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Abstrakt 

 

Disertaļní práce se zabývá moģnostmi, které má 

antropologické studium pŚi snaze o konceptuální uchopení 

bohatých projevŢ lidské sexuality. Diskutuje problematiļnost 

biologické podmínŊnosti a normativnosti studia lidské 

sexuality a problémy transkulturní aplikace. Na pŚíkladech 

interpretace fenoménŢ Ăhijrañ, Ătwo-spiritñ a Ărituální 

homosexualityñ pŚedkládá vŊdecké návrhy ĂtŚetího pohlavíñ, 

ĂtŚetího genderuñ a teorie Ăsexual lifewaysñ jako moģné 

nástroje transkulturní kategorizace. 

Prezentuje pŢvodní terénní výzkum zkoumající vytváŚení 

specifické, zcela nové alternativní sexuální kategorie v rámci 

gay komunit v anglickém, nŊmeckém a ļeském jazykovém prostŚedí 

jakoģto situaļní analýzu, která staví nejen na popisu 

kulturních významŢ a symbolŢ, které aktéŚi znají, a na analýze 

historického vývoje, ale i na interpretaci subjektivních 

faktorŢ jako individuálních motivací, tuģeb a vlastních 

významŢ vytváŚených a pouģívaných jednotlivci. Snaģí se o 

reflexi vztahŢ sexuální kategorie a individuálních motivací 

jednotlivcŢ pŚi formování osobní identity a alternativní 

sexuální kategorie. 
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English Abstract 

 

The thesis inquires into the possibilities which 

anthropological study has in attempting to conceptualise the 

rich manifestations of human sexuality. It discusses the 

problems of biological determination and normativity in the 

study of sexuality as well as its problems in cross-cultural 

applications. In examples of interpretation of well known 

phenomena such as ñhijraò, ñtwo-spiritò and ñritual 

homosexualityò it demonstrates theoretical concepts of ñthird 

sexò, ñthird genderò, and ñsexual lifewaysò as possible tools 

of cross-cultural categorization.  

It presents an original field research investigating the 

formation of a specific new alternative sexual category within 

gay communities in three language contexts ï Czech, English 

and German. Offering a situational analysis which concerns not 

only a description of cultural meanings and symbols known by 

actors, and an analyses of historical development, but also 

offers an interpretation of actors subjectivity displayed in 

individual motivations, desires and meanings created and used 

by actors. It endeavours to give a reflection of relations 

between sexual category and individual motivations during the 

process of accepting sexual identity and forming an 

alternative sexual category. 
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  Úvod 

 

V prŢbŊhu terénního výzkumu pro svoji diplomovou práci 

ĂHypermaskulinizaceñ, který jsem provádŊl ve specifickém 

prostŚedí praģské gay komunity, jsem se poprvé setkal 

s existencí fenoménu tzv. ĂBear Movementñ. Po krátké dobŊ jsem 

byl doslova ohromen zjiġtŊním o jak ġiroce, celosvŊtovŊ 

rozġíŚený jev se jedná a jakým potencionálem disponuje. 

UvŊdomil jsem si, ģe v této souvislosti lze mluvit o zrodu 

nové alternativní sexuální kategorie, která soupeŚí 

s paralelnŊ existujícími kulturními kategoriemi gay a muģ. 

Svoji disertaļní práci jsem naplánoval jako výzkum moģností, 

které má antropologické studium pŚi snaze o konceptuální 

uchopení sexuálních kategorií.  

Práce má dvŊ ļásti. V té první ï teoretické - bych chtŊl 

identifikovat problémy, které vnáġejí do antropologického 

studia sexuality vŊdecké pŚedstavy o biologické podmínŊnosti a 

normativnosti lidské sexuality, úskalí jejich transkulturní 

aplikace a zároveŔ bych chtŊl pŚedstavit moģné nástroje 

konceptualizace sexuálních kategorií ve formŊ zavedení 

teoretických pojmŢ ĂtŚetího pohlavíñ, ĂtŚetího genderuñ a 

Ăsexual lifewaysñ.  

V druhé ļásti prezentuji pŢvodní terénní výzkum, jehoģ 

cílem je interpretovat proces formování nové alternativní 

sexuální kategorie. Na tomto místŊ bych rád pŚedal slovo 
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jednomu z mých informátorŢ, který mŊ v jednom ze svých emailŢ 

v podstatŊ inspiroval k napsání této práce: ĂThere comes a

time however, when society ï whether in one great flash or 

piece by piece ï affords us a glimpse of a world of our own, a 

world where our values and identities are not only shared, but 

valued and encouraged. For the fortunate, we can discover a 

world where we finally feel at ease, content to be ourselves, 

and able to truly appreciate one another. For me, this is the 

world of Bears.ñ  

                                     (A.B. z emailu autorovi.) 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



Kapitola 1. 
 

11 

1. Úskalí biologizujících kategorizací 

 

1.1. Biologická podmínŊnost a normativnost studia lidské 

sexuality 

 

Sexualita je snad poslední krajinou lidské rozmanitosti, 

na kterou stále celá Śada vŊdcŢ odmítá nahlíģet jinak, neģ 

jako na striktnŊ biologicky definovanou, a jako takovou 

nejlépe vysvŊtlitelnou prostŚednictvím biologických zákonŢ a 

pŚírodních vŊd. Po dlouhá desetiletí sdílí humanitní vŊdci 

populární názor, ģe lidská sexualita je pevnŊ zakoŚenŊnou 

souļástí biologické struktury lidského druhu. Nahlíģejí její 

formy na základŊ pŚedstavy o jejich biologické podmínŊnosti, 

jsou pŚesvŊdļeni o její universálnosti a redukují interpretaci 

jejích projevŢ na pouhé hledání jejich biologické funkce. 

Posléze pak vytváŚejí kategorizace, které nutnŊ reflektují 

absolutní normativnost tŊchto esencialistických, 

universalistických a redukcionistických pohledŢ. 

Ve své práci se zabývám jak vŊdeckými, tak i lidovými 

modely kategorizace sexuality, které z velké ļásti byly ļi 

stále jsou pod vlivem tohoto mocného normativního, 

biologizujícího hlediska. Za hlavní pilíŚe jeho vlivu bych 

oznaļil následující tŚi teoretická východiska: a) evoluļní 

paradigma; b) definici homosexuality; c) psychologický 

esencialismus. 
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Ad.a, Darwinova teorie sexuálního dimorfismu 

Od chvíle uveŚejnŊní Darwinovy teorie pŚírodního výbŊru je 

studium lidské sexuality uvŊznŊno v pasti evoluļního 

paradigmatu.  

Podle vŊdeckých teorií následujících paradigma Darwinovy 

teorie evoluce slouģí veġkeré projevy lidské sexuality pouze 

jednomu cíli a tím je první zákon evoluce, tedy reprodukce 

jedince a druhu. Darwin urļil za hlavní nástroj evoluce 

pŚírodní výbŊr. ZtŊlesnŊním principu pŚírodního výbŊru je pak 

u vyġġích ģivoļiġných druhŢ (tedy i u ļlovŊka) sexuální 

dimorfismus. Sexuálním dimorfismem se myslí fylogeneticky 

zdŊdŊná struktura dvou lidských typŢ, muģe a ģeny. 

Morfologické rozliġení dvou forem lidského druhu na muģe a 

ģeny tak slouģí k úspŊġné reprodukci. 

Evoluļním paradigmatem nazývám pŚedstavu, ve které jsou 

sexuální dimorfismus a reprodukce urļující pro interpretaci 

lidské sexuality. Pastí evoluļního paradigmatu pak jsou 

následné pŚedstavy, které utváŚejí jak vŊdecké, tak i lidové 

mínŊní o lidské sexualitŊ od poloviny 19. století aģ dodnes. 

VġeobecnŊ se vŊŚí, ģe dvŊ pohlaví existují z dŢvodu 

reprodukce, rozdíly mezi nimi jsou dány samotnou podstatou 

struktury pŚírody a heterosexualita je jediným pŚirozeným 

projevem sexuality.  

VŊdecké pŚedstavy o lidské sexualitŊ se pod vlivem 

evoluļního paradigmatu stávají normativními. Jsou definovány 

normy, pŚirozené a správné formy sexuality s ohledem na 
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naplnŊní prvního zákona evoluce, a tím je reprodukce. Ke 

stejnému úļelu, reprodukci, slouģí i veġkeré atributy 

sexuality. Cokoliv, co jí v této oblasti neslouģí, je pak 

povaģováno za jev nepŚirozený, nenormální, nezdravý a 

patologický. Nestandardní projevy lidské sexuality se 

dostávají do rukou odborníkŢ, doktorŢ medicíny, kteŚí o tŊchto 

projevech sexuality hovoŚí jakoģto o nemoci. Kdyģ Richard von 

Krafft-Ebing píġe svou Psychopathii sexualis (1886), ve které 

vychází z klinického pozorování jedincŢ s tzv. nenormálním 

pohlavním ģivotem, popisuje povahu tŊchto anomálií jako 

Ăstigmata degeneraceñ. 

Demonstrace rozdílŢ mezi pohlavími jsou shledávány 

v tŊlesné stavbŊ, velikosti mozku, v emoļní a duġevní aktivitŊ 

(Gould 1996). Provádí se známá kraniometrická mŊŚení. Ģeny 

jsou povaģovány za ménŊcenné a to z dŢvodu inferiorní tŊlesné 

stavby a pŚedpokládané menġí velikosti mozku. Z dŢvodu údajnŊ 

malé role, kterou ģenská duġevní aktivita sehrála v evoluci 

lidské kultury, je ģenská mysl pokládána za nedostateļnŊ 

vyvinutou. Za typické projevy inferiorní ģenské mysl jsou 

oznaļeny nízká duġevní aktivita, pasivita, lenost a hysterie. 

Mysl jedincŢ, jejichģ sexualita je kategorizována jako 

anomální, je pokládána za zdegenerovanou a pŚipodobŔována 

k mysli ģenské. ObecnŊ je pŚijímána pŚedstava, ģe i 

ĂnepŚirozenéñ sexuální aktivity jako onanismus, sexuální styk 

bez úļelu reprodukce ļi homosexuální styk vedou k degeneraci 
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ducha, oslabení tŊla a následnŊ i rozpuku nemoci (Gould 1996; 

Foucault 1999). 

Ve vŊdeckých teoriích a stejnŊ tak i v lidových modelech 

sexuality se od té doby ujímá vlády mocná klasifikace vġech 

lidských bytostí na muģe a ģeny a následná kategorizace na 

buŅto normální muģe a ģeny, nebo abnormální jedince. ZároveŔ 

se zakoŚeŔuje pŚesvŊdļení, ģe normální sexuální praktiky jsou 

pouze ty, které slouģí k biologické reprodukci. 

 

Ad.b, zrod homosexuality jakoģto deskriptivní kategorie   

Významný francouzský myslitel Michel Foucault je vġeobecnŊ 

povaģován za tvŢrce myġlenky, ģe kategorie homosexuality 

vzniká v EvropŊ 19. století jako produkt sociální konstrukce 

západní medicíny a politické ekonomie (Foucault 1999). Samotný 

koncept homosexuality - jakoģto sdílené kulturní ideje - je 

nutné chápat v souvislosti s historickým vývojem vnímání 

sexuality v EvropŊ v prŢbŊhu 18.století. Zatímco sexualita 

v 17.století podle Foucaulta náleģí do pravomoci kŚesŠanské 

duchovnosti, v 18.století se stává politicko-ekonomickým 

zájmem. Novinkou v technikách moci 18.století je nahlíģení na 

populaci jakoģto na politický a ekonomický problém. Vlády jiģ 

nepracují s lidem jako s poddanými, ale s populací a s ní 

souvisejícími jevy, jakými jsou porodnost, nemocnost, délka 

ģivota, plodnosté Sexualita se stává jádrem ekonomiky a 

politiky. Budoucnost a bohatství zemŊ závisí na kvalitŊ a 

poļtu obļanŢ, a proto také na zpŢsobech, jakými kaģdý uģívá 
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sex. ĂSexualita se stala pŚedmŊtem vztahu mezi státem a 

jedincem a to pŚedmŊtem veŚejnýméñ (Foucault 1999:34). 

Foucault mluví o nutnosti zavedení ĂdiskursŢñ, které mají 

ze úļel spoutat Śeļ o sexualitŊ. Vnímání lidské sexuality je 

spoutáno do politického, ekonomického, právního, medicínského, 

psychiatrického ļi pedagogického diskursu. Sexuální akt se 

stává pŚedmŊtem právního aktu, medicínské intervence, 

detailního klinického vyġetŚení a finálnŊ uceleného vŊdeckého 

pojednání. 

Ekonomie reprodukce vedla k vylouļení sexuálních aktivit, 

které nevedou k reprodukci z definice normy. Sexuální úchylky 

byly pŚipojeny k duġevním chorobám, definovala se norma, podle 

které má probíhat standardní sexuální vývoj jedince od dŊtství 

aģ po stáŚí, a byly popsány vġechny moģné odchylky. Legitimní 

pár se svou Ănormálníñ sexualitou zaļal fungovat jako norma. 

Pozornost se soustŚedila na sexualitu dŊtí, bláznŢ a zloļincŢ, 

tŊch, jimģ se nelíbí druhé pohlavíé Zaļíná Ăhon na periferní 

sexualityñ (Foucault 1999:53). Dochází ke specifikaci 

okrajových sexualit, k jejich definici, kategorizaci, vlastnŊ 

vynalezení.  

Jednou z ikon sexuality se stala homosexualita. Zatímco 

sodomie v 17. a 18. století byla typem zakázaného ļinu a její 

pŢvodce byl pouze subjektem právního postihu, Ăéhomosexuál 

v 19.století uģ je osobnost: má svoji minulost, anamnézu a 

dŊtství, charakter a zpŢsob ģivota; také ale morfologii 

s indiskrétní anatomií, a moģná i tajuplnou fyziologii. Nic 
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z toho, ļím je, neuniká jeho sexualitŊé spoluvytváŚí jeho 

podstatué jako jeho dŊdiļná pŚirozenosté sodomita byl heretik, 

homosexuál je reprezentantem druhu.ñ (Foucault 1999:53). 

 

Foucault dekonstruoval zdánlivŊ pŚirozenou vŊdeckou 

kategorii homosexuality a dalġích anomálních periferních 

sexualit. Odhalil tím zrod evropského pojmu homosexuality 

jakoģto základního kontrastu, který slouģí k vymezení 

Ănormálníñ sexuality. Za primárního iniciátora vzniku této 

konstrukce urļil ekonomický a socio-politický zájem na 

mocenské kontrole lidské sexuality. 

 

Ad.c, FreudŢv psychosexuální esencialismus 

Sigmund Freud ve svých pŚevratných teoriích stavŊl na 

pŚedpokladu existence urļité vnitŚní hloubkové struktury 

lidské psychiky, která urļuje psychosexuální vývoj kaģdého 

jedince. Vycházeje z biologického determinismu Freud vŊŚil 

v existenci jakési esenciální, universální biologické podstaty 

formující lidskou sexualitu. Za základní kámen lidské 

sexuality sice povaģoval prvotní biologickou bisexualitu (o 

infantilní lidské mysli hovoŚí jako o Ăpolymorfní 

perverziñ(Freud:2000)), ale ovlivnŊn sexuálním dimorfismem se 

domníval, ģe normální psychosexuální vývoj jedince vede 

k dimorfnímu modelu dvou pohlaví. Polymorfní perverzi, která 

by mohla být interpretována jakoģto vrozená bisexualita, 

otevírající moģnost biologické neurļitosti lidské sexuality, 
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urļil pouze jako regresivní pozŢstatek vývoje spoleļného vġem 

savcŢm. Jako stŊģejní pro vytvoŚení normální sexuality jedince 

urļil právŊ její zformování do podoby pohlavního dimorfismu 

v prŢbŊhu psychosexuálního vývoje, díky podvŊdomému pŢsobení 

libida, odráģejícího se v pŚítomnosti komplexŢ a neuróz.  

Z hlediska antropologického studia sexuality je Freudovým 

bezpochyby nejvlivnŊjġím pŚíspŊvkem teorie o universálnosti 

oidipovského komplexu. Freud tvrdí, ģe ve skupinách prvních 

lidí existovala nesmírná soutŊģivost mezi synem a otcem - 

vládnoucím tyranem. NejdŢleģitŊjġí ģenou v ģivotŊ syna je jeho 

matka, o jejíģ pŚízeŔ svádí boj se svým otcem. Syn podle 

Freuda povaģuje svého otce za hlavního konkurenta pŚi své 

snaze sexuálnŊ se zmocnit vlastní matky, ģárlí na nŊj a celý 

problém Śeġí jeho zabitím. Oidipovský komplex reflektující 

tuto událost od té doby podvŊdomŊ urļuje fylogenezi lidské 

sexuality.  

Jelikoģ Freud nahlíģel na podstatu lidské sexuality 

jakoģto na biologicky determinovanou, byl pŚesvŊdļen jak o 

universálnosti pohlavního dimorfismu, daného anatomickou 

podstatou, tak i o universálnosti oidipovského komplexu, 

zakoŚenŊného hluboko v podvŊdomí. Podle mého názoru tím 

v oblasti studia sexuality pevnŊ etabloval dvojí 

esencialismus. 1) Pohled na pohlavní dimorfismus jakoģto na 

universální projev anatomické esence, který je formován 

psychosexuálním vývojem jedince. 2) Identifikaci podvŊdomých 



Kapitola 1. 
 

18 

pudŢ jakoģto universální esenci formující psychosexuální 

vývoj. 

       

 Shrnul bych, ģe za zásadní atributy biologické 

podmínŊnosti a normativnosti vŊdeckého i lidového vnímání 

lidské sexuality povaģuji následující kanonické doktríny. 1) 

Kategorizaci vġech lidských bytostí na muģe a ģeny (sexuální 

dimorfismus) a následnou kategorizaci na buŅ normální muģe a 

ģeny, nebo abnormální jedince. 2) VytvoŚení kategorie 

Ănormálníchñ sexuálních praktik, které slouģí k biologické 

reprodukci, a zároveŔ vytvoŚení definice homosexuality a 

dalġích anomálních periferních sexualit. 3) OpodstatnŊní výġe 

zmínŊných kategorizací pŚedpokladem jejich esencialismu a 

universálnosti. V následující kapitole se hodlám vŊnovat 

problémŢm, které v antropologii sexuality zpŢsobují právŊ 

zmínŊné pŚedstavy.  

 

1.2. Problém transkulturní aplikace 

Aļkoli obecnou vlastností kulturnŊ antropologických studií 

(snad kromŊ teorií ovlivnŊných vulgární sociobiologií) je 

snaha o kritiku biologizujícího redukcionismu, v oblasti 

antropologie sexuality je tato kvalita ļasto opomíjena. Jakoby 

se antropologové, ocitající se tváŚí v tváŚ rozmanitým 

projevŢm jinakosti v oblasti lidské sexuality, obávali opustit 

bezpeļný svŊt pŚírodního determinismu a radŊji opírají své 

teorie o pravidla nám vġem dobŚe známého svŊta Ănormální 
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sexualityñ. V ostatních oblastech antropologického studia 

je dekonstrukce epistemologie vġech analytických kategorizací 

prostŚednictvím transkulturního studia povaģována za hlavní 

metodologický pilíŚ. Ve studiu antropologie sexuality 

pŚetrvává názor (nebo snad obava), ģe urļité kategorizace jsou 

natolik fundamentální, nezpochybnitelné a ve své podstatŊ 

Ănormální a pŚirozenéñ, ģe není moģno jejich platnost 

zpochybŔovat. Ironií je, ģe k tomuto postoji ļasto vede obava 

právŊ z moģného kolapsu tŊchto pŚirozených a 

nezpochybnitelných klasifikací, která by vedla 

k neuchopitelnému chaosu nejrŢznŊjġích jinakostí, 

nenormálností a perverzí. 

