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EN OVERORDNET TVZARKULTUREL FORSTAELSE FOR,
HVORDAN TRAUMATISK STRESS KUNNE MANIFESTERE SIG
I INDIVIDER I FORSKELLIGE KULTURER

James Heimann

1 artiklen betragtes nogle af de overvejelser jeg ville gpre mig
hvis jeg ( en antropolog) var en terapeut der stod overfor en
person af anden etnisk herkomst som muligvis led af trauma-
tisk stress. Hvilke overvejelser ville jeg sa ggre mig i retning af
at kunne bedpmme om personens adfeerd eller udsagn er tegn
pa normalitet eller er symptomer pd traumatisk stress? Hvilke
overvejelser vil jeg sd gpre mig, om hvordan jeg skulle scette
ind for at kunne hjcelpe personen? Jeg prover at besvare disse
sporgsmal ved at underspge hvorved det vestlig verdensbillede
0og menneskesyn adskiller sig fra resten af verden gennem ek-
semplet Indien, og hvordan dette viden ville kunne pavirke vo-
res tilgang til traumatisk stress symptomer.

Mine Nyrer svage og min lever breender...

det er fordi jeg har oplevet meget hjertelidelse —
jeg er ensom og savner min familie
Vietnamesisk flygtning i USA til sin lege
(Mock 1995)

1.

I det fglgende vil jeg betragte nogle af de overvejelser jeg ville ggre mig
hvis jeg var en terapeut der stod overfor en person af anden etnisk her-
komst som muligvis led af traumatisk stress. Hvilke overvejelser ville jeg
sa ggre mig i retning af at kunne bedgmme om personens adferd eller ud-
sagn er tegn pa normalitet eller er symptomer pa traumatisk stress? Hvil-
ke overvejelser vil jeg s& ggre mig, om hvordan jeg skulle s@tte ind for at
kunne hjzlpe personen?

Jeg vil prgve at tilneerme mig en overordnet forstaelse for, hvordan trau-
matisk stress kunne manifestere sig i individer i forskellige kulturer og —
hvilke symptomer pa stress disse mennesker muligvis udviser og hvorfor
disse symptomer antager deres fremtredelsesformer. Dernzst ville jeg
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undersgge hvordan vi kan fastlegge at deres adferd afspejler symptomer
pa traumatisk stress.

Jeg gér ud fra en blgd definition af traumatisk stress som varende en
psykisk eller mental tilstand frembragt af udefra kommende pavirkning of-
test af meget sterkt truende karakter — fysisk livstruende eller psykisk tru-
ende — og hvorved mennesket er blevet anfagtet i dets grundvold. Dog méa
man tilfgje at individet ikke ngdvendigvis selv skal havde veret udsat for
denne pavirkning ogsa indirekte oplevelser iser hvis ens kare er blevet be-
rgrt, er nok til at der er forekommet en trussel mod normalitet i tilvaerelsen.
(cf. Dalton 2001, Marsella 1996, Littelwood 1990, Kirmayer 1994)

Jeg vil pasta at traume og traumatisk stress forefindes overalt og at alle
mennesker i verden kan komme ud for hendelser, der frembringer sa
steerk en pavirkning at vi kan betegne den for at vaere traumatisk (cf. Kolk
1996, Marsella 1996, Gray-Litlle 2000, Nandy 1980, Argenti-Pillen 2000).
Jeg vil ydermere ga sa vidt som til at sige at den made ansigt og krop vi-
ser denne pavirkning er universelle ligesom s mange andre emotionelle
reaktioner, men at lige sd snart sprog og handling kommer ind i billedet,
s er den made individet udtrykker sine reaktioner, sin trauma, et resultat
af samspillet mellem individets personlighed og kulturer (cf. Eibl-Eibes-
feld 1989, Ekman 1993 &1994, Brown 1991).

Jeg er antropolog og har arbejdet i 10 ar i Sydasien.

At vaere antropolog er at straebe efter at forsta kulturbegrebet og den le-
vende kultur — hvad er s& kultur?

Min opfattelse af kultur er, at kultur er det der befordrer og kendetegner
at jeg er dansker og en anden er japaner, det der internt forener og kende-
tegner os, og det der eksternt adskiller os fra andre. Omvendt kan man si-
ge, ligesom Schutzs (Schutz 1944) ide om den fremmede, at kultur er det
jeg skal kunne beherske for at jeg kan begé mig séledes at jeg ikke mere
opfattes som verende fremmed.

Mere detaljeret sa er kultur:

Bindeledet mellem mennesket og dets omgivelse som er en verdipraeget
model af vores menneskelige og naturlige omgivelser, der anses for at vaere
universelt geldende og derfor skal bibringes til nye medlemmer og hvis
frembringelser — ritualer, adfeerd og objekter — er handgribelig (Schein 1987).
Men man ma altid huske p4, at kulturens model og/eller dens verdiset, ik-
ke ngdvendigvis danner en sammenha@ngende enhed og er et resultat af hi-
storien. Man ma ogsa altid huske pa at individet, i komplekse samfund er en
del af mange kulturer, af hvilke de for det meste kun besidder delmodeller
af, og at hvert individ genererer sin egen unikke version af kulturen udfra si-
ne relationer; til andre individer — til samfundet — til universet.

