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NAR SELVOPLEVELSEN ERSTATTES AF KROP OG AND
Om tibetanske flygtninges ukuelighed

Peter Elsass

For mange i Vesten er buddhismen blevet til et romantisk ide-
albillede pa opndelse af Iykke og harmoni. Men tibetanske
flygtninge er ikke specielt lykkelige og falder uden for den mo-
derne sdkaldte »positiv psykologi« om lykke og sundhed. De
omskriver snarere deres lidelse i en ukuelighed, som bygger
pd, at de ikke har et begreb om et selv, men erstatter det i an-
dre begreber om tilknytning, krop og spiritualitet.

Den tibetanske anderledeshed med sit scerlige udgangspunkt i
den buddhistiske spiritualitet, skaber nogle specielle former
for lidelse, som ikke umiddelbart kan sammenlignes med an-
dre. Tibetanerne giver lidelsen en form for embodyment, som
kan rumme en kompleksitet af mind/body i en kulturel og poli-
tisk kosmologi.

Tibetanernes ukuelighed kan ikke tilskrives en speciel sterk jeg-dannelse,
bl.a. fordi et begreb om »et jeg« og »et selv« ikke eksisterer 1 deres kultur.
Péa den méde har de tibetanske folk et budskab til Vesten, som anfagter vo-
res psykologis sterste selvfolgeligheder; opfattelsen af identiteten og
selvet.

Positiv psykologi

I Vesten er der to gennemgéende begreber om selvet; nemlig selvkontrol og
selvreflektion, som konkret har givet sig udtryk i den nye sakaldte »posi-
tive psychology«; psykologien om det lykkelige selv. Positiv psykologi har
til formal at forstd og skabe faktorer og forhold, som giver personer, sam-
fund og kulturer muligheder for at trives og blomstre (»flourish«) (se f.eks.
temanummer American Psychologist, march 2001). Denne forskning har
forskellige dimensioner; nogle har interesseret sig for afgraensede variable,
som f.eks. forekomsten af »positive emotions« og »happiness« i forskelli-
ge personer, andre har interesseret sig for udviklingen af modstandsdygtig-
hed (»resilience«) hos bern under vanskelige opvakstbetingelser. Andre
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har set pa bredere variable, som f.eks. forekomsten af sundhed og livskva-
litet 1 forskellige samfund og kulturer. Forskningen har hovedsagelig pla-
ceret sig i en variabel fokuseret tilgang, hvor en raekke afgrensede faktorer
er blevet sammenlignet med epidemiologiske, statistiske metoder. De fles-
te har arbejdet ud fra personfokuserede tilgange og sammenlignet personer
med forskellige »profiler« over tid og sted.

Positiv psykologi er en reaktion pa den overvejende negative bias som
f.eks. klinisk psykologi har pa patologi og deficit. F.eks. giver en OVID
segning pa ordnene »error« og »bias« langt flere referencer (18.913) end
en sggning pa ordene »strength« og »virtue« (7.423).

Ud fra en objektiv og »bottom-up« forskningstradition er det fundet, at
lykke er associeret med hgj indkomst, godt helbred, et stottende @gteskab
og et fravaer af svere belastninger. Men korrelationen mellem disse objek-
tive mal og lykke har varet svagere, end man ville have troet ud fra andre
demografiske undersogelser (Lyubomirsky 2001: 240). Undersogelser af
ekstreme og uforudsete livshaendelsers betydning for oplevelsen af lykke,
som f.eks. at vinde i lotteriet eller at miste sin forlighed, har vist sig at ha-
ve lille sammenhang med de enkelte personers a&ndring af lykkeoplevelse.

Det er karakteristisk, at forskningen konkluderer, at alle livshandelser
bliver kognitivt forarbejdet, konstrueret og indrammet, evalueret og fortol-
ket, overvejet og husket, saledes at den enkelte essentielt set lever i sin
egen adskilte subjektive sociale verden (Bruner 1986, Ross 1990: 240). De
objektive faktorer har utvivlsomt stor betydning for den enkeltes lykke,
men under indflydelse af en lang reekke andre processer. Der eksisterer
f.eks. undersogelser, hvor man har sammenlignet lykkelige mennesker med
mindre lykkelige og udtrukket en raekke faktorer som social konkurrence,
oplevelse af vanskelige situationer, selvreflektion og selvopfattelse, brugen
af forskellige coping-mekanismer etc. Generelt ma man konkludere, at de
lykkelige personer oplever og reagerer pa hendelser og omstendigheder
pa en relativ mere positiv og adaptiv made end dem, der rates som mindre
lykkelige.

Men denne forskning i lykke og positive mestringsformer er blevet af-
garende kritiseret for at vere for naiv og forenklet. Lykke, sundhed og
well-being er komplekse dannelser, som afspejler hele den sociale praksis
i samfundet bl.a. vedr. den selvreflektion, som vi benavner »meningen
med livet«. Forskningen er alt for ofte blevet forenklet til kun at omfatte
individuelle og indre psykologiske dannelser.

Generelt kan man kritisere forskningen for at have et uafklaret forhold
til, hvad lykke er. Det pastés, at forskningen stotter Aritoteles totusinde ar
gamle argument om, at alle menneskers mal er »happiness«, og at de aller-
fleste kulturer anser det som det mest efterstraebelsesvaerdige mal i livet
(Nussbaum 1994). Men lykke og velvare benyttes synonymt i de forskel-
lige undersegelser. De indgar som psykologiske konstruktioner, som ikke
bliver defineret, men bliver karakteriseret ved at have »en mening som al-
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le ved og en definition som ingen kan give« (Lyubomirsky 2001:239).
Sammenfattende er positiv psykologien en konstruktion, som foreslar at
forskellige perspektiver og konstruktioner af virkeligheden er associeret
med forskellige hedonistiske konsekvenser. Men det er gennemgéende for
denne forskning, at den intet sted kommer ud over denne variabel-kontrol-
metode. Alt for sjeldent tager den afsat i kulturpsykologiske og antropo-
logiske teorier og metoder, men isolerer dem i psykologiske individorien-
terede dannelser. Kun enkelte undersogelser har set pa kulturens betydning
og sammenlignet med ikkevestlige kulturers udtryk for lykke (Diener &
Oishi 2000, Diener et al. 1995, Freedman 1978, Lyubormirsky 2000).

Ukueligheden hos tibetanerne

Tibetanske flygtninge er i flere ssmmenhange blevet beskrevet som vae-
rende bemaerkelsesvardigt lykkelige og med en »happy character« (Crook
1997: 289). Og selv om de er flygtninge og udsat for grusomme fangslin-
ger og tortur, beskrives de at have en kapacitet til at ryste vanskeligheder-
ne af sig og vere lattermilde og tilsyneladende upavirkede af vanskelig-
hederne (se f.eks. Levenson 1996). Sundhedsprofessionelle pd Department
of Health of the Central Tibetan Administration bliver citeret for pésta, at
skolelerere og plejeforaldre ikke har set hverken adfeerdsmassige eller fo-
lelsesmaessige problemer hos bernene (Servan-Schreiber 1998). Og leger-
ne pa Deleg Hospital i Dharamsala siger, at de sjeeldent ser »mentale og
psykiske problemer«, men indremmer dog, at somatisering og de svarere
psykotiske tilstande kan optraede hos deres patienter (Fendya 1998). Gar
man derimod uden for det vestlige medicinske hospital og i stedet sperger
leegerne pa Men-Tsee-Khang-hospitalet for traditionel medicin, far man
mange beskrivelser af psykologiske vanskeligheder, men i tibetanernes eg-
ne kategorier. En enkelt rapport, der har benyttet en standardiseret assess-
ment-metode til registrering af post traumatiske symptomer, PTSD, og an-
dre relaterede psykologiske symptomer, finder, at symptomerne er udbred-
te, men navner, at »de bliver indskrevet i lokale sammenhaenge og far ik-
ke tillagt den vestlige betydning af ‘psykiske og mentale problemer’« (Cre-
scenzi 1999).