Hlavní problematická zkreslení, ke kterým dochází 

v transkulturní analýze sexuality, postrádající silné 

odhodlání po dekonstrukci existujících paradigmat, bych 

v návaznosti na pŚedeġlou kapitolu opŊt rozdŊlil do dvou 

oblastí: a)sexuální dimorfismus a reprodukļní paradigma 

b)kategorizace homosexuality. PŚiļemģ jako podstatný znak u 

obou tŊchto oblastí shledávám pŚesvŊdļení o jejich esenciální 

podstatŊ a universalismu. 

 

a, sexuální dimorfismus 

PŚedpoklad pŚirozenosti a universálnosti sexuálního 

dimorfismu vede v antropologii sexuality k pŚedstavŊ, ģe 

rozdŊlení na muģe a ģeny je pŚirozenŊ pŚítomno ve vġech 

kulturách jakoģto fundamentální projev dualistické podstaty 
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existence lidského druhu. U vġech kultur proto mŢģeme (ba i 

musíme) pŚedpokládat existenci dvou normálních pohlaví, a 

pokud se pŚípadnŊ vyskytne nŊjaká ta jinakost, mŢģeme ji bez 

vŊtġích problémŢ prohlásit za abnormalitu ļi deviaci. Tyto 

pŚedstavy vycházejí z názoru, ģe existence dvojího 

biologického pohlaví je základním kamenem reprodukce. 

 PŚedpoklad existence dvojího biologického pohlaví pak 

dále nalézá svŢj obraz v pŚedstavŊ o existenci dvou 

pŚirozených forem sociálního pohlaví, tedy genderu. Genderový 

dimorfismus je pak vnímán coby základ pro fungování lidských 

institucí, jako jsou manģelství a pŚíbuzenské systémy, ļi pro 

rozdŊlení sfér pravomocí. 

To, ģe sexuální dimorfismus byl axiomem kulturní 

klasifikace i pro tak zásadní tvŢrce antropologické tradice, 

jakými byli Margaret Meadová a Bronislaw Malinovski, uvádí 

napŚ. G.Herdt(1996:34)ñé anthropological studies of sex and 

gender since the early classics of Mead an Malinowski have 

assumed a two-sex system as the normal and natural structure 

of human nature.ñ I pŚesto, ģe je Meadová známá svou snahou o 

odklon od biologického determinismu smŊrem k environmentálnímu 

relativismu, neodvaģuje se plnŊ aplikovat tento postup pŚi 

studiu sexuality. Gilbert Herdt(1996:33) cituje její výrok z 

ĂCultural Determinants of Sexual Behaviourñ (1961:1451): ñIn 

all known societies sexual dimorphism is treated as a major 

differentiating factor of any human being, of the same order 

as difference in age, the other universal of the same kind.ñ 
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Charakteristickou podobu konceptualizace, která pŚes svŢj 

holistický pŚístup a transkulturní zamŊŚení nedokáģe pŚekonat 

sexuální dimorfismus, najdeme u Bronislawa Malinowského. 

Malinowski byl pravým pionýrem terénního výzkumu, snad prvním 

výzkumníkem, studujícím sexualitu jiných kultur pŚímo, nikoli 

zprostŚedkovanŊ. V knize ĂSex and Repression in Savage 

Societyñ(1927) polemizuje s Freudovou pŚedstavou 

universálnosti oidipovského komplexu. Vyuģívá pŚi tom 

materiálu podrobnŊ popisujícího kulturu Trobriandských 

ostrovanŢ. Oproti universalistickému pŚedpokladu existence 

oidipovského komplexu vznáġí námitku upozorŔující na zásadní 

vliv jiného kulturního prostŚedí. ProstŚedí matrilineární 

spoleļnosti, kterou nachází u TrobrianŅských ostrovanŢ, staví 

podle Malinowského do centra muģovy touhy jeho sestru, nikoliv 

matku, a jakoģto rivala urļuje strýce z matļiny strany, 

nikoliv otce. Touto námitkou vġak Malinowski fakticky nepopírá 

pŚítomnost oidipovského komplexu, pouze poukazuje na jeho 

ovlivnŊní jinými kulturními podmínkami. 

Koncem 20. let 20. století Malinowski publikuje daleko 

deskriptivnŊjġí a detailnŊjġí popis kultury Trobriandských 

ostrovanŢ ĂSexual Life of Savages in North-Western 

Melanesiañ(1929). Význam tohoto díla pro antropologii 

formuluje Frantiġek Vrhel (2002:14) v trojím ohledu: Ăév 

akcentu na nativní jazyk; év zjednávání cesty k holistickým 

zŚetelŢm studia kultury; éa nakonec v zjiġtŊní, ģe kaģdá 

kultura vlastní patrnŊ jedineļnou konfiguraci hodnot, pŚedstav 
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a vzorcŢ chování, v nichģ jsou zapuġtŊny, Ăkontextoványñ 

konkrétní formy sexuality. Dílo se stalo prototypem 

deskriptivních pŚístupŢ k sexualitŊ (k sexuálním chováním i 

k sexuálním postojŢm) zkoumaném v odpovídajícím kulturním 

kontextu.ñ 

DŢraz kladený na znalost nativního jazyka otevírá 

antropologovi moģnost studia kultury v jejích vlastních 

Ăemickýchñ termínech, umoģŔuje tím porozumŊní a interpretaci 

prostŚednictvím jedineļných nativních konceptŢ. Holistický 

pŚístup pak umoģŔuje nahlíģet jednotlivé kulturní fenomény 

v ġirġí souvislosti celé kultury, neokleġtŊné od místního 

kontextu. Tyto akcenty splŔují podmínky umoģŔující 

transkulturní studium a interpretaci sexuality nezatíģené 

etnocentrickým, universalistickým a esencialistickým pohledem. 

Zakládají moģnost oné dekonstrukce analytických kategorizací a 

pochopení jedineļných forem sexuality v jejich nativních 

kontextech. Avġak Malinowski ani celá Śada následovníkŢ jeho 

antropologické tradice se touto cestou nevydává. Malinowski 

pŚichází s funkcionalistickou teorií kultury, zaloģenou na 

interpretaci kultury coby pŚímého vyjádŚení individuálních a 

spoleļenských potŚeb. Není schopen uniknout normativnímu vlivu 

sexuálního dimorfismu a reprodukļního paradigmatu a vģdy se 

uchyluje k funkļní universalistické interpretaci rodiny a 

sexuality jakoģto k institucím plnícím základní potŚebu lidské 

spoleļnosti, kterou je reprodukce. 
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b, transkulturní pohled na homosexualitu 

Snad ģádná kategorie neskýtá pro transkulturní studium 

sexuality tolik úskalí jako evropský pojem homosexuality. 

Pokusím se zformulovat nŊkolik problémových oblastí, které je 

nutné míti na zŚeteli, pouģijeme-li pojem homosexualita. 

 

1,Nejasnost pojmu 

ZnaļnŊ zavádŊjící uģ mŢģe být ponŊkud nejasné urļení samotné 

kategorie. Bylo by snad ģádoucí vyjasnit si, zda-li povaģujeme 

koncept homosexuality definovaný sexuální aktivitou, 

orientací, nebo identitou. Identifikovat pŚítomnost 

homosexuality v dané kultuŚe pouze na základŊ pŚítomnosti 

sexuálního aktu mezi osobami stejného pohlaví mŢģe být mylné. 

Jak ukázal napŚ. Gilbert Herdt (1981) na svých studiích 

sexuálního ģivota SambijŢ z Nové Guineje, pŚítomnost samotného 

homosexuálního aktu se nemusí v dané kultuŚe nutnŊ odrazit 

také v existenci nativního konceptu homosexuality.  

Sám se pŚikláním k pojetí, které za urļující pro definici 

homosexuality povaģuje sexuální orientaci. Nebezpeļí této teze 

vġak tkví v pŚedpokladu, ģe homosexuální orientace vychází 

z podstaty sexuálního dimorfismu. Homosexuální orientace je 

ļasto vnímána jako inverze pŚirozené orientace heterosexuální, 

a jako taková je pevnŊ biologicky ukotvena v esenciální 

podstatŊ pohlavního dimorfismu. V takovém pŚípadŊ mŢģe dojít k 

naprostému opomenutí její moģné sociokulturní pŚíļiny. A 

koneļnŊ, co se týļe homosexuální identity, není moģné 
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opomenout její zrod v tradici ļistŊ euro-amerického kulturnŊ-

historického kontextu. Snahu o rozpoznání homosexuální 

identity v jiném historicko-kulturním kontextu povaģuji za 

projev etnocentrismu. Transkulturní aplikaci konceptu 

homosexuální identity z toho dŢvodu pokládám v kulturní 

antropologii za nemoģnou. 

 

2,Dualismus homosexuální/heterosexuální 

PŚedpoklad existence binární opozice homo/hetero ve vġech 

kulturách jakoģto podmínŊné biologicky, nikoliv jakoģto 

výsledku sociální konstrukce, mŢģe opŊt vést k zásadnímu 

opomenutí vlivu místního kulturního kontextu. PodobnŊ 

pŚedpoklad pevnŊ dané hranice mezi homosexualitou a 

heterosexualitou, vycházející opŊt z esencialistického pojetí, 

logicky vede k pŚesvŊdļení, ģe v kaģdé kultuŚe jsou vġichni 

jedinci buŅ heterosexuálové, nebo homosexuálové. 

 

3,ñResiduální kategorieñ 

Definice heterosexuality jakoģto jediné Ănormálníñ, 

ĂpŚirozenéñ sexuality, opírajíc se o reprodukļní paradigma, 

mŢģe vyústit v pouģití kategorie homosexuality jako jakési 

Ăresiduální kategorieñ, tak jak ji oznaļil Herdt (1996:13) 

Ăéwe must not reduce the richness and significance of 

divergent sex/gender categories and rolesé to residual 

category of homosexuality.ñ Do ġkatulky oznaļené jako 

homosexualita tak mohou být mylnŊ zaŚazeny nejrŢznŊjġí lokální 
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fenomény vnímané výzkumníky jakoģto Ănenormálníñ, tŚeba 

projevy transvestitismu ļi transsexuality. 

 

4, Biologická legitimizace 

 Ve vŊdeckém prostŚedí je obecnŊ vnímán biologický pŢvod 

spoleļenských jevŢ jakoģto kritérium nezpochybnitelné 

legitimity. NŊkteŚí odborníci, kteŚí usilují o uznání 

homosexuality za pŚirozený, legitimní jev, se proto snaģí 

vytváŚet a prosazovat teorie dokazující její biologickou 

podmínŊnost. NejrŢznŊjġí teorie o Ăgenu homosexualityñ ļi Ăgay 

mozkuñ mohou vést humanitní vŊdce k iluzi o existenci tzv. 

Ătvrdých datñ pocházejících z pŚírodních vŊd, která prokazují 

pŢvod a zároveŔ jakousi legitimitu homosexuality. Mylný 

pŚedpoklad universálnosti homosexuality je poté nasnadŊ. 

 

5, Uniformita 

PŚestoģe se zdá, ģe sexuální vztahy mezi osobami stejného 

pohlaví se vyskytují v kulturách po celém svŊtŊ a ve vġech 

historických obdobích (Herdt(1997)), nemŢģeme je povaģovat za 

jev uniformní a identický. Uniformní kategorie homosexuality 

proto nemŢģe slouģit k oznaļení rozmanitých a mnohdy 

jedineļných projevŢ sexuality mezi osobami stejného pohlaví. 

Gilbert Herdt ve své knize ĂSame Sex, Different 

Culturesñ(1997) navrhuje rozdŊlení homoerotických vztahŢ do 

tŚech kategorií. A) vŊkovŊ strukturované B) strukturované 

transformací genderu, a za C) strukturované pŚítomností 
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specifické sociální role. PodrobnŊji se tŊmto kategoriím budu 

vŊnovat v následující kapitole zmiŔující vŊdecké návrhy, které 

se snaģí pŚeklenout problematiļnost sexuální kategorizace 

zavedením nových schémat. 
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2. Teoretické koncepty ĂtŚetího pohlavíñ, ĂtŚetího genderuñ, 

queer teorie a Ăsexual lifewaysñ. 

 

2.1. Teoretické konceptualizace tŚetího pohlaví a tŚetího 

genderu. 

A, TŚetí pohlaví 

Mnohé antropologické studie sexuality spoléhají na sexuální 

dimorfismus jakoģto esenciální, vnitŚní podstatu, která je ve 

vġech kulturách urļující pro stanovení a pŚiŚazení pohlaví. 

Nesnaģím se zde zpochybnit zcela dominantní vliv, který 

dichotomní pohlavní kategorie Ămuģeñ a Ăģenyñ mají na lokální 

klasifikace pohlaví. Mým zámŊrem je upozornit na fakt, ģe i 

kdyģ se pohlavní dichotomie zdá být z transkulturní 

perspektivy vġudypŚítomná, existují i lokální alternativy, 

jejichģ popis mŢģe aspirovat na jistou transcendenci 

kategorizace vycházející z paradigmatu pohlavního dimorfismu. 

Cestou, kterou je snad moģné pŚekonat toto biologicky 

normativní paradigma antropologického studia, mŢģe být 

zavedení kategorie tŚetího pohlaví.  

 Zdá se, ģe nativní klasifikaļní systémy mohou v nŊkterých 

kulturách reflektovat existenci tŚetího pohlaví, tedy ani muģe 

ani ģeny, zavedením specifické kategorie. V tradici západní 

vŊdy se jedná o jev pomŊrnŊ neobvyklý. Problematiļnost 

uchopitelnosti takové kategorie mŢģeme ilustrovat na pozici, 

kterou k této moģnosti zaujal Claude Levi-Strausse. Levi-

Strausse kategorii tŚetího pohlaví ve své strukturální 
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antropologii nikdy nezavedl. Vycházeje z pŚedpokladu binární 

struktury lidské mysli, povaģoval za ĂdobŚe myslitelnýñ pouze 

projev plné permutace kategorií Ămuģñ a Ăģenañ, který dává 

moģnost Ămysletñ pohlaví ļtyŚi. NicménŊ na základŊ 

pŚedkládaného kulturního materiálu zejména na pŚíkladu tzv. 

Ăguevadocheñ z Dominikánské republiky a Ăkwolu-aatmwolñ z Nové 

Guineje se mŢģeme pokusit o teoretické uchopení kategorie 

tŚetího pohlaví podobnŊ, jak to ļiní Herdt v ĂThird Sex, Third 

Gender, Beyond Sexual Dimorphism in Culture and Historyñ 

(1996). 

 Za urļující prvek existence konceptu tŚetího pohlaví  

shledává Herdt pŚedpoklad jeho Ăkulturní ontologieñ. ĂBy 

cultural ontologies, I mean local theories of being and the 

metaphysics of the world; of having a certain kind of body and 

being in a certain kind of social world, which create a 

certain cultural reality; and of being and knowledge combined 

in the practice of living as a third sexéñ(1996:61).  

PŚíkladem mŢģe být nativní teorie pŢvodu tŚetího pohlaví u 

kanadských InuitŢ, kde se jedinec stává ġamanem, 

pŚedstavitelem tŚetího pohlaví, uģ jako plod v matļinŊ lŢnŊ. 

ĂThus, the third-sex Inuit shaman is perceived as changing 

genders by reincarnating from the opposite sex or having a 

spiritual past life that suggest gender transformation as an 

intermediate form of human beingò Herdt (1996:67). Kulturní 

ontologie zde definuje kategorii tŚetího pohlaví v pŚedstavách 

InuitŢ jako ontologickou entitu. Kulturní pŚedstava o pŢvodu 
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tŚetího pohlaví je formálnŊ ukotvena v pŚítomnosti mýtu a 

legitimizována sociálními praktikami, obecnŊ souhlasným 

postojem spoleļnosti ļi folklorními motivy. 

Podívejme se nyní detailnŊji na dalġí dva pŚíklady uvádŊné 

Herdtem, a to zmínŊné kategorie Ăguevadocheñ z Dominikánské 

republiky a Ăkwolu-aatmwolñ z Nové Guineje. V obou pŚípadech 

se jedná o popis nezvyklého jevu, který je v medicínské 

tradici znám jako jistá forma optického hermafroditismu, 

zpŢsobená deficitem enzymu oznaļeného jako 4 steroid 5-alfa 

reduktáza. Tento specifický enzym je inhibitorem metabolismu 

testosteronu na dihydrotestosteron (DHT). DHT slouģí v 

prenatálním vývoji jako mediátor pohlavní diferenciace a 

maskulinizace externích genitálií. Jeho nepŚítomnost zpŢsobí, 

ģe daný jedinec pŚi narození jeví nejednoznaļné, obojetné 

pohlavní znaky. Objevuje se nápadnŊ bifidní scrotum 

pŚipomínající spíġe labia, nesestouplá varlata a malý, ne plnŊ 

vyvinutý penis pŚipomínající clitoris, v nŊkterých pŚípadech 

mŢģe penis zcela chybŊt. Tento hormonální defekt zpŢsobí, ģe 

jedinec, jenģ je z genetického hlediska muģ, pak mŢģe být na 

základŊ visuální identifikace povaģován za ģenu. V období 

puberty pak nastává sekundární proces anatomické diferenciace 

díky pŚítomnosti jiných specifických enzymŢ, coģ mŢģe kulturní 

kategorizaci dotyļného jedince jeġtŊ více zkomplikovat. 

V pubertŊ dochází k hlasové mutaci, sestupu varlat, ke zmŊnám 

v tŊlesné stavbŊ rŢstem svaloviny a také, v omezené míŚe, 

k dalġímu rŢstu penisu. Schopnost erekce i koitu ve vŊtġinŊ 
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pŚípadŢ zŢstává, ovġem bez moģnosti inseminace kvŢli 

abnormální podobŊ urety. V Euro-americké kultuŚe je takový 

jedinec na základŊ medicínské tradice povaģován za geneticky 

defektního a kromŊ deviantní kategorie biologického 

hermafroditismu mu není nabídnuta ģádná kategorie, se kterou 

by se mohl identifikovat. Tento stav pohlavní obojetnosti je 

vnímán pouze jako defekt ve vývoji jedné ze dvou normálních 

forem pohlaví, myġleno muģského. Je navrģena léļba, která má 

za cíl napravit tento defekt úpravou genitálií do podoby více 

odpovídající bŊģné normŊ. 

Herdt uvádí, ģe v Dominikánské Republice funguje kulturní 

systém kódující ne dvŊ, ale tŚi pohlaví. ĂThe village ontology 

includes a third sex category ï neither male, nor female, but  

Ăguevedocheñ (Ăpenis at twelveñ)é The villagers have more then 

a simple word for hermaphrodite; they have a triadic sexual 

codeñ Herdt (1996:428). Herdt se bohuģel dále nevŊnuje dŢkazu 

existence kategorie tŚetího pohlaví jakoģto svébytné 

ontologické entity, kterým by podle jeho vlastní teorie mŊla 

být pŚítomnost kulturní ontologie dané kategorie. Pokusím se o 

to tedy na základŊ Herdtem uvedených dat sám. 

Za dŢkaz existence svébytné kategorie tŚetího pohlaví bych 

oznaļil pŚítomnost specifického socializaļního modelu urļeného 

pro guevedoche. Guevedoche není ze své hermafroditní podoby po 

narození Ăléļenñ, je vychováván jako dívka, ovġem s urļitou 

pohlavní nejednoznaļností. V období puberty, kdy dochází 

k sekundárnímu pohlavnímu vývoji je pro nŊj urļena specifická 
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kulturní transformace pohlavní identity, která ovġem není 

obdobou evropské Ăléļbyñ. Nejedná se o napravení anomální 

obojetné formy její transformací do jedné z normálních podob 

pohlaví, jak tomu ļiní evropská medicína, ale o jakousi 

sekundární genderovou enkulturaci se zcela specifickými rysy. 