Kultur bade skaber mennesket og er skabt af mennesket — men alle kul-
turer har pa en eller anden made deres egne stil, deres egne ledemotiv, der
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kan afdzkkes, og skgnt denne kulturelle stil ikke er determinerende for
individet kan den maske pege os i den rigtige retning i vore ansats til for-
stielsen af hvor individet kommer fra (cf. Hofstede 1980, Brislin, 2000,
Clifford 1986)

At vere antropolog betyder ogsa, at man antager at al menneskelig
handling foregar i en eller anden forklarlig (kulturel) sammenhzng, der
har betydning for dem, séledes at der altid udfra deres livssituation og
baggrund er en rational forklaring for deres adferd og handlinger (Cohen
1987). Det betyder dog ikke at jeg afskriver mig selv fra at have moralske
vurderinger af deres handlinger — jeg tror bestemt at dumhed og ondskab
eksisterer. Jeg tror ogsa, at mennesket og dets kulturer ikke blot er en dis-
kurs (ein ding an uns), men at der er noget derude jeg kan betegne som
kultur der har en virkelig eksistens (ein ding an sich), som jeg kan udtale
mig nogenlunde objektivt og videnskabeligt om (se diskussion i Sokefeld
1999, Wetherell 2001a+b).

Sdledes ville jeg som antropolog, konfronteret med en person af anden
etnisk herkomst, der muligvis lider af traumatisk stress, forst og fremmest
prove at forsta den sammenheng hvorfra han kommer og mdske endnu
vigtigere, den sammenheeng som danner hans nuverende livssituation,
inden jeg vil prove at vurdere tilstedeveerelse og graden af hans trauma-
tisk stress.

Antropologer i deres higen efter at forsa det samfund de studerer, ma
bryde med deres eurocentriske verdensopfattelse, men det sker tit og ofte
at de derved bare bytter den ud med en verdensopfattelse, der er blevet
gennemsyret af det samfund de sidst har studeret indgaende. Séledes er
meget af det jeg udtaler om psyke og kultur pavirket af min mange ars stu-
dier af iser Indien. Jeg vil dog pasta, at ved at jeg gér ud fra den indiske
kultur i mine betragtninger og generaliseringer, sa er jeg alligevel naerme-
re den tilstand der hersker i andre ikke-vestlige kulturer, end hvis disse be-
tragtninger tager deres udgangspunkt i f.eks. det danske.

Som antropolog i et fremmed, maske endda eksotisk samfund, sa er det
vigtigt at vide hvornar den adfeerd man observerer er normal adfezerd og
hvornér den adfeerd man konfronteres med er afvigende adfeerd. Man ma
dog altid huske pa at definere normalt og afvigende ud fra »deres«, de ind-
fgdtes kultur og regelset: I alle kultur-konfrontationer, skal man huske pa
at den gyldne regel om, at man skal ggre mod andre som man gnsker de
skal ggre mod en selv, ikke gazlder, fordi man i virkeligheden ikke altid
ved hvad den anden udfra sine kulturelle forudsatninger gnsker sig — der-
for nytter det ikke noget at g udfra mine normer for, hvad der er normalt.
Ydermere, s& skal man ogsa sikre sig, at den indsigt man har faet angaen-
de hvad der er normal, er bade rigtig og geldende: Dvs. man skal sikre sig
at ens informanter ikke er Iggnhalse eller fantaster. Ellers falder man let i
den falde Margaret Mead gjorde da hun betegnede det Samoanske sam-
fund som varende paradisisk i seksuel henseende udfra nogle unge pigers
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fantasier, som hun tog for rigtig og geeldende for alle (Freeman 1983). Na-
poleon Chagnon beskriver ogsa hvordan den stamme han studerede i me-
re end seks maneder havde lgjet systematisk over for ham, bade hvad an-
gér deres kultur og hvad ord betegner. Det var da han i en nabo stamme
kom ud for en situation (ligesom Monty Pythons sketch den ungarske par-
lpr) hvor det ord han troede var hgvdingens navn i virkeligheden betgd
skiderik, at han opdagede hvordan han var blevet fgrt bag lyset (citeret i
Pinker 1997).

Er terapeuten, der konfronteres med traumatiserede personer fra en an-
den kultur ikke i samme situation? Hvordan skal man tyde den adfaerd
man konfronteres med: er det normal reaktion pa unormale handelser el-
ler situationer, eller tyder det pa sver lidelse som Post traumatisk stress-
tilstand (pa engelsk kendt som PTSD). Hvordan skal man forsta »patien-
tens « udtalelser og forklaringer: Som varende et nggtern sandferdigt bil-
lede af sin situation og baggrund, eller som varende en kulturelt determi-
nerede fortolkning med mulige bagvedliggende motiver? (cf. Kleinman
1980, Déndre 1995,)

2.

Fag i afrikaner der studerer i England; nervosio i sydamerikaner; traethed,
varme, muskel smerter og hovedpine i det meste af asien anerkendes af de
bergrte individerne og deres kulturer som varende symptomer pa at der er
noget i vejen og at det, der er i vejen, méaske har mere med sindet end med
kroppen at ggre. I de fleste kulturer er de somatiske symptomer de eneste
symptomer de bergrte individer anerkender eller endda er bevidste om. In-
trospektion som vi kender det, er maske mere end noget anden trak, et
moderne post-freudiansk vestligt treek, der har haft arhundreders filosofi-
ske forberedelse. Men hvis dette om introspektion er sandt, hvad s& med
fru Hansen (eller hr. Hansen for den sags skyld), der gang pa gang gar til
sin leege med ondt i ryggen/nakken og/eller hovedpine o.s.v., men i virke-
ligheden mener, at det géar ikke godt derhjemme eller pa arbejde. Det er
som om de fleste mennesker (og kulturer) mangler et sprog hvorved de
kan beskrive deres psykiske tilstande.

