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1.  ÚVOD 
 

Afghánistán je islámskou zemí nacházející se na roz hraní 

st řední a jihovýchodní Asie. Je to zem ě s ojedin ělým 

souborem kulturních tradic a zvyk ů s populací mnoha 

etnických skupin a kmen ů, které jsou však již po mnoha 

desetiletí vy čerpány dlouhotrvajícími válkami a 

přinášením jiných politických forem zevnit ř i zven čí, 

které narušují tradi ční životní styl obyvatelstva. 

Má práce se však nezam ěřuje na Afghánce, žijící ve své 

rodné zemi, nýbrž na ty, kte ří v ětšinou práv ě z 

důvodu politické a ekonomické nestability zem ě 

emigrovali na západ, konkrétn ě do Velké Británie. 

Zaměřuje se na první generaci afghánských imigrant ů a na 

jejich životy v evropské zemi. 

Afghánští imigranti nep řišli do Británie jako tabula 

rasa, nýbrž s sebou p řinesli řadu kulturních rys ů, 

zvyk ů, tradic a idejí o politickém systému a sociálních 

hodnotách, které se liší od t ěch, které p řevládají 

v hostující zemi. Je tedy tém ěř samoz řejmé, že rozdílné 

rysy p řináší imigrant ům změny do života, které každý 

jednotlivec vnímá r ůznými smysly a podle toho se snaží 

nebo naopak nesnaží sžít s realitou života jako 

imigrant.  

Jedním z „nejvýznamn ějších“ dní v život ě Afgánc ů je 

sňatek, kdy se z chlapc ů stávají muži a z dívek ženy. 

Tradi ční s ňatky jsou tak v Afghánistánu brány jako vstup 

do nové životní fáze a jsou proto řádně oslavovány. 

Nelze však nezmínit se o tom, jak se takové tradi ční 

sňatky v Afghánistánu uzavírají, nebo ť velké množství, 
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ne-li v ětšina Afghánc ů, žijících v Británii je ovlivn ěna 

práv ě svou „tradi ční“ kulturou.  

Ve své bakalá řské práci jsem se zam ěřila na zkoumání 

element ů zvykového uzavírání s ňatk ů, ale v této práci 

bych je cht ěla ješt ě více rozší řit, tedy p řinést nová 

zjišt ění k výzkumu asimilace, separace, marginalizace a 

integrace imigrant ů a vytvá ření kulturních hybridit 

včetn ě bikulturalismu, tedy duální identity imigrant ů, 

která často bývá výsledkem bytí individuí ale i skupin 

mimo svou rodnou zemi.  

Zmíněné termíny a jejich žitá praxe s výzkumem maritální  

strategie úzce souvisí, protože multikulturní konta kt 

přináší vliv na akulturaci jednotlivc ů a tradi čnost tak 

bývá narušována modernitou či západním stylem života a 

odráží se v psychologických pochodech jednotlivc ů. 

Mnozí, ne-li všichni jsou tak pod tlakem dvou r ůzných 

kulturních hodnot a postup ů rodné a hostující kultury. 

Imigranti jsou často jakoby chyceni v dvojím sv ět ě idejí 

a jsou tak nuceni odpovídat za možné následky, zp ůsobeny 

práv ě p řijímáním nové kultury a zárove ň uchováváním 

kultury, ve které se narodili.  
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2.  METODOLOGIE 
 

2.1  Výzkumné metody 

Vzhledem k tomu, že se jedná o antropologický výzku m, 

zvolila jsem metody kvalitativního výzkumu, které j sou 

pro tento druh výzkum ů t ěmi nejp řínosn ějšími, a to 

zúčastn ěné pozorování v p řirozených podmínkách a 

rozhovory s respondenty. Nesmím však opomenout stud ium 

odborné literatury, které mi bylo p řínosem nejen p ři 

analýze získaných dat, ale také v terénu k získání dat 

samotných a nakonec k ucelení kontext ů ur čitých 

jednotlivostí. 

Zúčastn ěné pozorování jsem si vybrala proto, nebo ť jsem 

i mimo výzkum byla částe čně sou částí pozorované skupiny 

a sociálního prost ředí. Není ale snadné usoudit, zda mé 

zúčastn ěné pozorování bylo skryté či zjevné. 

Informátor ům jsem svou výzkumnou činnost nezatajila, ale 

jelikož jsem byla po léta nezkoumanou sou částí zkoumané 

skupiny a nezabývala jsem se tedy jen samotným výzk umem 

(spíše naopak byl m ůj výzkum jen dopl ňkovou sou částí 

mého bytí ve zkoumané skupin ě), chování respondent ů bylo 

podle mého názoru naturáln ější a na m ůj výzkum 

„zapomínali“. 

Téměř sedmiletým pozorováním, i když ne plynulým, 1 

spole čnosti afghánských imigrant ů v Británii, konkrétn ě 

v Manchesteru, jsem se snažila zaznamenat mentální 

posuny jednotlivých respondent ů a myšlenkové zm ěny, 

kterými tém ěř všichni mí respondenti procházejí, nebo 

                       
1 Dva roky jsem žila v Británii ve spole čnosti afghánských 
imigrant ů, poté jsem zde dojížd ěla p řibližn ě šestkrát za rok 
v intervalu od 10 dní do t ří m ěsíc ů. Doba strávená mezi mými 
respondenty by se dala se číst na zhruba t ři a p ůl roku.  
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v minulosti procházeli. Zm ěny v myšlenkových pochodech 

(ohledn ě zkoumaného tématu) n ěkterých jednotlivc ů p ři 

rozhovorech se zdály být velmi výrazné a dokonce by  se 

dalo usoudit, že svými zvraty narušovaly m ůj p ředpoklad 

o názorech, které mi tito respondenti dali d říve nebo 

pozd ěji a tak se zdá, že by respondenti mohli t ěmito 

častými zm ěnami názor ů negativn ě ovlivnit záv ěr výzkumu. 

Z tohoto d ůvodu mi pozorování p řišlo v mnoha sm ěrech 

nejlepším řešením, jak se dostat k smysluplnému záv ěru.  

Příhodnými rozhovory byly nestrukturované rozhovory a  

narativní rozhovory, kdy jsem podn ěcovala dotazované 

spíše k vypráv ění p říb ěhů než k b ěžné konverzaci. 

Pozorování by se dalo popsat jako nestandardizované , 

neboť nástroje  sb ěru dat byly minimáln ě formalizovány a 

spíše než definování elementárních jev ů jsem ur čila 

pouze cíl pozorování.  

Některé rozhovory jsem se snažila zaznamenat na 

diktafon, ale z d ůvodu, že rozhovory nebyly mín ěny ve 

smyslu metody rozhovor ů, tedy byly myšleny spíše ve 

smyslu pozorování jako takového, jsem tuto metodu 

zamítla. Další d ůvod zamítnutí nahrávání byl, že 

nahrávky nebyly nijak strukturovány, ostatn ě jako 

všechny i nenahrávané rozhovory a ve v ětšin ě p řípad ů 

brzy uhýbaly od tématu. Mnohem p řínosn ější mi bylo 

zapisování ur čitých částí rozhovor ů, a čkoli zde byl 

problém v tom, že jsem nem ěla možnost si rozhovory 

přesn ě doslova zapamatovat. Rozhovory jsou proto jen 

nejbližším možným p řiblížením stylu mluvy jedinc ů, ale 

mohu poznamenat, že se mi jej u v ětšiny respondent ů 

podařilo p řiblížit si myslím dostate čně, nebo ť s nimi 

strávený čas byl dostate čně dlouhý na to, abych mohla 

odkrýt a udržet v pam ěti mluvu každého jednotlivce.  
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2.2  Analýza kvalitativních dat 

Prvn ě jsem za čala metodou zakotvené teorie, která je pro 

kvalitativní výzkum jednou z nejp řínosn ějších, tedy 

alespo ň v raných fázích výzkumu. „Zakotvená teorie 

představuje sadu systematických induktivních postup ů pro 

vedení kvalitativního výzkumu zam ěřeného na vytvá ření 

teorie.“ 2 Je to metoda, jejímž cílem je vytvo řit teorii. 

Postupným sb ěrem dat jsem tak zkoumala, jak respondent 

danou situaci vnímá a po analýze získaných dat jsem  

přistoupila k vytvá ření teorií a up řesn ění či p řiblížení 

ur čitých fenomén ů. Musím ale podotknout, že ne ke všem 

záv ěr ům jsem došla pomocí této teorie. V n ěkterých 

případech jsem použila také deduktivní metodu sb ěru dat, 

ale ne vždy se mi tato metoda ukázala jako p řijatelná. 

Uvést p říklad deduktivní metody sb ěru dat Nejednou se mi 

stalo, že testované hypotézy jsem nebyla schopna ov ěřit 

nebo se zkrátka nedaly aplikovat na výzkum zkoumané  

skupiny (p říklad teorie transmigrace).  

Při analýze dat mi velmi p řínosnou metoda kontrast ů a 

srovnávání v ěta neúplná. Jedná se o odlišování nap říklad 

dvou identifikovaných kategorií a nalezení rozdíl ů, i 

přesto, že mohou mít tyto dv ě kategorie zárove ň mnoho 

spole čného. Mohla jsem proto srovnávat nejen „západní“, 

tedy evropské s „afghánským“ ve smyslu kulturních 

tradic, zvyk ů a práv, ale i „afghánské“ mezi sebou, tedy 

rozdílné tradice, zvyky a práva r ůzných etnických skupin 

i jedinc ů.   

                       
2 Lewis - Beck  et al. IN: ŠEĎOVÁ, Klára. Možnost uplatn ění zakotvené 
teorie v pedagogickém výzkumu: Rodinná socializace dětského 
televizního diváctví  [online]. Brno: Brn ěnská univerzita, 2005[cit. 
2012-10-11]. Dostupné z: 
http://www.phil.muni.cz/ped/kvalita/sources/Clanky/ GTukazka.pdf   
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Přínosem mi byly také narativní rekonstrukce, kdy jse m 

se na základ ě analýzy kvalitativních dat pokoušela 

rekonstruovat ur čitý jev v procesu jeho vývoje. Jedná se 

o metodu historickou, ale pro m ůj výzkum velice vhodnou. 

Narativa jsem nezískávala pouze jako p ředkládaná, tudíž 

vypráv ěné historie respondent ů (autobiografie), které 

jsem m ěla možnost získat prost řednictvím rozhovor ů. 

Vývoj jsem totiž mohla sledovat i prost řednictvím 

samotného pozorování, nebo ť byl m ůj výzkum rozložen do 

dostate čně dlouhého časového období, abych mohla sama 

pozorovat zm ěny ve vývoji ur čitých problematik.  

 

2.3  Charakteristika respondent ů 

Vzorek mých respondent ů je vzorek o 15 imigrantech a 

jedná se pouze o muže. Primárním spole čným znakem všech 

respondent ů je ten, že všichni permanentn ě p řesídlili 

z jednoho kulturního kontextu do jiného a to 

z Afghánistánu do Velké Británie.  

Jedná se o první generaci afghánských imigrant ů do Velké 

Británie. Statistiky ICAR 3 uvád ějí, že k roku 2009 

převažují v Británii Afgánci ve v ěkové kategorii 30-34 

let, viz tabulka (age groups of Afghan born nationa ls in 

the UK) 4, tedy ke konci mého výzkumu ve v ěku 33-37 let. 

Ačkoli ONS 5 považuje p řesnost tohoto soudu za 

statisticky p řijatelné, m ůj výzkum ukázal, že oficiální 

                       
3 Information centre about asylum and refugees (ICAR ) je nezávislá 
informa ční a výzkumná organizace se sídlem v Runnymede Trus t, Velká 
Británie. 
4 JONES, Sophie. ICAR Population Guide: Afghans in t he UK. 
[online]. 2010 [cit. 2012-11-15]. Dostupné z: 
http://www.icar.org.uk/Afghans%20in%20the%20UK.pdf 
5 Office for National Statistics (ONS) je 
centrální statistický ú řad Velké Británie, který podléhá 
přímo parlamentu. 



 8 

fakta se od faktických dat liší. Mnoho mých respond ent ů 

při p říjezdu do Velké Británie neuvedli na žádosti o 

azyl 6 (platí pro ty, kte ří p řišli do Británie jako 

uprchlíci) pravdivé nebo dokonce ani p řibližné data 

narození, které se u n ěkterých lišila až o čty ři roky. 

Uvádím p řibližné nebo ť mnozí svoje datum narození ani 

nev ědí p řesn ě. Rodné listy sice v Afghánistánu existují, 

ale mnoho d ětí, ne-li v ětšina se rodí doma, n ěkteré 

z nich se pozd ěji neregistrují, nebo jednoduše sv ůj 

rodný list ztratí a ani se o duplikát nezajímají ne bo 

ani nev ědí detaily, které v n ěm byly uvedeny. Navíc je 

zde problém v tom, že i když afghánští imigranti v ědí 

alespo ň rok svého narození (používali jej nap říklad ve 

škole), nep řepočítávají jej do gregoriánského kalendá ře7 

z d ůvodu nezájmu o sv ůj v ěk (narozeniny rovn ěž neslaví) 

a také k získání ur čitých ekonomických a sociálních 

výhod v dob ě žádání o azyl.  

 

                       
6 Azyl je ochrana poskytnutá zemí (v tomto p řípad ě Velkou 
Británií), na n ěkoho, kdo je uprchlíkem p řed perzekucí ve vlastní 
zemi. To je dáno pod úmluvou 1951 o právním postave ní uprchlík ů 
Organizace spojených národ ů. Chce-li být jedinec uznán za 
uprchlíka, musí opustit svou zemi a nesmí být schop en se vrátit, 
protože má opodstatn ěný strach z pronásledování. 
7 V Afghánistánu se používá perský kalendá ř, což je solární 
islámský kalendá ř - Solar Hijri  
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Většina mých respondent ů p řišla do Británie v reakci na 

útoky z 11. Zá ří, n ěkte ří však odešli z Afghánistánu již 

dříve a útoky byly jen záminkou k získání azylu; jede n 

přišel za prací a rodinou z Polska, kde studoval od 

svých šestnácti let.  

 

Afghánistán je zemí mnoha etnických skupin. „…Jedná  se o 

zemi každého kmene - zem ě Balu čů a Uzbek ů, Paštun ů, a 

Hazár ů, Turkmen ů a Tádžik ů, Arab ů a Godžár ů, Pamírc ů, 

Nuristánských Barahawi , a Kizilbaš ů, také Aimak ů a 

Pašaj ů…“ Tak zní afghánská národní hymna, schválena roku 

2004, která je psána v jazyce nejv ětší etnické skupiny, 

a to v jazyce paštó.  

Mí respondenti však nejsou reprezentanti všech etni ckých 

skupin, které pojímá národní hymna. Jedná se o imig ranty 

ze čty ř nejv ětších etnických skupin Afghánistánu. 

Různost etnicit se k mé práci výborn ě hodí, nebo ť zde 

budeme moci sledovat rozdílnosti v daném tématu a 

zárove ň si tak ukázat dodržování kulturních tradic u 

jednotlivých etnických skupin. Detailn ěji se jedná o 

deset Paštun ů, dva Tádžiky, dva Hazáry a jednoho Uzbeka. 

To, že je Paštun ů oproti respondent ům z jiných etnických 

skupin mnohem více, není ú čel ani náhoda. Paštuni jsou 

v Afghánistánu majoritní etnickou skupinou a tvo ří kolem 

šedesáti procent obyvatelstva, zatímco Tádžik ů je zde do 

dvaceti procent a Hazár ů a Uzbek ů pod deset procent. 8 

Počet imigrant ů r ůzných etnických skupin do Velké 

Británie je paralelní s po čtem zástupc ů t ěchto etnických 

skupin v Afghánistánu.  

                       
8 http://www.hewad.com/ethnic.htm 
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V dob ě, kdy jsem za čala s pozorováním, byli tém ěř 

všichni mí respondenti svobodní, jeden byl již od 

patnácti let zasnoubený, t ři ženatí, z nichž jeden se 

svou manželkou nežil a jeden ženatý pouze z politic kých 

důvod ů. Dnes jsou tém ěř všichni ženatí, dva, kte ří byli 

na po čátku mého výzkumu ženatí, jsou nyní rozvedení a 

dva jsou zasnoubení. Z t ěchto informací je možné 

usoudit, že situace, kterou zkoumám, se m ění, a proto 

mohu získávat rovn ěž data z okamžik ů, kdy jednotlivci 

přecházejí z jednoho spole čenského stadia do jiného. 

