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Anotace: Křesťanské rozvojové organizace v období od poloviny devadesátých let 
do dneška výrazné zvýšily své aktivity v severním Thajsku. V průběhu posledních pat-
nácti let vznikly desítky křesťanských dětských domovů, které umožňují dětem Akhaů 
a ostatních etnických menšin z horských oblastí navštěvovat městské státní školy. I pře-
sto ovšem vysoké procento dětí žijících v těchto institucích své vzdělávání nedokončí 
a odchází ze škol předčasně. Na pozadí Bourdieuova konceptu kulturního kapitálu, 
symbolického násilí a habitu ve spojení s Appaduraiovým konceptem imaginárních 
světů popisuje tato přednáška tři světy, které generují dispozice akhaských dětí (akhaští 
rodiče a vesnice, křesťanský dětský domov a stát představovaný školským systémem), 
čímž nám pomáhá lépe porozumět rezistenci, kterou děti z křesťanských dětských do-
movů projevují. 

Klíčová slova: vzdělání, faith-based development, rezistence, habitus, kulturní kapitál, sym-
bolické násilí, Thajsko. 

Křesťanské rozvojové organizace 
začaly v severním Thajsku působit ve stá-
le větší míře od poloviny 90. let minulého 
století. V průběhu posledních patnácti let 

vznikly desítky křesťanských dětských do-
movů1, které umožňují akhaským dětem 
a dalším horským etnickým minoritním 
skupinám žít v městském prostředí a zís-

1 Termín „dětský domov" je v „západním" kontextu vysoce zatížený termín evokující instituci pečující o sirotky, ne-
chtěné děti apod V kontextu domovu pro déti z hor je jeho funkce, přestože existují i případy opravdových sirotků 
či zanedbaných dětí, spíše v rovině „našich" internátů. Nezřídka je mezi misionáři a pracovníky domovů používán 
termín „orphanage" přesto, že většina dětí rodiče má. Ráchel Burr zdůrazňuje různé vnímání termínu „sirotčinec". 
Na základě svého výzkumu ve Vietnamu argumentuje, že v tamním kontextu je za sirotka považováno i takové dítě, 
které přišlo pouze o jednoho z rodičů. V případě Thajska, resp. Akhaů, je sirotek to dítě, kterému chybí rodiče oba. 
Označování domovů pro déti z hor v severním Thajsku za „dětské domovy" či „sirotčince" bývá doplňováno mnohdy 
nepravdivou komunikací směrem k donorům a veřejnosti, která může, v kontextu rozdílné sociální a ekonomické 
hodnoty dítěte (Aries, 1965; Zelizer, 1994), motivovat donory k bližší spolupráci. 
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kat školní vzdělání ve státních školách. 
Vysoké procento mladých horalů žijících 
v těchto rozvojových institucích nedokon-
čuje vzdělání a opouští školu předčasné. 
Ředitel dětského domova New Life po-
dobně jako vedoucí pracovníci dalších 
křesťanských domovů, ve kterém žili 
a pracovali moji nejbližší informátoři, vy-
světloval neúspěch vzdělávacího projektu 
genetickými dispozicemi svých chovanců. 

Pokud bych zanechal etnografii 
vzdělání mladých Akhaů na úrovni de-
skripce, těžko by pochopení je j ich před-
časných odchodů ze školy, které nabízí 
koncept habitu, překročilo stereotyp 
„hloupých chao khao"1 nebo opoziční 
kultury školáků z prostředí etnické mi-
nority čelící školní hegemonii popisova-
né v mnoha etnografiích vzdělání (např. 
Willis, 1977; Bourgois, 2006) . Abych 
se dostal pod povrch, pootevřel dveře 
do tajů habitu a lépe pochopil každoden-
ní jednání sociálních aktérů, bylo třeba 
studovat síly, které ho generují. V habi-
tuaci Akhaů hrají hlavní roli tři vrcholy 
trojúhelníku:3 akhaští rodiče a vesnice, 
křesťanský dětský domov a stát reprezen-
tovaný školou. 