De mere detaljerede undersogelser eller lengerevarende feltarbejder kan
ikke bekreafte, at de tibetanske flygtninge er specielt lykkelige. Som et ek-
sempel kan navnes et dansk rehabiliteringsprojekt, der har opbygget et
samarbejde med den tibetanske eksilregering med henblik pa at uddanne ti-
betanske sundhedsarbejdere til at varetage psykiske og sociale problemer
hos de traumatiserede flygtninge (Liitzer & Mathiasen 1998). I projektets
indledende fase i 1991 er der udfert en interviewundersegelse med et spe-
cielt henblik pa de forhold, som havde sat flygtningene i stand til at over-
leve faengslingen og torturen uden at ga til grunde (Liitzer & Mathiasen
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1998). Denne undersogelse er i gjeblikket bl.a. af forfatteren ved at blive
fulgt op af interviews 10 &r senere.

Det er karakteristisk, at disse interviewbeskrivelser ikke kan begranse
sig til en individuel psykologisk profil, som f.eks. en karakteristik af tibe-
tanernes jeg-styrke og deres meningsdannende konstruktion. Beskri-
velserne raekker videre og inddrager ogsa en beskrivelse af deres kultur og
spiritualitet.

De traumatiske oplevelser har veret serdeles grusomme. Et typisk be-
givenhedsforleb har veret deltagelse i en fredelig demonstration eller om-
deling af politiske skrifter med efterfolgende feengsling og tortur omfatten-
de »prygl i timevis med alt forhandenverende, tortur, bl.a. med elektriske
stave, med ofret ophangt i loftet eller stiende barfodet pa is eller i bren-
dende sol. Kvinderne, hvoraf de fleste er nonner, bliver ofte seksuelt mis-
handlet. I feengslet er fangerne stuvet sammen i smé celler, hvor den ene
spand i cellen er til mad, den anden fungerer som toilet. Nar der er offici-
elt besgg udefra, forbedres forholdene, og der forekommer ikke ekskre-
menter i maden, sa leenge besgget stir pd. Dommen er tilfeeldig. Uden for-
udgéaende rettergang meddeles den fangen efter en periode, ofte mange ma-
neder. P4 naer én havde ingen af de interviewede set en dommer endsige
haft en retssag i forbindelse med faengselsopholdet.« (Liitzer & Mathiasen
1998: 130)

I store traek blev der fundet et symptommenster, som er karakteristisk
for PTSD, sadan som man finder det hos torturoverlevere fra andre
verdensdele (Liitzer & Mathiaser 1998). Men symptomer, som pegede i
retning af et depressivt menster og vrede, var helt eller delvist fravaerende.
Tibetanerne har snarere veret sarbare over for de perceptuelle og fysiske
PTSD-symptomer, mens de psykologiske traumerelaterede reaktioner og
den sakaldte offer-gorelse (Ochberg 1989), som f.cks. skamfolelse, selvbe-
brejdelser, hiblashed og had, er fravarende for de fleste.

De interviewede har stort set veeret i stand til at bevare deres syn pé ver-
den, baseret pé et politisk og religiost trosforhold. De undgér at vende bru-
taliteten indad til nedbrydelse af deres integritet og veerdighed. Liitzer &
Mathiasen benavner denne overlevelse som en »ukuelighed« og omtaler
en raeekke karakteristika i den tibetanske kultur og religion, som har veeret
styrkende for ukueligheden (Liitzer & Mathiasen 1998: 134-139):

Uafheengighed i bade politisk og religios betydning. Malet for den re-
ligiose streeben i en buddhistisk kontekst er en ophaevelse af tilknyt-
ning og en uathengighed pé det dndelige plan, som friger mennesket.
Religios straeben for en buddhist har som et yderste formal at komme
alle vaesener til gode, og satter sig dermed ud over et personligt ud-
bytte. F.eks. udtalte en tidligere nonne: »At ofre ‘en for mange’ bliver
betragtet som godt«, og en anden fortalte, at hun holdt sig oppe i
feengslet ved tanken om, at han ville keempe for et frit Tibet, hvis hun
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overlevede, og tilfgjede, at hun selv ikke var betydningsfuld; det var
kampen for frihed.

UAFHANGIGHED

En 27-drig nonne fortalte, at da hendes bedsteforceldre dode, fik hun
ikke lov til at ofre et eneste vokslys. Derfor drejede hendes tanker
under feengselsopholdet sig om, at »hvis vi ikke bliver befriet for det-
te kinesiske tyranni, sd kan vores religion ikke trives — og hvor der ik-
ke er religion, er der intet. Derfor, om jeg end md lide nok sd meget —
Jja, om jeg sd md ofre mit liv for denne sag, sd er den det veerd. Og det
mente jeg. Det holdt mig oppe«....

En nonne pa 22 ar forklarede, at hun fik styrken til at overleve fra
sin overbevisning om, at sandheden vil sejre. »Vi gor dette for Tibets
uafheengighed og for dharmaen (den buddhistiske lcere). Jeg skal ikke
miste modet, for sandheden vil altid vinde«.(Liitzer & Mathiasen
1998: 134)

Tilknytningen til Dalai Lama. Dalai Lama er samlingspunktet for de
religiose og politiske vaerdier for de fleste tibetanere. De har en meget
steerk tillid til og hengivenhed over for ham, fordi han legemliggerer
den tilstand af oplysning, som er malet for deres straeben. Denne form
for hengivenhed i leerer-elev-forholdet er dybt rodfaestet i den tibetan-
ske kultur, fordi lereren repraesenterer det fuldendte menneske, som
dermed kan vejlede eleven til at gi den rette vej. Mange af de intervi-
ewede havde kunnet fastholde Dalai Lama som et holdepunkt, der re-
prasenterede hab og visdom i brutaliteten

Darar Lama

En af de interviewede fortalte, hvordan han havde set en munk do
under en demonstration efter at veere blevet skudt: »Indltil sit sidste an-
dedrag angrede han ikke, hvad han havde gjort, eller folte had over
for kineserne. Han sagde, at det var i ovden, hvis han skulle do. Han
havde gjort sit bedste, og de andre (kineserne) spiller ogsd bare deres
rolle. En dag vil vore forhdabninger ga i opfyldelse, fordi Hans Hellig-
hed Dalai Lama er der«.

En ung mand fortalte, hvordan han og hans venner i al hemmelig-
hed skrev Dalai Lamas navn i deres hdandflader, mens de blev bragt til
feengslet. Den symbolske veerdi af troen pd denne forbindelse kan ha-
ve veeret et middel til at udholde feengselsopholdet, fordi de repreesen-
terede et tillidsforhold og en dndelig styrke. (Liitzer & Mathiasen
1998: 135)

Loven om karma udsiger, at et menneskes oplevelser af lidelse og lyk-
ke er et resultat af handlinger, som dette menneske har udfert for, en-
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ten 1 dette liv eller tidligere. Karma skal ikke tolkes som »straf«, men
snarere som et uomgangeligt forhold mellem arsag og virkning. Li-
delsen bliver i denne sammenhaeng en modning af tidligere ugerning-
er. Flere af de interviewede omtalte, at de 1 baddel-offer-forholdet be-
tragtede det, de udsattes for, som et resultat af tidligere ugerninger.
Man var séledes ikke et offer i forhold til bedlens overgreb, hvorimod
han selv var et offer for sine tidligere handlinger, og hans mishand-
linger ville uundgéeligt medfere lidelse for ham selv i fremtiden. En-
kelte udtrykte endda, at de nermest folte medlidenhed med bedlerne,
som pé et eller andet tidspunkt skulle igennem store lidelser pa grund
af deres handlinger over for tibetanerne.