Ăéthe Dominican guevedoche does not experience post pubertal 

developmental change as being from female to male. Instead, 

the transformation may be from female ï possibly ambiguously 

reared ï to male-aspiring third sex, who is, in certain social 

scenes, categorized with adult males.ñ Herdt (1996:429).  

Prokazatelnost existence kategorie tŚetího pohlaví pŚímo 

v nativní konceptualizaci pŚesto shledávám v pŚípadŊ 

Dominikánské Republiky jako diskutabilní. NicménŊ pŚínos 

teoretického konceptu tŚetího pohlaví vidím jinde. Jeho význam 

chápu jako pŚedstavení teoretického modelu, který umoģŔuje 

identifikovat daleko jemnŊjġí rozdíl v kategorizaci pohlaví. 

Bez zavedení teoretického konceptu tŚetího pohlaví by v obou 

pŚípadech pravdŊpodobnŊ doġlo ke stejné kategorizaci daného 

jevu jakoģto výskytu hermafroditismu. Jeho rozdílná 

konstituļní podstata by vġak zŢstala skryta. 

V pŚípadŊ evropského postoje jedinec prochází pouze doļasnou 

transformaļní fází anomální obojetnosti, která se neodráģí 

v existenci ģádné specifické kategorie s vlastní svébytností. 

V tomto pŚípadŊ se tedy jedná o jakýsi pŚechodný nekonstituļní 

hermafroditismus. V Dominikánské republice vġak obojetnost 

guevedoche zakládá konkrétní trvalou kategorii, která dále po 
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celý ģivot specifikuje jedincovu identitu. Hermafroditismus 

guevedoche je zde vnímán jako trvalá a konstituļní kategorie. 

 

Nejlépe zdokumentovaným pŚíkladem nativní kategorizace 

hermafroditismu zpŢsobeného deficitem 5-alfa reduktázy je 

bezesporu bohatý HerdtŢv materiál vŊnovaný SambijŢm z Nové 

Guineje (1984;1994;1996,1997). V kultuŚe SambijŢ je tato 

situace rozpoznávána a oznaļována nativním termínem Ăkwolu-

aatmwolñ. Pokusím se nyní struļnŊ sumarizovat etnografii 

sambijského hermafroditismu. Sambijové rozliġují tŚi kategorie 

pohlaví: muģské, ģenské a kwolu-aatmwol. Význam tohoto 

nativního termínu Hertd pŚekládá jako Ătransforming into a 

male thingñ(1996:436). Sambijové pouģívají i jiný termín 

pocházející z neo-melanéského pidginu Ăturnim-manñ. Ļlenové 

sambijské spoleļnosti uģ po celé generace vŊdí, ģe tato 

okolnost zpŢsobuje pŚi narození anatomickou obojetnost a dále 

v období puberty dramatickou maskulinizaci. Matky a porodní 

asistentky proto peļlivŊ prohlíģí kaģdého novorozence a 

hledají tŊlesné znaky hermafroditismu. Novorozenci, kteŚí 

nesou hermafroditní pohlavní znaky, jsou pak oznaļeni jako 

kwolu-aatmwol. Kwolu-aatmwol následnŊ nejsou vychováváni ani 

jako muģi ani jako ģeny. Jejich socializace nese specifické 

prvky, které jsou více podobné socializaci muģské, ale nejsou 

totoģné. Muģská socializace je u SambijŢ rozdŊlena do ġesti 

stupŔŢ a je zodpovŊdností muģských tajných spoleļností, které 

pro chlapce rozdŊlené do vŊkových skupin organizují ġest 
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tajných iniciaļních rituálŢ. TŚetí stupeŔ iniciace, který je 

urļený pro vŊkovou skupinu chlapcŢ starých 14 aģ 16 let, je 

vnímán jako proces sociální maskulinizace (podrobnŊji se 

tomuto jevu budu vŊnovat pozdŊji pŚi popisu rituální 

homosexuality). Jedná se o stupeŔ sociálního dospívání, který 

je v oļích SambijŢ pŚedznamenán projevujícími se znaky 

biologické puberty. Kwolu-aatmwol procházejí pouze prvními 

dvŊma stupni iniciace, do tŚetího stupnŊ jsou iniciováni jen 

zcela výjimeļnŊ, Herdt uvádí pouze jediný pŚípad ġamana 

Sakulembei. ĂFor the person sex asigned as kwolu-aatmwol they 

/Sambijové/ suggest that ritual initiation is not enough to 

activate complete masculinization (Herdt:1996:439). Kwolu-

aatmwol dále ģijí podobnŊ jako muģi, nosí muģské ġaty a mají 

muģská jména, ale jejich socializace jakoģto muģŢ není zdaleka 

úplná a jejich chování nese obecnŊ více obojetné znaky. ĂThey 

/kwolu-aatmwol/ show less aggressive and assertive action and 

more nurturing and deferential behaviour than normative 

maleñ(Herdt 1996:439). Herdt u SambijŢ dokumentuje ļtrnáct 

pŚípadŢ hermafroditismu zpŢsobeného deficitem 5-alfa reduktázy 

zahrnující tŚi generace od roku 1910, pŢvodem z osmi vesnic 

s totální historickou populací kolem 1700 osob. Z tŊchto 

ļtrnácti pŚípadŢ uvádí, ģe devŊt kwolu-aatmwol bylo vychováno 

a ģilo jako muģi, ale pouze jeden (Sakulembei) proġel tŚetím 

stupnŊm muģské iniciace. V pŊti pŚípadech byli tito jedinci 

vychováni jako ģeny. Herdt ģivot jednoho z nich blíģe 

dokumentuje. Tento jedinec byl dosti nejednoznaļnŊ vychováván 
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jako dívka, neobvyklé anatomické znaky byly v období puberty 

ignorovány a ve vŊku devatenácti let pro ni byl pŚíbuznými 

sjednán sŔatek s muģem. Manģel vġak záhy zjistil, ģe jeho 

manģelka má malý penis, zahanben a rozzloben ji chtŊl zabít, 

ale pŚíbuzní zasáhli. Po této traumatické události zaļala 

dotyļná nosit muģské ġaty, pŚijala muģské jméno a pozdŊji byla 

ve spoleļnosti známa jako kwolu-aatmwol. Stejný sociální 

následek mŊli i tŚi dalġí historické pŚípady, kdy byl kwolu-

aatmwol zprvu vychováván jako dívka. ZmŊna z jedné pohlavní 

kategorie do druhé nastala aģ po uzavŚení manģelství, následné 

expozici a zostuzení. Ve vġech tŊchto pŚípadech ovġem neġlo o 

zmŊnu pohlaví ģenského na pohlaví muģské, nýbrģ o zmŊnu z 

pohlavní kategorie ģeny na kategorii tŚetího sexu kwolu-

aatmwol.  

Herd uvádí, ģe v sambijské kultuŚe je pŚítomna silná 

pohlavní dichotomie v konceptualizaci jak lidí tak i pŚírody. 

NicménŊ zde nalézá i koncepty hermafroditismu objevující se 

v pŚedstavách o androgynii ptákŢ kasuárŢ (1994:146-147), 

hermafroditní podstatŊ stromu pandanus (1994:118) a v mýtu o 

pŢvodu svŊta a prvního muģe, který vypráví o dvou osobách 

s malými prsy a drobnými penisy, které poļaly svŊt (1994:255-

294). Sambijové vnímají obojetnost pohlavních znakŢ 

hermafroditŢ natolik, ģe vŊŚí, ģe kwolu-aatmwol mají i dŊlohu 

(1994:291) a mateŚské mléko produkované v jejich prsou je 

absorbováno pokoģkou (1994:291).  
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 Bohatost etnografického materiálu zde dokazuje existenci 

reálné nativní kategorie tŚetího pohlaví v sambijské kultuŚe 

daleko prokazatelnŊji neģ v pŚípadŊ Dominikánské Republiky. 

Koncept tŚetího pohlaví zde mŢģeme najít jakoģto svébytnou 

entitu s vlastní kulturní ontologií. Z teoretické perspektivy 

pak mŢģeme pohlavní obojetnost kwolu-aatmwol definovat jako 

konstituļní prvek reálné kategorie tŚetího pohlaví.  

 

Koncept tŚetího pohlaví nám umoģŔuje lépe uchopit rozdílnost 

v kulturní odpovŊdi na výskyt hermafroditismu. V kulturách, 

které spoléhají na hlubokou esenciální a universální podstatu 

pohlavní dichotomie, je anomálie jako hermafroditismus vnímána 

coby defekt se snahou o rychlou nápravu. Znaky pohlavní 

obojetnosti jsou odstranŊny a jedinec je pŚiŚazen k jedné ze 

dvou Śádných kategorií. Hermafroditismus je ve své podstatŊ 

zniļen a nestává se konstituļní kategorií. Jsou ovġem kultury, 

ve kterých je kategorizace pohlaví více otevŚená. Na výskyt 

hermafroditismu reagují vytvoŚením kulturní kategorie tŚetího 

pohlaví se specifickou sadou kulturních pŚedstav o svébytném 

sociálním vývoji, statutu a pŢvodu. Tento triadický systém 

umoģŔuje existenci pohlavní obojetnosti jako konstituļní 

kategorie. 

 

B, TŚetí gender 

PŚedstavení teorie tŚetího genderu bude o nŊco 

komplikovanŊjġí, neģ tomu bylo u konceptu tŚetího pohlaví. 
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Zatímco identifikace podstaty tŚetího pohlaví je díky jeho 

rozdílné morfologii zŚejmá, povaha tŚetího genderu je daleko 

více fluidní. Navíc v tradici ļeské vŊdy není pojem gender 

stále jeġtŊ plnŊ akceptován. Mnoho odborníkŢ navrhuje pouģívat 

místo anglického Ăgenderñ ļeský termín Ăsociální pohlavíñ. Já 

preferuji uģití anglického gender, neboŠ Ăsociální pohlavíñ 

podle mého názoru pŚíliġ odkazuje na spojitost s pohlavím 

biologickým. PŚidŊlení adjektiva Ăsociálníñ k jasnŊ biologicky 

definovanému termínu Ăpohlavíñ jakoby urļovalo, ģe se jedná o 

pouhou sociální nadstavbu pohlaví biologického. MŊli bychom 

tedy snad nejprve zaļít vysvŊtlením pojmu Ăgenderñ jako 

takového.  

Termínu gender se obecnŊ pouģívá k rozliġení sociálnŊ 

konstruované pohlavní role a její kulturní representace od 

pohlaví biologického. Toto konvenļní pouģití zdŢrazŔuje 

kontrast mezi pŚírodou a kulturou, potaģmo pohlavím jakoģto 

biologickou pŚirozeností a genderem jakoģto sociální 

konstrukcí. PŚi bliģġím pohledu se vġak ona hranice mezi 

biologickou a kulturní podstatou nejeví jako tak zcela ostrá. 

Problém vychází uģ ze samotného vŊdeckého odvození termínu 

gender.   

Gender se v sociálních vŊdách nejprve objevuje v podobŊ 

psychoanalytické teorie Ăgenderové identityñ Roberta J. 

Stollera (1968). Stoller vychází z Freudovy teorie 

psychosociálního vývoje, podle které v období krátce po 

narození dochází k jakémusi biologicky podmínŊnému pevnému 
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otiġtŊní genderové identity na novorozence. Následuje vývoj 

pohlavní role, která v harmonickém pŚípadŊ reflektuje 

biologické pohlaví, v opaļném pŚípadŊ vede k vývoji pohlavní 

inverse. Toto esencionalistické pojetí spatŚuje pŢvod 

genderové identity v biologickém pohlaví, a pŚedpokládá proto 

i existenci stejné dualistické struktury genderu. DvŊ 

pŚirozená pohlaví, muģské a ģenské, zakládají existenci dvou 

pŚirozených genderŢ, muģského a ģenského. Biologický, pohlavní 

dimorfismus se tak odráģí v podobŊ kulturního dimorfismu 

genderového. 

Sociální konstruktivismus, tak jak jej definovali Berger a 

Luckmann (1999), nám dále odhaluje, jak jsou pro kaģdý gender 

konstruovány specifické sociální role, komplexy specifických 

pŚedstav a oļekávání o povaze, chování a místŊ ve spoleļnosti, 

i jak na základŊ genderu dochází k rozdŊlení pravomocí ve 

spoleļenských institucích jako je manģelství, pŚíbuzenství, 

ekonomie, náboģenství a mnoha dalġích. 

Nechci zde zpochybŔovat fakt, jak mocným a vġudypŚítomným 

rysem je ve vġech známých kulturách rozdŊlení spoleļnosti na 

muģe a ģeny. Chci ale upozornit na problém, který pŚedstavuje 

postulát hierarchického vztahu mezi biologickým pohlavím a 

genderem. Mám tím na mysli pŚedpoklad, ģe anatomická esence je 

pro kulturní kategorii genderu primární. To by znamenalo, ģe 

gender není distinktivní ontologickou kategorií, ale pouze 

odvozeninou biologické kategorie pohlaví. V takovém pŚípadŊ 

bychom mohli mluvit o existenci tŚetího genderu pouze 
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u kultur, které rozeznávají kategorii tŚetího pohlaví, jako 

napŚíklad Sambijci. 

Teoretický koncept tŚetího genderu vġak vychází 

z pŚesvŊdļení, ģe fyzické rozdíly nemusí být v nŊkterých 

kulturách povaģovány za samy o sobŊ dostaļující k urļení 

genderu. Naopak, dŢleģitŊjġí pro genderovou kategorizaci mohou 

být individuální a sociální faktory jako preference urļité 

sociální role, náboģenská zkuġenost a mnohé dalġí. PŚestoģe 

v dané kultuŚe mohou být pro klasifikaci pohlaví urļující 

anatomické znaky, to, co je shledáváno za konstituļní prvek 

genderu, mŢģe být pouze sociální konstrukcí. Takto konstituļnŊ 

oddŊlené kategorie pohlaví a genderu nám umoģŔují 

identifikovat existenci tŚetího genderu i v kulturách, které 

primárnŊ nerozeznávají kategorii tŚetího pohlaví.  

Jako pŚíkladu opŊt vyuģijeme materiálu, který je 

v antropologické literatuŚe nejlépe zdokumentovaný, a to 

fenomén známý z kultur Severní Ameriky pod názvy Ăberdacheñ, 

Ătwo-spiritñ nebo Ăman-womanñ. OsobnŊ preferuji pouģití 

termínu Ătwo-spiritñ, neboŠ se zdá nejvhodnŊjġím pro jisté 

zdŢraznŊní religiózní a spirituální podstaty. Bliģġí analýze 

tohoto materiálu a detailnŊjġímu popisu této kulturní 

kategorie se jeġtŊ hodlám vŊnovat pozdŊji. Zde jen shrnu 

nŊkteré aspekty, které slouģí k vymezení kategorie tŚetího 

genderu. V mnoha nativních kulturách Severní Ameriky 

existovala specifická forma pohlavní role, známá z literatury 

jako Ătwo-spiritñ. ĂTwo-spiritñ byla osoba, která v prŢbŊhu 
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ģivota zmŊnila svoji pohlavní roli, nikoli vġak své pohlaví. 

Mohlo se tedy jednat o biologicky normativního muģe ļi ģenu, 

kteŚí v oļích spoleļnosti proġli kulturní transformací 

genderu. Neġlo vġak o pŚijetí role opaļného genderu, ale o 

pŚijetí zcela specifické kategorie, která urļovala svému 

nositeli specifickou sociální roli a místo ve spoleļnosti. 

Lokální kultury nejenģe konstruovaly onu zvláġtní pohlavní 

roli pro její nositele, ale vytvoŚily i mytologický komplex, 

který danou roli legitimizoval, a také soubor sociálních 

praktik, které podporovaly jedince ve vývoji jeho role. 

Potenciální Ătwo-spiritñ byli iniciováni do role tŚetího 

genderu poté, co byli spoleļností identifikováni. 

Výskyt Ătwo-spiritñ byl zdokumentován u více neģ stovky 

kmenŢ pŢvodních obyvatel Severní Ameriky. Muģi pŚijímající 

roli Ătwo-spiritñ jsou známi ve vġech tŊchto kmenech, ģeny pak 

pŚibliģnŊ v jedné tŚetinŊ (Blackwood 1986; Williams 1986).    

Fenomén Ătwo-spiritñ mŊl mnoho lokálních forem liġících se 

v komplexu pŚedstav a sociálních praktik spoleļnost od 

spoleļnosti. NŊkteré kulturní znaky zakládající distinktivní 

ontologii této kategorie vġak mŢģeme identifikovat. 1) 

Rozpoznání svébytné ontologie Ătwo-spiritñ, nejļastŊji 

v podobŊ spirituálního volání. 2) Legitimizace této role 

formou iniciace. 3) Existence spoleļenských postojŢ obecnŊ 

schvalujících tento stav. 

Muģġtí Ătwo-spiritñ byli známi svou zálibou v provozování 

ģenských Śemesel, oblékali se jako ģeny, vstupovali do 
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manģelství s jinými muģi a provozovali s nimi i sexuální styk. 

Ģenġtí Ătwo-spiritñ nastupovali kariéru váleļníkŢ a 

spoleļenských vŢdcŢ, jinak urļenou výhradnŊ muģŢm, oblékali se 

jako muģi, vŊnovali se lovu a mohli si i opatŚit manģelky. 

Institucionalizace zvláġtní genderové kategorie pro Ătwo-

spiritñ se v daných kulturách projevuje socializací daných 

osob do role tŚetího genderu, která je vnímána jako osobitá 

reálná genderová role (ani muģská, ani ģenská) opatŚená 

komplexem symbolických kvalit typických právŊ pro tuto roli.       

Bez zavedení kategorie tŚetího genderu by doġlo 

k interpretaci Ătwo-spiritñ jakoģto anomálie ve 

vývoji pohlavní identity. ĂTwo-spiritñ by tak byl, jak se tomu 

ostatnŊ mnohokráte v odborné literatuŚe stalo (Devereux 1937; 

Kroeber 1976), popsán jako biologicky ļi psychologicky 

anomální transvestita, transsexuál, homosexuál ļi invert. 

V této fázi jiģ nemusím zdŢrazŔovat k jak silnému zkreslení by 

tímto normativním etnocentrickým pohledem doġlo. Opomenutí 

distinktivní kategorie pohlaví Ătwo-spiritñ by nám uzavŚelo 

moģnost odhalení zcela jedineļné konfigurace sexuality, Śeļeno 

spoleļnŊ s Frantiġkem Vrhelem (2002:14) Ăéjedineļné 

konfigurace hodnot, pŚedstav a vzorcŢ chování, v nichģ jsou 

kontextovány konkrétní formy sexualityñ. Zavedení kategorie 

tŚetího pohlaví do transkulturní analýzy sexuálních kategorií 

nám umoģní rozpoznat zcela jedineļné kulturní konfigurace 

sexuality vļetnŊ odliġných modelŢ muģství a ģenství, 

heterosexuality a homosexuality. 
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V této souvislosti bych se rád vrátil k problematice 

transkulturního popisu sexuálních vztahŢ mezi osobami stejného 

pohlaví a blíģe se vŊnoval klasifikaci modelŢ homoerotických 

vztahŢ, tak jak jsem ji naznaļil v pŚedchozí kapitole. 