Alle disse »symptomer« pa at noget er galt, kommer til udtryk pa et kul-
turelt defineredet og, vel at merke, kulturelt accepteret made — pa engelsk
kultural idiom. Kulturer definerer, hvad der er normalt, og hvad der er det
modsatte. Kultur ikke bare definerer hvad er rigtig og hvad er det mod-
satte — forkert — adfeerd, i de fleste tilfelde er den made, den forkerte ad-
feerd kommer til udtryk ogsé ngje kulturelt afstukket — hvilket ses tydeligst
blandt preerie indianerne, hvor personer med tvetydig kg@nsidentifikation
patager sig en helt bestemt kulturel rolle, Berdache, og ligesadan med util-
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passede personer som patager sig rollen som Contrary eller »Rasmus-
modsat« (Hoebel 1960, Llewlyn 1941). Landsby-tossen er en anden vidt
udbredt kulturel rolle og nar landsby-tossen dgr, sé vil en anden hurtigt
derefter pa en eller anden made blive udpeget til at veere den nye landsby-
tosse — det er som om visse roller er ngdvendige for samfundets definition
af normalitet og virker som en slags lynafledere for alt det, som ikke kan
eller ma tilhgre det normale (Friedl 1962). Man finder ogsa disse roller i
andre kulturer, hvor shamanen ofte rekrutteres blandt disse utilpassede
individer.

Selvfglgelig bliver ikke al afvigende adfard i hvert samfund defineret
som unikke roller, men at der er utilpassede personer og at denne utilpas-
sedhed udspiller sig pa en made der anerkendes af alle og ofte antager fel-
les udtryksformer, er ganske almindeligt. Jeg mindes, at n@sten hver en
indisk landsby havde en eller to mand der var »lidt tossede« (de var dog
ikke 1 ordets egentlige forstand landsby-tosser og disse mand kom ofte fra
velhavende familier, var intelligent og endda hgjt udannede). De lignede
pa mange mader hinanden i deres adferd, nussede kleder, langt har og
skeg-vaekst — det gjorde arsagen til deres tossethed ogsa: De matte ikke
giftes med den de elskede fordi pigen kom fra en anden kaste end dem
selv. For pigen er den eneste udvej tit selvmord. Ved den Syd-indiske kyst
oftest ved at klatre op i et kokos tre og hoppe ned derfra, og mere inden-
lands ved at drukne sig i brgnden.

Forholdet mellem kultur, psyke (eller personlighed) og menneskets hand-
linger og de roller de indtager bestar af fglgende elementer og relationer;
(Ratner 1997, Bourdieu 191990, Antonovsky 1990)

a. Individet og dets psyke realiserer sig selv i sammenklang med kulturen,

i nuet i sine relationer til andre — individer/samfundet — og til univer-
set.
Dvs. at personligheden kommer til udtryk gennem individets hand-
linger i dets aktuelle livssifuation, som er et produkt af dets egen livs-
historie og socio-kulturelle baggrund. Derved genererer individet sin
egen unikke version af kulturen udefra sin egen historie. Individets
egen socio-kulturelle baggrund dannes af dets unikke tilgang til kultu-
ren gennem dets livshistorie og personlige forudsatninger.

b. Kulturen er det veerktgj, psyken har til at realisere sig selv.

Individet skabes ud fra kultur-bestemte verdi-preegede elementer — sa-
som de normer og regels@t psyken optager og interagerer med i
sammenspillet med dets omgivelser, hvorved mening og betydning
skabes.

c. Alle psykiske feenomener er ogsd kulturelle fenomener (0og omvendt).
Psyken har kun sproget og kulturens elementer at arbejde med i dens
manifestation og interaktion med andre. Psyken handler gennem ind-
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ividet i samfundet, ifglge kulturen og dens egen individualitet. Derved
vedligeholdes og @ndres ogsa kulturen.

3.

For overhoved at kunne vurderer om en eller anden adferd hos en person
af anden etnisk herkomst er et symptom pé psykisk stress, s ma vi vide
fglgende:

e Hvad anser man for veerende normal adfeerd der hvor personen kommer
fra —f.eks. at personer i en ikke-vestlig kultur ser syner eller modsiger
sig selv og blander fakta med fantasier, er ikke ngdvendigvis tegn pa at
noget er galt og det kan veare at individer ligefrem forventes at blande
fakta og fiktion sammen. Det at folk virker forvirrede i vores gjne, er
ikke ngdvendigvis en indikation pa at vi her har med et symptom pa at
noget er galt at ggre. Det burde ogsé vere til advarsel for myndighe-
derne, der interviewer asylsggere — dette at de modsiger sig selv eller
ikke er helt konsekvente i deres forklaringer behgver ikke at betyde at
de bevidst lyver. Som vi skal se nedenfor i forbindelse med den indiske
karakter, sa har ikke-vestlige personer ofte en stgrre tolerance for ambi-
valens end vi i vesten har — psyken kan rumme at a. og kan bade vere
a og Null-a. samtidigt.

o Hvilke form for adfeerd har traditionelt signaleret at noget er galt — dvs.
hvad betragter man som symptom i den pageldende kultur og symptom
pé — og anerkendes som psykiske eller mentale forstyrrelser?