Bohužel jsem nemohla být sou částí žádného z t ěchto 

přechodových rituál ů, nebo ť se v ětšina, ne-li všechny 

odehrávaly v Afghánistánu a rovn ěž jsem jako osoba, 

která není rodinám respondent ů blízká a navíc osoba 

opačného pohlaví, nemohla být k rituál ům přizvána. Mohla 

jsem ale pozorovat zm ěny v chováních jednotlivc ů, nebo 

získávat data t ěchto okamžik ů prost řednictvím rozhovor ů. 

V sou časné dob ě jsou tém ěř všichni mí informáto ři 

zaměstnaní, z nichž čty ři jsou do časn ě zam ěstnáni 

v Afghánistánu, jeden v Polsku. Nejmladší responden t je 

studentem univerzity v Británii. 

Sedm z mých respondent ů má dít ě nebo d ěti, s kterými se 

svou manželkou žije. Jeden rozvedený žije se svým s ynem 

sám. Sedm je bezd ětných, z nichž t ři jsou ženatí, dva 

zasnoubení a jeden rozvedený. 

Před tím, než se rozhodli trvale usídlit v Británii, 

žila v ětšina mých respondent ů v emigraci a to zejména 

v Pákistánu. N ěkte ří se usídlili v Íránu, Polsku a Rusku 

a n ěkte ří se p ři své cest ě do Británie pouze do časn ě 

usídlili v N ěmecku a Rusku. 
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2.4  Etika/problémy výzkumu 

Pro dlouhodobé pobývání s mými respondenty jsem se 

nemusela obávat toho, že by byli ostýchaví nebo 

málomluvní. Spíše jsem vid ěla problém v tom, že 

respondenti byli opa čného pohlaví a rozdílné kultury, 

tudíž mi n ěkteré d ůležité detaily zatajili nebo 

překreslili, ale v mnoha p řípadech jsem se pozd ěji od 

jedinc ů samotných nebo od blízkého okolí dozv ěděla 

pravdivé informace nebo sd ělení, že p ředešlé údaje 

nebyly pravdivé. Rovn ěž se v n ěkterých p řípadech 

obávali, že n ěkteré detaily p řinesu ba i nev ědomky 

osobám, p řed kterými bylo t řeba tyto detaily tajit.  

Pro všechny jedince v četn ě imigrant ů je tém ěř nemožné 

vnímat v ěci, události, osoby a skupiny lidí 

nepředpojat ě. Každou novou informaci proto jedinec 

vztahuje k nau čenému systému hodnot, porovnává ji s 

okolnostmi, které zažil nebo je zná z vypráv ění a 

zařazuje do spektra podle toho, jak je zvyklý vnímat 

protiklady nap říklad co je dobré či špatné a tak užívat 

celou škálu stereotyp ů či autostereotyp ů. N ěkte ří z mých 

respondent ů se proto snažili pozvedávat svou kulturu nad 

mou a p ři rozhovorech dávali váhu na ur čité detaily, 

které se jím zdají být d ůležité, by ť p ři pozorování jsem 

zaznamenala opak. N ěkte ří se naopak snažili pozvedávat 

evropskou kulturu nad svou, kde jsem rovn ěž p ři 

pozorování zaznamenala rozdíly.  

 

Všechna jména uvedená v textu práce byla pozm ěněna a 

jakákoli podobnost se skute čností je tedy zcela zám ěrná. 
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3.  MIGRACE Z AFGHÁNISTÁNU 
 

Emigrace Afghánc ů probíhala ve dvou hlavních vlnách, 

které bychom mohli ozna čit rovn ěž za exodus 9, ale také 

migrací individuí, zvlášt ě řet ězovou migrací, kdy 

většinou členové rodiny (sekundární migranti) migrují za 

svými p říbuznými (primárními migranty) do cílové zem ě.  

První z migra čních vln za čala po afghánské revoluci 

v roce 1978 a nástupné intervenci Sov ět ů roku 1979 a 

probíhala zhruba deset let. „Sov ětská invaze do 

Afghánistánu v prosinci roku 1979 zp ůsobila odchod 

přibližn ě p ětiny obyvatel zem ě. Tém ěř t ři a p ůl milionu 

emigrant ů zamí řilo do Pákistánu, dva miliony lidí utekly 

do Íránu a tisíce dalších do Indie, Evropy a Spojen ých 

Stát ů.“ 10  

Druhá vlna migrace za čala roku 1992 s nástupem vlády 

Mudžahedín ů v Afghánistánu, pokra čovala p řes obsazení 

vlády Talibánem roku 1996 a americkými nálety roku 1998 

a následném obsazení Afghánistánu vojsky NATO po út oku 

na Sv ětové obchodní centrum roku 2001 a pokra čuje 

v podstat ě dodnes. 11  

 

 

                       
9 Termínu exodus se používá k ozna čení náhlých hromadných migrací , 
vyvolaných ur čitým nebezpe čím nebo p řírodní katastrofou. 
10 HOFROVÁ, Markéta. Maritální strategie afghánských imigrant ů ve 
Velké Británii . Pardubice, 2010. Univerzita Pardubice. 
11 MARGESSON, R. Afghan Refugees: Current Status and F uture 
Prospects [online]; [cit. 2012-09-16]. CRS Report for Congress,; 
http://italy.usembassy.gov/pdf/other/RL33851.pdf  
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4.  PRÁVNÍ SYSTÉM AFGHÁNISTÁNU 
 

Nejd říve je t řeba vzít v úvahu, že s ňatky Afghánc ů, 

jakožto člen ů jednoho národa se opírají o právní systém, 

který je majoritní spole čností Afghánistánu dodržován. I 

když se má práce zabývá Afghánci, kte ří již emigrovali a 

práva v hostující zemi se mohou od práv rodné zem ě 

lišit, je t řeba soubor t ěchto práv uvést, nebo ť mnozí 

z emigrant ů stále tato práva dodržují nebo se v ur čitých 

prvcích o n ě opírají a p řinejmenším je mají stále v 

paměti.  

Rodinné právo v Afghánistánu je založeno na zákonné m 

pluralismu, který obsahuje n ěkolik zdroj ů. T ěmito zdroji 

jsou právo Šaría a státní zákony, obligátní právo a  

mezinárodní konvence.  

Právo Šaría m ůžeme rovn ěž ozna čit jako soubor islámského 

práva a morálních kód ů, tedy práva a praktiky které by 

měl každý muslim, tedy i tém ěř každý Afghánec dodržovat. 

Právo Šaría však není jediným zdrojem státního práv a, 

takže vedle Šaríe stoji rovn ě státní zákony, které spolu 

s ní tvo ří duální právní systém. 12 

Vedle tohoto státního systému je zdrojem rodinného práva 

rovn ěž právo obligátní, které se etnicky a kmenov ě 

r ůzní. „Národ Afghánc ů je národ o rozli čných etnicitách 

a kulturách, s r ůznými kmeny a jazyky. Nalezneme zde 53 

etnických skupin, kde každá má své vlastní obligátn í 

tradice a pravidla. Obligátní právo je rozum ěno jako 

                       
12  TEHRANI, Kabeh Rastin a Nadjma YASSARI. Max Planck Manual on 
Family Law in Afghanistan . s 2,  2. vyd. Heidelberg, 2012. Dostupné 
z: 
http://www.mpipriv.de/ww/en/pub/research/research_w ork/foreign_law_
comparative_law/islamic_legal_system/family_law_in_ afghanistan.cfm 
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sbírka standard ů, které jsou kulturn ě a etnicky platné 

pro stoupence jednotlivých skupin jako p řijímané normy. 

Tato pravidla jsou obecn ě používána lokálními koncily, 

jako jsou shura  a jirga 13 k vy řizování spor ů.“ 14 A čkoli 

se tato práva, jak už bylo uvedeno, etnicky a kmeno vě 

r ůzní, mají rovn ěž mnoho podobností. Tém ěř všechny kmeny 

se odkazují na orgány, které jsou zodpov ědné za 

urovnávání spor ů. U všech kmen ů jsou spory jako 

například domácí násilí, manželské spory a rozvod bez 

výjimky řešeny nejd říve v rodin ě bez zapojení místních 

nebo státních institucí, a pokud by nebyly vy řešeny, 

předají se k řešení lokálnímu koncilu.  

Posledním zdrojem rodinného práva jsou mezinárodní 

konvence. „Tyto nástroje jsou však v Afghánistánu 

závazné pouze v p řípad ě, že jsou ratifikovány Národním 

shromážd ěním v souladu s článkem 90. afghánské ústavy 

z roku 2004.“ 15  

Právní hierarchie p ředpokládá použít nejprve právo 

statutární a odkazovat na tradice a zvyky teprve te hdy, 

když žádný právní p ředpis nebo právo z Hanífovského 

                       
13 Jirga, n ěkdy také Loya Jirga, je domorodé shromážd ění starších, 
které rozhoduje na základ ě konsensu, zejména mezi Paštuny ale také 
v jiných etnických skupinách v jejich blízkosti. Js ou nej čast ější v 
Afghánistánu a mezi Paštuny v Pákistánu poblíž hran ic s 
Afghánistánem. 
  Shura je podobné shromážd ění s cílem u činit rozhodnutí pro blaho 
celého shromážd ění. Je to otev řená diskuse a každý má právo 
vyjád řit své myšlenky a p řesv ědčit ostatní, aby p řijali jeho názor. 
14 TEHRANI, Kabeh Rastin a Nadjma YASSARI. Max Planck Manual on 
Family Law in Afghanistan . s 2,  2. vyd. Heidelberg, 2012. Dostupné 
z: 
http://www.mpipriv.de/ww/en/pub/research/research_w ork/foreign_law_
comparative_law/islamic_legal_system/family_law_in_ afghanistan.cfm 
15 TEHRANI, Kabeh Rastin a Nadjma YASSARI. Max Planck Manual on 
Family Law in Afghanistan . s 2,  2. vyd. Heidelberg, 2012. Dostupné 
z: 
http://www.mpipriv.de/ww/en/pub/research/research_w ork/foreign_law_
comparative_law/islamic_legal_system/family_law_in_ afghanistan.cfm 



 15 

mazhabu16 nemohou být užity. P řesto je zjišt ěno, že se 

zvykové právo používá p ředevším v otázkách rodinného 

práva. 17 

Stejn ě tak já v této práci užívám zejména  práva 

zvykového nejen z d ůvodu, že v otázkách rodinného práva 

je p řevážn ě užíváno tohoto práva, ale i proto, že 

imigranti musí dodržovat statutární právo hostující  

země, zatímco právo zvykové pro n ě není nijak 

ohrani čeno.  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                       
16 Hanífovský mazhab je jedna ze čty ř 
základních sunnitských právních škol. Tato škola ne jprominentn ější 
mezi všemi školami Sunny a má nejvíce p řívrženc ů v muslimském sv ět ě 
i v samotném Afghánistánu. 
17 TEHRANI, Kabeh Rastin a Nadjma YASSARI. Max Planck Manual on 

Family Law in Afghanistan . s 2,  2. vyd. Heidelberg, 2012. Dostupné 

z: 

http://www.mpipriv.de/ww/en/pub/research/research_w ork/foreign_law_

comparative_law/islamic_legal_system/family_law_in_ afghanistan.cfm 
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5.  DEFINICE RODINY 
 

Podle manuálu rodinného práva v Afghánistánu vydané ho 

antropologickým ústavem Maxe Plancka v n ěmeckém Lipsku, 

který pracuje s Ob čanským zákoníkem Afghánistánu, je 

definice afghánské rodiny následující.  „ Článek 56 

definuje rodinu jako skládající se z p říbuzných 

sjednocených spole čným poutem p říbuznosti. Krom toho 

článek 57 Ob čanského zákoníku rozlišuje mezi p římým a 

nepřímým p říbuzenstvím. P římé p říbuzenství je vztah mezi 

předky a potomky, nap říklad mezi dít ětem a otcem. 

Nepřímé p říbuzenství se týká vztahu mezi osobami mající 

stejné p ředky, aniž by jeden byl potomek druhých, jako 

bratr a sestra. Článek 59 Ob čanského zákoníku shledává 

příbuzné manžela sp řízn ěné stejným zp ůsobem s ním jako s 

jeho manželkou. Pojem rodina odkazuje na skupinu li dí, 

kte ří jsou sjednocení manželstvím nebo p říbuzenstvím.“ 18 

V jedné domácnosti v Afghánistánu v ětšinou žije celá 

rozší řená rodina, pojímající mnohdy i n ěkolik generací, 

i když dnes již najdeme i domácnosti, skládající se  

pouze z nukleárních rodin, což poukazuje na moderni zaci 

spole čnosti a p řejímání západních kulturních prvk ů.  

V rodinách Afghánc ů, kte ří byli mými respondenty, je 

tomu ale v ětšinou jinak. P řevážn ě totiž žijí rodiny 

jedinc ů odd ělen ě jako nukleární rodiny. Tato situace 

však není dána pouze p řejímáním západních hodnot, ale ve 

většin ě p řípad ů je to dáno tím, že rodiny Afghánc ů bu ďto 

z Afghánistánu za svými potomky neemigrovali, žijí 

                       
18 TEHRANI, Kabeh Rastin a Nadjma YASSARI. Max Planck Manual on 
Family Law in Afghanistan . s 14,  2. vyd. Heidelberg, 2012. 
Dostupné z: 
http://www.mpipriv.de/ww/en/pub/research/research_w ork/foreign_law_
comparative_law/islamic_legal_system/family_law_in_ afghanistan.cfm 
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v jiné zemi, nebo již nežijí. Do Británie imigroval i 

pouze rodi če bratr ů (Paštun ů) Hamzy, Salima, Nasera, 

Noora a Saifa, kte ří sdílejí domácnost pouze s Hamzou a 

jeho ženou a dcerou a Salimem a jeho ženou.  Rodi če 

dvoj čat Shamse a Sayeeda (rovn ěž Paštuni) žijí 

v Nizozemsku s dalšími potomky, stejn ě jako rodi če 

Abdullaha (Tádžik). Další d ůvod k sdílení domácnosti 

jedince pouze se svou nukleární rodinou je nedostat ek 

prostoru. Mnoho informátor ů má totiž p řid ělené sociální 

byty 19, které dostali ješt ě v dob ě, kdy nem ěli své 

rodiny a tak tyto byty nemají více než dva pokoje. 

Někte ří, a to v ětšinou ješt ě svobodní nebo zasnoubení, 

žijí sami nebo sdílí domácnost s p řáteli. 

Uspořádání afghánské spole čnosti z pohledu p říbuzenství 

je patrilineární. To znamená, že se „osobní atribut y, 

privilegia a majetek d ědí v otcovské linii a znázor ňuje 

radikální vyman ění z biologických vazeb dít ěte s matkou 

a p řevládnutí vazby kulturní - s ňatku jako smlouvy.“ 20 

Děti manželského páru jsou proto pro okolí jakoby d ětmi 

muže, nesou jeho p říjmení a v p řípad ě rozvodu p řipadají 

rovn ěž muži. V rodin ě platí pravidlo patrilokální 

(virilokální) postmaritální rezidence, kdy se dívka  po 

svatb ě st ěhuje do rezidence svého manžela.  

Příkladem patrilinearity, kdy biologická vazba dít ěte 

s matkou ve smyslu p říbuzenství tém ěř neexistuje, je 

případ sestry (Zakii) mých respondent ů (bratr ů Hamzy, 

Salima, Nasera, Noora a Saifa), která se stejn ě jako 

další členové rodiny vdala tradi čním zp ůsobem. Brat ři jí 

                       
19 D ům místního domovního ú řadu je forma ve řejného nebo sociálního 
bydlení. Je používán primárn ě ve Spojeném království a Irsku.  
20 Ius Romanum - P říbuzenství. In: Discipulus Secundus  [online]. 
2009 [cit. 2012-09-23]. Dostupné z: http://discipul us-
secundus.blogspot.co.uk/2009_10_01_archive.html 
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v Británii našli „vhodného“ muže, který odjel do 

Afghánistánu, kde se s ní oženil. P řed s ňatkem se však 

sešli i rodi če muže i ženy a stvrdili vhodnost s ňatku. 