 

2.2. Transkulturní kategorizace homoerotických vztahŢ 

Jak uģ jsem výġe pŚedeslal, uniformní evropská kategorie 

homosexuality nemŢģe slouģit k oznaļení rozmanitých a mnohdy 

jedineļných projevŢ sexuality mezi osobami stejného pohlaví 

v transkulturním mŊŚítku. Zavedení kategorie tŚetího genderu 

nám umoģŔuje jemnŊjġí klasifikaci transkulturních forem 

homoerotických vztahŢ. G. Herdt (1997) navrhuje kategorizovat 

rozliļné projevy homoerotických vztahŢ podle jejich 

organizaļní struktury na A) strukturované transformací genderu 

B) strukturované vŊkem C) strukturované specifickou sociální 

rolí. 

 

A) strukturované transformací genderu 

Do této kategorie Herdt navrhuje zaŚadit takové homoerotické 

vztahy, jejichģ kulturní existence vyģaduje od jednoho 

z partnerŢ zmŊnu genderu. Takto strukturované homoerotické 

vztahy Herdt identifikuje jednak v kulturách Severní Ameriky 

ve spojitosti s existencí výġe zmínŊné kategorie tŚetího 

genderu Ătwo-spiritñ a dále také v oblasti Polynésie. ĂTwo-

spiritñ v Severní Americe pŚijali roli tŚetího genderu, která 

je opravŔovala provozovat sexuální aktivity jinak spojené 
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s rolí opaļného pohlaví. Jako pŚíklad uvádí kmen Mojave, ve 

kterém byli rozpoznáváni jak ĂpŢvodnŊ muģġtíñ two-spirit 

posléze nazývaní Ăalyha-ñ, tak ĂpŢvodnŊ ģenġtíñ two-spirit, 

nazývaní Ăhwame-ñ. ĂIt was the man-woman´s desire to be 

penetrated anally and in this way to achieve an ejaculation 

while the male partner ï the man- was inside him/her. 

Likewise, the woman-man would have sex by rubbing her vulva 

against the woman partner, with the two-spirit on top, to 

orgasm. Marriage and partnership between a two-spirit and an 

ordinary person were organized, and adoption was sometimes 

achieved to create a full familyñ (Herdt 1997:93). 

Také v Polynésii jsou zdokumentované homoerotické vztahy 

provozované jedinci poté, co proġli transformací genderu. 

Kategorie tŚetího genderu a s nimi spojené role umoģŔující 

jejich nositelŢm pohlavní styk s osobou stejného pohlaví jsou 

známé z Havaje (Morris 1992) jako Ăaikaneñ a také z Tahiti 

(Besnier 1994) pod oznaļením Ămahuñ. ĂBy the time of Captain 

Cook´s arrival in 1778, the existence of the aikane suggested 

social roles and sexual relations as well as social values of 

special same-gender friendshipò (Hertd 1997:99). ñThe mahu 

were often known to enjoy same-gender sexual relations as 

adolescent and as adults. The typical form practiced was oral 

sex, in which the mahu would fellate his partner;é But there 

are also stories told in which the partner might turn around 

and want to fellate the mahu as wellò (Herdt 1997:100).  
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B) strukturované vŊkem 

V homoerotických vztazích strukturovaných vŊkem nahrazuje 

poģadavek transformace genderu jednoho z partnerŢ, nutnost 

vŊkové diference. Asymetrii genderovou zde nahrazuje asymetrie 

vŊková. Jedná se tedy o sexuální vztah osob stejného pohlaví i 

genderu, ale rozdílného vŊku. Typický pro tento druh vztahu je 

sexuální styk mezi mladġími chlapci a starġími dospívajícími 

mladíky, popŚípadŊ mladými muģi. Herdt výskyt tohoto typu 

vztahu dokumentuje na Nové Guineji, Vanuatu, v Austrálii a v 

Africe a klasifikuje takto i homoerotické vztahy ve starém 

řecku, ĻínŊ a v období feudálního Japonska. 

ZaļnŊme starovŊkým řeckem, kde je z klasické literatury 

dobŚe znám milostný vztah eromones (junior, miláļek) ï erastes 

(senior, milenec). Tento mezigeneraļní vztah byl v homérovském 

období spjat s kulturní pŚedstavou výchovného vlivu ļestného a 

milujícího muģe, který svého miláļka uļil fyzické síle, 

bojovým dovednostem a stateļnosti, ekonomicky jej podporoval a 

nezŚídka i jeho rodinu, chránil jeho spoleļenskou povŊst a 

uvádŊl jej do tradice muģské cti. ĂCertainly, the Thebans and 

Spartans took boy lovers as comrades and bedmates. As these 

youth grew older, they later took younger boys themselves. é 

Most authorities believe that the sexual practice of these men 

was primarily or exclusively intracrural (between the legs); 

the younger male may not have experience ejaculation. It is 

widely agreed that the honour of the boy had to be preserved 

at all cost and that his consent was required for all 
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homoerotic relationò (Herdt 1997:68). Podobnou relaci Herdt 

nachází i v období feudálního Japonska. ĂSamurai, who were 

warriors of high status in feudal Japan, had sexual relations 

with younger males, including boys in training to become 

warriors, as a matter of course. Great shoguns and samurai 

kept boy lovers to provide both emotional and sexual pleasureò 

Herdt (1997:74). Z Ļíny je dokumentován vztah fiktivního 

pŚíbuzenství mezi starġím muģem nazývaným Ăadoptivní starġí 

bratrñ a mladġím muģem zvaným Ăadoptivní mladġí bratrñ. 

Erotický vztah mezi nimi mohl trvat po celý ģivot, nicménŊ 

vŊková asymetrie byla vģdy zdŢrazŔována (Hinsh 1990). 

NejnovŊjġí a nejobsáhlejġí popis homoerotických vztahŢ 

strukturovaných vŊkem pochází opŊt díky G.Herdtovi z Nové 

Guineje, konkrétnŊ od SambijŢ (1994;1996;1997). Herdt zde 

popisuje Ăboy-inseminating ritualsñ, pŚi kterých chlapci 

z vŊkové skupiny mezi ġesti aģ deseti lety procházejí 

kolektivní rituální iniciací, pŚi které orálnŊ pŚijímají 

semeno starġích chlapcŢ. DetailnŊjġímu popisu tŊchto rituálŢ a 

jejich kulturní interpretaci se budu vŊnovat pozdŊji. Zde 

proto pouze struļná zmínka pro potŚeby výġe zmínŊné 

kategorizace. Herdt uvádí, ģe tuto formu vŊkovŊ 

strukturovaných inseminaļních rituálŢ mezi osobami stejného 

pohlaví praktikovalo v pŚedkoloniálním období pŚibliģnŊ 

ġedesát kultur z oblasti Nové Guineje, Nových Hebrid (dnes 

Vanuatu) a Austrálie. ĂThese tribal groups include the Marind-

anim of south-western Papua (now Irian Jaya, Indinesia ï 
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studied by anthropologist Jan van Baal 1966)1; the Big Nambas 

of Vanuatu, East Bay, Solomon Islands; and in Papua New Guinea 

the Sambia; the Baraya (studied by Maurice Godelier 1986)2; and 

the Gebusi (studied by Bruce Knauft 1993)3ò (Herdt 1997:82). 

ĂThe homoerotic techniques are confined to oral sexual 

relations (fellatio) and anal sexéò (Herdt 1997:87). ñEither a 

society implements oral sex, or it has anal sex; but both of 

them never occur within one societyò (Herdt 1997:88). Ve 

vŊtġinŊ zmiŔovaných kultur se rituální inseminace týkala pouze 

muģŢ. VŊkovŊ strukturované homoerotické vztahy mezi ģenami 

jsou v této kulturní oblasti vzácné. Herdt v této souvislosti 

zmiŔuje pouze Big Numbas z Vanuatu (Deacon 1934)4, kde si 

vysoce postavené ģeny mohly vybírat za sexuální partnerky 

mladġí dívky. 

V Africe jsou podobné typy vztahŢ doloģeny Edgarem 

Gregersonem (1994:215-217)5 z oasy Siiwa v Libyjské pouġti. 

Chlapci ve vŊku dvanáct aģ osmnáct let zde mohli být oficiálnŊ 

provdáni za starġí muģe, nebo jen Ăpronajatiñ na jednu noc. 

Prominentní muģi si prý takto navzájem nabízeli své syny. 

Dalġí z pŚíkladŢ vŊkovŊ hierarchických homoerotických vztahŢ 

je v antropologické literatuŚe popsán v bohatém materiálu, 

který Evans-Pritchard nashromáģdil u jihosúdánských AzandŢ 

(napŚ. 1970:1428-1434). Mladí azandġtí muģi, kteŚí jeġtŊ 

                                                
1 Van Baal, Jan. 1996. Dema:Description and Analysis of Marind-anim Culture. The Hague: Martinus Nijhoff. 
2 Godelier, Maurice. 1986. The Making of Great Man. Cambridge: Cambridge University Press. 
3 Knauft, Bruce. 1993. South Coast New Guinea Cultures. Cambridge: Cambridge University Press. 
4 Deacon, A.B. 1934. Malekula: A Vanishing People in the New Hebrides. London: Georgr Routledge. 
5 Gregerson, Edgar. 1994. The World of Human Sexuality. New York: Irvington. 
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nemŊli nashromáģdŊný dostatek prostŚedkŢ k zaplacení ceny za 

nevŊstu, vyhledávali spoleļnost velmi mladých chlapcŢ, se 

kterými pak udrģovali intimní sexuální vztah. V Azandské 

spoleļnosti se na takovéto svazky nahlíģelo podobnŊ jako na 

manģelství. Jiná forma vŊkovŊ strukturovaných homoerotických 

vztahŢ u AzandŢ se vyskytovala jako dŢsledek specifického 

spoleļenského tabu. Noc pŚedtím neģ váleļník vyhledal pomoc 

vŊġtkynŊ, mu byl zapovŊzen sexuální kontakt se ģenou, která by 

podle azandské víry vŊġtbu zmaŚila. Sexuální styk s 

mladým chlapcem vġak negativní vliv na budoucí vŊġtbu nemŊl a 

byl v takovém pŚípadŊ vġeobecnŊ akceptován.  

VŊkem strukturované homoerotické vztahy mezi ģenami známé 

z literatury jako Ămummy-babyñ studovala antropoloģka Judit 

Gay (1986) v Lesethu. Ģeny, které se navzájem oslovovaly 

anglickými termíny Ămummyñ (pro starġí ģenu) a Ăbabyñ (pro 

ģenu mladġí), spolu uzavíraly fiktivní pŚíbuzenský vztah, 

který zaruļoval spoleļenské uznání jejich citového pouta. Tyto 

vztahy ļasto obsahovaly silnou intimní dimenzi, projevující se 

i v rovinŊ sexuální. Starġí ģena vģdy ve vztahu pŚijímala 

vŢdļí roli, svoji mladġí partnerku hmotnŊ zabezpeļovala a 

pŚipravovala ji na její budoucí manģelství s muģem. Vstupem 

mladġí partnerky do manģelství vztah fiktivního pŚíbuzenství 

vŊtġinou zanikl, intimní pouto vġak mohlo pŚetrvat i nadále. 

Obecnou praxí bylo, ģe mladġí z partnerek pozdŊji uzavŚela 

nové fiktivní pŚíbuzenství s mladġí ģenou. 
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C) strukturované specifickou sociální rolí 

Tento druh homoerotických vztahŢ si nejlépe pŚiblíģíme na 

pŚíkladu ġamanŢ u sibiŚských ĻukļŢ (Herdt 1997; Murray 1992). 

Muģi se zde stávali ġamany na základŊ spirituálního volání. 

Role ġamana-léļitele byla v místní spoleļnosti nepostradatelná 

a vysoce cenŊná a svému nositeli mimo jiné ukládala povinnost 

nosit ģenské ġaty a pŚijmout sexuálního partnera stejného 

pohlaví. Budoucí ġaman, ļasto i proti své vŢli, ale pro dobro 

spoleļnosti, podstoupil iniciaci, pŚi které doġlo k symbolické 

transformaci jeho tŊla a genderu. Zaļal se oblékat, mluvit a 

jednat jako ģena. Také jeho genitálie byly povaģovány za 

zmŊnŊné a neschopné pohlavního styku se ģenou. Místo toho si 

ġaman ļasem zvolil muģského milence, a pokud to okolnosti 

dovolily, vstoupil s ním pro zbytek ģivota i do manģelství. 

ĠamanŢv manģel plnil v manģelství povinnosti muģe, zatímco 

ġaman zaujímal úlohu ģeny. V prŢbŊhu sexuálního styku se 

ġamanŢv manģel ujímal aktivní role inseminátora pŚi análním 

sexu. 

Mohlo by se zdát, ģe tento pŚípad homoerotického vztahu by 

mŊl být kvŢli ġamanovŊ genderové transformaci zaŚazen spíġe do 

kategorie homoerotických vztahŢ strukturovaných zmŊnou genderu 

podobnŊ jako napŚ.ñtwo-spiritñ. Je zde vġak zásadní rozdíl 

v organizaci. Zatímco genderová transformace two-spirit je 

primární urļující podmínkou pro existenci homoerotického 

vztahu, pŚijetí tŚetího genderu sibiŚským ġamanem je pouze 

pŚidruģenou povinností, kterou mu ukládá specifická 
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spoleļenská role ġamana. Muģ v kultuŚe sibiŚských ĻukļŢ nemŢģe 

praktikovat pohlavní styk s jiným muģem pouze na základŊ 

transformace genderu bez toho, aby pŚed tím nepŚijal 

specifickou sociální roli ġamana. Primární a strukturující je 

v tomto pŚípadŊ specifická sociální role, nikoliv zmŊna 

genderu. PodobnŊ by tomu bylo napŚíklad u herce, jemuģ by jeho 

role ukládala hrát ģenu a mít sexuální styk s muģem. To, co by 

v tomto pŚípadŊ primárnŊ zakládalo moģnost homosexuálního 

styku, by nebyl fakt, ģe vystupuje jako ģena, ale ģe je 

hercem. 

V této souvislosti by myslím bylo zajímavé zmínit existenci 

homoerotických vztahŢ vyskytujících se v rámci instituce 

divadla Kabuki, které Herdt (1997) z mého pohledu trochu 

problematicky zaŚazuje do kategorie vztahŢ strukturovaných 

vŊkem. V tradiļním japonském divadle Kabuki smŊli hrát pouze 

muģi, nikoliv ģeny. Ģenské role proto byly ztŊlesŔovány 

mladými chlapci, kteŚí byli v rámci této instituce vybízeni 

k pŚijetí dokonale femininnímu vzhledu a chování. Tito mladí 

chlapci poté jako transvestité vystupovali i mimo divadlo. 

Krása hercŢ Kabuki se stala svébytným kulturním ideálem. 

Ostatní muģi povaģovali herce Kabuki za velmi pŚitaģlivé a 

nezŚídka si je najímali jako prostituty.  

Zde myslím odkrýváme omezení, které nám v kategorizaci 

homoerotických vztahŢ pŚináġí Herdtova klasifikace. Jsou 

homosexuální vztahy transvestitŢ z divadla Kabuki 

strukturovány vŊkem, ļi specifickou sociální rolí hercŢ 
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Kabuki, nebo snad dokonce lze povaģovat jejich 

transvestitismus za jistou formu genderové transformace? Je 

moģné, ģe pro organizaci této formy homoerotických vztahŢ jsou 

urļující vġechny zmínŊné faktory. V pŚípadŊ divadla Kabuki nám 

Herdtem nabízená kategorizace nedovoluje jemnŊjġí rozliġení 

kulturních významŢ daného jevu. Pro správnou interpretaci a 

následnou kategorizaci zŢstane vģdy klíļové pochopení 

kulturního kontextu. 

PŚesto povaģuji Herdtovu snahu o kategorizaci homoerotických 

vztahŢ za velmi pŚínosnou. Herdt se nespokojil s pŚedstavou 

uniformní struktury organizace kategorie homosexuality. 

V transkulturním pohledu odkrývá více rozmŊrŢ, které mohou 

strukturovat projevy lidské sexuality. Pokusil se 

identifikovat tŚi hlavní organizaļní rysy: vŊkovou asymetrii, 

zmŊnu genderu a poģadavek sociální role. Moģná by nebylo nutné 

pŚi transkulturní klasifikaci striktnŊ uplatŔovat exklusivitu 

pouze jednoho z definovaných rysŢ. Zmírnili bychom tím vliv 

redukcionismu, který je pŚítomen uģ v samotné podstatŊ kaģdé 

kategorizace. Pro odkrytí jemného pŚediva kulturních významŢ, 

které obklopuje organizaci homoerotického vztahu v dané 

kultuŚe, bychom mohli zohlednit vliv vġech zmínŊných rysŢ. 

Uchopit vliv vŊku, genderové zmŊny a poģadavek sociální role 

jako jakési promŊnné a posoudit jejich vzájemnou relaci.  
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2.3. Queer teorie 

Odliġný zpŢsob teoretické konceptualizce lidské sexuality 

nám nabízí Ăqueer teorieñ. Tento anglický termín se ujal pro 

oznaļení vŊdeckého smŊru, který nachází svŢj pŢvod ve 

feministické sociologii a literárním dekonstruktivismu. 

PŚedstavitelé queer teorie se snaģí uplatŔovat v sociálních 

vŊdách literárnŊ kritický pŚístup formulovaný pŚedstaviteli 

francouzského poststruktutalismu, obzvláġtŊ Derridou, 

Barthesem, Lacanen a Foucaultem. Z hlediska, které nás zajímá 

nejvíce, tedy z pohledu transkulturního studia sexuality, je 

nejpatrnŊjġí ovlivnŊní právŊ Foucaultem. Queer teorie staví na 

FoucaultovŊ odkrytí, ģe formy, významy a sociální struktury 

spojované s homoerotickám chováním jsou kulturnŊ a historicky 

podmínŊné a ģe zrod Ăhomosexuálañ jakoģto distinktivní 

kategorie je pouze vynález západoevropské kultury 19. století. 

Poļátek queer teorie mŢģeme hledat nŊkde na pŚelomu 80. a 90. 

let minulého století. Za vŢbec první dílo pŚiŚazované k této 

nové teorii je povaģována práce Eve Kosofsky Sendwick 

ĂEpistemology of the Closetñ (1990) (srov. napŚ. Hostetler 

1998; Seidman 1996). Sendwick postuluje hned na první stranŊ 

svého textu jedno z klíļivých tvrzení queer teorie: ĂAn 

understanding of virtually any aspect of modern Western 

culture must be, not merely incomplete, bud damaged in it 

central substance to the degree that it does not incorporate a 

critical analysis of modern homo/heterosexual definitionò 

(Sendwick 1990:1). Queer teorie je posléze zformulována na 



Kapitola 2. 
 

51 

základŊ vzpoury proti do té doby vedoucímu teoretickému smŊru 

známému pŚedevġím z amerických a západoevropských universit 

jako Ăgay studiesñ. Jako své základní teoretické východisko 

formuluje queer teorie kritiku Ăgay studiesñ spoleļnŊ 

s gay/lesbickým obļanským hnutím (srov. Martin and Piggford 

1997). PŚedstavitelé gay studies a gay/lesbických obļanských 

hnutích jsou kritizováni za to, ģe pŚi své snaze o 

legitimizaci gay a lesbické identity a pŚi boji za obļanská 

práva gayŢ a lesbiļek vyuģívají normativní taxonomie, která 

podle queer teorie právŊ strukturuje onu nerovnost mezi 

gay/lesbickou minoritou a majoritní spoleļností. Podle queer 

teorie jsou taxonomie stavící na binárních opozicích muģ/ģena 

a homosexuál/heterosexuál natolik hluboce zabudovány v západní 

epistemologii a diskurzu, ģe nevyhnutelnŊ strukturují procesy 

konstrukce vlastí identity kaģdého jedince a stejnŊ tak 

konstrukce jeho sociálního a politického jednání a smýġlení. 

