s ním jednají 

nespravedlivě, doufat, že se mu dostane spravedlnosti? Nezdar sotva povzbudí dítě k tomu, 

aby se nezlomeno pralo se životem a mělo přitom na mysli, že teprve když projde těžkými 

zkouškami, může dospět k existenci na vyšší rovině. Útěcha je největší službou, kterou 

pohádka dítěti nabízí: dítě může důvěřovat, že přes všechny zkoušky, které musí vytrpět, 

nakonec nejenom uspěje, ale zlé síly budou zničeny a už nikdy nenaruší pokoj jeho 

mysli.86 Lucie se nakonec rozhodne, že bratrovi sebere mnohem více než jeho boty. Sebere 

mu samotné jeho kroky, jejichž zvuk ji už tři roky okrádá o klidné spaní. Bratr nejenže jí 

vzal na dlouhý čas dětství, ale také „běžnou“ schopnost vyjadřovat jakékoliv emoce. Lucie 

se nedokáže radovat ze života a z maličkostí, které nám každodenně přináší, ba ani vyjádřit 

smutek či vztek.  

                                                 
85 Germain, S.: L’Enfant Méduse, Gallimard, 1991, s. 108  
86 Bettelheim, B.: Za tajemstvím pohádek, Praha, Nakladatelství Lidové noviny, 2000, s. 142, 145 
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 Lucie touží po spravedlnosti. Ví, že by měla dospělým říci své hrůzné tajemství, že 

by měla říci, kdo je násilníkem a vrahem dvou nevinných dívek, ale zároveň se bojí 

výhrůžek svého bratra i toho, že pokud by vyšla s pravdou ven, nikdo by ji nebral vážně, 

především ne matka, která neskrývá nikterak svou přehnanou náklonnost vůči 

Ferdinandovi. A koneckonců jde přeci jen o jejího bratra, cítí se vůči němu zavázána 

rodinným poutem, jakkoliv chatrným a různými vlivy porušeným. Jsou spolu spjati nejen 

stejnou krví, ale také tím, že oba byli násilně vytrženi z dětské bezstarostnosti. 

V neposlední řadě je osudově spojuje ono temné tajemství bratrova hříchu, jejich incestní 

vztah. Fakt, že Lucie v sobě toto tajemství dusí, upevňuje negativní vazbu, která mezi 

oběma sourozenci existuje. Lucie se cítí více spřízněna s oběma již mrtvými dívkami, 

oběťmi svého bratra, než s Ferdinandem samotným. Cítí spoluvinu na jeho jednání, 

připadá si jako jeho komplic. Proto když se Ferdinand při jednom ze svých nočních výletů 

za svou sestrou jejím přispěním zřítí z několikametrové výšky a smrtelně se zraní, Lucie 

bere spravedlnost do svých rukou. Předkládá mu fotky dvou mrtvých dívek – Anny-Lise  

a Ireny – a až do konce jeho pozemských dnů ho straší svými grimasami a „pohledem 

medúzy“. Ferdinand po nehodě pyká za své činy, trpí výčitkami svědomí, neustále se mu 

zjevují obrazy všech třech jím zneužívaných dívek, nese tíhu své viny a jeho duše se ocitá 

v zajetí hrůzy, („…Jelikož trestné činy se vždy obrátí proti těm, kteří je spáchali.…Jelikož 

trestný čin je aktem, jehož důsledky přesahují hranici jeho vykonání; paprsky děsu, jenž 

jednoho dne tento akt vyvolal, se dříve či později obrátí a zasáhnou svůj pramen.“)87   

 

 Lucie má vztek na dospělé, že se úzkostlivě střeží toho, aby před dětmi mluvili  

o sexu, ale nedokáží je před ním ochránit: („Snažili se nemluvit o ´tom´ před dětmi, 

alespoň ne otevřeně, ale nedokázali zabránit vpádům ´toho´do života dětí. Byli příliš slepí, 

aby mezi sebou rozpoznali zrádce. Už dlouho jsou dospělí pro Lucii jinou rasou, jsou divní 

a nezasluhují si důvěru, obdařeni temnými a dusivými těly. Drží si je od těla, - mají ve 

svých řadách lidožrouty.“)88 Proto Lucie nechce vyrůst a vyspět, nechce být krásná  

a přitažlivá, jako si to přejí ostatní děvčata v jejím věku. Luciina matka si všímá změny 

v chování své dcery, která téměř přestala jíst, chce se nastěhovat zpět do svého starého 

                                                 
87 Germain, S.: L’Enfant Méduse, Gallimard, 1991, s. 175 - 176 (přeloženo autorkou práce) 
88 idem, s. 119 - 120 (přeloženo autorkou práce) 
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pokoje, ačkoliv po novém už léta toužila, ale v podstatě vůbec nehledá možnou příčinu 

tohoto záhadného obratu. Z milovaného nového Luciina pokoje se stává nenáviděné místo 

a z pohovky, na níž si měli hrát společně s Lou-Fém, odporný kus nábytku,  který jí 

neustále připomíná, jak ze dne na den brutálně skončil čas jejího dětství a bezstarostnosti. 

 

 Fakt, že první Aloïsin manžel Viktor není pohřben v posvěcené půdě, že se jeho 

tělo nikdy nenašlo a že nemá alespoň samostatnou náhrobní desku, vnímá Lucie na rozdíl 

od matky jako akt spravedlnosti, protože to byl on, kdo spolu s Aloïse zplodil Ferdinanda  

a byl tedy prapůvodem neštěstí nejen Lucie, ale i dvou mrtvých dívek a jejich rodin. Stejně 

tak chce Lucie zabránit tomu, aby byl Ferdinand pohřben v posvátné půdě a především na 

stejném místě jako jeho oběti.  

 

 

4.3 Motiv dvoj čat a zdvojení  
  

 V románu Dítě Medúza se často vyskytuje motiv zdvojení a dvojčat, který autorka 

hojně využívala již například ve svém prvním románu Kniha nocí (Le livre des nuits). 

Dvojčata byla vždy považována za jev, který má co do činění s nadpřirozenem,  

a to jak ve smyslu dobrém, tak i ve smyslu špatném. V antice byla dvojčata často uctívána 

a někdy zbožněna. Usuzovalo se, že kromě otce se na plození účastnil i někdo další, vyšší. 

Dvojčata se vyskytují v kultech Asyřanů a Babyloňanů a také u Číňanů. Egyptští Osiris  

a Isis se stali manželi ještě v těle matky. V íránském náboženství byli dvojčaty bůh dobra 

Ormuzd a bůh zla Ahriman. Též Řekové uctívali dvojčata: Apollón a Artemis, tj. bůh 

slunce a bohyně měsíce, byli dvojčaty. Leda porodila Kastora a Polluxe. V homérské verzi 

byl jejich otcem Tyndareus, Ledin manžel, v pohomérské verzi ji oplodnil Zeus poté, co se 

k ní přiblížil v podobě labutě. Oba synové se narodili z vejce a nazývali se Dioskurové. 

Zeus zplodil více dvojčat. U Římanů byli dvojčaty Jupiter a Juno. Romulus a Remus, 

mytičtí zakladatelé Říma, byli dvojčata odkojená vlčicí, nebo prodejnou ženou. Dvojčata 

se stala také oblíbeným tématem spisovatelů divadelních her a románů (Plautova komedie 

Blíženci). Středověk viděl ve dvojčatech spíše něco zlého, zvlášť byla-li obě nebo jedno 

z nich deformováno. Žena byla obviňována z obcování se zvířetem nebo s ďáblem a často 
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prošla mučírnou na hranici.89 

 

 René Zazzo hovoří o paradoxu v rámci fenoménu blíženců či dvojníků: jsou 

identičtí, co se týče vzhledu, ale nikoliv intelektuálně a citově. Po této stránce jde přece jen 

o dvě různé bytosti. Claudie Lévi-Strauss ve své analýze Oidipova mýtu hovoří v této 

souvislosti o přeceňování rodičovských vazeb u dvojčat. Zatímco jiné kultury vidí dvojčata 

jako zmnožení téhož, v podání J. Piageta dualita předchází jednotu.90 Z filozofického 

hlediska jsou v této souvislosti zajímavé dva protikladné pojmy: „jiné“ a „totéž“ neboli 

„stejné“. „Jiné“ nás podle J. Lacana vždy přesahuje. Je to otřásající (vzbuzující bázeň  

a chvění) a fascinující (úžasné) tajemství. Zkušenost s ním má noumenální (božský, 

posvátný) charakter. Je třeba k němu být citlivý. Podle E. Lévinase je „jiné“ zcela 

vymezováno „týmž“. „Totéž“ je falešným nekonečnem, na rozdíl od nekonečna jinakosti 

„jiného“, druhého. Taková zestejňující identita subjektu je podle S. Kierkegaarda 

démonická, popírající svobodu druhého, jiného.91 

 

 Lucie považovala Lou-Fého za své dvojče, což pro ni znamenalo nejsilnější 

spřízněnost, silnější než jakékoliv pouto rodinné, pokrevní. Byl pro ni něco jako alter-ego 

čili druhé já (u Freuda Ono). Ovšem ani Lou-Fému, svému nejlepšímu příteli, svému 

„dvojčeti“, se Lucie není schopna svěřit se svým utrpením. Má strach, že by ji nepochopil, 

protože on je ještě dítě, zatímco ona se již za dítě nepovažuje. Už nechce poslouchat jeho 

historky o nebi a vesmíru, které ji dříve tolik bavily. Ona teď řeší skutečný problém, jde jí 

v podstatě o život.  

 

Zdvojení je motivem téměř posvátným. Anne-Lise, jedna z Ferdinandových obětí, 

měla v Luciiných očích také dvě podoby, dvě těla. Jako by tato rozdvojenost byla obsažena 

už v dívčině jméně, jenž se skládá ze dvou částí. Podobně také hrdinčina jmenovkyně  

a patronka, svatá Lucie, měla jedno tělo pozemské a druhé božské, jeden pár očí lidských  

a druhý od Panny Marie. Tento druhý pár očí získala poté, co si své vlastní oči vyrvala  

a poslala je svému snoubenci, kterého si nechtěla vzít, na znamení toho, že se zaslíbila 

Bohu. Lucie – hrdinka knihy – si klade otázku, zda ty vytržené oči světice něco vidí a jak 

                                                 
89 Holub, F., Vondráček, V.: Fantastické a magické z hlediska psychiatrie, Bratislava, Columbus, 1993,s.286 
90 Brunel, P. a kol.: Dictionnaire des mythes littéraires, Éditions du Rocher, 1988, s. 635 - 638 
91 Olšovský, J.: Slovník filosofických pojmů současnosti, Praha, Academia, 2005, s. 92, 213 
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se jejich pohled shoduje s tím, co vidí oči nebeské. Tato zdvojenost páru očí je odrazem 

Luciina ambivalentního přístupu k faktu, že je zneužívána členem své rodiny. Pociťuje 

silnou touhu pomstít sebe i dvě další Ferdinandovy oběti, ale zároveň si uvědomuje, že je 

s Ferdinandem spřízněna příbuzenským vztahem, který je sám o sobě zavazující a 

svazující. Sváří se v ní dva protichůdné pocity: pocit sounáležitosti s oběťmi  

a pocit sounáležitosti s bratrem. Zároveň jako by nebeské oči svaté Lucie symbolizovaly 

Luciino přání, aby někdo spatřil její utrpení a dozvěděl se o traumatu, které prožívá. 

Vyrvaný pár očí naopak reprezentuje slepotu, respektive Luciino protichůdné přání své 

utrpení před zraky ostatních skrýt z důvodu pocitu hanby a studu. Nakonec se v Luciině 

postoji ke zneužívání pere její touha „nevidět“ (resp. nevědět), tedy „vyrvat si oči“, jež je 

ekvivalentem k psychologickému obrannému mechanismu vytěsnění, s realitou, kde oči 

zavřít nelze a Lucie je opakovaně traumatizována. Lou-Fé má v problematice týkající se 

zraku Boha a svatých jasno. Vydedukoval, že když my můžeme pouhým okem dohlédnout 

ze země až na hvězdy, Bůh může směřovat zrak svatých až na úplný konec všech světů.  

 

Pohled i jeho absence vůbec hrají v románu velkou roli. Dalo by se dokonce říci, že 

je jeho scelujícím tematickým rámcem, jelikož se jím prolíná v explicitních i implicitních 

formách. Jestliže v mytologickém pojetí Medúzin pohled znehybní toho, kdo se jí podívá 

přímo do tváře, Lucie tuto jeho moc doslova realizuje, když Ferdinanda znehybní tělesně. 

Zato dospělí jsou naopak „slepí“, když nevidí, co se děje v jejich bezprostřední blízkosti. 

Lucie jasně vidí již z pozice svého jména, jež pochází z latinského lux - světlo.92 

 

Pozorujeme též jistý důraz na dualitu nebe a země alias božského a lidského. 

Koneckonců podle některých východních mýtů (např. podle čínského mýtu) vzniklo nebe  

a země z jednoho obrovského vejce, jež se rozdělilo na dvě části93. Vrchní část utvořila 

nebesa, spodní část zemi. Kontrapozice nahoře a dole je výrazem prostorového uspořádání; 

vlastní stvoření světa začíná oddělením nebe a země. Shora přichází životadárné světlo  

a oplodňující déšť. Staré národy spatřovaly v nebeské klenbě přírodní, se zemí se snoubící 

sílu, která byla personifikována v nejvyšším božstvu. „Všude, kde je nebe, je Bůh, neboť 

                                                 
92 viz zde kapitola 4.4 Nomen omen? 
93 M. Eliade hovoří o kosmickém vejci z bráhmanských tradic, odkud za úsvitu vystoupil První bůh stvoření, 
nazývaný různě (Zlaté embryo, Otec nebo Pán stvořitelů, Agni nebo bráhman). Toto kosmické vejce je 
ztotožňováno s rokem, symbolickým výrazem kosmického času. Eliade, M.: Obrazy a symboly, Brno, 
Computer Press, 2004, s. 79 - 80 



 36 

nebe je Bůh.“  (přísloví afrických Eweů).94 Naproti tomu země plodí veškerý život, jeví se 

jako velká rodička a živitelka a dostává se tak do okruhu mateřských božstev. 

V permanentní hieros gamos s nebem jí přísluší nevyčerpatelná plodnost. „Matka země“ je 

především matkou lidí. Vzpomeňme etymologickou souvislost mezi homo a humus, ale 

také mezi Adam a adamah (hebr. prach půdy, červená zem). V jazyce Maorů znamená 

slovo whenua země a současně placentu, jíž je přikládán velký význam při vzniku člověka. 

V rámci ideje o shodě makro a mikrokosmu může být nebeský bůh na pozemské úrovni 

reprezentován králem, bohyně královnou – představa, kterou lze prokázat nejen  

u egyptského panovnického páru a v Indii (král jako choť země), nýbrž která také pronikla 

do středověkých hermetických učení, přičemž nebe a země jsou většinou nahrazeny 

sluncem a měsícem.95     

 

 Také Aloïse ztotožňuje Ferdinanda s Viktorem, tedy syna s jeho otcem, a to do té 

míry, že když myslí na Ferdinanda, oslovuje ho Viktorovým jménem, vidí ho jako dítě  

a jde až k okamžiku, kdy byl počat. V této dvojjedinosti obou – syna a manžela - znovu 

zažívá vzrušení ze splynutí s milovaným mužem. Nechává se unášet minulostí  

a zvráceným citem. V těchto úvahách spatřujeme jakousi variaci Oidipova komplexu 

„naruby“. Matka tíhne k synovi a zároveň ho ztotožňuje s manželem, stírá hranici identity 

obou mužů a tím z nich činí sexuální soky.  

 

Když Lucie už jako dospělá obdrží pohled od Lou-Féa, dívá se na obrázek dvojím 

pohledem: ženy a dítěte. Rodí se v ní druhé dětství. 

 

 

4.4 Nomen omen? 96 

 
Jméno hlavní protagonistky románu Lucie pochází z latinského lux znamenající 

světlo. Lucie znamená „světlá, zářící“ a význam, který v sobě tají její jméno, jako by 

předznamenával světlé zítřky, k nimž se má Lucie probojovat skrze temné a zdánlivě 

                                                 
94 Lurker, M.: Slovník symbolů, Praha, Euromedia Group k. s. – Knižní klub, 2005, s. 322 
95 idem, s. 583 - 584 
96 V této kapitole jsem při rozboru křestních jmen čerpala z knihy M. Knappové Jak se bude jmenovat? 
Praha, Academia, 1985 
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nekonečné období, skrze léta, ve kterých jí bylo upřeno radovat se z čehokoliv. Jako by  

tento význam předznamenal náhlý vpád světla reprezentujícího pro Lucii nový život  

a znovunalezené dětství. Ačkoliv by se mohlo zdát, že na znovunalezení dětství je již příliš 

pozdě, není tomu tak. Každý dospělý člověk si totiž své dětství nosí v sobě a je důležité, 

aby ho čas od času nechal přiměřeným způsobem vyplout na povrch. Jak říká A. Halamová 

a P. Remeš: „Aby se v každém z nás mohlo probudit a do plné krásy rozvinout vnitřní 

Dítě.“ 97 Thomas Harris k tomu dodává: „Ježíš řekl: ,Jestliže se člověk znovu nenarodí, 

nemůže vidět království Boží.´Opětovné narození, o kterém mluví Ježíš, je podle mého  

opětovné narození přirozeného Dítěte.“98  

 

Navíc nositelkou tohoto jména je také svatá Lucie. Legendy o jejím životě a smrti se 

v mnoha faktech rozcházejí, nicméně spojuje je motiv očí. Je uctívána jako ochránkyně 

před nemocemi očí právě z důvodu etymologie jména, které připomíná světlo. Jedna 

z legend hovoří o tom, že disponovala dvěma páry očí.99 

 

Luciin nejlepší přítel, její fiktivní „dvojče“, se jmenuje Louis-Félix. První část jeho 

jména, Louis, znamená ve staré němčině „slavný bojovník“, druhá část, Félix, je původu 

latinského a znamená „štěstí, šťastný“. Obě složky tohoto jména jsou tedy nabity vyloženě 

pozitivními významy. Louis-Félix je zcela oprávněným nositelem svého jména. Zdá se, že 

je vždy pozitivně naladěn a případné překážky, které mu život staví do cesty, překonává 

bez větších problémů. Přestože Lucii nemohl pomoci bezprostředně v době, kdy prožívala 

největší muka utrpení, vždy při ní stál a nikdy ji od sebe neodvrhnul. Po létech, co se 

neviděli, protože Louis-Félix žije v zámoří, posílá Lucii prostřednictvím pohledu snad  

i něco ze sebe, ze své pozitivní energie a pozitivního přístupu k životu.  

 

Ovšem Lucie svému příteli říká Lou-Fé a toto pojmenování již nevyznívá tak příznivě 

jako Louis-Félix. Zvukově podobné francouzské lidové přídavné jméno louf znamená 

praštěný, padlý na hlavu, blázen (podobně také loufoque). Lucie svého přítele skutečně 

považuje tak trochu za blázna, když neustále bájí o vesmíru, nebeských tělesech a jí se zdá, 

že to přehání, že se ocitá mimo realitu, že nestojí nohama pevně na zemi.   

                                                 
97 Halamová, A., Remeš, P.: Nahá žena na střeše. Psychoterapeutické aspekty biblických příběhů, Praha, Portál, 2004, s. 150 

98 idem, s, 150 
99 o tom viz zde kapitola 4.3 Motiv dvojčat a zdvojení  
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Další postavou, ke které má hlavní hrdinka vesměs kladný vztah, je její otec Hyacint. 

Toto jméno řeckého původu je spjato s řeckou mytologií – hyacinty prý vyrostly z krve 

stejnojmenného mytologického krasavce. Neoznačuje však pouze květinu, ale znamená též 

drahokam. Jako drahokam je vzácným kamenem, Hyacint je vzácným mužem. Málokterý 

muž by dokázal snášet vrtochy a rozmary své ženy s takovou tolerancí jako právě Hyacint. 