LOVEN OM KARMA

En hajtstaende lama (religios lcerer), som var blevet tortureret og hav-
de siddet i feengsel i mange ar, sagde: »Tibetanerne tror pd karma, sd
da jeg blev udsat for denne form for lidelse, folte jeg, at jeg nu mdtte
undgeelde for en eller anden ugerning, jeg havde begdet pd et tids-
punkt i mit liv. Og jeg onskede endda, at der mdtte komme flere li-
delser, sa at flere ugerninger kunne blive slettet. Pd den mdde var jeg
i stand til at beere lidelserne. Og sd var der i realiteten ikke nogen
egentlig lidelse. Jeg havde en folelse, som om lidelsen blev taget fra
mig.«...

De interviewpersoner, som omtalte deres folelser over for deres bod-
ler, erklcerede alle, at de ikke ncerede vrede eller had til dem. Forkla-
ringen var, som én udtrykte det, at han behovede ikke at hade kine-
serne, for deres egen karma vil sorge for, at de konfronteres med kon-
sekvenserne af derves handlinger. (Liitzer & Mathiasen 1998. 136)

Den udstrakte medfolelse indebaerer en fundamental varme og empati
over for alle levende veasener og en psykisk tilstand som er praeget af
ro og rummelighed. Denne medfolelse er bade indeholdt i den budd-
histiske meditation og i mélet for den religigse streeben. Den torture-
rede lider derfor ikke kun for sin egen skyld, men pé andres vegne.

MEDFOLELSE

En 23-drig mand forklarede: »Som buddhist bestreeber man sig pd at
veere uselvisk og ofre sig for andre. Nar jeg underkastes alle disse li-
delser, foler jeg, at jeg ikke bare lider for min egen skyld, men jeg li-
der ogsd pad andres vegne. Sd selv om det er mig, der udscettes for al-
le disse prygl og tortur, sa vil det pa en eller anden mdde kunne hjcel-
pe andre. Og derfor har jeg ingen grund til at begreede, hvad jeg ud-
scettes for og md lide«.
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En nonne fortalte, hvordan hendes motivation for at blive nonne var
onsket om at forsage det verdslige liv for sdledes nemmere at kunne
tage del i demonstrationer for Tibets frihed. »Hvis en nonne dor, er
der kun tale om ét enkelt menneske, der er ingen born, der vil greede
over hende. Det er det samme med en munk. Hvis en rogelsespind
kneekker — sd er der jo kun tale om en pind«. (Liitzer & Mathiasen
1998: 137)

Buddhismens begreber om intersubjektivitet

Ud fra en vestlig psykologi kan man forfalde til at beskrive denne ukuelig-
hed som en form for kognitiv omstrukturering af de tanker og folelser, der
knytter sig til den oplevede belastning. Men den tibetanske kosmologi er
mere end blot en overbevisning om at tillegge alle livets haendelser me-
ning, ogsa selv om de er destruktive og nedbrydende siddan som f.eks.
Frankl fremforte i sin eksistentielle logoterapi (1970). Den reekker langt ind
i selve opfattelse af menneskets psykologi og er et resultat af nogle meget
grundleggende principper i den tibetanske buddhisme, som stiller sig imod
vores vestlige opfattelse af Selvet og identitet.

Tibetanerne har ikke et ord for »selv«, men i stedet en serlig holdning
til relationer og til tilknytningsforhold (Coleman 1997: 184). Basale tek-
nikker i deres religigse praksis fordrer isolation og ikke-tilknytning. La-
maerne bliver fjernet fra deres foreeldre som ganske sma og anbragt pa
klostre med munke, der tager sig af deres spirituelle uddannelse. En del af
den meditative praksis kraever afsondrethed; en isolation fra omgivelserne
ofte i1 flere ar sammen med en leremester og andre munke pa sakaldt »re-
treat«, og hvor samtalen kun ma begrense sig til veere »funktionel«, kort-
varig om fysiske fornedenheder. I buddhismen bliver tilknytning betragtet
som en psykisk funktion, der skal forhindres og teemmes, fordi den i yder-
ste forstand kan give ubalance og lidelse. Men bag denne holdning ligger
en elaboreret forstaelse af intersubjektivitet, som ikke gor den enkelte kon-
tekstles og uforbundet.

Intersubjektivitet som tema er centralt i den tibetanske buddhisme, men
ifolge dens verdensanskuelse eksisterer den enkelte person som et individ,
men ikke med et selv eller en personlig identitet knyttet til et uathengigt
jeg, som pa forskellig made styrer krop og psyke. Individet forstas snarere
som en matriks af gensidigt athaengige haendelser i en tilstand af faelles be-
vaegelse; en energetisk flux.

Men denne gensidige athangighed i personen forer ikke til dannelsen af
et selv sddan som i den vestlige verden, hvor selvet opstar som et resultat
af tidligere arsager og betingelser i forholdet til ens foreldre og til andre,
som bidrager til ens overlevelse, uddannelse etc. Vores eksistens er inter-
subjektiv, fordi vi eksisterer i kausale netvark, hvor vi konstant bliver pa-
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virket af andre eller eger pavirkning pa dem og pé verden omkring os. Det
individuelle selv eksisterer ikke uathaengigt af krop og psyke, men i for-
holdet til myriader af fysiske og mentale processer. Det store spergsmaél er,
hvorledes denne oplevelse af et selv opstar, nar det ikke er en indbygget og
indlejret del 1 disse psyko-fysiologiske processer.

Buddhismen gér den sékaldte middelvej, »Madhyamaka«, som hverken
forfalder til en substantialisme, hvor Verden udgér fra Selvet, eller til en ni-
hilisme, hvor alt er ingenting og blot fysiologisk overlevelse. Selvet kom-
mer ifolge Dalai Lama i stand ved en begrebslig forfarelse (Goleman 1997).
F.eks. nar man oplever nogle kropslige eller psykiske egenskaber, bliver
selvet til, som et begreb for noget, som det ikke er. Selvom man oplever sig
som kropslig tyk og fed og psykisk som lykkelig og glad, deekker det over
en konvention, som man har sammen med andre i sin kultur. Buddhismen
understreger, at denne begrebsliggerelse er tet knyttet til et fellesskab be-
staende af andre med det samme sprog og tankegang. Uden dem vil ver-
den, som vi opfatter den, ikke bestd. Intersubjektiviteten er saledes ud-
gangspunktet.

Men buddhismen mener ikke, at den individuelles bevidsthed opstar
udelukkende ud fra en idé om intersubjektivitet. Meditationen traekker op-
marksomheden bort fra disse konkrete oplevelser af et selv og ind i et ude-
lukkende mentalt rum. Men ikke desto mindre kultiverer og dyrker budd-
hismen en empati som en uomgangelig made at opna indsigt i sig selv og
i omgivelserne pa. Den buddhistiske praksis har til hensigt at skabe storre
empati for andre, men uden en begrebsliggerelse af et selv.

Nar man folger den buddhistiske praksis og anvender den sikaldte me-
ditative »mindfulness« over for folelsesmassige tilstande, opstar der tre
basale bade fysiske og psykiske tilstande; glaede, smerte og indifferens —
bade i én selv, 1 andre og i forholdet herimellem. Disse tre tilstande blan-
der sig til et behov for at opleve lykke og glaeede og for at undga smerte og
lidelse. I den buddhistiske litteratur udvider disse fundamentale tilstande
sig til at omfatte alle sanseoplevelser og til at blive et felles enske ikke ale-
ne for menneskeheden, men for alt levende. Buddhismen bliver derfor ka-
rakteriseret ved snarere at vaere »biocentrisk« end »antropocentrisk«.

I vores vestlige psykologi er vi derimod blevet mere og mere »kogni-
centriske« som f.eks. i den nyere neuroscience, hvor vi foreslar, at folelser-
ne er det primare, og at kognitionerne har en sekundzr rolle med en orga-
nisatorisk og koordinerende funktion; den sakaldte emotionelle intelligens
(Goleman 1995). Men i buddhismen er det hverken folelser eller kognitio-
ner som er det primere, de er snarere ledsagefenomener. Faktisk har man
i tibetansk buddhisme ikke et ord for emotioner (Goleman 1997: 184).