Queer teorie pŚichází s termínem Ăheteronormativnostñ, kterým 

oznaļuje obecné pŚesvŊdļení o pŚirozenosti, universálnosti, 

nemŊnnosti a jakési ļistotŊ pohlavních a genderových kategorií 

a na jejich základŊ pŚijímaných identit, nutnŊ postavených na 

politice výluļnosti (heterosexuál nebo Ăoutsiderñ). PrávŊ 

problém konstrukce a pŚijetí sexuální identity se stává 

centrálním tématem. Queer teorie nepŚijímá ģádnou z kategorií 

sexuálních identit jako je Ăhomosexuálñ, Ăgayñ nebo Ălesbañ, 

neboŠ jsou v pŚímé relaci k chápání tŊla jakoģto stabilního 

znaku pro homoerotický ģivot. Jejich pouģíváním pŚijala gay 



Kapitola 2. 
 

52 

studies heteronormativní pŚesvŊdļení o pŚirozené existenci 

binárních opozic muģ/ģena a homosexuál/heterosexuál a sami se 

tak definovali jako outsideŚi. Navazujíc na jazyk textuální 

dekonstrukce, hovoŚí queer teorie o tŊchto identitách jako o 

Ăkategoriích, které utváŚejí vŊdŊníñ, jako o projevu 

Ănormativního jazyka, který tvoŚí hranice a nerovnostñ. ĂQueer 

theorists view heterosexuality and homosexuality not simply as 

identities or social statuses but as categories of knowledge, 

a language that frames what we know as bodies, desires, 

sexualities, identities. This is a normative language as it 

shape moral boundaries and political hierarchiesò (Seidman 

1996:12-13). Queer teorie tvrdí, ģe existence jednotné a 

koherentní Ăgayñ, Ălesbickéñ ļi Ăhomosexuálníñ identity je 

pouze vynucenŊ asimilovanou iluzí na základŊ vztahu moci a 

jazyka. Místo toho zastává názor, ģe sexuální identita a 

subjektivita jsou mnohonásobnŊ determinovány, jsou dynamické a 

promŊnlivé. Na jejich konstrukci se podílejí veġkeré instituce 

sociálního svŊta, tedy nejenom ty, které jsou na první pohled 

genderovŊ specifické, jako je manģelství, rodina ļi genderová 

role, ale tŚeba i politika a ekonomie. Sexuální identita je 

determinována nejenom pohlavím, sexuální orientací a genderem, 

ale i etnicitou, rasou, sociální tŚídou, ekonomickou 

prosperitou, politickým a náboģenským pŚesvŊdļením. Z pohledu 

queer teorie je celý osobní i spoleļenský ģivot sexualizován, 

potaģmo Ăheterosexualizovánñ. Queer teorie navrhuje kompletní 

odmítnutí vġech spoleļensky nabízených identit, které byly 
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vytvoŚeny ñasimilacíñ kritizovaných norem. Jako protipól 

asimilace vyģaduje absolutní Ăresistenciñ vŢļi existujícím 

identitám (srovnej Hostetler 1998:6) a jako prostŚedek 

Ăresistenceñ navrhuje jejich parodování, které povede k jejich 

dekonstrukci. Namísto asimilace normativních identit nabízí 

pŚijetí Ăqueerñ jako jakési Ăantiidentityñ. Martin a Piggford 

(1997) vnímají Ăqueer identituñ jako Ăoznaļení otevŚeného a 

promŊnlivého konceptuálního prostoru, který umoģŔuje 

mnohonásobnou perspektivuñ. PrávŊ z tohoto prostoru by mŊla 

vycházet efektivní kritika existujícího Ăheteronormatiníhoñ 

sociálního poŚádku, která by nakonec mŊla vyústit v jeho 

svrģení.  

Pokud bych mŊl zhodnotit pŚínos queer teorie k problematice 

sexuální kategorizace, vidŊl bych jej v obecné schopnosti 

queer teorie dobŚe definovat problém, daleko problematiļtŊjġí 

je to vġak s navrhovaným Śeġením. Jako velmi podstatný a 

inspirativní pro transkulturní kategorizaci sexuality vnímám 

názor, ģe sexuální identita a subjektivita jsou mnohonásobnŊ 

determinovány, jsou dynamické a promŊnlivé. Nemohu vġak 

souhlasit s pohledem na konstrukci sexuální identity jako na 

boj mezi absolutní asimilací a resistencí. V poģadavku na onu 

Ăabsolutní resistenciñ naopak shledávám projev vlastní 

normativnosti queer teorie, která tímto zakládá vlastní 

politiku výluļnosti (Ăqueerñ nebo Ăoutsiderñ). Narozdíl od 

normativního poģadavku na absolutní odmítnutí socializovaných 

konceptŢ bych navrhoval daleko tolerantnŊjġí a otevŚenŊjġí 
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cestu, kterou bych definoval jako dialog mezi vlastní 

promŊnlivou subjektivitou sexuální identity a sociálnŊ 

konstruovanými kulturními normami. A právŊ na roli 

subjektivity pŚi vytváŚení sexuálních identit se zamŊŚím 

v následující kapitole.  

 

2.4. Teorie Ăsexual lifewaysñ 

Doposud jsme v naġí diskusi teoretických konceptŢ opomíjeli 

zváģit relevanci subjektivity sociálního aktéra k formulaci 

jeho sexuální identity. Teoretický koncept Ăsexual lifewaysñ, 

tak jak jej pŚedstavil Herdt (1997) a posléze rozvinul 

Hostetler (1998), definuje tŚi roviny, které obsahuje sexuální 

identita: Ăa narrative of origins (an ontology); a fantasy of 

ultimate purpose and future fulfilment (a teleology); and a 

theory or plan for moral action in the world (a deontology)ñ 

(Hostetler 1997:9).òéWe conceptualise these notions and their 

context through the idea of ´sexual lifeways´ò (Ibid.). 

Koncept ñsexual lifewaysò bych pŚeloģil jako ñzpŢsoby 

sexuálního ģivotaò, které jsou umoģnŊné v dané kultuŚe. Tyto 

ĂzpŢsoby sexuálního ģivotañ jsou na pozadí kulturního kontextu 

tvarovány také subjektivními pocity, potŚebami, touhami, 

fantaziemi, porozumŊním sobŊ samému a také sexuálním 

identitám, jejich ontologiím, teleologiím a deontologiím. 

Hostetler identifikuje roli individua pŚi vytváŚení vlastních 

ĂzpŢsobŢ sexuálního ģivotañ jako neustálé balancování mezi 

Ăculturally patterned ways of being; individuals desires 
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(sexual, affectional, relational and life-course desires); and 

experience-as-livedñ. ĂZpŢsoby sexuálního ģivotañ jsou podobnŊ 

jako sexuální identity kulturnŊ a historicky podmínŊné a jsou 

pŚenáġeny procesem socializace. Lze vġak na nich lépe doloģit 

jejich mnohovrstevnost a promŊnlivost. ĂZpŢsob sexuálního 

ģivotañ se nemusí odráģet v existenci specifické sexuální 

identity, ale zároveŔ mŢģe být vyjádŚen pŚijetím nŊkolika 

sexuálních identit. Jedna sexuální identita také mŢģe 

obsahovat nŊkolik ĂzpŢsobŢ sexuálního ģivotañ. Ukaģme si to na 

pŚíkladu muģe, který v Anglii 70. let minulého století 

naplŔuje svoji sociální touhu zaloģením rodiny a zároveŔ 

naplŔuje svoji erotickou touhu sexuálním stykem s muģi 

v homosexuálních barech. Coby kulturnŊ definovanou moģnost 

sexuální existence volí heterosexuální manģelství, svoji 

sociální touhu po dŊtech naplŔuje zaloģením rodiny a 

heterosexuálním stykem a svoje sexuální fantazie a erotickou 

touhu uspokojuje homosexuálním chováním, ale vzhledem k 

proģitkŢm spoleļenské diskriminace homosexuality volí skrytou, 

utajenou formu homoerotického vztahu. Jeho ĂzpŢsob sexuálního 

ģivotañ je heterosexuální manģelství, otcovství a skryté 

homosexuální chování. O tŚicet let pozdŊji pak tento muģ na 

základŊ existence nových kulturních vzorŢ a nových zkuġeností 

pŚehodnotí svoje stanoviska a zmŊní svŢj ĂzpŢsob sexuálního 

ģivotañ. Vystoupí z manģelství, pŚestane provozovat 

heterosexuální styk, opustí identitu heterosexuála a zaļne se 
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identifikovat jako gay, ale zároveŔ se bude i nadále 

identifikovat jako otec. 

Na tomto pŚíkladŊ dobŚe vidíme onu mnohovrstevnost, 

plasticitu a nestálost podléhající vývoji, které oproti 

konvenļním kategoriím sexuální identity a sexuální orientace 

reflektují ĂzpŢsoby sexuálního ģivotañ. SamozŚejmŊ hlavním 

problémem pro antropologické studium je v tomto pŚípadŊ 

zavedení konceptŢ Ătouhyñ a Ăsvobodné vŢleñ jako konstituļních 

ļinitelŢ. Hostetler pŚedesílá, ģe zavedení tohoto 

psychologicko-vývojového pohledu do souļasného sociologického 

a antropologického výzkumu povaģuje za relevantní pouze za 

pŚedpokladu, ģe tato psychologická perspektiva nebude 

postavena na esencionalistických, universalistických a 

redukcionistických pŚedpokladech. Ona zmiŔovaná Ătouhañ 

subjektu nesmí být nahlíģena jako projev nŊjaké esencionální, 

universální podstaty. NemŢģeme tedy redukovat interpretaci 

touhy onoho muģe z Anglie po homoerotickém styku jako projev 

jeho ĂpŚirozenéñ homosexuality, zakoŚenŊné nŊkde hluboko 

v jeho biologické podstatŊ. Jako ĂpŚirozenýñ projev nŊjakého 

Ăgenu homosexualityñ, nebo Ădeviantní psychikyñ, kterému se 

zpoļátku brání, ale nakonec mu podlehne. Koncept touhy 

pouģitelný v antropologii musí být ġirġí, musí zohledŔovat 

vliv kultury, proces její socializace. ĂDesire represents a 

mode of being, a way of linking personal reality to cultural 

ontology; it represents the creation of an ontological space, 

situated halfway between the private and the public; éand it 
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represents a publicly defined cultural standard or 

institutional norm, with its symbolic expression time honoured 

as tradition and presented to the person and self as immutable 

culture realityò (Herdt 1996:77). Co pŚimŊje mladého chlapce 

stát se two-spirit? Jak lze vysvŊtlit ono Ăspirituální 

voláníñ, které donutí muģe stát se ġamanem a zmŊnit svŢj 

gender i sexuální chování? Co je tak atraktivní na statutu 

Ăhijrañ, ģe je nŊkdo ochoten podstoupit kastraci a ģivot v 

opovrģení? Sehrává v tŊchto procesech nŊjakou úlohu osobní 

touha, nebo si budeme pŚedstavovat, ģe jedinec, aniģ by si to 

uvŊdomoval, jednoduġe pasivnŊ následuje jedinou existující 

kulturní normu, která je v jeho pŚípadŊ moģná? SamozŚejmŊ, ģe 

pŚi podobných úvahách nemŢģeme pŚedpokládat existenci touhy 

pŚímo motivující individuální volbu umoģnŊnou svobodnou vŢlí, 

tak jak ji chápeme v evropském pojetí individualismu. Jak sám 

Herdt zmiŔuje: Ăéin many cultures people cannot think about 

´wanting sex´ or ´having sex´ or ´desiring sex´ because there 

are no ready culture and language forms that correspond to 

these agentic ideasñ (1997:13). Moģnost individuální touhy 

musíme nahlíģet v kontextu místní podoby osobnosti, jeģ je 

formována kulturními institucemi jako pŚíbuzenství, rodina, 

manģelství, náboģenství a dalġími, které stojí nad 

individuálním pŚáním. To je pro antropologii vysoký nárok, 

neboŠ se tím ocitá na pomezí vŊd o spoleļnosti a kultuŚe a 

pŚesahuje do sféry studia psychologie. Navíc 

neuniversalistická, transkulturní psychologie je pouze ve fázi 
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svého zrodu. Vzhledem k tomu, ģe vŊtġina transkulturního 

studijního materiálu existuje uģ pouze v knihách, je dost 

moģné, ģe studia psychologie osobnosti z tŊchto jiģ 

neexistujících kultur se nikdy nedoļkáme. PŚesto bychom se ale 

mŊli vyvarovat zjednoduġujícího pojetí pŚedstavovaného 

napŚíklad queer teorií, která vidí sexuální identitu 

formovanou ļistŊ socio-politicky, neboŠ vychází z Foucaltova 

pŚístupu silnŊ zamŊŚeného proti psychoanalýze. Ăéas Foucault 

politicizes sex, he also depsychologigizes itéñ Śíká jeden 

z pŚedstavitelŢ queer teorie David Halperin (1995:121), kdyģ 

argumentuje, ģe hlavním pŚínosem Foucaultova studia sexuality 

bylo vysvobození sexuality ze sféry psychologie. Z perspektivy 

queer teorie je jedinec pouze jakousi Ăprázdnou nádobouñ, do 

které je Ănalitañ sexuální identita v souladu s kulturním 

diskursem. Hostetler naproti tomu Śíká: ĂWe want to argue, 

that personal choices about how to live and adapt ï far from 

being reducible to the effects of rational and seemingly 

spontaneous exertions of as enlightened free will ï are 

informed by powerful, culturally and historically inscribed 

subjectivities and desires, which form and transform over the 

course of developmentò (1998:6).  

Pro studium sexuálních kategorizací je podle mého názoru na 

teorii Ăsexual lifewaysñ inspirativní ono tázání po vztahu 

sexuální kategorie a osobnosti. Tedy, jak je v dané kultuŚe 

kaģdá pŚítomná kategorie sexuality vļlenŊna do struktury 

osobnosti? Hlavní otázku, která mŊ v této souvislosti zajímá, 
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bych pak formuloval takto: Jak v onom vztahu mezi kulturní 

kategorií sexuality a socializovanou, kulturnŊ formovanou 

touhou dojde k tomu, ģe v jednom pŚípadŊ tento vztah vytváŚí 

pocit uspokojení a identifikace s danou kategorií, a v jiném 

pŚípadŊ mŢģe vést k odmítnutí a snaze o pŚijetí jiné 

kategorie, která mŢģe být dokonce spoleļensky sankcionovaná?  

Výzkum sexuálních kategorizací v souļasných evropských gay 

komunitách, kterému se budu vŊnovat ve druhé ļásti práce, jsem 

navrhl právŊ s pŚihlédnutím k této otázce. Vzhledem k tomu, ģe 

jsem se mohl pokusit o situaļní analýzu opŚenou o pŚímé 

studium ģivých aktérŢ a jejich akcí, budu o vztahu sexuální 

kategorie ï jedinec uvaģovat v duchu interpretativní, 

nepositivistické antropologie jako o vztahu sociální struktury 

a sociálních akcí, podobnŊ jak jej formulovali Holý a 

Stuchlík: ĂThe social system is not something behind the 

recurrent pattern of activities, but emerges from them, is 

created and changed by them. éindividuals are autonomous 

agents and systems are consequences of their actions and, in 

the last instance, explicable by them. é´social´ means created 

and manipulated by individuals, in ways understandable to 

other individualsñ (1983:2-3). Nejprve se vġak pokusím o 

detailnŊjġí interpretaci tŚí v antropologické literatuŚe dobŚe 

známých a ļasto zmiŔovaných fenoménŢ: Ătwo-spiritñ v nativních 

kulturách Severní Ameriky, Ăhijrañ v Indii a Ărituální 

homosexualitañ u SambijŢ z Nové Guineji. PrávŊ tyto tŚi 

pŚíklady jsem si vybral zejména z dŢvodu relativního bohatství 
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etnografického materiálu a souļasnŊ také díky jeho 

dostupnosti. 
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3. PŚíklady interpretace konkrétních kategorizací - Ăhijrañ, 

Ătwo-spiritñ a Ărituální homosexualitañ. 

 

3.1. Two-spirit 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

             Obr.1. Two-spirit ĂOsh-Tishñ (vlevo)6 

 

Zásadním problémem studia sexuality jiģ neexistujících etnik 

je spolehlivost informací, na které jsme odkázáni pŚi analýze 

a interpretaci dostupných dat. Typickým pŚíkladem mŢģe být 

právŊ fenomén two-spirit, ze starġí literatury lépe známý jako 

Ăberdacheñ. VŊtġina toho, co bylo o berdache napsáno nezapŚe 

silný vliv evropských diskursŢ, které v dané dobŊ formovaly 

názory pozorovatelŢ na projevy lidské sexuality. Uģ samotný 

termín Ăberdacheñ je toho pŚíkladem. ĂBerdacheñ je odvozeninou 

                                                
6  PŚevzato z  Roscoe,  W. (1996): How to Become a Berdache: Toward a Unified Analysis of Gender Diversity. 
In: Gilbert H. Herdt, ed., Third Sex. Third Gender. Beyond Sexual Dimorphism in Culture and History.  New 
York: Zone Books, p.334. 
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pŢvodnŊ perského termínu Ăbardajñ oznaļujícího mladġího, 

pasivního partnera pŚi homosexuálním pohlavním styku. Termín 

Ăberdajñ následnŊ pŚeġel do arabġtiny a posléze do nŊkolika 

evropských jazykŢ, napŚíklad do italġtiny jako Ăbardassañ ļi 

do ġpanŊlġtiny Ăbardaxañ a nakonec byl pouģit ve svém 

francouzském pŚepisu Ăberdacheñ k oznaļení jedincŢ s 

neobvyklým genderovým chováním (srov. Courouve 1982; Herdt 

1997). V novŊjġí antropologické literatuŚe se preferuje 

pouģití termínŢ Ăman-womanñ, Ăwoman-manñ nebo Ătwo-spiritñ. 

Jako nejcitovanŊjġí autor se díky bohatosti materiálu 

sebraného mezi pŚísluġníky kmene Mohave objevuje George 

Devereux (1937). Signifikantní pro jeho texty je, ģe Devereux 

ģádného Ăberdacheñ nikdy nevidŊl a pŚi svém popisu se spoléhal 

na informace získané pouze od informátorŢ. Zdroj dalġích 

problémŢ vyrŢstá z toho, ģe materiál získaný pouze u kmene 

Mohave ļasto slouģil v sekundární literatuŚe jako 

representativní pro fenomén two-spirit v celé oblasti Severní 

Ameriky. Co se z Devereuxova popisu dozvídáme: V jazyce Mahave 

existují dva termíny pro Ăberdacheñ, pŢvodem muģġtí berdache 

jsou oznaļováni nativním termínem Ăalyha-ñ a pŢvodem ģenġtí 

Ăberdacheñ výrazem Ăhwame-ñ. ĂAlyha-Ă se oblékali jako ģeny, 

trvali na tom, aby byli oslovováni ģenskými jmény a 

praktikovali pouze pasivní anální a orální sex. PŚesto, ģe se 

zdá, ģe pŚi sexuálním styku dosahovali orgasmu, odmítali 

hovoŚit o svém pohlavním orgánu jako o muģských genitáliích. 