Ten dokáže bolest nést mnohem lépe než Aloïse. Svou dceru velmi miluje, jeho zásadním 

nedostatkem však je, že je příliš slabý a nedokáže zasáhnout do běhu událostí, usměrnit je 

a ovlivnit jejich dopad na všechny zúčastněné. 

 

Aloïse je obdobou již zmiňovaného jména Louis (v ženské podobě) znamenajícího 

„slavný bojovník“ nebo také „moudrý“. Zde se můžeme ptát, zda autorka toto jméno 

vybrala pro svou postavu záměrně, či nikoliv. Každopádně významy tohoto pojmenování 

výrazně kontrastují s tím, jak je jím označená postava v knize prezentovaná. Rozhodně 

nepůsobí bojovně a o moudrosti v jejím případě můžeme také hovořit jen stěží. Je právě 

opakem Louis-Félixe, který na rozdíl od ní nepodléhá zlu a dokáže lidem odpouštět. Ona 

se pod vlivem každé nepříjemné události hroutí a lituje se. 

 

Složitější je výklad jména Ferdinand, které může znamenat  jednak „odvaha k míru, 

míru se odvažující (riskující mír)“, ale také „k jízdě se odvažující“. Možná právě tato 

nejednoznačnost výkladu charakterizuje dobře postavu Ferdinanda. Ten zprvu páchá zlo na 

svých obětech, tedy odvažuje se k „jízdě“ ale poté, co je lapen do pasti a vlivem svého 

pádu ochrne, jako by zaujal kajícný postoj a pokoušel se o smír.  

 

Zřetelný je autorčin motiv u volby jména Aloïsina prvního manžela Viktora. Toto 

jméno latinského původu znamená „vítěz“, jímž je Viktor pro Aloïse po všech stránkách. 

Je pro ni mužem číslo jedna a jako takový je pro ni nedostižitelný, žádný jiný muž se mu 

nemůže nevyrovnat.   

 

Co se týká Ferdinandových obětí, které jsou už po smrti, jedna se jmenovala Anne-

Lise, druhá Irène. Anna je jméno hebrejského původu a znamená „milostná, milostiplná, 

líbezná, milá“. Lise je domácká podoba jména Alžběta/Eliška, je též hebrejského původu  

a znamená „bůh je má přísaha“ či „bohu zasvěcená“. Nositelka jména Anne-Lise je 
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symbolem nevinnosti, líbeznosti a její předčasná násilná smrt ji přivádí k tomu, jemuž je 

zaslíbena, tedy k Bohu. Jméno Irène je původu řeckého a můžeme ho přeložit jako 

„mírumilovná“. Zde ovšem význam jména neodpovídá tomu, jak Irène vidí Lucie. Ta k ní 

vzhlíží jako k velké hrdince, bojovnici a jako k andělu pomsty. Z ní čerpá sílu a pohled 

Medúzy, jímž pak bratra „hypnotizuje“ a způsobuje jeho strnulost, „zkamenělost“.  

 

Za zmínku také stojí jméno staré ropuchy, která žije na zahradě Luciiny rodiny  

a která se zde zjevila, když zemřel Hyacintův otec. Hyacint jí přezdívá „srdce paměti“. Její 

uklidňující kvákání, kterému všichni v rodině uvykli, umlká ve chvíli, kdy umírá Hyacint. 

Ropucha se jmenuje Melchior čili Melichar. Toto jméno je známé díky jednomu ze tří 

králů z Východu. Je hebrejského původu a v překladu zní jako „král světla“, popř. „můj 

král je světlo“. Je tedy v podstatě obdobou jména hlavní hrdinky Lucie, která je tímto 

faktem s ropuchou propojena a na symbolické rovině opět zdvojena. Jméno ropuchy 

Melchior v sobě nese předzvěst světlých zítřků a nového života. A to jak svým významem, 

tak i spojitostí s postavou jednoho ze tří králů Východu, jenž je bezprostředně spjat 

s příchodem Mesiáše. Navíc ropucha byla u Egypťanů spojována se symbolikou vzkříšení 

a znovuzrození. V lidové víře je duchem ochraňujícím dům před neštěstím, na druhé straně 

je však zvířetem ďábla a čarodějnic; ve středověkém umění je řazena k hříchům (lakota, 

rozkoš) a smrti.100 Žába obecně je v Indii symbolem zemské tíže a života vázaného na 

zemi. Koptské lampy a amulety měly v prvních letech křesťanství tvar žáby se znakem 

kříže jako výraz naděje na vzkříšení a věčného života. V lidové víře je kvákání žab 

interpretováno jako křik nenarozených dětí nebo je tento živočich pokládán za vtělení 

zakletých duší (v pohádce o zakletém princi). Církevní otcové spatřovali v žábách bytosti 

patřící ďáblu a herezi.101 Žába tedy symbolizuje mnoho jevů, často rozporuplných jako 

většina symbolů. Vzhledem ke jménu ropuchy v románu Dítě Medúza můžeme usuzovat 

především na aspekty vážící se ke křesťanství, ale také na lidovou víru v ochranitelské 

schopnosti ropuchy. Je zajímavé, že ačkoliv je obraz Melchiora interpretován vesměs 

kladně, teprve s jeho smrtí přichází do domu rodiny Daubigné pokoj a mír. Jako by 

společně s ním odešlo skutečně i cosi ďábelského a do Lucie mohlo znovu vstoupit její 

dětství, jako by jí byla vrácena její „zakletá duše“. Kromě výše zmíněné symboliky 

ropuchy a žáby lze ovšem v souvislosti s Luciinou situací uvažovat také o ztotožnění dívky 

                                                 
100 Lurker, M.: Slovník symbolů, Praha, Euromedia Group k. s. – Knižní klub, 2005, s. 433 
101 idem, s. 596 - 597 
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s ropuchou. Když Lucie dospívala zneužívána Ferdinandem, zřejmě si připadala odporná 

jako ropucha a určitě taková chtěla i navenek zůstat. Nechtěla vyspět, zkrásnět a být pro 

druhé pohlaví přitažlivá.102 

 

Nejen křestní jména v sobě tají více či méně skryté významy, také příjmení mají  

v románu svou symboliku. Hyacint se jmenuje Daubigné. Toto příjmení převzala  

i Aloïse a jeho nositelkou je i jejich dcera Lucie. Francouzské sloveso dauber, jenž 

můžeme slyšet v první části tohoto příjmení, znamená dusit, ale familiérně také mlátit, ve 

vazbě dauber (sur) qqn pak znamená vysmívat se někomu. Tato část příjmení tedy může 

značit, že Lucie i Hyacint jsou něčím či někým omezováni, metaforicky řečeno dušeni. 

Lucii „dusí“ její zničující tajemství, její nedobrovolné incestní pouto, jímž je spjata  

s nevlastním bratrem Ferdinandem. Také se obává, že pokud by se někomu s tímto 

tajemstvím svěřila, nikdo by jí nevěřil a možná by se jí i vysmál (viz druhý význam 

slovesa dauber qqn). Hyacinta „dusí“ nepřístupnost a odtažitost jeho manželky Aloïse. 

Jako o pomoc volá do světa vysíláním radiových vln a navazuje kontakty s úplně cizími 

lidmi, kteří mu však jsou v jistém smyslu bližší než někteří členové vlastní rodiny. Bohužel 

nakonec už na jeho volání nikdo neodpovídal.  Druhá část příjmení – igné -  znamená ve 

francouzštině ohnivý. Oheň je mimo jiné spjatý se světlem, a tudíž se toto příjmení svou 

druhou částí řadí k symbolice jmen Lucie a Melchior. Oheň je však také živel, který může 

mít ničivé účinky a dokáže po sobě zanechat spoušť. Tento živel se ozve v Lucii, když se 

rozhodne jednat proti Ferdinandovi a zhostit se úkolu msty za sebe i za dvě mrtvé dívky. 

Vraťme se na tomto místě k významu a symbolice křestního jména Lucie, tedy k poselství 

světla. Ono latinské lux tu funguje ve významu určitého řádu či zákona (Božího?). Lucie 

totiž bere spravedlnost do vlastních rukou a nastoluje, resp. obnovuje řád.   

 

 První Aloisin manžel Viktor se jmenoval Morrogue. Po zvukové stránce můžeme 

toto příjmení opět rozdělit na dvě části: v první části slyšíme nelichotivé mort, tedy smrt. 

Viktor je již po smrti, padl v boji  neznámo kde a kdy. Jeho syn Ferdinand, který je též 

nositelem tohoto příjmení, je, dalo by se říci, rozsévačem smrti. Zanechal po sobě dvě 

mrtvé dívky a málem měl na svědomí další. Rogue znamená nafoukaný, nadutý. Ferdinand 

se skutečně chová, jako by neměl svědomí, jako by mu na ničem nezáleželo. Lucii 

vyhrožuje, že pokud něco z jejich tajemství vyzradí, zabije ji. Je arogantní a „nadutý“. 

                                                 
102 viz zde kapitola 4.2 Vztahy v Luciině rodině  
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V případě Ferdinanda jeho příjmení zvukově připomíná ještě jiné slovo, a to již zmíněné 

ogre (lidožrout, zlý obr). Jde o přesmyčku čili anagram.   

 

 Irenino příjmení zní Vassalle. Vassale znamená ve francouzštině poddaná, což 

souzní s významem jména křestního, jež byl vyložen výše. „Mírumilovná“ a „poddaná“, 

takovými jmény obdarovala autorka tuto postavu. Jak již bylo řečeno, Lucie tuto dívku 

viděla jinak, v jejích očích byla Irène hrdinkou, a to především proto, že se Ferdinandovi 

dokázala postavit tím, že spáchala sebevraždu. Zatímco církev považuje sebevraždu za 

těžký hřích, Lucie nejenže ji v tomto případě schvaluje, ale dokonce v ní spatřuje vrcholný 

hrdinský čin. 

 

 V poslední řadě je také potřeba zmínit jméno ulice, v níž Lucie žije. To zní Grange-

aux-Larmes čili v překladu U Plačící stodoly. Důležité je především slovo larmes (slzy). 

Ty symbolizují místo, kde se odehrává něco velmi smutného, místo, kde došlo k tomu, že 

se vytratila radost ze životů lidí, kteří zde bydlí. Nejde jen o Lucii, ale v podstatě o celou 

její rodinu, ve které není nikdo zcela šťasten, spíše je tomu naopak.     

 

 

4.5 Aloïse a její „víra“ 
 

Dvakrát do roka, na Velikonoce a na Vánoce, shromažďuje Aloïse Daubigné členy 

rodiny k oslavě těchto křesťanských svátků. Jde o setkání a slavení víceméně formální  

a svým způsobem nezbytné, neboť Aloïse je „ženou povinnosti a rituálů“ 103. Je otázkou, 

do jaké míry a zda vůbec prožívá reaktualizaci posvátné události, která se odehrála 

v mytické minulosti „na počátku“104, jelikož její víra je povrchní. Křesťankou je proto, že 

většina lidí v jejím okolí jsou křesťané, její rodiče zřejmě byli také křesťané, zkrátka 

protože se sluší být křesťankou a držet jisté církevní zvyky.105 Sváteční rodinná 

shromáždění pořádá proto, že si je vědoma toho, že vztahy se musejí pěstovat, jinak 

ochabnou. Nicméně pokud jde o její mateřský vztah k dceři Lucii, který by měl být 

pěstován obzvláště pečlivě, o ten se příliš nestará. Porušuje tím v podstatě páté přikázání 

                                                 
103 Germain, S.: L’Enfant Méduse, Gallimard, 1991, s. 37 (přeloženo autorkou práce) 
104 Eliade, M.: Posvátné a profánní, Praha, Oikoymenh, 2006, s. 48 
105 vnějškovost náboženství ve jménu konformity připomíná Mauriaca 
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(úcta k rodičům), které Ježíš připomíná se zvláštním důrazem. Je to totiž napomenutí nejen 

pro děti, nýbrž i pro rodiče (Ef 6,4). „Jestliže svým dětem nejsou otci a matkami v pravdě a 

lásce, v hlubokém smyslu biblické zvěsti, zastiňují a ztěžují svým deformovaným otcovstvím 

a mateřstvím svým dětem výhled k Otci nebeskému a jeho lásce.“106 Ani vztah ke svému 

druhému muži Hyacintovi Aloïse nepěstuje. Lucie i Hyacint žijí ve stínu mrtvého Viktora, 

kterého Lolotte, stará věrná služka Luciiny tety Colombe, přirovnává ke Kristu a tím ho 

zbožšťuje, stejně jako Aloïse, která z něj vytváří kult. Lucie vnímá velmi dobře matčin 

vztah k ní i k jejímu otci: („Její matka měla kdysi jiný život. Život plný slávy a čistého 

štěstí. Měla Chotě – toto slovo znělo vzletně  uším malé holčičky. A onen Choť byl hrdinou, 

ba dokonce spasitelem, docela jako Kristus. V současnosti měla její ubohá skleslá matka 

jen prostého muže, jako všechny ostatní ženy; muže hodného, leč bez jiskry, jak Aloïse 

nikdy neopomínala zdůraznit. Starší bratr, to byl syn onoho Chotě a aureola hrdinství se 

odrážela na něm. Ona, Lucie, byla jen potomkem toho druhého muže a prach jeho 

všednosti zčásti dopadal na ni.“)107 Aloïsina představa Boha je poznamenána 

antropomorfismem. To znamená, že Ježíš získává rysy osob z nejbližšího okolí, zde 

konkrétně Aloïsina zemřelého muže Viktora. Tyto antropomorfismy jsou běžné u dětí, 

zejména u těch předškolního věku, a většinou mizí v dospívání. Někteří lidé si však 

antropomorfní rysy v představě o Bohu uchovávají po celý život (Aloïse). V západních 

církvích bývá za žádoucí pokládáno postupné utváření spíše abstraktní představy o Bohu. 

Jinak hrozí riziko, že Bůh je jen projekcí osobních přání a představ člověka.108 Aloise 

přesto svou dceru milovala, ale měla kvůli tomu výčitky. Vždyť Lucie byla („…plodem 

zrady, tudíž živoucí výčitkou. A proto láska, kterou Aloïse přesto všechno ke své dceři 

pociťovala, byla láskou problematickou, bez trpělivosti a něhy“)109.   

 

Existuje ještě jeden zásadní důvod, proč je Aloïse křesťankou. Věří, že když se bude 

modlit a praktikovat patřičné církevní rituály, zajistí tím spásu Viktorovy duše. Již bylo 

řečeno, že se Aloïse jen těžko smiřuje s faktem, že Viktorovo tělo nebylo nikdy nalezeno,  

a tudíž ani pohřbeno a že jeho duše křesťana tak nemůže bez svátosti a modliteb spočinout 

v pokoji. Proto za svého mrtvého muže nechává alespoň pravidelně sloužit mše, a to 

dokonce ve dvou kostelech, ale jak shledává, ani to ke spáse jeho duše nestačí. To, že před 

                                                 
106 Heller, J.: Hlubinné vrty, Praha, Kalich, 2008, s. 211 
107 Germain, S.: L’Enfant Méduse, Gallimard, 1991, s. 139 (přeloženo autorkou práce) 
108 Holm, N. G.: Úvod do psychologie náboženství, Praha, Portál, 1998, s. 78 
109 Germain, S.: L’Enfant Méduse, Gallimard, 1991, s. 163 (přeloženo autorkou práce)   
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svým druhým mužem předstírala frigiditu, nezabránilo její plodnosti. Aloïse je 

přesvědčena o tom, že se provinila vůči Viktorovi svým druhým sňatkem s Hyacintem,  

a proto jeho duše nemůže nalézt klid a spásu.  

 

Po Ferdinandově nehodě se Aloïse pro změnu obviňuje z toho, že na něho tuto tragédii 

přivolala tím, že chtěla, aby se k ní Viktor vrátil. Jeho duch je teď skutečně zde, ale jako 

zástavu si vzal duši Ferdinanda. V tomto sebeobviňování ji podporují řeči Marcoua, který 

tvrdí, že duch zemřelého bloudí okolo Ferdinanda a snaží se ukrást mu jeho život, proto je 

třeba vyhnat tohoto ducha co nejdále. Aloïse uvažuje o tom, informovat kněze a požádat 

ho, aby pomocí exorcistických modliteb zajistil klid Viktorovy duše a zároveň také 

Ferdinandovo uzdravení. Sama se uchyluje k praktikování magie zvané „rêver-vrai“, se 

kterou se seznámila při četbě jistého románu a která spočívá v tom, že je možno znovu 

prožívat uplynulé události skrze snění. Všechno toto sebeobviňování a utíkání se 

k podobným praktikám jen svědčí o tom, nakolik je Aloïse zoufalá a odtržená od reality  

a jak moc se utápí v minulosti.  

 

Poté, co Ferdinand zemře, cítí se zlomená, slabá, uvědomuje si, že nikdy nezvítězila 

nad zlem. Neustále se ocitá ve vleku dramatických událostí, lidí, i sebe sama. Často se 

lituje a je plačtivá. Jelikož Ferdinand zemřel v únoru, Aloïse chce zastavit čas. Všechno  

v ní jako by umřelo spolu s jejím synem a ona si přeje, aby vše skončilo, aby se zastavil 

koloběh přírodních dějů. Touží být všemocná, není schopna provést „proces truchlení“  

a oželet ztracený objekt. Elisabeth Kübler-Rossová vypracovala „teorii truchlení“  

a proces truchlení rozděluje do pěti fází: popření (izolace), nenávist (hněv), smlouvání 

(kompromis), deprese (sklíčenost), přijetí (naděje). V první fázi člověk popírá, že se sám 

blíží smrti, nebo že u některého blízkého smrt již nastala. Ve druhé fázi člověk zápasí 

s otázkou, proč se to stalo právě jemu. Zde se nezřídka vyskytuje agresivita. Ve třetí fázi 

člověk smlouvá s Bohem či osudem o odklad či o změnu. Ve čtvrté fázi začíná nahlížet  

a chápat nezvratnost události. Mohou se vyskytnout deprese, rezignace, pocity viny  

a bezcennosti. V poslední fázi bývají konečně smrt a umírání přijaty. Pocity štěstí  

a spokojenosti se však vyskytují řidčeji než zážitky odevzdání a klidu. Různí lidé prožívají 

tento proces rozdílně. U některých probíhá rychle, u jiných zdlouhavě. Někteří dokonce 

některé fáze přeskočí, nebo v některé uváznou a mají potíže s přijetím své situace. A právě 
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to se obecně pokládá za nedostatečné truchlení.110 Aloïse se tedy nachází v první fázi, když 

v podstatě Ferdinandovu smrt popírá. Nechce, aby nastalo jaro a s ním obnova celé země. 

To by považovala za výsměch, proklela by zemi, lidi, zvěř a především Boha (!). Ostatně 

takto o něm Aloïse smýšlí: („B ůh, jenž stvořil všechno tohle, tu vrtošivou zem, tu 

zapomnětlivou zem. Tuhle zem, která vynáší a živí lidi jen proto, aby je mohla lépe nechat 

spadnout a pohltit. [srov. Jb 7,17-18 – pozn. autorky] Bůh, jenž jak se říká, dal lidem duši. 

Ale jaký to dar, tahle duše naroubovaná na hluché a tak křehké srdce ubohých lidí? 

Nemohl ten Bůh nechat lidi na pokoji, obdařit je blaženou slabomyslností zvířat, jež 

neznají vrtochy lásky, hoře smutku a hrůzu z nadcházející smrti? A co to vlastně je, ta 

duše, ta nehmatatelná věc, neviditelná a o níž není důkazů, jichž je třeba, již máme 

v každém okamžiku svého života střežit a opatrovat, aby nedošla zatracení? Jaký má tohle 

všechno smysl, kde má v téhle báchorce své místo pravda? V téhle černé a kruté báchorce 

o duši!“)111 Zde již nastoupila druhá fáze procesu truchlení, kdy Aloïse odmítá svou situaci 

přijmout. Je agresivní a svou agresi si vybíjí právě na Bohu. 