For at forstd den specielle form for intersubjektivitet, som den tibetan-
ske buddhisme kultiverer, kan man bruge Martin Bubers sondring mellem
den destruktive tilknytning, som forurener vores folelser, og den brede
vidtfavnede biocentriske empati (»I and Thou« Buber 1937, 1996). »Jeg-
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det«-relationen betegner det destruktive forhold, hvor den anden betragtes
som et objekt, som skal manipuleres i forholdet til ens egne behov. Synet
pa den anden og forstaelsen af, hvordan vedkommende egentlig er, har kun
interesse, hvor det har relevans for opnéelsen af ens egne mél. Ud fra den-
ne nytteveerdi bliver den anden betragtet som enten ven eller fjende eller
som ligegyldig. I »Jeg-det«-forholdet er der kun et subjekt; én selv. Men
ved at umenneskeliggore og dehumanisere den anden, bliver man selv im-
plicit umenneskelig.

»Jeg-du«-forholdet er derimod i sin essens et dialogisk forhold, hvor det
ene subjekt engagerer sig oprigtigt i den andens subjektive realitet. Hvor
»Jeg-det«-forholdet var manipulatorisk, er »Jeg-du«-forholdet intersubjek-
tivt og empatisk. I den dialogiske forstéelse ligger opmeerksomheden pa det
mellemliggende mellem en selv og den anden og har dermed muligheden
for at transcendere individualiteten i et evigt og allestedsvarende du.
Buddhismen efterstreber denne biocentriske empati, hvor de affektive til-
stande overskrider graenser og demarkationer og lejrer sig i nye dannelser.

Buddhismen dyrker fire sddanne tilstande: »Loving kindness«, hvor man
dybtfolt efterstreeber andres velbefindende. Tilstanden adskiller sig fra keer-
lighed, som ofte i vestlige ssmmenhange bliver udskeeldt for at skride fra et
»Jeg-du«-forhold til et »Jeg-det«. Kaerlighed har hos os nogle tette aflaeg-
ninger i en seksuel fortabelse, en personlig tilknytning og binding og endda
en attraktion til objekter, steder og haendelser. Buddhismen adskiller den ty-
pe kerlighed fra »loving kindness« og betegner kaerligheden som »raga,
som kan oversettes med »tilknytning«, »kraeven« og »besiddelse«. Ifolge
buddhismen er »tilknytning« en attraktion efter noget, som man begrebslig-
gor ved at filtrere de positive egenskaber fra den negative. I den tette til-
knytning knytter man endda muligheden for ens egen lykke til det objekt,
man efterstreeber, og ger sig dermed selv magteslas og den anden magtfuld.
I forholdet til en anden person giver den slags karlighed snarere en »intra-
subjektiv« end en »inter-subjektiv« relation, fordi man projicerer sine egne
begrebsliggerelser over pa den anden. Nar realiteten af ens egen idealisering
af den anden treeder frem, og den anden abenbarer sig med alle sine gode og
darlige sider, kan tilknytning tage form som had og aversion, og de negati-
ve sider kan tage overhdnd. Men for buddhismen kan »loving kindness« ik-
ke @ndre sig til aversion, sédan som »attachment« kan.

Det paradoksale ved buddhismen er, at denne altfavnende tilstand begynder
med, at man dyrker sin »loving kindness« for sin egen person. Buddha ud-
trykker denne fundamentale preemis som »den som elsker sig selv, vil ikke go-
re andre skade« (Udana 47: 218). Den buddhistiske strategi har derfor vagt stor
interesse blandt vestlige psykologer, hvor netop det lave, negative selvbillede,
skyldopfattelserne og det ringe selvvaerd har net epidemiske proportioner. I de
fleste buddhistiske meditative teknikker anmoder man forst om at blive fri for
animositet, vrede over for andre og angst for konkrete haendelser. Dernzest ven-
der man sin opmarksomhed mod andre og ensker, at de skal opné det gode.
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Den neeste tilstand, der efterstraebes, er »compassion«; en form for enga-
geret medfolelse for den anden. Men ogsé her forseger buddhismen at mod-
satte sig tilknytningen, séledes at den ikke bliver til en sorg eller en indig-
nation pa den andens vegne. Man foler sig ikke trist p& den andens vegne,
men ensker snarere, at den anden skal blive fri for lidelsen og dens arsager,
og bevager sig fra realiteten af den aktuelle lidelse, til muligheden for en
befrielse fra lidelsen. Den empatiske medfelelse kan virke som katalysator
for »compassion«, men er ikke selv »compassion«. »Compassion« ber ikke
blive til en substitut for aktiv handlen og hjelp til andre, men vil snarere ve-
re en slags mental forberedelse til en altruistisk handling.

»Equanimity« er den sidste tilstand, en form for sindsligevaegt, som raek-
ker ud over personen og péavirker andre som en form for basal tillid og har-
moni, der breder sig i forholdet mellem andre. Den baserer sig ogsé pa en
empati, hvor man anerkender, at alle levende vaesener ligesom en selv har
ret til lykke. Den modsatte holdning er ligegyldigheden eller det forhold,
hvor man knytter sig til sine nare pa bekostning af, at man hader sine fjen-
der.

Denne form for empati, bestdende af ingredienser som »mindfullness«,
»loving kindness«, »compassion« og »equanimity«, har en lang raekke il-
lustrerende tekster i buddhismen, som knytter sig til en rekkefolge af grad-
vist udviklende meditative praksiser.

En sandsynlig hypotese vil vaere, at det er sammenstillingen af disse for-
skellige former for intersubjektivitet, som ger tibetanerne »ukuelige«.

Tibetanernes undertrykkelse og menneskerettighederne

Tibet har veret besat af den kinesiske folkerepublik siden 1951. Befolk-
ningen har veret udsat for organiseret vold, herunder politiske feengsling-
er, systematisk tortur, undertrykkelse og diskrimination. Adskillige rappor-
ter dokumenterer kraenkelser af menneskerettigheder, og det anslés, at over
en million tibetanere har mistet livet som folge af denne besettelse (Ingram
1990: 127). Omkring 130.000 tibetanere lever i eksil; de fleste i Nordindi-
en omkring Dharamsala sammen med deres andelige overhoved H.H. Da-
lai Lama.

I omtalen af den kinesiske undertrykkelse af tibetanerne bliver flygt-
ningene placeret i en selvfolgelig offerrolle, men hvilke verdier ligger der
bag? Scenariet er de tibetanske kroppe, der udsattes for den umenneskeli-
ge lidelse. Men menneskerettighedserkleeringerne er kulturspecifikke og
det kropslige udtryk i den traditionelle tibetanske kultur for den politiske
undertrykkelse, feengsling og tortur adskiller sig afgerende fra vores vest-
lige psykologiske begreber om lidelse og smerte, psyke og soma.

I en menneskerettighedssammenhang er der klare evidenser for, at den
kinesiske regering malrettet praktiserer et kulturelt genocide af den tibe-
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tanske befolkning. Der er indsamlet vidnesbyrd om grusom undertryk-
kelse. De bliver fremstillet som en modsatning mellem den kinesiske bor-
gers placering i den utiliaristiske marxistiske era og den vestlige bourgeoi-
si’s frihed. Den ene pol advokerer for proletariatets sejr over produktions-
midlerne og den anden for de generelle menneskerettigheder. I den tidlige
post-maoistiske ara afviste indskolingen menneskerettighederne, fordi de
var »bourgeoisiets viben og imperialismens redskaber« (Adams 1998: 78,
Thurston 1988). I det perspektiv kan fortalerne for den kulturelle specifici-
tet retfeerdiggere volden, fordi de kollektive rettigheder kun geelder deres
egne borgere.

