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1. Wprowadzenie

1. 1. Tlo teoretyczne. Inspiracje

Niniejsza praca miesci si¢ w nurcie badan okreslanym mianem psychiatrii
kulturowej, stanowigcym dziedzing psychiatrii spotecznej, ktorej przedmiotem
zainteresowania sg zagadnienia epidemiologii, etiologii, patogenezy, symptomatologii oraz
leczenia zaburzen psychicznych w réznych kontekstach kulturowych 1 spotecznych
(Jakubik 2003). Zrédet wspotczesnej psychiatrii kulturowej mozna doszukiwaé sie¢ juz w
obserwacjach $redniowiecznych autoréw (podroznikdéw i misjonarzy). Dopiero jednak w
XX wieku rozwijaty si¢ systematyczne badania nad réznicami kulturowymi w zakresie
zaburzen psychicznych. W 1904 roku Emil Kraepelin wprowadzit termin ,,psychiatria
poréwnawcza”. Mial to by¢ nurt badan nad zrdznicowaniem kulturowym zjawisk
psychopatologii, aczkolwiek zamierzeniem Kraepelina bylo raczej poszukiwanie
argumentéw za uniwersalnym charakterem zaburzen psychicznych (Roelcke 1997), co stoi
w sprzecznosci z zatozeniami wspotczesnych psychiatrow kulturowych (Bobrzynski
2014). W pierwszej polowie XX wieku prekursorami tej dziedziny byli antropolodzy, tacy
jak Ruth Benedict, Ralph Linton, czy Margaret Mead, ktorzy zajmowali si¢ kulturowymi
uwarunkowaniami rozwoju osobowos$ci. Dopiero w latach powojennych psychiatria
kulturowa zaczela sie¢ rozwijaé jako odrebna dyscyplina naukowa (Jakubik 2003),
szczegdlnie w latach osiemdziesigtych XX wieku, w zwigzku z rozwojem opieki
psychiatrycznej w tak zwanych krajach Trzeciego Swiata. Zwlaszcza Artur Kleinman
wprowadzil wiele podstawowych poje¢¢ do tej dziedziny (Kleinman 1980, 1988). Wedtug
Jakubika (2003), dotychczasowe osiagnigcia psychiatrii kulturowej mozna sprowadzi¢ do
dwoch podstawowych tez: 1) istnieje zwigzek miedzy czynnikami kulturowymi a
zaburzeniami psychicznymi; 2) poje¢cia normy i patologii psychicznej nie mogg byc¢
rozpatrywane bez uwzglednienia relatywizmu kulturowego (Jakubik 2003).

Kolejnym istotnym nurtem badawczym stanowigcym inspiracj¢ dla niniejsze;j
pracy, byly badania nad skutkami traumatycznych doswiadczen, uwzgledniajace nie tylko

ich konsekwencje negatywne. Rousseau i Measham (2007) zwracaja uwage, ze
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postrzeganie skutkow traumy jedynie w kategoriach psychopatologicznych nie uwzglednia
faktu, ze cierpienie pourazowe moze mie¢ zar6wno pozytywne, jak i negatywne skutki,
zmienia si¢ w czasie 1 jest w znacznym stopniu ksztattowane przez kontekst spoleczny.
Manifestacja objawowa po urazie psychicznym moze stanowi¢ wyraz procesu
transformacji prowadzacego do osiggnigcia nowego stanu rownowagi (Rousseau,
Measham 2007). Istnieje obszerna literatura opisujaca role poszukiwania i nadawania
sensu stresujagcemu wydarzeniu (Frankl 1946; Godorowski 1985; Antonovsky 1987/1995;
Horowitz 1993; Janoff-Bulman 1985; Lifton 1993; Wortman 1 in. 1992: za Lis-Turlejska
1998). Wielu wspotczesnych badaczy zwraca uwage na ograniczenia obecnie stosowanego
konstruktu zespotu stresu pourazowego (Posttraumatic Stress Disorder; PTSD) w
rozumieniu urazu psychicznego (Summerfield 1999; Bracken 2002; Breslau 2004;
Lemelson 1 in. 2007; Konner 2007; Wilson 2007), poniewaz opiera si¢ on na zatozeniu, ze
po doswiadczeniu traumatycznym powrdt do zdrowia polega na trwatym braku objawow
lub powrocie do poprzedniego stanu. Autorzy ci podkreslaja takze fakt, ze naduzywanie
etykiety PTSD wobec uchodzcow prowadzi do ,,patologizowania®“ tych oséb i w
konsekwencji jeszcze wigkszego ich ostabiania 1 stygmatyzacji (Lemelson i in. 2007;
Konner 2007). Jak twierdzi Wilson, terapie potraumatyczne w formie specyficznych
kulturowo, tradycyjnych metod leczenia uaktywniaja odporno$¢ i umozliwiaja rozwoj
osobisty w obliczu do§wiadczenia traumatycznego (Wilson 2007).

Zjawisko transformacji tozsamosci w wyniku dos§wiadczen urazowych wigze si¢ z
opisywanymi w literaturze, powigzanymi ze sobg zjawiskami, rozwoju potraumatycznego
(posttraumatic growth) oraz odpornosci psychicznej (resilience). Rozwijajace si¢ w latach
90. XX wieku badania nad rozwojem potraumatycznym wskazuja, ze negatywne
do$wiadczenia mogg mie¢ pozytywny wptyw na takie aspekty psychiki, jak: postrzeganie
siebie, relacje interpersonalne oraz osobista filozofi¢ zycia (Tedeschi, Calhoun 1996).
Pozytywna zmiana psychologiczna jako rezultat szczegoélnie trudnych do$wiadczen
okazuje si¢ efektem nie tyle samego wydarzenia urazowego, ile wysitkow radzenia sobie z
jego konsekwencjami (Tedeschi, Calhoun 2004). Dlatego pozytywne skutki urazu
psychicznego najczgsciej wspodlistniejg z objawami potraumatycznymi.

Odpornos$¢ psychiczna (resilience) rozumiana jest jako zdolno$¢ wytrzymania i
przezwycigzenia drastycznych do$wiadczen zyciowych (Walsh 2003). W latach 80. XX
wieku badania w tym obszarze skoncentrowaty si¢ na odpornosci psychicznej 1 adaptacji

0so0b badanych w zwigzku z czesto obserwowanym zjawiskiem dobrego funkcjonowania
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0osob bedacych w kryzysie, niezaleznie od wystepowania u nich objawow
potraumatycznych. Na pierwszym etapie badania te dotyczyly gtéwnie indywidualnych
cech odpowiedzialnych za odporno$¢ (Rutter 1987), a nastgpnie zaczgly coraz bardziej
uwzglednia¢ ztozone zalezno$ci miedzy indywidualnymi, rodzinnymi oraz spoleczno-
kulturowymi czynnikami, chronigcymi przed zachorowaniem mimo istotnych czynnikow
ryzyka (Walsh 2003). W efekcie rozwingto si¢ podejscie kliniczne, zwane
wielosystemowym, odchodzace od tradycyjnego skupienia si¢ na leczeniu indywidualnym,
a uwzgledniajagce leczenie oparte na pracy z rodzinami i spotecznoscig lokalna,
wzmacniajgce zasoby interpersonalne 1 instytucjonalne (Walsh 2007).

Kolejnym istotnym nurtem stanowigcym tto dla niniejszej pracy, byta refleksja nad
znaczeniem kultury i religii w przezwyci¢zaniu skutkow traumatycznych do$wiadczen.
Poniewaz skrajne do$wiadczenia pobudzaja osoby dotknigte traumg do stawiania sobie
podstawowych pytan dotyczacych znaczenia zycia, cierpienia, czy $mierci, religia jako
system kulturowy dostarczajacy na te pytania odpowiedzi, moze stanowi¢ oparcie dla
takich osob (Ganzevoort 1998; Pargament, Abu Raiya, 2007; Boehnlein 2007). Réwniez
kultura rozumiana jako system symboliczny moze wyznacza¢ sposob nadawania znaczenia
traumie 1 odnajdywania sensu zycia, przy czym, w zaleznosci od kontekstu kulturowego,
proces ten moze wygladac réznie. W kulturze zachodniej sens ten moze bardziej wigzac si¢
z indywidualnymi osiagni¢ciami 1 kreatywnoscia, podczas gdy we wschodniej kulturze
zycie po traumie moze by¢ raczej konstruowane wokot roli w rodzinie, czy spotecznosci
lokalnej (Boehnlein 2007).

Relacjonowanie traumatycznych doswiadczen moze mie¢ rézny charakter w
réznych kulturach. Na przyktad w buddyjskich spoleczenstwach, w ktorych funkcjonuje
wiara w prawo karmana, akceptacja traumatycznych doswiadczen wydaje si¢ by¢ wieksza,
niz w spoteczenstwach zachodnich, poniewaz prawo to wyjasnia cierpienie jako efekt
wlasnych negatywnych dzialan w poprzednich wcieleniach i jednocze$nie szans¢ na
oczyszczenie 1 lepsze odrodzenie w kolejnych. Okazuje si¢ jednak, ze kultura moze
stanowi¢ ,,miecz obosieczny” (de Vries 2007): moze mie¢ ona znaczenie ochronne, ale w
przypadku koniecznosci opuszczenia wilasnego kraju, osoby silnie zwigzane z wlasng
kulturg moga przezywac glebsza utrate (Eisenbruch 1991; de Vries 2007). Kultura wptywa
takze na obraz kliniczny reakcji potraumatycznych, ich przebieg i rokowanie. Determinuje
sposoby radzenia sobie 1 adaptacje do skutkéw traumatycznych doswiadczen. Wyznacza

sposoby rozumienia i konceptualizowania cierpienia, a takze oczekiwania, jakie jednostki
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w danej kulturze mogg mie¢ w stosunku do leczenia (Drozdek 2007). Tak wigc kliniczna
ocena tego, co stanowi adaptacyjng, a co nieefektywna (dysfunkcjonalng) odpowiedz na
doswiadczenie traumatyczne, powinna opiera¢ si¢ na znajomosci kulturowych schematow
nadawania znaczenia, oraz kulturowych zasobdw i strategii radzenia sobie (Hoshmand
2007).

Kolejng inspiracja dla niniejszego projektu byta takze dtugoletnia tradycja badan
prowadzonych w krakowskiej Klinice Psychiatrii nad konsekwencjami urazéw
psychicznych zwigzanych z do$wiadczeniami obozowymi, zaro6wno w hitlerowskich
obozach koncentracyjnych, jak 1 obozach stalinowskich na terenie ZSRR (Rutkowski,
Dembinska 2015a, 2015b). Tradycja ta byta kontynuacja badan prowadzonych w latach
mi¢dzywojennych przez profesora Jana Piltza nad tak zwanymi nerwicami wojennymi w
wyniku do$wiadczen frontowych podczas I wojny $wiatowe] (Rutkowski, Dembinska
2014). Badania nad ocalalymi z obozow niemieckich, zapoczatkowane przez Antoniego
Kepinskiego 1 Stanistawa Klodzinskiego (Kepinski 1970/1992), przyczynity sie do
powstania obszernej literatury, obejmujacej 31 toméw specjalnego wydania ,,Przegladu
Lekarskiego™, w ktorym w latach 1961-1991 publikowato swoje badania az 477 autoréw
(Rutkowski, Dembinska 2015a). Rezultatem tych badan byl opis nastgpstw
psychopatologicznych i psychospotecznych ujetych jako KZ-syndrom, astenia poobozowa,
badz zespdt obozu koncentracyjnego (Orwid 1962, 1964; Szymusik 1964; Kepinski
1970/1992; Kilodzinski 1972). Z kolei badania nad bylymi wig¢zniami obozdéw
stalinowskich, ktére w wyniku sytuacji politycznej w Polsce nie byty mozliwe az do lat 90.
XX wieku, doprowadzily do powstania w krakowskiej Klinice Psychiatrii programu
obejmujacego dziatalno§¢ badawcza, lecznicza, a takze opiniodawcza skupiajacg si¢ na tej
grupie poszkodowanych (Rutkowski, Dembinska 2015b). Niedawno przeprowadzone
badanie (Lis-Turlejska i in. 2016) nad rozpowszechnieniem reakcji pourazowych w grupie
0sob, ktore przezyty 11 wojne §wiatowg w Polsce, wykazato wskaznik PTSD w tej grupie
rzgdu okoto 32-34% (w zalezno$ci od skali objawowej) oraz wskaznik depresji
(,,umiarkowanej do cigezkiej”) rzedu 30,2%. Wskazniki te sa znaczaco wyzsze w
poréwnaniu z wynikami uzyskanymi w badaniach na podobnych populacjach w innych
krajach europejskich (gdzie czestos¢ PTSD nie przekracza 5%). Badania te potwierdzaja
wyniki innych badan przeprowadzonych na populacji Sybirakéow w Polsce (Heitzman,
Rutkowski 1997; Jackowska 2004). Autorzy (Lis-Turlejska 1 in. 2016) wysuwaja hipoteze,

ze przyczyna tak wysokich wynikow moze by¢ nie tylko wigksza skala traumy wojennej w
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poréwnaniu z innymi krajami, ale takze zakldcenie mechanizmu pamigci spotecznej w
zwigzku z dos$wiadczeniami komunizmu, unikanie zajmowania si¢ traumg II wojny
swiatowej w dyskursie publicznym oraz brak edukacji spotecznej (Lis-Turlejska i in.
2016). Hipotezy te wskazuja na procesy spoteczne, ktore rowniez sg przedmiotem refleksji
W niniejszym opracowaniu.

Badania nad przyczynami reakcji pourazowych wskazuja na tak duza liczbe
mozliwych czynnikow wplywajacych na ich wystgpowanie 1 przebieg, ze trudno
wyodrebni¢ takie, ktére moga mie¢ szczegdlne znaczenie (Brewin 1 in. 2000; Shalev
2007). Obraz, jaki wytania si¢ z takich badan, jawi si¢ jako niezwykle zlozony i
utrudniajacy stworzenie jakiego$§ uproszczonego modelu wyjasniajacego. Jak wskazuja
badania epidemiologiczne oraz neurobiologiczne nad ofiarami urazowych do$wiadczen,
stwierdzenie, ze zdarzenia traumatyczne maja istotny wplyw na funkcjonowanie
psychologiczne, nie budzi watpliwosci (Yehuda, McFarlane 1995; Van der Kolk 2007b).
Poniewaz réznego rodzaju doswiadczenia traumatyczne (nagle i krotkotrwate versus
dlugotrwate; wywotane przez czlowieka versus wywotane przez czynniki naturalne itd.)
maja bardzo =zréznicowany wplyw, ogolne dane epidemiologiczne dotyczace
wystepowania objawow pourazowych sg mniej wnoszace.