 

V důsledku Ferdinandovi smrti Aloïse sama reflektuje svůj vztah k Bohu a k víře.  

V životě byla hodně zkoušena a brala to tak. Myslela si, že když bude navenek dobrou 

křesťankou, její život se změní k lepšímu a ona bude šťastná. Ale není tomu tak. Problém 

je, že Aloïse se o svou víru nemůže skutečně opřít, protože ji zkrátka nemá. Nemá ji  

a neměla ji nikdy, jen sama sebe obelstila a přesvědčila o opaku. O to horší pro ni pak bylo 

prozření a zjištění, že všechno je jinak. Až teprve po smrti Ferdinanda, kdy už zdánlivě 

neměla co ztratit, sama sobě připustila, jak moc jsou její vztah k Bohu a její víra chatrné  

a vratké: („Nic už nezbývá z této stavby po léta budované na zvyku a povinnosti.“)112 Ze 

všech špatných událostí, které ji v životě potkaly, Aloïse stále někoho obviňovala, 

nejčastěji sebe. Nyní však dává volný průchod svému šoku z deziluze, svému hněvu  

a bouří se proti základním principům křesťanství i proti Bohu samotnému: („Je třeba být 

jedním z těch bláznů Božích, aby si člověk mohl dovolit říci, že když už nic nemáme, teprve 

tehdy disponujeme vším, a že čím méně toho vlastníme, tím více je třeba dávat.“)113 

Vybavuje si Jóbova slova, kdy Jób touží setkat se s Hospodinem a ospravedlnit se před ním 

(Jb 23,3-4), ale ona ve skutečnosti Hospodinův příbytek nehledá, nemá Jóbovu vytrvalost  

                                                 
110 Holm, N. G.: Úvod do psychologie náboženství, Praha, Portál, 1998, s. 97 - 98 
111 Germain, S.: L’Enfant Méduse, Gallimard, 1991, s. 218 (přeloženo autorkou práce) 
112 idem, s. 219 (přeloženo autorkou práce) 
113 idem, s. 219 (přeloženo autorkou práce) 
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a pevnost víry. I když si Jób stěžuje na své trápení a vznáší vůči Hospodinu své námitky, 

stále v něj věří, bojuje za svou pravdu, a i přes zdánlivě marný boj prohlašuje: „I kdyby mě 

zabil a já už neměl co očekávat, přece bych chtěl před ním obhájit své cesty.“ (Jb 13,15); 

(„Jób mohl křičet a otevírat při s Bohem, protože jeho víra zůstávala neotřesitelná, i když 

vznášel svá obvinění. Ale Aloïse nemá sílu jít až na pokraj takového paradoxu; zazdila 

svou Při, sotva ji zahájila, aniž nechala obžalovaného dostavit se k soudu a odsoudila 

Boha bez možnosti odvolání k nejextrémnějšímu trestu: - k neexistenci.“)114  

 

Z románů Dítě Medúza i Tobiáš z blat je patrná autorčina fascinace biblickou knihou 

Jób. Podobně fascinován je touto knihou také Tomáš Halík, který ji považuje za „nejtěžší, 

ale možná také nejcennější“ 115 knihu celé Bible. Právě z knihy Jób si vypůjčil název pro 

svou knihu Stromu zbývá naděje a velmi se jí zabývá mimo jiné také v kapitole Má snad 

déšť otce? V ní se snaží vyvrátit omyl některých čtenářů Bible, kteří knihu Jób čtou „jako 

mravoličnou pohádku o tom, že dobrý člověk, ač podroben zkoušce, je nakonec po zásluze 

odměněn. Avšak celá tato kniha je ve skutečnosti odmítnutím té zbožné pohádky  

o dobru, které musí být odměněno; učí žít ve světě, v němž se toto neděje, učí žít se zlem  

i s Bohem zároveň, učí žít s paradoxy a s tajemstvím, kterému říkáme Bůh. S tajemstvím,  

o němž – a to je nejzávažnější poselství té knihy – tak strašně málo víme!“ 116 Halík říká, že 

důležité je, co se Jób o Bohu naučil a co mu setkání s Bohem „tváří v tvář“ dalo. Jób totiž 

odložil svou nivní představu Boha, který musí být podle našich představ, a Halík se táže, 

zda toto není také naším úkolem: „A není náročným a hrozným posláním knihy Jób také 

nás odnaučit tomuto naivně zbožnému obrázku o Bohu a jeho povinnostech vůči nám, 

tomuto ,morálnímu optimismu‘, který je nám tak svatý – a ukázat, že ve skutečnosti stojíme 

před volbou: buď vnímáme Boha jako Zákon, jako ,princip‘ – anebo jako živého Boha, 

jako tajemství plné paradoxů?“ 117 V souvislosti s „kauzou Aloise“ můžeme ještě společně 

s Halíkem dodat: „…tak jako nelze pojmenovat ,otce deště‘, nelze ani najít racionální 

odpověď na otázku zla a utrpení ve světě. Člověk však může vzít svůj osud a pochopit ho 

jako maličký fragment dramatu všehomíra, může ho jedině vložit do kontextu děje ještě 

daleko složitějšího, než jsou všechny jeho otázky…“118 A ještě několik Halíkových slov 

                                                 
114 idem, s. 220 (přeloženo autorkou práce) 
115 Halík, T,: Stromu zbývá naděje. Krize jako šance, Praha, Nakladatelství Lidové noviny, 2009, s. 149 
116 idem, s. 150 
117 idem, s. 152 
118 idem, s. 157 
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k Aloïsinu odsouzení Boha k neexistenci: „Ateista, který Bohu kvůli špatnosti ve světě 

upírá právo být a ,definitivně ho odepsal‘, není příliš důsledný ateista, je to spíš ,věřící‘, 

který neobstál ve zkoušce víry, kterou zlo ve světě nepochybně je, a trucovitě se k Bohu 

obrací zády; s Bohem už nechce diskutovat a bojovat jako Jób či Jákob. Ale Bible nám 

říká, že Bůh má rád ty, kteří s ním zápasí. …Jestliže je pro věřícího těžké …,myslet na 

Boha zároveň s tábory smrti, schizofrenií a AIDS‘, jednoduché vyškrtnutí Boha z této hry 

kupodivu nečiní onu temnou scénu lidských tragédií jasnější a přehlednější a nijak nám 

nezjednodušuje povinnost v této hře vytrvat a obstát, z této scény nedezertovat.“119         

 

Aloïse je netrpělivá, chce všechno ihned, nerada čeká. Svou víru podmiňuje 

zmrtvýchvstáním Viktora a Ferdinanda. Smlouvá s Bohem a vyhrožuje mu, že pokud 

manžel i syn neobživnou, tak na něj ani nepomyslí, hodlá se od něj odvrátit (třetí fáze 

„procesu truchlení“), i když to už v podstatě udělala dávno. Smrtí Ferdinanda do ní 

vstoupil stín, ještě více se zatvrdila, stala se otrokyní své vlastní bolesti a ocitla se na prahu 

šílenství. Je sama sobě mnohem větší přítěží než veškeré události, které ji v životě potkaly, 

k čemuž odkazuje i citát z Knih moudrosti v úvodu příslušné kapitoly: „Ale více než 

temnoty byli si oni sami břemenem.“ (Mdr 17,20). Nedokázala se vyrovnat se smrtí 

Viktora a Ferdinanda a stala se zatrpklou. Neumí se z ničeho upřímně radovat, což se 

projevuje mimo jiné i v oblékání, v němž dává jednoznačně přednost studeným barvám.          

 

Motivem Aloïsiny víry není Bůh, nýbrž touha po znovuzískání Viktora a posléze  

i Ferdinanda. Je to jako v příběhu s Efezany, kdy mezi ně přijíždí Pavel a oni se obávají  

o svůj blahobyt.120 Ti, kteří zastávali díky chrámu bohyně Artemidy v Efezu výnosné  

a vlivné postavení, svolali shromáždění lidu, protože tušili, že jejich výdělek  

i vliv jsou v ohrožení. Podobně jako Efezané jedná mnoho lidí včetně Aloïse – jejich víra 

je jen zástěrkou pro jiné, skryté motivy, ať už vědomé či nevědomé. Navíc fakt, že Aloïsin 

vztek, rozhořčení a agresivita se projevují až po smrti druhého z jejích osudových mužů, 

Ferdinanda, značí symptom zraněného narcismu.121 Řečeno slovy A. Halamové  

a P. Remeše: „Každá agresivita, která nepředchází zranění, ale následuje po něm, je 

                                                 
119 idem, s. 169, 172 
120 Toto téma je rozvinuto ve třetí kapitole knihy A. Halamové a P. Remeše: Nahá žena na střeše. 
Psychoterapeutické aspekty biblických příběhů, Praha, Portál, 2004, s. 35 - 43 
121 Remeš a Halamová se tomuto tématu věnují ve své knize a problém zraněného narcismu ukazují na 
příběhu Josefa a Potíračovy ženy. Idem, s. 99 - 108 
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znakem zraněného narcismu. Vždy a všude. Podle agresivity typu ,po´ lze zraněného 

člověka a jeho vykolejený pocit diagnostikovat vždy s naprostou jistotou!“122 

 

Aloïse je vlastně protipólem Debory, ženské postavy Tobiáše z blat, jež věrně  

a pevně miluje svého manžela a všechny své děti, jež vyniká svou vnitřní silou  

a především svou pevnou a opravdovou vírou bez vnějších okázalostí, díky níž je schopna 

se přenést přes veškeré těžkosti, které s sebou život nese. 

 

 

4.6 Luciina cesta: z temnoty vst říc sv ětlu 

 

4.6.1 Svět očima dít ěte 
 

Lucie vidí svět po svém. Zpočátku ještě dost dětsky a naivně jako většina dětí. 

Například Velikonoce jsou pro ni i pro ostatní děti z okolí („stejně tak svátkem srdce jako 

pusy“).123 Všude je plno laskomin, bonbonů, vajíček a dalších dobrot. Děti vnímají tyto 

křesťanské svátky jinak než dospělí. Ale když se na obloze objevuje duha, dívají se na ni 

s úžasem všichni, malí stejně jako velcí. Duha vypadá jako zvon, který přišel z větší dálky 

než z Říma a není malován rukou lidskou, ale rukou Boží. A všichni rozumí poselství 

tohoto čarovného úkazu: „Toto je znamení smlouvy, kterou jsem ustavil mezi sebou  

a veškerým tvorstvem, které je na zemi.“ (Gn 9,17) Duhu seslal Hospodin lidem na 

znamení zaslíbení a smíření, útěchy a úcty k životu, na znamení toho, že už nebude zlořečit 

zemi kvůli člověku (Gn 9,11). Je tedy jakýmsi pomyslným mostem mezi nebem a zemí, 

mezi Bohem a lidmi. V poezii (Goethe) a romantickém malířství se duha objevuje jako 

znamení spásy a míru. Staří Číňané v ní spatřovali spojení jin a jang.124   

 

Lucie se táže, kam zmizela po smrti Anne-Lise, devítiletá dívka ze vsi, se kterou se 

sotva znala. Otec Joachim, jenž učí děti katechismus, na tuto otázku odpovídá, že Anne-

Lise odešla „k Bohu“, stala se cherubínem a sedí u stolu Páně. A prohlašuje: („Šťastni jsou 

                                                 
122 idem, s. 102 
123 Germain, S.: L’Enfant Méduse, Gallimard, 1991, s. 35 (přeloženo autorkou práce) 
124 Lurker, M.: Slovník symbolů, Praha, Euromedia Group k. s. – Knižní klub, 2005, s. 102 
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lidé čistého srdce, neboť spatří Boha.“)125 Lucie přizpůsobuje představy o Anne-Lise 

v nebi svému dětskému pohledu. Vidí ji u nebeského stolu, který je prostřen ubrusem 

duhových barev, jak přijímá vzácné pokrmy a nápoje: koláče potřené slunečním medem  

a mléko z hvězd. Lucie se smiřuje s tím, že („Anne-Lise se stala navždy Božím 

dítětem.“)126  Sedm barev duhy je interpretováno jako dary Ducha svatého a tři základní 

barvy jako symbol svaté Trojice. Také med a mléko jsou obdařeny bohatou symbolikou. 

Podle staroindické představy je med darem nebes, podle řecké představy med plodí 

měsíční bohyně. Porfyrios proto měsíc nazývá „včelou“. V řeckém mýtu je také med 

pokrmem bohů, živil se jím Zeus, když byl malým chlapcem. Požívání medu bylo 

připisováno zprostředkování básnické a prorocké schopnosti. O Pindarovi se vypráví, že 

mu včely nakapaly „božský dar“ na rty. Církevní otcové nepokládali za pouhou náhodu, že 

se prorok Jan Křtitel živil na poušti medem (Mt 3,4). V bibli je s medem srovnávána 

sladkost božího slova (Ž 119,103) a také moudrost (Př 24,13). Tak jako patří 

v kosmogonických mýtech prvopočátku kráva, patří k němu také mléko. Podle jedné 

indické tradice byl svět na počátku mořem mléka, z něhož otáčením zemské osy vzešla 

zvířata a lidé. Jako první potrava novorozence je mléko stejně význačné jako životadárná 

voda. Na staroegyptských reliéfech pije král mléko z vemene nebeské krávy, tj. získává 

nebeské síly.127 Myšlenkové spojení mléka a nebe je patrné také v označení Mléčná dráha 

a v antickém mýtu o rozstříknutém mléce mateřského božstva. V Písni písní (5,1) patří 

mléko v zahradě nebeské nevěsty k nadpřirozené potravě. Těm, kdo důvěřují v Boha, při 

posledním soudu „z pahorků poteče mléko“ (Jl 3,18). V 1. Petrově listu je potřeba mléka 

stejně významná jako touha po spáse. V návaznosti na chvalořečení Mariiných prsou  

(L 11,27) se oblíbeným ikonografickým motivem stala Maria Galaktotrophusa (lat. Maria 

lactans = kojící Marie). Na barokních obrazech prýští z jejích prsou proud mléka a dopadá 

na svatého. V dobách starého křesťanství měly mléko a med význam léčebného prostředku 

k dosažení nesmrtelnosti. Jsou to sakrální pokrmy, dokonce kultovní symbol, podle 

starokřesťanské liturgie (až do 6. století) byla jejich směs nabízena při křtu. „Země 

oplývající mlékem a strdím“ je „zaslíbená země“  (Ex 3,8), ráj, pohádková země 

blahobytu128, kde se nyní nachází Anne-Lise. Avšak v kontextu románu může med pro 

Lucii symbolizovat sladkost dětství z doby před traumatem zneužívání a mléko touhu po 

                                                 
125 Germain, S.: L’Enfant Méduse, Gallimard, 1991, s. 63 (přeloženo autorkou práce)  
126 idem, s. 63 (přeloženo autorkou práce) 
127 viz zde kapitola 4.3 Motiv dvojčat a zdvojení  
128 Lurker, M.: Slovník symbolů, Praha, Euromedia Group k. s. – Knižní klub, 2005, s. 287, 302 - 303 
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návratu do této doby. Mléko také může symbolizovat touhu po dobré matce, která svému 

dítěti poskytuje to nejlepší ze sebe včetně pocitu bezpečí, tedy základní podmínky k tomu, 

aby jedinec mohl spokojeně žít. 

 

Na těchto Luciiných představách o mrtvé Anne-Lise nám autorka ukazuje, že naše 

představy a sny bývají napájeny univerzální symbolikou, aniž by si to subjekt musel 

uvědomovat. C. G. Jung to označuje pojmem „kolektivní nevědomí“, jehož obsahem jsou 

představy, myšlenky, přání a city, jež bezděčně sdílejí všichni jedinci určitého kolektivu, 

v některých případech všichni lidé. V duchu evolucionismu předpokládal Jung, že 

v kolektivním nevědomí je uložena zkušenost všeho života na této planetě. K objevu 

kolektivního nevědomí dovedlo Junga pozorování, že sny, vize a fantazie jeho pacientů 

často obsahovaly stejné prvky jako mýty a rituály, s nimiž se seznamoval při studiu 

dávných nebo vzdálených kultur a náboženství.129   

 

V místním kostele stojí dřevěná socha svatého Antonína Paduánského. Tento světec 

je považován za patrona chudých lidí a dětí. Jeho atributy jsou lilie, kniha a navíc bývá 

vypodobňován s Ježíškem v náručí. Právě s Ježíškem v náručí jej představuje i ona dřevěná 

socha v kostele. Antonín se dívá na Ježíška, ale ten jako by svým pohledem obsáhl celou 

zemi. Dítě drží v ruce pozlacenou kouli, která Lucii fascinuje. Neví, zda se jedná o nějaké 

nebeské těleso, nebo o ovoce. Ať už tato koule přestavuje cokoliv, Lucii velmi přitahuje. 

Koule, považovaná za dokonalý prostorový tvar, se stala symbolem univerza  

(u předsokratovců), nebe, které obklopuje zemi (u Platóna). Jako trůn Boha Otce nebo 

Krista je znakem světového panství, právě tak jako globus držený v jeho ruce, který od 

jedenáctého století sloužil jako znak panství také králům a císařům (říšské jablko).  

U různých mystiků je koule obrazem božské dokonalosti a všudypřítomnosti. Její tvar byl 

také přisuzován duši. Mikuláš Kusánský spatřoval v kouli obraz svaté Trojice: Bůh Otec 

jako střed, Syn Boží jako poloměr a Duch svatý jako okraj. V moralizujícím významu se 

koule může stát poukazem na nejistotu pozemského života a na nestálost štěstí.130 Co na 

tomto předmětu fascinuje a přitahuje Lucii? Domníváme se, že je to právě jeho tvar, který 

představuje celistvost a dokonalou souhru, harmonii a spojitost všech elementů. Lucie po 

této celistvosti a harmonii podvědomě touží, avšak realita, v níž žije, je naprosto opačná. 

                                                 
129 Říčan, P.: Psychologie náboženství, Praha, Portál, 2002, s. 210 
130 Lurker, M.: Slovník symbolů, Praha, Euromedia Group k. s. – Knižní klub, 2005, s. 233 
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Nic není tak, jak má být, její rodina nefunguje tak, jak by měla, v pořádku není dokonce 

ani její vztah k nejlepšímu příteli Lou-Fému. Proto Lucie později čeká na znamení, kdy 

Ježíšek mrští koulí o zem, aby se narušil dosavadní nepříznivý stav a věci se daly do 

pohybu směrem k lepšímu.  

 

Lucie hází do schránky na milodary různé předměty pro Anne-Lise: obrázky, 

mince, bonbony, čokoládu. Svatého Antonína pasovala do role ochránce mrtvých dětí  

a modlí se za Anne-Lise k němu i k Ježíškovi. Modlí se za to, aby si Ježíšek s Anne-Lise 

hrál, ale zároveň si klade otázku, jak si vlastně mrtvé děti hrají. Začíná pochybovat  

o ujišťování Otce Joachima, že Anne-Lise je nyní v bezpečí u Pána. Myslí na to, jak se asi 

malá holčička cítí v noci na hřbitově, přemýšlí o tom, zda jí není zima, zda nemá strach, 

zda se s mrtvými starci nenudí. V jejích představách se vytvářejí dvě podoby Anny-Lise:  

v jedné je krásná, vznášející se, v té druhé tlí v zemi131.   