Flere har anfaegtet menneskerettighederne for netop at placere sig i di-
lemmaet mellem at veere universelle storrelser, som alle er enige om, men
som artikuleres over for den individuelle person. En raeekke asiatiske rege-
ringer har formuleret kritikken i »Bangkok Declaration of Human Rights«
i marts 1993:

»Asian governments recognize that while human rights are universal in
nature, they must beconsidered in the context of a dynamic and evolving
process of internatoinal norm-setting, bearing in mind the significance of
nationa and regional particularities and various historical, cultural and re-
ligious backgrounds. ... Many Asians do not value personal autonomy as
highly as Western liberals do. In Asian political moralities, we can see a
strong emphasis on the stability, harmony and prosperity of society and a
greater reverence for traditions, elders and leaders« (Adams 1998: 79.
Chan 1995: 35).

I den kinesiske position ser man mennesket pa en anden méde, som ik-
ke nedvendigvis er gensidigt udelukkende fra den vestlige synsmade; men
som afspejler en anden forstaelse af subjektet. Heroverfor star de individu-
elle rettighedsforkeempere, som ganske vist slés for et »frit Tibet«, men for
at sikre det enkelte menneskes universale rettigheder.

Denne modstilling af forskellige rettighedspositioner gor ikke blot krop-
pen til arenaen for lidelse, men kulturiserer (enculture) ogsa den samme
krop for den universelle lidelse. Det er ofte munke og nonner, som betrag-
tes som dem, der kropsliggarer, »embodying«, undertrykkelsen, og hvor
undertrykkelsen udtrykkes i buddhistiske termer; uanset at den tibetanske
befolkning ikke alle er eksponenter for en essentialistisk opfattelse af reli-
gion, men udger en stor variation af religiose opfattelser. De mange indi-
viduelle vidnesbyrd bliver til oplevelser, som kan transformere det religio-
se til det politiske ud fra en antagelse af, at den kropslige lidelse udger en
universel forstaelse. Den universelle krop forbinder de forskellige opfat-
telser, og vi forstar og engagerer os i den tibetanske flygtning, nar vi herer
om hans kropslige lidelser.

Kroppen far saledes autoritet, nar den bliver udtrykt i det individuelle
vidnesbyrd; det er forstehdndsberetningen, der teller. Det er den individu-
aliserede kropder fortaeller: »Det var et mig der led, og jeg forteller selv
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om min smerte«, og i de forskellige beretninger, som indskriver sig i men-
neskerettighederne, er det den individuelle beretning, der skaber evidens.
Det er det individuelle niveau, og ikke samfundet og kulturen, som via
kroppens vidnesbyrd skaber den falles humanisme. Men selv om kroppen
udger den fzlles forstaelse pa tvaers af kulturer, har den ikke nedvendigvis
den samme betydning forskellige steder.

Sammenfattende kan man sige, at tibetaneren maske ikke lider pa sam-
me made som andre, og at de via deres buddhistiske overbevisning om-
skriver lidelsen til en overlevelse. Et udtryk for deres Karma er, at jo mere
de selv lider, jo mere hjelper de andre. Men en tettere forstéelse af den ti-
betanske krop giver anledning til, at den kulturelle specificitet ophaever den
pastaede universalitet af menneskerettighederne. Dermed giver vaegten af
det individuelle kropslige udtryk en nedprioritering af den kollektivitet
som er udbredt i estlige kulturer, og som f.eks. udtrykkes i ovenstdende
»Bangkok-charter«.

Rlung; kulturens embodyment

Den tibetanske kropslige lidelse bliver ofte udtrykt i diagnosen »Rlung«
(vinde). Disse vinde kan i bogstaveligste forstand referere til vinde savel
inde i kroppen som uden for og kan have en individuel bade fysisk og psy-
kologisk forstielsesramme, men ogsé en mere generel politisk og kulturel
mening. Folelsen af vrede og frustration kan have lige sa stor betydning for
»Rlung« som den mad, man har spist, ligesom klimagndringer og den bre-
dere politiske undertrykkelse har betydning. Den tibetanske medicin inde-
holder en ekspansiv forstaelse af kroppen placeret i verden, og hvor den
skelnen, vi i vestlige sammenhaenge foretager mellem det psykiske og fy-
siske, selvet og samfundet, ikke eksisterer.

Rlung er det tibetanske udtryk for vind og luft og er inden for en medi-
cinsk, religios sammenheaeng forbundet med livskraft. Nar Rlung kommer
ud af balance eller er for hurtig eller for langsom i sin cirkulation, kan der
opsta en raekke alvorlige symptomer, som straekker sig lige fra svimmelhed
til forhgjet blodtryk og fra dysfori til galskab. Rlung er det mest udbredte
symptom i Tibet.

Rlung-symptomer opstar saledes pa grund af balanceforstyrrelser. Rlung
er en indikator pé »desire«, ensker og efterstreeben, og opstar som resultat
af uopfyldte ensker og afspejler en manglende forbindelse mellem ens egne
kropsfornemmelser og ens psykiske velvere. »Desire« er til stede fra fods-
len, men afspejler, hvordan kroppen er ansvarlig for ens oplevelse af til-
traekning til materielle forhold. Rlung kan beskrives mere esoterisk i trans-
formationen af ens bevidsthed til forskellige buddhistiske former. De tibe-
tanske tekster har det religiose perspektiv, at »desire« kun kan blive ende-
ligt elimineret, hvis man seger tilflugt til Buddha, til »dharma« (religionen)
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og til »sangha« (fzellesskabet af buddhistisk troende), og at man hele livet
forsgger at opnd denne »enlightenment«.

En tibetansk traditionelt uddannet leege sagde: »People want to have
good living conditions, enough food, obedient children, peace in the fami-
ly, and so on. However, when they do not have these things that they de-
sire, it leads to mental agitation, and these in turn cause Rlung imbalance«
(Adams 1998: 85). Men denne opfattelse settes sammen med sterre sam-
fundsmaessige forhold. En anden laege har udtalt »Of course Rlung must be
more common nowadays because Tibet is no longer free. The Chinese gov-
ernment is the government of Rlung. The Chinese government makes peo-
ple unhappy, and so Rlung must be more common ... Tibetans have Rlung
because they are not free« (Adams 1998: 87).

I laegens konsultationsvaerelse afspejler Rlung en lang raekke forskellige
forstaelser, fra neere ubalancer i1 egobindinger og tankeforvrangninger til
grundleeggende sociale og kulturelle kriser (se statistik & cases hos Janes
1999: 397). Rlung er ikke symptomerne hos den svage patient, men hos den
streebsomme. Det er ofte de sociale og ekonomiske forandringer, som ska-
ber Rlung-forstyrrelserne, og der er derfor et potentiale for at politisere
Rlung. Psykiske symptomer som f.eks. depression bliver i buddhistiske kul-
turer kontekstualiseret som indsigtsfulde vurderinger af, at verden, opfattet
gennem sanseindtryk, er illusorisk og uvardig for en tilknytning, binding og
egoinvolvering. Kulturens arbejde bestér i at haeve smerten og lidelsen fra
det individuelle tilfaelde til en mulighed for refleksion over den buddhistiske
ontologi, og dermed transformere den til en mulighed for abenbaring og fri-
gorelse. Ud fra det perspektive bliver folks opgave ikke at undgé lidelsen el-
ler at vaere optaget af dens behandling, men snarere en optagethed af, hvor-
dan man kan lide med vardighed og udvikle tro og metoder til, hvordan
man kan opna denne tilstand. Med dette kulturelle perspektiv bliver falelser
til en konstruktion, som tager sig forskelligt ud i forskellige kulturer.

Kulturen transformerer lidelsen til en rekke symbolske udtryk. Den
traumatiserede vil forsege at manipulere med disse forskellige symboler
for at udtrykke lidelsen i lokale termer. Disse manipulationer bliver i ser-
deleshed synlige og vanskelige, nar folk flytter fra en kultur til en anden el-
ler bliver patvunget en ny kultur, hvor de skal udtrykke sig som flygtning.