Podle tradice patrilokální residence se Zakia 

nast ěhovala ke svému muži i s práv ě narozenou dcerkou, 

kterou porodila v dob ě, kdy žila u rodi čů svého muže 

v Afghánistánu.  

Saif „K d ětem mé sestry mám jiný vztah než k d ětem mého 

bratra. Jsou to pro m ě d ěti cizího chlapa. A už to ani 

není moje sestra. Je to manželka úpln ě cizího chlapa. Já 

ani nemám právo rozhodnout cokoli za ní, pokud s tí m 

její manžel nesouhlasí. Dokonce mi i m ůže zakázat ji 

vídat a mluvit s ní, jako jsem m ěl až do rozvodu bratra 

Nasera zakázán veškerý kontakt s mou starší sestrou “  

Naser  byl ženatý a má dít ě se sestrou muže své starší 

sestry. Se ženou nem ěl jakýkoli kontakt od s ňatku až do 

rozvodu, kdy teprve manžel sestry povolil komunikac i 

manželky s bývalou rodinou.  

Bývá zvykem, že v patrilineárních spole čnostech platí 

pravidlo patriarchální autority, tedy autority muže  a 

tak je tomu i v afghánské spole čnosti. Navíc je této 

spole čnosti klí čový respekt ke starším, a ť už jakéhokoli 

sociálního statusu. 

 

 

 

 

 



 19 

6.  SŇATKY V AFGHÁNSKÉ SPOLEČNOSTI 
 

Afghánská spole čnost je striktn ě genderov ě segregována. 

Už v brzkém v ěku je interakce mezi chlapci a dívkami 

téměř znemož ňována a i když je v Afghánistánu mnoho 

smíšených škol, dívky a chlapci mají mezi sebou vzt ah 

pouze jako spolužáci a velmi vzácn ě jako p řátelé. 

V jazyce paštó ani darí však neexistuje slovo „p řítel“ 

nebo „kamarád“ pro osobu opa čného pohlaví. Pokud 

takovéto p řátelství existuje, je v ětšinovou spole čností 

vid ěno jako bližší vztah či milostný pom ěr, který je pro 

afghánskou spole čnost tém ěř nep řípustný. S ňatky z lásky 

se mezi Afghánci p řesto praktikují, ale jen velmi 

výjime čně a jsou považovány za hanebné a nepraktické. 

„Páry, které čelí svým rodinám a porušují s ňatkové 

tradice vlastní volbou manžela či manželky, obvykle 

nemají možnost se usadit v tamním okolí a musí opus tit 

své rodiny a okolí.“ 21 

Definice manželství podle článku 60 Ob čanského zákoníku 

zní: „Manželství je smlouva, která legalizuje styk mezi 

mužem a ženou za ú čelem založení rodiny, a tím vytvá ří 

práva a povinnosti obou stran.“ 22 Muž musí dosáhnout 

věku 18ti let a žena v ěku 16ti let.  

Většina s ňatk ů v Afghánistánu je uzavírána tradi čním 

způsobem, a to tak že vhodný partner bývá hledán nejpr ve 

v blízké rodin ě. Pokud by zde nebyl nalezen, hledá se 

mezi vzdálen ější rodinou a sousedy a naposledy ve 

                       
21 Report: Afghanistan: Marriage [online]. Norsko: Landinfo, 2011 
[cit. 2012-05-02]. Dostupné z: 
http://www.landinfo.no/asset/1852/1/1852_1.pdf 
22 Civil law of the Republic of Afghanistan : Official Gazette No. 
353  [online]. Kábul, 1977 [cit. 2012-09-16]. Dostupné z: 
http://www.asianlii.org/af/legis/laws/clotroacogn35 3p19770105135510
15a650/ 
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vzdálen ějších rodinách. Často ženské p říbuzné budoucího 

ženicha za čnou vyjednávat s ženskými p říbuznými ženy. 

Následuje setkání dvou rodin a diskutuje se o cen ě za 

nev ěstu 23 – v jazyce paštó walwar, v darí toyana, 

peshkash  a shirbahd.  Pokud rodina ženy neprojeví o 

ženicha zájem, dohazování skon čí ihned po prvním 

setkání. Jestliže se ale ob ě rodiny shodnou bez souhlasu 

a svolení páru, m ůže dojít k nucenému s ňatku, nebo ť 

jakmile rodina ženy souhlasí se s ňatkem, žena a muž jsou 

ozna čeni za snoubence. 24  

Sňatky tedy závisí ve v ětšin ě p řípad ů prvn ě na volb ě 

ostatních člen ů rozší řené rodiny, zvlášt ě na rodi čích, 

jejichž autorita je samoz řejmá, poté na samotném 

aktérovi, který má možnost rozhodnout, zda volbu 

přijímá, ale záporné rozhodnutí nebývá zvykem zvlášt ě u 

děvčat, nebo ť by pošpinilo čest rodiny a ranilo blízké 

příbuzné. Podle článku 64 a 65 Ob čanského zákoníku mohou 

obě strany zásnuby zrušit a osoba, která dala svému 

snoubenci dar, m ůže požadovat vrácení tohoto daru nebo 

jemu adekvátní cen ě na sou časném trhu pokud zásnuby 

zrušila strana, která dar získala. Mnohdy ale kultu rní 

tradice nedovolují zrušení zásnub, a to ob ěma stranám. 

  

Tento vzor výb ěru partnera ale není pravidlem, nebo ť v 

moderním Afghánistánu, jako jsou v ětší m ěsta, která jsou 

                       
23 Walwar je cena za nev ěstu. Je to pen ěžní obnos nebo komodita, 
kterou platí ženich nebo jeho rodina hlav ě rodiny nev ěsty za její 
získání.  
24 TEHRANI, Kabeh Rastin a Nadjma YASSARI. Max Planck Manual on 

Family Law in Afghanistan . s 2,  2. vyd. Heidelberg, 2012. Dostupné 

z: 

http://www.mpipriv.de/ww/en/pub/research/research_w ork/foreign_law_

comparative_law/islamic_legal_system/family_law_in_ afghanistan.cfm 

 



 21 

ovlivn ěna západními spole čnostmi, se objevují praktiky, 

užívané v t ěchto spole čnostech i v maritální strategii a 

výb ěr partnera často závisí i na volb ě samotného aktéra, 

který pak požádá rodinu o svolení se svým výb ěrem. 

Sňatek se poté rovn ěž dohodne a dále se jedná stejn ě 

jako u tradi čních dohodnutých s ňatk ů.  

 

Dohodnuté s ňatky neumož ňují p řed samotným aktem bližší 

kontakt s potenciálním partnerem a v n ěkterých p řípadech 

neumožňují kontakt v ůbec, protože by pošpinil čest 

rodiny, zvlášt ě rodiny dívky. Bližším kontaktem je zde 

myšlen jakýkoli t ělesný kontakt. 

  

Salim:  „Naše strategie výb ěru partnera a s ňatk ů je dobrá 

v tom, že oba manželé nemají a nikdy nem ěli možnost 

blízkého kontaktu s osobou opa čného pohlaví (mimo 

vlastní rodinu). Jak nev ěsta, tak ženich jsou si tém ěř 

jisti, že jim byl jak nejlépe možno vybrán pro n ě hodící 

se partner a nemyslí, že by mohli mít jiného. Vlast ní 

rodina, zejména rodi če znají svou dceru nebo syna 

natolik dob ře, že jsou si jistí jaký partner je pro dít ě 

nejp říhodn ější. Problém je však v poznání západního 

sv ěta, kde se kontaktu s opa čným pohlavím vyhnout tém ěř 

nedá. P řestáváme být slepí a poznáváme lidi. Tím si ale 

taky za čínáme t říbit klady a zápory jednotlivc ů opa čného 

pohlaví a stáváme se náro čnějšími.   

Saif:  „Ve m ěstech jako t řeba v Kábulu samoz řejm ě 

existují místa, kde se m ůže kluk s holkou potkat a m ůžou 

se tam poznat. T řeba na svatb ě nebo na n ějaké oslav ě. 

Potom už jen rodina dohodne s ňatek a je to. Ale u nás 
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Paštun ů to tak není. Toto se praktikuje u Parsí lidí. 25 

My bychom nemohli vid ět t řeba naši sestru nebo otec svou 

dceru jak si povídá s klukem. Vždy ť bychom ani nesnesli, 

kdyby se na ni n ěkdo díval. Proto jsou naše holky 

zahalené od hlavy k pat ě. V t ěch striktn ějších rodinách 

se pár nevidí ani p ři zásnubách. Poprvé až na svatb ě“  

 

Tyto strategie se liší jak geograficky, tak i prvky , 

jako jsou nap říklad rozdílná etnická pravidla, rodinná 

pov ěst a sociální postavení. 

Každá oblast Afghánistánu má v otázkách maritální 

strategie jiné kulturní zvyklosti, v porovnání 

s evropskými jsou ale tyto zvyklosti vícemén ě podobné. 

Do v ětších m ěst však proniká modernita západního sv ěta a 

tradi ční s ňatky bývají často nahrazovány s ňatky 

moderními, které jsou prioritou západních spole čností.                         

 

Absence bližšího kontaktu snoubenc ů je jeden z hlavních 

rys ů dohodnutých s ňatk ů a existují k tomu samoz řejm ě 

argumenty, které tyto s ňatky vyzdvihují p řed s ňatky 

z lásky. Jak již bylo řečeno, afghánská spole čnost je 

striktn ě genderov ě segregována a jakýkoli p ředmanželský 

kontakt osob opa čného pohlaví (pokud se zrovna nejedná o 

nejbližší rodinu) je považován za ostudný a sociáln ě 

nepřípustný a tak zde ani není možnost bližšího poznání  

partnera a tudíž ani šance na romantickou lásku p řed 

sňatkem. 

 

                       
25 Etnické skupiny, mluvící jazykem darí, afghánskou podobou 
perského jazyka fársí. Afgánci, zvlášt ě skupiny mluvicí jazykem 
darí mají často ve zvyku zam ěňovat hlásku F s P. Pársí je tedy 
záměnou slova fársí. 
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Hamza: „Je to pravá láska. Takovou bílí lidi neznají. 

Dívka se p řed s ňatkem t ěší na svého manžela a naopak a 

pak se jim ten sen vyplní. Nikdy p ředtím nem ěli šanci 

nikoho opa čného pohlaví potkat, a tak jim vybraný 

partner p řipadá nejlepší partner na sv ět ě. Je to ten, 

kterého si vysnili, nebo ť jsou jak poloslepí a nev ědí, 

jestli jejich partner je v n ěčem lepší nebo horší než 

někdo jiný. V tomto spo čívá celoživotní manželství. My 

(imigranti, kte ří již propadli akulturaci)  už takoví  

nejsme. Už jsme si vyzkoušeli svobodu výb ěru a vidíme ty 

nedostatky v osobách opa čného pohlaví, které Afghánci 

v Afghánistánu nevidí. Tady v bílém sv ět ě je normální, 

že spolu dva lidi jsou a pak se rozhodnou, že už 

z r ůzných d ůvod ů spolu nebudou a tak se rozejdou a každý 

si najde n ěkoho jiného. Je to tím, že mají práv ě tu 

svobodu výb ěru a v ědí, že m ůžou mít n ěkoho lepšího, 

protože v partnerovi vidí nedostatky, které n ěkdo jiný 

t řeba nemá. A toto bílý sv ět ozna čuje za lásku. T ři roky 

jsou dva spolu a pak se jen tak rozejdou a za týden  má 

každý n ěkoho jiného. Co za týden! T řeba už druhý den, 

nebo ješt ě p řed tím než se rozejdou“  

Hamza tak dává jasn ě najevo rozdíl p ři výb ěru partnera 

mezi Afghánci v Afghánistánu a imigranty, kte ří již 

podlehli akulturaci a svobod ě výb ěru. Rovn ěž však 

pozvedává strategii a ozna čuje jejich spole čné bytí za 

pravou lásku, která vydrží celý život. Zde bych ale  měla 

jisté výtky.  

Hamza tvrdí, že láska, která se samoz řejmostí vznikne po 

sňatku, vydrží celý život. Pravda je však taková, že ne 

vždy láska vznikne, a čkoli manželství často vydrží. 

Rozvod je totiž pro Afghánce, zvlášt ě pro Paštuny n ěčím 

nemyslitelným. Nemohu tvrdit, že všechna manželství  (i 
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Paštun ů) vydrží, nebo ť mám i takového respondenta, který 

je rozvedený a navíc je Paštun, ale ve v ětšin ě p řípad ů 

je tomu tak.  

Informátor Salim žije v Británii dvanáct let. P ředtím, 

než p řišel do Británie, žil dva roky v N ěmecku a p ůl 

roku v Rusku. M ěl n ěkolik vztah ů s evropskými dívkami, 

z nichž t ři dlouhodobé (t ři roky, dva roky a sedm let, 

který stále p řetrvává). Salim má afghánskou ženu. 

Sest řenici, se kterou se oženil p řed p ěti lety 

v Afghánistánu, kterou mu našli rodi če a dohodli s její 

rodinou s ňatek. P řestože se oženit necht ěl, necht ěl 

opustit svou kulturu a zarmoutit rodi če (i proto, že 

jeho bratr manželku opustil), svolil se s ňatkem. Od 

začátku si však s manželkou nerozumí a dokonce s ní an i 

nemluví. O rozvodu však nechce ani slyšet, a čkoli mu jej 

mnozí p řipomínají. Nechce porušit pravidla Paštun ů, a 

tak být jak říká „ter čem posměchů“, ale rovn ěž nechce 

ženu poslat zp ět do Afghánistánu, nebo ť je již vdaná, a 

tak náleží do jeho rodiny, tedy nemá nic a nikoho, kde a 

ke komu by šla. Jak říká, je mu líto, že zni čil dívce 

život a dívka tak nebude mít nikdy „opravdovou rodi nu“, 

ale ze situace nevidí východisko.  

Respondent Feridon z etnika Hazár ů má na lásku jiný 

pohled. Po sedmi letech spole čného žití s egyptskou 

přítelkyní a jejím nyní desítiletým synem zjistil, že  

přítelkyn ě má vedlejší vztah s mužem z Pákistánu.  Když 

se žena dozv ěděla, že Feridon o vztahu ví, Feridona 

opustila. Feridon plánoval s ňatek s touto ženou, ale 

dnes po jejím odchodu p řemýšlí o tradi čním afghánském 

sňatku. „P řivezu si ženu z Afghánistánu. Už nechci 

jinou, nebo ť naše kultura je složitá a t ěžko by žena 

z jiné kultury tu naši pochopila.“ Zárove ň však jezdí za 
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rodinou bývalé p řítelkyn ě do Birminghamu a snaží se ženu 

získat zp ět.  Pod vlivem alkoholu za číná mluvit o tom, 

jak chce bývalou p řítelkyni získat zp ět. Často hovo ří o 

tom, jak žen ě dal všechno, co bylo v jeho silách. „Ráno 

jsem vozil syna do školy, aby nemusela vstávat, pot om 

jsem zkontroloval její pen ěženku, jestli má dost pen ěz, 

pokud nem ěla, p řidal jsem jí tam na její denní útratu.  

Zkontroloval jsem, jestli má dost benzínu v aut ě, které 

jsem ji koupil, pokud nem ěla, jel jsem ji dotankovat. 