 

 

4.6.2 Vzepřít se sv ětu 
 

Naprostý zlom v úvahách o mrtvé Anne-Lise nastává v době, kdy umírá i Irène, 

která spáchá sebevraždu oběšením, a kdy se také Lucie stává Ferdinandovou obětí. Tehdy 

se u ní prosazuje realističtější pohled na svět. Avšak přestože v Lucii vlivem těchto 

hrůzných událostí jako by umíralo dětství, není ještě zcela dospělá. Je stále dítětem, leč 

dítětem se zraněným srdcem a se zraněnou duší. Již se rozplynula její představa Anny-Lise 

sedící u stolu Páně, kde je vše krásné a dokonalé. Báchorkám Otce Joachima už Lucie 

nevěří ani v nejmenším, vidí i věci, které ostatní lidé nevidí. Bůh je najednou krutý, 

cherubíni se již neusmívají, ale syčí jako hadi. Své tajemství, že zná vraha dvou dívek, 

svěřila pouze zemi, zvěři v bažinách a svatému Antonínu Paduánskému. I nadále za ním 

chodí, ale už se nemodlí jen za Anne-Lise, která přebývá v říši mrtvých, nýbrž na rozdíl od 

své matky především za Ferdinandovu smrt. Pozlacenou koulí, kterou třímá Ježíšek 

v rukou, chce rozbít Ferdinandovo srdce. Dožaduje se u světce spravedlnosti, to znamená, 

aby bratr zemřel, byl zatracen a smažil se v pekle. Rozmlouvá s ním jako se sobě rovným, 

ba dokonce jako se svým podřízeným, když po něm chce, aby ji poslouchal a vykonal její 

                                                 
131 opět motiv zdvojení, kterému se věnujeme v kapitole 4.3 Motiv dvojčat a zdvojení  
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vůli. Už pokorně neprosí, ale nakazuje, zakazuje i vydírá. Zakazuje mu poslouchat 

modlitby a přímluvy ostatních ve prospěch Ferdinanda a vyhrožuje mu, že pokud ji 

neposlechne, oběsí se jako nebohá Irène a on ji bude mít na svědomí. Proto Lucie čeká na 

znamení, aby z Antonínova popudu mohla vzít spravedlnost do vlastních rukou a dokončit 

své dílo pomsty. Toto znamení si Lucie představuje například tak, že by se Ježíšek mohl 

rozzuřit a mrštit koulí o zem. To ukazuje na agresi, kterou v sobě Lucie nosí a která vzniká 

z pocitu ohrožení či jako důsledek neuspokojení základních životních potřeb. Lucie tuto 

agresi projikuje právě do postavy Ježíška. Znamení však nepřichází, a tak Ferdinandovi  

i jeho matce nezbývá než pomalu vyčkávat, až z jeho těla vyprchá poslední známka života. 

Stane se tak  šest měsíců po „nehodě“, která se mu přihodila oné noci, kdy šplhal za Lucií 

do jejího pokoje. 

 

Od doby, kdy začal Ferdinand Lucii sexuálně zneužívat, jako by odumřelo dítě v ní 

a s ním i schopnost radovat se. Je velmi nešťastná a neví, co si má počít. Bojí se svěřit se 

komukoliv ve svém okolí, ale zároveň zoufale touží po tom, aby bylo spravedlnosti 

učiněno zadost. Zprvu se nemůže odhodlat k žádnému kroku, který by stávající situaci 

jakýmkoliv způsobem změnil. Proto velmi obdivuje Irène, která si sáhla na život, vymanila 

se tak ze spárů agresora Ferdinanda a uchovala si čistotu. Přirovnává ji ke svaté Solange, 

jež je patronkou země, a k Johance z Arku, tedy ke dvěma svatým mučednicím. Má její 

fotku na svém stole a vzhlíží k ní jako světice ke vzkříšenému Kristu. Vnímá ji jako 

anděla, avšak ne jako anděla ochránce, nýbrž jako anděla spravedlivé pomsty. Je to 

bojovnice, s níž se Lucie ztotožňuje a čerpá z ní sílu. Díky ní si vytváří svou jedinou zbraň 

a nástroj pomsty - pohled Medúzy, kterým trýzní Ferdinanda poté, co leží po nehodě 

nehybný a ochrnutý na lůžku. Právě tato zbraň – maska Medúzy - přímo odkazuje k titulu 

knihy. Pohled Medúzy zabíjí, a zároveň v podobě štítu ochraňuje Persea, proto je Medúza 

symbolem dvojznačnosti par excellence132. V křesťanství je však symbolem Ďábla. Masku 

Medúzy si nasazovaly panny, aby se ubránily chlípnosti a chtíči mužů. V těch Medúza 

vyvolává hrůzu a odpor, a zároveň v ní spatřují jakousi tragickou krásu. Tím, že Perseus 

zabil Medúzu, učinil symbolicky konec hegemonii žen, již právě Medúza symbolicky 

připomíná. Snad proto Lucie volí tuto zbraň, jež se tolik hodí pro situaci, ve které se 

zrovna nachází. S. Freud vidí ve fenoménu Medúzy tradičně významy sexuální. Chapadla 

podle něj znázorňují zmnožené mužské faly a nebezpečí petrifikace, které představuje 

                                                 
132 viz zde kapitola 4.3 Motiv dvojčat a zdvojení 
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pohled Medúzy, symbolizuje erekci.133 Masku Medúzy s sebou odnese po Ferdinandově 

smrti až bouřka, která zastihne Lucii jako znamení toho, že je třeba vyjít z temnoty vstříc 

světlu. Bouřka sama o sobě znamením není, avšak Lucie jí jistý význam připisuje. Její 

zoufalá touha být s Bohem ve spojení a v dialogu podněcuje tuto religiózní perspektivu 

vnímání přírodních jevů a událostí jako znamení. Jde o tradiční spor v hermeneutice, 

v teorii interpretace a v sémiologii, které se snaží nalézt odpověď na otázku, zda je význam 

nějakého znaku předem dán, nebo zda jej do něj vkládá sám interpretující subjekt. Důležité 

je, že Lucie oné zbraně – masky Medúzy – vzdává, již ji nepotřebuje, neboť „ogre“ je 

mrtev. 

 

Ovšem ani bezprostředně po Ferdinandově smrti nenachází Lucie pokoj, nenachází 

ztracenou radost. Zdá se jí, jako by snad ani neexistovala spravedlnost, když nemůže dostat 

zpět něco, co jí bylo proti její vůli odňato. A nejen to, smrtí bratra jako by končilo  

i Luciino dřívější spojenectví se dvěma mrtvými dívkami, Annou-Lise a Irène. Poprvé si 

klade otázku, zda existuje spravedlnost po smrti a poprvé o tom pochybuje. 

 

 

4.6.3 Hledání ztracené radosti 
 

Ztracenou radost jde Lucie hledat opět k Antonínovi. Najednou její pozornost 

upoutá obyčejnost té sochy i její vady, jichž si dříve nevšímala, svatý se stává profánním  

a mizí i kouzlo místa, které dříve sochu obklopovalo. Lucie cítí, že už zde nemá co 

pohledávat, už od těch dvou (Antonína a Ježíška) nic neočekává a zklamaná odtud odchází. 

Socha působí jako „projekční plátno“ Luciiných vnitřních stavů. Dokud měla naději, že se 

po Ferdinandově smrti automaticky vše změní k lepšímu, socha na ni působila sakrálně  

a okázale. Jakmile však zjistila, že se nezměnilo v podstatě nic, socha se najednou stala 

zcela obyčejným a „neužitečným“ objektem.  

 

Jednoho dne zanedlouho po poslední návštěvě u svatého Antonína se Lucie 

procházela venku za bouřky a přemítala o událostech, které se staly během poslední doby. 

                                                 
133 Brunel, P. a kol.: Dictionnaire des mythes littéraires, Éditions du Rocher, 1988, s. 1018 – 1023. Motiv 
medúzy se objevuje také v románu Píseň okoralých srdcí. Hlavní hrdinka a vypravěčka přirovnává 
k medúzám hosty podniku, jež obsluhuje během jedné silvestrovské večeře. 
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Opět si uvědomuje, jak moc by chtěla znovu být dítětem se vším všudy včetně dětské 

nevinnosti a schopnosti se radovat. Najednou se na obloze objevuje mohutný záblesk jako 

příslib nalezení radosti. Blesky a hromobití jsou totiž nejen v křesťanství považovány za 

tradiční znamení provázející projev božské velebnosti a Božího zjevení (teofanie) (např. 

Ex 19,16).134 Lucie poprvé po třech letech projevuje své emoce, když začne plakat. 

Nicméně radost jí zůstane ještě na dlouhou dobu odepřena. 

 

S postupem času, jak Lucie roste a vyspívá, začíná odpouštět všem lidem kolem 

sebe, kteří jí nějak ublížili, především své matce. Kruh se uzavírá. Po Hyacintově smrti se 

stará o matku stejně jako se Hyacint před léty staral o svého nemocného otce. Vzdává se 

své kariéry, zůstává v Blanc a učí na stejné škole jako učil její otec. A hlavně začíná mít 

znovu ráda svůj domov. Otci nemusí téměř nic odpouštět, snad jen přílišnou slabost, 

nachází pro něho však pochopení, něhu a smilování, i když bohužel až po jeho smrti. 

Ferdinandovi odpustit nedokáže, avšak nikoliv kvůli sobě, nýbrž z ohledu k jeho dalším 

dvěma obětem – Anne-Lise a Irène. Pochopila, že minulosti neunikne tím, že se pomstí,  

a stále čeká na radost a osvícení. Pochopila také, že je třeba naučit se („ obrovské, téměř 

s šílenstvím hraničící trpělivosti, aby člověk dokázal žít sám  se sebou a odložit slzy, aby se 

odhodlal být sám sebou, …“)135 To nakonec Lucie zvládla, proto po letech konečně 

vytouženou radost nachází a znovu se stává dítětem. Tyto znovunalezené hodnoty jsou 

plodem její trpělivosti.   

 

 

4.7 Světlo jako symbol nad ěje, víry a nových za čátků  

 
Podobně jako ve výtvarném umění i v románu Dítě Medúza hrají roli světlo a stín, 

samozřejmě v symbolické rovině. Román začíná zatměním slunce na školním dvoře, které 

je zároveň předzvěstí temného období v Luciině životě, předzvěstí zatmění jejího srdce  

a její duše. Kruh se uzavírá a kniha končí osvícením přicházejícím k Lucii prostřednictvím 

pohledu od Louis-Félixe, přítele z dětství, na němž je obraz Taddea Gaddiho Zvěstování 

                                                 
134 Avšak pisatel první Královské knihy zdůrazňuje, že Bůh není přítomen v žádném z přírodních jevů. Pro 
Elijáše je znamením jeho přítomnosti pouze „jemný, tichý hlas“ (1Kr 19,12)   
135 Germain, S.: L’Enfant Méduse, Gallimard, 1991, s. 278 (přeloženo autorkou práce) 
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pastýřům. Význam světla v sobě přímo nesou některá jména, jak již bylo řečeno výše136. 

Jedná se o jména Lucie, Melchior a svou druhou částí také příjmení Daubigné.  

 

Symbolika světla jako naděje je archetypální a jde napříč náboženstvími. Světlo 

poukazuje k božskému, nehmotnému, k dobru a životu, je jedním z nejstarších prasymbolů 

lidstva. Ve všech svých manifestacích – slunce, měsíc, blesk137, oheň – odpovídá podstatě 

božstva. Nejdůležitější egyptští bohové mají nějaký vztah ke slunci  

a světlu. Bůh pársismu Ahura Mazda je tvůrcem všech dobrých věcí, zvláště světla. Jména 

indoevropského nebeského boha Dyauspitara, dále pak Dia a Jupitera se dají odvodit od 

„dei“ (svítit, zářit). Kristus se sám označoval jako „světlo světa“ (J 8,12), což je obraz, 

který mystici používali v mnoha obměnách. Cílem hesychasmu, ortodoxně-mystického 

mnišského hnutí, je zření „nestvořeného světla“, božství, které obklopovalo Krista při jeho 

proměnění na hoře Tábor. Podle jedné súry koránu (24,35) je Alláh „světlo nebe a země“. 

Povaha světla je vlastní všem bytostem, které příslušejí k nebesům nebo se k nim obracejí: 

anděl, spasitel. Nebeským protějškem historického Budhy je Amitábha, což můžeme 

přeložit jako „nezměrné světlo“. I v tomto světě živých tvorů působí očistně a činí 

šťastným. Mandora a nimbus jsou jevové formy světla, které vymezují božské a svaté vůči 

světskému a pozemskému. Vznik světa odpovídá překonání temnoty; první, co Bůh pravil, 

bylo“ „Buď světlo!“ (Gn 1,3). Pro Egypťany byly slunce a měsíc očima nebeského boha; 

„když otevře oči, naplňuje vesmír světlem“. Boj mezi světlem a temnotou, mezi chaosem  

a řádem, mezi dobrem a zlem se odráží v četných mýtech. Podle víry manichejců vznikl 

svět i člověk promísením světla a temnoty. Vykoupení spočívá v tom, že se prvky světla 

opět osvobodí. Kdo překonal temnotu, patří k „dětem světla“ (Ef 5,9). Hledání světla je 

typické pro faustovského člověka, jehož soupeřem je Mefisto. Pozemsko-kosmický boj 

mezi světlou výšinou a temnou hlubinou je určující pro symbolickou interpretaci světa 

Carla Orffa. 138 Spirituální povaha světla je patrná v tom, že je základem vidění, poznání. 

Moudrost „je odleskem věčného světla“ (Mdr 7,26). Parmenidés srovnával cestu k poznání 

s přechodem z temnoty ke světlu. Novoplatonickou metafyziku světla dále rozvíjí 

Augustin: „Světlo Boha je pravé světlo, které prosvětluje celého člověka“ (Vyznání). 

                                                 
136 viz kapitola 4.4 Nomen omen? 
137 kulový blesk se jako Boží posel objevuje v románu Píseň okoralých srdcí během nevítané návštěvy 
synovce baronky Fontelauze d’Engrâce u ní doma, přičemž baronka tento úkaz komentuje ironicky 
uklidňujíc svého synovce Fulberta slovy: („ Čím by byly naše životy bez podobných chvilkových  záblesků?“);  
Germain, S.: Chanson des mal-aimants, Gallimard, 2002, s. 102 (přeloženo autorkou práce) 
138 viz také motiv zasvěcence, jenž sestupuje do podsvětí, aby symbolicky zemřel a mohl se znovu zrodit. 
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Středověk rozlišuje mezi lidským rozumem (lumen naturale) a náhledem v důsledku 

božského zjevení (lumen supranaturale). Každý mysterijní svaz věří, že zasvěcení „vidí 

světlo“, nezasvěcení bloudí v temnotě. Křesťanský křest je také označován jako 

„osvícení“, „rozzáření“.139    

 

Jak pracuje se symboly světla a tmy konkrétně právě křesťanství? Světlo značí 

v širším slova smyslu život (už proto, že Bůh počal svoji práci tím, že hned po nebi a zemi 

stvořil právě světlo), zdroj radosti a štěstí, v užším slova smyslu pak příchod nějaké 

transcendentní síly, nového života, spásy, vzkříšení. Světlo se říká Zákonu, světlem je 

nazýváno poznání moudrosti a světlem je i ten, kdo toto poznání hlásá. V Novém zákoně 

navazuje na Starý zákon pojetí Pavlovo: „B ůh vyrve pohana temnotám.“ (Ko 1,12; 1P 2,9) 

„K řesťané žijí ve světle a musí se proto chovat jako ,děti světla´.“ (Ef 5,8-9). Podle Jana je 

světlem Bůh (1J 1,5) a s tímto světlem se ztotožňuje i Ježíš (J 8,12; 9,5). Osvícení je 

v křesťanské terminologii synonymem k přijetí víry. Naopak temnota je paralelou ke smrti, 

slzám a neštěstí. Jde o absolutní nepřítomnost světla, která připomíná počáteční chaos, 

avšak neunikne Boží přítomnosti. V Novém zákoně jsou temnoty místem trestu špatných 

lidí (Mt 8,12) a „vláda tmy“ (L 22,53) znamená zlo působící ve světě. Výraz „přejít ze tmy 

ke světlu“ (2K 4,6) je obrazem konverze. Zjednodušeně je v Novém zákoně protiklad 

světlo – tma podáván následovně: světlem je všechno, co ukazuje cestu k Bohu, tedy 

především Zákon a Kristus. Proti světlu spásy stojí temnota nicoty. Neboli protiklad tmy  

a světla odpovídá primárnímu mytologickému protikladu chaosu a řádu. 

 

Jedním z typických křesťanských svátků, kde světlo symbolizuje nový začátek  

a obrodu, jsou Velikonoce. Jak již bylo řečeno výše, Aloïse svolávala širokou rodinu 

k oslavě Velikonoc a Vánoc, tedy dvakrát do roka. Velikonoce jsou sice svátkem 

křesťanským, avšak svoji obdobu mají i v pohanské tradici jakožto svátky konce zimy  

a příchodu jara, obnovy přírody a veškerého života. Když Aloïse truchlila po smrti 

Ferdinanda a nepřála si, aby nastalo jaro, uzavírala se tak do temnoty a odmítala přijmout 

světlo a nový život. V křesťanské tradici se praktikuje bohoslužba za temnoty, „temné 

hodinky“, během tří dnů předcházejících Velikonoce. Zhášení světel doprovázející konec 

obřadu symbolizuje opuštění Ježíše jeho učedníky. Při oslavách Velikonoc se často čtou ty 

pasáž Bible, které v sobě obsahují symboliku světla a tmy. Tak například čtvrtou postní 

                                                 
139 Lurker, M.: Slovník symbolů, Praha, Euromedia Group k. s. – Knižní klub, 2005, s. 500 - 501 
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neděli probíhá v souvislosti s tématem křtu novozákonní čtení, které začíná slovy: „Byli 

jste kdysi tmou, ale teď jste světlem v Pánu. Žijte jako děti světla!“  (Ef 5,8-14) a končí 

veršem z jistého christologického hymnu prvotní církve: „Probuď se, spáči, vstaň 

z mrtvých, a Kristus tě osvítí.“ Tento motiv světla zaznívá znovu také v následujícím 

mezizpěvu  a v závěrečné modlitbě.140  Ke slovu přichází symbolika světla také při čtení 

z Janova evangelia, kde rozmlouvá Kristus s Nikodémem. Zde mimo jiné praví: „Neboť 

každý, kdo dělá něco špatného, nenávidí světlo a nepřichází k světlu, aby jeho skutky 

nevyšly najevo.“ (J 4,20) Ferdinand za Lucií přichází zásadně v noci, páchá zlo za tmy.  

A nakonec je to světlo, jímž na něj Lucie zaútočí a jež způsobí jeho pád a potažmo 

smrtelné zranění. Světlo je v tomto případě prostředkem ke spáchání zla, ovšem zla 

menšího, ke kterému je nutno se odhodlat pro potlačení zla většího.141     

 

Podobně jako Velikonoce využívají symboliku světla hojně také Vánoce. 

Starozákonní čtení při půlnoční mši zvěstuje mesiášskou naději, jež se v tento den naplnila: 

„Lid, který chodí v temnotách, uvidí veliké světlo…Neboť se nám narodí dítě, …“ (Iz 9,1-

3; 5-6). Vstupní modlitba druhého čtení se taktéž dovolává symboliky světla, neboť Bůh 

„ozářil tuto posvátnou noc jasem pravého světla“ , stejně jako první ze tří vánočních 

prefací, kde se říká, že „nám nově zazářilo tvé světlo a jako nikdy předtím se zjevila tvá 

sláva“.142 Ještě výrazněji než při Půlnoční mši vystupuje symbolika světla v Pastýřské mši: 

„Dnes vzešlo nad námi světlo“ (vstupní antifona i refrén 1. mezizpěvu); „tvé vtělené Slovo 

nás prozářilo novým světlem; dej, prosíme, aby víra, která svítí v našich srdcích, září 

 i z našich skutků“ (vstupní modlitba); světlo vychází spravedlivému a lidem upřímného 

srdce radost“ (responsoriální žalm 97,11).143 Nejspíš právě proto přichází pro Lucii 

vysvobození v podobě obrazu s pastýřskou tematikou, inspirovaného evangeliem sv. 