Pro oznaļení svého penisu pouģívali mohavský termín pro 
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klitoris, o svých varlatech hovoŚili jako o labia majora a pro 

svŢj anus pouģívali slovo oznaļující vagínu. Pro potvrzení 

statutu Ăberdacheñ byly uspoŚádávány speciální ceremonie, pŚi 

kterých Ăberdacheñ obdrģeli ġaty Ăopaļného pohlavíñ. Jak 

Ăalyha- , tak Ăhwame- mohli udrģovat pŚíleģitostné i 

dlouhodobé vztahy s Ănormálnímiñ muģi a ģenami. V takovém 

dlouhodobém partnerství byli Ăalyha-ñ oznaļováni jako manģelky 

a Ăhwame-ñ jako manģelé. ĂAlyha-ñ podle Devereuxa také 

pŚedstírali tŊhotenství a porod mrtvého fekálního zárodku, 

následovaný pohŚebními a smuteļními rituály, na kterých 

Ăalyha-ñ poģadovali úļast svého manģela. ĂAlyha-ñ téģ 

simulovali menstruaci tím, ģe si pŚivodili krvácení v oblasti 

stehen sedŚením kŢģe. Data popisující Ăhwame-ñ uģ nejsou tak 

bohatá. Devereux se od svých informátorŢ dozvŊdŊl, ģe Ăhwame-ñ 

nepouģívaly muģskou fyziologickou terminologii k popisu svých 

genitálií a nemusely nezbytnŊ ani pŚijmout muģská jména. 

NŊkteré ģeny s staly Ăhwame-ñ aģ poté, co porodily dŊti. 

ĂHwame-ñ ignorovaly vlastní menses, ale pokud ģily 

v partnerství, dodrģovaly tabu poģadovaná od manģelŢ v dobŊ, 

kdy jejich manģelky menstruovaly ļi byly tŊhotné. V sexuálním 

styku mezi Ăhwame-ñ a ģenou nebyla vyģadována ģádná specifická 

poloha ani rozliġení a dodrģování aktivní ļi pasivní role.  

Devereux kategorizuje two-spirit jako transsexuály, 

homosexuály a transvestity. Vycházeje z psychoanalytického 

pŚístupu Devereux vnímá two-spirit jako pohlavní invertity, 

jedince jednoho anatomického pohlaví, kteŚí se snaģí státi se 
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pŚedstaviteli opaļného pohlaví. NejzŚetelnŊjġím rysem 

pŚíznaļným pro two-spirit je zejména ve starġí literatuŚe 

jejich údajný transvestitismus. Jak vġak uvádí napŚíklad 

Roscoe (1996), two-spirit ļasto nosili obleļení odliġující se 

nŊkterými svými rysy od obleļení jak muģského, tak ģenského. 

Vyuģívali nŊkteré prvky z obleļení druhého genderu pouze ve 

specifických pŚíleģitostech, coģ byl jev navíc praktikovaný i 

ostatními ļleny spoleļnosti, napŚíklad pŚi urļitých rituálech. 

PŢvodnŊ ģenġtí two-spirit si mohli obléci muģské ġaty pouze, 

ġly-li na lov, a pŢvodnŊ muģġtí two-spirit se mohli obléci 

opŊt jako muģi, napŚíklad kdyģ se zúļastnili váleļného taģení. 

Roscoe to dokládá na konkrétním pŚíkladu two-spirit z kmene 

Vraních indiánŢ, známého pod jménem Osh-Tish (obr.1.) nebo 

anglicky ĂFinds-Them-and-Kills-Themñ, který si oblékl muģské 

ġaty, kdyģ se zúļastnil bitvy u Resobud (Roscoe 1996:334). 

Hlavní problém Devereuxova pŚístupu shledávám v tom, ģe 

Devereux pŚedpokládá v mohavské kultuŚe existenci pouze dvou 

genderŢ. Vzhledem k existenci specifických termínŢ Ăalyha-ñ a 

Ăhwame-ñ je vġak moģné, ģe Mohavané rozpoznávali ļtyŚi rŢzné 

gendery a s nimi spojené sociální role. Nejednalo by se pak o 

pohlavní invertity, kteŚí touģí po opaļném pohlaví, ale o 

jedince usilující o specifickou roli tŚetího, potaģmo ļtvrtého 

genderu. O tom by svŊdļil i fakt, ģe Devereuxem zmiŔované 

rituály neznamenaly pro iniciované chlapce pŚijetí Ăopaļnéhoñ 

genderu ģeny, ale pŚijetí zcela specifického tŚetího genderu 

Ăalyha-ñ. Will Roscoe v této souvislosti zmiŔuje data, která 
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publikoval A.L.Kroeber ve svém ĂHandbook of Indians of 

Californiañ7. Podle Kroebera si Ăalyha-ñ v závŊru zmiŔovaných 

pŚechodových rituálŢ pomalovávali obliļej stylem, který je 

identifikován jako styl muģský. To by stejnŊ jako pouģívání 

muģského i ģenského obleļení a noġení obleļení s jak muģskými, 

tak ģenskými rysy, opŊt svŊdļilo o pŚijetí specifické pohlavní 

role liġící se od role ģenské (Roscoe 1996:364-365). PodobnŊ 

je tomu v pŚípadŊ pŚijímaných jmen. ĂAlyha-ñ sice pŚijímali 

ģenská osobní jména, nepŚijímali vġak ģenská jména klanová, 

která patŚila vġem ģenám narozeným v dané linii. Jako dŢkaz 

kulturní ontologie specifického genderu Roscoe téģ uvádí 

Kroeberem8 zaznamenaný mýtus o bohu Mastamho, který urļuje 

pŢvod statutu Ăalyha-ñ jako distinktivní a autonomní kategorii 

osobnosti (Roscoe 1996:362-364). Narozdíl od evropské 

kategorie transsexuálŢ, kteŚí se snaģí zcela zmŊnit své 

biologické pohlaví a být nadále vnímáni spoleļností jako 

nositelé opaļného genderu i pohlaví, two-spirit se nesnaģí o 

fyzickou zmŊnu kastrací, spíġe kombinují rysy obou pohlaví a 

vytváŚejí tak zcela specifickou kategorii. Za dŢkaz 

transsexuálního chování two-spirit nemŢģeme podle Roscoea 

povaģovat ani pŚedstírání tŊhotenství a porodu. Roscoe 

upozorŔuje na to, ģe Devereux získal informace o tomto jevu 

pouze od jednoho informátora, pravdŊpodobnŊ odkazujícího pouze 

k jednomu pŚípadu. ĂIt seems possible, therefore, that the 

                                                
7 Kreober A.L. 1976. Handbook of Indians of California, New York: Dover. pp.748-749. 
8 Kroeber A.L. 1972. More Mohave Myths, Antropological Records, no. 27. Barkley:University of California 
Press 
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behaviour Devereux described had its origins in individual 

factors more than in cultural expectationsé(Rescou 1996:368). 

Výskyt pŚedstíraného tŊhotenství a porodu je navíc naprosto 

unikátní a není doloģen u ģádného jiného severoamerického 

etnika. Rescoe dedukuje, ģe: Ăéfaking pregnancy may have been 

the somewhat desperate stratagem of an individual threatened 

with the loss of a lover, not unlike case of hysterical 

pregnancy of femalesò (Rescoe 1996:368). StavípŚi tom na 

citaci z Devereuxova záznamu9:ñSome men who had enough of it 

/marriage to a alyha-/ tried to get rid of them politely, 

alleging barrenness of the alyha-. But no alyha would admit 

such thing. They would begin to fake pregnancyò(Rescoe 

1996:368). 

PŚesto, ģe fenomén Ătwo-spiritñ mŊl mnoho lokálních forem 

liġících se v komplexu pŚedstav a sociálních praktik, mŢģeme 

identifikovat nŊkteré spoleļné znaky vedoucí k rozpoznání osob 

Ătwo-spiritñ v daných kulturách. Herdt formuluje následující 

znaky vedoucí k identifikaci potencionálních two-spirit a 

následné legitimizaci jejich statutu formou rituální iniciace: 

1) pŚítomnost spirituálního volání ve formŊ snu ļi vize; 2) 

znalost mýtu a vlastností two-spirit jiģ v raném dŊtství; 3) 

preference ļinností typických pro opaļný gender; 4) schopnosti 

vypravŊļe a léļitele; 5) oblékání se a vystupování 

charakteristické pro jiný gender; 6) preference homoerotického 

vztahu, v dospŊlosti vyjádŚená touhou po partnerství s osobou 

                                                
9 Devereux: Institucionalized Homosexuality. str.514 
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stejného pohlaví. Pokud odhlédneme od podstaty pohlavního 

invertismu jako pŚíļiny výskytu two-spirit, otevírají se nám 

dalġí moģné interpretace. Ruth Benediktová ve svých 

ĂKulturních vzorcíchñ(1999) vysvŊtluje existenci two-spirit 

jako funkļní kulturní instituci zŚízenou pro muģe, kteŚí se 

nechtŊjí stát váleļníky. PŚiznává tím sice autonomní existenci 

kategorie two-spirit v rámci dané kultury, nicménŊ její 

pŚíļinu opŊt shledává v jakési unikátní vnitŚní psychologické 

esenci vlastní jedincŢm, kterým je tato instituce urļena. Aģ 

popŚením biologického determinismu jakoģto pŚíļiny chování 

two-spirit se dostáváme k interpretacím zvaģujícím i jiné 

faktory ovlivŔující výskyt two-spirit, zejména pak dŢvody 

ekonomicko-politické a náboģenské. Whitehead ve své eseji ĂThe 

Bow and the Burden Strapñ (1981) odkrývá souvislost mezi 

ekonomickými aspekty genderové role a pŚijetím role two-

spirit. ZamŊŚuje se pŚitom výhradnŊ na fakt, ģe muģġtí Ătwo-

spiritñ byli známí svou zálibou v provozování ģenských Śemesel 

a ģenġtí Ătwo-spiritñ se vŊnovaly lovu a nastupovaly kariéru 

váleļníkŢ a spoleļenských vŢdcŢ, jinak urļenou výhradnŊ muģŢm, 

a definuje materiální a ekonomicko-politický prospŊch, 

který pro two-spirit pŚináġí provozování tŊchto ļinností. 

Whitehead podezírá two-spirit z oportunistických motivŢ, které 

je vedou k pŚijetí oné role, tedy zájmu na získání materiální 

a ekonomické prosperity a politické prestiģe. Problematickým 

aspektem této teorie je pŚedpoklad hierarchického vztahu mezi 

ekonomickými vztahy a kulturním symbolickým systémem. Kulturní 
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formy a pŚesvŊdļení zde jsou pouhým produktem ekonomických 

vztahŢ. Pro ucelenŊjġí interpretaci vġak potŚebujeme zváģit 

vliv faktorŢ nejenom ekonomických, ale i religiózních, 

kulturnŊ-sociálních, sexuálních a subjektivních. Jane Collier 

a Sylvia Yanagisaka (1988) navrhují ve svém programu ĂUnified 

Analysis of Gender and Kinshipñ metodologii skládající se ze 

tŚí analýz: 1) analýzy kulturních významŢ kategorií a symbolŢ, 

které lidé pouģívají; 2) analýzy struktury a vztahŢ mezi 

sloģkami kultury jako je pŚíbuzenství, ekonomie, náboģenství a 

dalġími; 3) analýzy historického vývoje, který ve svém 

výsledku mŢģe odráģet vliv subjektivních faktorŢ jako 

individuálních motivací, tuģeb a vlastních významŢ vytváŚených 

jednotlivci. 

O zajímavou analýzu kulturních významŢ kategorií a symbolŢ 

se pokusil Gary Witherspoon (1977) ve své práci vŊnující se 

jazyku a myġlenkovému svŊtu NavahŢ v souvislosti s jejich 

umŊleckou produkcí. Podle Witherspoona mŊly v navaģském 

svŊtonázoru veġkeré bytosti a fenomény vnŊjġí a vnitŚní formu 

a tyto formy mohly být odliġného genderu. NapŚíklad Śeļ, která 

mŊla gender ģenský, byla vnŊjġí formou myġlenky, která mŊla 

gender muģský. VnitŚní a vnŊjġí forma k sobŊ navíc nebyly 

pevnŊ fixovány, vnitŚní forma mohla mít mnoho vnŊjġích forem. 

Navaģský termín Ănádleehéñ  pouģívaný jak pro muģské, tak i 

pro ģenské two-spirits znamenající Ăone who changes 

continuouslyñ naznaļuje, ģe two-spirit nebyli vnímáni jako 

nŊkdo, kdo mŊní svŢj gender, ale jako nŊkdo, kdo se pohybuje 
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mezi vnitŚní a vnŊjġí dimenzí muģské a ģenské formy. ĂNavajos 

envision a cosmos composed of processes and events, as opposed 

to cosmos composed of facts and thingsñ (Witherspoon 1977:49). 

Mohli bychom tedy Śíci, ģe povaha Ănádleehéñ byla spíġe 

procesuální neģli konstituļní. Tento, z pohledu navaģského 

svŊtonázoru, významný charakter Ănádleehéñ se pŚímo odráģel ve 

výjimeļné pozici, kterou Ănádleehéñ v navaģské spoleļnosti 

zaujímali. Roscoe odvolávaje se na práci Willarda Hilla (1935) 

uvádí, ģe Ănádleehéñ mŊli u NavahŢ obrovskou prestiģ. DŊtem s 

tŊmito tendencemi byla vŊnována obzvláġtní péļe a byly ve 

svých projevech povzbuzovány jak rodinou, tak celou 

spoleļností. Two-spirit se ļasto stávali rodinnými i 

spoleļenskými vŢdci a byla jim svŊŚována kontrola nad rodinným 

vlastnictvím. ĂNádleehéñ se vŊnovali jak materiální produkci, 

která byla souļástí ģenské spoleļenské role, tak se stávali i 

náboģenskými specialisty, coģ bylo jinak náplní role muģské. 

PŢsobili jako významní kulturní a sociální mediátoŚi, jak na 

úrovni zprostŚedkovávání kontaktŢ mezi ģenami a muģi v rámci 

svého kmene, tak na úrovni mezikulturní. Podle výrokŢ 

staŚeġinŢ zaznamenaných Hillem (1935:274) v tŚicátých letech 

minulého století, byli Ănádleehéñ v oļích NavahŢ zodpovŊdní za 

veġkeré bohatství spoleļnosti.  

Jako analýzu historického vývoje navaģské formy two-spirit, 

která by podle Collier a Yanagasko mŊla v nejlepġím pŚípadŊ 

zohledŔovat i roli individuálního, subjektivního faktoru, 

uvádí Roscou (1988) biografickou studii konkrétního Ănádleehéñ  
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Hastíín Klah. Klah (1869-1936) se narodil v dobŊ, kdy navaģská 

spoleļnost procházela obdobím velkých zmŊn zapŚíļinŊných  

uvŊznŊním NavahŢ do rezervací roku 1863. Od konce 17.století 

do druhé poloviny století 19. se sestávala materiálnŊ-

ekonomická produkce NavahŢ ze ļtyŚ hlavních ļinností: ģeny se 

vŊnovaly chovu ovcí a výrobŊ textilu, keramiky a dalġích 

cenných komodit urļených k výmŊnnému obchodu, zatímco muģi 

vyjíģdŊli na lov a poŚádali koŚistnické nájezdy na okolní 

kmeny a hispánské vesnice. UzavŚení do rezervací mŊlo 

dramatický dopad na muģské ekonomické aktivity, které byly 

daleko více limitovány, neģ ģenské výrobní ļinnosti. Následkem 

toho se mnoho muģŢ zaļalo vŊnovat chovu ovcí, které ovġem byly 

majetkem ģen, tradiļnŊ dŊdŊným po mateŚské linii. Jediným 

ekonomickým zdrojem se proto pro navaģské muģe stalo 

provozování ģenských Śemesel. Hastíín Klah byl nejenom 

uznávaným léļitelem, ale i neobyļejnŊ zruļným a kreativním 

tkalcem. Je pokládán za tvŢrce zcela nového designu, který byl 

natolik úspŊġný, ģe mnoho jeho výrobkŢ proniklo do museí a 

soukromých sbírek. Klah tak transformoval status navaģských 

textilií z Śemeslných výrobkŢ na umŊlecké pŚedmŊty a pozdvihl 

tím nejen prestiģ jejich tvŢrcŢ, ale i jejich ekonomickou 

situaci. Klah nashromáģdil na navaģské pomŊry velké bohatství, 

které ovġem rozdal, neboŠ jakoģto medicinman upíral svoji 

pozornost ke spirituálním otázkám. Jeho prestiģ spirituálního 

vŢdce díky tomu stoupla natolik, ģe mu dala moģnost pozmŊnit 

navaģské náboģenské vŊdomí a praktiky. Klah zformoval 
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systematickou syntézu navaģské filozofie a vytvoŚil roli 

nového mytického hrdiny, kterého nazval ĂBegochidiinñ. Podle 

Klahem vyprávŊného mýtu byl ĂBegochidiinñ jednak synem Slunce, 

ale zároveŔ silnŊ spojen s MŊsícem, byl patronem lovu, ale 

zároveŔ vynálezcem zemŊdŊlství a hrnļíŚství, ļímģ reflektoval 

ontologickou podstatu two-spirit jakoģto kulturního a 

genderového mediátora. ĂIn myths told by Klah, Begochidiin is 

especially prominent. Indeed, in Klah´s rendering, he becomes 

a transcendental figure who bridges not only gender and 

economic differences but age distinctions and racial 

differences as well (Klah describes him as a fair-haired with 

blue eyes)ò(Roscoe 1996:359). Tato historická perspektiva nám 

dokládá, jak rychlá zmŊna napŚíklad v subsistenļních 

aktivitách otevírá moģnosti ambiciózním a talentovaným 

jedincŢm k posunutí významŢ asociovaných s jejich spoleļenskou 

rolí. Je moģné se domnívat, ģe alespoŔ na úrovni malých 

kmenových spoleļností jsou individuální motivace mocným 

faktorem, který mŢģe formovat podobu a významy sociálních 

rolí. To, co je z pohledu jedné ļasové úrovnŊ moģné oznaļit 

jako idiosynkretické chování, se mŢģe stát v delġím horizontu 

tradicí. Pro hlubġí porozumŊní procesŢm, které v takových 

pŚípadech probíhají, bychom vġak potŚebovali více poodkrýt 

dŊje, které se odehrávají na subjektivní úrovni aktérŢ, a 

porozumŊt povaze jejich tuģeb a motivací, coģ je bohuģel v 

pŚípadŊ historické analýzy samozŚejmŊ nemoģné. K této diskusi 

se jeġtŊ vrátím v závŊru kapitoly. Pokud mám na základŊ výġe 
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uvedených informací definovat kategorii Ătwo-spiritñ, musím 

ponŊkud alibisticky pŚedeslat, ģe v podstatŊ nevíme, jestli 

uvedení autoŚi popisovali stejný fenomén, neboŠ adekvátní 

sociální a lingvistická kategorie v evropských jazycích 

neexistuje. NicménŊ podstatu kategorie two-spirit spatŚuji ve 

vzájemné kombinaci tŚí klíļových oblastí: a) genderové 

variace; b) nekonveļní specializace v oblasti produkce; c) 

spirituální agens, který v daných kulturách definuje two-

spirit jakoģto náboģensko-ekonomické specialisty se 

specifickou genderovou rolí. 

 

3.2. Hidģra 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                   Obr.2. Hidģra Salima10 

  

                                                
10 Serena Nanda © 1996 pŚevzato z Nanda, S. (1996): Hijras: An Alternative Sex and Gender Role in India, in 
Third Sex, Third Gender, Beyond Sexual Dimorphism in Culture  and History. ed. G. Herdt, p.401.  New York: 
Zone Books. 
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Hinduistickým termínem Ăhijrañ jsou v Indii oznaļováni 

zasvŊcenci bohynŊ Baháļura Máta. V souļasnosti 

nejkompletnŊjġím zdrojem informací o hidģrech jsou studie 

antropoloģky Serena Nanda (1996; 1998), které navíc vycházejí 

z dlouhodobého terénního výzkumu. Hidģrové11 pŚedstavují 

alternativní genderovou a pohlavní roli v hinduistické 

tradici, pŚímo definovanou jako Ăani muģ ani ģenañ. PodobnŊ 

jako v pŚípadŊ two-spirit, i zde se setkáváme s individuálními 

variacemi, avġak kulturní normy definující status hidģra jsou 

zde jednoznaļnŊjġí. Muģ se mŢģe stát hidģrou, pokud se narodí 

s deformovanými genitáliemi, nebo poté, co podstoupí kastraci. 