Kupoval jsem ji všechno, na co si vzpomn ěla a ona si 

toho ani nevážila. Miloval jsem ji, a proto jsem pr o ni 

udělal cokoli, ale láska je nemoc a je špatná.“   

Ne všichni imigranti však odolají západním praktiká m 

výb ěru partnera a najdou si partnera vlastního výb ěru a ť 

už jen k mimomanželskému svazku. Mohamad žije sedm let 

v Británii bez jakéhokoli v ědomí britských ú řadů. Žije 

tedy v této zemi nelegáln ě a živí se neformální 

výd ěle čnou činností jako migrující pracovník. Nejistota 

bytí v zemi ho nutí k nelegálnímu získání ob čanství a to 

k s ňatku s Evropankou. Mohamad ale nechce porušovat 

islámská pravidla a nechce být ve vztahu s ženou d říve 

než po s ňatku. Hledá tedy dívku, s kterou se za poplatek 

(který dá dívce) ožení, aby po dob ě „strávené s ní“ (v 

Británii 5 let) získal britské ob čanství a mohl by 

v zemi z ůstat natrvalo. Tímto aktem tedy podle jeho 

názoru islámská pravidla neporuší, nebo ť bude jednat ve 

prosp ěch rodiny v Afghánistánu, které posílá část 

vyd ělaných pen ěz – remitence a navíc s dívkou nebude mít 

jakýkoli styk v četn ě spole čného žití. 
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Občanský zákoník v Afghánistánu zakazuje s ňatek s p ředky 

a potomky dané osoby, stejn ě tak jako s ňatek s vdovou 

nebo vdovcem po jeho p ředku nebo potomku. Do časná 

prohibice s ňatku je užita v p řípad ě, že s ňatek cht ějí 

uzav řít dv ě osoby stejného pohlaví, pokud se osoba 

t řikrát rozvedla, pokud je žena již vdaná nebo je 

v rozvodovém řízení. Jestliže je žena obvin ěna z lání 26, 

je také do časn ě zbavena práva na s ňatek a do té doby, 

dokud její muž neodmítne toto obvin ění. A nakonec je 

muži zamezeno s ňatku s ženou, která nev ěří v „boží 

knihy“, tedy s ženou, která nevyznává žádné 

z Abrahámovských náboženství tzn., není muslimkou, 

křesťankou ani židovkou. 

V Afghánistánu platí právo polygamie, ale pouze v 

případ ě mnohoženství, tedy polygynie, a to v omezení na 

čty ři ženy. Jsou zde však dány restrikce a muž má právo  

mít více než jednu ženu v následujících p řípadech: Mezi 

ženami neexistuje nespravedlnost a strach. Manžel m á 

finan ční prost ředky k udržení všech manželek. To 

znamená, že jim m ůže poskytnout jídlo, oble čení, vhodné 

obydlí a léka řské ošet ření.  Je-li první manželka 

bezd ětná a d ěti mít nem ůže, nebo když trpí 

nevylé čitelnou nemocí, je muži rovn ěž povoleno 

mnohoženství. 27  

  

 

 

                       
26 Nevhodné slovní vystupování ke svému muži. 
27 Civil law of the Republic of Afghanistan : Official Gazette No. 
353  [online]. Kábul, 1977 [cit. 2012-09-16]. Dostupné z: 
http://www.asianlii.org/af/legis/laws/clotroacogn35 3p19770105135510
15a650/ 
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7.  KOLEKTIVISTICKÁ VERSUS INDIVIDUALISTICKÁ 
SPOLEČNOST 

 

Z pohledu konceptu sociálních a politických vztah ů je 

afghánská spole čnost spole čností kolektivistickou, čímž 

je protipólem kultu ře západní a tedy i kultu ře Velké 

Británie, kde je kladen d ůraz na individualismus. 

Kolektivismus je tak op řen o víru, že skupina je 

důležit ější než jednotlivec.  

Dle Hoftsteda „Individualismus p řísluší spole čnostem, 

v nichž jsou svazky mezi jedinci volné: p ředpokládá se, 

že každý se stará sám o sebe a svou nejbližší rodin u. 

Kolektivismus, jako jeho opak, p řináleží ke 

spole čnostem, ve kterých jsou lidé od narození po celý 

život integrováni do silných a soudržných skupin, k teré 

je v pr ůběhu jejich život ů chrání vým ěnou za jejich 

věrnost." 28 

Hofstede rovn ěž nazna čuje, „že individualistické 

spole čnosti empatizují s v ědomím JÁ, tedy s autonomií, 

emoční nezávislostí, individuální iniciativou, právem n a 

soukromí, hledáním rozkoše, finan čním zabezpe čením a 

s pot řebou specifického p řátelství a universalismu.  

Kolektivistické neboli alocentrické spole čnosti 

zdůraz ňují v ědomí MY, tedy kolektivní identitu, emo ční 

interdependenci, skupinovou solidaritu, sdílení, 

povinnosti a závazky, pot řebu stabilního p ředur čeného 

přátelství, skupinová rozhodnutí a partikularismus.“ 29  

                       
28 HOFSTEDE (2006: 66) 
29 HOFSTEDE 1980 in: BHUGRA, Dinesh. Migration, distr ess and 
cultural identity. Oxford Journals: British Medical  
Bulettin [online]. 2004, č. 69 [cit. 2012-08-19]. Dostupné z: 
http://bmb.oxfordjournals.org/content/69/1/129.full .pdf+html 
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Zdá se tedy, že podle Hofsteda je jednotlivci ponec hána 

volnost, aby uspokojoval své soukromé záležitosti 

nezávisle na ostatních, nebo spíše nezávisle na sku pin ě 

lidí, nebo ť jak nazna čuje, v individualistických 

kulturách jedinec inklinuje k pot řebě specifickému 

přátelství. 

Kolektivistické kultury nedávají jedinci absolutní 

volnost, nebo ť jedinec je sou částí ur čité skupiny a musí 

jednat tak, aby nebyl v ur čitých v ěcech zvýhodn ěn pouze 

on, nýbrž aby byla prosp ěšná celá skupina. Podle 

Triandise tak „mají kolektivistické kultury tendenc i 

zdůraz ňovat harmonii skupiny, poslušnost a p řísn ě 

hierarchické vztahy. Jednotlivé touhy jsou pod řízeny 

blahu kolektivních a individuální rozdíly jsou ve 

skupin ě potla čeny“ 30 

Podle Bhurgy alocentri čtí jedinci inklinují k š ťastnému 

manželství a je u nich rovn ěž v ětší pravd ěpodobnost k 

přijetí sociální podpory, která p ůsobí jako nárazník pro 

životní zm ěny. 31 Tradi ční afghánská spole čnost je 

bezesporu alocentrická a jakkoli modernita vchází d o 

všech element ů života Afghánc ů, tuto formu spole čnosti 

si snaží v ětšina udržet, což m ůžeme vid ět nap říklad na 

form ě rodiny, která tradi čně bývá, jak jsem již uvád ěla, 

rozší řená. Jak ale aplikovat tento Bhurgy výrok na 

afghánskou spole čnost, když je zde s ňatek spíše smlouvou 

mezi dv ěma rodinami a ne mezi dv ěma jednotlivci? Rovn ěž 

                       
30 TRIANDIS et al., in: HYNIE, Michaela. From conflic t to 
compromise: Immigrant families and the processes of  acculturation. 
[online]. 1998 [cit. 2012-11-13]. Dostupné z: 
http://pi.library.yorku.ca/dspace/bitstream/handle/ 10315/7868/Hynie
-Conflict-to-Compromise.pdf?sequence=1 
31 BHUGRA, Dinesh. Migration, distress and cultural i dentity. Oxford 
Journals: British Medical Bulettin [online]. 2004, č. 69 [cit. 
2012-08-19]. Dostupné z: 
http://bmb.oxfordjournals.org/content/69/1/129.full .pdf+html 
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si m ůžeme klást otázku, co znamená š ťastné manželství a 

jak definovat sociální podporu v manželství. Odpov ědí by 

se našlo jist ě mnoho. Mnozí argumentují, že není možné 

vytvo řit nebo dokonce udržet š ťastné manželství, aniž by 

byla tato smlouva vybudována mezi dv ěma jednotlivci. 

Tito zastánci romantické lásky tíhnou v ětšinou ke 

kulturním hodnotám moderních západních čili 

individualistických spole čností, kde kolektivní 

rozhodnutí ustupuje do pozadí a činy vycházející 

z tohoto rozhodnutí jsou často samotnými aktéry 

ozna čovány za násilné jednání. Naproti tomu stojí 

rozhodnutí tradi čních spole čností, kde je mnohdy 

romantická láska ozna čována za zhoubu spole čnosti a 

potenciálního ni čitele p říbuzenských vztah ů a bývá 

kolektivn ě odsuzována. S ňatek v Afghánistánu v ětšinou 

nestojí na premise romantické lásky a bývá zpravidl a 

dohodnutý. Podle Fariby Nawy je „romance vyjad řována 

pouze ve filmech, populární hudb ě a poezii, a tak um ění 

v Afghánistánu neimituje život.“ 32 Měla bych však 

k tomuto výroku ur čité výhrady. Jistý p říb ěh, 

v Afghánistánu velice známý, který mi p řiblížil jeden z 

mých informátor ů, vypráví o chlapci a dívce, jejichž 

tajné romance skon čily smrtí obou. „Chlapec s dívkou se 

spolu potají stýkali a prožívali romance v kontejne ru. 

Jednou n ěkdo kontejner zav řel zven čí. Milenci nemohli 

kři čet, nebo ť by p řilákali ve řejnost, která by je jist ě 

odsoudila. Čekali proto, až se kontejner n ějakým 

zázrakem, bez pomoci člov ěka s hlasivkami otev ře, ale 

nedočkali se…“ Jaký m ěla tato romance dopad na rodiny 

obou mrtvých milenc ů mi však Saif ne řekl. Nev ěděl. 

                       
32 NAWA, Fariba. Out of bounds: Afghan couples in The  United States. 
[online]. 2001 [cit. 2012-08-23]. Dostupné z: 
http://www.faribanawa.com/outofbounds.pdf 
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Nevěděl ani, jestli se tato p říhoda skute čně udála nebo 

se jedná jen o tzv. „m ěstskou legendu“ čili fámu, tedy 

moderní pov ěst, která je žánrem prozaického folkloru a 

bývá tém ěř vždy smyšlená. 33 

Tento p říb ěh však jist ě není jediný, který stojí proti 

tvrzení Nawy. V Afghánistánu se rovn ěž vypráví, že 

zpěvák Ahmad Zahir byl zavražd ěn za to, že byla do n ěj 

zamilována dcera vysokého politika a mohlo by to p řinést 

ostudu. Od svých respondent ů jsem slyšela dalších mnoho 

příb ěhů, které se skute čně odehrály soused ům nebo známým 

a svým d ěním vyvracely výrok Nawy, která tvrdí, že 

romance je vyjad řována pouze ve filmech a dalších 

druzích um ění.  

Rovněž tvrzení, že um ění neimituje život Afghánc ů, se 

zdá být pon ěkud nadsazené, nebo ť není možné udržet um ění 

živé bez toho, aby nem ělo ur čitý vliv na spole čnost.  

 

 

Individualistické kultury m ůžeme také nazývat 

spole čnosti viny, kolektivistické kultury naopak jako 

spole čnosti hanby. 34 Vina má totiž na rozdíl od hanby 

individuální povahu. A čkoli je vina i hanba pocit 

jedince z provedení n ěčeho špatného, vina p řináší pocit, 

který jedinec skrývá v sob ě a m ůže být vnímán pouze jím, 

naopak hanba je vnímána k širšímu okolí. Pokud okol í 

není seznámeno s provedením činu, v individualistických 

kulturách jedinec poci ťuje vinu. Naopak v kulturách 

kolektivistických jedinec vinu nepoci ťuje a nepoci ťuje 

ani hanbu, nebo ť spole čnost o ni čem neví. Pokud je však 

okolí s činem seznámeno, v obou kulturách je jedinec 

                       
33 http://www.rozhlas.cz/cernasanitka/about/_zprava/4 89158 
34 SKOLKOVÁ, Linda. Dimenze kultury v pojetí Geerta Hofstedeho . 
Praha, 2004. Dostupné z: http://lin.skl.sweb.cz/hof stede.pdf. 
Seminární práce. Filozofická fakulta Univerzity Kar lovy. 
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potrestán. Pokud se však objeví mylná domn ěnka sm ěřována 

od okolí k jedinci, jedinec v kolektivistické kultu ře 

poci ťuje hanbu, a čkoli je p řesv ědčen o nevin ě, ale vnímá 

myšlenky okolí. V individualistických kulturách jed inec 

v tomto p řípad ě vinu nepoci ťuje a snaží se ospravedlnit, 

neboť je rovn ěž p řesv ědčen o své nevin ě. 35 

Afghánskou spole čnost p ři řazujeme ke kolektivistickým 

spole čnostem, tedy k spole čnostem hanby. Jedinec si je 

proto stále v ědom toho, že je spole čností stále jakoby 

sledován a snaží se v o čích druhých vypadat jako řádný 

člen spole čnosti a v rámci kulturních zvyk ů vykonávat to 

nejlepší, čeho je chopen. Jist ě zde není ostrá hranice 

mezi nezápadními a západními spole čnostmi a otázka 

sv ědomí jde nepochybn ě nap ří č. Ale z mého pozorování 

mohu usoudit, že se mí respondenti, n ěkdy až komicky 

nebo naopak lží a skrýváním, snaží o dobrou reputac i, 

neboť se domnívají, že se o nich „bude hovo řit“ nejen 

v komunit ě Afghánc ů.  

Rodinná pov ěst je afghánskou spole čností považována za 

nenahraditelnou sou část spole čenského života a dobrá 

rodinná pov ěst je tak základem š ťastného a hrdého bytí 

každé rodiny, zejména mužských člen ů a jakýkoli špatný 

akt m ůže znamenat i s ňatkový problém. Rodinám se špatnou 

pov ěstí proto není snadné provdat svou dceru nebo oženi t 

syna.                                                                                     

 

Abychom však navázali na téma maritální strategie 

imigrant ů, je t řeba toto rozd ělení spole čnosti prakticky 

přiblížit a aplikovat práv ě na partnerské vztahy 

                       
35 ATHERTON, James. Shame-culture and Guilt-culture. 
In: Doceo  [online]. 2011 [cit. 2012-08-13]. Dostupné z: 
http://www.doceo.co.uk/background/shame_guilt.htm 
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jedinc ů. Pokud by mezi imigranty nedocházelo k 

akulturaci se, nebyla by tato otázka natolik složit á, 

jako se zdá být. Vlivem akulturace totiž dochází k 

st ěžejním zm ěnám v myšlení imigrant ů. Ti svou spole čnost 

– tedy spole čnost Afghánc ů za čínají rozd ělovat na 

jednotlivé skupiny, p řed kterými poci ťuji hanbu 

v odlišné mí ře a z jiných d ůvod ů. Jedinci se zapojují do 

místní spole čnosti, kde panují jiné kulturní zvyky, a ty 

nabourávají p ředstavy imigrant ů o tom, kde a kdy hanbu 

vnímat . Případ Salima, o kterém již bylo zmi ňováno, je 

ukázkou. A čkoli si Salim již od po čátku s ňatku s ženou, 

s kterou se oženil, nerozumí, nechce, aby se Afghán ci z 

okolí, kte ří jej znají z mešity nebo p řes p říbuzné, ale 

nejsou jeho blízcí p řátelé, dov ěděli, že ve vztahu je 

něco v nepo řádku. Byla by to pro n ěj, jak říká, 

neskute čná ostuda. Odmítá proto navšt ěvovat místa jako 

je nap říklad afghánské kulturní centrum, které si 

komunita Afghánc ů z řídila v Manchesteru, a které využívá 

rovn ěž jako mešitu. Na druhou stranu by však nesnesl, 

kdyby mu žena pošpinila čest tak, že by provedla čin 

nehodný afghánské ženy (má tím z řejm ě na mysli jakýkoli 

kontakt s opa čným pohlavím, ale i, jak mi jindy pov ěděl, 

út ěk ženy z domova nebo dokonce její sebevražda, o 

kterou se d říve pokusila.) P řed svými blízkými p řáteli, 

ať již Afghánci nebo jinými však ostudu nepoci ťuje a 

nepřijde mu rovn ěž zahanbující být se svou evropskou 

přítelkyní (Polkou). S touto p řítelkyní mu však p řijde 

nevhodné ukazovat se v oblastech, kde by se mohl ob jevit 

někdo z Afghánc ů, který není jeho blízký p řítel. Zvlášt ě 

při ramadánu 36, kdy není vhodné jít proti pravidl ům 

                       
36 Ramadán je devátý m ěsíc islámského kalendá ře.  B ěhem tohoto 
měsíce údajn ě prorok Mohamed obdržel první boží zjevení. Na pam ěť 
toho drží muslimové v m ěsíci ramadánu zvláštní p ůst. Ten se 
nazývá saum a jeho smyslem je (pomocí do časného z řeknutí se 
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vzorného muslima, se obával, že jej n ěkdo uvidí 

s p řítelkyní a tak jej ozna čí za nesprávného muslima a 

porušovatele kulturních zvyk ů. P řesto však trávil 

většinu času s p řítelkyní, i když se snažil vyhýbat 

míst ům s v ětší koncentrací t ěchto obávaných osob.  