W populacji uchodzcoOw czgstos¢ wystepowania PTSD wsréd roéznych grup
kulturowych siega 50% i wiecej (McFarlane, de Girolamo 2007), przy czym ofiary tortur
maja zwykle znaczaco wyzsze wskazniki w pordwnaniu z ogolng populacja uchodzcow.
Wsrod uchodzeow czesto sg takze wykazywane w badaniach objawy depresyjne 1 lekowe
(McFarlane, de Girolamo 2007). Opisywane s3a takze niepelne ,zespoty stresu
pourazowego”, nie spetniajace wszystkich kryteriow diagnostycznych PTSD (McFarlane,
Yehuda 2007).

Czesto wystepujaca wspotchorobowos¢ depresji i PTSD spowodowata, ze w
najnowszym wydaniu amerykanskiej klasyfikacji diagnostycznej (DSM-5; APA 2013),
reakcj¢ depresyjna wiaczono do kryteriow diagnostycznych PTSD. Do kryteriow tych,
poza ekspozycja na powazne zagrozenie (bezposrednie doswiadczenie lub bycie
swiadkiem traumatycznego do§wiadczenia), nalezg aktualnie objawy nalezace do czterech
grup: 1) Natretne, powtarzajace si¢ przezywanie na nowo traumatycznego zdarzenia (w
postaci uporczywych wspomnien, snow, reakcji dysocjacyjnych), najczesciej pod
wpltywem bodzcoéw przypominajgcych; 2) Natretne unikanie bodzcéw kojarzacych si¢ z

urazowym zdarzeniem (unikanie wspomnien, mysli 1 uczu¢ lub tez miejsc, ludzi, sytuacji
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itd.); 3) Negatywne zmiany w zakresie mys$lenia i1 nastroju, zwigzane z traumatycznym
wydarzeniem (amnezja dysocjacyjna zwigzana z wydarzeniem, nadmierne negatywne
przekonania dotyczace wlasnej osoby, innych ludzi i $wiata, obwinianie siebie za
wydarzenie itd.); oraz 4) Wyrazne zmiany w poziomie pobudzenia i reaktywnosci,
powigzanej z traumatycznym zdarzeniem (drazliwos¢, wybuchy gniewu, nadmierna
czujnos¢, nadmierne reakcje pobudzenia, zaburzenia snu itd.). W ICD-10, oprocz kategorii
zaburzenia stresowego pourazowego (F43.1) obejmujacego objawy powtarzajacego si¢
przezywania urazu na nowo, ,,odretwienia” uczuciowego oraz nadmiernego pobudzenia,
wystepuje takze kategoria diagnostyczna odnoszaca si¢ typowo do 0s6b po doswiadczeniu
dlugotrwatej sytuacji traumatycznej: trwala zmiana osobowo$ci po katastrofach (po
przezyciu sytuacji ekstremalnej). Obejmuje ona takie cechy, jak: wroga i nieufna postawa
wobec $wiata, wycofanie z zycia spolecznego, odczuwanie pustki lub beznadziejnosci,
przewlekte uczucie bycia na krawedzi 1 wyobcowanie (WHO 1992/2000).

Badania nad znaczeniem kontekstu spoteczno-politycznego doswiadczen
urazowych doznanych w wyniku przemocy panstwowej, wskazuja na zlozony wplyw
ogolnie rozumianych czynnikow $rodowiskowych na doswiadczenie oséb dotknietych
traumg (Kleinman 1995; Breslau 2004; James 2004; de Vries 2007). Szczego6lnie w trakcie
prezentowanego w niniejszej pracy badania, istotne w zrozumieniu do$wiadczen osob
badanych okazato si¢ by¢ wyjasnienie znaczenia ich kontekstu politycznego. Judith
Herman (2004) opisuje histori¢ badan nad skutkami urazowych do§wiadczen i trudnosci w
zaakceptowaniu przez profesjonalistow w dziedzinie psychiatrii rozmiardéw takich zjawisk
spotecznych, jak przemoc domowa, czy cierpienie pourazowe weteranow wojennych.
Wedtug autorki, przypomnienie sobie i opowiedzenie prawdy o drastycznych zaj$ciach jest
czesto wstepnym warunkiem zarowno odbudowy spotecznego porzadku, jak i uzdrowienia
jednostki, natomiast konieczny do tego jest odpowiedni kontekst spoteczno-polityczny,
ktéry umozliwia przyjmowanie do wiadomosci takich faktow. W przeciwnym razie sg one
wypierane ze $wiadomosci spotecznej (Herman 2004). Rozwazania nad czynnikami
spoteczno-politycznymi sktaniajg takze do refleksji nad konsekwencjami stosowania
okreslonych konstruktow diagnostycznych, takich jak PTSD. Inspiracja dla rozwazah na
ten temat (w rozdziale trzecim pracy) jest perspektywa konstrukcjonizmu spotecznego (de
Barbaro 1999; Gergen 2001), ktorego gldownym zatozeniem jest teza, ze rzeczywisto$¢
spoleczna jest tworzona przez jezyk. Konstrukcjonizm stanowi krytyke obiektywnej

wiedzy (rowniez wiedzy medycznej), nie uwzgledniajacej kontekstu kulturowego (Gergen
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2001). Nie chodzi tutaj o przyjmowanie stanowiska antyrealizmu, zaprzeczajgcego
istnieniu realnego cierpienia osob dotknietych przemoca, ani tez o zaprzeczanie dowodom
z badan neurobiologicznych potwierdzajacych podloze neurofizjologiczne wystgpowania
objawéw pourazowych. Chodzi raczej o krytyczne podejscie do obowigzujacego dyskursu
medycznego, ktérego uzywanie w odniesieniu do doswiadczenia ludzi w okre§lonych
kontekstach lokalnych, moze mie¢ dla nich negatywne konsekwencje. Z punktu widzenia
konstrukcjonizmu spotecznego, ,istnienie” danej choroby =zalezy od perspektywy
epistemologicznej (ktora moze by¢ rozna dla lekarza i dla pacjenta) i stwierdzenie tego
»istnienia” badz ,,nieistnienia” moze mie¢ okreslone konsekwencje dla procesu zdrowienia
(de Barbaro 1999). W przypadku schizofrenii, dla niektoérych pacjentow konieczne jest
postawienie diagnozy, zeby mogli oni podja¢ skuteczne leczenie; dla innych postawienie
takiej diagnozy moze by¢ bardziej szkodliwe niz pomocne. I podobnie moze si¢ dzia¢ w
przypadku stawiania diagnozy zespotu objawow pourazowych, ktore — szczegdlnie w
przypadku ofiar przemocy politycznej — moze mie¢ istotne konsekwencje zaroéwno
indywidualne, jak i spoteczne.

Zainteresowanie kontekstem kulturowo-spoteczno-politycznym tego doswiadczenia
psychobiologicznego, jakim jest cierpienie pourazowe oséb dotknietych przemoca
panstwowa, sklania do przyjecia podejscia jakosciowego jako metody badawczej. Istnieje
obszerna literatura, ktora przedstawia argumenty za stosowaniem metod jako$ciowych w
badaniach nad zjawiskami psychiatrii 1 psychoterapii (Pope, Mays 1995; Rennie 1996;
Popay, Williams 1998; McLeod 2001/2011; Brown, Lloyd 2001; Whitley, Crawford
2005). Jednym z gtéwnych argumentow jest fakt, ze podejscie takie pozwala na docieranie
do rzeczywistych przekonan 1 osobistych do$wiadczen os6b badanych, ktérych
perspektywa moze by¢ nadmiernie upraszczana w badaniach opartych na przyklad o
kwestionariusze objawowe (Pope, Mays 1995; Popay, Williams 1998). Metody jakosciowe
pozwalaja takze na badanie zjawisk spolecznych ksztaltujacych doswiadczenie osobiste
takich osob. Sg takze glosy za stosowaniem podej$cia antropologicznego, ktére pozwala na
uwzglednienie w badaniu zjawisk psychospotecznych perspektywy multidyscyplinarne;,
czerpigce]j z dorobku innych dziedzin. Perspektywa taka pozwala na krytyczne 1
refleksyjne spojrzenie na proces zbierania danych i rozrdznienie pomi¢dzy tym, jak wedlug
respondentéw powinna wygladaé rzeczywistos¢, a tym, co stanowi subiektywna
reinterpretacje ich przesztosci oraz tym, jaka jest rzeczywista praktyka spoteczna (Van der

Geest 1995; Lambert, McKevitt 2002; Huxley, Evans 2003). Autor niniejszej pracy
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zdecydowat si¢ na zastosowanie metody teorii ugruntowanej (Glaser, Strauss 1967/2009;
Straus, Corbin 1990; McLeod 2001/2011; Glaser 2004; Konecki 2000; Charmaz 2009),
ktéra oprocz zalet, jakie daje podejscie jakoSciowe, umozliwia utrzymanie rygoru
naukowego dzieki okreslonej technice badawczej pozwalajacej na oceng jakosci procesu
badawczego na rdznych jego etapach. W trakcie procesu badawczego pomocne okazato si¢
wykorzystanie oprogramowania komputerowego (NVivo 10; QSR International),
pozwalajacego na porzadkowanie duzej liczby fragmentéw wypowiedzi poddawanych
wieloptaszczyznowej analizie. Szczegotowy opis zastosowanego podejscia badawczego w
niniejszym projekcie znajduje si¢ w rozdziale drugim.

Nalezy zaznaczy¢, ze uklad tresci w niniejszej pracy — odbiegajacy od
standardowego schematu, zgodnie z ktérym przeglad literatury poprzedza przedstawienie
wynikow badania — jest takze konsekwencja przyjecia metody teorii ugruntowanej, ktora
jako punkt wyjscia traktuje dane jakoSciowe, z ktorymi styka si¢ nieuprzedzony
teoretycznie badacz. Natomiast refleksja teoretyczna konsekwentnie wyplywa z procesu
zbierania danych. Dlatego ramy teoretyczne prezentowanego w rozdziale drugim badania
zostang przedstawione w rozdziale trzecim. Zanim jednak przejde do czesci empirycznej,

krétko zarysuje kontekst badania.
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McLeod Ganj, Gorna Dharamsala (p6inocne Indie)
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Fot. 1. zrodo: http://www.hap-f)insplunge.com
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1. 2. Tybet na uchodzstwie. Tlo historyczne kontekst kulturowo-

spoleczno-polityczny badania

Prezentowane w niniejszej pracy badania jakos$ciowe zostaty przeprowadzone
podczas trzech dwumiesigcznych pobytow autora w McLeod Ganj (Gérna Dharamsala), w
ponocnych Indiach (sierpien—wrzesien 2007 roku; pazdziernik—listopad 2008 roku;
pazdziernik—listopad 2010 roku). McLeod Ganj — od 1959 roku, poczatku militarnej
okupacji Tybetu przez Chinska Republike Ludowa bedace miejscem zamieszkania XIV
Dalajlamy 1 siedzibg Tybetanskiego Rzagdu na Uchodzstwie — jest najczestszym celem
nielegalnej emigracji Tybetanczykow, wobec ktorych wtadze chinskie stosujg rézne formy
represji za otwarte wyrazanie pogladow politycznych, czy praktykowanie rytuatow
religijnych (TCHRD 2007). Obecnie zyje tam okoto 20 tysiecy uchodzcoéw tybetanskich.
Do 2008 roku, kiedy po masowych protestach w Tybecie witadze chinskie znacznie
zaostrzyly kontrole, granice z Nepalem przekraczato nielegalnie 2,5-3,5 tysigca
uchodzcow tybetanskich rocznie (TCHRD 2011). Liczbe uchodzcéw tybetanskich szacuje
si¢ na okoto 130 tysiecy, z czego ponad 90% przebywa w Indiach, Nepalu i Bhutanie
(www.tibet.net). Pozostate miejsca pobytu Tybetanczykow to: Ameryka Poéinocna,
Australia, Szwajcaria, Wielka Brytania, Francja, Niemcy, Skandynawia. W Indiach,
Nepalu i Butanie znajduje si¢ w sumie 46 osiedli tybetanskich (www.oficeoftibet.com), w
ktorych mieszkancy odtwarzaja swoja kulture, zaktadajac klasztory i szkoly $wieckie
zapewniajace edukacje w zakresie jezyka i kultury tybetanskiej, a takze nauki zawodu
(zwlaszcza rzemiosta, ale rowniez medycyny tybetanskiej).

Stopniowe zawlaszczanie w latach pigédziesigtych XX wieku terytorium Tybetu
przez armig¢ chinskg doprowadzito w 1959 roku do powstania w Lhasie. Jego efektem byta
emigracja Dalajlamy wraz z pierwszg falg uchodzcow tybetanskich do Indii. Kolejne lata
okupacji chinskiej pod rzadami Mao Tsetunga zaznaczone sg takimi wydarzeniami, jak
destrukcja tybetanskiej kultury podczas rewolucji kulturalnej w latach sze$édziesiatych,
represje polityczne, internowanie wielu 0sob jawnie sprzeciwiajacych si¢ rezimowi, a

takze $mier¢ wielu milionow Tybetanczykow. Po $mierci Mao, w nastepstwie odwilzy
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politycznej, w latach osiemdziesigtych XX wieku, pod przewodem Deng Xiaopinga
chinskie wtadze probowaly nawigza¢ dialog z przedstawicielami rzadu tybetanskiego na
uchodzstwie, przejawiajac gotowos¢ do pewnych ustepstw dotyczacych autonomii Tybetu
w ramach panstwa chinskiego. Jednak z powodu niezaleczonych ran Tybetanczykéw
wywotanych dewastacja ich kraju przez dziatania chinskich wiadz z jednej strony, oraz
przejecia wplywow przez bardziej twardoglowych biurokratow w chinskiej Partii
Komunistycznej, z drugiej, podjete negocjacje okazaty sie fiaskiem (Goldstein 1999). Rok
1987 byl przetomowy w relacjach chinsko-tybetanskich. 21 wrze$nia tego roku, XIV
Dalajlama wystgpit po raz pierwszy z przemoOwieniem na forum Kongresu Standow
Zjednoczonych i w niecaty tydzien pdzniej, zachg¢ceni nadzieja na zmiany na arenie
polityki mig¢dzynarodowej, mlodzi mnisi zjednego z klasztor6w w okolicach Lhasy
zorganizowali demonstracje, gloszac hasta niepodlegtosci Tybetu. Nastepujaca po niej
seria kolejnych demonstracji i1 nasilajgcych si¢ w ich konsekwencji represji politycznych
doprowadzita w marcu 1989 roku do wprowadzenia przez chinskie wiladze stanu
wojennego. Kolejne lata nasilonych represji w Tybecie jawia si¢ jako pozorna stabilizacja
polityczna 1 rozw6j ekonomiczny za cen¢ braku wolnosci obywatelskiej oraz znacznie
ograniczonej wolnosci religijnej Tybetanczykow.