NicménŊ jsou dokumentovány i pŚípady, kdy zasvŊcenec kastraci 

odmítá (Nanda 1998). Urļujícím faktorem pro definici hidģrŢ 

je, jak uvidíme níģe, sexuální impotence, jak ve smyslu 

reprodukļním, tak ve smyslu schopnosti sexuálního styku se 

ģenou. Aspiranty statutu hidģra se proto stávají i jedinci, 

kteŚí projevují homoerotické inklinace a odmítají sexuální 

styk se ģenami, a to aniģ by pŚed tím museli nutnŊ podstoupit 

kastraci. Hidģrou se proto mŢģe stát i jedinec, který byl po 

narození identifikován jako ģena, pokud následnŊ v dospívání 

projeví znaky sexuální impotence. U dívek se ve vŊtġinŊ 

pŚípadŢ za znak impotence povaģuje neschopnost menstruovat. 

Genderové chování hidģrŢ zahrnuje prvky typické pro genderovou 

roli ģeny: noġení ģenských ġatŢ, úļesŢ a doplŔkŢ, imitaci 

                                                
11 DŊkuji svému drahému kolegovi indologovi Mgr.Hartinu HŚíbkovi , který mŊ usistil, ģe podstatné jméno 
Ăhijrañ má v indických jazycích gramatický rod maskulinum a v ļeġtinŊ se proto skluŔuje podle vzoru pŚedseda. 
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ģenské chŢze, gest, hlasu, mimiky a vyjadŚování, pŚijetí 

ģenských jmen a preference muģských sexuálních partnerŢ. 

Hidģrové se vġak souļasnŊ projevují i zcela v rozporu 

s povahou ģenské genderové role. Jejich femininní oblékání a 

vystupování je ļasto pŚehnanŊ exaltované, zejména pak jejich 

agresivní projevy sexuality a pouģívání vulgárních výrazŢ se 

sexuálním podtextem jsou v pŚímém kontrastu k normativní 

submisívní roli ģeny. Podle Serena Nanda se hidģrové nesnaģí o 

realistickou imitaci ģen, ale o jakousi parodii. Uģ samotný 

fakt, ģe tancují na veŚejnosti, je nesluļitelný s chováním 

obyļejných ģen. Mnozí hidģrové také kouŚí dýmky a cigarety, 

coģ je chování v indické spoleļnosti povaģované za vyslovenŊ 

muģské. Kombinace tŊchto ģenských a Ăneģenskýchñ rysŢ chování 

odkazuje k existenci specifické genderové role, kterou bychom 

mohli povaģovat za pŚíklad tŚetího genderu. Zváģíme-li pak 

povahu jejich tŊlesné odliġnosti (vykastrované ļi deformované 

muģské genitálie a souļasnŊ neexistující ģenské morfologické 

znaky, tedy opŊt ani muģ ani ģena), mŢģeme v jejich pŚípadŊ 

mluvit i o existenci tŚetího pohlaví. 

Serena Nanda (1996; 1998) nám pŚedkládá interpretaci 

kulturních významŢ a symbolŢ spojených se statutem hidģra 

v rámci hinduismu. Podle Nanda existuje v hinduismu ostrá 

dichotomie mezi muģským a ģenským pohlavím. Kaģdé pohlaví má 

svoji esenciální vnitŚní podstatu spoļívající ve fyzických a 

morálních kvalitách a rozdílné sexuální povaze. Zatímco ģenský 

princip je povaģován za imanentní, aktivní, horký a erotický, 
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muģský princip je inertní, latentní, chladný a asketický. 

Erotický aspekt ģenského principu je nebezpeļný a 

destruktivní, pokud není pod kontrolou principu muģského. ĂIn 

India, é ,women are believed to be more sexually voracious 

than men; to prevent their sexual appetites from causing chaos 

and distracting men from their higher spiritual duties, women 

must be controlledé It is the hot, erotic aspect of female 

sexuality that hijra partake of and display and that transform 

them into ´sacred, erotic, female men´ embodying both the 

beneficent and destructive potential of the goddessò (Nanda 

1996:374-375). Hidģrové prostŚednictvím svých tŊl a svého 

chování vyjadŚují paradox pŚítomný v hinduistickém pojetí 

erotismu a askeze. Jak erotismus, tak askeze mají boģskou 

kreativní moc, ale zároveŔ mohou vést k destrukci a chaosu. 

ZtŊlesŔováním agresivní formy ģenské sexuality hidģrové 

zobrazují její destruktivní charakter a zároveŔ podstoupením 

kastrace pŚijímají muģskou asketickou kvalitu symbolizovanou 

zŚeknutím se sexuální touhy. Kastrace Ănirvanñ je podle Nanda 

(1996) hidģry interpretována jako Ăznovuzrozeníñ. Nirvan je 

klasický pŚechodový rituál obsahující mnoho symbolických prvkŢ 

shodných s rituály souvisejícími s narozením dítŊte. Hidģra 

provádŊjící operaci je nazýván Ămidwifeñ (porodní asistentka) 

a na iniciovaného v pŚechodovém stádiu rituálu se vztahují 

podobná omezení jako na ģenu po porodu dítŊte. Z impotentního 

muģe, který není schopen dostát své sociální role, se rituálem 

nirvan stává hidģra, bytost nadaná boģskou mocí. Z pohledu 
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hinduismu je znakem definujícím potencionálního hidģru právŊ 

sexuální impotence, která muģi nedovoluje naplnŊní jeho 

ģivotní cesty Ăsvadharmañ. NaplnŊní svadharmy spatŚuje indická 

spoleļnost v realizaci morálních závazkŢ a smyslu ģivota, 

kterými jsou pro muģe zaloģení rodiny a zplození potomka. 

Podstoupením kastrace pŚijímá jedinec alternativní svadharmu. 

Boģská moc hidģry má tedy dvojí charakter, jednak boģskou moc 

spoļívající v muģské askezi, kterou získává podstoupením 

kastrace, a také boģskou moc pocházející z ģenské erotiky, 

kterou zosobŔuje svým agresivním sexuálním chováním. Nadání 

onou boģskou mocí je pak klíļovým aspektem rituální role, 

kterou hidģra zastává v indické spoleļnosti. 

Dostáváme se tím k analýze statutu hidģrŢ v sociální 

struktuŚe indické spoleļnosti. NejznámŊjġí rituální rolí, 

kterou hidģrové plní, je poģehnání novorozenému chlapci a jeho 

rodinŊ. Souļástí tohoto rituálu je pŚedvádŊní tradiļních tancŢ 

a rŢzných performancí s cílem pobavit publikum. Vystoupení 

mají komický charakter karikatury ģenského chování, vyjádŚený 

zejména zosobŔováním agresivní formy ģenské sexuality. 

Hidģrové v prŢbŊhu rituálu poģehnají dítŊti tím, ļeho se jim 

samým nedostává, tedy silou mocnou zplodit nový ģivot a mít 

mnoho synŢ. Za svá rituální pŚedstavení hidģrové ģádají 

tradiļní odmŊnu ve formŊ potravin, penŊz a obleļení. 

PŚihlíģející zaujímají k hidģrŢm velmi ambivalentní vztah 

vyjadŚovaný kombinací výsmŊchu, strachu a respektu. Pokud by 

hidģrové nedostali svoji odmŊnu, mohou pouģít své moci a 
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uvrhnou na rodinu a dítŊ kletbu neplodnosti. ĂThe ultimate 

weapon of a hijra is to raise her skirt and display her 

mutilated genitals, which is a source both of shame and insult 

for the audience, as well as a curse by which the hijra 

contaminate the potentially fertile with a loss of 

reproductivityò (Nanda 1996:392). 

V prŢbŊhu rituálního pŚedstavení hidģrové také zkontrolují 

genitálie novorozence a ujistí se, ģe se jedná o zdravého, 

normálního chlapce. Hidģrové proklamují ģe vġechny dŊti, které 

se narodí s ambivalentními pohlavními znaky, patŚí do jejich 

komunity a tento nárok nelze z pohledu indické spoleļnosti 

odmítnout. Komunity, ve kterých hidģrové zpravidla ģijí, se 

v mnohém podobají Ăjatiñ, tedy indické kastŊ a svou strukturou 

pŚipomínají rodinu. Hidģrové ģijí ve stálých skupinách 

ļítajících aģ dvacet ļlenŢ, kteŚí vŊnují ļást svého výdŊlku na 

spoleļný chod domácnosti. Obratem je jim poskytnuto pŚístŚeġí, 

strava, obleļení, ġperky a kapesné. Podle Nanda je takováto 

domácnost na lokální úrovni velmi efektivní organizací. V ļele 

kaģdé komunity stojí Ăguruñ (uļitel), který Śídí chod 

domácnosti, a vŢļi k jednotlivým hidģrŢm (nazývaným Ăchelasñ- 

ģáci) zaujímá roli rodiļe a náboģenského vŢdce. Guru své 

chelas spirituálnŊ vede, podporuje je a chrání a opatŚuje jim 

práci. Chelas mu projevují posluġnost a loajalitu a ļást svého 

výdŊlku. Tento vztah je i základem sítŊ fiktivního 

pŚíbuzenství, který se projevuje i v uģívání pŚíbuzenské 
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terminologie Ăéguru´s guru becomes ´grandmother´ and chelas of 

the same gure are ´like sisters´ñ (Nanda 1996:410).  

Hidģrové, stejnŊ jako kasta, proklamují svŢj monopol nad 

urļitým druhem obģivy, tj. vykonáváním rituálŢ pŚi 

specifických pŚíleģitostech, provozují kontrolu nad svými 

ļleny (vļetnŊ nejvyġġí sankce, kterou mŢģe být vypovŊzení) a 

úspŊġnŊ se i jako kasta reprodukují, i kdyģ ne biologickou, 

nýbrģ sociální formou. Pro muģe, kteŚí nemohou dostát svým 

spoleļenským povinnostem spoļívajícím v zaloģení rodiny a 

zplození potomka, plní status hidģry alternativní moģnost 

adaptace do socio-ekonomického systému indické spoleļnosti. 

Komunity hidģrŢ vytváŚejí struktury imitující a zároveŔ 

nahrazující rodinu a kastu. Tato interpretace socio-ekonomické 

funkce statutu hidģra je velmi zajímavá s ohledem na kastovní 

pŢvod hidģrŢ. Nanda uvádí, ģe: ĂMost hijras appear to be drawn 

from the lower, though not unclear, castes. I never met a 

hijra who clamed to come from a Brahman family, é this /hijra/ 

is not an attractive option for upper-caste person 

ñ(1996:409)12. Zdá se tedy, ģe spoleļenské a individuální 

motivace mohou sehrát v pŚijetí statutu hidģry zásadní roli a 

ģe socio-ekonomická funkce hidģrŢ není dostateļnou motivací 

pro vġechny ļleny indické spoleļnosti, zejména pro ty 

z vyġġích sociálních vrstev. Z hlediska osobních motivací je 

zajímavé zmínit i prostituci, jejíģ provozování hidģrŢm ļasto 

                                                
12 V poznámce k tomuto tvrzení Nanda dále uvádí, ģe slyġela o jediném muģi z kasty BrahmánŢ, který byl svými 
pŚíbuznými oznaļen za hermafroditu, nikdy se neoģenil a byl poslán do USA aby nastoupil akademickou 
kariéru.(Nanda 1996;poznámka 34 na str.581). 
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slouģí jako efektivní zdroj financí. Prostituce není souļástí 

kulturní definice hidģry a v podstatŊ i odporuje vnímání 

posvátné moci hidģrŢ, která pramení z jejich pŚijetí askeze. 

PŚesto se nŊkteŚí hidģrové prostituci vŊnují. Bylo by zajímavé 

zjistit, jaké motivace je k prostituci vedou. Jakou úlohu 

sehrávají ekonomické, sociální a sexuální faktory 

pŚi formulaci této touhy? Nanda hovoŚí o velkých 

individuálních rozdílech v subjektivní percepci rolí hidģrŢ. 

NŊkteŚí hidģrové o sobŊ mluví jako o ģenách  a snaģí se, 

podobnŊ jako evropġtí transsexuálové, pomocí západní medicíny 

zmŊnit svoje tŊlo natolik, aby mohli ģít ne jako hidģrové, ale 

jako indické ģeny v manģelství s muģi. Otázkou je, nakolik je 

tato percepce zapŚíļinŊna importem nejen evropské medicíny, 

zejména hormonální léļby, ale i pŚedstavy o nutnosti pŚijetí 

jednoho z normativních pohlaví jako jediného zpŢsobu 

nepatologické existence. Hidģrové vġak zdŢrazŔují i rozdílné 

aspekty, které zakládají jejich vlastní identitu: ĂSome hijra, 

when talking about themselves as women, or as ´neither man, 

nor woman´, emphasized their body image, others emphasized 

their role as mothers in adopting children, others emphasized 

their sexual desire for men, or their previous sexual 

experience with men, and still others emphasized the hijra 

identification with (male) asceticsò (Nanda 1996:405). PodobnŊ 

rozdílné mohou být i motivy pro podstoupení kastrace, od touhy 

po ģenském tŊle, pŚes touhu po pŚijetí identity hidģry jakoģto 

Ăani muģe ani ģenyñ, aģ po motivace, které vŢbec nezmiŔují 
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genderovou transformaci a spíġe odkazují k touze po 

náboģenském naplnŊní, zvýġení sociální prestiģe ļi vŊtġí 

ekonomické prosperitŊ. V knize ĂNeither Man, nor Womanñ(1998) 

Nanda dokládá obrovskou variabilitu subjektivních identit, 

kdyģ uvádí osobní pŚíbŊhy nŊkolika hidģrŢ, kteŚí byli jejími 

informátory. NapŚíklad hidģra jménem Salima (obr.2.str.72) se 

narodila jako dítŊ s neurļitými pohlavními znaky, vģdy o sobŊ 

referuje jako o Ăani muģ ani ģenañ, ģije v manģelském svazku 

s muģem, obléká se vģdy jako ģena, ale obļas jsou její tváŚe 

zarostlé nŊkolikadenními vousy a v Śeļi uģívá gramatické formy 

svŊdļící o muģském mluvļím. Hidģra jménem Sushila uvádí jako 

dŢvod, proļ se stala hidģrou, své sexuální kontakty s muģi, 

kterým v mládí slouģila coby prostitut. Vģdy se obléká jako 

ģena a dbá o své dlouhé vlasy, má manģela, adoptovala jednoho 

z manģelových synŢ, vystrojila mu svatbu, stala se tchýní a 

posléze i babiļkou, pŚesto odmítá podstoupit kastraci a ļasto 

se zapojuje do pŊstních bitek mezi muģi. 

PŚes tuto variabilitu zŢstává status hidģra v indické 

spoleļnosti konsistentní kategorií. Schopnost zaļlenŊní 

ġirokého spektra individuálních variací navíc svŊdļí o velké 

toleranci, kterou kulturní ontologie této kategorie oplývá.   

Hidģra jakoģto kategorie tŚetího pohlaví a genderu svou 

kulturní definicí pŚekraļuje klasifikaļní rozdíly mezi 

evropskými kategoriemi hermafrodit, transsexuál, homosexuál, 

transvestit a eunuch. Kulturní kategorii hidģra bych definoval 

jako kategorii alternativního pohlaví a genderové role 
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definující a legitimizující alternativní zpŢsob ģivota v rámci 

kulturní tradice hinduismu. Kategorie hidģra je urļena 

jedincŢm, kteŚí z mnoha dŢvodŢ nemohou ļi nechtŊjí naplnit svá 

a spoleļenská oļekávání o plnohodnotném ģivotŊ normativního 

muģe, a dává jim legitimní ģivotní alternativu. 

 

3.3. Rituální homosexualita 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  Obr.3. Dva sambijġtí hráļi na flétnu a iniciovaní chlapci13 

 

Kniha Giberta Herdta ĂGuardians of the Fluetsñ (1981) 

spoleļnŊ s dalġími studiemi, které publikoval na základŊ 

mnohaletého terénního výzkumu sexuality novoguinejských 

SambijŢ, jsou mnohými povaģovány za revoluļní pŚíspŊvek ke 

studiu lidské sexuality. ĂNo future discussion of gender 

                                                
13 Gilbert Herdt © 1993, pŚevzato z Herdt, G. (1994): Guardians of the Fluets: Idioms of Masculinity. Chicago: 
The University of Chicago Press. 
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identity and its development as a human phenomenon will be 

able to ignore the contents of this bookñ píġe Robert A. 

LeVine (1994:VII) v pŚedmluvŊ k vydání ĂGuardians of the 

Fluetsñ z roku 1994. Herdt nám pŚibliģuje kulturu, ve které 

lidé vŊŚí, ģe chlapci mohou dosáhnout dospŊlosti a pohlavní 

potence pouze prostŚednictvím homosexuální praktiky orální 

inseminace, která se tak stává normativním prvkem v procesu 

pohlavního vývoje kaģdého muģe. Herdt nám ve svých studiích 

nabízí podrobnou analýzu kulturních termínŢ, pomocí kterých 

Sambijové konceptualizují a také Ăzaģívajíñ muģství, ģenství, 

sexuální dospívání i sexuální chování a vztahy. Muģské pohlaví 

je podle Herdta v sambijské kultuŚe jasnŊ preferováno a 

hodnoceno výġe neģ pohlaví ģenské, jeģ je vnímáno jako 

inferiorní. Sambijci vġak souļastnŊ povaģují ģeny za pŚirozenŊ 

plodné a schopné pŚirozenŊ pohlavnŊ dospŊt bez jakékoliv 

vnŊjġí pomoci, jelikoģ jejich tŊla obsahují zvláġtní 

menstruaļní orgán nazývaný Ătinguñ, který urychluje jejich 

fyzický a duġevní vývoj, nástup puberty a první menstruace. 

Naproti tomu muģi nejsou podle sambijské pŚedstavy schopni 

samostatnŊ pohlavnŊ dospŊt. Muģi sice také mají orgán Ătinguñ, 

ale ten je narozdíl od ģen prázdný a nefunkļní. Navíc kontakt 

s matļinou dŊloģní krví pŚi porodu, její menstruaļní krví a 

dalġími vaginálními tekutinami, stejnŊ jako matļin emocionální 

vliv, zabraŔují muģi dosáhnout puberty a dospŊlosti. Muģi mají 

specifický orgán Ăkereku-kerekuñ urļený pro uchování sperma, 

ten je vġak pŚi narození malý, Ătvrdýñ a prázdný, ģádné sperma 
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neobsahuje a ani není schopný ģádné vyprodukovat. Sperma je 

pŚitom Sambijci povaģováno za zdroj lidského ģivota a hlavnŊ 

pŢvodce biologické maskulinity, silných kostí a svalŢ a 

sekundárních pohlavních znakŢ. Sambijci vŊŚí, ģe muģské tŊlo 

nedokáģe samo vyprodukovat sperma, a protoģe bez nŊj muģi 

nemohou dosáhnout puberty, sperma jim musí být dodáno 

náhradním externím zpŢsobem a to cestou orální inseminace. 

ĂThe ritual function of homosexual fellatio, then, is to 

consume semen and thereby produce malenessñ (Herdt 1996:434). 

OrálnŊ pŚijaté sperma se podle sambijské pŚedstavy ukládá 

v muģském orgánu Ăkereku-kerekuñ pro jeho pozdŊjġí pouģití. 