„Všichni m ě sledují. Cítím se špatn ě. Zvlášt ě te ď o 

ramadánu, kdy mám sed ět doma se svou rodinou. Nechci být 

doma na Eid 37 a odjedu. Všichni si totiž povídají za 

mými zády, že nebývám doma, že nemám rodinu a další  

řeči. Nem ůžu tam ani zpátky. Jsem tady jakoby p řilepený. 

Nejradši bych n ěkam zmizel, ale na druhou stranu mám 

tady rodi če, o které se starám. Kdo by se o n ě staral? A 

co by si řekli ostatní? Mám d ům, ale ne domov. Nem ůžu 

tam ani nikoho p řivést a d ělat si, co se mi zachce. 

Nelíbí se mi tam.“  

Někte ří jedinci tak žijí jakoby dvojí život. Jeden ve 

spole čnosti p říbuzných a p řátel, kte ří udržují afgánské 

tradice a ten druhý ve spole čnosti t ěch, kte ří mají jiné 

kulturní zvyky (západní spole čnosti) nebo t ěch Afghánc ů, 

kte ří již prošli akulturací a vnímají spole čnost 

podobnými smysly. Zde se kultury st řetávají a vzniká 

kulturní hybridita, která se liší mírou p řebírání 

rozdílných kulturních hodnot.  

Abychom si mohli vysv ětlit pojem hybridita, je t řeba 

přiblížit si pojem etnicita a etnická identita, která  je 

základem pro studium mezikulturních kontakt ů a 

akulturace. 

                                                               
některých pozemských pot řeb) p řiblížit se více k duchovní podstat ě 
islámu. 
37 Konec m ěsíce Ramadánu. Eid trvá v ětšinou t ři dny a pro muslimy je 
to jeden z nejv ětších svátk ů v roce, kdy se navšt ěvují všichni 
příbuzní s známí a náležit ě se oslauje. 
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8.  ETNICKÁ IDENTITA 
 

Definice pojmu etnická identita podle Ruxandry Coma naru 

je následující. „Etnická identita je jedním z mnoha  

sociálních identit, které osoba m ůže nebo nemusí mít 

v závislosti na tom, zda skupina do které osoba pat ří, 

činí etnicitu relevantním ukazatelem nebo ne. Pocit 

sounáležitosti jedince ke skupin ě vzniká 

dvoudimenzionálním zp ůsobem ve spojení s vlastním 

sebepojetím a to kognitivn ě (v ědění o sounáležitosti ke 

skupin ě) a afektivn ě (emocionální význam tohoto členství 

ve skupin ě)“ 38 Pocit sounáležitosti ke skupin ě tedy 

znamená, že jedinec je schopen rozeznávat dichotomi e 

„my“ a „oni“, čímž činí ur čitou skupinu skupinou vlastní 

a jinou skupinu skupinou cizí.  

Vědění o sounáležitosti ke skupin ě je stav, kdy jedinec 

vnímá, že je právoplatný člen skupiny a m ůže se 

vymezovat v ůči jiným skupinám pod zna čkou své skupiny. 

Součástí této sounáležitosti často bývá v ědomá a 

nev ědomá idealizace, tedy cílené zd ůraz ňování pozitiv a 

zaml čování negativ ve prosp ěch vlastní skupiny.  

Emocionálním významem členství ve skupin ě je myšlen jeho 

citový charakter, který je velmi výrazným znakem et nické 

identity. Majoritní skupiny zaujímají v ětšinou 

dominantní postavení, zatímco skupiny minoritní se snaží 

                       
38 COMANARU, Ruxandra. Dimensions of Biculturalism: the Development 
of Bicultural Identity Orientation Scale  [online]. Edmonton, 
Alberta, 2009 [cit. 2012-10-21]. Dostupné z: 
http://www.academia.edu/378884/Dimensions_of_Bicult uralism_the_Deve
lopment_of_Bicultural_Identity_Orientation_Scale_BI OS_. University 
of Alberta. 
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vymezovat a poukazovat na svou originalitu, ale často se 

staví do obranné pozice. 39 

 

8.1  Vědomí etnické p říslušnosti Afghánc ů 

Mnoho jedinc ů má tendenci ozna čovat afghánskou kulturu 

za kulturu muslimskou. Je ale t řeba si uv ědomit, že ne 

všichni muslimové jsou Afghánci a tudíž nazývat kul turní 

pravidla Afghánc ů jako pravidla muslimská není 

rozhodující. Na prvním míst ě se totiž považují za 

Afghánce, na druhém za muslimy. 40  Mnoho pravidel se tak 

zna čně liší od pravidel muslimských. U Paštun ů, jako u 

žádné jiné etnické skupiny Afghánc ů jsem si rovn ěž 

povšimla, že se považují prvn ě za Paštuny, kte ří mají 

svá vlastní kulturní pravidla - Pashtunwali 41, která by 

měl každý Paštun dodržovat. Jak již bylo řečeno, jedno 

z pravidel Afghánc ů a zvlášt ě Paštun ů (v pravidlech 

Pashtunwali) týkající se maritální strategie, které  se 

totáln ě vymyká pravidl ům šaríe, je rozvod. A čkoli Korán 

říká, že rozvod je ohavný, podle práva šaría je 

povolený. Není tomu však podle kulturních pravidel 

Afghánc ů. Samoz řejm ě nemůžeme spoléhat na dodržování 

afghánských pravidel všemi Afghánci, nebo ť rozvodovost 

Afghánc ů není ani p řinejmenším nulová, ale tato praktika 

se kulturním pravidl ům Afghánc ů, zvlášt ě Paštun ů vymyká. 

Jeden z mých respondent ů, a je t řeba dodat, že práv ě 

Paštun, tento akt ukon čení manželství podstoupil. Naser, 

                       
39 Skupiny, identita a minority. Člov ěk v tísni  [online]. 2012 [cit. 
2012-10-21]. Dostupné z: 
http://www.pf.jcu.cz/stru/katedry/pgps/ikvz/podkapi toly/b01obecnate
mata/05.pdf 
40 NAWA, Fariba. Out of bounds: Afghan couples in The  United States. 
[online]. 2001 [cit. 2012-11-18]. Dostupné z: 
http://www.faribanawa.com/outofbounds.pdf 
41 Pashtunwali je nepsaný kód a tradi ční životní styl Paštun ů.  



 36 

který od svých šestnácti let žil v Polsku, byl p ři jedné 

ze svých návšt ěv rodiny v Afghánistánu donucen se oženit 

s ženou, kterou neznal. Po svatb ě však odjel znovu do 

Polska, kde m ěl již n ěkolikaletý vztah s Evropankou a o 

svou ženu se dále nezajímal. Bydlela podle pravidel  

s jeho rodinou, ale remitence 42 ani jakýkoli kontakt 

mezi Naserem a rodinou v Afghánistánu neproudily, i  když 

se žen ě narodil syn. Žena se proto rozhodla rodinu 

opustit a za pomoci své rodiny se pokusila odejít i  

s dít ětem. Bratr Saif však žen ě dít ě odebral. Naser poté 

přijel do Afghánistánu a za pomoci dalších bratr ů syna 

převezl do Polska, kde pod záminkou, že je to jeho 

synovec, syna spole čně se svou p řítelkyni vychovával. 

Nyní je již po rozvodu a žije sám (již bez p řítelkyn ě) 

se synem v Polsku. N ějakou dobu žil v Británii s bratry, 

ale znovu odjel do Polska a rodinu, která již celá 

přesídlila do Británie, navšt ěvuje. Syn je tedy 

vychováván v evropském prost ředí v Polsku, ale Naser 

uvažuje o tom, že jej pošle za rodinou do Británie,  kde 

se v prost ředí rodinného krbu dodržují afghánské 

kulturní zvyky, aby se syn nau čil rodné kultu ře a mohl 

si ji dále udržet a p ředávat svým potomk ům. V Polsku 

totiž nemá možnost p řijít do styku s rodnými kulturními 

zvyklostmi více než jednou týdn ě čtení Koránu, kterému 

ho otec u čí a rodnému jazyku, jímž mluví jen s otcem, a 

jenž u n ěj postrádá jakákoli gramatická pravidla a 

celistvý slovník. Rovn ěž uvažuje o novém s ňatku 

pravd ěpodobn ě s afghánskou ženou, protože po 

zkušenostech s evropskými ženami nechce riskovat dr uhý 

                       
42 Podle Mezinárodního m ěnového fondu (IMF) jsou remitence p říjmy 
získané pracovníky v ekonomikách, kde nemají (trval é) 
bydlišt ě(„residence“) nebo od zam ěstnavatel ů, kte ří nemají sídlo v 
zemích p ůvodu pracovníka, a  transfery od obyvatel (rezident ů) 
jedné ekonomiky pro obyvatele  
(rezidenty) jiné ekonomiky.  
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rozvod, ale také nechce být ter čem intrik za opušt ění 

své rodné kultury a p řekro čení etnických hranic, kde 

pokud možno platí endogamie alespo ň ve smyslu národa.  

 

Důležitým kulturním rysem Afghánc ů, který je jedním ze 

základních stavebních prvk ů jejich etnické identity, 

jsou kódy cti, které popisuji v následující kapitol e. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



 38 

9.  KÓDY CTI 
 

Jak už bylo uvedeno, muslimská rodina bývá podle tr adice 

patriarchální a afghánská rodina není výjimkou. Bez  

ohledu na etnicitu je mužská dominance sou částí 

kulturního kódu, který je p řenášen z generace na 

generaci. Podle Emadiho je „Afghánistán mozaika r ůzných 

etnických a lingvistických komunit, ale i p řes kulturní 

a lingvistické rozdíly je jejich postoj k ženám víc eméně 

podobný. (…) P řestože n ěkteré kmeny zacházejí se ženami 

s respektem a p řikazují menší omezení, neodporuje to 

skute čnosti, že kultura a tradice patriarchátu diktují 

morální kódy ženského chování.“ 43 Ženy a dívky, které 

často nemají oficiální moc a navíc mnohdy žijí 

segregovan ě v domácnosti, mají p řesto d ůležitou funkci 

ve vztahu se sv ětem za zdmi domu, nebo ť rodinná čest 

závisí ve velké mí ře práv ě na nich. 

Mužské a ženské kódy cti stanovují atributy a p řiměřené 

chování a jsou pot řebné k uchování mužské a ženské cti. 

Hlavní ideál ženského kódu cti je pohlavní čistota. Ta 

je vyjád řena v panenství p řed s ňatkem a poté v ěrností 

svému muži.  

Naser: „Nemohl bych mít manželku, která by nebyla p řed 

sňatkem pannou. A myslím si, že všichni chlapi mají 

stejný názor. I Evropani. Všichni by byli rádi, kdy by 

byli t ěmi prvními. I kdybych si vzal Evropanku, která by 

v nejhorším nebyla p řed s ňatkem pannou, řekl bych všem 

známým, že byla. Nejhorší by totiž bylo, kdybych m ěl 

s ní syna a on by potkal toho, který spal s mou žen ou 

přede mnou a dozv ěděl by se o činu své matky. Byla by to 

                       
43 EMADI. H. (2002, s. 29) 
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pro n ěj, ale i pro m ě ta nejv ětší ostuda. To bych se 

radši zabil a m ůj syn ur čit ě taky.“  

Při této výpov ědi informátora, je z řejmé, že je pro n ěj 

čest d ůležit ější než vlastní pocit. I když mluví o tom, 

že i Evropani mají na pohlavní čistotu ženy ur čit ě 

stejný názor, což by tuto výpov ěď mohlo trochu svést 

jiným sm ěrem - sm ěrem vlastního pocitu z prvenství. 

Mluví však o ostud ě s v ědomím okolí, čímž vlastn ě mluví 

o cti, která by byla zma řena ne samotným činem ženy, ale 

spíše v ědomím okolí o tomto činu.   

 

V Afghánistánu, stejn ě jako tomu bylo v antickém sv ět ě, 

mají ženy a muži odlišná d ějišt ě pro uchování a nabývání 

cti. Muži se soust řeďují na ve řejných místech, zatímco 

ženy jsou všeobecn ě sm ěřovány k neve řejným míst ům domova 

a krbu. Pokud opustí domov, musí se šetrn ě vyhnout 

konverzaci s jinými muži. Místa kam chodí, jsou vša k 

často navšt ěvovány ženami (vesnická studna, trh) a tak 

se stávají n ěčím jako je rozší ření soukromého 

prostoru.44 Žena zde není vid ěna jako nezávislá entita, 

ale je na ni vždy pohlíženo jako na osobu závislou na 

jistém muži, kterému rovn ěž ochra ňuje čest rodiny. 

Svobodná žena je závislá na svém otci a bratrech, v daná 

na svém manželovi. Jestliže však pošpiní svou čest, 

například zapojením se v extramaritálním nebo 

premaritálním styku nebo svou uvoln ěností, kdy poskytuje 

spole čnost muž ům mimo vlastní rodinu, ztrácí čest jak 

muž, na kterém je tato žena závislá, tak i celá jeh o 

rodina. Tato pravidla však neplatí pouze v Afghánis tánu, 

ale taky mezi imigranty, tedy alespo ň mezi t ěmi, kte ří 

                       
44 DESILVA, D. A. (2000, s.33) 
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byli sou částí mého výzkumu. Nemohu nutn ě souhlasit 

s tím, že by ženy byly sm ěřovány pouze k svému domovu, 

ale v porovnání s evropskými ženami se pohybují na 

veřejných místech rozhodn ě méně. Jsou zde však rozdíly i 

mezi mými respondenty, kte ří mají ženy. A čkoli všechny 

ženy mých ženatých respondent ů jsou nezam ěstnané, tedy 

nepracují mimo domov, chodí nap říklad na nákupy. Ne 

všechny ale chodí na tyto nákupy pravideln ě a v ěci denní 

pot řeby nakupují muži. Toto se týká ve v ětšin ě p řípad ů 

Paštun ů, nebo ť respondenti z jiných etnických skupin 

chodí na nákupy bu ďto s ženami, anebo posílají samotné 

ženy. Dva z mých respondent ů – a to pouze Paštuni, kte ří 

pracují do časn ě v Afghánistánu a své ženy nechali 

v Británii, však musí jednat jinak. Noor, který má t ři 

děti a rodina bydlí pouze sama, tedy jako nukleární 

neboli jádrová rodina, nemá jiné východisko než, že  jeho 

žena chodí nejen na nákupy, ale i k léka řům, s d ětmi do 

školy sama se svými d ětmi.  

Žena Hamzy ale bydlí s bratrem Salimem a jeho ženou  a 

rodi či v jednom dom ě. V ětšinu nákup ů a za řizování má 

tedy na starost Salim a žena Hamzy tráví v ětšinu času 

doma.  

Samozřejm ě mají ženy své „sch ůzky, ve čírky a jakékoli 

návšt ěvy“, ale pouze bez muž ů. V t ěchto p řípadech 

manželé a mužští p říbuzní ženy, u které se sch ůzka koná, 

jsou v ětšinou nep řítomní „aby se ženy necítily tak moc 

pod dohledem, aby m ěly své soukromí, a hlavn ě není 

zvykem, aby se muž díval na jinou ženu, krom své 

manželky, samoz řejm ě v tom smyslu, aby se žena necítila 

špatn ě“  jak říká Hamza. 
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Ačkoli jsem se v kapitole o metodologii zmi ňovala o 

metod ě kontrast ů a srovnávání „afghánského“ mezi sebou, 

tedy rozdílné tradice, zvyky a práva r ůzných etnických 

skupin i jedinc ů, jediným rozdílem, který jsem mezi 

respondenty zaznamenala, je práv ě tento pohyb žen na 

veřejných místech, kde se paštunské ženy pohybují mén ě 

než ženy z jiných etnických skupin Afghánistánu.  