o Sdledes ma man ogsd sppgrge om den sygdoms-teori (i den pageeldende
kultur), der forklarer at disse symptomer opstar. Hvilken @tologi pastés
der for disse symptomer og den forstyrrelse eller sygdom, de indikerer.
Husk pa at det er ikke mere end et par hundrede ar siden man i Europa
talte om de psykiske tilstande forarsagedes af en ubalance i forskellige
vasker — humgret. Humgr/vaeske-teorier om mennesket sundhed er
maske nogle af de mest udbredte i hele verden. Ligeledes er teorien om
at mad er enten varmt eller koldt og derved enten opvarmer eller atkg-
ler disse vasker i kroppen eller sindet ogsa vidt udbredte i det meste af
Asien og forefindes i bade de traditionelle kinesiske og indiske sund-
hedssystemer. Selveste de konventioner vi har angdende hvordan vores
mad skal tilberedes og hvilken raekkefglge, den skal indtages i — suppe/
steg/is — er et resultat af oplysningstidens medicinske teorier om, hvor-
dan maden fordgjes. Inden da gjaldt der en anden teori om fordgjelse og
maden lignede meget mere den mad, man finder i det meste af den ik-
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ke-vestlige verden i dag (det er sk&bnens ironi at vi er ved at finde til-
bage til denne f@r-oplysningstidens mad, fordi man nu ved at suppe/
steg/is faktisk ikke er sundt) (Laudan 2000)

o Til sidst md vi ogsd vide noget om hvilke helberedelsesmetoder de tra-
ditionelle sundhedssystemer foreslar ndr disse symptomer opstir —
f.eks. om vaeskernes balance.

Man ma ogsa altid huske pa, at sundhed i Vesten og sundhed i andre kul-
turer defineres forskelligt. I Vesten defineres sundhed funktionelt — udfra
symptomatologi — som verende en tilstand uden symptomer pa sygdom,
mens man i de fleste ikke-vestlige kulturer definerer sundhed som vearen-
de en harmonisk tilstand, der tilstrebes gennem den rette levevis. Sygdom
i ikke-vestlig forstand er saledes resultatet af en ubalance i

e kroppen

e sjxlen

e omgivelserne

o cller forarsaget af magi/guderne/onde ander

Disse punkter kan nemt belyses og underbygges ved brug af historiske og
kulturelle studier, hvorved man indsamler data, oftest som eksotika. Men
som antropolog, der altid sgger en mere omfattende forklarings-model,
synes jeg at det aller vigtigste for tveerkulturel forstaelse af symptomer pa
traumatisk stress er at man har opnaet en forstaelse for, hvordan den pa-
gxldende kultuer placerer mennesket i universet og hvordan individets
krop og sind er defineret derudfra — kulturens menneskesyn og verdensan-
skuelse. Kun derved opnar vi forstaelse og indsigt, i stedet for kun at ak-
kumulere lgsrevne eksotika om traumatisk stress.

Det er ikke nok at betragte adfeerd, betragtninger ma ngdvendigvis for-
tolkes, og et af fortolkningsmekanismernes fornemmeste verktgjer er ind-
sigt — is@r historisk indsigt og insigt i et folks verdensopfattelse (Cohen
1987). Mere praktisk betyder det at sa forskellige aspekter som bgrneop-
dragelse, religigse dogmer, eller juridiske principper og fremgang skal
vere genstand for vores observation og vores fortolkning. Til sidst indgar
alle vore betragtninger og vores fortolkning i en mere omfattende model
eller teori om, hvorfor folk handler, som de ggr, og man vil méaske opda-
ge at skgnt individernes psykologiske motiver kan vere vesensforskelli-
ge, kan deres fremtredelsesform ofte vere forblgffende ens. S& vil man
kunne resonere baglens udfra fremtraedelsesformer, om ikke altid til indi-
videts bevaeggrund, men til de kulturelle rammer for den situation der har
ansporet til adferden. I alt sin tilsyneladende enkelthed vil jeg gerne
undersgge hvorved det vestlige verdensbillede og menneskesyn adskiller
sig fra resten af verdens. Jeg vil derved beskrive hvad man kan betegne
som den indiske national psyke eller karakter, vel vidende at sidan noget
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i virkeligheden ikke findes — hvordan kan 1.2 milliarder mennesker med
et utal af sprog og religioner have en fzlles psyke eller karakter.

Hvad jeg gerne vil her diskutere er de grundleggende principper bag
hvordan Indien i dag fremtraeder som land, som politisk system, som folk
og som kultur. Disse er historisk betinget og beror pa Indiens s@regne hi-
storie. Igennem Indiens tusinde-arige historie har dets mennesker i deres
samfund og med deres kulturer, lag pa lag opbygget pa den ene side en
made at betragte verden pa (der inkluderer menneskets placering i denne),
og pa den anden side rituelle regler for adferd, pligter og lgsningsmodel-
ler for konflikter — kort sagt opskrifter for hvordan livet skal leves og
hvorfor det er sadan. I Indien kaldes alt det for l&eren om Dharma (Lipner
1994) (mere nedenfor).

Indien er ikke bare et land men er et begreb og myte som i flere hun-
drede dr har sat sit preeg pa vores eget verdensbillede. Lige siden Alexan-
der den store har verden fascineres af Indien og der er blevet dannet my-
ter om dets andelighed og dets visdom. Genopdagelse af den indiske kul-
turs sanskrit litteratur i 17 hundrede tallet var en af de i vigtigste elemen-
ter i romantikkens sprogstudier og tanken om den indo-ariske sprog-grup-
pe, som omfatter neesten alle europeiske sprog, de fleste nord-indiske,
sprog samt iransk. Derved forsterkes tanken om Indien som veerende kil-
den til gemt visdom. Det er interessant at notere, hvordan indere ogsa er
faldet for denne myte om dem selv som vise, fredelige, tolerante osv.