Lukáše (L 2,15-20), kde se o setkání pastýřů s dítětem v jeslích hovoří zároveň prostě  

i působivě.  

 

Z toho, co bylo výše řečeno, můžeme usuzovat na to, že v románu Dítě Medúza  

jde o alegorii, kdy hrdinka Lucie prožívá od jisté doby dlouhé období temnoty a nechuti 

                                                 
140 Adam, A.: Liturgický rok. Historický vývoj a současná praxe, Praha, Vyšehrad, s. 107 
141 Teotii dobra a zla, resp. většího a menšího zla rozvíjí dvanáctá kapitola knihy A. Halamové a P. Remeše: 
Nahá žena na střeše. Psychoterapeutické aspekty biblických příběhů, Praha, Portál, 2004, s. 129 - 138 
142 Adam, A.: Liturgický rok. Historický vývoj a současná praxe, Praha, Vyšehrad, s. 124 
143 idem, s. 124 - 125 
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k životu. Toto období začíná symbolicky zatměním slunce na školním dvoře a končí opět 

symbolicky o desítky let později tím, že obdrží pohled od Louis-Félixe, na němž je obraz 

Taddea Gaddino Zvěstování pastýřům. Tomuto obrazu dominuje světelná záře. Můžeme se 

právem domnívat, že Lucie v sobě našla víru, s jistotou však víme, že v sobě našla 

schopnost odpouštět druhým a především v sobě znovuobjevila schopnost radovat se, o níž 

si myslela, že ji ztratila nadobro. Jakmile dostává Lucie onen pohled od přítele, znovu se 

stává dítětem a znovu se v ní rodí druhé dětství, jako by vzešlo z toho obrázku, který 

zvěstuje narození Dítěte, o které je třeba se starat. Není bez zajímavosti, že právě Louis-

Félix, tento věrný a nezištný Luciin přítel z dětství, je tím, kdo ji „vysvobozuje“ skrze tuto 

„obyčejnou“ pohlednici, jejímž prostřednictvím jí posílá životadárné světlo. Už kdysi Lou-

Fé Lucii vysvětloval, že elektřina má obrovskou rychlost jako světlo, a Lucie tehdy 

přirovnávala  tyto dva fenomény k Duchu svatému.  

 

To, že v sobě Lucie objevila Dítě, radost ze života a snad i víru, je výsledkem její 

dlouhé, velmi obtížné a s trpělivostí ušlé cesty. Cesta je prostředkem, jak se dobrat cíle,  

a čím je tato cesta klikatější a obtížnější, tím je naše prožívání a konání autentičtější, 

opravdovější. Naším úkolem je nesejít z cesty, která vede k cíli, a pokud se tak stane, vrátit 

se na ni co nejdříve zpět. Hlavní je nevzdat se a bojovat za život, protože to je náš největší 

dar. Snad právě toto nám chce autorka naznačit poslední citací, kterou na úplný konec 

knihy vybrala: „Vstaň, vezmi dítě i jeho matku a jdi…“ (Mt 2,20).    

 

 

4.8 Intertextualita jako prost ředek p ředávání hodnotových 
postoj ů 

 

V úvodu kapitoly 2 Biblické paralely v knize Tobiáš z blat jsme se zmínili o fenoménu 

intertextuality. Vzhledem k tomu, že autorka s tímto literárním prvkem v hojném množství 

a záměrně pracuje, zastavme se nyní u něho. Různí literární teoretikové či osobnosti 

zabývající se jazykem zastávají, co se intertextuality týká, rozmanité teorie. Například  

Z. Mathauser spatřuje význam intertextuality především v uměleckém ozvláštnění textu.  

J. Kristeva či R. Barthes absolutizují koncepci „dialogického slova“ M. M. Bachtina, otce 

teorie intertextuality, spočívající v tom, že v románu má slovo povahu „vnitřního dialogu“ 

a je ambivalentní. Podle Kristevy se intertextualita jeví jako nutná vlastnost každého textu 
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a zároveň jako podmínka, resp. nový status semiózy: totiž namísto reference znak – 

denotát (např. osoba zobrazená v textu – osoba reálná) nastupuje nový, intertextový vztah: 

text – jiný text (osoba zobrazená v textu - osoba zobrazená ve starším textu). Příkladem 

může být Odysseus Homérův a hlavní postava Odyssea J. Joyce. S tímto pojetím mnozí 

jiní nesouhlasí a kritizují jej. Například L. Doležel zdůrazňuje pojem autora a jeho záměru 

a také významovou autonomii každého textu. K tomuto názoru se v případě S. Germain 

musíme také přiklonit, neboť její texty, ačkoliv bezesporu na pretexty navazují a pracují 

s nimi, jsou i přesto texty zcela autonomními. Také se ztotožňujeme s názorem  

R. Lachmannové144, podle níž plní intertextualita funkci „paměti textu“, tedy psaní je 

„aktem paměti“, ale zároveň novou interpretací předávaných významů. Díky intertextualitě 

– paměti textu – získávají texty neustále novou sémantickou potenci. Tím, jak autor 

navazuje svůj text na pretext, v podstatě zachází s kulturním dědictvím. S. Germain 

zařazením biblických citátů do románu Dítě Medúza se k tomuto dědictví staví kladně, 

neboli stvrzuje jej. M. Otruba říká, že „nezbytným genetickým předpokladem literatury je 

literatura – literatura se nutně rodí z literatury.“145 Otruba mluví o mezitextovosti (alias 

intertextualitě) a o podmiňovacím vztahu mezi oběma texty (pretextem a posttextem) a na 

základě tohoto vztahu pak rozlišuje text podmiňující (pretext) a podmiňovaný (posttext). 

Podle autorského koncepčního záměru je podmiňující text v podmiňovaném buď 

ostentativně zpřítomněn, nebo naopak utajován a přítomen je zde pouze implicitně.  

S. Germain v románu Dítě Medúza podmíněnost svého textu textem biblickým nikterak 

neskrývá. Otruba se vlastně přiklání k Doleželově pojetí tím, že autorovi i textu přikládá 

značnou autonomii a důležitost. I když text podmiňující uplatňuje v textu podmiňovaném 

svou specifickou sémantickou energii a rozhodně tedy není sémanticky pasivní, text 

podmiňovaný má roli určujícího činitele. Teorie spatřující v protkanosti dnešní literatury 

mezitextovými vztahy tvůrčí ochablost považuje Otruba za nepatřičné.146 Nám nezbývá 

než se k tomuto názoru v souvislosti s dílem S. Germain připojit. Otrubovo novum spočívá 

především v tom, že své analýze intertextuality podrobil také axiologické aspekty147, 

přičemž mluvčí, respektive autor vystupuje v komunikačním aktu vždy coby hodnotící 

subjekt. Svou strategií práce s pretexty tedy mimo jiné vyjadřuje svůj hodnotový postoj. 

Také čtenář samozřejmě ze svého hlediska „permanentně hodnotí, a dílo se stává objektem 

                                                 
144 Lachmann., R.: Memoria fantastika, Praha, Hermann & synové, 2002 
145 Otruba, M.: Znaky a hodnoty, Praha, Český spisovatel, 1994, s. 9 
146 idem, s. 237 - 239 
147 idem, s. 241 
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hodnocení, protože je přijímáno jako hodnotící subjekt.“148 Z toho vyplývá, že autor 

čtenáři předává svůj hodnotící postoj a je na čtenáři, zda se s ním ztotožní, či nikoliv. 

Otruba také zastává názor, že „se při mezitextovosti zpravidla zvětší hodnotový repertoár, 

jejž má text k dispozici,…“149 V textu podmiňovaném dochází k „přehodnocování“, tj. ke 

střetávání axiologie pretextu a posttextu, přičemž posttext bývá axiologicky dominantní.150 

Dochází tedy k předávání určitých hodnotových postojů autora čtenáři, který se s nimi buď 

ztotožňuje, nebo s nimi naopak nesouhlasí. 

                                                 
148 idem, s. 243 
149 idem, s. 243 
150 Podobně jako u Lachmannové lze tedy hovořit o tom, že posttext hodnoty pretextu stvrzuje, polemizuje 
s nimi, nebo je popírá. 
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5 Píseň okoralých srdcí 

 
Vypravěčkou a zároveň hlavní hrdinkou románu – podobenství - je žena, již jako 

nechtěné novorozené dítě nalezl na ulici v koši s malinami cizí muž, který ji odnesl do 

kláštera, kde pobývala od začátku do konce druhé světové války. Po odchodu z tohoto 

svatostánku se vydala na dlouhou cestu, během níž vystřídala různá povolání a bydliště  

a setkávala se s nejrůznějšími typy lidí. Pracovala jako služka, pomocnice na farmě, 

pokojská, pouliční zpěvačka, sekretářka, společnice. Některé aspekty příběhu vypravěčka 

komentuje a hodnotí z pozice dítěte (jako je tomu v románu Dítě Medúza), jiné s odstupem 

několika desítek let z pozice dospělé, zralé ženy schopné reflexe. 

 

 

5.1 Rané dětství v klášte ře 

 

Když se nedlouho po svém narození dívenka ocitla v klášteře u sester, právě zvonili 

laudy (chvály zpívané za úsvitu), a protože byl zrovna měsíc nanebevzetí Panny Marie, 

tedy srpen, dostala od sester jméno Laudes Marie. Vzhledem k tomu, že Laudes Marie se 

narodila jako albínka, získala ještě jedno jméno – Neigedaoût neboli srpnový sníh. 

Dívenky se tedy ujalo třicet žen různého věku a všechny byly pro Laudes Marie jejími 

matkami, Otce však měla jen jednoho. Sestry v klášteře se hned poté, co se u nich dívenka 

ocitla, rozdělily na dva protichůdné tábory: pro a proti Laudes. V čele těch, které se 

postavily proti Laudes, stála sestra Pankrácie, již Laudes přirovnává k císaři Říše římské 

Diokleciánovi, jenž proslul svou krutou a krvavou perzekucí křesťanů. Avšak tato 

perzekuce nevyústila v zánik křesťanské komunity, naopak křesťanství se povzneslo na 

pozici preferovaného náboženství v říši. Také vliv sestry Pankrácie na vztah Laudes 

k Bohu a křesťanské víře nebyl negativní. Laudes nezanevřela na Boha, zanevřela pouze na 

některé sestry, které se k ní nezachovaly nejlépe. Bez ohledu na to, k jakému táboru 

patřily, všechny sestry v Laudes viděly znamení Zla, protože byla „jiná“. Sestra Pankrácie 

v ní dokonce viděla zosobnění prvotního hříchu.  
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Laudes se tedy stala cílem a terčem negativních nálad a agrese některých sester pro 

svou jinakost. Jinakost trápí mnoho lidí a důvod se zdá být nasnadě. Je jím netolerance, 

agrese, jejímž cílem je zrušit druhého jako jiného a tím odstranit provokujících jinakost 

vůbec. Jinakost často slouží jako prostředek legitimizace agrese cílené proti jedinci či 

skupině lidí, což je právě zde případ Laudes, která musí čelit byť i skrytým či maskovaným 

„útokům“ některých svých opatrovnic, jež si nakonec najdou záminku k tomu, aby ji ze 

svého kolektivu vyloučily.151 

 

Když bylo Laudes něco málo přes pět let, došlo v klášteře k zásadní události, jež 

rozhodla o jejím dalším osudu. O Vánocích dívenka „ukradla“ Ježíška z klášterního 

betléma. Pohnutkou k jejímu jednání se stal fakt, že ve světě zrovna zuřila druhá světová 

válka a Židé byli deportováni do koncentračních táborů. Laudes něco o současném dění ve 

světě zaslechla od sester a zároveň zná reálie z Ježíšova života, protože je vychovávána 

ve striktně křesťanském prostředí,. Jak se tato fakta v jejím dětském mozku propojují, 

nakonec vyústí v jednu zásadní myšlenku: Laudes musí vzít Ježíška, aby ho ochránila před 

Zlem, které může zaútočit každou hodinou. Laudes si uvědomuje, že Ježíšek je Žid a ví, že 

se v současnosti Židům děje něco velmi zlého. Také ví, že na Ježíška má políčeno král 

Herodes, a ve svých úvahách jde tak daleko, že Herodovy vojáky přirovnává k Hitlerovým 

a sebe tak trochu k samotnému Ježíškovi. To proto, že ona je podobně jako Ježíš v něčem 

jiná než ostatní lidé, oba se od ostatních lidí něčím zásadně liší. Za myšlenkou vzít Ježíška 

z jesliček byly tedy ty nejčistší úmysly – touha pomoct Dítěti a ochránit je. Laudes měla 

možnost vzít i krucifix, ale ten ji tolik nezajímal, jelikož na něm už Ježíš není bezbranným 

dítětem tak jako ona, už mu není pomoci. Domnívala se, že její biologická matka ji 

zanechala na ulici v koši s malinami proto, že ji chtěla také ochránit od něčeho zlého. 

Laudes vložila „ukradenou“ figurku Ježíška do rakve zemřelé sestry Marie-Joseph, protože 

ta teď měla jít k Pánu Bohu, a tudíž mu mohla přivést zpět jeho Syna. Laudes si 

představovala, že Otec svého Syna ochrání a sestra bude moci prozradit tajemství, jak se 

k němu dostal.   

 

 

                                                 
151 viz zde kapitola 5.5 Laudes a úloha křesťanské víry v jejím životě 
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Z pozice bezbranného dítěte Laudes svou krádež nedokázala před sestrami 

ospravedlnit a ty se po domluvě rozhodly ji za tento prohřešek, jenž byl jen poslední 

kapkou přilitou do všech jejich pochybností, z kláštera propustit. S odstupem času Laudes 

na sestry pohlíží kriticky, s ironií až s despektem zejména proto, jak se k ní tehdy 

zachovaly. Zároveň přemýšlí, zda je může považovat za své matky, a dochází k závěru, že 

spíše nikoliv. Nicméně si je vědoma toho, že jim vděčí za mnohé: dokáže v tichu rozjímat, 

naučila se latinu, rozumí ženskému světu. Faktem také zůstává, že dokud trvala válka, 

sestry svou svěřenkyni nikomu nevydaly a dobře se o ni postaraly. Žila tam pod ochranou 

svých „matek“ a skvělého Otce, i když ten byl neviditelný a nedotknutelný. Těch necelých 

šest let v klášteře představovalo přípravu na vstup do dalších období života. Zde byly 

Laudes vštípeny základy křesťanského učení a víry, tedy hodnoty, s nimiž později ve 

vypjatých chvílích svého života polemizuje, jež jí jsou často oporou, ale od nichž se také 

občas vzdaluje a posléze se k nim opět přibližuje. 

 

 

5.2 Paralely s románem Dít ě Medúza 

 

5.2.1 Motiv dvoj čat a zdvojení  
 

Po odchodu z kláštera přebývá malá Laudes v penzionu u ženy jménem Leontina. 

Zde dočasně pobývají děti, většinou židovské, které mají být ochráněny před nebezpečím 

války. Ukryli je sem většinou rodiče na dobu, než se válečná situace uklidní, tedy 

víceméně na neurčito. Nikdo neví, zda si rodiče pro děti budou moci přijít, či nikoliv, tudíž 

existovala reálná možnost, že děti u Leontiny zůstanou, než se budou moci o sebe postarat 

samy nebo než se pro ně najde jiný přijatelný domov. Leontina na sebe tedy vzala 

ohromnou dávku zodpovědnosti a prokázala, že je velmi charakterní ženou, která se snaží 

bojovat proti zlu prostředky, které má k dispozici. Laudes ji dokonce přirovnává ke 

Kristu152. Málo mluví, ale nebojí se jednat. 

 

 

                                                 
152 o antropomorfismech v představách Boha viz zde kapitola 4.5 Aloïse a její „víra“ 
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Podobně jako je tomu v románu Dítě Medúza, i zde se objevuje autorčin oblíbený 

motiv dvojčat153. Děti žijící v penzionu u Leontiny měly většinou jména pozměněná tak, 

aby nezněla židovsky: Estelle místo Esther, Loulou místo Eliáš. Měly tedy dvě jména – 

jedno skutečné, pravé, druhé krycí. Po válce si svá pravá jména berou zpět. I v tomto 

prostředí se Laudes cítí být jiná než ostatní. Není Židovka a nemá své pravé jméno.154 

Protože touží být jako ostatní, pátrá po tom, kdo a kdy jí je vyjeví a odhalí. Zatím si 

půjčuje jména měst ze žalmů a evangelií, aby byla součástí té velké rodiny, do níž patřili 

Esther a Eliáš. Jedno takové jméno, Pergam, dá později také svému nenarozenému dítěti155. 

 

V románu se vyskytuje též motiv spojení dvou elementů v jeden. Ten se projevuje na 

vlastních křestních jménech. V penzionu u Leontiny žijí také dvojčata Jeanne a Élène, 

která jsou si natolik podobná fyzicky i chováním, mluvou a gesty, že je Laudes bere jako 

jednu osobu. Jejich křestní jména spojila v jedno a říká jim Jeannélène. Motiv spojení dvou 

jmen v jedno se vyskytuje i u dcery baronky d’Engrâce, Agnès-Déodat přezdívané Agdé. 

A do třetice ještě na konci románu u chlapce Anthima, jehož matka byla luteránka a otec 

muslim. Matka chtěla syna pojmenovat Anton, otec chtěl Ibrahima. A tak udělali 

kompromis a obě jména spojili v jedno. Zajímavé je i to, že Anthim není ani luterán, ani 

muslim, je ateista. Jako by se vyznání obou rodičů u jejich syna „zneutralizovala“.    

 

 

5.2.2 Podobnost a opakování vlastních jmen 

 

V románu Píseň okoralých srdcí se opakují některá jména z románu Dítě Medúza 

nebo se jim po zvukové stránce velmi podobají. Jména se nejen opakují, ale zároveň 

s sebou do tohoto románu přenášejí i role postav, které označovala. Již byl zmíněn Loulou, 

chlapec přebývající u Leontiny, jehož jméno výrazně upomíná na Louis-Félixe alias Lou-

Féa. I zde se jedná o chlapce, kterého hrdinka knihy Laudes považuje za přítele a kterého 

má velmi ráda.  

 

                                                 
153 viz zde kapitola 4.3 Motiv dvojčat a zdvojení 
154 Je zajímavé, že Laudes nepovažuje své jméno za „pravé“. Domníváme se, že je tomu tak proto, že nejde  
o jméno židovské, resp. hebrejského původu. Vlastně nejde vůbec o typické vlastní křestní jméno. 
155 viz zde kapitola 5.4.3 Setkání s Adrienne jako aluze na mariánské zjevení svaté Bernadetty 
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Dalším opakujícím se jménem je Viktor. Zde se jedná o velmi milovaného 

zesnulého manžela Leontiny, stejně tak jako jím byl Viktor Morrogue ve vztahu k Aloïse. 

Oba Viktorové zahynuli na válečném poli a tělo ani jednoho z nich nemohlo být pohřbeno. 

 

Také se jménem Antonín se setkáváme jak v románu Dítě Medúza, kde jde o světce 

zpodobněného sochou, v Písni okoralých srdcí se jedná o přítele Leontiny. Žádné další 

souvislosti kromě jména však mezi těmito dvěma postavami nenacházíme.   

 

 

5.2.3 Příběh baronky Elvire-Fontelauze d’Engrâce a jejích d ětí 
 

Jedno z mnoha zaměstnání, která od dospívání Laudes zastávala, bylo pracovní 

místo pomocnice u staré baronky Elvire-Fontelauze d’Engrâce. Laudes měla možnost 

nahlédnout do barončiny minulosti a poodhalit roušku tajemství životního příběhu jejího  

i jejích dvou dětí, jež patří k nejsilnějším v celém románu. Svou strukturou připomíná 

příběh Lucie z románu Dítě Medúza. 