 

Na muže je v afghánské kultu ře pohlíženo jako na strážce 

rodinné pov ěsti. Jsou odpov ědni za chování žen a ru čení 

sexuální čistoty ženy padá na n ě.  Vraždy ze cti jsou 

důsledkem systému hodnot, podle kterých žena musí 

zemřít, pokud se dopustila činu, p ři kterém zneuctila 

svou rodinu. Jedno afghánské p řísloví říká že: „Pro ženu 

pouze d ům nebo hrob.“ Vraždy ze cti ale nebývají nutn ě 

spáchány v tajnosti. Za vlády Talibánu byl tento čin 

dokonce ve řejný a m ěl za úkol demonstrovat, že hanebné 

chování nem ůže být tolerováno a že musí být provedena 

jistá opat ření, aby postižený a celá jeho rodina nabyla 

znovu respektu svého okolí. T ěchto vražd ze cti se však 

dopouští i imigranti ve svých hostitelských zemích,  kde 

často ženy a dívky podlehnou akulturaci a jejich 

vystupování je často v rozporu s kulturními zvyky 

Afghánc ů. Nap říklad p řípad z Kanady z února 2012, kdy 

otec zabil t ři dcery a jejich nevlastní matku za nošení 

nevhodného oble čení a stýkání se s chlapci. 45  

 

 

                       
45 
http://www.telegraph.co.uk/news/worldnews/northamer ica/canada/90500
04/Afghan-couple-killed-three-teenage-daughters-in- honour-
killing.html 
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10.  TRANSNACIONALISMUS 
 

Studium maritálních strategií imigrant ů je úzce spojeno 

s konceptem transnacionalismu, který se stal p ředmětem 

výzkumu v osmdesátých letech minulého století. „Pod le 

Gardner a Grilla jsou ko řeny transnacionalismu 

v antropologické teorii spjaté s konceptem 

transkontinentalismu. V roce 1985 použil Kelly term ín 

‚transkontinentální rodiny‘, aby jím popsal aranžov ané 

sňatky potenciálních migrant ů v Bangladéši a Indii 

s britskými snoubenkami, jejichž rodi če byly imigranty 

z t ěchto oblastí.“ 46 Již od svého zrodu je tak 

transnacionalismus vázán p ředevším na studium migrace. 

Pierre-Louis, který se zabývá studiem transnacional ismu 

tvrdí, že se koncept transnacionalismu stal základn ím 

prvkem migra ční teorie, „protože se pokouší definovat 

nový vztah, který noví imigranti budují se svou zem í 

původu. “Transnacionalismus má tedy co do čin ění s 

procesy, kterými p řist ěhovalci vytvá ří spole čenské a 

afektivní sít ě, které jsou pevn ě zako řeněny v obou 

zemích, a to v zemi p ůvodu i v zemi hostující. 47  

Diskuze se však vede o tom, zda je imigrant 

transmigrantem, pokud již neudržuje takové vztahy, jako 

je nap říklad zasílání remitencí své rodin ě v zemi 

původu. V otázce maritální strategie je tento koncept  

ješt ě složit ější. 

                       
46 Gardner, K a Grillo, R; In: HENIG, David. P řehledové studie 07/3: 
Transnacionalismus. In: [online]. CAAT, 2007 [cit. 2012-05-17]. 
Dostupné z: 
http://www.antropologie.org/attachments/151_151_Dav id_Henig_Transna
cionalismus.pdf 
 
47 DENNIS, R (2008, s. 59) 
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Pokud se mluví o transnacionálním s ňatku, je řeč 

většinou o s ňatku mezikulturním. Není to však pravidlo. 

Pat ří sem i s ňatky mezi osobami ze stejné zem ě p ůvodu, 

etnické skupiny a kultury, z nichž jedna je osobou 

imigrující nebo již p řijala ob čanství cílové zem ě.  

Sňatky, které všichni mí respondenti uzav řeli, bychom 

mohli nazvat transnacionální, a to s ňatky mezikulturní i 

sňatky s osobami ze stejné zem ě p ůvodu. Ve v ětšin ě 

případ ů se však jedná o druhý typ transnacionálního 

sňatku, tedy s ňatku mezi osobami ze stejné zem ě p ůvodu, 

z nichž jedna je osobou imigrující nebo již p řijala 

občanství cílové zem ě, v tomto p řípad ě Velké Británie 

(jeden respondent, Naser, má polské ob čanství). I když 

všichni respondenti, kte ří uzav řeli tento typ 

transnacionálního s ňatku, pouze jeden respondent, 

Haroun, udržuje transnacionální manželství. Ostatní  

totiž p řivedli své ženy krátce po s ňatku, který se vždy 

odehrával v Afghánistánu, so Británie, kde nyní rov něž 

žijí a m ůžeme je tedy považovat za osoby imigrující. 

Harounova žena žije s jeho rodi či a p ěti d ětmi, podle 

pravidla patrilokální (virilokální) postmaritální 

rezidence, v rodné zemi a sám bydlí v Británii, kde  

přijal i Britské ob čanství. Rodinu (ženu a d ěti) nemíní 

do Británie p řivést, nebo ť nechce, aby d ěti, zvlášt ě 

dcery podlehli tlaku evropské kultury a akulturoval i se. 

U Harouna se proto, asi u jako jediného respondenta  

můžeme setkat s fenoménem, který je pro transnacionál ní 

migraci častý, a to mýtus o návratu do své domoviny. 

Haroun plánuje jednoho dne návrat za svou rodinou d o 

Afghánistánu a jak říká, na jeho místo v Británii dosadí 

svého nejstaršího syna, který p řevezme roli otce a bude 

domů do Afghánistánu posílat vyd ělané peníze a tak 
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finan čně podporovat rodinu. Jakkoli mýtus o budoucím 

návratu do rodné zem ě poci ťovali na po čátku všichni mí 

respondenti, pouze Haroun u svého plánu z ůstal, práv ě 

z d ůvodu zanechání rodiny v Afghánistánu.  

Několik respondent ů, kte ří jsou pochopiteln ě ženatí, 

uzav řelo první typ transnacionálního s ňatku a to s ňatek 

mezikulturní. Z nich však pouze Zaman uzav řel manželství 

s ženou, se kterou cht ěl žít a mít d ěti. Zbytek t ěchto 

mužů vykonalo tento čin pouze z d ůvodu politického, a to 

za ú čelem získání ob čanství. 

Pokud se budeme držet Pierre-Louisovy definice, kte rá 

vypovídá o vytvá ření spole čenských a afektivních sítích 

migranty, kdy jsou tyto sít ě pevn ě zako řeněny v obou 

zemích, a to v zemi p ůvodu i v zemi hostující, m ůžeme 

nazývat pouze část mých respondent ů transmigranty, nebo ť 

mnozí již spole čenské ani afektivní sít ě v zemi p ůvodu 

nevytvá ří. Jedná se o ty imigranty, kte ří již nemají své 

rodiny v Afghánistánu, a proto zde tyto sít ě nejsou, ani 

zde neproudí žádné remitence.   

Obecně jsem tedy zamítla v této práci nazývat své 

respondenty transmigranty a dále se zabývat 

transmigrací, nebo ť mnozí, ne-li v ětšina mých 

respondent ů by tak nebyla p ředmětem této studie. 
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11.  HYBRIDITA 
 

„Hybridita je jedním z emblematických pojm ů naší éry. 

Zachycuje ducha doby s povinnou oslavou kulturní 

rozdílnosti a fúze, což rezonuje s globaliza ční mantrou 

nespoutaných hospodá řských zm ěn a údajn ě nevyhnutelnou 

transformaci všech kultur.“ 48 Podle Roberta J. Younga 

„se kulturní vým ěna a rozmanitost nyní staly sebev ědomé 

identity moderní spole čnosti.“ 49 Autor píše o dlouhé 

historii kulturních interakcí a o vzniku odlišných 

model ů, jako nap říklad model difuzionismu a 

evolucionismu v devatenáctém století, který pojal t akové 

interakce jako procesy dekulturace mén ě mocných 

spole čností a jejích transformace k normám západu. Young 

uvádí, že „dominantní modely dnešní doby zd ůraz ňují 

samostatnost míjející se s procesem akulturace, kdy  se 

skupiny m ění prost řednictvím mezikulturní vým ěny a 

socializace s ostatními skupinami“ 50 Dnešní kulturní 

interakce a vznik vnik nových model ů můžeme nazvat 

jedním pojmem a to: hybridita. Tento pojem má p ůvod 

v biologii a odkazuje ve svém nejzákladn ějším smyslu do 

ur čité sm ěsi.  

Podle Berryho „se jedinci v procesu kulturní adapta ce 

založené na imigraci klasifikují do čty ř možných 

kategorií, založených na vlastním akultura čním postoji. 

Do t ěchto kategorií pat ří asimilace (jedinec se 

identifikuje hlavn ě s p řijímanou kulturou), integrace (u 

                       
48

 KRAIDY, M; (2007, s. 1)  

49 YOUNG, Robert. Colonial desire: hybridity in theory, culture, and 
race . Oxford: Psychology press, 1994, xiii, 236 p. ISBN  04-150-
5374-9. 
 
50

 Tamtéž  
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jedince se projevuje vysoká identifikace s ob ěma 

kulturami), separace (identifikace zejména s kultur ou 

jedincova p ůvodu) a marginalizace (nízká identifikace 

s ob ěma kulturami). Tento model ukazuje na dva hlavní 

problémy, které musí akulturující se jedinci zvláda t: 

rozsah, do kterého jsou motivováni si udržet svou 

původní kulturu a rozsah, do kterého jsou motivováni se 

vmísit do kontaktu s p řijímanou kulturou, v ětšinou 

charakterizovanou jako kulturní hodnoty a praktiky 

majority kulturní skupiny.“ 51  

Jedna z hlavních motivací k udržení vlastní kultury , 

tedy ta, kterou jsem alespo ň já p ři svém výzkumu 

zaznamenala, je rodina. I když se mnozí z mých 

respondent ů, kte ří se zdáli být ve velké mí ře 

identifikováni s kulturou majoritní spole čnosti v 

Británii, se náhle po s ňatku, a musím dodat hlavn ě po 

narození d ětí, jakoby vrátili k hodnotám své p ůvodní 

kultury a míra identifikace s majoritní kulturou se  

oslabila.  

Noor: „Nechci, aby mé d ěti byli více Angli čani než 

Afghánci. Chci, aby se chovali jako praví Afghánci a 

udržovali naši kulturu a já jim musím být vzorem. U ž tak 

bydlí v Británii a mají zde té jejich kultury (kult ury 

majoritní spole čnosti) plno“  Z této výpov ědi je z řejmé, 

že respondent nechce u čit d ěti kultu ře majoritní skupiny 

a tak sám nesmí p řed d ětmi ve velké mí ře projevovat 

prvky akulturace. Toto chování se však promítá i do  jeho 

spole čenského života a Noora už není vídat tolik se 

                       
51

  CHEN, S. X., V. BENET-MARTI´NEZ a M. H. BOND. Bicu ltural 
Identity, Bilingualism, and Psychological Adjustmen t in 
Multicultural Societies: ImmigrationBased and Globa lization-Based 
Acculturation. [online]. 2008 [cit. 2012-08-26]. Do stupné z: 
http://biculturalism.ucr.edu/pdfs/Chen%20et%20al_JP 2008.pdf  
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svými p řáteli, když p řijede z Afghánistánu, kde rovn ěž 

jako jeho bratr Hamza do časn ě pracuje. Dokonce již tém ěř 

nenavšt ěvuje ani není v častém kontaktu s dívkou 

(Polkou), se kterou p řed tím, než se oženil (p řed p ěti 

lety) žil sedm let, a s kterou stále udržuje vztah.  Se 

svou druhou p řítelkyní, s kterou se rovn ěž stýkal po dva 

roky p řed s ňatkem, se p řestal stýkat rok po s ňatku, 

práv ě z d ůvodu založení má rodinu - jak říká.   

Stejn ě tak dvoj čata Shams a Sayeed, kte ří se spole čně 

oženili tradi čním zp ůsobem, se po založení rodiny jakoby 

navrátili k tradi čním hodnotám své p ůvodní kultury. P řed 

sňatkem bylo oba bratry často vídat na ulicích, kde jak 

říkají, pozorovali evropské dívky a ob čas se jim 

podařilo n ěkterou z nich „lapit“ a na krátkou dobu tak 

měli s lapenou dívkou vztah. Po svatb ě, kdy tito 

respondenti p řivedli své ženy do Británie a založili 

rodiny, se p řestali v ěnovat tomuto zvyku, kdy postávali 

na ulicích a snažili se navázat vztahy s Evropankam i. 

Dnes tém ěř všechen volný čas tráví doma se svými 

rodinami a rovn ěž se více než p ředtím v ěnují 

náboženskému životu, aby byli - podle nich - d ětem 

příkladem v udržování rodné kultury.  

Podobně je na tom informátor Hamza, starší bratr Noora, 

který p řed s ňatkem (rovn ěž tradi čním) udržoval vztah 

s evropskými dívkami a často chodil na ve čírky, které 

byly v typicky západním stylu. Po založení rodiny a le 

většinu volného času tráví doma se svými rodi či, ženou a 

dcerou. I když v dnešní dob ě do časn ě pracuje 

v Afghánistánu, do Británie za svou rodinou p řijíždí 

každé t ři m ěsíce na m ěsíc. Doma udržuje afghánské zvyky 

a tradice, ale často (i když se vrací na m ěsíc do 

Británie) odjíždí za bratrem do Polska, kde se opak uje 
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jeho „evropský život“, který žil v Británii p řed 

sňatkem. Žije tedy „dvojí“ život (pokud se nejedná o 

život pracovní) – jeden ve spole čnosti rodiny 

v Británii, druhý ve spole čnosti bratra a jeho 

evropských p řátel v Polsku. Tento dvojí život však za čal 

žít až po založení rodiny, kdy se p řed rodinou navrátil 

ke své p ůvodní kultu ře.    

Informátor Saif, bratr Noora i Hamzy, který p řišel do 

Británie p řed šesti lety, který je sice ženatý, ale i 

zasnoubený a rovn ěž udržuje vztah s evropskou dívkou a 

stejn ě tak s dívkou z Indie, se plánuje po s ňatku, který 

se bude konat tradi čním zp ůsobem a poté po p řivedení 

ženy do Británie, navrátit k hodnotám p ůvodní kultury. 

Saif nyní žije život studenta, který se neliší od ž ivota 

studenta evropského. Má dv ě p řítelkyn ě, z nichž s jednou 

(Indkou) bydlí v studentském byt ě a s druhou (Ma ďarkou) 

se stýká p ři svých návšt ěvách rodi čů a bratr ů 

v Manchesteru, kde ob čas ze svého místa kde studuje, 

dojíždí. Jak již jsem uvád ěla,  Saif je rovn ěž ženatý, 

ale jedná se o manželství fiktivní, za ú čelem získání 

povolení k pobytu. Saif neplánuje s dívkami, se kte rými 

je ve vztahu, budoucnost, nebo ť je zasnoubený s dívkou 

z Afghánistánu, kterou plánuje po s ňatku p řivést do 

Británie a žít tradi čním zp ůsobem.  

U tohoto respondenta jsem m ěla možnost pozorovat zm ěny 

v p řejímání hodnot hostitelské kultury od po čátku jeho 

žití v Británii. Zpo čátku se Saif držel svých p ůvodních 

kulturních hodnot, ale b ěhem n ěkolika m ěsíc ů (dvou až 

t řech) si Saif osvojil ur čité hodnoty hostitelské 

kultury, které u n ěj bez drastických zm ěn p řetrvávají 

dodnes.  
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11.1  Bikulturalismus 

Pokud jedinec p řijímá jednu z kategorií kulturní 

adaptace, tíhne k bikulturalismu, který se projevuj e 

práv ě v p řijímání hodnot z obou kultur, tj. kultury 

původní i kultury hostitelské. 