Křesťanské domovy poskytují uby-
tování, výchovu a stravu a umožňují tak 
dětem z hor žít v blízkosti města a studo-

vat v městských školách. Na první pohled 
působí příležitost sociálně marginalizo-
vaných dětí získat vzdělání jako vhodný 
nástroj rozvojové pomoci. V průběhu déle 
než deset let trvajícího etnografického vý-
zkumu křesťanských rozvojových organi-
zací, respektive dětských domovů, v seve-
rothajském městě Chiang Rai, jsem však 
pozoroval vysoké množství akhaských 
studentů z křesťanských dětských domo-
vů, kteří své vzdělání ve státních školách 
předčasně opustili. Přerušené vzdělání 
znamená povinnost chovance dětský do-
mov opustit. Tento jev zůstává skrytý před 
donory, návštěvami zahraněních „Chris-
tian teams", před krátkodobými misionáři 
i dobrovolníky. Podobné ani já jsem neměl 
po dlouhou dobu o studijních neúspěších 
mladých horalů tušení. Moje nejbližší 
informátorka, spoluzakladatelka a dlou-
hodobá pracovnice domova New Life, 
Amue,4 mně později vysvětlovala odcho-
dy horských studentů jejich leností a níz-
kou disciplínou. Ředitel domova na můj 
dotaz odpověděl bez skrupulí: „Hill Tribes 
mají malý mozek. Jsou hloupí."5 K mému 
překvapení, domovy nevedly žádnou sta-
tistiku nebo seznamy těch, kteří vzdělání 
dokončili, tudíž neexistují data o úspěš-
nosti vzdělávacích projektů6 křesťanských 
organizací, které oddělují tisíce dětí od je-

1 Označení horských minorit jako chao khao jde ruku v ruce s termíny chao pa (wild people) a nak anurak (benign 
savage) (Delang, 2003). Přesto, že se stal termín chao khao oficiálním, horalé ho vnímají jako pejorativní. 
JTzv. Plowden Report (1967) užil metaforu trojúhelníku ke konceptualizaci vztahu mezi dětmi, rodiči a učiteli. 
4 Amue, podobně jako ostatní jména mých informátorů a dětského domova New Life, je pseudonym. 
s Sturgeon (1998) uvádí, že nedokončené vzdělání je důsledkem problému horských etnických minorit s občanstvím. 
Bez občanství studenti nezískají diplom o dosaženém vzdělání, a proto nemají o školu zájem. Naprostá většina stu-
dentů, které jsem mél příležitost pozorovat v křesťanských domovech, byla thajskými občany. 
' Úspěšnost vzdělávacích projektů není vhodné měřit poměrem absolventů k odpadlíkům, nicméně je to jeden z uka-
zatelů. 
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jich rodin a komunit, s příslibem lepších 
životů. Amue, ve shodé s ostatními za-
městnanci domova, se domnívala, že ško-
lu dokončilo přibližné deset dětí. Za šest-
náct let existence domova jich žilo za jeho 
bránou více než tři sta. 

V roce 2006 se mezi odpadlíky za-
řadil také Asó. O Asóové odchodu z New 
Life jsem se dozvěděl s měsíčním zpoždě-
ním, po návratu z Evropy zpět do terénu. 
Po opuštění domova neměl kde bydlet 
a nemohl sehnat práci, tak se vrátil domů 
k rodičům. Tradiční znalost zeměděl-
ských metod i umění a zručnost užívat 
zemědělské nástroje se mladí Akhaové, 
kteří žili a vyrůstali v dětstkých domovech 
ve městě, nenaučí a život ve vesnici pro ně 
představuje zmar. Image vysněného měst-
ského života, po kterém se naučili toužit, 
stojí v přímé opozici k vesnickému životu 
v horách. Mladí Akhaové shledávají ob-
razy identity moderního života ve městě 
jako vysoce podmanivé a vyhlídka živo-
ta v horách je pro né naopak chmurná. 
Mnoho z nich mně zmiňovalo pocity 
nudy: „Ve vesnici není co dělat," slýchal 
jsem nezřídka. Městský život, který vída-
jí na televizních obrazovkách a o kterém 
slyší od svých přátel a spolužáků, je na-
opak místem, kde je „ten pravý život". Při 
psaní z akhaské vesnice Ban Mae Poen 
upozorňuje Sanitsuda Ekachai C1990, 
s. 185-186) , že výsledkem dětí pobírají-
cích thajské vzdělání není pouze skuteč-
nost, že „hovoří plynule Thajsky", ale také 
že „jejich snem je žít jako ti, které sledují 
na televizních obrazovkách". Město záro-