Jak wskazuja liczne, zgromadzone dotad dowody (relacje uchodzcow oraz raporty
sprawozdawcy generalnego ONZ ds. Tortur), konsekwencja aresztowan o0sOb
uczestniczacych w pokojowych demonstracjach lub wyrazajacych na r6zne sposoby swoja
lojalno$¢ Dalajlamie 1 narodowi tybetanskiemu sg zazwyczaj tortury (na przyktad bicie,
razenie pradem, wieszanie za rece, dlugotrwate narazenie na skrajne temperatury, przemoc
seksualna), zwlaszcza podczas poczatkowych przestuchan (za: Sachs i in. 2008). Poniewaz
trudna sytuacja wiezniow politycznych trwa nadal po opuszczeniu przez nich wigzienia z
powodu ograniczenia ich praw obywatelskich, zakazu powrotu do swojego klasztoru,
trudnos$ci w znalezieniu pracy i nieustannych kontroli przez stuzby specjalne, wielu z nich
podejmuje $miertelne ryzyko nielegalnej przeprawy przez Himalaje, aby zy¢ na emigracji
(TCHRD 2007).

W McLeod Ganj — tym szczegdlnym kontekscie kulturowym na styku kultur:
tybetanskiej, indyjskiej oraz zachodniej — uchodzcy zmagaja si¢ z réznymi stresorami,
takimi jak stres akulturacyjny, trudno$ci ekonomiczne, tesknota za utraconymi wigziami

spotecznymi i kulturowymi. Trudy zycia na emigracji czgsto stanowig, wedtug relacji
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samych uchodzcéw, bardziej traumatyzujagce czynniki niz same traumatyczne

doswiadczenia z przesziosci (Mercer 1 in. 2005; Sachs i in. 2008).
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Ulica w McLeod Ganj

Fot. 2. zrodto:http://www.happinessplunge.com

McLeod Ganj, pazdziernik 2010

Fot. 3. zrodto:http://www.dalailama.com
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1. 3. Dotychczasowe badania nad populacja uchodzcow tybetanskich

Wykonane wczesniej przez innych autoréw badania ilosciowe nad wystgpowaniem
objawéw pourazowych w populacji uchodzcow tybetanskich (w tym bylych wigzniéw
politycznych), staty si¢ punktem wyjscia dla postawienia celow i sformutowania
wstepnych pytan badawczych dla projektu jako$ciowego. Badania ilo$ciowe z uzyciem
kwestionariuszy objawowych, przeprowadzane przez badaczy w McLeod Ganj wskazuja
na wystepowanie u emigrantow tybetanskich wyraznych objawow psychopatologicznych
w zwiazku z do$wiadczaniem tortur i innych traumatycznych przezy¢. Niemniej jednak
odsetek objawow jest zmienny w tych badaniach, wahajac si¢ pomiedzy 10 a 57% dla
depresji i 10 a 70% dla objawdw lekowych (Keller 1 in. 1997; Holtz 1998; Terheggen 1 in.
2001; Crescenzi 1 in. 2002; Sachs 1 in. 2008) oraz pomigdzy 20% (Crescenzi 1 in. 2002) a
23% (Keller i in. 1997) dla PTSD. Keller i in. (1997) poréwnujac ofiary tortur
pochodzacych z r6znych kultur pod katem objawdéw pourazowych, wykazali najmniejsze
ich nasilenie w grupie azjatyckiej (w ktorej najliczniejsi byli Tybetanczycy). Inne badania
wykazaty wigksze nasilenie objawéw lgkowych u ofiar tortur (zwlaszcza objawoéw
lekowych) w porownaniu z pozostatymi uchodzcami tybetanskimi, chociaz objawy
depresyjne byty na podobnym poziomie w obu grupach (Holtz 1998; Crescenzi i in. 2002).
Wykazano takze mniejsze nasilenie objawow u mniszek, majacych stabilng sytuacj¢ na
uchodzstwie (dzigki oparciu, jakie daje klasztor), w poréwnaniu z osobami §wieckimi
(Holtz 1998). Badanie Holtza (1998) ukazato takze, ze wczesniejsza wiedza dotyczaca
zagrozenia i gotowo$¢ na tortury, stanowily czynnik ochronny przed objawami Igkowymi
(podobne obserwacje pojawiaja si¢ rowniez w badaniach na innych grupach aktywistow
politycznych, np. Basoglu 1 in. 1997), natomiast aktywno$¢ polityczna przed i1 po ucieczce
z Tybetu wigzaly si¢ z mniejszym nasileniem depresji. Ci, ktorzy potwierdzali brak nadziei
w trakcie uwigzienia wykazywali natomiast wigksze ryzyko depresji. Co ciekawe takze,
wiele osob (80%) twierdzito, ze nigdy nie czuly si¢ bezradne w czasie przesladowan, z
czego autor wysunagt wniosek, ze Tybetanczycy moga mie¢ szczegoélnie efektywne
strategie radzenia sobie w oparciu o religijne 1 kulturowe zasoby. Wigkszos¢ tybetanskich
ofiar tortur wskazywata na niszczenie symboli religijnych, opuszczenie domu z powodow
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politycznych, przesladowania religijne jako na najbardziej traumatyczne wydarzenie,
natomiast tortury dopiero jako 6sme. Wyniki te wskazywaly na istotng role kultury i religii
w procesie adaptacji potraumatycznej bytych wigzniéw politycznych.

W ostatnich badaniach ilosciowych przeprowadzonych z uzyciem kwestionariuszy
objawowych na duzej populacji uchodzcoéw tybetanskich (n = 769), Sachs 1 in. (2008)
odkryli zaskakujaco niski odsetek objawoéw psychopatologicznych wsréod uchodzcow
tybetanskich: jedynie 10% badanych przejawiato kliniczne objawy depresji i leku. Wsrod
bylych wigzniow politycznych wyniki te byly nieco wyzsze, ale rdéwniez nie
przekraczajace 12% dla objawow depresyjnych 1 9,6% dla Igku, przy czym tylko jedna
osoba spetniata kryteria PTSD. Autorzy postawili pytania o przyczyny tak niskich
wskaznikow objawow psychopatologicznych w niektoérych badaniach, sugerujac
szczegblng odpornos¢ tybetanskich uchodzcéw na traumatyczne doswiadczenia
przesladowania 1 tortur. Sugerowali jednoczesnie, ze w poprzednich badaniach wyzsze
wskazniki wystgpowania objawdéw mogty si¢ wigza¢ z nadreprezentacja osob szczegolnie
dotknietych trauma (Sachs i in. 2008). Innym wyjasnieniem niskiego poziomu objawow w
grupie badanych mogt by¢ moment badania, ktére przeprowadzane bylo zaraz po
przybyciu respondentow na emigracje. Badacze postawili hipoteze, ze moze to by¢ okres,
w ktorym uchodzcy sa jeszcze w stadium nadkompensacji, mobilizujgc cala energi¢ na
zaadaptowanie si¢ w nowym S$rodowisku, a takze oczekujac na spotkanie z Dalajlama,
ktore dla wszystkich Tybetanczykow jest doswiadczeniem o szczegdlnym znaczeniu i
przez 90% badanych podawane jest jako gléwny powodd przybycia do Indii (Sachs 1 in.
2008).

Pytania wynikajace z powyzszych badan domagaly si¢ poglgbienia za pomoca
podejscia jakosciowego. Metoda ta dawata bowiem mozliwo$¢ dokonania poglebionej
analizy kulturowego 1 spolecznego wymiaru procesu adaptacji potraumatycznej
uchodzcow, ze szczegdlnym uwzglednieniem znaczen kulturowych, do jakich odwotuja si¢
tybetanscy byli wigzniowie polityczni, czynnikow mogacych mie¢ znaczenie ochronne w
tej populacji, charakteryzujacej si¢ niskim odsetkiem objawow pourazowych, a takze
znaczenia tybetanskiego $wiatopogladu i przekonan religijnych w radzeniu sobie z

przetwarzaniem do$wiadczen traumatycznych (coping religijny).
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2. Cze$¢ empiryczna

2.1. Opis metody badawczej: teoria ugruntowana jako metoda

zbierania i analizy danych jakosciowych

Zastosowane w prezentowanym badaniu podejScie metodologiczne teorii
ugruntowanej zostato zapoczatkowane w latach sze$c¢dziesigtych XX wieku w Stanach
Zjednoczonych (Glaser, Strauss 1967/2009) i jest jednym z podejs¢ jakosciowych, ktore od
co najmniej dwodch dekad sg uzywane w badaniach medycznych, zwlaszcza w dziedzinie
psychiatrii (Pope, Mays 1995; Popay, Williams 1998; Brown, Lloyd 2001; Lambert,
McKevitt 2002; Hartley, Muhit 2003; Whitle, Crawford 2005; Janusz 1 in. 2010). Metoda
ta zostata pierwotnie wprowadzona i rozwini¢ta w obszarze socjologii, aczkolwiek — jak
sadza jej autorzy (Glaser, Strauss 1967/2009; Strauss, Corbin 1990) — nie trzeba by¢
socjologiem, zeby moéc jej uzywac, poniewaz dane zjawisko moze by¢ odmiennie
postrzegane przez badaczy réznych dyscyplin. Warto nadmienié, ze podejscie to stanowi
efekt przemyslen opartych na badaniach dotyczacych pracy instytucji opieki zdrowotne;j
(Charmaz 2009). Juz w latach 60. XX wieku podejécie to stluzyto badaniu instytucji
psychiatrycznych (Strauss i in. 1964: za Charmaz 2009) oraz organizacji ksztalcagcych w
zawodach medycznych (Becker 1 in. 1961: za Charmaz 2009), a takze badaniu wzoréw
zachowan organizacyjnych zwigzanych z opieka nad umierajagcymi pacjentami (Glaser,

Strauss 1964, 1965: za Charmaz 2009).

Badania iloSciowe a badania jakoSciowe

Zasadniczg roznicg podejscia jakosciowego w poréwnaniu z ilosciowym jest to, ze
w tym pierwszym dane empiryczne nie s3 przedstawiane w postaci liczbowej i
analizowane za pomocg metod statystycznych, ale prezentowane sg jako tekst, ktory
podlega interpretacji. W badaniach ilosciowych analizuje si¢ duze losowo dobrane grupy

po to, by uzyskane wyniki byly reprezentatywne dla ogolnej populacji. Natomiast w
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badaniach jako$ciowych dane empiryczne stanowig najczesciej zapisy wywiadow
uzyskanych od mniejszej grupy badanych. Sa one analizowane w poszukiwaniu bardziej
doktadnego 1 spdjnego wyjasnienia badanego zjawiska (Brown, Lloyd 2001). Oprocz
wywiadow, w badaniach jakosciowych moga by¢ takze stosowane inne metody zbierania
danych, takie jak: grupy fokusowe (swoisty wywiad grupowy), obserwacja uczestniczgca
(oparta na metodach etnograficznych metoda gromadzenia notatek z obserwacji), czy
analiza dokumentow pisanych oraz danych audiowizualnych.

Zaleta badan jakosciowych jest to, ze mogg one w wigkszym stopniu niz metody
ilosciowe przybliza¢ badacza do tego, jak ludzie rzeczywiscie mysla 1 w jaki sposob
opisuja swoje doswiadczenia, postawy i zachowania (Janusz i in. 2010). Wynika to z faktu,
iz badanie jakosciowe zaczyna si¢ od postawienia ogélnych pytan badawczych, ktore z
czasem, w trakcie procesu badawczego, stajg si¢ bardziej konkretne 1 ukierunkowane. W
odroznieniu od takiej strategii, badania kwestionariuszowe umozliwiaja co najwyzej
uzyskanie odpowiedzi na okre$lone z gory pytania, ktorych interpretacja dokonywana jest
przez badacza. Strategia taka pozwala na uzyskiwanie, dzigki metodzie ilo$ciowej,
rzetelnych wynikow w sytuacji, kiedy badacz dobrze zna obszar badany (na przyktad
dzigki zdobytemu wczes$niej doswiadczeniu klinicznemu pozwalajgcemu sformutowac
sensowne, poglebiajace pytania badawcze). Jednak, jak wskazuje David Silverman (2007),
do ,,stabych punktéw” badan ilosciowych naleza: brak glebszego kontaktu z badanymi;
oparcie statystycznych korelacji na arbitralnie zdefiniowanych zmiennych; interpretowanie
w sposob dowolny uzyskanych wynikow analiz, nie rzadko na podstawie uprzedzen
badacza (Silverman 2007).

Z kolei staboscig podejscia jakosciowego — poza czasochlonno$cig badania — jest
niewatpliwie mniejsza mozliwos¢ generalizowania wynikéw na populacje ogolng (Hartley,
Muhit 2003). Strategia ujmowania kontekstu badanego zjawiska i1 wnikania w jego
ztozono$¢ powoduje, ze jego opis bedacy wynikiem badania jakosciowego staje si¢
»lokalny”, trudny do bezposredniego porownania w innych kontekstach (Janusz i in. 2010).
Jednym z zarzutow wobec metod jakosciowych jest takze subiektywny aspekt — w
wiekszym stopniu niz w metodach ilo§ciowych — zawarty w procesie interpretacji danych.
Niemniej jednak metodologia jako$ciowa dysponuje strategiami, ktére umozliwiaja

zwigkszenie jej wiarygodnos$ci. Jedng z nich jest wtasnie metoda teorii ugruntowane;.
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Podstawy teoretyczne metodologii teorii ugruntowanej (GTM — Grounded Theory
Methodology)

Metoda teorii ugruntowanej odzwierciedla idee interakcjonizmu symbolicznego
(Mead 1975; Blumer 1969/2007), teoretycznej perspektywy, zgodnie z ktorg
spoleczenstwo, rzeczywisto$¢ i jazn sg konstruowane w trakcie interakcji miedzy ludzmi 1
dlatego s3 uzaleznione od j¢zyka i komunikacji. Interakcjonizm symboliczny opiera si¢ na
trzech przestankach: 1) ludzie dziataja wobec otaczajacego ich §wiata (w sensie fizycznym
1 abstrakcyjnym) na podstawie nadawanych mu przez nich znaczen; 2) znaczenia te
wywodzg si¢ z interakcji spotecznych z otoczeniem; oraz 3) ludzie postuguja si¢ tymi
znaczeniami i modyfikuja je w procesie interpretacji. Zycie grupowe stanowi rozlegty
proces definiowania innym osobom, jak majg dziata¢ oraz interpretowania tych definicji.
W wyniku tego procesu, ludzie dopasowuja wzajemnie swoje dzialania i ksztaltujg swoje
zachowania indywidualne (Blumer 1969/2007). Taka perspektywa teoretyczna sktania do
poszukiwania wyjasnienia podstawowych procesow spolecznych lub spoteczno-
psychologicznych w scenerii spotecznej (Charmaz 2009), na drodze bezposredniego
badania rzeczywistego, empirycznego §$wiata spotecznego, zamiast poszukiwania
zaleznosci w tym $wiecie w oparciu o uprzednio przyjete modele teoretyczne (Blumer

1969/2007).