 

Baronka je bývalá protestantka, která ztratila svou víru v Boha. Má syna Filipa, 

který je ochrnutý po nehodě podobně jako Ferdinand. Stejně jako on byl také dlouhou 

dobu opečovávaným jedináčkem s andělsky čistým hlasem, o který jednoho dne přišel. 

Narodila se mu sestra Agnès-Déodat zvaná Agdé. Ta stejně jako Lucie (i jako Laudes) 

nebyla plánovaným dítětem starších rodičů a matka k ní pojala smíšené city. Její manžel 

zahynul v první světové válce, ona se cítila na dítě příliš stará a navíc si přála mít druhého 

syna. Filip na Agdé žárlil, myslel si, že mu krade jeho výsostné postavení „malého prince“, 

že ho okradla o hlas a ještě po něm chce, aby zastoupil místo zemřelého otce, a ihned jí 

vyhlásil válku.  

 

Agdé milovala hudbu, obzvláště si oblíbila Gluckovu operu Orfeus a Euridika, v níž 

zpívala roli Orfea. Zamilovala se do muže, jenž zpíval roli Euridiky. Jelikož však byla 

vdaná, její láska byla odsouzena k nezdaru. Pomstychtivý a nepřející Filip informoval 

svého švagra o Agdéině nevěře a společně s třetím komplicem zosnovali krutý a teatrální 

trest – popravu Agdéina milence přímo před jejíma očima. Agdé si během této hrůzné 
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„scény“ způsobila zranění na dlani, které se nezhojilo a údajně nepřestalo nikdy krvácet,  

a zemřela žalem v den, kdy začalo vylodění spojenců. 

 

 

Filip se později pokusil prostřelit si lebku, ale zůstal naživu ochrnut na vozíku, je 

nucen trpět a nechat se sžírat výčitkami. Je vlastně napůl mrtvý a napůl živý, jako 

Ferdinand. 

 

Elvíra se o krutém jednání svého zetě a syna dozvěděla později od jejich komplice  

a s největší pravděpodobností právě tehdy ztratila svou víru v Boha. Ale i přesto potom 

občas citovala verše Angela Silesia, mystika ze 17. století, který konvertoval od luteránství 

ke katolicismu, a pro Elvíru byl tudíž odpadlíkem. I když na tom vlastně koneckonců 

nezáleží, když je člověk schopen tak velkých a hlubokých myšlenek jako je tato: („Když je 

člověk opuštěn, může nalézt Boha, stěží však lze pochopit, když někdo sám Boha 

opustí.“)156  Jejím bohem se stal Čas (Moloch), který uctívala, a zároveň se snažila proti 

němu bojovat a tento marný boj brala jako svoji modlitbu. Všude v domě měla hodiny. 

Boží laskavost a shovívavost Elvíra neznala, zato si byla vědoma nemilosrdnosti Času, 

jeho moci a neblahých vlivů, a proto ho uznávala a přijímala, v očích pastora šlo 

samozřejmě o falešnou modlu. Každou neděli přesně v poledne praktikovala Elvíra svůj 

hodinový rituál, což byla její mše. Ona v něm hrála roli věřící, Laudes byla přiřknuta role 

kostelníka. Po smrti Filipa Elvíra zničila všechny hodiny v domě, symboly Času, který 

uctívala coby božskou autoritu.  

 

Cílem Elvíry bylo uprosit Čas, aby se smiloval a ponechal jí jejího syna Filipa. Je to 

podobné, jako když Aloïse dělala všechno pro to, aby Ferdinand zůstal naživu  

a praktikovala magii „rêver-vrai“. Jenže Aloïse se snažila jít proti proudu času do 

minulosti, do které zcela zabředla, a po Ferdinandově smrti chtěla čas zastavit, nechtěla, 

aby pokračoval život v jakékoli formě. Podobně jako se Aloïse osopila na Boha, Elvíra 

demonstrativně ničí symboly Času ve svém domě, jako by jej trestala za to, že ji tento její 

bůh nevyslyšel. Po Filipově smrti se Elvíře začalo zdávat o tom, po čem už dlouhá léta 

upřímně toužila, totiž že její dvě mrtvé děti se navzájem usmířily. Pastoru Simonu Erkalovi 

                                                 
156 Germain, S.: Chanson des mal-aimants, Gallimard, 2002, s. 104 (přeloženo autorkou práce) 
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bylo líto, že se baronka před svou smrtí neusmířila s Bohem. Ale podle Laudes to, že 

dokázala usmířit své dvě děti navzájem, je stejné jako usmířit se s Bohem. 

 

 Laudes pracovala u baronky osm let, a ačkoliv nikdy neměla šanci poznat Agdé 

osobně, byla jí velmi blízká, bližší než kdokoliv jiný a považovala ji za svou nejlepší 

přítelkyni. Pouto mezi těmito dvěma dívkami lze přirovnat k vazbě, jíž byla spjata Lucie 

s mrtvou Annou-Lise a Irène. V obou případech jde o velmi silný vztah mezi živými  

a mrtvými dívkami, které se ovšem za svého života neznaly buďto vůbec, nebo jen 

zanedbatelně.  

 

 

5.3 Inspirace antikou 

 
Inspirace antikou je dobře patrná právě na příběhu Agdé a jejího milence. Autorka jej 

zasadila do divadelních kulis s postavami Orfea a Euridiky, jež se staly heraldickými 

figurami románu.157 Agdé přijala roli Orfea, který má svým sestupem do podsvětí 

vysvobodit svou ženu Eurydiku. Svou roli ovšem nehraje jen na divadle, její úkol 

vysvobodit svou lásku před smrtí přechází i do reality ve chvíli, kdy se proti ní spikne její 

bratr s manželem a připraví teatrální scénu ve stylu antického dramatu za zvuku melodie 

z Gluckovy opery Orfeus a Eurydika, při níž má Agdéin milý zemřít. Během této scény ho 

doprovázejí dvě stejné antické postavy s tragickými výrazy představující nejprve nymfy 

(Eurydika byla také nymfa), později fúrie (podsvětní božstva). Bratr s manželem dají Agdé 

šanci zachránit jejího milence alias „Eurydiku“ pomocí zpěvu. Tuto šanci však mladá žena, 

ochromena šokem z kruté a sadistické „hry“, kterou oba muži připravili, promarní. Ona  

a její milenec se tím pádem stávají oběťmi žárlivosti (ze strany bratra i manžela), podobně 

jako se jí stal Orfeus, kterého údajně rozsápaly žárlivé thrácké ženy, protože jimi zhrdl  

a zachoval tak věrnost Eurydice. Agdé podobně jako Orfeus neuspěla v iniciační zkoušce, 

nedokázala provést pomyslnou katabázi neboli sestup do podsvětí pro spásu svého 

milence, a tudíž selhala.  

 

 

                                                 
157 Hodrová, D.: Román zasvěcení, Jinočany, H&H, 1993, s. 29 
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Na základě mýtu o sestupu do podsvětí se zrodil původní řecký myšlenkový proud 

považující Orfea, který údajně mohl odhalit pouť duše do podsvětí, za jakéhosi proroka 

víry ve spasení. Hlavním cílem orfismu, jak se tento myšlenkový proud nazývá, je spasení 

duše a příklon k monoteismu, proto tento proud značně přispěl k přechodu od pohanství ke 

křesťanství. V raně křesťanském umění se Orfeus často zobrazuje jako pohanský 

předobraz Krista. Není snad propojení těchto dvou emblematických postav mýtu řeckého  

a křesťanského znázorněno v románu Píseň okoralých srdcí tím, že Agdé od oné strašné 

události nepřestává krvácet z ran na rukou? Není tím symbolizována proměna pomyslného 

Orfea v Krista? 

 

Po násilné smrti staré Filomény Tuttu, u které Laudes později pracovala jako její 

pomocnice, se Eurydika coby nymfa zjevuje Laudes v nemocnici v podobě mrtvých lidí, 

které za jejich života znala. Laudes však odmítá „vpustit“ mezi ně právě Filoménu, s jejíž 

smrtí se nechce a nemůže za žádnou cenu smířit. Tu se Eurydika proměňuje z nymfy 

v lítou saň a Laudes má pocit, že ji tlačí do Pekel. 

 

 Laudes také pracovala u fetišistického spisovatele Estampala, jenž měl staršího 

utajeného bratra Gabriela. Ten byl poznamenán tím, že matka ho opustila, když mu bylo 

devět let a na tomto věku jako by ustrnul jeho citový, emoční a mentální vývoj. Zůstal  

navždy devítiletým dítětem. Laudes s ním velmi soucítí, neboť sama byla svými rodiči 

opuštěna, a přirovnává ho k faunovi ve svém labyrintu, ve kterém neustále přebývá a ze 

kterého se nemůže vymanit, ale i k Dítěti v jeslích, které potřebuje být chráněno. Ocitne se 

ve staré zpovědnici, kde zastává úlohu kněze, matky i psychoanalytičky v jednom. 

 

 Odkaz k řecké mytologii nacházíme také v názvu erotického salonu, kde Laudes 

také pracovala jako hosteska. Salon (eufemisticky řečeno) nese název „Evohé“ podle 

pokřiku bakchantek oslavujících Dionýsa, boha radovánek, plodnosti a v moderním pojetí 

též extáze. Práce v tomto salonu přiměje Laudes k přemýšlení o fyzických stránkách 

člověka, nicméně přemítá o nich v dimenzích morálky, což odkazjue k Nietzschovu sváru 

dionýského a apollinského principu. Laudes myslí na svatou Bernadettu, která byla za 

svého života hodně nemocná a fyzicky trpěla. Ani po smrti jí není dopřán pokoj  

a klid. Když její tělo po třiceti letech exhumovali, bylo ve stejném stavu, jako když je 

ukládali do hrobu. To lidi přimělo hledat další a další zázraky, a tak opakovaně otvírali 
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Bernadettin hrob, až její tělo podrobili důkladnému vyšetření. Laudes proto ubohou 

Bernadettu velmi lituje a odsuzuje snahu lidí hledat za každou cenu pro všechno 

hmatatelné důkazy. Nechápe, čeho tím chtějí dosáhnout. Takovéto jednání přece stejně 

nedokáže Boží existenci. Svatí jsou pro nás, obyčejné smrtelníky, posly a zprostředkovateli 

veličin, které jsou neuchopitelné pomocí lidského rozumu, totiž Boha a tajemství vesmíru.  

 

 

5.4 Ozvuky k řesťanství   

 

5.4.1 Prvotní h řích 

 
Leontinin přítel Antonin přemýšlí o tom, jak vlastně došlo k druhé světové válce,  

a dochází k závěru, že za to může Gavrilo Princip, vrah následníka rakousko-uherského 

trůnu. Přirovnává ho k rytíři z Apokalypsy, který osvobodil Bestii. Míní, že to byl on, kdo 

začal první světovou válku a tím roztočil kolotoč zlých událostí, které vyústily až ve 

druhou světovou válku. Podle Antonina to byl on, kdo stvořil Hitlera. Jeho úvahy jsou však 

poněkud nadsazené, vyvolávají ve čtenáři nutkání rozvíjet je a hledat viníka všeho zla ve 

stále vzdálenější minulosti, až by došel k prvotnímu hříchu. I když sama hlavní 

protagonistka Laudes uvažuje podobně, když se dozví o násilné smrti jedné ze svých 

zaměstnavatelek – Filomény Tuttu. Je touto informací velmi silně zasažena a uvažuje  

o brutalitě a zlu, které se skrývá v člověku. Lidé jako Filoménini vrazi zlo páchají a jiní 

jako Estampal (spisovatel, další z mnoha zaměstnavatelů Laudes) jsou jím přitahováni 

(fenomén bulvárních časopisů a článků v černých kronikách). Tehdy Laudes přisuzuje toto 

nelichotivé nutkání páchat zlo a fascinaci jím právě prvotnímu Evinu hříchu, jež se vlil 

prvním lidem do krve a skrze mateřské mléko se přenáší z generace na generaci až do 

dnešních dnů. Nejedná se v těchto případech o extremistický kauzalismus, kdy se člověk 

snaží zříci se svého dílu zodpovědnosti a omlouvat své činy determinismem? Stěží kdo 

může racionálně osvětlit motivy pachatelů některých hrůzných činů. Laudes sama si je 

vědoma toho, že se spíše ztotožní s kriminálníkem než s obětí, že někde daleko mimo její 

vědomí je skryto zlo.  
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5.4.2 Střetávání k řesťanské a pohanské tradice 
 

Manželé Marrou, u nichž byla Laudes nějakou dobu zaměstnána, měli hospodu Velká 

Medvědice. Každý rok druhého února se zde slavily netradičním způsobem Hromnice. 

Rituál oslav souvisel s legendou o obřím medvědím pšouku a byl čistě pohanský. Církev 

tento obřad považuje za sprostý a všední a v kontrastu k němu slaví v tento den svátek 

Uvedení Ježíše do chrámu, dříve známý pod názvem Očišťování Panny Marie.158 Podle 

starozákonních předpisů o rituální čistotě (Lv 12,1-8) platila žena po porodu chlapce 

čtyřicet dní, po porodu děvčete osmdesát dní za nečistou a musela poté přinést knězi 

k oběti za hřích beránka a holoubě, nebo jestliže byla chudá, pouze dvě holoubata. 

Prvorozený syn platil za vlastnictví Hospodinovo (Ex 13,2), musel být před Hospodina 

předveden (Ex 13,12) a vyplacen peněžitou obětí (Nu 18,16). Přesně podle těchto předpisů 

přivedli Maria s Josefem Ježíše do chrámu a Maria přitom jednak vykonala oběť svého 

„očištění“, jednak vyplatila svého prvorozeného. Na tento čtyřicátý den po Vánocích se 

údajně podle svědectví pořádal světelný průvod, jenž měl zatlačit starý pohanský smírný 

průvod, konaný každý pátý rok začátkem února jako průvod městem (amburbale). Světla 

nesená v křesťanském průvodu připomínala, jak Simon nazval v tento den Ježíše „světlem, 

jež bude zjevením pohanům“  (L 2,32).159 Svěcení světel a světelný průvod vedly např. 

k českému lidovému označení svátku Hromnice.160 Střetávají se zde tedy tradice pohanská 

s tradicí křesťanskou a dochází k napětí mezi rity. Laudes zná z dřívějška tradici 

křesťanskou a u rodiny Marrou poznává i tu pohanskou.. Když se stala poprvé svědkyní 

onoho pohanského rituálu, byla z něho v šoku. Přirovnává jej ke křesťanské mši, ve které 

ovšem není nic posvátného. Ti muži oslavovali život a vše, co k němu patří. Laudes 

přemýšlí, jací jsou asi tito muži v očích Boha, a dochází k závěru, že přes všechny 

„znesvěcující“ či pobuřující úkony, které během rituálu provádějí, je má Bůh rád.       

 

 

 

                                                 
158 Název svátku byl změněn, protože ten původní byl velmi nešťastný a matoucí. Marie je přece podle 
církevního učení v každém ohledu bez hříchu. Adam, A.: Liturgický rok. Historický vývoj a současná praxe, 
Praha, Vyšehrad, 1998, s. 147 
159 viz zde kapitola 4.7 Světlo jako symbol naděje, víry a nových začátků 
160 Adam, A.: Liturgický rok. Historický vývoj a současná praxe, Praha, Vyšehrad, 1998, s. 146 – 147  
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5.4.3 Setkání s Adrienne jako aluze na mariánské zj evení svaté 
Bernadetty 

 

Poté co u rodiny Marrou dojde k tragédii, když paní Marrou vlastnoručně rozsápe 

svého manžela jako medvědice, Laudes se uchyluje do z města do přírody, do lesů. Zrovna 

se stává ženou, začala krvácet, jde se proto očistit do tamního potůčku. Zde se jí „zjevuje“ 

žena jménem Adrienne, jež ji vezme k sobě domů a poskytne jí na potřebný čas přístřeší.  

U ní se Laudes poprvé od opuštění kláštera cítí jako doma, tedy opravdu v bezpečí. Jejich 

setkání vypravěčka přirovnává k nadpozemskému setkání svaté Bernadetty 

Soubirousové161 s Pannou Marií. Negramotné a prosté Bernadettě se Panenka Marie 

poprvé zjevila při sbírání dřeva v mělké jeskyni na břehu řeky Gave a prohlásila: „Já jsem 

Neposkvrněné početí.“162 Adrienne se Laudes také „zjevuje“ u vody vycházejíc z jeskyně, 

a když se dívka poleká, utěšuje ji slovy: („No tak, žádnou paniku, ty hloupá, nejsem 

Neposkvrněné Početí!“) 163 Laudes tuto ženinu poznámku komentuje v duchu jako 

bezpředmětnou, neboť ona by si takovou „matronu“ s drsným hlasem s Panenkou Marií 

rozhodně nespletla. Sama si je vědoma své odlišnosti vůči svaté Bernadettě, dokonce se 

označuje za její „negativ“. Zatímco Bernadetta prý byla („hezká černooká brunetka“)164, 

albínka Laudes se za hezkou zřejmě nepovažuje.  

 

Za nějaký čas se v tomto potůčku, kde poprvé potkala Adrienne, koupe Laudes znovu, 

ovšem za zcela jiných okolností. Opět krvácí, tentokrát však proto, že přišla o děťátko, 

které čekala s Adrienniným kmotřencem Martinem. Modlí se k Panence Marii za již 

zesnulou Adrienne, aby ji u sebe vlídně přijala. Loučí se také se svým nenarozeným 

děťátkem držíc v ruce kamének a přitom jí vytane na mysli text z Apokalypsy, konkrétně 

závěr z Listu do Pergama: „Kdo má uši, slyš, co Duch praví církvím: Tomu, kdo zvítězí , 

dám jíst ze skryté many; dám mu bílý kamének, a na tom kaménku je napsáno nové jméno, 

které nezná nikdo než ten, kdo je dostává.“ (Zj 2,17)165 Laudes jméno na kamének 

                                                 
161 Životu této světice se ve svém dokumentárním románu Píseň o Bernadettě věnoval Franz Werfel. Román 
vznikl poté, co se mu podařilo uprchnout před hitlerovským nacismem z okupované Francie. 
162 Lemaîtrová, N., Quinsonová, M.-T., Sotová, V.: Slovník křesťanské kultury, Praha, Garamond, 2002, s. 58 
163 Germain, S.: Chanson des mal-aimants, Gallimard, 2002, s. 59 (přeloženo autorkou práce) 
164 idem, s. 59 - 60 (přeloženo autorkou práce) 
165 idem, s. 131 - 132 
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nenapsala, ale přímo je svému děťátku svěřila: Pergam.166 Nevěděla, zda v sobě nosila 

chlapce, či děvčátko, a jedním z důvodů, proč zvolila jméno Pergam, byl fakt, že se dobře 

hodí jak pro označení chlapce, tak i děvčátka.    

 

 

5.4.4 „Evangelisté“ Filomény Tuttu 
 

Již zmíněná Filoména Tuttu, u níž Laudes pracovala, byla trojnásobnou vdovou. 

Její manželé se jmenovali jako evangelisté: Mathieu, Marc a Jean-Luc. Na tuto zajímavost 

ji upozornila až Laudes, Filoména sama si to nikdy neuvědomila. To svědčí  

o velké vnímavosti a všímavosti hlavní protagonistky. Filoména toto poznání přijímá 

s humorem a s nadsázkou dodává, že už jí zbývá potkat jen Ježíše, ale mužů tohoto jména 

je poskrovnu. Laudes jí také v legraci navrhuje Pavla nebo Petra, ale Filoména to odmítá 

s tím, že už je příliš unavená z toho, jak se neustále loučila se svými muži, jimž musela 

zatlačit víčka. Humorné spekulace o možném sňatku s Ježíšem lze převést na čistě 

náboženskou rovinu. Filoména sama uvažuje o svých zásnubách s „nebeským ženichem“ – 

s Kristem, tedy o přijetí křesťanské víry, ale tuto myšlenku vzápětí zamítá.  