veň nabízí, a to je zřejmě důležitější, místo, 
kde lze vydělat peníze potřebné k aktivní-
mu ochutnání stylu a komfortu „moder-
ní identity". Asó, zcela ve shodé s dalšími 
mladými Akhai, interpretoval svůj odchod 
do města takto: „Ve vesnici nejsou peníze 
a nic na práci. Chtěl jsem mít spoustu pe-
něz, abych mohl nějaké poslat rodičům 
a taky si koupit nové věci." Po pár týdnech 
se vrátil do města, kde začal pracovat jako 
pomocný dělník na opravě silnic. 

Nedlouho po mém návratu zpět 
do Chiang Rai j sme Asóa společně 
s Amue pozvali do restaurace na „thajské 
barbeque". Prostor restaurace byl z větší 
části naplněn studenty ve školních uni-
formách, je j ichž hlasitý projev do tmava 
opáleného Asóa7 popuzoval. Mne jak-
bysmet. V průběhu večeře jsem se zají-
mal, m i m o jiné, o důvody, které ho vedly 
k opuštění školy. 

Asó: Koukni na mě, mám práci 
a vydělávám nějaký peníze. Můžu si dě-
lat, cokoli se mi zachce, nemusím nikoho 
poslouchat. Kdybych byl teď v New Life 
a chodil do školy, tak si nemůžu nic kou-
pit. Přijde mi, že ti, kteří zůstali v New 
Life, jsou jako děti. Neví vůbec nic o ži-
votě venku. Zatímco oni jsou teď zavření 
v New Life, já získávám zkušenosti, vydě-
lávám peníze. Jsem napřed. Nemá smysl 
ztrácet čas. 

První týdny života ve městě dopro-
vázelo Asóa neskrývané nadšení. Získal 
pocit, že se jeho představy o moderním 
městském životě, neoddělitelně spojené 
se spotřebním zbožím, podporované ko-

' Bílá kúž« je v Thajsku významnou známkou statutu a fyzické krásy v méstském i venkovském estetickém kánonu. 
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merčními reklamami z televize, časopisů, 
pouličních billboardů a dalších médií, 
začaly naplňovat. 

Thajský sen 

Přesto, že mnozí obyvatelé Bangko-
ku mají malé povědomí a zájem o svět hor-
ských etnických minorit na severu země, 
thajští učitelé a spolužáci akhaských stu-
dentů od dětství potkávali skupinky, které 
na první pohled dávaly tušit, že do pro-
středí města nepatří. 2eny s velkými čep-
ci pošitými stříbrnými mincemi, destič-
kami a plíšky, barevnými korálky a opičí 
srstí, nesoucí na zádech velké bambusové 
koše či dítě zabalené v hadru do běžné-
ho obrazu městského života nezapadaly. 
Černé rty, zuby a dásně akhaských mužů 
i žen, zbarvené od žvýkání betelových 
ořechů, sluncem do tmava opálená kůže, 
špinavé ruce opotřebené tvrdou prací 
na horských polích, společně s nízkým 
vzrůstem, cizím jazykem a odlišnými 

L 

tělesnými projevy pocit 
jinakosti a nepatřičnosti 
v thajských dětech a je-
jich rodičích umocňo-
val. Negativní image lidí 
z hor v očích většino-
vé společnosti aktivně 
podporovali čelní státní 
představitelé a média. 

Státní autority ne-
projevily o lidi z hor větší 
zájem až do šedesátých 
let, a to zejména v sou-
vislosti s mezinárodními 
zájmy a rozvojem. Větši-