De tibetanske flygtninge skal bade udtrykke deres lidelse over for den
kinesiske modernitet og over for de kosmopolitiske vestlige ideer, om hvad
Tibet og buddhisme er.

Den vestlige fascination af Tibet og den verdensomspandende debat om
krenkelse af menneskerettighederne sat over for den kinesiske modernis-
me, gor at tibetanerne bringer ny mening til et lidelsesbegreb.

Tibetanernes Rlung-symptomer bliver saledes til et symbolsk mellemled
mellem en etnisk konflikt, en hurtigt ekonomisk udvikling og den globale
debat om tibetanernes undertrykkelse og de universelle menneskerettighe-
der.
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Tibetanerne har et stort og elaboreret leksikon af forskellige typer af
»vinde«, som gor, at det er vanskeligt at treekke skillelinie for, hvad der er
selvet og samfundet, og psyke og soma. F.eks. kan tibetanere omtale darlig
mad og job-frustrationer som nogle, der giver de samme forstyrrelser af de-
res vinde og placere dem i én og samme kategori. De betingelser, som kan
medfere, at man falder og slar sig, kan ogsa medvirke til, at man bliver op-
rort og ophidset. Kroppen registrerer pa en og samme gang bade det indre
og det ydre, og huden er permeabel og ikke en absolut graense mellem det
indre og det ydre. Et andet eksempel er tibetanernes brug af bedeflag. Da
de ydre vinde ogsa er de indre kropslige vinde, har det direkte betydning
for ens sundhed at satte bedeflag i vinden. Vindene uden for ens krop er
ogsa vindene inden i ens krop; de udger samme substans og har samme
muligheder; pavirkninger udefra er ogsa pavirkningen indeni. Uanset om
man opfatter vinde som udtryk for klimatiske eendringer, politiske eller fa-
miliemaessige problemer eller som frugten af karmaen fra tidligere liv, vil
disse oplevelser ikke blot blive tilskrevet indre reaktioner pa ydre pa-
virkninger, men ogsé som en indre ubalance, der manifesterer sig som ydre
stressorer (Adams 1998: 89).

Hos den vestligt orienterede vil den ydre sociale distress give anledning
til indre fysiologiske stresssymptomer og f.eks. blive omtalt som somatise-
ring. Men tibetanerne har en begrebsmaessig kategori, som syntetiserer ba-
de det indre og det ydre pd en og samme gang. Lidelsen kan derfor ikke
kun tilskrives det psykiske eller det fysiske, eller det indre eller det ydre,
og en epistemologi, som skiller psyke fra soma, er ikke tilstraekkelig.

Tibetanerne mener, at mennesket bliver tilstedevarende som et resultat af
noget, de kalder »srog« — livskraft. »Srog« er det »skub og spark«, som
medforer, at den folsomme og pavirkelige psyke »sems« bliver forbundet
med den fysiske form og materie; den livskraft, som bringer mennesket i
veaeren og i sin eksistens. Srog bliver béret af en vind og et enske, som ska-
ber forstret med dets tre vaesker og dets syv komponenter i dets hjerte og i
dets chakra. Srog er i bogstaveligste forstand antaendelsen, som giver liv i
den materielle substans. Kvaliteten af srog er bestemt af karma; den uund-
gaelige konsekvens af alle vores handlinger og vores intentioner. Karma er
de handlinger, som producerer resultater, og som i den tibetanske kultur for-
stds som de handlinger, der fra ens tidligere liv baerer frugt i ens nuvaerende
og fremtidige liv. Srog er med andre ord en etisk mulighed, hvorudfra der
opstar en biologisk form. Den bliver bade béret af vinde og bestemmer sam-
tidigt deres kvalitet og styrke. Derfor bestemmer karma ens modtagelighed
for vind-forstyrrelser og ens dispositioner for at undgéd dem (Adams 1998:
89). Ingen kan undslippe konsekvenserne af deres handlinger.

Den fysiologiske materialisering af etikken medferer ikke, at biologien
er noget, som kan behandles og forstas udelukkende ud fra en mental til-
stedevarelse; f.eks. ud fra et udelukkende etisk standpunkt eller i et psyko-
terapeutisk behandlingstilbud. Tvertimod er biologien og den biomedicin-
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ske behandling endnu vigtigere, fordi det er her, den oplevede verden og
den etiske, den sociale og den psykologiske dimension udspiller sig. Der-
for ser man f.eks., at man inden for den tibetanske traditionelle medicin,
Men-Tsee-Khang, udelukkende arbejder biologisk med pulsmélinger og
undersggelse af urin og tunge. Recepterne indeholder diverse urtepraepara-
ter, men ingen anbefalinger om etisk korrekt livsforelse eller om psykiske
afstresning. Det psykiske er indlejret i det fysiske i sa stort omfang, at man
som lege kan forholde sig udelukkende fysisk og teknisk betonet. Det psy-
kiske vil altid vere der.

For tibetanerne er den fysiske krop ogsé sadet for de sociale relationer
mellem mennesker, som dermed manifesterer sig snarere som en fysisk end
en sociologisk, kulturel realitet. Den tibetanske krop ma séledes ses som
konstitueret af en rekke vaerender (beings).

Basis for »human life« er ikke biologi, men etik, eller rettere biologi er
etik. Chakraer og karmaer har derfor bade en konkret fysisk placering og en
etisk moralsk dimension. Det betyder ikke, at biologien er underordnet, for-
di den jo kan pavirkes mentalt eller kulturelt, socialt. Tvartimod er den vig-
tig, fordi det er her, den faenomenale oplevelsesverden placerer sig. Selvet
har saledes ikke nogen essentiel fastsat position; det er impermanent og af-
haengig af arsager. The »empty nature of the self« og den samtidig tilstede-
vaerende og uigendrivelige tilstedevaerelse af varen genfindes i1 karma.

Kroppen er séledes sardeles synlig for politik, og politik transponeres til
kroppen og omfatter en kollektiv krop (Adams 1998: 92). Den vestlige re-
aktion pa tibetanernes undertrykkelse skal derfor ikke placeres i den vest-
lige dikotomi mellem psyke og soma; den polarisering kan give endnu me-
re magt til kineserne. Tibetanerne er ikke kun individuelle subjekter, men
ogsa kollektive dannelser, og deres opfattelser af kollektivitet, universalitet
og individualitet er p& nogle omrader afgerende forskellig fra den vestlige.
Derfor er det sé vigtigt, hvordan man advokerer for menneskerettigheder-
ne og forstar, at de raekker videre end blot den enkeltes uanfagtelige ret-
tigheder — i1 hvert fald nér det geelder tibetanerne.

Det individuelle og det kollektive selv

Den buddhistiske oplesning af selvet i kroppen og i spiritualiteten er et ek-
sempel pa, hvorledes vores vestlige kultur har afgrenset nogle emner, som
i andre kulturer forsvinder og opleser sig i andre dannelser. Feenomenet
stotter den socialkonstruktivistiske position, der kritiserer den vestlige psy-
kologi for at fjerne individet fra historien og kulturen og studere selvet i
isolation. F.eks. kritiserer Cushman Daniel Sterns arbejde » The interperso-
nal world of the infant« (Stern 1985) for at udtrykke det traditionelle
psykologiske synspunkt pa selvet som verende en medfedt, »predesignet«
kvaltitet. Stern danner hermed basis for en sproglig tilegnelse, som isole-
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rer, afgrenser og fremmedgerer selvet, sddan som det er s& karakteristisk
for det moderne vestlige selv (Cushman 1991). Han anfagter ikke sin ba-
sale antagelse om, at selvet er et »naturligt, uafvigeligt aspekt af den uni-
verselle menneskelige erfaring, i stedet for at se det i relation til de soci-
ale og historiske forhold, hvori det er konstrueret.

F.eks. skriver Stern: »Jeg er mest optaget af de sanser ved selvet som er
essentielle for de daglige sociale interaktioner... Jeg vil derfor rette op-
merksomheden pa de sanser ved selvet som kan fore til psykisk sygdom
og store sociale vanskeligheder, hvis deres normale sociale funktion ede-
leegges« (Stern 1985: 7).