Strategia badawcza w metodologii teorii ugruntowanej

Metoda teorii ugruntowanej stanowi zestaw regut kierujacych procesem zbierania i
analizowania danych jako$ciowych (wywiadow, notatek z obserwacji terenowych,
dokumentoéw pisanych, czy danych audiowizualnych, takich jak na przyktad nagrania
wideo sesji psychoterapii). Podlegaja one w procesie badawczym interpretacji, ktora opiera
si¢ na poszukiwaniu powtarzajacych si¢ w nich, ogdlnych wzorcéw. Proces badawczy
zaczyna si¢ od okre$lenia obszaru zainteresowania, ogélnych pytan badawczych oraz
poj¢¢, nadajacych tym zainteresowaniom ogolne ramy. W przeciwienstwie do
postepowania w paradygmacie logiczno-dedukcyjnym, w ktorym Kkonieczna jest
operacjonalizacja okreslonych poje¢ w celu testowania hipotez badawczych, badacz
stosujacy metode jakosciowa nie naklada wstepnych zatozen i teorii na dane, a podaza za
okreslonymi tropami, ktore w nich zauwaza (definiuje) lub tez szuka alternatywnych
sposobow zbierania danych w celu poszukiwania odpowiedzi na pytania badawcze

(wstepne lub generowane w toku analizy). Badacz nie staje oczywiscie wobec

22



rzeczywistosci badanej bez zadnego przygotowania, pozwalajacego na dostrzezenie
istotnych danych i wyabstrahowanie znaczacych kategorii, ale powinien podchodzi¢ do
badania bez zadnej prekonceptualizacji, dyktujacej mu ,,co jest istotne” w pojeciach i
hipotezach, a wiec sklaniajacej do ,,wymuszania danych” i1 pomijania istotnych pojec¢ 1
hipotez, ktore moga si¢ wytoni¢ w trakcie badania (Glaser, Strauss 1967/2009). Dopiero,
kiedy pozwoli na wylonienie si¢ hipotez na podstawie analizy danych, moze poszukiwac
wsrod istniejacych teorii formalnych takich konceptualizacji, ktéore moga by¢ pomocne w
generowaniu jego teorii. Dzigki takiemu podejsciu, opisywana metoda umozliwia
utrzymanie w trakcie badan tzw. ,,.kontekstu odkrycia”, a wigc mozliwosci poszukiwania i
odkrywania zjawisk, ktére na poczatku badan nie byly szukane (Konecki 2000). Glaser i
Strauss  przestrzegaja przed oddaniem si¢ wylacznie jednej  specyficznej,
prekonceptualizowanej teorii, co grozi tym, ze badacz stanie si¢ ,,doktrynerem
faworyzujacym jeden sposob wyjasniania obserwowanych zjawisk”, niewrazliwym na inne
mozliwe wyjasnienia, a nawet nastawionym obronnie wobec pytan, ktére poddaja w
watpliwos¢ jego wstepnie przyjeta teorie (Glaser, Strauss 1967/20009, s. 42).

Tak wigc wstepnie zadane pytanie badawcze powinno by¢ odpowiednio szerokie,
by moc stawal si¢ coraz bardziej zawezone 1 skoncentrowane podczas procesu
badawczego. Nie moze by¢ ono na tyle otwarte, zeby obejmowalo cale uniwersum
mozliwosci, ani tez nie na tyle waskie, by wykluczatlo mozliwo$¢ odkrycia (Strauss,
Corbin 1990, s. 37). Wstepne pytania badawcze stanowig kierunkowskazy, nadajace
kierunek badaczowi i pozwalajace mu skupi¢ si¢ na okreslonym dziataniu, okreslonym
miejscu, okreslonych ludziach, czy dokumentach. Stanowig one takze punkt wyjscia dla
okre§lonych pytan w wywiadach, czy mys$lenia analitycznego na temat wstgpnie
uzyskanych danych. Pozwalaja zaplanowa¢ pierwsze kroki w czasie badania —
gromadzenia i analizowania danych — a takze skupi¢ si¢ podczas niego na poszczegdlnych
zjawiskach. Gdy badacz gubi si¢ w nadmiarze danych, powr6ét do wstepnych pytan
badawczych rozjasnia dalszy kierunek jego prac (Strauss, Corbin 1990). Z czasem
dookreslanie 1 zawezanie pytan badawczych staje si¢ mozliwe dzigki analizowaniu
kolejnych danych.

Wstepne pytania badawcze powinny w sobie zawiera¢ tak zwane ,,pojgcia
uczulajace” (Blumer 1954: za Konecki 2000), ktore opierajg si¢ na ogélnym odczuciu tego,
co jest istotne empirycznie i gdzie oraz co nalezy obserwowaé. Po zadaniu sobie

wstepnych pytan, badacz —probuje dookresli¢ je za pomoca kolejnych, pozwalajacych
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dotrze¢ do tego, co twoércy metody nazywaja podstawowym procesem spotecznym w
badanym obszarze. Pytania te mozna sformutowac¢ nastepujaco: ,,0 jaki proces chodzi? Jak
mozna go zdefiniowac? W jaki sposob ten proces si¢ rozwija? Jak zachowuja sie¢
uczestnicy biorgcy w nim udzial? Jakie mysli i uczucia wyrazaja? Na co moze wskazywac
ich zachowanie? Kiedy, dlaczego i jak zmienia si¢ ten proces? Jakie sg konsekwencje tego
procesu?” (Charmaz 2009, s.71). Kathy Charmaz wskazuje jednak, ze definicja
podstawowego procesu spolecznego moze roézni¢ si¢ w zaleznosci od pozycji spotecznej
uczestnikow badan, 1 ze niektdrzy uczestnicy moga przedstawia¢ ,,wyidealizowany obraz
opakowany w retoryke dyplomacji, nieodzwierciedlajagcy tak naprawdg probleméw, z
ktérymi w rzeczywistosci zmagaja si¢ ludzie” (Charmaz 2009, s. 32). Dlatego nalezy by¢
krytycznym w interpretowaniu danych i uwaznym na kontekst ich powstawania. Dzigki
swoim zalozeniom oraz perspektywom dyscyplinarnym, badacze stosujacy metode teorii
ugruntowanej, dostrzegaja potrzebe szukania pewnych mozliwosci 1 proceséw wsrod
danych. Jak wspomniano wyzej, te zatozenia i perspektywy czesto rdznig si¢ w zalezno$ci
od dyscypliny naukowej badacza, niemniej sa one zréodlem wstgpnych idei (pojec¢
uczulajacych) ktérymi nalezy si¢ zajac¢, wskazujacych na pewnego rodzaju pytania, ktore
warto zada¢ odnosnie do tematu badan (Blumer 1969/2007).

Metoda ta opiera si¢ wigc na odrzuceniu schematu testowania aprioryczne;j teorii, a
W zamian na generowaniu teorii wyjasniajacej dane zjawisko w kontekscie lokalnym (jest
to tak zwana teoria ,,$redniego zasiggu”, w znaczeniu mniejszej ogolnosci; Konecki 2000).
Generowana teoria jest zanurzona w danych (stad nazwa metody: ,,teoria ugruntowana‘) i
sktada si¢ z hipotez, poje¢ i ich wilasnosci wylonionych podczas wnikliwej ich analizy

(Strauss, Corbin 1990; Konecki 2000).

Technika zbierania i analizowania danych — ,,metoda ciaglego poréwnywania”

Teoria ugruntowana wylania si¢ stopniowo dzigki tak zwanej metodzie ciaglego
poréwnywania, czyli rownolegtego zbierania, kodowania i analizy danych, trzech operacji
wzajemnie na siebie rzutujacych i nieustannie przeplatajacych sie (Glaser, Strauss
1967/2009; Strauss, Corbin 1990). Pierwszym etapem w procesie analizowania danych
jakosciowych jest ich kodowanie, czyli nadawanie konceptualnych etykiet fragmentom
danych opisujacych okre§lone zdarzenia (Strauss, Corbin 1990). A wigc logika kodowania
w metodzie teorii ugruntowanej rézni si¢ od logiki ilosciowej, ktora przypisuje danym

przyjete z goéry kategorie 1 kody. Kody w teorii ugruntowanej sa nadawane przez badacza
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fragmentom danych na podstawie tego, co zostanie w nich dostrzezone (Charmaz 2009).
Kodowanie danych wydobywa ich istot¢ i pozwala na zgrupowanie i poréwnywanie
poszczegolnych segmentow. Stanowi ono ogniwo posrednie miedzy zbieraniem danych a
budowaniem wytaniajgcej si¢ teorii, ktora ma stuzy¢ ich wyjasnieniu. Kodowanie stanowi
wstepny krok pozwalajagcy na wydostanie si¢ poza konkretne twierdzenia zawarte w
danych. Umozliwia on w konsekwencji tworzenie analitycznych interpretacji segmentow

danych.

Etapy kodowania i analizy danych

Proces kodowania ma swoje etapy, poczawszy od wstepnego kodowania
pierwszych zebranych danych, nazywanego kodowaniem otwartym. Zgodnie z procedura
analityczng powinno si¢ $ci§le trzyma¢ danych i odnosi¢ do jak najmniejszych ich
fragmentéw (nawet pojedynczych zdan czy krotkich paragrafow), a takze nadawac
etykiety zgodnie z perspektywa respondentéw. W przeciwnym razie, tworzona przez
badacza teoria bedzie odzwierciedla¢ jego wiasne poglady i uniemozliwi mu wnikanie w
dane 1 otwieranie nowych pytan, poglebiajacych analize. Uwzgledniajac perspektywe osob
badanych, badacz powinien jednocze$nie utrzymywacé postawe krytyczng i analityczng
wobec danych (Charmaz 2009). Dzigki temu kolejne etapy analizy danych pozwola
wznie$¢ si¢ na coraz bardziej abstrakcyjny poziom zwigzkéw pomigdzy kategoriami
analitycznymi. Istota tego procesu jest analiza pordwnawcza, czyli poréOwnywanie
rozbieznych i1 podobnych fragmentow danych, wskazujacych na te same lub rdzne
konceptualne kategorie i wlasnosci kategorii, co pozwala na dostrzeganie zaleznosci
miedzy réoznymi kategoriami, a takze obserwowanie, w jaki sposdb wlasnosci kategorii sa
zmieniane przez rozne warunki (Glaser, Strauss 1967/2009). Na wyzszych poziomach
konceptualnych kodowanie danych staje si¢ bardziej selektywne, porzadkujace wicksze ich
fragmenty w celu ich zintegrowania i zsyntetyzowania. Wedlug nazewnictwa Straussa i
Corbin (1990) kolejne etapy kodowania to: kodowanie osiowe i selektywne; wedlug
Charmaz (2009): skoncentrowane (zogniskowane) 1 teoretyczne. Kodowanie
zogniskowane (osiowe) stuzy wylanianiu zalezno$ci miedzy kategoriami i tgczeniu
kategorii z podkategoriami, pozwalajac okresli¢ wlasnosci 1 wymiary poszczegdlnych
kategorii oraz wyjasni¢ 1 zwigkszy¢ moc analityczng wylaniajacych si¢ idei (Charmaz
2009). W efekcie kodowania na jeszcze bardziej zaawansowanym poziomie, kodowania

teoretycznego  (selektywnego), mozliwe staje si¢ tworzenie hipotez, dzigki
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konceptualizowaniu relacji migdzy wylonionymi na wczesniejszych etapach kategoriami
analitycznymi. Hipotezy te powinny uwzglednia¢: ogdlny kontekst i okreslone warunki, w
jakich dane zjawisko wystepuje; warunki, w jakich si¢ ono zmienia; a takze jego

konsekwencje (Charmaz 2009).

Pisanie not teoretycznych — strategia umozliwiajaca rozwoj koncepcji na temat
danych

Kolejnym istotnym elementem procedury badawczej na kazdym etapie analizy
danych, a zwlaszcza na etapie kodowania teoretycznego, jest pisanie not teoretycznych, w
ktérych zapisywane sg twierdzenia definiujace dane kategorie. Objasniaja one wilasno$ci
kategorii, warunki i konsekwencje ich wystgpowania, a takze powigzania z innymi
kategoriami (Charmaz 2009). Pisanie not teoretycznych pozwala badaczowi przenies¢ si¢
poza sfer¢ pojedynczych przypadkow w kierunku formutowania bardziej ogoélnych
wnioskéw wynikajacych z danych. W ramach ciaglego poréwnywania mozliwy staje si¢
proces weryfikowania powstajagcych w trakcie analizy hipotez. Nie oznacza to
statystycznego testowania hipotez, ale raczej porownywanie ich z danymi, to znaczy
poszukiwania okre$lonych, wylonionych wczesniej, pojeciowych zwigzkow w trakcie
gromadzonych kolejno danych. Dzigki temu powstajace hipotezy moga by¢ modyfikowane
1 testowane na nowo. Dazenie do weryfikacji hipotez nie powinno jednak dominowa¢ w
procesie badawczym, tak by badacz nie ograniczat si¢ w ten sposob w generowaniu
nowych wnioskow teoretycznych (Glaser, Strauss 1967/2009). Celem weryfikacji jest z
reguly ustalenie niewielu zalezno$ci, podczas gdy generowanie teorii powinno zmierzac¢ do
osiggniecia jak najwickszego zrdéznicowania w wytonionych kategoriach, pozwalajac na
wylonienie jak najbardziej rozbudowanej teorii wyjasniajacej badane zjawisko (Glaser,

Strauss 1967/2009).