na jejich osídlení nebyla do první poloviny 
20. století v thajském administračním sys-
tému ani zahrnuta (Sturgeon, 1999, s. 2). 
Od roku 1960, kdy byla založena Hill 
Tribe Welfare Committee, byla horská 
etnika opakovaně obviňována z ničení 
lesů, pěstování opia, obchodu s drogami 
či třeba z hrozby pro bezpečnost státu. 
Postupem času rostla frekvence těchto 
obvinění a stala se součástí zpravodajství 
masových médií. Generálporučík Ruam-
sak Chaikomin, velitel Třetí armády, re-
flektoval vládní pohled následovně: „Ti, 
kteří ničí národ, nejsou těmi, kteří ilegál-
ně pokácí 20 nebo 30 stromů, ale horské 
kmeny." Phairot Suvanakon, náměstek 
generálního ředitele Royal Forestry De-
partment, šel dále, aby navrhl, jak tento 
problém řešit: „Abychom opravdu ukon-
čili problém horských kmenů, musí být 
násilně sterilizováni, aby se nemohl jejich 
počet zvyšovat. ... Mimo to se musíme 
pokusit je asimilovat." (Kesmanee, 1988, 
s. 2). Snaha integrovat členy horských 
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etnik zahrnovala podporu základních 
škol a zdravotních středisek, stejné jako 
zemědělských konzultací (Pasuk, Baker, 
1997; Kunstadter, 1967; Buergin, 2000) . 

Rozvojové snahy, kterým byly 
horské komunity vystaveny, směřovaly 
ze jména k zákazu tradičních zeměděl-
ských metod, které se jevily rozvojovým 
expertům jako nevhodné, k omezení 
v užívání půdy nebo k mnohdy nedob-
rovolným relokacím celých vesnic. Také 
demografické změny, ať j iž ve formě 
stěhování nížinné populace do hor, či 
příchod lidí, kteří utíkali před boji a po-
litickou nestabilitou v Barmě, patřily 
mezi faktory, které horalům znesnad-
nily dosavadní způsob obživy. Zvyšující 
se tlak na zemědělskou půdu a růst hus-
toty osídlení horských oblastí způsobily 
je j í relativní úbytek a t ím znesnadnily 
horalům vypěstovat si dostatek vlast-
ního jídla. S přísným zákazem produk-
ce opia, které bylo Akhaům finanční 
j istotou a alternativou při případném 
deficitu rýže (mohli je j prodat a za utr-
žené peníze pořídit rýži), se stal život 

v horách složitý. Hodnota zemědělství 
začala v očích horských rolníků klesat, 
alternativa ovšem byla v nedohlednu. 
Spolehlivou cestu k lepšímu životu mělo 
nabídnout školní vzdělání. 

Vzdělání se stalo, mimo j iné pod 
vlivem mezinárodního společenství (viz 
přijetí U N C R C ) , v devadesátých letech 
v Thajsku jednou z vládních priorit a vý-
stavba škol i v těch nejodlehlejších mís-
tech země se zanedlouho zařadila mezi 
klíčové rozvojové snahy vládních úřadů.8 

Thajská střední třída tehdy již dlouho 
neměla o významu a důležitosti vzdělání 
pro své potomky sebemenších pochyb' , 
mezi horskými rodiči ovšem ještě nedů-
věra přežívala. 

Vládní úředníci organizovali mí-
tinky s vesnickými náčelníky, při kterých 
bylo vzdělání prezentováno jako všelék 
sociálních a ekonomických problémů, 
kterým museli chudí horalé čelit10. Tito 
vesničtí předáci tak následné vysvětlovali 
obyvatelům svých vesnic smysl školního 
vzdělání, které dokáže zajistit lepší bu-
doucí životy jej ich dětem. Náčelníci i ves-