 

 

5.4.5 Prvky k řesťanství a jejich úloha v život ě vedlejších postav 
románu 

 
Na své životní cestě se Laudes setkává s různými typy lidí a hodně o nich přemýšlí. 

Například madam Solange ze salonu Evohé žila podle hesla „tady a teď“ a rozlišovala dva 

světy: pozemský, v nějž věřila, a posmrtný, ten podle ní existuje jen možná. Aby si 

pojistila posmrtné štěstí v případě, že po smrti něco bude, vykonala pouť do Nevers a do 

Lourdes. Laudes však nerozlišuje štěstí pozemské a nebeské, štěstí je jen jedno: být na 

tomto světě, milovat ho a prožívat svůj život naplno. K životu, i k tomu šťastně žitému, 

patří také krev, pot a slzy. Sama Laudes se však cítí být ze štěstí zcela vyloučena. 

 

 

                                                 
166 viz zde kapitola 5.2.1 Motiv dvojčat a zdvojení 
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Majitelka baru Fanfan, u které Laudes nějaký čas pobývá, je pokřtěná ateistka. 

Přestože i ostatní členové její rodiny byli ateisté, nechali ji pokřtít. Tento fakt vybízí 

čtenáře k otázce, proč takové věci lidé dělají. Myslí si snad, že jejich děti budou žít lepší 

život, když je nechají pokřtít? Chtějí jim tímto aktem zajistit posmrtný klid a blaženost? 

Možná se řídí myšlenkou „Pascalovy sázky“, spočívající v tom, že člověk by se měl 

v otázce víry chovat jako hráč a řídit se možnou výhrou, jelikož ztratit nemůže nic, může 

právě jen vyhrát. Fanfan sama dává přednost své přezdívce z dětství před svým pravým 

křestním jménem právě proto, že křesťanství v její rodině nemělo tradici. Dokonce  

i Laudes od ní získá přezdívku Lolo, protože Laudes-Marie zní Fanafan příliš pobožně. 

 

Turlute je bezdomovec, kterého Laudes poznala u Fanfan. Chodil číst do kostela 

detektivky, protože byl misantrop a v kostele měl klid. Dalším důvodem ovšem byl i fakt, 

že se tam cítil bezpečný a pod ochranou svatých.  

 

Autorka nám na postavě peruánského studenta Démassa ukazuje, jakými 

nevšedními způsoby může Bůh vstoupit do života člověka a jak hluboce jej může 

zasáhnout. Démasso je levicově zaměřený anarchista a revolucionářský aktivista z roku 

1968. Svou největší, intimní revoluci však zažil jednoho dne, kdy se setkal s Bohem 

prostřednictvím králíčka umístěného v kleci ve výloze jednoho pařížského zverimexu. 

Okamžitě si odtud králíčka odnesl a běžel s ním do katedrály Notre Dame, kde se nejprve 

nesetkal s pochopením, avšak mladý strážce katedrály jej vyslyšel a poté se úsměvem na 

rtech a s pochopením konstatoval: („B ůh je surrealista! Nejtvořivější a nejnestoudnější ze 

všech surrealistů! Vaše příhoda je úžasná, ale nyní je na vás, abyste tuto zamilovanost na 

první pohled proměnil v dlouhotrvající příběh lásky, což bude to nejtěžší.“)167 a vzápětí 

stále usměvavý dodává: („Bůh je blázen!“)168 Tento silný zážitek obrácení přiměl 

Démassa odstěhovat se kvůli králíčkovi pryč z koleje a přerušit studia.  

 

 

 

                                                 
167 Germain, S.: Chanson des mal-aimants, Gallimard, 2002, s. 236 (přeloženo autorkou práce) 
168 idem, s. 236 
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5.5 Laudes a úloha k řesťanské víry v jejím život ě 

 
Vzhledem k tomu, že Laudes byla téměř od narození do svých pěti let vychovávána 

řádovými sestrami v katolickém klášteře, tedy v prostředí, v němž byla Boží přítomnost 

téměř hmatatelná, byla jí logicky a automaticky vštípena křesťanská víra. Laudes ji jako 

dítě přijala se samozřejmostí dětem vlastní a postupně, jak dospívá a vyzrává, se její vztah 

k Bohu problematizuje a tříbí. Když se například Estelle alias Esther v penzionu  

u Leontiny dozvídá, že její blízcí zemřeli v koncentračním táboře, a celá bezmocná spílá 

Bohu, Laudes situaci nechápe. Je ještě malá, nerozumí zcela tomu, co se děje, jen má jisté 

povědomí o tom, že je ubližováno Židům. Nerozumí tomu, že Estelle proklíná Boha  

a s ním všechno, co stvořil, když ji, Laudes, „matky“ v klášteře učily Boha ctít, chvalořečit 

jeho jméno, oslavovat Nebesa a tak dále. Jelikož však Laudes oplývá velkou schopností 

empatie, najednou se jakoby vžívá do Estelle v její obtížné situaci a Bůh se jí náhle zdá 

nepřítomný, stejně jako její rodiče.  

 

Dětství v Laudes definitivně „zemřelo“, když pochopila, že její rodiče si pro ni nikdy 

nepřijdou, jako si přišli pro ostatní děti v penzionu. Tehdy si také znovu vzpomene na 

mrtvou sestru Marie-Joseph, které před několika lety svěřila figurku Ježíška, aby ho vzala 

s sebou k jeho Otci do nebe. Laudes uvažuje, zda sestra splnila svůj „úkol“ a předala Dítě 

jeho Otci. Jde tedy o paralelu v hledání rodičovské lásky a domova, který je tam, kde je 

dítě v bezpečí a kde jsou s ním jeho rodiče. Když Laudes vkládala Ježíška do rakve, 

myslela si, že ji maminka nechala na ulici v koši s malinami proto, aby ji před něčím 

ochránila, nyní však pochopila, že tomu tak nebylo a že realita je mnohem krutější  

a nemilosrdnější. Teď lituje, že si do rakve k Marie-Joseph nevlezla sama, aby se dostala 

k Nevyššímu a rovnou se ho osobně zeptala na pár věcí. Například když zemřela Leontina, 

opatrovnice dětí v penzionu, Laudes se snažila najít odpověď na otázku, která se neustále 

vkrádala do jejích myšlenek: Kam odešla? K Bohu? („Bylo to ono místo, kam Leontina 

odešla, nebo se připojila ke svému Viktorovi na Pole zkázy? Ale možná že Bůh sám také 

ležel uprostřed zkázy mezi zatracenci a oběťmi a čekal s nimi na poválečné navrácení 

cti.“) 169  

 

Laudes si vždy myslela, že stačí pouze zemřít, aby se člověk dostal rovnou k Bohu. Že 

                                                 
169 Germain, S.: Chanson des mal-aimants, Gallimard, 2002, s. 43 (přeloženo autorkou práce) 
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tomu tak není, pochopila až ve chvíli, kdy zemřela Marilyn Monroe, kterou přirovnávala 

k Evě z Hollywoodu, jež kousla do příliš červivého jablka v podobě světské slávy, až 

musela „vyzvracet svůj život“. Hollywood je chimérickým rájem, který svou Evu zahubil. 

Laudes opět nechává působit svou schopnost empatie a vžívá se do osudu slavného idolu. 

Vůbec jí nezávidí to, co mnozí ostatní: slávu, peníze, mládí, krásu, milence. Laudes vidí 

Marilyn naopak jako oběť všech těchto pozlátek i svého nešťastného osudu a upřímně ji 

lituje. V souvislosti se smrtí této Hollywoodské krasavice přemítá o tom, co je po smrti  

a zda i pak člověk podléhá strachu a utrpení. Věří, že po smrti se lidé orientují podle toho, 

jak žili svůj život na zemi, dle svých myšlenek, slov, emocí, přání, skutků i opomenutí.  

 

Velký zlom v životě Laudes nastal, když ji opustil její přítel Fréderik kvůli jiné ženě. 

Vzal si s sebou vše, co mohl, a ji nechal zcela bez prostředků. V tu chvíli si Laudes vybaví 

verše Angela Silesia, které s oblibou citovala baronka d’Engrâce: „Když je člověk opuštěn, 

může nalézt Boha, stěží však lze pochopit, když někdo sám Boha opustí.“ Laudes v té době 

Boha příliš nevšímá, rozhodla se ignorovat ho, když on ji ignoruje již od narození. Myslí 

si, že jsou si navzájem lhostejní, nyní však jako by právě v této lhostejnosti našli styčný 

bod a byli si velmi blízko.  

 

 

5.5.1 Mane nobiscum, Domine, advesperascit 

 
Vztah Laudes k víře odráží jistá latinská formulka, modlitbička, kterou si odnesla ze 

svého pobytu v klášteře a jež ji provází celým životem. Občas jí vytane na mysli, pak zas 

na delší dobu zmizí, Laudes na ni zapomene, a při určité události se znovu vyjeví. Má 

pocit, že ji nikdy nedokáže vyslovit správně. Takto situace se v životě Laudes opakuje 

několikrát. Ona formulka zní následovně: „Mane nobiscum, Domine, advesperascit.“170 

Poté, co si pro Jeannélèlene a Eliáše přijedou jejich rodiče a odvezou si je pryč z penzionu, 

a poté, co Esther odtud odejde do Palestiny, si Laudes onu formulku musí neustále 

opakovat, aby s ní zůstal „alespoň“ On, její Bůh a nebeský Otec.  

 

 V dospívání, jak bylo řečeno výše, Laudes začne ztrácet svou víru v Boha, což se 

                                                 
170 „Zůstaň s námi, Pane, přichází večer.“ 
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projevuje mimo jiné tím, že přestává používat latinskou formulku, jež je vlastně prosbou 

k Bohu. Ale Laudes se zdá, že všechny její dosavadní prosby zůstaly nevyslyšeny, večer je 

stále zde a neodchází a Pán naopak nepřichází. Je zcela rezignovaná a smířená s tím, že 

situace se už nikdy nezmění a ona nemá co ztratit ani co získat. 

 

 Formulka se k Laudes vrací až po letech v hodině smrti baronky d’Engrâce, kdy se 

Laudes ocitá tváří v tvář umírání. S touto formulkou jako by se vrátila i „ztracená“ víra  

a také slzy a emoce. Podobně jako se baronka snažila alespoň po smrti usmířit své dvě děti, 

i Laudes cítila potřebu usmířit se s Bohem. 

 

 Ve svém životě ovšem zažívá další a další zvraty, a tak latinská formulka mizí  

a objevuje se znovu a znovu. Laudes si pořídí flašinet, se kterým vystupuje na ulici a jenž 

se stane jejím nejlepším přítelem. Dá mu dokonce i jméno: Léo. Jednoho dne Laudes 

přepadnou a okradou lupiči a její flašinet zničí. Laudes se cítí více osamělá než kdy jindy  

a onu latinskou formulku nemůže ani vyslovit, neboť má pocit, že i kdyby ji Bůh na její 

cestě životem potkal, neudržel by s ní krok, a tudíž by s ní nemohl ani zůstat. Bytostně si 

uvědomuje, že někdy jsou nám určité věci či zvířata milejší než lidé (Léo, Démassův 

králíček). 

 

 Nakonec Laudes zůstává sama se sebou, je stále velmi citlivá a vnímavá. Zdá se jí, 

že nepotřebuje slova, neboť jimi se stejně nedá vše popsat. Proto se obrací do ticha  

a mlčení. Po určité době absence jí opět přichází na mysl ona latinská modlitbička, kterou 

nedokázala téměř nikdy správně vyslovit. Nyní si uvědomuje, že tomu tak bylo proto, že až 

dosud vlastně pořádně nepochopila význam a váhu oněch několika slov. Říká si, že pokud 

se k ní ta formulka opravdu vrátí, bude vyřčena naopak. Nebude to ona, kdo bude prosit 

Boha, aby s ní zůstal, nýbrž Bůh sám ji poprosí, aby s ním zůstala. Laudes si uvědomuje, 

že lidé na něj často spoléhají, ale málokdy v něj opravu věří. Často se ho zříkají, popírají 

jeho existenci či ho zesměšňují. Berou ho jen jako projekci svých přání a tužeb, ale neradi 

ho přijímají absolutně, se vším všudy. Laudes ve svém postoji vyjadřuje, že naše víra má 

být aktivní a záleží na našem přístupu k ní a k Bohu, ne jen na Bohu samotném. To my 

s ním máme zůstávat v dobrém i ve zlém, ve světle i temnotách, nejen on s námi. Tuto 

naléhavou potřebu chápání a prožívání víry jako aktivního či lépe řečeno interaktivního 

procesu mezi jedincem a Bohem zdůrazňuje i Tomáš Halík, když říká: „O Bohu, v něhož 
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věřím, je vlastně rouhavě pošetilé říci, že se vrací – spíše se my potřebujeme vrátit 

k němu…“ 171    

 

 Laudes si vybavuje svou vizi, kterou měla jednoho večera, kdy uviděla jakoby 

usmívající se projasněný pruh na obloze, k němuž vlastně celý svůj život směřovala: 

(„Celý svůj život jsem postupovala vstříc tomuto osvobozujícímu úsměvu, i když jsem často 

kličkovala a občas jsem se i vracela nazpátek. Nyní se musím snažit nesejít z této 

cesty.“)172   

                                                 
171 Halík, T,: Stromu zbývá naděje. Krize jako šance, Praha, Nakladatelství Lidové noviny, 2009, s. 178 
172 Germain, S.: Chanson des mal-aimants, Gallimard, 2002, s. 270 (přeloženo autorkou práce) 
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6 Závěr 
 

 Ve své své diplomové práci jsem se věnovala třem románům Sylvie Germain, 

v nichž se objevuje tematika hledání křesťanské víry. Ke křesťanství měla autorka vždy 

blízko, už její diplomová práce se zabývá pojmem askeze v křesťanské mystice. Za Ozvěny 

ticha (Les Échos du silence, 1996), kde klade mlčícímu Bohu Jóbovy otázky, získala 

v roce 1997 Cenu za náboženskou literaturu (Prix de littérature religieuse). Ve třech 

románech vybraných k analýze v této práci nicméně vystupují do popředí také další dvě 

velká témata: 1. dětství a 2. vztah křesťanství a židovství. Položila jsem si otázku, jak tato 

dvě témata souvisejí s křesťanstvím. U vztahu křesťanství a židovství je odpověď celkem 

nasnadě, neboť křesťanství zcela nezakrytě navazuje na židovskou tradici a čerpá z ní.  

U tématu dětství jde o vztah méně zřetelný, ovšem když si přečteme evangelia, zjistíme, že 

se zde mluví o „duchu dětství“ a tomuto fenoménu je v nich připisována velká hodnota. 

Říká-li evangelium, že jsme zapomněli na ducha dětství, není to sentimentální narážka na 

údajný zlatý věk dětství, nýbrž pojmenování hluboké pravdy, že se u dospělého vytrácí 

schopnost úžasu.  

 

Jak k tématu dětství S. Germain přistupuje? Je pro ni velmi důležité, a to zejména 

téma dětství raněného, jež je třeba léčit (viz i dětství Tobiášovo, Luciino a Laudes Marie). 

Autorka je citlivá na utrpení způsobené dítěti, ať už tělesné či duševní, neboť podstatným 

způsobem zatěžuje jeho budoucnost, jež se v něm teprve začíná utvářet. I když, jak sama 

říká: „Poznamenáno je svým způsobem dětství každého člověka, neboť naopak při 

harmonickém rozvoji zase některé věci zůstávají nerozvinuty.“173 Tematika dětství je 

blízká i dalšímu francouzskému autorovi, Georgi Bernanosovi. Například jeho čtrnáctileté 

hrdince Mušce ze stejnojmenné novely slouží dětství jako úkryt, jejž nedovedlo rozbořit 

ani poznání zlé a zahanbující pravdy světa dospělých.  

 

 

 

                                                 
173  Mlejnek, J.: „Spisovatelé – rozhovory: Sylvie Germain“, MF Dnes, 30.4. 2002 
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Proč se S. Germain zabývá vzájemnými hlubokými vazbami mezi křesťanstvím  

a judaismem, které jsou evidentní již v evangeliích, a jak se tato problematika odráží 

v jejích románech? Autorka je velmi zarmoucena faktem, že křesťanství tato pouta v dávné 

minulosti přerušilo, což mělo tragické následky. Protože patří ke křesťanství a křesťanskou 

víru si sama zvolila, nemůže se vyrovnat s tím, jak mohl křesťanský Západ dopustit, aby se 

odehrálo něco tak hrozného jako šoa, vyhlazování Židů. To je hlavní otázka, kterou si 

klade nejen S. Germain, ale snad každý kulturní člověk. Židovství a holocaust jsou jakýmsi 

leitmotivem, který S. Germain přitahuje a jejž zpracovává ve svém díle (např. eseje  

o Etty Hillesumové, 1999). Možná je tomu tak i proto, že autorka je žačkou židovského 

myslitele Emmanuela Lévinase.  

 

S. Germain samozřejmě není zdaleka jediná, kdo se problematikou židovství  

a holocaustu ve svém díle zabývá. Německý filozof Theodor W. Adorno se jí zabýval 

taktéž a formuloval naléhavou otázku: Jak lze psát po Osvětimi?174 Jak lze vůbec tvořit 

poté, co nacisté zneužili umění ke svým zločinům? Osvětim prokázala nenapravitelný 

krach nejen kultury německé, ale celé kultury evropské a v širším slova smyslu západní. Ta 

se tím zdiskreditovala jednou provždy. Žádný obraz či film již nemůže zamaskovat 

Osvětim. Abychom se vzepřeli onomu barbarství, nabízí se řešení: je třeba zbavit se 

tradičního jazyka. To provedl například převážně německy píšící rumunský básník Paul 

Celan: vytvořil si svůj vlastní idiom. Podle něj je každá báseň nerozlučně spjata s datem, 

kdy byla napsána. Proto jeho Fugu smrti nelze číst, aniž víme, že byla napsána v roce 

1945. Tematika židovství a holocaustu je v krásné literatuře tak jako i v jiných oblastech 

umění velmi rozšířená. Jmenujme jen některé autory jako Norbert Frýd, Ladislav Fuks, 

Arnošt Lustig, Leon Uris, Jiří Weil.  

 

V románu Tobiáš z blat téma židovství a holocaustu rezonuje v postavě Debory, 

Židovky, jež byla nucena se zbytkem své rodiny opustit rodné Polsko pod tlakem neustále 

přítomné hrozby fyzického vyhlazení. Vzhledem k tomu, že autorka žila v bažinatém kraji 

kolem La Rochelle, kde se děj Tobiáše z blat odehrává, předtím, než se odstěhovala do 

Prahy, prolíná se v této knize její rodová paměť s pamětí historickou. V Písni okoralých 

srdcí se autorka k tématu židovského údělu a holocaustu opět navrací, tentokrát však spíše 

                                                 
174 Osvětim je zde synekdochou k celé židovské tragedii zvané šoa. 
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jen letmo prostřednictvím „ukradené“ figurky Ježíška, v němž malá hrdinka Laudes Marie 

vidí nebohé židovské děťátko, které je třeba ochránit před dvojím nebezpečím, jímž je 

ohroženo: 1. před vojáky krále Heroda a 2. před Hitlerem a vyhlazovacími tábory. Také 

postava Esther, židovské dívky z téhož románu, jejíž rodiče zahynuli v koncentračním 

táboře, připomíná židovskou tragedii, jež snad v historii nemá obdoby. S. Germain celým 

svým dílem vyjadřuje obecně záporný postoj k válkám a k jakémukoliv konání bezpráví či 

páchání násilí na lidech. 