Teoretyczny dobor proby

Konsekwencjg takich zatozen metodologicznych jest dobieranie proby do analizy
wedhug kryterium efektywnosci i1 przydatnosci dla generowania hipotez, a nie na zasadach
prawdopodobienstwa. Jest to tzw. ,.teoretyczny dobor proby* (Glaser, Strauss 1967/2009;
Strauss, Corbin 1990; Charmaz 2009). Celem tej procedury jest poszukiwanie danych (nie
chodzi tylko o okreslone osoby, ale takze okreslone zdarzenia; Strauss, Corbin 1990), ktore

moga by¢ pomocne w wyjasnianiu kategorii analitycznych. Nalezy tu podkresli¢, ze —
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chociaz kryteria te moga wydawac si¢ zbyt elastyczne z punktu widzenia wiarygodnos$ci —
gléwnym celem badania jako$ciowego jest wygenerowanie teorii, a nie przeprowadzenie
weryfikacji hipotez. Celem badacza jest rozwoj konceptualny projektu badawczego, a nie
zwigkszenie mozliwosci statystycznego uogolnienia wynikéw badan (Glaser, Strauss
1967/2009; Charmaz 2009). Jego celem nie jest stworzenie doskonatego opisu, ale
rozwini¢gcie teorii wyjasniajacej badane zjawiska, aczkolwiek, im wigksza ilo$¢
wywiadow, obserwacji, dokumentow, tym wigcej dowoddéw, wigksze zrdznicowanie
kategorii 1, co za tym idzie, wigksza gestos¢ teorii. Jak zaznaczajg autorzy metody,
zbieranie danych zgodnie z zaplanowanym z gory schematem (analogicznie do badan
ilo§ciowych), w badaniach jako$ciowych zwigkszaloby prawdopodobienstwo rozwijania
analizy danych w malo istotnych kierunkach. Badacz w tej sytuacji ,,nie [miatby] kontroli
nad istotnos$cig swoich danych, nawet jesli [widziatby], ze prowadza go one na manowce”
(Glaser, Strauss 1967/2009, s. 43). Zgodnie z procedura teoretycznego doboru proby,
wylaniajaca si¢ teoria kieruje wyborami badacza. Maksymalizujac zréznicowanie danych
odnoszacych sie do okreslonych kategorii, badacz rozwija tak wiele ich wlasnosci, jak to
jest mozliwe (Glaser, Strauss 1967/2009) Dobieranie proby na etapie wstepnego
kodowania ma charakter otwarty, jego celem jest odslonigcie jak najwigkszej ilosci
potencjalnie istotnych kategorii (Strauss, Corbin 1990). Na etapie kodowania
skoncentrowanego badz teoretycznego, dobieranie prob w zréznicowanych obszarach
pozwala na podnoszenie kategorii analitycznych na formalny i1 bardziej abstrakcyjny
poziom (Charmaz 2009). Teoretyczne dobieranie proby trwa tak dlugo, jak dtugo pozwala
ono na rozwijanie wtasnosci jednej badz kilku kategorii i trwa do czasu, az nowe wtasno$ci
przestang si¢ wytania¢ i badacz moze uzna¢ swoje kategorie za ,,nasycone”, to znaczy
posiadajace glebie analityczng 1 uwzgledniajace zlozono$¢ badanego zjawiska. O
nasyceniu kategorii $wiadczy fakt, ze gromadzenie dalszych danych nie prowadzi juz do
nowych teoretycznych spostrzezen, ani tez nie ujawnia nowych wlasnosci gtéwnych
kategorii teoretycznych (Charmaz 2009). Badacz obserwuje powtarzajace si¢ podobne
przyktady, uwidaczniajace te same zaleznosci (Glaser, Strauss 1967/2009). Nalezy dodac,
1z nie wszystkie kategorie sg rownie istotne, w zwigzku z czym glebokos¢ dociekania
powinna by¢ zrdéznicowana, przy czym kategorie centralne, posiadajace najwicksza moc
wyjasniania, powinny by¢ mozliwie kompletnie nasycone (Glaser, Strauss 1967/2009). To,
ktore kategorie sg bardziej, a ktére mniej istotne, staje si¢ jasne w miar¢ jak wylaniajaca

si¢ teoria rozwija si¢ 1 staje coraz bardziej zintegrowana. Rozwijajac teori¢ ugruntowang,
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staramy si¢ uchwyci¢ tak duzo ztozonosci i dynamiki w rzeczywistym zyciu, jak to tylko
mozliwe, ze $wiadomoscia, ze nie jest mozliwe uchwycenie catej ztozono$ci badanego
zjawiska.

A zatem systematyczna analiza jako$ciowa, prowadzona w oparciu o procedury
metodologiczne teorii ugruntowanej, kieruje si¢ swojg logika i moze generowaé trafne
teorie. Wyzej opisane procedury badawcze pozwalaja przetamywac¢ uprzedzenia i badac
wlasne zatozenia, ktére w innym przypadku mogtyby wptyna¢ na falszywe odczytanie
danych (Strauss, Corbin 1990).

Podsumowujac opis procedur metodologicznych, mozna wymieni¢ definiujgce
elementy metody teorii ugruntowanej nastepujaco: jednoczesne zaangazowanie w
zbieranie danych i analiz¢; konstruowanie kodow 1 kategorii analitycznych opartych na
danych, a nie na przyjetych z gory hipotezach powstatych w wyniku logicznej dedukc;ji;
stosowanie metody ciggltego pordwnywania, czyli tworzenie pordwnan na kazdym etapie
analizy; rozwijanie teorii na kazdym etapie zbierania danych i analizy; pisanie not w celu
opracowania kategorii, okres§lenia ich wlasnosci i zwigzkéw zachodzacych miedzy nimi;
pobieranie probek w celu skonstruowania teorii, nie za$ probek reprezentatywnych dla
populacji; dokonywanie przegladu literatury po przeprowadzeniu niezaleznej analizy — po
to, by unika¢ postrzegania §wiata przez pryzmat istniejacych teorii (Charmaz 2009, s.12).
Wyloniong w wyniku analizy jako$ciowej teori¢ ugruntowang mozna uzna¢ za ukonczona,
jesli jest ona dopasowana do danych, cechuje si¢ uzytecznos$cia, gestoscig konceptualna,
mocg objasniajaca, trwalo$cig w czasie 1 jednoczes$nie mozliwoscig dokonywania jej
modyfikacji w miar¢ zmieniajacej si¢ rzeczywistosci spolecznej (Charmaz 2009). Ta
ostatnia cecha teorii ugruntowanej odpowiada perspektywie interakcjonizmu
symbolicznego w odniesieniu do rzeczywistosci spotecznej, ktora nigdy nie jest statyczna,
a raczej procesualna, podlegajaca ciggtym dynamicznym zmianom (Konecki 2000). Glaser
1 Strauss (1967/2009), posrod roznych kryteriow oceny powstatej teorii, odpowiadajagcym
wymogom ,,dobrej” nauki (takich jak logiczna sp6jnos¢, istotno$é, jasnos¢, oszczednos$e,
,»Z2estos¢’, zakres, integracja, dopasowanie, ,,zdolno$¢ do pracy”), wskazuja takze na
wymoég, aby byla ona tatwo zrozumiata, nie tylko dla socjologdéw, ale takze innych
specjalistow, a takze studentow i niespecjalistow zwigzanych z obszarem, do ktorego si¢
ona stosuje (Glaser, Strauss 1967/2009). Mniej istotna jest mozliwo$¢ jej generalizowania,
pozadana z punktu widzenia pozytywistycznych definicji teorii, skoncentrowanych na

poszukiwaniu deterministycznych wyjasnien 1 kladacych nacisk na ogoélnos¢ i1
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uniwersalno$¢ (Charmaz 2009). W podejsciu tym chodzi bardziej o uszczegdlawianie
teoretycznych wnioskow tak, by odnosity si¢ one do okreslonych sytuacji i okolicznosci,
chociaz mozliwo$¢ odniesienia wylonionej teorii do innych, podobnych, obszarow
rzeczowych, jest takze pozadang cechg teorii ugruntowanej (Glaser 1978: za Konecki
2000). Tworcy metody teorii ugruntowanej odnosza si¢ takze do kwestii formy
prezentowania wynikow badan w publikacjach. Moze ona by¢, wedtug nich, prezentowana
zardbwno jako pewien zbidr twierdzen, jak 1 jako ptynna teoretyczna dyskusja z
wykorzystaniem pojeciowych kategorii 1 ich wlasnosci. Podkreslaja przy tym, ze ten drugi
format prezentacji wnosi w teori¢ odczucie ,.ciggtego rozwoju”, pozwala jej sta si¢
bogata, kompleksowa i gesta, a takze latwiej zrozumiala (Glaser, Strauss 1967/2009).
Autor niniejszej publikacji zdecydowal si¢ na zastosowanie obydwu wymienionych form

prezentacji danych (w rozdziatach 2.6 oraz 2.7).

29



2. 2. Dane jakosciowe w prezentowanym badaniu

2. 2. 1. Grupa badana

Problem badawczy, jakim jest analiza procesu adaptacji 1 radzenia sobie ze
skutkami traumatycznych przezy¢, byt badany przez autora na przyktadzie tybetanskich
bytych wiezniéw politycznych. Wszystkie dane zostaty zebrane w McLeod Ganj, (Gorna
Dharamsala), w p6éinocnych Indiach.

Gtownym zroédtem danych jakosciowych byty 44 wywiady poglebione:

- 24 wywiady poglebione przeprowadzone z 22 aktywistami politycznymi (16
me¢zezyzn, 6 kobiet; wiek 30-75 lat; z dwiema osobami przeprowadzono
dwukrotnie wywiad celem poglebienia pojawiajacych si¢ pytan). Wiekszos$¢ z nich
stanowili byli wigzniowie polityczni (dlugo$¢ pobytu w wigzieniu pomiedzy 6
miesigcy a 20 lat), dwie osoby byly zaangazowane politycznie, ale unikngty
osadzenia. W celu kompleksowej 1 wielowymiarowej analizy badanego procesu,
autor postuzyt si¢ opisang wyzej metoda teoretycznego doboru proby, w wyniku
ktorej zostato przeprowadzonych takze:

- 12 wywiadow poglebionych z uchodzcami tybetanskimi, ktorzy nie doswiadczyli
uwigzienia w Tybecie (2 kobiety, 10 m¢zczyzn), a takze:

- 8 wywiadéw poglebionych z osobami profesjonalnie zajmujacymi si¢ pomoca
bytym wi¢zniom politycznym (4 kobiety, 4 me¢zczyzn).

Kolejnym zrodiem danych byty 4 grupy fokusowe — czyli wywiady grupowe — z
czego trzy zostaty przeprowadzone z bytymi wi¢zniami politycznymi (z udziatem szesciu,
pigciu oraz czterech osob), natomiast jedna z udzialem nauczycieli szkoty dla uchodzcow
(TTSP — Tibetan Transit Soga School).

Wszystkie osoby wyrazity $§wiadomg zgod¢ na uczestnictwo w badaniach
naukowych z zastrzezeniem zachowania ich anonimowos$ci. Imiona respondentow zostaty

zmienione.
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Tabela 1. Grupa badana za pomoca wywiadow poglebionych (aktywisci polityczni, inni
uchodzcy, profesjonalisci). Kolejnos¢ w kazdej grupie badanych — wedlug gestosci kodowania
(liczby kategorii odnoszacych si¢ do wywiadu z dang osoba; por. ryc. 1).

Imie
(P — aktywiSci
polityczni)
(I—inni Okres uwiezie- | Okres pobytu
Loo || e | wie | gl |
profesjonali$ci polityczni) (wiezniowie (profe':s!ona-
) polityczni i lisci)
inni uchodzcy)
1. Tsetan (P) M 39 3 15
2. Topchoe (P) M 35 5 1
3. Dolma (P) K 30 6 11
4. Kunga K 37 17 2
Wangmo (P)
5. Lobsang (P) M 30 1 8
6. Norbu (P) M 70 20 22
7. Gyamtso (P) M 34 4/12 10
8. Tashi (P) M 39 9 1
9. Pasang (P) M 35 5 3
10. Ngawang K 75 20 27
P)
11. Jetsun (P) K 38 3 1
12. Yangzom K 34 0 16
P)
13. Dorjee (P) M 30 8 3
14. Yangchen K 34 6 1
()
15. Ngawang M 35 7/12 7
Phuntsok
)
16. Bhu M 35 0 2
Karchung
(P)
17. Tashi M 33 3 3
Wangdu (P)
18. Delek (P) M 40 7/12 16
19. Dhondup M 33 4 8
Gyaltsen (P)
20. Gyalpo (P) M 30 3 10
21. Tsomo (P) M 31 2 5
22. Kelsang M 33 6/12 4/12
Tsering (P)
23. Penba (I) M - 4/12
24. Buchung (I) M 25 - 4/12
25. Lobsang M 31 - 15
Tsering (1)
26. Gyaltsen (I) M 28 - 7
217. Dawa (I) M 69 - 48
28. Dargye (I) M 70 - 47
29. Sonam K 22 - 1
Wangmo (I)
30. Sangpo (I) M 12 - 2/12
31. Dorjee M 29 - 18
Pasang (I)
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32.

Lhakpa (I) 27 - 1

33.

Ani ()

34.

Tenzin 34 - 1

Lekphel (1)

35.

=~ ZRIR

Phuntsok 55 - - Pracowniczka
(PR) spoteczna (TWA

—Stowarzyszenie
Kobiet
Tybetanskich)

36.

Thubten 52 - - Lekarz  (Szpital
(PR) Delek)

<

37.

Rigzin (PR) K 25 - - Pracowniczka

spoleczna
(GuChuSum -
organizacja na
rzecz bylych
wiezniow
politycznych)

38.

Dolma K 42 - - Lekarka

: tybetanska
Tsering (Men-Tsee-

(PR) Khang -
Tybetanski
Instytut
Medycyny i
Astrologii)

39.

Tsering K 35 - - Pielggniarka

i (Centrum
Dicky (PR) Przyjec¢ dla

Uchodzcéw)

40.

Phil (PR) M 38 - - Nauczyciel
angielskiego
(GuChuSum)

41.

Tsewang M 35 - - Pracownik

socjalny
Lama (PR) Konphen -

organizacja  na
rzecz ~ pomocy
osobom
uzaleznionym)

42.

Donden M 28 - - Pragolwnik
socjalny

(PR) (Kunphen -

organizacja na

rzecz ~ pomocy

osobom

uzaleznionym)

2. 2. 2. Pozostale dane wykorzystane w analizie jakoSciowej

Do analizy jakosciowej wykorzystano takze:

notatki z licznych nieformalnych rozméw z osobami zyjacymi w lokalnej
spotecznos$ci, majagcymi zardwno profesjonalny, jak i nieformalny kontakt z bylymi
wig¢zniami politycznymi, a takze z notatki z tzw. obserwacji uczestniczacej;

publikacje na temat emigracji tybetanskiej, a zwlaszcza biografie 1

autobiograficzne relacje o0s6b  wiezionych w  Tybetanskim  Regionie
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Autonomicznym w latach 1959-1991 (w publikacjach podano autentyczne imiona
bytych wigznidw politycznych): Palden Gyatso (1997), Ani Pachen (2000),
Lobsang Tenzin (2003), Ven. Bagdro (2006), Tubten Khetsun (2008).

2.3. Metody gromadzenia danych

Metody gromadzenia danych jako$ciowych byty nastepujace:

- polustrukturowane wywiady poglebione — metoda ta pozwala poszukiwaé
wieloptaszczyznowej struktury motywacyjnej oso6b badanych, jak réwniez
umozliwia opis ztozonego kontekstu okreslonych ich zachowan. Na poczatkowych
etapach badania wywiady mialy charakter bardziej otwarty, natomiast na kolejnych
(teoretycznego pobierania proby stuzacego gromadzeniu danych w celu kodowania
teoretycznego), byly one bardziej ukierunkowane na okreslone watki tematyczne.
Strategia prowadzenia wywiadu polegala na zachecaniu oséb badanych do
swobodnego opowiadania historii, dzielenia si¢ dos§wiadczeniami i zwigzanymi z
nimi refleksjami poprzez zadawanie wstepnych oraz kolejnych pytan badawczych
wynikajacych z pojawiajacych si¢ w toku analizy danych, (zgodnie z opisang wyzej
logika ciaglego poréwnywania). Wywiady byly przeprowadzane w wigkszo$ci
przypadkéw przy pomocy ttumacza (z tybetanskiego na angielski), niektore byty
przeprowadzane w jezyku angielskim bez jego posrednictwa. Ich czas trwania
wynosil srednio okoto 172 godziny. Byly one nagrywane i przepisywane dla celow
analizy jakosciowe;j.