Existuje mnoho definic bikulturalismu. Od obecné (t j. na 

základ ě demografických charakteristik) až po 

psychologicky konkrétní konceptualizace (nap ř. kulturní 

identifikace nebo orientace). Volná definice m ůže být 

taková, že bikulturní jedinci mohou být zkrátka 

přist ěhovalci, uprchlíci, mezinárodní studenti, cizí 

státní p říslušníci, domorodé obyvatelstvo, etnické 

menšiny, osoby v interetnických vztazích nebo jedin ci 

s vícerem etnickými ko řeny. Neexistuje ale b ěžně 

dohodnutá definice, ale nejsnáze řečeno – Bikulturní 

jedinec je ten, který sám sebe ozna čí za bikulturního 

(nap ř. „jsem britský Afghánec“, nebo „jsem Brit 

s afghánskými p ředky“). 52  

 

Bikulturalismus je jednou z nejpodstatn ějších forem 

kulturní hybridity, který podle Jambunathana a spol . 

znamená "schopnost člov ěka fungovat efektivn ě ve více 

než jednom kulturním systému a také p řepnout role tam a 

zpět podle vývoje situace " 53  

                       
52 NGUYEN, Angela-MinhTu D. a Verónica BENET-MARTÍNEZ . Biculturalism 
Unpacked: Components, Measurement, Individual Diffe rences, and 
Outcomes. [online]. 2007 [cit. 2012-11-17]. Dostupn é z: 
http://onlinelibrary.wiley.com/doi/10.1111/j.1751-
9004.2007.00029.x/abstract 
53 JAMBUNATHAN, Saigeetha, Diane C. BURTS a Sarah PIE RCE. 
Comparisons of parenting attitudes among five ethni c groups in the 
United States. [online]. 2000 [cit. 2012-10-18]. Do stupné z: 
http://www.highbeam.com/doc/1G1-68535818.html 
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Bikulturní jedinec je schopen p řepínat kulturní kódy 

s ohledem na kontext, ve kterém je ten či onen kulturní 

kód pro jedince p řínosn ější. Uve ďme si p říklad takového 

přepínání kulturních kódu v závislosti na okolnostech  na 

jedné z častých situací, do které se afghánští imigranti 

v Británii dostávají. Pro Afghánce je tém ěř 

nepředstavitelné nap říklad na ulici zastavit ženu a 

zeptat se ji na sm ěr cesty, kterým se dále ubírat. 

V Afghánistánu je totiž, jak jsem již uvád ěla, interakce 

mezi osobami opa čného pohlaví tém ěř znemož ňována, a ť už 

se jedná o bližší kontakt nebo jen o rozhovor. 

V Británii, ale také kdekoli v Evrop ě se však imigranti 

při této p říležitosti, pokud ovšem oslovují evropskou 

ženu, jakoby vzdávají svého kulturního kódu a p řijímají 

kód hostitelské kultury (p řepínají kódy) a ned ělá jim 

sebemenší problém ženu na ulici oslovit. Spíše naop ak. 

Povšimla jsem si, že n ěkte ří (v ětšinou mén ě vzd ělaní 

jedinci), až p řehnan ě často oslovují ženy na ulicích a 

snaží se s nimi flirtovat nebo si umlouvat sch ůzky. Toto 

je podle mého názoru zp ůsobeno drastickou zm ěnou 

kulturního kódu (nezahalené dívky, které mohou hovo řit 

s kýmkoli a navíc mají sexuální svobodu), kdy jej 

jedinci p řijímají ješt ě drasti čt ěji a „svobodu konání“ 

si často zam ěňují s „nezbytností styku s jakoukoli 

osobou jiného pohlaví“. Z psychologického hlediska může 

být tato situace brána jako „ur čitý nedostatek“ (v tomto 

případ ě kontaktu s osobami jiného pohlaví), kterým je od 

dětství jedinec postižen, a který si chce, pokud má 

možnost, vynahradit. Tento p říklad m ůžeme p řirovnat k 

pokusu s laboratorními hlodavci a to, že hlodavci, kte ří 

v raném v ěku trpí nedostatkem potravy, si d ělají v ětší 

zásoby než ostatní.  
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Podle Nahara „m ůže být bikulturalismus spojován s pocity 

hrdosti, jedine čnosti a bohatým smyslem pro komunitu a 

historii, ale zárove ň p řináší mysli konflikt identity, 

duální o čekávání, a hodnotové spory.“ 54 Mísí se zde 

volání p ůvodní kultury, ve které se jedinci narodili a 

kultury hostitelské, která je v imigrující zemi 

dominantní. S dominantní kulturou se tak jedinci de nně 

st řetávají na ulicích, v zam ěstnání, v televizi, rádiu i 

ve spole čnosti nových p řátel. Na druhou stranu se ale 

shromaž ďují také v komunit ě imigrant ů ze stejné zem ě 

původu a kulturních zvyk ů, a tím si rovn ěž udržují 

hodnoty své p ůvodní kultury, i když ne tak silné, nebo ť 

jedinci z této komunity mohou taktéž p řijímat hodnoty 

hostitelské kultury a ty se promítají v celkovém ch ování 

a jednání skupiny a jejího vlivu na jedince. Imigra nti 

se musí denn ě rozhodovat, které hodnoty jsou pro n ě 

v daných situacích platné a p řitom necht ějí být ob ěťmi 

špatného sv ědomí nebo intrik, za nevhodné řešení dané 

situace. 

Pokud se však v mé práci chceme zabývat bikulturali smem 

nebo dokonce nazývat n ěkteré, ne-li všechny mé 

respondenty jako bikulturní jedince, je t řeba se 

zamyslet nad samotným slovem bikulturalismus. P ředpona 

bi-, jak se zdá, znamená dv ě. Tedy bikulturalismus, jak 

již bylo uvedeno, znamená identifikaci s dv ěma r ůznými 

kulturami a jejími prvky.  

                       
54 NAHAR, Najmun. Gender and Biculturalism : Ethnic Identity and 

Choice of Marital Partner among Second Generation B angladeshi Women 
in the USA and Sweden . S. 47, Lund, 2008. Dostupné z: 
http://lup.lub.lu.se/luur/download?func=downloadFil e&recordOId=1316
680&fileOId=1316681. Lund University. Vedoucí práce  Dr. Sidsel 
Hansson. 
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Zde však na povrch vyvstává problém samotné definic e. 

S kterými dv ěma kulturami by se m ěli jedinci 

(respondenti) identifikovat? Nejjednodušší by bylo uvést 

kulturu afghánskou (a ť už jakékoli etnické skupiny) 

s kulturou Velké Británie. Jenže ani samotní respon denti 

se z v ětší části vyhýbají tomuto výroku, a jak sami 

říkají „ s touto kulturou necht ějí mít nic spole čného“ 

nebo „žádná kultura Brit ů neexistuje“. Haroun: „Tito 

lidi nemají kulturu. Nemají úctu k nikomu. Jen se 

poflakují po ulicích a jedí nedobré jídlo z rychlýc h 

občerstvení. V pátek se jdou opít a celý víkend prolež í 

s kocovinou. V život ě bych s nimi necht ěl mít nic 

spole čného.“ Mají tím na mysli, že by rozhodn ě necht ěli 

přijímat jakýkoli kulturní prvek britské spole čnosti. 

Stejn ě tak se p ři výb ěru partnerek distancují od Britek. 

A tak jsem mnohokrát slyšela, jak nazývají Britky 

„lehkými ženami“ a „špinavými holkami“, kterým ned ělá 

problém „vyspat se s každým“. Snad jen v jednom p řípad ě 

by se dalo skute čně pov ědět, že se Afghánec oženil 

s Britkou a je s ní, jak říká, š ťastný.  Jedná se o 

respondenta Zamana, který je etnickým p ůvodem Uzbek. 

Jenže jeho žena konvertovala k islámu a p řijala tém ěř 

všechna pravidla, která se v Afghánské rodin ě vyskytují 

včetn ě zahalování na ve řejnosti. Další dva respondenti, 

kte ří si vzali Britky, se tohoto činu dopustili pouze 

jako záminku k získání britského ob čanství, nebo ť se 

báli deportace a rovn ěž cht ěli využívat výhod ob čana 

země (sociální benefity atd.). A čkoli každý z nich ke 

sňatku a soužití s ženou p řistupoval jiným zp ůsobem 

(Salim uzavíral s ňatek s v ědomím ženy o fikci a rovn ěž 

spolu nežili ani nem ěli jakýkoli bližší kontakt, zatímco 

Feridona žena o fikci nev ěděla do té doby, než získal 
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občanství a opustil ji), výsledek byl vícemén ě stejný – 

získání ob čanství. 

Všichni mí respondenti, kte ří byli nebo jsou ve vztahu 

s dívkou (pouze p řítelkyní, nikoli manželkou) preferují 

rovn ěž cizinky a to ve v ětšin ě p řípad ů dívky z jak 

říkají „ješt ě ne tak zkažené východní Evropy“, čímž mají 

na mysli zejména zem ě Visegrádské skupiny 55. 

Zdá se, že se ale vzdalujeme od p ředpony bi- a 

přibližujeme se k p ředponám s vyšším číslem. Stejn ě jako 

Afghánci v multikulturní Británii p řejímají prvky 

r ůzných kultur.     

Abychom se ale této p ředpony drželi, bylo by snazší 

bikulturalismus mých respondent ů spojovat s kulturou 

afghánskou a kulturou západu (i jimi nazývanou vých odní 

Evropu m ůžeme nazvat západem, nebo ť se spole čnost této 

části Evropy všeobecn ě p ři řazuje k západním 

spole čnostem). Zde ale znovu vyvstává otázka.  Dá se 

s p řesností definovat kultura západu?  

Pro mnohé má tato otázka kladnou odpov ěď, p řesto se 

mnozí této definici brání. I samotní respondenti, k te ří 

svým p ůvodem stojí mimo tuto spole čnost a pro které by 

se zdála být kladná odpov ěď p řijateln ější než pro 

samotné členy skupiny, diferencují kulturu britskou od 

kultury tém ěř jakékoli evropské zem ě. I pro ty, kte ří na 

otázku, zda se dá definovat kultura západu, mají kl adnou 

odpov ěď, je otázkou, kde kultura západu kon čí a za číná 

jiná. Je snad hranice této kultury soub ěžná s hranicí 

mezi Evropou a Asií nebo blíže či dále Británii? Na toto 

téma by se našlo jist ě mnoho odpov ědí. Ve své podstat ě 
                       
55 Visegrádská skupina (také nazývaná Visegrádská čty řka nebo V4) je 
aliance čty ř stát ů st řední Evropy: Česka, Ma ďarska, 
Polska, Slovenska. 
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to však k mému výzkumu není zdaleka tolik relevantn í a 

bude sta čit ozna čení „západní“ tedy „evropská“, které se 

s kulturou afghánskou jist ě dá diferencovat.  

 

Ačkoli se imigranti akulturují do evropského prost ředí, 

a tak p řijímají nové kulturní kódy, které p řepínají 

s kódy své p ůvodní kultury, mnozí z nich si často tyto 

změny necht ějí p řiznat a často jakoby „napadají“ 

přijímanou kulturu. Mnoho mých rozhovor ů s respondenty 

se často oto čilo spíše k ženám, které podle nich, své 

kulturní kódy nesmí zm ěnit. Toto však m ůže být zp ůsobeno 

nepřiznání si „záporných“ vlastností (mnoho mužských 

vlastností je pro Afghánce záporných, jako nap říklad 

nev ěra nebo pro n ěkteré dokonce p ředmanželský styk), 

nebo spíše nep řiznání svých „podle nich záporných“ 

vlastností v rozhovoru se mnou.  

Salim:  „Svou kulturu je t řeba si udržet. Pokud je holka 

muslimka z Asie, má mít alespo ň šátek na hlav ě a ne jak 

tato.“  P ři čemž ukazoval klip na internetu se zp ěvačkou 

osmdesátých let Parisou Mursal, která byla pozd ěji 

zavražd ěná, práv ě za své vzdalování se afghánské 

kultu ře. „V ůbec se nedivím t ěm chlap ům, co ji zabili. 

Prost ě si jednoho dne řekli, že jí mají dost a že už 

necht ějí, aby byla ostudou naší kultury. Stejn ě jako 

Ahmad Zahir, který byl ovlivn ěn západním stylem hudby. 

Byl Afghánec a ješt ě k tomu Paštun, tak nem ěl do naší 

kultury p řinášet jinou kulturu. A za všechno m ůže stejn ě 

západ. Po řád se snaží do Afghánistánu p řinést prvky 

západní kultury a tím jen ni čí naši kulturu, ale to je 

jejich ú čel.“  Sám se však obléká podle majoritní 

spole čnosti v Británii a západní hudbu rovn ěž poslouchá. 
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Při svých návšt ěvách Afghánistánu se rovn ěž obléká 

většinou podle západního stylu. Jeho žena však musí 

chodit zahalená a chovat se podle kulturních pravid el 

Paštun ů, ale po evropské p řítelkyni nepožaduje 

zahalování podle zákon ů šaríe. Jiný den mi ukazuje další 

klip na internetu, který je ze sedmdesátých let, kd e 

afghánská zp ěvačka vystupuje na pódiu a není na ni vid ět 

jakýkoli náznak zahalování se podle zvyk ů afghánských 

žen v dnešní dob ě. Se smutnou tvá ří mi vysv ětluje, že 

kdyby nebylo Západu, byli by Afghánci moderní 

spole čností. 56 Ale i p řesto dodává, že než se tato žena 

vdala, m ěla p ředmanželský styk s jiným známým zp ěvákem. 

Na jeho postoji k modernímu Afghánistánu z pohledu na 

ženy je patrný kulturní rozpor, kdy si jedinec prot i řečí 

a není schopen si vybrat, která kultura je v jeho o čích 

přijatelná. Na jednu stranu obvi ňuje západní sv ět 

z odebírání svobody a p řispívání k navrácení afghánské 

kultury do minulosti, spíše než postupování vp řed a 

modernizaci, ale na druhou stranu nechce, aby afghá nská 

kultura, zvlášt ě v pohledu k ženám, podlehla modernizaci 

a p řejímání západních kulturních hodnot.  

Tento kulturní rozpor jsem zaregistrovala u v ětšiny mých 

respondent ů, a čkoli intriky zvlášt ě o ženách, nebo 

mužích „s kterou kde byli nebo spali“, jsou častým 

tématem rozhovor ů Afghánc ů. Jedinec ani zde nez ůstává 

individuální entitou s vlastními soukromými 

záležitostmi, ale je o n ěm diskutováno v širším okruhu 

známých nebo komunity. A čkoli je pro afghánské muže 

                       
56 N ěkolik desetiletí nepokoj ů (které p řinesl Západ) v Afghánistánu 
přináší do zem ě ekonomickou nestabilitu, a tak se mnozí snaží p řed 
t ěmito vlivy chránit tím, že se jakoby kulturn ě navrací do 
minulosti a snaží se co nejvíce distancovat od t ěchto vliv ů. Na 
druhou stranu jsou pro mnohé tyto vlivy p říjemné, pokud se jedná 
zejména o svobodu jednání.  
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mimomanželský, ale také p ředmanželský styk s ženou podle 

muslimských pravidel nep řípustný a za vlády Talibánu 

bylo cizoložství trestáno ukamenováním obou 

zúčastn ěných 57, p ři mém výzkumu jsem nepost řehla, že by 

byly tyto činy, považovány za špatné nebo dokonce za 

nepřípustné (pro muže). Ob čas jsem post řehla, že se 

někte ří jedinci zmín ěnými činy spíše pyšnili a rádi tak 

byly p ředmětem takových rozhovor ů. Je však otázkou, zda 

je toto jednání zp ůsobeno p řijímáním nových kulturních 

kód ů, nebo je p řijímáno stejným zp ůsobem i mezi 

neakulturujícími se jedinci v Afghánistánu.  

S mnohými informátory jsem hovo řila o minulosti a o 

vnímání mužského p ředmanželského a mimomanželského styku 

v Afghánistánu. Odpov ědí se mi však dostalo více a to 

protich ůdných, i pokud se jednalo o výpov ěď jednoho 

informátora. Na jednu stranu je toto jednání 

v Afghánistánu bráno za nep řípustné, na druhou stranu je 

symbolem mužství. Došla jsem k záv ěru a mnohokrát mi tak 

i bylo řečeno, že se zmín ěným akt ům vyhýbají pouze 

striktní religiózní muslimové (dodržující všechna 

pravidla islámu), nebo ť harám 58 chování je pro muslima 

nepřípustné, zatímco mén ě religiózní Afghánci se t ěmto 

akt ům ani nesnaží vyhýbat a práv ě pro tyto mén ě 

religiózní jedince je jakýkoli a ť už p ředmanželský, ale 

i mimomanželský styk symbolem mužství.  