Indien er et levende land med mange kulturer, men jeg vil pasta at alle
disse mennesker og alle disse kulturer har felles treek is@r hvad angar
verdensanskuelse, opfattelse af sygdom og sundhed og familien og bgrne-
opdragelse. Dette felles udgangspunkt beror til dels pa den selvsamme
myte, hvis udspring er den hinduistiske mytologi, der danner grundlag for
alles verdensanskuelse — There is a pool of symbols, certainly Hindu sym-
bols which have been standardised through the nationalist movement...
There is a distinctive world view at the abstract level that is Indian; there
is a rhetoric and style that is i Indian which most of us recognize (Cohen
1987, s. 131). Disse myter er ogsd den altdominerende basis for al form
for kunst, litteratur og dans samt de mest sete film og fjernsynsprogram-
mer og de fleste bgrnebgger. Den indiske kultur er sdledes gennemsyret af
en ens tilgang til at forstd mennesket og dets omverden, hvilket ikke kan
undga at pavirke alle og alles handlinger. Skgnt der er over 150 millioner
muslimer i Indien samt mange kristne samfund, s& har de fleste optaget
hinduistiske trek, iser angdende kaste, og de fleste kristne og muslimer
opererer internt med bedre/darligere, lyse/mgrke kaster — tanker om race
og/eller kaster er, som vi alle ved, uhyre smitsomme.
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4.

En forstéelse af det fglgende der specifikt omhandler Indien, vil jeg péstéa
vil kunne bidrage til at forberede os til at kunne vaere opmarksomme og
forstaende overfor alle former for mulige tverkulturelle symptomer pa
traumatisk stress.

4.1 Indisk psyke/kultur (cf. Hatti & Heimann 1993, Kakar 1996,
Klass 1980, Lanoy 1971, )

1. Ingen krop/sjeel dualitet, ingen mennesket/natur dualitet, og ingen
natur/overnaturlig dualitet

Fra sjel til krop til de naturlige omgivelser og videre til det overna-
turlige er der en konstant kontinuitet og vekselvirkning. Ligesom
vand-sne-is-damp er forskellige fremtradelsesformer for det samme
molekyle. Dette indebaerer ogsa, at det somatiske og det psykologi-
ske hverken kan eller bgr skilles ad, bade i en symptomatologisk
sammenhang, men ogsa i en terapeutisk sammenhzng.

Derfor skal man tage vietnameserens udsagn om at hans lever
breender, hans nyrer er svage og hans hjerte lider ret sa bogstaveligt —
sadan fgles det, nar man er ked af det, og sddan er symptomerne for
at man er ked af det. Og ofte vil en indsats mod hans lever/nyre f. eks.
vaere med til at forvandle hans psykiske tilstand — og selvfglgelig om-
vendt vil en @&ndring af hans psykiske tilstand &ndre de symptomer,
hans lever og nyrer udviser.

Som Hoch skriver: »It is very natural for Indian patients to associ-
ate certain physical symptoms with a corresponding mental or emo-
tional phenomena.... a separation of the two has never been made in
the patients way of thinking.« (citeret i Kakar 1996)

Neasten alle sprog har mange nuancerede begreber, der beskriver
kroppen og dens tilstand, men fa og meget unuancerede begreber, der
beskriver sindets tilstande. Dette medfgrer at kroppens sprogbeteg-
nelser ma ggre det ud for sindets sprogbetegnelser og indirekte der-
ved bliver sindets mere ekstreme tilstand tabubelagt, idet man ingen
nuancerede beskrivelser har deraf

Sindets tilstande falder derfor udenfor den accepterede alment ved-
tagne medicinske diskurs og derved er der fa vedtagne roller, der ik-
ke har negativ valgr — fordi der ingen ord er, sa er der heller ingen kur.
Sa leenge mentale tilstande tolkes som verende somatiske, sa er den
somatiske medicinske diskurs relevant og kur forefindes. Ydermere,
sa lenge tilstanden ikke fér pélagt negative betegnelser, der falder
udenfor den vedtagne medicinske diskurs, sd er det indiske lokal-
samfund, ligesom mange andre ikke-vestlige samfund, meget tolerant
overfor afvigelser. Der er ligesom mere plads i traditionelle samfund,
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hvor man alligevel ikke dyrker en enstrenget rationalitet. Det er no-
get vanskeligere i vores samfund, der er baseret pd mere absolutte
normer for rationalitet.

Lige siden Descartes har man adskilt krop og sjel og alligevel, i den
senere forskning angéende placebo-effekten, har man set at krop og
sjel hgrer ulgseligt sammen. Man har fundet i double-blind undersg-
gelse, ikke bare i forbindelse med testning af medicin men ogsa af ki-
rurgiske indgreb, at godt og vel 30% af alle testpersoner gennemgar
en forbedring selv om de ikke har fiet nogen virksom behandling
(Brown 1998). Det terapeutiske miljg spiller nasten lige s stor en
rolle som den terapi eller medicin eller kirurgisk indgreb, der bliver
tilbudt. Det er som om terapeutens opmarksomhed berer lgnnen i sig
selv, lige meget hvad terapien gar ud pa — Hawthorne effekten?

2. Universet og mennesket er organiseret efter et Hierarkiske princip
— menneskerne imellem og mennesket og guderne imellem.

De fleste indere vil gerne i alle livets forhold genskabe fader-sgn rol-
len med dem som enten sgn eller fader — at vere den hensynsfulde,
kerlige, alvidende og bestemmende fader eller hensynsfulde, pligt-
opfyldende, kerlige og lydige sgn — hvad enten det er menneskerne
imellem eller menneskerne og guderne imellem. (cf. Fuller 1992,
Heginbotham 1975, Kakar 1971, Sinha 1990, 1995)

Enten at have den totale magt eller helt at overlade ansvaret til an-
dre — det samme menneske vil i forskellige relationer enten patage sig
det ene eller det andet, men meget sjaeldent vaere neutral. Det er ma-
ske ogsa derfor at Indien er guruens land: Guruen overtager faderens
rolle; guruen overtager til dels ansvaret for livet, men guruen krever
ogsa streng disciplin og lydighed.