- obserwacja uczestniczaca — polega ona na tym, iz w trakcie intensywnego
kontaktu z obszarem badanym, badacz wilacza si¢ do codziennego zycia danej
spolecznosci, majac mozliwo$¢ zaobserwowania wielu poziomoéw badanego
zjawiska, poznania jego kontekstu, jak réwniez rzadzacych nim jawnych i ukrytych
zasad. Systematyczne notatki z obserwacji uczestniczgcej stanowig réwniez
materiat do analizy.

- analiza materialow pisemnych — czyli zgodna z wytycznymi metodologii teorii

ugruntowanej analiza wymienionych wyzej dostepnych danych w badanym
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obszarze (relacje biograficzne 1 autobiograficzne), ktére byly zestawiane i

poréwnywane z wynikami analizy danych z wywiaddw i obserwacji uczestniczace;.

Opublikowane biografie i autobiografie nie byly traktowane jak teksty dokladnie

odzwierciedlajace rzeczywistos¢, ale raczej jako zrodlo informacji o myslach,

uczuciach, obawach ich autorow, a takze o strukturze spolecznej i wartosciach

kulturowych majacych wptyw na dang osobe (Charmaz 2009).

Jak wynika z powyzszego zestawienia, w toku przeprowadzonego badania badacz
korzystat z r6znego rodzaju danych oraz uzywat roznych metod ich gromadzenia. Strategia ta,
opisywana w literaturze jako ,triangulacja danych” (Konecki 2000), czyli opieranie si¢ na
zréznicowanych danych, pozwala na wzbogacenie ich ujecia o rézne punkty widzenia, co w

efekcie umozliwia lepsze opracowanie kategorii i ich wlasnosci (ryc. 1.)

2.4. Wstepne pytania badawcze

Na wstepie procesu badawczego postawiono nast¢pujace pytania:

1. Jakie sg wsrod tybetanskich bylych wiezniow politycznych istotne czynniki w
procesie adaptacji i radzenia sobie ze skutkami traumatycznych przezyé, wptywajace
na opisang we wczesniejszych badaniach szczegdlng odpornosé psychiczng tej grupy
na urazowe doswiadczenia;

2. Jaki jest udzial kultury we wspomnianym procesie, do jakich znaczen
kulturowych (jawnych i ukrytych) odwotuja si¢ tybetanscy byli wigzniowie 1 jaki maja
one wptyw na ich adaptacje?

3. Jakie znaczenie moze mie¢ tybetanski $wiatopoglad i przekonania religijne
tybetanskich bytych wiezniéw politycznych w radzeniu sobie z przetwarzaniem przez
nich do$§wiadczen traumatycznych?

Celem znalezienia odpowiedzi na powyzsze pytania nie bylo poszukiwanie
korelacji, ale — zgodnie z metodologig teorii ugruntowanej — doprowadzenie do
powstania teorii opisujgcej doswiadczenia bylych wiezniow politycznych w szerszym
konteks$cie spoteczno-kulturowym. Tak postawione pytania doprowadzity w toku

analizy do pojawienia si¢ kolejnych. Jedno z kluczowych jest nastepujace: ,,Jak to si¢
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dzieje, ze kto$ staje si¢ aktywista politycznym?” A wiec okazalo si¢, ze w opisie
doswiadczenia oséb badanych konieczny do uwzglednienia jest réwniez kontekst
polityczny. Przedstawiona ponizej teoria ugruntowana jest odpowiedzig na to pytanie, a

takze inne, bardziej szczegdtowe.
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|‘.|I‘~.Iarne ’ |B|NDLE'E!S References
) AB - Ani Pachen 19 26
B AB - Palden Gyatso 7 414
- AE - Tubten Khetsun 40 113
B AB - Ven. Bagdro hh 160
B B - LobsangTenzin 32 114
) FgP1 - GuChuSum - Ngawang, Dholoyi, Tenzin, Phuntsok, Tsultrim, Sanga 26 49
B FgPZ2 - GuChuSum - Yeshi, Tashi.Myima,Penpa. Namdal 15 15
=) FgP3 - GuChuSum - Gyatso, Tsering, Dolma, Tenzin & 14
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) WP - Tashi Wangdu,M.33.3.3 25 44
) WP -Topchoe, M.35,1.5 66 494
) WP-Tsetan M.23,15.3 25 479
) WP-Tsomo,M.3152 4 6
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Rycina 1, ciag dalszy

|‘. | MName |3| Nodes Feferences
) WP2-Tashi,M.33.1.9 20 45
) PR - Dolma Tsering K.42, Men-Tsee-Khang - lekarka medycyny tyb. 16 17
=) ‘WPR - Donden,M 28 - Kunphen - pracownik socjalny
) WPR - Phil,M.28.1 - nauczyciel angielsliego b
) 'WPR - Phuntsok k.55 NGO - pracownik socjalny 34 113
3) 'WPR - Rigzin.K.25.NGO - pracownik socjalmy 22 47
) WPR - Thubten,M,52 Delek Hospital - lekarz medycyny zach. 23 50
E) 'WPR - Tsering Dicky k.35 Reception Centre - pielegniarka 9 12
) 'WPR - Tsewang Lama.M.35, Kunphen - pracownik socjalmy B G

Ryec. 1. Osoby badane za pomocg wywiadow poglebionych oraz grup fokusowych — kolejnosé
alfabetyczna

Objasnienie skrotow: WP — wywiad z aktywista politycznym; WI — wywiad z innym uchodzcg; WPR —
wywiad z profesjonalista; AB — dokument autobiograficzny; B — biografia; FgP — grupa fokusowa z bytymi
wigzniami politycznymi; FgPR — grupa fokusowa z profesjonalistami. Oznaczenia wystgpujace po imieniu
respondenta (np. Tsetan, M, x, y, z): K/M — kobieta/m¢zczyzna, x — wiek; y — okres pobytu w Indiach; z —
okres uwigzienia (w przypadku innych uchodzcow, oprocz pici, podany jest tylko wiek i okres pobytu w
Indiach; w przypadku profesjonalistow — oprocz plci, takze wiek oraz organizacja i zawod). Nodes = wezty
(czyli kody teoretyczne); References = ilos¢ zakodowanych fragmentdw tekstu przez wszystkie kategorie

odnoszace si¢ do danego tekstu.

4 - transkrypcja wywiadu; b g nagranie audio (kodowane bezposrednio).

2. 5. Analiza danych — drzewo kategorii

Uwzgledniajagc przedstawione powyzej otwarte pytania badawcze, autor
zdecydowat si¢ na uzycie danych jako$ciowych jako materialu do analizy za pomoca
metody teorii ugruntowanej, pozwalajacej na zdobycie nowego, $wiezego spojrzenia na
zjawiska, ktore zostaly wczesniej przebadane z zastosowaniem przede wszystkim metod
ilosciowych. W celu uporzadkowania 1 utatwienia systematycznej analizy danych
wykorzystano program komputerowy stuzacy do analizy danych jakosciowych, NVivo 10
(QSR International). W efekcie systematycznej analizy danych, opartej na opisanej wyzej
metodzie ciggtego poréwnywania, powstalo przedstawione na nastgpnej stronie drzewo
kategorii (ryc. 2), ukazujace szkielet teoretyczny wylonionej w toku analizy teorii, ktora

zostanie zaprezentowana szczegdélowo w kolejnym rozdziale.
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Nodes

|‘L| Mame

=F {) STAWANIE SIE AKTYWASTA POLITYCZNYM JAKD SWIADOMY WYBOR LUB JAKD LOS
O ZYCIE PRZED U/IEZIENIEM

O OKOLICZNOSCI ZYCIA AKTYWISTOW POLITYCZNYCH PRZED IWIEZIEMIEM

O wiek wstapienia do klasztoru
U poszukiwanie mozliwosci edukacii w klasztorze
O wstgpienie do klasztoru jako sktywnosé patrictyczna

trudna sytuacja materialna jako powdd watgpienia do klasztoru

brak edukaciji buddyiskiej] pomimo wstgpienia do klasztoru

wstgpienie do klasztoru jako szansa na poprawe warunkdw Zyciowych
wstgpienie do klasztoru jako wypelnienie obligacii wobec rodziny i spolecznogci
aktywnosé polityczna w rodzinie

- OPIS RZECZWISTOSCI PRZED NABYCIEM SWIADOMOSCI POLITYCZNEJ
i D rozbijanie wiezi spolecznych przez wladze

# O Swiadomosc polityczna wirdd mdodszego pokolenia
O brak swiadomosdci polityczne]
O ograniczone zaufanie miedzy ludzmi z powodu zastraszenia przez wladze
D bariera kulturowa miedzy Tybetanczykami 1 Chinczykami w Tybecie
D brak mozliwoesci edukac)i dla Tybetanczyhow w Tybecie
2- O wphrw propagandy chirskie

O reformowanie myslema przez partie komunistyczng

O Swiadomosc polityczna Tybetanczykdw przed inwazjg chinska
O sifa narracii nt histonii Tybetu w ksztaltowaniu odbioru chinskich najezdzcow
0 pokazanie prawdziwe) twarzy partii komunistyczne]
B O AKTYWIZM POLITYCZNY JAKD WALKA SYMBOLICZNA MIEDZY GRUPAMI KULTUROWYMI
O STRATEGIE PREZELAMYWANIA OPORU PREZEZ WEADSE KOMUNISTYCZNE

G- O ZEROJNA ODPOWIEDZ NA DAZENIA MIEPODLEGEOSCIOWE TYBETANCZYKOW

El 0 strategie wobec wieZnidw politycznych

L) tortury

D O przestuchania
... [ podejrzenia o separatyzm
Lﬂ"o warunki w wigzieniu

: () praca prrzymusowa

O praca przymusowa jako szansa ucieczki przed reforma myslenia
() leczenie wignidw

E -(J) 'proces sadowy’

() przediuzanie wyrcku
E| O strategie rozbijania wiezi miedzy wisZniami

() przencszenie z wigzienia do wigzienia

O oddzielanie wicZnidw politycznych od siebie
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O pordwmywanie wieZzniow polityczmych do inmych
O izolowanie wigzniow jako kara

O przesluchania podezas odbywama kary

B- Q reformowanie myslenia przez wiadze

Q reedukacja w wiszieniu

Q pobieranie krwi lub organdw od wieZnidw politycznych
O przymuszanie wiezniow do oddawania szacunku chinskam symbolom narodowym
O obozy pracy

O aresztowania

O uzywanie sily zbrojne) przeciwko demonstrantom

O nasilenie kontroli przez wiadze chinskie

=) PRZEMOC SYMBOLICZNA PRZECIWKO PRZEJAWOM KULTURY TYBETANSKIE)

EO przesladowania religijne

O kontrola nad klasztorami

EIO kampania reedukacyjna jako przejaw walki symbeoliczng
O wywabianie weza z uknycia

o) O strategia eslabiania wiary Tybetanczykdw w odzyskanie wolnosc
O strategia wiadz deprecjonowania symboli tybetanskich

= () STRATEGIE STAWIANIA OPORU PRZEZ TYBETANCZYKOW
|:_| () STRATEGIE NADAWANIA SENSU WEASNEMU CIERFIENIU
EO RELIGIMNE STRATEGIE RADZENIA SOBIE

EO religijne nastawienie do wlasnego cierpienia

O CIERPIEMIE JAKD KARMA
g O Wy gaszanie ognia wrogoscl wobec oprawcaw

O nienawis ¢ wobec oprawcow jako naturalna reakeja

o oparcie w religii jako strategia przetrwania
U koniecznosc zrozumienia nauk buddyjskich-droga Srodkowa

= O znaczenie wyksztalcenia buddyjskiego

D poziom wyksztalcenia buddyjskiego a coping religijny

O znaczenie nauk Dalajlamy

i O rozumienie buddyzmu vs nytuahy
O cierpienie jako impuls do rozwoju duchowego

O szukanie oparcia w Dalajlamie jako strategia przetrwania

O praktyki religijne jako strategia przetrwania
0 rola praktyk duchowych w nastawieniu do poswiscenia wiasnego losu dla inmych
s O wspdlczucie jako droga do Zycia pelnego sensu

- RADZENIE SOBIE Z CIERPIENIEM W DPARCIU O TOZSAMOSC KOLEKTYWHNA

O opowiadanie o wlasnych doswiadczemach w wiezieniu

O pemictanie vs zapominanie doswiadczen traumatycznych



O porowmywanie wlasnego cierpienia z cierpieniem innych Tybetanczylow
Q opowiadanie o wlasnym cierpieniu poprzez regkcje emocjonalne innych
Q minimalizowanie wiasnego cierpienia

O postrzeganie wlasnego cierpienia w kontekscie losu calego Tybetu

O opieranie sie pres)i wyparcia faktow z przeszlosci w okresie odwalzy
() trudnos¢ w méwieniu o wiasnym cierpieniu

Q odwaga czerpana z wiary religijnegj

I:] 0 SWIADOME PODEJMOWANIE RYZYKA

O poswiecanie wlasnego losu dla narodu

O branie cdpowiedzialnosci za wlasne dzialania

O status osoby duchowne] dajgey mozliwosc podjecia wickszego ryzyka
O stawianie oporu sile zbrojne) wiadz

() Swiadomosc konsekwencii okreslonej aktywnosci
o TOZSAMOSC KOLEKT Y wNA JAKD CZYNNIK DAJACY SILE

|_—_| O stawianie oporu w walce symbaolicznej

O stawianie oporu podczas przestuchan
O prawda jako cbrona przed silg wladz

O praktylka religine jako forma oporu

E"O ukryte strategie stawiania oporu

Pl {) wolnosc wiasnych mysli jako przejaw wewnetrzne) wolnosci

Q podkres|anie swojego cierpienia jako strategia stawiania oporu

|_—__|..O POCZUCIE Oparcia w sZersze) grupie

O poczucie wspalnoty miedzy wiezmami polityczmymi

O odpowiedzialnosc zbiorowa wisZniow politycznych jako strategia stawiania oporu
O strategie jawnego stawiania oporu

O poczucie wiczi miedzy pokoleniami wisZnidw politycznych

O demonstracje jako przejaw rozlamu pomiedzy spolecznoscig chinska i tybetanska
O odwaga w stawianiu oporu jako przejaw wiary religijng
O samotne wyrazanie sprzeciwu wobec wladz

: O brak poczucia zaufania | wigzi Zz innymi wisZniami
E| () STRATEGIE PRZETRWANIA

O oparcie w bliskich w trakcie vwigzienia
..... O praktyczne strategie preetrwania

E"O radzenie sobie z torturami w sytuaci braku oparcia w grupie
O udawanie lojalnodci partii jako strategia przetrwania