* Mezi nejvýznamněji milníky patři přijetí EFA (Education For AU) v roce 1990, UNCRC (Konvence OSN na práva 
déti) v roce 1992 a AC (Education Act) v roce 1999. 
V souvislosti s ústavou z roku 1997 a tzv. Education Act se thajská vláda rozhodla zahájit edukační reformy s cílem 
rozvinout Thajsko ve vzdělanou společnost jako předpoklad znalostní ekonomiky. Reformy poskytly thajské veřej-
nosti rovnoprávný přistup k celoživotnímu vzdělání a Skoleni, čímž jí umožnily získat znalosti a kapitál ke generováni 
příjmu, aby časem vytáhla zem z ekonomické a sociální krize. S tímto cílem na mysli se vláda řídila principem „Vzdě-
lání staví národ, posiluje jednotlivce a vytváří práci" (http://www.mfa.go.th/web/17.php, 2 .8 .2010) . 
9 V průběhu šedesátých let došlo v Thajsku k nárůstu studentů terciárního stupně z 15 000 na počátku dekády 
na 55 000 k roku 1970. Od té doby byl růst velmi prudký, s téměř 600 000 studenty colleges a univerzit v roce 1990. 
K nim je třeba přidat podstatné menší, přesto velmi důležitou elitni skupinu studující v zahraničí, odhadovanou 
na přibližně 8000 lidí v polovině devadesátých let (Mulder, 1998, s. 16). 
10 Diskurs, který obklopoval a ovlivňoval tato sděleni, vyjadřuje myšlenka: Porozumění, že vzdělání dokáže zajistit 
bezpečnější, zdravější, úspěšnější a environmentálně správnější svět, zatímco ve stejnou chvíli přispívá k sociálnímu, 
ekonomickému a kulturnímu pokroku, toleranci a mezinárodni spolupráci (World Conference on Education for All, 
1990, Thailand). 
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ničané, z nichž většina neměla se školou 
vlastní zkušenost" , si interpretovali tato 
verbální podání úředníků prostřednic-
tvím obrazů svých imagined worlds (Ap-
padurai, 1996). V prostředí definovaném 
tenčícími se zdroji k přežití, společně 
s rostoucími nároky, tužbami a očekává-
ním, vytvářela nabídka školního vzdělá-
ní naději. Lidé v nejodlehlejších částech 
země přijali za své, že právě vzdělání je 
tím nástrojem, který pomůže jej ich dě-
tem k podobným životním standardům, 
jež každodenně sledovali na televizních 
obrazovkách, prostřednictvím kterých si 
vytvářeli obrazy o „lepších, moderních 
životech". V nově nabyté víře je usilovné 
podporovaly reklamy soukromých škol 
a univerzit, které v přesyceném tržním 
prostředí, slibují svým absolventům zá-
vratné kariéry. Občasné návštěvy měste-
ček v nížinách plných aut, motorek, lidí, 
ale hlavně obchodů, reklam, barev a „ži-
vota" se také zapisují do směsi obrazů, 
které Appadurai nazývá imagined worlds: 
„Hranice mezi realistickými a fiktivními 
landscapes jsou natolik zastřené, že čím 
vzdálenější je toto obecenstvo od přímé 
zkušenosti s městským životem, tím je 
náchylnější k vytváření vysněných světů, 
jež jsou chimérické, estetické, dokonce 

nerealistické, zvláště pokud jsou hodno-
ceny kritérii z nějaké j iné perspektivy, ji-
ného vysněného světa." (1996, s. 35). 

Amue byla první dítě z vesnice 
Meu Nga, které získalo příležitost vydat 
se na cestu za naplněním představ ho-
ralů o městském světě, spojenou s živo-
tem v j ednom z křesťanských domovů, 
a studovat ve škole v Chiang Rai. Škola 
ve městě, v kombinaci s možností vstu-
pu do křesťanské komunity prostřednic-
tvím dětského domova, reprezentovala 
pro Amueiny rodiče vrcholnou předsta-
vu rodičovské péče. Představu vysněné-
ho světa blahobytu, pokroku, úspěchu, 
moci, modernity a spokojenosti, kterou 
v oparu moderního života, than samay,n 

představoval prostor městského světa, 
do kterého je j ich dcera prostřednictvím 
křesťanského domova a školy vstupovala. 
Křesťanství, nové, moderní, náboženství 
z bohatého a snadného světa farangů, 
také zapadalo do imaginací, které si ves-
ničané vytvářeli ze střípků obrazů tvoře-
ných médii, krátkými návštěvami města 
a drby. 

Svět, který opouštěla, byl doprová-
zen sociálním i ekonomickým strádáním 
společně s velkými touhami po sociálním 
a ekonomickém růstu, který si vesničané 