I dette citat er der en raekke antagelser, som kulturpsykologien kan an-
faegte. En lang raekke antropologer har beskrevet, at selvet ikke er en selv-
folgelig storrelse, men kan indgé i mange forskellige sammenhenge (se
f.eks. Heelas & Lock 1981, Shweder & Bourne (1984), White & Kirkpa-
trick 1985 ref: 391). Galskab og den normale sociale funktion er normative
begreber, som er bundet til vores historie og kultur. Men ved at undga at de-
finere disse begreber lukker Stern sin psykologi inde i et ahistorisk og anti-
kulturelt paradigme, og i et socialkonstruktivistisk perspektiv giver Stern et
politisk budskab om selvet. Implicit argumenterer han som s& mange andre
psykologer for, at det »tomme, splittede, narcissistiske, forvirrede og isole-
rede individ er karakteristisk for Vesten med alle dets vanskeligheder med
at opretholde intime forhold og indgd i sociale fallesskaber« (Cushman
1991:411). I denne socialkonstruktivistiske retorik argumenteres der imod
at gore disse vanskeligheder til et psykologisk produkt, som der skal arbej-
des med i den terapeutiske relation, fordi det udelukker en forstaelse af de
faktorer i kulturen, der skaber disse egenskaber. Den tiltagende selvoptaget-
hed og de narcissistiske forstyrrelser kan ikke forstas i forhold til selvet og
dets medfedte, preeverbale dannelser. Forstaelsen omfatter mere end mor-
barn-forholdet og de efterfolgende intersubjektive relationer centreret om
individuation og seperation.

Kulturpsykologiens traeder ind her med en holdning om, at selvpsykolo-
gien ikke nedvendigvis kreever nye talemader, begreber og teorier, men
snarere skal basere sig pa andre positioner og anden empiri. Typisk vil kul-
turpsykologien introducere betydningen af et ikkevestligt kollektivt selv,
sadan som man f.eks. ser det i de asiatiske lande og i buddhistiske samfund.
I tveerkulturelle studier refererer omkring en tredjedel af publicerede artik-
ler til begreber om individualisme og kollektivisme (Kagiticibasi 2000: 3).
Men et kollektivt selv er en sammensat dannelse, og begreberne individu-
alisme og kollektivisme har en lang og kompliceret historie, som ikke er
begraenset til psykologien, men optreeder inden for de allerfleste humanis-
tiske og samfundsvidenskabelige fag.

Siden 1970 har der inden for vestlig psykologi vaeret en stigende inter-
esse for det individuelle og det kollektive selv. I American Psychological
Association er emnet blevet sat pa dagsorden flere gange, der er blevet ar-
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rangeret konferencer, og utallige undersggelser er blevet publiceret i inter-
nationale tidskrifter.

Individualisme blev anvendt i England i det 17. drhundrede med Hob-
bes begreb om homo economicus, der som selvoptaget individ var interes-
seret i skonomi og egennytte, baseret pA Adam Smith’s utilitaristiske ide-
er. Kollektivistiske temaer opstér pa samme tid i Europa, f.eks. formuleret
af Rousseau, hvor han 1 »Du Contrat Social« foreslar, at individet under-
kaster sig en generel vilje. Hegel udbreder og kvalificerer begrebet som
den hgjeste sociale moral, og Karl Marx tager siden over.

Inden for sociologisk og antropologisk tankning er verdiorienteringen
om selv og kollektivitet gennemgéende i kulturanalyserne. I begyndelsen
af 70’erne bliver begreberne sammenstillet i psykologien, ofte med en im-
plicit moralsk kritik af individualismen i vestlige samfund. Den selvopta-
gede »mig-generation«, som er pa jagt efter selvtilfredsstillelse og ikke en-
gagerer sig i sociale forhold bliver kaldt for kilden til personlighedsfor-
styrrelser, narcissime og jeg-svaghed. Det individuelle selv bliver kilden til
livets mél og overbelastes, fordi det skal erstatte sociale og kollektiver,
vaerdier. Det moderne liv er blevet sarbart, fordi det er organiseret omkring
selvaktualisering og selvtilfredsstillelse. Synspunktet bliver fremsat af en
raekke psykologer som Batson (1990), Baumeister (1991), Cushman (1990,
1991), Donohue (1990), Spence (1985), Taylor (1989) etc. Udviklingen har
vaeret omsiggribende, séledes at individualisme og kollektivisme har be-
vaeget sig til at vaere universelle begreber, og »maske den vigtigste dimen-
sion til forstaelsen af adfaerd pa tveers af kulturerne« (Kagiticibasi 2000: 8).

Men disse attraktive og populaere konstruktioner har noget forferende
over sig. De bliver i nogle sammenhange benyttet til at forklare alt, og der-
med ingenting, og flere har i den senere tid kritiseret dem for at veere alt for
enkle overbegreber, som dakker over forskellige forhold i de forskellige
kulturer. Der er behov for at kvalificere begreberne og for at operationali-
sere dem.

En gennemgang af de sterste empiriske undersggelser (se oversigt hos
Kagiticibasi 2000) giver anledning til nye opdelinger af individualisme/
kollektivisme i bade horisontale og vertikale dimensioner. I Triandis meta-
studie (1995) deles begreberne i fire overbegreber og 60 afledte. Kollekti-
vismens fire dimensioner er: 1. Selvet er afthaengigt af en eller flere grup-
per. 2. De personlige mal har lavere prioritet. 3. Normer er vigtigere end
holdninger og 4. Social adfaerd er fallesskabsorienteret og baseret pa an-
dres behov snarere end pa sociale udveksling.

Kulturpsykologien er ogsa blevet bragt i stilling, og »kulturen og selvet«
er opstaet som tema i en reekke sammenhange (se f.eks. Marsella, DeVos
& Hsu 1985, Shweder & LeVine 1984). Opdelingen bestar i dels et jeg-ori-
enteret, individualiseret, adskilt og uafthangigt selv med klare greenser over
for andre, dels et relationelt, athaengigt selv med flydende greenser. Denne
opdeling mellem et adskilt og et relationelt selv afspejler sig i forskellige
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okonomiske og familiemassige modeller.

Det kollektive selv findes i familierne med den omfattende emotionelle
og materielle athaengighed, typisk for subsistensekonomi i agrare samfund
med et fellesskab, der rekker fra generation til generation. Det adskilte
selv udvikler sig i familier med den vafhengighed som ses i mange vestli-
ge sammenhange med manglende kontinuitet mellem generationerne. En
tredje familiemodel baserer sig pa emotionel athaengighed, men uathangig
af materielle udvekslinger. Denne model findes i kollektive moderne by-
kulturer, som f.eks. i nogle socialistiske lande. Denne sidste model anskue-
ligger, at den kollektive og individualistiske opdeling ogsa indebarer for-
skellige former for emotionel autonomi, séledes at selvet kan opdeles i et
individualistisk adskilt selv, et kollektivt relationelt selv og i et autonomt
relationelt selv. Denne opdeling afspejler forskellige grader af »egofokuse-
ring«, saledes at selvets aspekter, det private, offentlige og kollektive kan
knyttes til forskellige grader af individualisme/kollektivisme, social taet-
hed/afstand og kulturel kompleksitet (Kagitcibasi 2000: 21). Forskellige
former for kommunikationsforhold til kontekst bliver analyseret i forhold
til denne opdeling, hvor f.eks. vesteuropaere har en egocentrisk orientering
(»Hun er meget venlig«) til forskel fra asiatiske kulturer, som har en mere
sociocentrisk orientering (»Hun tager altid kager med til familien«). Kom-
munikationen kan analyseres i dens adfzerdsmaessige, kognitive, emotio-
nelle og motivationelle aspekter.