En inder vil altid enten vare guru eller chella — discipel — men dis-
ciplen har ogsé store forventningerne til sin guru og ve den guru, der
ikke kan leve op til dem.

Dette forhold er is@r vigtig for terapeuten, idet han/hun automatisk
placeres i fader/guru-rollen. Dette indebarer at terapeuten forventes
at veere alvidende og siledes forventes ogsa, uden yderligere forkla-
ring, at kunne forstd hvad problemet er og derefter komme med en
kur — en magic bullit. Terapeuten forventes ligefrem at overtage an-
svaret fra patienten, der derved overtager barn/chella rollen — man ma
dog huske at bgrn let bliver meget, meget skuffede. Kakar (1996, s.
38) skriver: »The belief that it is the person of the healer and not his
conceptual system or his particular techniques that are of decisive im-
portance for the healing process... the patient is busy registering
whether and how well the doctor fits into his culturally determined
image of the ideal healer« Jeg har haft dusinvis af assistenter i Indi-
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en for hvem jeg skiftevis matte patage mig rollen som arbejdsgiver,
ven, sjelesgrger, og nemt offer. Det slog naesten aldrig fejl, at pa et
eller andet tidspunkt, sa forventede de en eller anden indsats fra mig
— penge, kontakter, vigtige papirer/licenser, osv. — og hvis jeg ikke
kunne dette, sa var »forholdet« forbi. Ligeledes hvis ikke jeg udviste
den yderste fglsomhed overfor deres humgrudsving, sa var jeg en
darlig »far«. Gode relationer blev pé et gjeblik forvandlet til surhed
og senere til chikane og »havn«. Men pa den anden side, sa leenge
»forholdet« varede, s& var de yderst loyale og fuldstendig — ja, jeg
ma sige det — lydige (se ogsa Hatti & Heimann 1993).

3. Tolerance for ambivalens — psyken kan rumme at a. kan bdde vee-
re a og Null-a. samtidigt.

Det Hinduistiske indiske samfund har gennem tusindvis af &r udvist
en bemarkelsesvardig fleksibilitet og uforanderlighed, og har kunnet
modsté alle de tendenser til sammenbrud, som andre kulturer og ci-
vilisationer har varet udsat for gennem tiderne. Det har kunnet til-
lempe alle udefra kommende pévirkninger og inkorporere dem uden
at skulle forandre sig selv i nogen vasentlig grad. Hinduismens ker-
ne har bestéet i tusinde &r, selv om Indien har veret udsat fra angreb
udefra af meget dominerende kulturer — is@r den islamiske (1400-
1757) og den Britiske imperialisme (det ville vere at ga for vidt at
diskutere hvad denne hinduistiske kerne kunne besta af, men vigtigst
er tanken om Dharma, kaste og Maya — at verden kun er en slags fer-
nis, der ikke virkelige betyder noget for individet, og det, der betyder
noget, er anden og dens frelse). Derfor er der heller ingen angivelse
af, hvordan verdslig erkendelse kan opnas og derfor kan indere ogsa
samtidigt holde fast pa en ting og dets modsatte, begge har lige stor
gyldighed alt ath@ngig af omverdens aktuelle tilstand.

Intet har kunnet anfagte kulturen (eller for den sag skyld individets
kerne bestaende af medfgdte tilbgjeligheder — se 6.) og alle pavirk-
ninger szttes i bas med skodder imellem, sddan at de ikke ngdven-
digvis pavirker hinanden, og isoleres bade fra hinanden og fra kernen.

Det samme kan siges om det indiske menneske, som kan inkorpore-
re mange vasensforskellige livsanskuelser og mader at vaere sammen
pa uden at de enkelte dele pavirker hinanden. Den indiske viden-
skabsmand, jeg besggte pa kontoret og diskuterede fag, litteratur og
kunst med, havde, nar jeg besggte ham i hjemmet, forvandlet sig til en
traditionsbunden hindu — iser hvad angar ritualer, livet, familieanlig-
gende og bgrnenes fremtid — der mest mindede mig om de bagstrabe-
riske landsby-prester, jeg sa ofte har mgdt. Alt det vestlige preg, jeg
mgdte pa kontoret virkede som kun vearende et tyndt lag fernis.

Indisk krigskunst, ligesom dens retspraksis, er overhovedet ikke ba-
seret pa tanken om zero-sum — en absolut vinder pa bekostning af en
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absolut taber. Krig og rettergang opfattes mere som en situation, der
skal afklare styrkeforhold og guddommelig ret og den svagere part
ma anerkende den sterkeres herredgmme — guru/chella igen. Den
eldgamle indiske retstradition, der pa landsbyplan stadigvek eksiste-
rer i dag, er baseret pd saedvaneret og en domsafsigelse eller mag-
lings, hvis primare opgave ikke er at fordele skyld eller uskyld, men
at sikre samfundets Dharma — samfundet og universets harmoni og
orden. Lokal retspleje gik altid forud for, og stod over for, staten: I
sidste instans stammede al retspleje kun fra Gud, der i Indien er in-
karneret i Vedas og i Dharmasastras. Dharmasastras indeholder et
sat regler for hvordan Dharma opretholdes, med pabud, der define-
rer kastesystemets dogme og individets stilling indenfor sin kaste og
familie. Dharma kan kun opretholdes, hvis alle udviser »god adferd«
og opfylder sine forpligtelser i henhold til sin kaste, sin alder, og sin
status — skomager blive ved din lzst, er det vigtigste dogme og det er
derfor sagens natur, at enhver forseelse eller afvigelse fra Dharma er
defineret som synd. (Derret 1968, Lingat 1973)

Dharmasastras udtaler sig dog meget lidt om, hvorledes samfundets
harmoni — Dharma — skal varetages af staten eller retsinstitutionerne.
Dette indebarer ogsa, at der ingen absolutte sandheder er, intet en-
strenget dogme og ingen absolut moralkodeks. Hinduisme er ve-
sensforskellig fra Kristendom, Jgdedom og Islam i at den ikke er ba-
seret pa én bog og at den ikke antager at alle mennesker er ens i for-
holdet til gud.