 

Většina imigrant ů z Afghánistánu, kte ří pat ří do vzorku 

mých respondent ů, se podle mého názoru řadí do 

                       
57 MAPPING STONING IN MUSLIM CONTEXTS [online]. 2012 [cit. 2012-10-
23]. Dostupné z: 
http://www.wluml.org/sites/wluml.org/files/Mapping% 20Stoning%20in%2
0Muslim%20Contexts_Final.pdf 
58 V islámském právu vše, co je zakázané.  
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akultura ční kategorie integra ční, která se projevuje 

vysokou identifikací s ob ěma kulturami. 

Podle Najmuna Nahara je „s ňatek indikátorem 

integrace“ 59. Znamená to však, že s ňatek Afghánce 

s partnerkou z jiné zem ě nebo s jinými kulturními zvyky 

poukazuje na integraci vyššího stupn ě než s ňatek 

s partnerkou se stejnými kulturními zvyky nebo doko nce 

ze stejné etnické skupiny? Stejn ě tak bychom si mohli 

položit otázku, jestli se náhodou nejedná o rozdíl mezi 

sňatkem domluveným a s ňatkem z lásky. Takových otázek 

bychom si ale mohli položit nes četné množství. V p řípad ě 

mého výzkumu však více než na typu s ňatku záleží na 

pocitech jednotlivc ů, kte ří reagují na stav manželství 

nebo se domnívají, jak bude jejich manželství vypad at. 

Rovněž musím uvést, že n ěkteré z d ůvod ů s ňatk ů 

jednotlivc ů se vymykají integra ční teorií 

z psychologického hlediska v ůbec, nebo ť jsou, byly nebo 

budou praktikovány z d ůvodu politického a tím je získání 

trvalého pobytu v zemi nebo dokonce britského ob čanství. 

Vra ťme se ale k otázce, zda s ňatek Afghánce s partnerkou 

z jiné zem ě nebo s jinými kulturními zvyky poukazuje na 

integraci vyššího stupn ě než s ňatek s partnerkou se 

stejnými kulturními zvyky nebo dokonce ze stejné et nické 

skupiny. Odpov ědí je, že nepoukazuje. U žádného z mých 

respondent ů, kte ří si vzali ženu s jinými kulturními 

zvyky, se totiž neprojevuje vyšší nebo naopak nižší  

stupe ň integrace do majoritní spole čnosti, než u t ěch, 

                       
59 NAHAR, Najmun. Gender and Biculturalism : Ethnic Identity and 
Choice of Marital Partner among Second Generation B angladeshi Women 
in the USA and Sweden . Lund, 2008. Dostupné z: 
http://lup.lub.lu.se/luur/download?func=downloadFil e&recordOId=1316
680&fileOId=1316681. Lund University. Vedoucí práce  Dr. Sidsel 
Hansson. 
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kte ří se oženili s ženami ze stejné zem ě p ůvodu nebo 

dokonce ze stejné etnické skupiny. 

 

Respondent Arif, p ůvodem Paštun, p řijel do Británie roku 

2002 jako afgánský emigrant. Na žádost mu byl ud ělen 

azyl na p ět let. Na žádost o povolení k pobytu na dobu 

neur čitou, o které požádal, když se blížila doba on ěch 

pěti let, však nedostával odpov ědi. Na rady svých p řátel 

se rozhodl oženit s dívkou s polským ob čanstvím, kterou 

mu přátelé pomohli najít. Zpo čátku vztahu jí sv ůj úmysl 

zatajil, ale brzy jí požádalo ruku s jejím v ědomím, že 

tak činí částe čně kv ůli získání trvalého pobytu v zemi. 

Dnes jsou již spolu p ět let a trvalý pobyt Arifa ve 

Velké Británii je již v dohlednu. Te ď z ůstává otázkou, 

zda Arif po získání trvalého pobytu v zemi ženu opu stí, 

či nikoli. Arif se v rozhovoru se mnou na toto téma jen 

bez odpov ědi usmívá, z čehož usuzuji, že myslí bu ďto 

tak, že pokud by odpov ěděl kladn ě, bylo by zde riziko, 

že se to dozví jeho žena. Pokud by odpov ěděl záporn ě, 

bylo by zde riziko, že se to dozví komunita Afghánc ů, 

tedy jeho p řátelé, kte ří jeho ženu nemají rádi z d ůvodu, 

že narušuje patriarchát, který je pro afghánskou 

domácnost jedním ze základních stavebních prvk ů tím, že 

ur čuje, co a kdy kdo v domácnosti ud ělá. Od afghánských 

přátel Arifa jsem dostala informace, že p řed nimi Arif 

hovo ří o okamžitém opušt ění ženy, po získání trvalého 

pobytu práv ě z d ůvodu, pro který ji nemají rádi ani tito 

přátelé – tedy narušování tradi ční afghánské domácnosti, 

sama jsem ale v získání jakékoli informace od 

respondenta samotného neobstála. 

Ačkoli se všichni mí respondenti drží s ňatkových práv 

Afghánistánu alespo ň z části, jedno právo z ůstává 
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nevyužívané a to je právo polygamie. Ne jeden z mýc h 

respondent ů sice žije nebo žilo polygamn ě – má ženu i 

přítelkyni nebo více p řítelky ň, ale žádný z mých 

respondent ů tento čin ve řejn ě nep řizná, tedy alespo ň ne 

před rodi či a ur čitými členy afghánské komunity. I když 

se tento zvyk (polygamie) v dnešní dob ě vytrácí i 

v Afghánistánu, nem ůžeme u respondent ů vylou čit 

ovlivn ění západní kulturou, kde se polygamie v právním 

systému neobjevuje. 

 

Hamed, který po dlouhou dobu (od prvního setkání se  

mnou, tedy asi p řed šesti lety až do letošního roku) 

nepřemýšlel o s ňatku s Afghánkou, se nakonec „nechal 

ovlivnit okolím“ (afghánskou komunitou) a dal svole ní 

k hledání pro n ěj vhodné partnerky. Zpo čátku tvrdil, že 

tradi ční afghánský s ňatek je jak sázka v loterii, kdy 

doty čný nikdy neví, zda bude úsp ěšný nebo ne ve smyslu 

porozum ění si. „Bratr se nedávno oženil, všichni mí 

kamarádi jsou pomalu všichni ženatý a já z ůstal tém ěř 

sám svobodný. Co bych tady d ělal, když mají skoro 

všichni své rodiny?“  Partnerku mu našla manželka bratra 

mezi svými p říbuznými a Hamed tak asi po 25 letech 

navštívil Afganistán, kde se konaly zásnuby. Již po  

několika týdnech si ale není jistý, jak bude s ženou 

vycházet, nebo ť byl zvyklý tém ěř na západní život, kdy 

byl od svých osmi let na studiích v Sov ětském svazu a do 

Británie se p řist ěhoval p řed dvanácti lety. Dnes 

přemýšlí, zda když bude pracovat ve vlastním obchod ě, 

bude svou budoucí ženu nechávat doma nebo zda ji ve zme 

s sebou do obchodu, kde tráví tém ěř celé dny. „Kdyby to 

nebyla Afghánka, normáln ě bych ji vzal s sebou do práce 

a ona by mi pomáhala a tak by byla práce alespo ň 
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zábavn ější. Ale takhle ji asi budu muset nechat doma. 

Není zvykem Afghánek pracovat, nebo alespo ň ne tam, kde 

ji uvidí mnoho dalších muž ů.“ 

Na p říkladu Hameda m ůžeme vid ět, jak jedince ovliv ňuje 

ne ani tak kultura samotná, ale spíše komunita Afgh ánc ů. 

Ačkoli ho však tato komunita ovlivnila, mnoho z jejíc h 

člen ů si nejsou jistí, zda bude manželství fungovat, 

neboť všichni pokládají Hameda za tém ěř Evropana a 

dokonce ho ob čas nazývají „Rusem“. Hamed se totiž ani 

nepovažuje za muslima a dokonce se ani jak říká „neumí 

modlit“. Na tomto výroku si m ůžeme p řipomenout výše 

uvedenou v ětu a to – že na prvním míst ě se Afghánci 

považují za Afghánce a na druhém až za muslimy. Prv ní 

místo je v tomto p řípad ě jasné, druhé místo je trochu 

jakoby v rozporu s pravidly. V Afghánistánu však ne jsou 

pouze muslimové, a čkoli nemuslimskou minoritu, a to 

minoritu hind ů a sikh ů, tvo ří pouze 0,3 procenta 

obyvatel. 60 Hamed ale nepat ří ani mezi hindy ani mezi 

sikhy. A čkoli sám tvrdí, že není muslim, tento názor si 

osvojil pravd ěpodobn ě až akulturací do nemuslimského 

prost ředí, nebo ť členové jeho rodiny byli muslimové, i 

když ne velmi religiózní a prakticky nevyznávající islám 

v takové mí ře, jako by muslim vyznávat m ěl a to 

dodržovat p ět pilí řů islámu 61, mezi které pat ří Šaháda, 

Salát, Zakát, Saum  a Hadždž . Šaháda  je vyznání víry, 

které muslimové shrnují v ětou: „Není boha krom ě Boha; 

Muhammad je Posel Boží.“  Salát  je modlitba, kterou by 

měl muslim vykonat p ětkrát denn ě sm ěrem k Mekce a to  za 

                       
60 Mapping the global muslim population: A Report on the Size and 
Distribution of the World’s Muslim Population. Pew Research 
Center [online]. 2009 [cit. 2012-11-04]. Dostupné z: 
http://www.pewforum.org/newassets/images/reports/Mu slimpopulation/M
uslimpopulation.pdf 
61 Ř pilí řů islámu je soubor praktických pravidel, která by m ěl 
každý muslim dodržovat. 
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úsvitu, v poledne, odpoledne, za soumraku a v noci.  P řed 

každou modlitbou by m ěl muslim provést rituální o čistu, 

při které  si umyje ruce po záp ěstí, vypláchne si ústa a 

nos, umyje obli čej, omyje p ředloktí, ut ře hlavu vlhkou 

rukou, prsty si ut ře uši a umyje nohy po kotníky. Zakát  

je podíl z vlastních komodit na dobro činné ú čely. Saum 

je p ůst od vší stravy, nápoj ů, pochutin a pohlavního 

styku vždy od svítání do soumraku. Tento p ůst se drží 

v m ěsíci Ramadánu. A nakonec hadždž , což je pou ť do 

Mekky, kterou by m ěl vykonat muslim alespo ň jednou za 

život, pokud mu to zdravotní stav a ekonomická situ ace 

dovoluje. 62  

 

Ve v ětšin ě odborné literatury 63 zabývající se 

akulturací, kterou jsem použila, auto ři uvád ějí, 

že první generace p řist ěhovalc ů si v ětšinou udržuje své 

kulturní hodnoty a nep řejímá hodnoty hostitelské 

kultury, zatímco druhá generace sympatizuje spíše 

s kulturou hostitelskou. Já jsem se však ve svém vý zkumu 

setkala s opakem. Nemyslím tím, že by snad druhá 

generace cht ěla udržovat hodnoty p ůvodní kultury a první 

generace nikoli, ale rozhodn ě nemohu říci, že by první 

generace striktn ě dodržovala hodnoty své p ůvodní 

kultury. Bohužel jsem se nemohla setkat s plnoletým i 

nebo názoru nesoucími p říslušníky (mám na mysli malými 

dětmi) druhé generace a tudíž nemohu do výzkumu zavés t i 

tuto druhou generaci.  První generace Afghánc ů, kte ří 

byli mými respondenty, a kte ří emigrovali z Afghánistánu 

v dosti brzkém v ěku, p řejímají hodnoty hostitelské 

kultury snáze a rychleji. Nap ř. u Hameda, který odešel 

                       
62 LUNDE, P (2004, S.39) 
63 Nap ř. NAHAR, N(2008), NAWA, F (2001), TIMMERMAN, C (200 8) 
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z Afghánistánu již v osmi letech je p řijetí hodnot 

hostitelské kultury mnohem viditeln ější než na t ěch, 

kte ří emigrovali již v dosp ělosti. Stejn ě tak Naser, 

studující v Evrop ě od svých šestnácti let, který dokonce 

porušil jedno z nepsaných pravidel Paštun ů tím, že se se 

svou manželkou, s kterou se oženil tradi čním zp ůsobem, a 

s kterou má dít ě, rozvedl, p řijal n ěkteré hodnoty 

hostitelské kultury snáze.  

 

Někte ří z mých respondent ů po n ěkolika letech žití 

v Británii zde p řivedli i své rodi če. M ěla jsem tedy 

možnost vid ět jejich fotografie, ale také poslouchat o 

jejich p řizp ůsobení se do evropské spole čnosti. Z t ěchto 

rozhovor ů a fotografií jsem usoudila, že tato starší 

generace nepodléhá akulturaci tém ěř v ůbec nebo velice 

málo. Nemohu však s jistotou tvrdit, že v tomto p řípad ě 

je nízký stupe ň akulturace dán v ěkem, nebo ť existuje 

mnoho faktor ů, které akulturaci rodi čů respondent ů 

ovliv ňují, z nichž jeden z nejd ůležit ějších je doba 

strávená v Británii nebo jinde v Evrop ě, jazyková 

bariéra, ale i nesnáz dostat se do majoritní 

spole čnosti, nebo ť v tomto vysokém v ěku tráví rodi če 

většinu času doma se svou rodinou.  
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12.  ZÁVĚR 
 

St ěžejním tématem celé práce byla, jak již název 

napovídá, akulturace Afghánc ů ve Velké Británii. 

Výzkumem, který byl zam ěřen na s ňatkové strategie 

respondent ů, jsem m ěla potvrdit v úvodu zmín ěné 

akultura ční strategie tedy ovlivn ění vlastní kultury 

Afghánc ů kulturou hostitelskou a vznik „nové“ etnické 

identity jedinc ů, která se dynamicky rozvíjí práv ě 

přijímáním n ěkterých kulturních hodnot majoritní 

spole čnosti.  

Sňatek je jak pro Afghánce ve své rodné zemi, tak i p ro 

ty, kte ří z r ůzných d ůvod ů z Afghánistánu emigrovali, 

jeden z nejv ětších dní v jejich život ě. Paraleln ě to 

však platí i pro výzkum akultura čních strategií a 

vytvá ření nových nebo naopak zachovávání starých 

kulturních rys ů jednotlivc ů, pro n ěž je rovn ěž s ňatek 

obrovským záchytným bodem.  

I pro v ětšinu z t ěch, o kterých se zdálo, že jsou již ve 

velké mí ře p řizp ůsobeni majoritní spole čnosti, je s ňatek 

(pokud nemluvíme o s ňatku z politických d ůvod ů, který, 

jak se zdá, je pro všechny pouze do časný) s ženou ze 

stejné zem ě neporušitelným pravidlem.  

A je to práv ě s ňatek a vytvo ření rodiny, co v ětšin ě 

imigrant ů p řidává na zachování hodnot p ůvodní kultury. I 

ti, kte ří p řijali rysy hostitelské kultury, se se 

založením rodiny navrátili k  hodnotám své p ůvodní 

kultury. Ne všichni jsou ale po svém „velkém dni“ 

úsp ěšní a s „nefungujícím manželstvím“, které dostává 

tento titul z d ůvodu vyšší míry asimilace, se míra 

zachování hodnot p ůvodní kultury nezvyšuje. 
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Příloha č.2 

 

Mapa Afghánistánu 
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Příloha č. 3  

 

Etnické skupiny Afghánistánu 

 

Zdroj: Masawat Development Fund; http://masawatdevelopmentfund.org.au/afghanistan/ 
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Příloha č. 4 

 

Afghánská nev ěsta a ženich 

 

 

 

Zdroj: Lynsey Addario;  http://www.lynseyaddario.com 

 