Ăéonly repeated insemination of the boy are thought to confer 

in him the reproductive competence that culminates in 

manliness and fatherhoodò (Ibid.). Nad pohlavním vývojem 

chlapcŢ a procesem jejich maskulinizace dohlíģejí tajné muģské 

spoleļnosti. PŚibliģnŊ ve vŊku ġesti let jsou vġichni chlapci 

odebráni z péļe svých matek a pŚemístŊni do muģských domŢ, kde 

ģijí pod pŚísným tabu zakazujícím kontakt se ģenami. V prŢbŊhu 

pŚíġtích patnácti let chlapci podstoupí ġest tajných iniciací, 

které korespondují s jejich vŊkovým stupnŊm a rituálním 

statutem. První tŚi iniciaļní stupnŊ nazývané Ămokuñ, Ăimbutuñ 

a Ăipmangwiñ jsou organizovány pro vŊtġí skupiny chlapcŢ podle 

jejich pŚísluġnosti do vŊkových skupin. TŚetí iniciaļní stupeŔ 

Ăipmangwiñ souvisí s kulturním rozpoznáním puberty a je urļen 

pro mladíky mezi ļtrnáctým a ġestnáctým rokem. Dovrġením 

iniciací do prvních tŚí stupŔŢ se z mladíkŢ stávají mladí muģi 
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a zároveŔ váleļníci zodpovŊdní za ochranu své vesnice. 

Následné tŚi rituální iniciace jsou jiģ pro jednotlivé mladé 

muģe organizovány individuálnŊ. Iniciace do ļtvrtého stupnŊ je 

v podstatŊ svatebním rituálem a mŢģe se konat kdykoliv po 

Ăipmangwiñ. Pátý stupeŔ Ătaiketneyñ se vztahuje k období, kdy 

se u muģovy manģelky objeví první menstruace, a koneļnŊ ġestý 

stupeŔ zasvŊcení Ămoondanguñ se uskuteļní poté, co jeho ģena 

porodí první dítŊ. Socializace a pohlavní vývoj dívek se ubírá 

zcela jinou cestou. Dívky zŢstávají v domácnosti, kde se 

narodily, v blízkém kontaktu se svými matkami a sestrami a 

neprochází ģádnými iniciacemi. Jejich prvním iniciaļním 

rituálem je aģ svatba, ale i po ní dívky zŢstávají se svými 

matkami obvykle aģ do první menstruace, která symbolizuje 

dovrġení jejich pohlavní zletilosti.  

Sambijci praktikované homosexuální fellatio je 

institucializováno v rámci inicializace do prvního stupnŊ. 

Mladí chlapci jsou instruováni k tomu, aby pŚijímali sperma od 

starġích mladíkŢ a muģŢ formou orálního sexuálního kontaktu. 

Chlapci iniciovaní do prvního a druhého stupnŊ mohou slouģit 

pouze jako pŚíjemci spermatu. Mladíci zasvŊcení do tŚetího 

stupnŊ pak mohou zastávat pouze roli poskytovatelŢ sperma a 

v této ļinnosti homosexuálních inseminátorŢ mladých chlapcŢ 

pokraļují aģ do narození svého prvního potomka. PŚestoģe se 

homosexuálního fellatia v prŢbŊhu své socializace úļastní 

vġichni muģi jak v roli pŚíjemcŢ, tak pozdŊji jako donátoŚi, 

koneļným výsledkem socializace je exklusivní heterosexualita. 
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Jak Herdt navíc dokazuje, orální inseminace není pouze 

mechanickým aktem, ale má i erotický rozmŊr. PrávŊ pŚítomnost 

homoerotického komponentu v muģském sexuálním chování zcela 

vyvrací evropské pŚedstavy o podstatŊ muģské genderové 

identity. Ăéabundant evidence indicate that most youth also 

experience them /homosexual practices/ as pleasurable and 

erotically excitingò (Herdt 1994:3). V rámci rituální iniciace 

do prvního stupnŊ je mladým chlapcŢm vysvŊtlena absolutní 

nezbytnost pŚijímat sperma na denní bázi, neboŠ na jeho 

mnoģství záleģí vybudování fyzického i duġevního muģství. I 

kdyģ je pro novice úļast na orální inseminaci vyģadována jako 

nezbytná souļást rituálu, jeho pozdŊjġí participace na 

homosexuálním fellatiu je odvislá od jeho osobního zájmu. Jak 

pro novice, tak pro starġí mladíky platí, ģe výbŊr partnera 

pro fellatio, jeho frekvence i urļitá forma osobní 

angaģovanosti v jeho prŢbŊhu, záleģí na jejich vlastní vŢli. 

PŚestoģe jsou mezi aktéry rozdíly v jejich zájmu, vŊtġina z 

nich se podle Herdta úļastní praktik orální inseminaci 

pravidelnŊ a vnímá tento akt jako velmi pŚíjemný a erotický: 

ĂThey /bachelors/ seem (impressionistically) excited by it 

/felletio/, joking among themselves about especially 

attractive boys whom they prefer as fellators, but are often 

willing or wanting to have sex with any appropriate initiateò 

(Herdt 1994:282). ñInitiates come to fetishize the bachelors´ 

penises (the source of semen); and bachelors fetishize 

boys´(and later women´s) mouths as erotic orifice. For 
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example, initiates secretly (and coquettishly) refer to a 

favoured fellated as ´mi dakolu´(dakolu is the hammerhead 

arrow); and bachelors respond to their favoured fellator as 

´mi nungenuy´(my bamboo orifice)ò(Herdt 1994:284)14. 

O oblíbenosti tŊchto aktivit svŊdļí i fakt, ģe naprostá 

vŊtġina mladých muģŢ pokraļuje v homosexuálním styku s chlapci 

tak dlouho, jak je to jen v rámci kulturní pŚedstavy moģné, 

tedy aģ do narození jejich prvního potomka s tím, ģe po 

nŊjakou dobu praktikují bisexualitu. Herdt uvádí, ģe poté co 

muģi pŚestoupí na heterosexuální chování, preferují 

heterosexuální koitus. Ġestý stupeŔ iniciace znamená pro 

vŊtġinu muģŢ konec homosexuálních praktik, avġak nŊkteŚí muģi 

mohou podle Herdtova pozorování v homosexuálnŊ inseminaļních 

aktivitách i nadále pokraļovat: Ăéfew males, typically 

´stronger´ and more in the mould of idealized war leaders, 

discreetly continue sexual relations with boys along their 

marital relationsñ (Herdt 1996:436). 

 PŚi zvaģování sociálních faktorŢ ovlivŔujících formu muģské 

socializace klade Herdt dŢraz na váleļnický charakter 

sambijské spoleļnosti. Sambijové stejnŊ jako vŊtġina jejich 

sousedŢ z novoguinejského vrchoviny ģijí v permanentní válce 

se sousedními kmeny. Za ochranu kmene jsou zodpovŊdní muģi. 

Socializace chlapcŢ v tajných muģských spoleļnostech má za cíl 

pŚipravit mladíky na nebezpeļný a tvrdý ģivot váleļníka. 

                                                
14 V poznámce 40 na str.284 Herdt (1994) také uvádí: ĂMen also refer to their wives´ vaginas as ´my bamboo 
orifice´, only they use a type of bamboo (nilyu) as a euphemism for the vaginaò . 
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Citový vliv matky by v tomto procesu maskulinizace mohl hrát 

negativní roli, a proto je svŊŚen do zodpovŊdnosti výhradnŊ 

muģským tajným spoleļnostem. ĂMale rhetoric reflects male 

worry about the overwhelming female influence of the boys´ 

mothers, which must be counteracted for boys to reach manhoodñ 

(Herdt 1994:261). Herdt zmiŔuje, jak velké trauma znamená pro 

chlapce odtrģení od matky, navíc umocnŊné hrubým zacházením a 

tŊģkými fyzickými zkouġkami v rámci iniciaļních rituálŢ. 

Ăéalong with the rituals, semen, homosexual interpersonal 

experience and relationships, a boy also acquires the 

psychological sense of being a Sambia warrior. He is kept 

physically distant from women long enough to develop an adult 

masculine identity that is maintained thereafter through 

psychological distanceò (Herdt 1994:278).  

Podle Herdtových informátorŢ proģívají chlapci v období 

první iniciace i traumata spojená s homosexuální inseminací. 

Herdt uvádí výpovŊdi jednoho z chlapcŢ, dvanáctiletého Kamba. 

Kambo podle vlastních slov proģíval pŚed první inseminací 

smrtelnou úzkost. Obával se, ģe se mu udŊlá zle, bude zvracet, 

a nebo dokonce umŚe. První dárce spermatu s Kambem zacházel 

hrubŊ a jeho sperma podle Kamba chutnalo ĂhoŚceñ. Na základŊ 

objasnŊní podstaty a nezbytnosti orální inseminace 

prostŚednictvím mýtu o hermafroditních pŚedcích lidí a 

dŢleģitosti pŚijímání spermatu pro dosaģení muģství se KambŢv 

postoj zmŊnil. Kambo se zaļal silnŊ obávat, ģe pokud nebude 

pŚijímat dostateļné mnoģství spermatu, promŊní se v ģenu. 
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Kambo se následnŊ stal aktivním pŚíjemcem a o spermatu zaļal 

hovoŚit jako o Ăsladkém mléceñ. Herdt pŚítomnost této obavy 

nazývá Ătranssexual fantasy in masculine behaviourñ a vidí 

v ní jeden z hlavních motivŢ sambijské muģské identity. 

V podstatŊ se jedná o odkrytí faktu, ģe muģství není pŚirozené 

a adekvátní k ģenství, ģe Ăjá jsem ménŊ neģ muģñ a musím se 

snaģit muģem stát, jinak se promŊním v ģenu. U vŊtġiny 

iniciovaných se postoj k homosexuálnímu fellatiu nadále mŊní 

v období následujícím po iniciaci do druhého stupnŊ. ĂThese 

older initiates long for increasing autonomy and ´strength´ as 

a means of transcending their subservient position under the 

thumb of bachelors. So they gradually become more aggressive 

fellatorsò (Herdt 1994:281). Starġí mladíci, kteŚí plní roli 

inseminátorŢ, se pak této aktivitŊ v naprosté vŊtġinŊ vŊnují 

pravidelnŊ a shledávají v ní silné sexuální uspokojení. Mýtus 

o muģské partenogenezi definuje homosexuální fellatio jako 

formu první muģské sexuální aktivity, jelikoģ sexuální styk se 

ģenami je aģ do doby první ģenské menstruace tabuizován. Herdt 

vġak odvolávaje se na ļetná prohláġení svých informátorŢ 

zdŢrazŔuje, ģe homosexuální aktivity starġích chlapcŢ nelze 

povaģovat pouze za jakousi doļasnou náhraģku za heterosexuální 

styk: Ăémen are not simply biding time by fooling around with 

initiatesé bachelors are sometimes passionately fond of 

particular boys é Homoeroticism is exciting; satisfying 

enough, apparently, that several notorious men cannot turn 

their back on it. A few cannot, but must doñ (Herdt 1994:288).  
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Zajímavým znakem homosexuálního fellatia v sambijské 

spoleļnosti je poģadavek na jeho naprosto pŚísné utajení pŚed 

ģenami. ĂSecrecy prevents women from ´knowing´ that men 

innately lack semen, the essence of masculine potencyñ (Herdt 

1994:277). ĂThere is a danger, obviously, that women may 

penetrate their /man/ secrecy and discover the ´truth´ of 

masculinity: that maleness is not natural state; that 

homosexuality is erotically exciting for men; and that men 

give up homoeroticism to attain marriage and fatherhoodéñ 

(Herdt 1994:294). Muģi se podle Herdta výraznŊ obávají, ģe 

odkrytím oné ĂnepŚirozené podstatyñ muģství a jeho 

neadekvátnosti vŢļi ĂpŚirozené podstatŊñ ģenství by ztratili 

své prioritní postavení a spoleļenskou kontrolu. Dalo by se 

dokonce Śíci, ģe muģi praktikováním homosexuálního fellatia a 

souļasnŊ jeho pŚísným utajením pŚed ģenami konstruují svoji 

spoleļenskou nadŚazenost nad ģenami. Muģi navíc díky 

homosexuálnímu fellatiu v sambijské spoleļnosti drģí erotické 

privilegium jak nad ģenami, tak nad mladými chlapci. 

Konstituļním prvkem kulturní kategorie muģe v sambijské 

kultuŚe je tak zcela v rozporu s konveļní evropskou pŚedstavou 

jeho sekvenļní homoerotická, bisexuální a posléze 

heterosexuální identita. 
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3.4. Shrnutí 

Interpretace kulturních fenoménŢ Ătwo-spiritñ, Ăhijrañ a 

rituální homosexuality dokládá jak sloģitým a tŊģko Śeġitelným 

problémem je konceptualizace tŊchto jevŢ v rámci evropských, 

konveļních, biologicky orientovaných kategorizací sexuality. 

Kategorie jako homosexualita, trasvestitismus, transsexualita 

a pohlavní inverze se zdají v tŊchto pŚípadech neadekvátní. 

PŚedstavení konceptŢ tŚetího pohlaví a tŚetího genderu se jeví 

jako vhodný nástroj umoģŔující jemnŊjġí rozliġení a citlivŊjġí 

interpretaci daných jevŢ v rámci jejich kulturního kontextu. 

Jakkoliv se tyto nové kategorie samy zdají být spíġe tŊģko 

uchopitelnými lokálními variacemi, a proto neuniversálními a 

do jisté míry i nekonsistentními, jejich význam spoļívá 

pŚedevġím ve zpochybnŊní konvenļních kategorizaļních modelŢ 

a v moģnosti jejich transcendence. ZároveŔ se zdá, ģe i 

definice homosexuality a heterosexuality jakoģto pevnŊ daných, 

statických kategorií, aŠ uģ podmínŊných biologickou esencí ļi 

socio-kulturní konstrukcí, je pŚíliġ rigidní a svou malou 

flexibilitou se nehodí pro popis lidské sexuality, jejíģ 

podstata se jeví daleko komplexnŊjġí. 

Stále platí, ģe antropologické studim sexuality musí stavŊt 

na detailní analýze kulturních významŢ kategorií a symbolŢ, 

které aktéŚi znají, pouģívají, ale zároveŔ i utváŚejí. 

Neobejde se ani bez analýzy struktury a vztahŢ mezi 

jednotlivými sloģkami kultury, ale ani bez analýzy 

historického vývoje a subjektivních faktorŢ jako 



Kapitola 3. 
 

91 

individuálních motivací, tuģeb a vlastních významŢ vytváŚených 

jednotlivci. I za cenu jisté psychologizace antropologického 

pohledu bychom se mŊli ptát, jaké faktory vstupují do hry pŚi 

formulaci osobních motivací aktérŢ? Dochází k dialogu mezi 

potŚebami na jedné stranŊ ļistŊ psychologickými a na stranŊ 

druhé spoleļenskými? Je to spíġe moje intuice, která mi Śíká, 

ģe tyto touhy a motivace jsou moģná uģ svou podstatou 

formulovány tak, ģe nelze mluvit o potŚebách subjektivních - 

psychologických a o potŚebách vnŊjġích ï spoleļenských jako o 

vlivu dvou zcela autonomních entit. Jak uģ jsem zmínil výġe, 

hodlám se v následující ļásti práce vŊnovat dialogu mezi 

subjektivitou a sociálnŊ konstruovanými kulturními normami a 

to na základŊ vlastního výzkumu specifické sexuální kategorie 

a identity. O vztahu sexuální kategorie ï jedinec budu 

uvaģovat v duchu interpretativní, nepositivistické 

antropologie jako o vztahu sociální struktury a sociálních 

akcí. 
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4. Výzkum vytváŚení sexuální kategorie ĂBearñ 

 

4.1. Projekt výzkumu 

V rozmezí let 1999 aģ 2001 jsem provádŊl terénní výzkumu pro 

svoji diplomovou práci s názvem hypermaskulinizace (Prokopík 

2001). Tématem mého výzkumu byla maskulinní sebeprezentace 

urļitého segmentu gay komunity v Praze. PŚi svém výzkumu ve 

tŚech gay noļních klubech urļených výhradnŊ pro maskulinnŊ se 

definující gaye jsem se setkal s existencí nŊkolika 

specifických forem maskulinních stylizací. ĂJedním 

z nejnápadnŊjġích rysŢ tvrdých klubŢ je jakási vzhledová 

stylizace návġtŊvníkŢ do nŊkolika ideálních podob, které jsou 

vġeobecnŊ známé. NávġtŊvníci klubŢ vyuģívají této sdílené 

symbolické stylizace, vytváŚené pomocí obleļení, doplŔkŢ a 

dalġích úprav zevnŊjġku, jsou schopni se v ní orientovat a 

také o ní podrobnŊ referovatñ (Prokopík 2001:23). ĂOblíbené 

stylizace Ăvojákñ, ĂnámoŚníkñ, Ăpolicajtñ, Ăpoģárníkñ, 

Ăkovbojñ, ĂdŊlníkñ, ĂkoģeŔákñ, ĂmotorkáŚñ, Ăskinñ a Ăbearñ 

(ļesky ĂmedvŊdñ) zosobŔují ideály muģství. Jejich pouģitím 

aktéŚi zvyġují svou maskulinitu a tím i atraktivnostñ 

(Prokopík 2001:69). Pozorovaná stylizace bear se vġak 

z konstituļního hlediska výraznŊ vymykala. Zatímco ostatní 

stylizace bylo moģné povaģovat za urļitou formu pŚevlekŢ, 

které aktéŚi vyuģívají pouze pŚi návġtŊvŊ noļního klubu, a 

zároveŔ identifikovat konstituļní prvek tŊchto stylizací 

v podobŊ existence specifického fetiġe, kategorie Ăbearñ se 
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zdála daleko komplexnŊjġí. PŚekvapující rozsah a hloubku 

tohoto fenoménu jsem zaļal poznávat aģ po dokonļení diplomové 

práce a rozhodl jsem se na jeho studium dále zamŊŚit. 

V souļasné dobŊ mohu Śíci, ģe Ăbearñ není stylizací, ale zcela 

komplexní sexuální identitou, která se odráģí ve vġech 

oblastech ģivota a zároveŔ je formuje. K identitŊ Ăbearñ se 

prokazatelnŊ hlásí statisíce muģŢ po celém svŊtŊ 

organizovaných do stovek unikátních Ăbearñ institucí, jejichģ 

ļinnost zasahuje do vġech pŚedstavitelných oblastí ģivota. 

Existují Ăbearñ bary, restaurace, sauny, hotely, sportovní a 

rekreaļní zaŚízení, cestovní kanceláŚe, právnické, finanļní, 

obchodní a poradenské firmy, zdravotnické, sociální a kulturní 

instituce, Ăbearñ média, Ăbear politika, Ăbearñ umŊní, bear 

design, trh se specifickými komoditami a marketing zamŊŚený na 

Ăbearñ spotŚebitele. NŊkteré bear instituce mají navíc jak 

universální, celosvŊtový charakter, tak i specifické, lokální 

variace. 

O fenoménu Ăbearñ lze hovoŚit jako o subkultuŚe, která 

v mnohých rysech pŚesahuje sféru gay komunity, a zároveŔ také 

jako o alternativní sexuální kategorii, která soupeŚí 

s paralelnŊ existujícími kulturními kategoriemi gay a muģ. 

Identita bear se jeví jakoģto zcela svrchovaná osobnostní i 

sexuální identita, kterou vŊtġina jejích nositelŢ uvádí jako 

svoji identitu primární a jejím uģíváním dokonce nahrazuje 

kategorie gay a muģ. Pozoruhodné je, ģe bear identita se 

poprvé objevuje teprve velmi nedávno, na poļátku 90. let 