4. Social definition af individet — i modseetning til post-renessance
individ-centrering.

Individet defineres — ogsa i moderne indisk retspraksis — pa mange
mader udefra dets gruppetilhgrsforhold. Selv om man ikke ma dis-
krimineres pa grund af religion, kgn eller kaste, sé er alle mennesker
i Indien i deres forhold til staten og dets retsvaesen placerede i en el-
ler anden kastesammenhang eller i henhold til deres religion og kgn.

Saledes ogsa accepterer den indiske stat, at ejendomstilhgrsforhold,
ligesom andre rets- og forpligtigelsesforhold (sdsom kaste) er grup-
peanliggende. I arvesager s anerkendes to slag ejendom: Individuel-
le, som kan disponeres over af individet og feelles, som kun storfami-
lien eller klanen kan disponere over (Galanter 1989).

Dette naevner jeg kun for at ggre opmerksom pa, at individet ikke
altid kan handle individuelt, men er retsligt bundet af sin sociale kon-
tekst. Det er denne kontekst, der definerer hvem han/hun er, ogsa
over for sig selv. Den vigtigste kontekst er selvfglgelig den neere fa-
milie, men denne er kun den indre kerne i koncentriske ringe af ind-
flydelse, pavirkninger og krav. Indere er opvokset i et familiemgnster,
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der indebazrer nasten altid at vaere omgivet af mange mennesker og
er derfor vant til at orientere sig mod mange mennesker og opgaver
samtidigt. Dette indebaerer ikke kun en stor ath@ngighed af andre,
men ogsa eventuelt at kunne fjerne sig mentalt, selv om kroppen er
tilstede. For besggende pa en inders kontor kan det vaere svert at pa-
kalde sig hans/hendes opmarksomhed — altid telefoner, andre besg-
gende, rend af assistenter — dette er ikke tegn pa manglende hgflig-
hed, men er et tegn pé evnen til skiftevis at ignorere og/eller koncen-
trere sig om forskellige dele af omgivelserne.

I sddanne samfund, hvor individet defineres ud fra den helhed (el-
ler helheder) han/hun er en del af, er den vigtigste sanktion, der hol-
der individet pé plads, skammen og trussel om at blive udstgdt, og ik-
ke som i protestantiske kulturer skylden. En konstant angst for ad-
skillelse spiller ogsa en stor rolle i indernes psyke og pavirker deres
adfeerd saledes at de til tider virker afh@ngige, uselvsteendige og un-
derdanige i deres relationer til andre.

For terapeuten betyder det, at man aldrig méa betragte den multiet-
niske patient som varende lgsrevet fra sin familie og sin sociale kon-
tekst, og familien skal kunne deltage i forstaelsesprocessen og i at
kunne tage vare pa patienten (Kalar 1996) skal patienten kunne for-
sta sin problemer og deres lgsning ma det vere i den konkrete, soci-
ale kontekst, han/hun til daglig mé agere i. Inderens evne til at kunne
abstrahere fra sin omverden ma ogsa vere pa en udfordring til tera-
peuten — hvornar er denne dndelige fjernelse fra omgivelserne normal
og hvornar er den et resultat af traumatisk stress.

For myndigheden betyder det, at man ikke kan ty til skyldfglelsen i
opdragelse eller irettesattelse, idet, pa grund af at individet defineres
udfra dets samfundsmessige kontekst, det kun er samfundets ydre
pres — skammen — der kan virke opdragende eller irettes@ttende. Det
nytter heller ikke at pakalde sig individets bedre fglelser, fordi (som
vi skal se i det fglgende) det, som du ser, er det, der er, fordi indivi-
det er fgdt med uforanderlige tendenser.

5. Individets sjeel ikke tabula rasa men fpdt med uforanderlige ten-
denser

Den indiske psykologi opererer med iboende, medfgdte tendenser,
som man ikke kan se bort fra. Individets personlighed og adfaerd pree-
ges af disse, og individet kan hverken ignorere disse eller forandre
dem.

Dette illustreres bedst gennem et indisk eventyr: En r&ev og en skor-
pion har i regntidens oversvgmmelser fundet sammen pa en lille @, og
skorpionen beder reeven, om ikke reven kunne tage ham med pa ryg-
gen og svgmme over til det tgrre land. R@ven siger til skorpionen, at
det tgr han ikke, fordi skorpionen sa vil stikke ham. Skorpionen sva-
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rer, at selvfglgelig vil han ikke ggre det, idet hans stik sa vil drebe
reven, hvilket ogsa vil medfgre, at skorpionen drukner. N4, men re-
ven tager skorpionen pa ryggen og svgmmer over til land, men midt
i floden stikker skorpionen reven, hvorpa raeven spgrger ham, hvor-
for han gjorde det, og nu dgr de begge to! — Skorpionen svarer »jeg
kunne jo ikke andet, idet det er i min natur at stikke« (Kakar 1996).

Derfor nytter det heller ikke noget at prgve at forandre folk, ifglge
traditionel indisk psykologi — dette ma vere tankevekkende for tera-
peuten konfronteret med en patient, der kommer fra en indisk eller en
anden kultur med lignende psykologiske udsagn.