1 1 V poloviné sedmdesátých let měli Akhaové zcela omezené možnosti školního vzdélání (Lewis, 1975): 
- Pohraniční policie zřídila školy ve čtyřech vesnicích, ve kterých se vyučovalo 4 - 5 dnů v měsíci. 
- Internátní škola sociální péče v Mae Chan s celkovým počtem 466 studentů, z nichž 13 byli Akha. 
- Katolická škola Santi Witayalai Academy severně od Chiang Rai, ve které studovalo z celkem 30 dětí horských 
minorit 12 akhaských. 
- Internátní škola United Village School, Namlat, zřízená baptisty. Studovalo v ní 20 akhaských děti. 
" Kulturní konstrukt urbánní modernity, kterým Thajci označují moderní život, nazývají samay. Akhaové si thajské 
slovo samay překládají jako „bohatý", ve smyslu např. „bohatý člověk", ne „moderní člověk". Výraz označující „mo-
derní život" v akhaštině neexistuje. V podobné souvislosti používají mí cu ma, což znamená, že je někdo ne jako Akha, 
ale jako Thajec. 



spojovali s městským životem bohatých 
obyvatel Bangkoku, který znali z televizí. 
Právě tyto zkušenosti a prožitky se podí-
lely na dispozicích, které si Amue přivezla 
s sebou do světa městské školy. Bourdieu 
v podobném smyslu promýšlel koncept, 
který popsal jako internalizovanou, ztě-
lesněnou dispozici vůči okolnímu světu 
- habitus. Ten se vytváří prostřednictvím 
„vštěpování" (inculcation) od raného 
dětství, které není záměrným procesem 
formální výuky a učení se, ale spíše sa-
motnou účastí na konkrétním sociokul-
turním prostředí rodiny, domácnosti 
a komunity. Nejen dítě si prostřednictvím 
naslouchání a pozorování internalizuje 
„správný" pohled na svět, způsob pohy-
bu a jednání. Procesem vštěpování si lidé 
osvojují dispozice, které přímo ovlivňují 
jejich životy. Bourdieu demonstroval svůj 
koncept na tradiční společnosti Kabylů,13 

kde hodnota cti a loajality k rodině byla 
vštípena jako část habitu s rozdílnou so-
cializací v případě dívek a chlapců (Bour-
dieu, 1977, s. 88-89) . Zkušenosti, které 
lidé získávají v dětství v prostředí vlastní 
rodiny a komunity, představují významné 
generativní rozměry (dimension) habitu. 
Prožitky a zkušenosti z dětství nás pro-
následují či zvýhodňují dokonce i tehdy, 
když se naše životy zásadné zrněný a vy-
vinou zcela j iným směrem. 

Amueini rodiče, lidé, kteří znali 
svět za hranicí horské vesnice prostřed-
nictvím televizní obrazovky, krátkých ná-
vštěv městečka Mae Chan v nížině a ze-
jména prostřednictvím svých představ, 

předávali své dceři znalosti a schopnosti, 
které ji učily přežít v drsném prostředí 
hor. Okely (1983) rozlišuje mezi schoo-
ling a education, kdy schooling předsta-
vuje formální školní vzdělávání v rámci 
státem zřizovaných institucí a education 
vzdělání, které děti získávají v prostředí 
rodiny či komunity. V akhaských ves-
nicích získávaly děti vzdělání primárné 
v rodině. Na rozdíl od státní školy, kde 
učitel pracuje s desítkami žáků ve třídě, 
v akhaských komunitách byly znalosti 
předávány v prostředí, kde se dítěti vě-
nují zejména rodiče a prarodiče. Déti se 
učily také od sousedů a dalších dospě-
lých v komunitě bezprostředními příkla-
dy a zvládáním praktických dovedností. 
Vzdělávání probíhá v prostředí, kde děti 
budou žít i v dospělosti. Systém vzdělá-
vání i pozdější ekonomické aktivity jsou 
součástí světa rodiny. Jak ukážu v násle-
dující kapitole, takto nabývaný kulturní 
kapitál má v thajské škole nevelkou hod-
notu a významné se podílí na sociální 
marginalizaci akhaských školáků. 

Školní dny 

Jedno jarní odpoledne roku 2003 , 
poté co se děti vrátily ze školy, j s m e 
s Asóem a Amue seděli pod pergolou 
vedle hřiště, která nám dopřávala po-
hodlí stínu. Ostatní děti hrály takraw, 
jakousi obdobu volejbalu hranou no-
hama s balónem spleteným z bambusu. 
Jiné zůstaly ve svých pokojích nebo byly 
po skupinkách roztroušeny kdesi opo-

11 Berberský národ žijící v horských oblastech severovýchodního Alžírska. 

126 