..... D podejmowanie prob samobadczych w wigzieniu

0 pogodzenie sie ze smiercig jako strategia przetrwania przestuchan

O uknywanie prawdziwych mysl | uczué jako strategia przetrwania

,O strategie skladania samokrytyki dajgce mozliwosc unikniecia powaznig)szych konsekwe
O zerwanie wiezi z bliskimi jako strategia przetrwania

D odwaga w stawaniu w obliczu Smierci
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[;1 O STAWANIE SIE AKTYWISTA POLITYCZNYM
|:| O POWODY PODEJMOWANIA AKTYIWNOSCI POLITYCZNE)
' |_— O MABYWANIE SWIADOMOSCI POLITYCZNES
E| O aktywnosc winteresie wlasnym vs aktywnosc dla innych Tybetanczykow

O nastawienie do wspolpracy Tybetanczykow z chinslami wladzami

O podkreslanie znaczenia wlasnego udzialu w oporze przeciwko wiadzom

O poznanie prawdy o historii Tybetu

[_J Q wyTazame sprzeciwu wobec traktowamia przez chinskie wladze

O doswiadczenia z whadzami chinskimi przed podjeciem aktywnosci polityczne)
O nabywane Swiadomosci nt sytuac) polityczne) w Tybecie
= AKTYWNOSC POLITYCZNA JAKO STRATEGIA ROZWIJANIA TOZSAMOSCI NAROD

E O wzorowanie sie na starszych pokoleniach
O wieZ miedzy starszym | mbodszym pokoleniem

O aktywizm polityczny jako prakiyka religijna
i O aktywnosc polityczna inspirowana przez uchodzoow

=8 (D OKOLICZNOSCI AKTYWNOSCI POLITYCZNEJ
O demonstrowanie w grupie
D O okolicznosci demonstrac)

D waparcie dla demonstrantdw ze strony inmych

>O aktywnosc polityczna w wiezieniu
..... O AKTYWNOSC POLUITYCZNA NIE PROWADZACA DO UWIEZIENIA

|__J O UWIEZIENIE JAKO SYTUACJA LOSOWA
2 O stawianie oporu przemocy symboliczne) partii jako samotna walka w poczatkowych latach inwa
EI O EMIGRACJA
B D FPOWODY UCIECZK] DO INDII
D UCIECZKA DO INDIL JAKD SZANSA

O nastawienie do pobytu w Indiach
O cheé zobaczenia Dalajlamy
O spotkanie z Dalajlamg na uchodZstwie
0 poszukiwanie mozliwedci pracy na reecz wolnegoTybetu
O zwickszenie zaangazowania w aktywizm polityczny po wyjSciu z wiezienia
,O emigracja jako szansa poszerzenia pers pekhyw
O wigZniowie polityczni na Zachodzie

O emigracja jako szansa na otrzymanie leczenia

E O UCIECZKA DO INDIl PRZED PRZESLADOWANIAMI

..... 0 losy wisZnidw po wyjSciu z wiezienia
L O ograniczenie praw obywatelskich

O symbolika demonstracji jako przejaw narodowego charakteru aktywnosci polityczne] |
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() sytuacja emocjonalna po wyjéciu z wigzienia

(_) przesladowania redzin wisZnidw politycznych

(’_} trudnosci w odnalezieniu sie w spoleczenstwie po wyjsciu z wiszienia
- brak dostgpu do edukacji

O brak mozliwesci podjecia pracy

O zakaz powrotu do klasztoru

(J trudnosci w odnalezieniu sie w Swisckim Zyciu

O emigracja jako protest przeciwko dzialaniom chinskich wiadz

O przesladowania aktywistow politycznych jako powod emigracii
O powody emigrac)i starszego pokolenia

: O ukrywanie sig po wyjSciu 2 wWISZienia

[-']. O KAMPANIA MA RZECZ TYBETU JAKD PRZEJAW WALKI SYMBOLICZNEJ

El O dawanie Swiadectwa na temat losu innych Tybetanczykow
O relacjonowanie losdw przyjacict

O dawanie Swiadectwa na temat zachowan wiadz chinskich
O dawanie Swiadectwa na temat odwagi innych Tybetarczyldw

D opowiadanie o wlasnych doswiadczenach jako przejaw szerzenia informac) o sytuacy Tybe

D kontekst miedzynarodowy @ sytuacia tybetanskich aktywistdw polibycznych

L {:} szerzenie informac) na temat wiszniow politycznych w Tybecie
Er (O ZYCIENAUCHODZSTWIE JAKO SZANSA | JAKD WYZ\WANIE

E| (0 ADAPTOWANIE SIE DO ZYCIA NA UCHODZSTWIE

E‘O ODNAJDYWANIE SIE W SPOLECZNOSCI UCHODZCOW
E' O nastawienie spotecznosci uchodZzedw do byhych wisZnidw

O nastawienie do bohaterstwa byhych wieZnidw politycznych

L O nastawienie uchodZzoow do cierpienia byhych wiezniow polityczmych

3 O podkreslanie siby buddyzmu w radzeniu sobie z cierpieniem

4 Q pordwmywanie byhych wieZniow polityczmych z inmymi ludZzmi
- D postrzeganie kobiet - akbywistek politycznych

H O pordwnanie kobiet | mezczyzn doznajacych tortur

O nauka o nistrwaloscl wszystkiego a cierpienie

;:_| O pomoc medyczno-psychologiczno-duchowa dla byhych wiezniow politycznych

O znaczene nauk Dalajlamy dla aktywistow politycznych
O praktyki religijne jako forma leczenia

5 O coping religijny versus leczenie medyczne

s D medycyna zachodnia a tybetanska

O ograniczona pomoc peychologiczna

- [ wplyw negatywnych emocii

() tradycia zwracania sig do nauczyciela

Q buddyzm zastepujgcy psychoterapie

o porownywanie Tybetanczykow na uchodzstwe 1 w Tybecie

= Q adaptowanie sie do Zycia na uchodZstwie



O korzystanie z pomocy arganizac)i pozarzadowych

O korzystanie ze wsparcia otoczenia

;i:;. () aktywizm polityczny na uchodéstwie

|_: | O gktywizm polityczny w ramach NGO

I:_) ruch kobiecy popierajgey droge srodkows

:_: O poprzednie pokolenia aktywistdw jako inspiracia

O relacje pomiedzy starszym | miodszym pokoleniem
(_) dziatalnosé edukacyjna NGO
' (_) zetkniecie sie z diasporg
O rozczarowanie w zetknieciu z diasporg
O emigracja na Zachadd
O POCZUCIE NEpEWnosc], przejsciowescl na uchodzstwie
- . podzialy polityczne w spolecznoici uchodzcdw
_O WPEYW DOSWIADCZEN W WIEZIEMIU NA ZYCIE NA UCHODZSTWIE
: O konsekwencie akbywnosci polityczne w wiczieniu
O sytuacia emocjonalna wisZnidw
O konsekwencje tortur
O konsekwencie zdrowotne wiszienia
._:_'O MASTAWIENIE DO PRZYSZEOSCI

O myslenie o wlasng przysziosci w kontekscie przysziogci Tybetu

() myslenie o wiasnej przyszlosci na uchodzZstwie w kategoriach praktycznych

O brak myélenia o przyszlosci jako przejaw zaabsorbowania walkg o niepodleglosc

{_} Dalajlama jako nadzieja na przysziosc Tybetu

Rys. 2. Drzewo kategorii analitycznych sporzadzone za pomoca programu komputerowego

NVivo 10 (QSR International).

U koniecznosc opierania sie na sobie po zakonczeniu ckresu wsparcia od rzgdu

O kwestia niepodleglosci przykrnywajaca wszystkie inne problemy spoleczne

|: O ruch kobiet tybetanskich stuzgcy podtrzymywaniu kultury tybetanskie)
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2.6. Teoria ugruntowana — prezentacja wynikow analizy jakoSciowej

W niniejszym rozdziale przedstawione sg wyniki badania jako$ciowego, ktérego
efektem jest wytoniona teoria ugruntowana w danych. Teoria ta, jak wspomniano wyzej,
jest zlozong siecig powigzah migdzy kategoriami analitycznymi i nie ma ona charakteru
linlowego wyjasnienia przyczynowo-skutkowego. Z drugiej strony, material analityczny
wytoniony z danych jako$ciowych wymaga czytelnego przedstawienia, co pocigga za sobg
pewien arbitralny wybor. Autor zdecydowatl si¢ na przedstawienie danych w sposob
chronologiczny, w duzym stopniu odzwierciedlajacy sposob, w jaki osoby badane
przedstawialy swoje przezycia w wywiadach. Ich relacje zazwyczaj byly wlasnie
chronologicznym opisem wlasnych przezy¢, najczgsciej uwzgledniajagcym nastgpujace
etapy: 1) doswiadczenia sprzed okresu aresztowania i uwiezienia, 2) dziatania polityczne
prowadzace do uwigzienia, 3) przezycia w wig¢zieniu (lub tez w kilku wiezieniach, a takze
w przypadku niektorych osob, w obozie pracy) i w koncu 4) przezycia zwigzane z
emigracja 1 zyciem na uchodzstwie. Te elementy ich biografii zawarte sg w kategoriach
osiowych teorii ugruntowanej: A. ,,Zycie przed uwiezieniem — opis rzeczywistoci w
Tybecie”; B. ,,Strategie przetamywania oporu przez wladze komunistyczne — przemoc
zbrojna i przemoc symboliczna”; C. ,,Stawanie si¢ aktywistg politycznym jako $wiadomy
wybor lub sytuacja losowa”; oraz D. ,,Emigracja”. Drzewo kategorii przedstawiajace
schematycznie wszystkie kategorie analityczne wytonione w toku analizy, a takze
powiazania mi¢dzy nimi, zostato przedstawione na rycinie 2.

Chronologia przezy¢ aktywistow politycznych stanowi pewna logiczng o$§ opisu
teorii ugruntowanej, wprowadzajac w kontekst ich doswiadczen, natomiast najbardziej
analityczna cze$¢€ tej teorii miesci si¢ w kategorii ,,Stawanie si¢ aktywistg politycznym jako
swiadomy wybor lub sytuacja losowa” (patrz ryc. 3 oraz ryc. 4 w rozdziale C3.4.2.). Dane
sg przedstawione w taki sposob, ze cze$¢ analityczna jest zilustrowana przykladami, a wigc
fragmenty teoretyczne przeplatane sg fragmentami, pochodzacymi bezposrednio z
wywiadow, badz analizowanych dokumentéw biograficznych 1 autobiograficznych.
Materiat ten nalezy traktowac jako cato$¢, poniewaz fragmenty danych stanowig logiczng
podbudowe i uzasadnienie czesci teoretycznej, a jednoczesnie uzupetniaja tresciowo opisy

teoretyczne.
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Na wstepie nalezy takze zaznaczy¢, ze w toku analizy badacz koncentrowat si¢ nie
tylko na tresci samych danych, ale takze uwzgledniat kontekst ich powstawania (Charmaz
2009). Z jednej strony ugruntowanie analizy w danych pozwala przyja¢, ze kategorie
wytonione w jej toku odzwierciedlajg obserwowane procesy spoteczne i psychologiczne. Z
drugiej jednak strony wydaje si¢, ze nie sposob nie uwzglednia¢ kontekstu uzyskiwania
tych danych oraz wplywu osoby badacza i specyficznej relacji pomigdzy nim,
przedstawicielem obcej — w oczach badanych — ,,zachodniej” kultury, a osobami
badanymi. Nalezy tutaj wzig¢ pod uwage okreslony kontekst polityczny oraz znaczenie,
jakie ma dla tybetanskich aktywistow politycznych przekazywanie informacji na temat
sytuacji Tybetanczykéw w ramach kampanii politycznej na rzecz wolnego Tybetu. Trudno
unikna¢ sytuacji, w ktorej niektére wywiady przeprowadzane w trakcie badania mogty
stanowi¢ dla respondentéw element tej wilasnie kampanii. Podobng obserwacje czynig
Houston 1 Wright (2003), wskazujac, ze osoby badane czesto czuly si¢ zobowigzane do
opowiadania swojej historii z powodoéw politycznych, uzywajac badacza jako posrednika
w przekazywaniu zachodniemu $wiatu swoich pogladéw i1 obaw dotyczacych sytuacji w
Tybecie. Jak pisze Charmaz, ,.badacze sg cze$cig badanego problemu; nie znajduja si¢
poza nim” (Charmaz 2009, s. 229), wazne jest wigc, zeby to zjawisko réwniez poddac
nalezytej refleksji 1 potraktowa¢ jako kolejne zrodto kategorii analitycznych dla
wylaniajacej si¢ teorii.

Prezentacja teorii ugruntowanej procesu stawania si¢ aktywista politycznym
rozpoczyna si¢ od opisu zycia przed uwigzieniem, do czego odnosi si¢ jedna z kategorii
osiowych (A. ,,Zycie przed uwiezieniem — opis rzeczywistosci w Tybecie”). Kolejna
kategoria, B. ,,Strategie przetamywania oporu przez wiladze komunistyczne — przemoc
zbrojna 1 przemoc symboliczna”, dotyczy bezposrednio zwigzanych z aktywizmem
politycznym Tybetanczykéw dziatan witadz. Ostatnie dwie kategorie osiowe, C. ,,Stawanie
si¢ aktywista politycznym jako $wiadomy wybor lub sytuacja losowa” oraz D.
»Emigracja”, bardziej szczegotowo odnosza si¢ do przezy¢ czlonkow badanej grupy oraz
kontekstu ich dziatan, ktorych efektem jest aresztowanie 1 uwigzienie, a takze w

konsekwencji prowadzacych do emigracji z Tybetu.
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A. Zycie przed uwiezieniem — opis rzeczywistosci w Tybecie

Jedng z kategorii osiowych w wylonionej teorii ugruntowanej jest ,,zycie przed
uwigzieniem”. Odnosi si¢ ona do wszystkich analizowanych zjawisk — wylonionych
przede wszystkim z analizy jako$ciowej wywiadow i dokumentow biograficznych —
dotyczacych istotnych elementdw rzeczywistosci spotecznej, w ktoére; zyli aktywisci
polityczni, zanim podjeli oni dziatania, w wyniku ktorych zostali uwigzieni. Opis tej
kategorii, nawet jesli nie dotyczy bezposrednio przezy¢ samych osob badanych, pozwala
lepiej zrozumie¢ ich motywacje, ktére sktonity ich do podjecia dziatan politycznych, a

takze szerszy kontekst procesu stawania si¢ aktywistg politycznym.