Men maske er troen pa evig foranderlighed af psyken ikke bevise-
lig og maske er det i virkeligheden sddan at dybt i enhver bglles sjeel,
sa er der bare en bglle.

Bgrneopdragelsen bestar sdledes ogsa kun af en sporadisk temning
af adferd, der virker forstyrrende pd harmonien eller ikke er forene-
lig med religionen, og ellers har bgrn en mere eller mindre ubegran-
set frihed og selvforvaltning — medmindre et nyt barn er fgdt og det
eldre barn nu far overdraget ansvaret for det nye barn. Det er ofte en
megen brat opvagning, sddan at blive smidt ud af paradiset. Disse
paradisiske tilstande fortsatter (jeg havde nar sagt selvfglgelig) len-
gere for en dreng. De eneste krav, der stilles, er lydighed og overhol-
delse af harmoni og religionens pabud. Pa den anden side medfgrer
dette ofte et meget kerligt og utvunget forhold mellem voksne og
iseer sméabgrn, der sjeldent bliver skeldt ud og sjeldent bliver stillet
krav til. Smébgrn er naesten som keledyr, alle voksne elsker dem og
de kan ikke ggre noget forkert. Men dette varer kun til en vis alder,
og i Japan f. eks. holder dette op den dag, barnet skal paces frem mod
sin fremtid og sattes i en »udviklende« bgrnehave/forskole (samme
tendenser kan nu ogsa ses blandt middelklassen i Indien). P& den an-
den side medfgrer disse forhold at barnet ikke tages alvorligt, og i
kombinationen med gruppetilhgrs forholdet samt fader/sgn-guru/
chella forholdet, s har barnet, sa at sige, ingen rettigheder til selv-
steendigt at forvalte sit liv og sin fremtid (cf. romanen Langt borte,
Teet pa, af Anita Desai, Hekla 1999)

6. Delen kan ikke adskilles fra helheden
Der er ogséa en dybereliggende arsag til at kunne tolerere modset-
ninger og det er at kulturens epistemologiske tilgang til bade den
medmenneskelige og naturlige omverden er yderst kontekstualiseret.
En moderne fysiker har udtalt, at indisk og kinesisk verdensopfat-
telse har veret tusinde ar foran deres tid, idet det fgrst er nu, efter
Einstein og Bohr, at vores verdensbillede udtaler sig om at delen ik-
ke kan adskilles fra helheden — »Eastern holistic perspectives deny
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the intuition that one can study the parts in isolation form the rest.. It
is not that the Eastern Approach was misguided. It was simply pre-
mature«. (Barrow 1991:13) (se ogsé Kakar 1996). Det har ellers ve-
ret den vestlige videnskabs store fortrin, at den har kunnet abstrahere
fra helheden og kunnet koncentrere sine studier om kun en af helhe-
dens mange egenskaber og derved fremkomme med absolutter og
konstanter. I et kontekstualiseret verdensbillede er der ingen konstan-
ter, ej heller nogen absolutter og det nytter ikke at abstrahere fra hel-
heden i studiet af en enkelt egenskab. At ggre sddan ville ikke give
nogen mening, idet bestanddele, ligesom mennesket i sit familie, kun
far mening udfra sammenhangen (cf. Ramanujan 1989).

Den traditionelle indiske retspraksis beskeaftiger sig séledes ikke
med objektive fakta i bedgmmelse af skyldspgrgsmal, men mere med
hvem, der er offeret og hvem, der er den anklagede og hvad deres
indbyrdes forhold kunne have varet samt hvilken baggrund, der var
for handlingen osv. — fra min og Hatti’s gennemgang af lokale rets-
handlinger i begyndelsen af 18 hundred tallet, ser vi at udgangen af
flere retssager er ,at bade offeret og den anklagede far en bgde for
upassende optreden (Hatti & Heimann 1993, 1998).

Hvis konteksten i den grad er en del af kulturen og individets epi-
stemologiske og ontologiske tilgang og forstéelse af sin omverden,
hvordan kan en terapeut sa forvente at en person fra sddanne kultur-
sfeerer overhoved ville kunne udtale sig om konkrete drsagssammen-
henge i forbindelse med sine psykiske tilstande, eller objektivt be-
tragte sine egne oplevelser eller fglelser isoleret fra den situation
han/hun befinder sig i nu og befandt sig i da opleverne og fglelserne
blev til?

S.

Vil ovenstdende viden om Indere ggre det muligt for mig at forudsige
hvordan et indisk individ ( samt andre fra lignende kulturer) vil reagere pa
en critical incident? Selvfglgelig ikke (cf. Gillard 1999). Men nar han/hun
reagerer, sa vil jeg kunne afkode dennes reaktion, forsta den og maske der-
ved kunne hjelpe ham/hende (de Vries 1996, Young 1994),

For at kunne forstd den andens adfeerd og virkelig kunne afkode den, s&
ma man vide, hvor den anden kommer fra. Er han/hun en, man kender, er
det straks meget nemmere — vi ved da det meste om, hvor han/hun kom-
mer fra. Han/hun kommer fra samme sted som jeg ggr. Er han/hun en fra
samme samfund og sociale baggrund er det ogsa relativt nemt, men sa
snart, vi bevager os lengere og lengere ud af vores samfund, land og
verdensdel, bliver tolkningsmulighederne mere og mere ath@ngige af en
tilleert viden om, hvor den anden kommer fra. Kommer den anden fra et
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helt andet sted, som vi sa at sige intet ved om, ja sa er vores tolknings-
muligheder meget meget begraensede. Det fgrste man skal vide er, at man
intet ved med sikkerhed, men man kan mgde den anden med et dbent sind
treenet 1 at kunne afkode kulturelle sammenhange og kontekster.
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