Men det er karakteristisk, at denne opdeling har udviklet sig til en sddan
kompleksitet, at den er blevet uoverskuelig. De forskellige empiriske un-
dersogelser kan ganske vist pévise, hvorledes de forskellige dimensioner
varierer i forhold til hinanden, men der er ingen sékaldt konstruktionsvali-
ditet. De forskellige begreber om selvet kan ikke overbevisende siges at ha-
ve sammenhang med individualisme/kollektivisme-dimensionen, men op-
loser sig snarere i nye former, som skal analyseres i forhold til karakteri-
stika som kulturel kompleksitet, ekonomisk udvikling, mobilitet etc.

Begreberne om individualisme og kollektivisme er blevet sa pluralistiske
og uprecise, at de bliver forurenet af forskellige ideologier. F.eks. er der
undersegelser, der mener at have pavist, at kollektivismen ofte associeres
med korrupte regeringer, undertrykkelse af kvinder og religigs fanatisme.
Individualismen er derimod knyttet til skonomisk vaekst og demokrati, sa-
dan som f.eks. Hofstede har péstaet »modernization corresponds to indivi-
dualization (1991: 74). Det har faet forskere som f.eks. Marsella & Choi
(1993) til at nuancere udviklingsbegrebet til ogsa at omfatte en »Easterni-
zation, som afspejler sig i moderniseringen i Jstasien, og som adskiller sig
fra den kulturelle og ekonomiske udvikling i Vesten (Kagitcibasi 2000: 30).

Der er saledes to forskellige former for begrebsdannelser. Den ene ba-
serer sig pa en ideologi om, hvordan individet, gruppen og statsdannelsen
skal organiseres, og som f.eks. indeberer, at individualisme er blevet til et
synonym for modernisering. Den anden er derimod mere relationsoriente-
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ret og tager udgangspunkt i selv-andre-relationen og inkluderer dermed et
hovedomréde inden for psykologien.

Normativ kollektivisme er baseret pa en praemis om, at individets inter-
esser er underordnet gruppens interesse. Den forudsaetning har implikatio-
ner for samspillet mellem individ-gruppe-samspillet pa alle niveauer, fra fa-
milie til stat. Familien, klanen, naboskabet, lokalsamfundet etc. forventes at
beskytte og stette individet til gengaeld for dets loyalitet. Den normative in-
dinvidualisme beskaeftiger sig derimod med individets rettigheder, frihed og
integritet over for gruppens dominans. Den vestlige individualitet kan sale-
des ses som en kamp mod de undertrykkende kollektive dannelser som
f.eks. feudalstaten og kirken. Den relationelle individualisme/kollektivisme
understreger ikke den hierarkiske eller lighedspragede relation, som den
normative synsmade, men interesserer sig for den interpersonelle afstand el-
ler omsluttethed parterne imellem. Forbundethed eller adskilthed kan fore-
komme bade inden for hierarkiske og lighedspregede grupper (Kagitcibasi
2000: 36).

I de sidste ar har den relationelle position veret den fremherskende
inden for kulturpsykologien. Den psykologiske fokusering pa forskellige
punkter pa dimensionen »selv — andre«, komplementeres med forskellige
holdninger af naerhed til kulturen og dens opfattelser af adskilthed og rela-
tion. For at undga ideologisering har man sat fokus pa personopfattelsen,
perceptionen af selvet og af andre, pa opfattelsen af emotioner, sociale go-
der og vaerdier. Denne psykologiske orientering har givet anledning til den
meget benyttede opdeling af egocentrisk og sociocentrisk personopfattelser
(se f.eks. Kleinman 1988).

Kulturpsykologien mangler den kropslige og spirituelle dimension

Denne »tour de force« gennem kulturpsykologiens forskellige selvopfat-
telser viser, hvorledes det individuelle og det kollektive selv udvikler sig til
mere og mere komplekse og uoverskuelige dannelser. Men uanset hvor
sammensatte de bliver, er der ingen, der indeholder den kropslige og spiri-
tuelle dimension, som den tibetanske buddhisme repraesenterer.

Diskussionen mellem det individuelle og det kollektive selv har for ti-
betanerne faet en drejning om universalisme (tibetanisme) og partikularis-
me (kinarisme). Nogle ser pa den enkelte krop og pa subjektet, der lider, og
andre pa den internationale scene og den transnationale politik. Tibetaner-
ne bryder denne polarisering, fordi de anerkender det kollektive i det indi-
viduelle og hele tiden understreger det universelle potentiale i deres meget
specifikke kultur.

Den kinesiske sammenstilling af kollektivismen adskiller sig fra den
vestlige opfattelse af individualisme og universalisme. Tibetanerne place-
rer sig 1 en tredje position. En opfattelse af »lidelse« er forskellig 1 de tre
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perspektiver. Det viser sig konkret ved, at tibetanerne har vanskeligheder
ved at give eksempler pé individuelle coping-mekanismer. De posttrauma-
tiske symptomer er er til stede, men indgéar ikke i et isoleret perspektiv. De
torturerede led pé grund af Tibets undertrykkelse, og jo mere lidelse jo kla-
rere solidariserede de sig med deres kultur. I visse tilfeelde gav torturover-
leverne endda udtryk for, at deres lidelse gav lindring for andre. Selvfolge-
ligt var de psykisk pavirket af torturen, og nogle af dem gav udtryk for
angst og depression, men symptomerne blev indskrevet i en kollektiv
kamp. Flere af dem kunne ikke satte ord pé felelser under torturen, men
gav 1 stedet en negtern beskrivelse af torturmetoderne. Et ord for folelser
(emotions) eksisterer som sagt ikke pa tibetansk, og et lidende »selv« kan
ikke begrebsliggares.

I den sékaldte »positive psykologi« vil den torturerede tibetaner tage sig
ud som lykkelig og veere i stand til at udholde de vearste torturmetoder, for-
di han hele tiden sztter sig ud over sig selv. Hans opfattelse af ykarma« far
ham til at forsta lidelsen, som at han lider for andre. I yderste forstand: jo
storre lidelse, jo bedre karma. Men lidelser kan ikke umiddelbart sammen-
lignes. Den tibetanske lidelse vil vaere den individuelle krop, der indskri-
ves 1 en kollektiv buddhistisk sammenhang uden et individuelt selv. For
den vestlige torturoverlever vil lidelsen, snarere have karakter af det indi-
viduelle selv, der patvinges folelser af angst, depression, hjelpeloshed og
mangel pa kontrol. De to opfattelser kan ikke sammenlignes, og man kan
ikke tilskrive tibetanerne en sterre og mere vellykket coping. Smerten ind-
skrives 1 forskellige sammenhznge.

Tekniske mélinger af psykologiske symptomer som Hopkins symptom-
cheklist viser sandsynligvis, at tibetanerne har lige sd mange symptomer
som andre, og undersgger man den sociale funktion, har de sikkert lige s&
store vanskeligheder med deres flygtningeposition, som andre. Man gen-
finder den universelle flygtningeproblematik, hvor familieadskillelsen og
mangel pa betydningsfuldt arbejde giver problemer som i alle andre kultu-
rer; men de tilskrives forskellig mening.

Kineserne kan ud fra deres opfattelse af kollektivitet veere bekymret for
tibetanernes selvstendiggerelse og specielle buddhistiske hierarkisering
med klostre og lamaer. Tibetanerne kan ud fra deres position ikke accepte-
re den kinesiske realpolitik. Ud fra et vestligt menneskeretsligt perspektiv
argumenterer vi for nogle universelle regler og kan ikke acceptere under-
trykkelsen af den individuelle krop, ligegyldigt hvilken kultur der er tale
om. Men hvis vi ved at formulere vores menneskerettighedsregler ager po-
lariseringen mellem kulturerne er det problematisk. Den overordnede ud-
fordring er at kunne opretholde menneskelige rettigheder for hele metro-
polen, som skaber et faelles politisk og moralsk rum, hvori mennesker kan
udfolde deres kulturer, som de hver isaer gnsker.
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