 

Jak S. Germain vyjadřuje pomocí svých románů touhu po harmonii  

a bezproblémovém soužití židů a křesťanů? V Tobiášovi z blat ji projikuje do osobního 

vztahu dvou lidí: židovky Debory a jejího muže Bolka Rozmaryna, křesťana 

římskokatolického vyznání. Debora praktikuje své náboženské obřady, přičemž Bolek se 

jich dobrovolně a s úctou účastní. Se stejnou úctou vyprovází Debora každou neděli svého 

muže do jeho svatostánku, a to i dlouho po jeho smrti. Ač každý jiného vyznání, jsou 

sjednoceni vírou v jediného Boha a samozřejmě vzájemnou úctou a láskou. Jejich vztah 

odráží fakt, že židovská a křesťanská tradice jsou dvě odlišná náboženská společenství 

věrná Písmu svatému a jeho interpretaci s odlišnými, i když ne protikladnými, někdy 

dokonce komplementárními způsoby, jak plnit své závazky. S. Germain ukazuje 

podobným způsobem schopnost vzájemné nejen náboženské tolerance na postavě Anthima 

z románu Píseň okoralých srdcí. Matka křesťanka si přála pojmenovat syna Anton, otec 

muslim chtěl Ibrahima. Tak udělali kompromis a vzniklo originální jméno Anthim.    

  

  Autorčin ambivalentní vztah ke křesťanství se promítá do vybraných třech románů, 

v nichž s různými jeho aspekty nesouhlasí, s jinými ostře polemizuje, ale nakonec přeci jen 

vítězí příklon ke křesťanské tradici i s plným vědomím některých nedostatků církve. 

Důležité pro S. Germain je, aby člověk vše, co činí, činil s co největší mírou autenticity, ať 

už je věřící či nikoliv. Nestačí se jen veřejně přihlásit k nějakému učení, jako to udělala 

Aloïse, je potřeba o věcech přemýšlet do hloubky a naučit se přijímat i negativní stránky 

života, jako se to naučila Debora. Autorka nám ve svém díle ukazuje, že je třeba pochopit  

a přijmout fakt, že žádný náš osobní problém za nás nikdo nevyřeší, ani Bůh. Víra v něj 

nám však může v řešení problémů významně pomoci, a to není málo.  
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Hrdinové a (především) hrdinky románů S. Germain nacházejí v křesťanství útěchu  

a v aktivním dialogu s Bohem způsob vyrovnávání se s těžkostmi života. Ne nadarmo 

charakterizuje francouzská kritika romány S. Germain jako cestu ze tmy ke světlu.175  

                                                 
175 Goulet, A.: Sylvie Germain: Oeuvre romanesque – un monde de cryptes et de fantômes 
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7 Résumé 
 

Dans les romans de Sylvie Germain on peut distinguer plusieures tendences 

thématiques principales. Le premier domaine thématique est représenté par des romans qui 

sont inspirés des mythes anciens, des légendes et des contes de fées comme son premier 

roman Le livre des nuits et d’autres comme Nuit d’Ambre ou Jours de colère (les fictions 

dynastiques). Le deuxième domaine thématique porte sur l’expérience que l’auteur  

a faite pendant ses années passées à Prague (1986 – 1993). L’inspiration de Prague et de 

l’Europe Centrale en général se reflète dans ses romans La pleurante des rues de Prague, 

Immensités et Éclats de sel. Dans les trois romans sur lesquels je me suis concentrée dans 

mon mémoire de maîtrise intitulé „La quête de la foi dans les romans de Sylvie Germain 

(L’Enfant Méduse, Tobie des marais, Chanson des mal-aimants)“, Sylvie Germain est à la 

recherche de la foi chrétienne. Elle a tempéré le baroque fulgurant de ses premiers livres au 

profit d’une simplicité presque franciscaine, sans toutefois renoncer au lyrisme qui fait 

résonner la mémoire des temps. C’est donc avec ces romans que vient le temps de la prière.  

 

L’auteur accentue la dimension proprement religieuse d’une quête ouverte par 

L’Enfant Méduse, dont les cinq parties – Enfance, Lumière, Vigiles, Appels, Patience – 

montrent l’itinéraire de deux enfants. Références bibliques et évangéliques sont aussi 

claires dans Tobie des marais qui transpose librement le Livre de Tobie dans le marais 

poitevin, et dans la Chanson des mal-aimants. Ces deux récits disent la misère et le mal qui 

habitent l’univers: Dans Tobie, c’est l’histoire des Juifs immigrés, dans la Chanson, 

l’itinéraire d’une enfant trouvée, une albinos, ballotée d’homme en homme, de chambre 

misérable en hôtel miteux.  

 

On est invité dans chacun de ces trois romans à suivre le destin d’un héros (Tobie 

des marais) ou d’une héroïne (L’Enfant Méduse, Chanson des mal-aimants) qui se 

présente d’abord comme un enfant et devient progressivement adulte. L’enfance de ces 

héros et héroïnes est toujours déformée en quelque manière. Cette déformation entre dans 

l’enfance des héros soit par le mal personifié comme c’est le cas dans L’Enfant Méduse, 

soit par un événement tragique qui marque la vie postérieure de la famille (Tobie des 

marais), soit par l’absence totale de l’amour parental (Chanson des mal-aimants). En dépit 
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des malheurs vécus, les héros trouvent dans leur adolescence une certaine paix intérieur et 

la capacité de pardonner les fautes des autres qui se sont rendus coupables à leur égard. 

 

Souvent la foi religieuse est présente dans la vie des héros déjà dès leur enfance, 

mais elle n’est vraiment profondément vécu qu’en pleine adolescence. Dans leurs années 

enfantines on la sent sous une forme des traditions strictements célébrées pendant les fêtes 

dans la large famille (L’Enfant Méduse), elle est chifrée dans l’héritage dynastique (Tobie 

des marais) ou elle se présente très explicitement par l’intermédiaire du milieu strictement 

religieux dans lequel vit l’héroïne (Chanson des mal-aimants). Plus tard une illumination 

donne sens aux souffrances et aux humiliations. Les héros doivent parcourir un grand bout 

de chemin qui est souvent assez sinueux, ils doivent surmonter beaucoup d’obstacles pour 

retrouver la confiance originale en société et en eux-mêmes et pour retrouver la joie pure 

de vivre qu’ils ont connue quand ils étaient tout petits et qu’ils ont perdue trop tôt.   

 

Dans mon mémoire de maîtrise j’ai essayé d’examiner les chemins de vie des trois 

héros des romans choisis. J’ai surtout observé quel rôle y jouait la religion juive et 

chrétienne d’après les renvois explicite et implicite à la Bible et à la culture judéo-

chrétienne en général. J’ai aussi mis l’accent sur l’analyse des éléments mythologiques 

avec leur symbolique. 

 

 D’abord j’ai étudié le roman Tobie des marais bien qu’il ait paru après L’Enfant 

Méduse parce qu’il s’agit d’un livre spécial. Il était déjà dit qu’il s’agissait d’une 

trasposition d’un livre biblique dans nos jours et dans le pays autour de La Rochelle en 

France. Alors l’auteur travaille ici avec l’intertextualité en se présentant explicitement au 

prétexte concret. Son approche au prétexte est affirmative. 

 

 Dans son roman, l’auteur a utilisé pour ses personnages principales les noms du 

Livre de Tobie. En plus, elle a créé dans ce roman un autre roman qui raconte l’histoire de 

l’arrière-grand-mère de Tobie – Deborah. C’est un personnage emblématique du roman, 

une femme juive très forte, examiné par le destin comme Job biblique. Comme lui, malgré 

le revers de fortune elle ne perd pas sa foi en Dieu. Pendant la seconde guerre mondiale 

elle est obligée de quitter son pays natal – la Pologne – et de chercher et reédifier un 

nouveau „chez soi“. Dès sa jeunesse elle perd ses plus proches sans pouvoir les enterrer: 
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son père, sa mère, son frère, plus tard aussi son époux, ses deux filles et finalement son 

arrière-belle-fille. Paradoxalement, c’était elle la première de la famille à pouvoir être 

enterrée. Le motif de l’impossibilité d’enterrer les corps humains est commun avec le 

prétexte - Livre de Tobie. 

 

 Sylvie Germain ne veut et ne peut pas se résigner au fait que le christianisme  

a rompu les liens profonds mutuels avec le judaïsme qui sont présents déjà dans les 

Évangiles. Cette rupture a eu les conséquences tragiques. Dans son roman Tobie des 

marais ces liens sont représentés au niveau symbolique par la liaison de Deborah et son 

mari Boleslaw Rozmaryn, d’une juive et d’un chrétien. Malgré la différence de leur 

confession ils s’aimaient très fort, profondément et surtout ils se respectaient 

réciproquement. Sans avoir converti Boleslaw était présent pendant la célébration des fêtes 

juives de sa femme, tout comme Deborah visitait l’église catholique avec son mari et puis 

même après sa mort elle y venait chaque dimanche toute seule.  

 

 La multiculturalité peut avoir les conséquences négatives ce qui est montré sur le 

personnage de Rosa – une des deux filles de Deborah. Après la mort de sa soeur Wiolette, 

Rosa ne savait plus si elle était Française ou Polonaise, juive ou chrétienne. En tout cas elle 

a perdu toutes ses illusions et sa foi en Dieu qui, d’après elle, était mort dans les camps de 

concentration. Et pas une seule fois, mais milions fois. C’est avec le personnage de Rosa 

que S. Germain nous montre l’incapacité de l’homme de comprendre des horreurs de shoa 

et de toutes les guerres.      

 

 Finalement je me suis concentrée sur l’analyse de l’histoire de Tobie du point de 

vue psychologique.  

 

 Le deuxième roman analysé dans ce travail est L’Enfant Méduse. Comme dans le 

cas de Tobie des marais, ces chapitres sont introduits par des citations de la bible. Le titre 

du livre en appelle à la mythologie antique qui est présente ici non seulement par le motif 

de la Méduse. La mère de la protagoniste principale, Aloïse, est comparée avec 

Andromaque, femme de Héctor qui, après la chute de Troie, était forcée d’épouser un 

homme qu’elle n’aimait pas. Aloïse est aux antipodes de Deborah de  Tobie des marais. 

Elle est chrétienne, mais sa foi n’est pas profonde. Aloïse ne sait pas faire face au malheur 
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comme le savait Deborah. D’abord, elle a perdu son mari dans la guerre, puis son fils est 

mort après avoir eu un accident mortel. Dans son désespoir elle renie Dieu en exigeant que 

le monde entier soit affligé avec elle. 

 

 La héroïne de ce roman Lucie est une jeune fille abusée par son frère aîné 

Ferdinand dit l’ogre. Quand Ferdinand reste paralysé après la chute du mur, Lucie l’effreye 

avec son regard de Méduse. Elle se sent obligée de venger les victimes de Ferdinand, deux 

petites filles du village. Vu que Ferdinand lui a volé son enfance et toute la joie de vivre, 

elle commence une longue et difficile recherche de ces valeurs importantes. Elle ne les 

trouve pas automatiquement avec la mort de l’ogre comme espéré, mais assez longtemps 

après. Beaucoup de temps s’en faut, que, au terme d’un long processus, elle les trouve 

finalement.  

 

 Comme l’auteur travaille dans ses romans assez souvent avec le motif des jumeaux 

et du dédoublement, je leur ai consacré deux chapitres dans mon mémoire (chapitres 4.3 et 

5.2.1). Lucie a un très bon ami Louis-Félix. Elle le prend pour son jumeau. La gémellité est 

le lien le plus apprécié et le plus important pour elle. Lucie l’apprécie beaucoup plus qu’un 

lien familial. Quand tous les deux sont déjà adultes, son ami – jumeau lui envoie une carte 

postale représentante un tableau de T. Gaddi Annonciation aux bergers qui permet à Lucie 

de retrouver son enfance et la joie perdus et aussi la lumière de sa vie. Elle regarde l’image 

de double vue: de vue de femme et d’enfant. Un nouveau enfance naquît en elle. 

 

 Dans les romans de S. Germain les noms des personnages sont porteurs du sens. 

C’est pour cela que j’ai mis dans mon mémoire un chapitre traitant des noms de ses 

protagonistes. Certains noms se répètent mot à mot (Victor dans L’Enfant Méduse et dans 

Chanson des mal-aimants) ou avec des variations (Louis-Félix dans L’Enfant Méduse et 

Loulou dans Chanson des mal-aimants), certains rappellent des fleures (Rozmaryn, Rosa, 

Wiolette dans Tobie des marais, Hyacinthe dans L’Enfant Méduse), d’autres renvoient aux 

faits différents (Lucie – renvoie à la lumière, Laudes Marie/Neigedaoût –  renvoient aux 

certains moments de l’année, du jour, à la couleur de la peau, etc.). La symbolique de la 

lumière qui est chariée par véhiculée le nom de Lucie et dans d’autres noms (Mélchior, 

Daubigné etc.) est analysée du point de vue religieuse avec l’accent sur la religion 

chrétienne (chapitre 4.7).  



 85 

 

 Un phénomène qui est très répandu dans l’oeuvre de S. Germain est 

l’intertextualité. Celle-ci joue un assez grand rôle dans la postmodernité. Il s’agit de la 

représentation intertextuelle de la réalité, ou des représentations des représentations ce qui 

constitue un modèle littéraire d’appréhension du monde qui ne passe pas par la saisie 

directe de la réalité, mais par la médiation de représentations antérieures. Chez Borges, ce 

type de représentation s’inscrit dans la perspective d’une répétition et d’une secrète 

continuité de l’histoire, d’une unité intemporelle et universelle. Quoique S. Germain 

travaille avec des textes déjà écrits sans le cacher, son oeuvre est originale est autonome. 

Dans le cas de S. Germain, l’écriture est un acte de la mémoire et en même temps une 

nouvelle interprétation des éléments du patrimoine culturel présents dans la mémoire 

collective. Grâce à l’intertextualité les textes obtiennent toujours une revêtent puissance 

sémantique. S. Germain insère les citations bibliques dans ses romans et par cela elle 

travaille avec notre héritage culturelle. Pour être plus concret, sa façon de travailler avec le 

prétexte est plutôt confirmative. M. Otruba dit que l’auteur par son travail avec le prétexte 

montre et transmet au lecteur certaines valeurs auxquelles il s’identifie. Dans le cas de  

S. Germain il s’agit des valeurs spirituelles et religieuses.         

 

 Le dernier roman analysé dans mon mémoire de maîtrise est Chanson des mal-

aimants. C’est une histoire narré par une femme – héroïne du roman. Peu après sa 

naissance au début de la seconde guerre mondiale, un homme la trouve dans la rue, cachée 

dans un panier des framboises, et l’apporte près de la porte d’un couvent. Ici, dans le 

couvent, elle reçoit deux, respectivements trois noms: Marie Laudes – parce qu’elle est née 

au mois de l’Assomption de la Sainte Vierge et qu’on ait sonné des laudes au moment où 

des bonnes soeurs l’ont trouvée dans le couvent, et Neigedaoût – parce qu’elle est albinos. 

Ce dernier fait est une cause des conflicts entre les bonnes soeurs qui se sent divisées en 

deux groupes. Les unes croyaient que Laudes était un Diable incorporé, les autres ne le 

croyaient pas et voulaient aider la petite fille. En tout cas aussitôt la guerre était finie, 

Laudes devait partir du couvent. Elle est partie dans une pension pour les enfants chez 

Léontine où étaient cachés surtout des enfants juifs.   

 

 Dans le roman on peut trouver des éléments semblables à ceux de L’Enfant 

Méduse. Il s’agit du motif des jumeaux et du dédoublement, de la ressemblance ou l’égalité 
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des certains noms (Louis-Félix – Loulou Élie, Victor). L’histoire d’Agdé et son frère aîné 

qui est jaloux d’elle reflète celle de Lucie et Ferdinand. On y trouve aussi l’inspiration de 

l’Antiquité, surtout dans cette histoire d’Agdé qui adore l’opéra de Gluck Orfeo ed 

Euridice et qui joue le rôle d’Orphée.    

 

 Après avoir quitté la pension de Léontine, Laudes change beaucoup d’emplois et 

fait la connaissance de beaucoup de gens différents. Vu qu’elle était élevée au couvent 

pendant ses premiers cinq années, les questions de Dieu et de la foi lui sont assez proches. 

Elle peut comparer des traditions chrétiennes avec des traditions païenne, par exemple la 

célébration de la fête chrétienne Présentation de Jésus au Temple avec la fête plutôt 

païenne et triviale d’après l’Église, la Chandeleur. Laudes voit la plupart des situations du 

point de vue de la tradition chrétienne. Elle compare sa rencontre avec Adrienne à celle de 

la sainte Bernadette Soubirous avec la Vierge Marie, elle se rend compte que les trois 

époux de Philomène Tuttu s’appelaient comme les quatre évangélistes, etc.  

 

 La relation de Laudes à la foi et envers Dieu est reflétée par une formule, une petite 

prière latine qu’elle a apprise pendant son séjour au couvent et quelle la suit pendant toute 

sa vie. De temps en temps elle disparaît et plus tard elle revient. Laudes a l’impression 

qu’elle n’est jamais capable de la prononcer bien. Voici la formule: "Mane nobiscum, 

Domine, advesperascit.“ Ce qui donne en français: "Reste avec nous, Seigneur, le soir 

tombe.“ Pendant son adolescence, Laudes croit qu’elle perd sa foi, elle perd cette formule. 

Ce n’est que dans l’heure de la mort de la baronne d’Engrâce qu’elle la retrouve. 

Finalement Laudes se rend compte de n’avoir jamais été capable de prononcer bien la 

formule parce qu’elle n’en comprenait pas le sens. Maintenant elle sait que si la formule 

revient, elle sera prononcée à l’envers. Cela ne sera pas elle qui va prier Dieu de rester 

avec elle, ce sera Lui-même qui va la prier de rester avec Lui. Car souvent les gens ne 

croient vraiment pas en Dieu: ils le prennent comme une projection de leurs souhaits et 

désirs, mais ils ne savent pas l’accepter absoluement. Laudes nous dit que notre foi devrait 

être active, que tout dépend de notre approche et pas seulement de la Sienne. C’est nous 

qui devrions rester avec Lui, pas seulement Lui avec nous. Elle comprend l’expérience de 

la foi comme une interaction entre l’homme et Dieu.  
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 Parmi les grands sujets romanesques de Sylvie Germain on peut compter l’enfance 

blessé qu’il faut guérir. L’auteur est sensible aux souffrances infligées aux enfants, soient-

elles physiques ou psychiques, parce qu’elles corrompent gravement leur avenir. Ce sujet 

de l‘enfance est aussi lié au christianisme parce que dans l’Évangile on parle de "l’esprit de 

l’enfance“. Et si l’Évangile dit qu’on a oublié l’esprit de l’enfance, ce n’est pas une 

allusion sentimentale à un soi-disant âge d’or, c’est une dénomination de la vérité profonde 

que chez un  adulte s’esquive la capacité d’émerveillement.  

 

 D’autres grands sujets romanesques de S. Germain qui parcourent aussi les trois 

romans analysés dans mon mémoire sont l’holocaust, la religion juive et chrétienne et la 

liaison entre le judaïsme et le christianisme. Vu que l’auteur est chrétienne par son choix, 

elle ne peut pas comprendre comment l’Ouest chrétien pouvait permettre qu’il se passe 

quelque chose de si horrible que la shoa, l’extermination des Juifs. Cette relation 

ambivalente de l’auteur envers le christianisme se reflète largement dans ces trois romans. 

Elle n’approuve pas tous les aspects du christianisme, elle polémique avec certains, mais 

finalement elle se penche vers la tradition chrétienne même si elle se rend compte de 

certains de ses défauts. Des héros (et surtout héroïnes) romanesques de S. Germain 

trouvent dans le christianisme une consolation et dans le dialogue actif avec Dieu une 

façon de s’accommoder aux difficultés de la vie. Ce n’est pas par hasard que la critique 

française caractérise des romans de S. Germain comme une voie qui mène de la nuit à la 

lumière.    
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