Sila narracji historycznej Tybetanczykow

Istotnym elementem zycia spotecznego w Tybecie, wyraznie si¢ zaznaczajagcym w
sposobie relacjonowania przez aktywistow politycznych ich przezyc¢, jest bariera kulturowa
miedzy Tybetanczykami a Chinczykami, ktorzy pojawili si¢ na terenie Tybetu wraz z
inwazja armii komunistycznej w latach 50. XX wieku. Wynika ona z
mig¢dzypokoleniowych przekazéw Tybetanczykéw. Silnie byty w nich zaznaczane roznice
miedzy buddyjska kulturg tybetanska i antyreligijng ideologia komunistyczna, gltoszong

przez chinskie wtadze od pierwszych dni okupacji Tybetu:

Mysle teraz, ze opowiesci mojego wujka na temat Tybetu i pochodzenia Tybetanczykow
uksztaltowaly moje rozumienie podstawowej roznicy miedzy Tybetanczykami i Chiniczykami. Kiedy Chinczycy
przyszli i powiedzieli, ze Tybet zawsze byl czesciq Chin, nie rozumielismy ich. MieliSmy inne poczucie
historii. Oczywiscie komunisci probowali podwazaé te [nasze] opowiesci jako dziecinne bajki, ale dla nas
byly one silnymi narracjami, czescig tego, co to znaczy by¢ Tybetaczynkiem.

AB — Palden Gyatso (s. 13)!

! Oznaczenia odnoszace si¢ do respondentdow sg analogiczne jak na rycinie 1 (rozdziat 2.3) — np.

Tsetan, M, x, y, z: K/M — kobieta/mezczyzna, x — wiek; y — okres pobytu w Indiach; z — okres uwi¢zienia (w
przypadku innych uchodzcow, oprocz pici, podany jest tylko wiek i okres pobytu w Indiach; w przypadku
profesjonalistow — oprocz pici, takze wiek oraz organizacja i zawod). WP — wywiad z aktywista
politycznym; WI — wywiad z innym uchodzca; WPR — wywiad z profesjonalista; AB — dokument
autobiograficzny; B — biografia; FgP — grupa fokusowa z bytymi wigzniami politycznymi (1, 2 lub 3 — jeden
z trzech przeprowadzonych wywiaddéw fokusowych); FgPR — grupa fokusowa z profesjonalistami.
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Mieszkancy Tybetu nauczyli si¢ opiera¢ propagandzie chinskich wtadz, gloszacej,
ze Tybet jest nieodlaczng czeécig Chin. Dla dorastajacych mtodych Tybetanczykow
wyrazne staly si¢ zarowno roznice jezykowe, jak i fakt, Ze spotecznosci te zyja odrebnie, a
co wigcej — Chinczycy sg postrzegani jako ci, ktorzy w wigkszym stopniu czerpig korzysci

z reform modernizacyjnych w Tybecie:

[Przed pojsciem do klasztoru] nie miatem zadnych chinskich znajomych... nie znalem tez chinskiego.
W klasztorze nie uczq tego. [...] Czasami wiadze przychodzq, uczq , to jest nasz rzqd”, ,,misja Mao jest
bardzo dobra” ... takie rzeczy... ale ja nie miatem zadnych relacji z wigkszoscig chinskq. Wielu Chiniczykow
zyje w Lhasie [...], ale wigkszos¢ Tybetanczykow nie zZeni sig z chinskimi kobietami. To jest bardzo silne.
Mysle, ze nie ma zadnych relacji miedzy tymi dwiema grupami.
WP — Tsetan, M, 39, 15, 3
Dla kogos, kto przyjezdia do Tybetu pierwszy raz, wydaje si¢ wszystko bardzo dobrze, ale jak
przypatrzysz sie blizej, na sto sklepow jeden bedzie tybetanski. To pokazuje jak bardzo Tybetanczycy sq
uciskani w Tybecie.

WI — Dawa, M, 69, 48

Wplyw propagandy chinskiej — reformowanie myslenia przez parti¢ komunistyczng i
rozbijanie wi¢zi spolecznych

Chinskie wtadze, od poczatku inwazji w Tybecie, probuja aktywnie ksztalttowac
swiadomo$¢ Tybetanczykow tak, aby stawali si¢ oni wierni partii komunistycznej i nie
stawiali oporu. Ludzie sg zastraszeni i obawiajg si¢ otwarcie krytykowa¢ wiadze, dlatego —
zwlaszcza w mniej wyksztalconych rodzinach oraz takich, w ktorych nie ma zadnych
tradycji patriotycznych — zdarzaja si¢ sytuacje, kiedy dzieci wychowywane s3 bez

swiadomosci rzeczywistej sytuacji politycznej w Tybecie:

Kiedy mieszkatem w domu z rodzicami, kiedy mialem 13—14 lat, ufalem rzqdowi chinskiemu, lubilem
Stalina, lubilem Mao [...]. Lubitem tez wojsko, ubrania wojskowe. Bo nikt nie dal mi zadnej edukacji. |[...]
chinski rzqd pokazuje filmy, oni zawsze pokazujq historie przemocy [...] Lepiej si¢ kontrolowaé. Dlatego w
rodzinach nie uczq niczego... Bojg sie chinskiego rzqdu |[...] Przekazujg tylko propagande, nie uczq
niczego... nasi rodzice. Bojg sie. Oczywiscie moja rodzina zna tybetanskq kulture i historie. Moj ojciec byl
mnichem. Wiedziat o wszystkim, ale nie uczyt mnie, bo si¢ bal. Bo inaczej rzqd chinski si¢ dowie i bedg robi¢
problemy. Powoli, powolli, oni si¢ dowiedzq.

WP — Tsetan, M, 39, 15, 3
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Wtadze na rézne sposoby probuja rozbija¢ wigzi spoteczne tak, zeby Tybetanczycy
nie jednoczyli si¢ wokol sprawy narodowej. Jedng z takich strategii jest naktanianie do
donoszenia na ludzi, ktorzy nie mysla w odpowiedni sposob, kuszenie réznego rodzaju
korzysciami osoby, ktore stajg si¢ donosicielami. Tybetanczycy w jakikolwiek sposdb
zaangazowani w aktywno$¢ polityczng sg wykluczani ze spotecznosci poprzez zastraszanie

ludzi w ich otoczeniu, co w konsekwencji wywotuje ich wyobcowanie:

Chinczycy oczekiwali, ze potepie mojego wilasnego nauczyciela duchowego. Ale jak moglem zrobié
cokolwiek, co zaszkodzitoby [mu]? [...] Dopiero pozniej zdalem sobie sprawe, jakq wielkq wage komunisci
przyktadali do przyznawania sig do winy. [...] Przyznanie si¢ do winy to tak jak powiedzenie, ,, Partia ma
racje, a ja sig¢ myle”. Nie bylo wazne dla Partii czy przyznanie si¢ do winy bylo szczere czy nie. Wszystko co
mialo znaczenie dla Partii to fakt, ze kolejny wrog ludu zostal wyeliminowany.

AB — Palden Gyatso (s. 75-76)

Sytuacja w Rongwo byla nadal napieta, kiedy wyjezdzatem. Mnisi i swieccy Tybetanczycy musieli
by¢ ostrozni, zeby unikacé rozmow na wrazliwe tematy. Bylo wielu donosicieli wsrod Tybetanczykow. Rzqd
placit ogromne sumy za szpiegowanie. W okregu Rebgong donosiciel mogt dosta¢ nawet ponad 10 tysiecy
yuanow’.

WI — Penba, M, 4m

Pod wptywem lgku przed wtadzami komunistycznymi, powodujacego ograniczone
zaufanie mi¢dzy ludzmi, w niektorych rodzinach dzieciom nie opowiada si¢ o prawdziwej
historii Tybetu. Mozliwos¢ dowiedzenia si¢ prawdy dla niektorych pojawia si¢ dopiero
dzigki wstgpieniu do klasztoru. Sg wigc osoby, ktére wstepujgc tam nie majg zadnej
$wiadomosci politycznej na temat relacji chinsko-tybetanskich. Uznajg one rzad chinski za
swo] wlasny, nie wiedzg nic o Dalajlamie. Edukacja szkolna jest przede wszystkim

nastawiona na asymilacj¢ 1 wykorzenianie kultury tybetanskie;:

W Tybecie rzqd zakazal nauki w jezyku tybetanskim, wiec wszystkiego uczy sie po chinsku [...] z
wyjatkiem samych lekcji tybetanskiego. Teraz Tybetanczycy uzywajq tybetanskiego tylko w domu i w czasie
modlitwy. Chinczycy zmienili sposob myslenia ludzi [w Tybecie].

FgP1 - Ngawang, Dhokyi, Tenzin, Phuntsok, Tsultrim, Sangay

Wynika z tego, ze wielu mtodych Tybetanczykéw do okresu dorostosci zyje w

nieswiadomosci rzeczywistej sytuacji politycznej w Tybecie:

2 Ta kwota odpowiada okolo 6 tysigcom ztotych, podczas gdy ponad 70% Tybetanczykow

mieszkajacych w Tybetanskim Regionie Autonomicznym, zyje ponizej granicy ubostwa (za:
http://www.hfhrpol.waw.pl/Tybet/).
48



Moj dziadek walczyt przeciwko Chinczykom i zostal zabity... Ale tak naprawde nie wiem nic o
historii, nie wiem, co si¢ wydarzyto w 1959.

WI — Lhakpa, M, 27, 1

Z drugiej strony, w bardziej §wiadomych rodzinach, rodzinach z wigkszymi
tradycjami patriotycznymi, silna narracja historyczna na temat Tybetu i1 jego relacji
politycznych z Chinami jest przekazywana miodszym pokoleniom i determinuje okreslone
postawy, ktorych konsekwencja jest czg¢sto podejmowanie aktywnos$ci politycznej przez

tych mtodych ludzi:

Mielismy kilka zdje¢ Jego Swigtobliwosci Dalajlamy, moja matka powiedziala mi, ze to jest Jego
Swigtobliwos¢ Dalajlama i ze on jest naszym wladcqg Tybetu. Ale Chificzycy nie pozwolili mu zostaé w
Tybecie. Teraz jest w Indiach. Moja matka zawsze modlita si¢ rano przed tymi zdjeciami, wiec wiedziatem,
kim jest Dalajlama.

WI - Sangpo, M, 12, 2m

Wstapienie do klasztoru jako szansa na zdobycie edukacji oraz wypelnienie obligacji
rodzinnej

Opisana wyzej sytuacja powoduje, ze mtodzi Tybetanczycy poszukujg mozliwosci
edukacji. Nie majac do niej dostgpu w ramach wiasnej kultury, nie chcac pozbawiaé si¢

zakorzenienia w niej, wstepuja najczesciej do klasztoru buddyjskiego:

Urodzilam sie w odlegtej okolicy, w Lhokha. Nie byfo tam Zadnej szkoly w poblizu, wiec nie
chodzitam do szkoty w dziecinstwie. Wstgpitam do klasztoru Chushul w wieku 16 lat. Byto tam tyko okoto 50
mniszek w tym czasie.

WP — Kunga Wangmo, K, 37, 2, 17

W kulturze tybetanskiej klasztory petnig szczegdlng role, jako centra duchowe i
intelektualne dla lokalnej spoteczno$ci. Niektore rodziny utrzymujg szczegodlne wigzi z
miejscowym klasztorem, wysylajac tam od pokolen swoje dzieci, zwtaszcza synow, ktorzy
zostaja mnichami. W tej sytuacji rezygnacja z wstapienia do klasztoru bytaby odebrana

jako naruszenie istniejacej od pokolen wiezi:

W Tybecie w tamtym czasie nie bylo wielkiego wyboru dla chlopca ze wsi, nawet z bogatej rodziny.

Albo pracowal na ziemi nalezgcej do rodziny, albo wstepowal do klasztoru. [...] ...Gadong byl prostym
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klasztorem, ktory dbat o proste duchowe potrzeby prostych ludzi. Ale moje zdanie nie liczylo si¢ w tej
sprawie, zostato zdecydowane, Ze wstgpie do ,,naszego” klasztoru i ze nie powinienem przerywac tej wiezi
tqczqcej mojq rodzine z klasztorem, wiezi, ktora trwata od wiekow.
AB — Palden Gyatso (s. 19-22)
Wstgpitam do klasztoru w wieku 13 lat. Zrobitam to z wdzigcznosci do moich rodzicow. Kazdy
rodzic w Tybecie chce, zeby jego dzieci poszly do klasztoru. Moj brat tez jest mnichem...
WI — Sonam Wangmo, K, 22, 1
Dla niektérych wstapienie do klasztoru jest aktem patriotycznym, stanowi element
poswigcenia si¢ na rzecz przetrwania kultury buddyjskiej, zwtaszcza w rodzinach o silnych
tradycjach patriotycznych. Przyktad starszego pokolenia powoduje, ze podjecie aktywnos$ci
politycznej, do ktorej pierwszym krokiem jest wstgpienie do klasztoru, staje si¢
oczywisto$cig. Sam fakt wstapienia do klasztoru moze by¢ rozumiany jako przejaw checi
zmiany rzeczywistosci Tybetanczykéw. Decyzja ta jest poprzedzona momentem
uswiadomienia sobie rzeczywistej sytuacji Tybetanczykéw pod okupacjg chinska.
Doswiadczenie cierpien wlasnej rodziny moze stymulowaé do jej podjecia. Swiadomo$é
tego, ile inni zrobili dla polepszenia losu Tybetanczykéw powoduje, ze chce si¢ wstapi¢ do
grona zastuzonych dla wspdlnej sprawy. Najtatwiejsza droga do poszerzenia §wiadomosci

politycznej, a takze rozwijania tozsamosci narodowej jest wiasnie wstgpienie do klasztoru:

Zostatem mnichem z roznych powodow. Po pierwsze, to bylto spowodowane mojq wiarq. Ale tez moi
rodzice poprosili mnie o to, zebym w ten sposob podtrzymywal buddyzm tybetanski. Nawet jesli nie udato mi
sig to, o co mnie prosili, powody wstgpienia do klasztoru nie byly tylko osobiste.

WP — Gyamtso, M, 34, 10, 4m

Przyczyny wstapienia do klasztoru dla wielu miodych Tybetanczykow moga by¢
jednak bardziej prozaiczne. Moze to by¢ gtéd, bieda, warunki zycia trudne do
przezwycigzenia w jakikolwiek inny sposob. Wstapienie do klasztoru daje w takich

przypadkach jedyna, poza wspotpracg z wtadzami, mozliwos¢ awansu spotecznego:

Moim glownym powodem pojscia do klasztoru bylo to, ze bylem glodny. Wstgpienie do klasztoru
znacznie poprawito mojg sytuacje zyciowq. Tam bylo naprawde komfortowe... zZycie [...]. Wtedy nie bytem
Jjakqgs bardzo uduchowiong osobg.

WP — Tsetan, M, 39, 15, 3

Mimo iz mlodzi Tybetanczycy wstepuja do klasztoru z intencjg otrzymania

wyksztalcenia, w klasztorach nie zawsze istnieje dostgp do prawdziwej edukacji
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buddyjskiej. Powodem tego s3 represje wobec przejawdéw zycia religijnego
Tybetanczykow ze strony wiladz komunistycznych. Wyksztatcenie religijne niektorych
mnichow i mniszek w efekcie nie r6zni si¢ od religijnosci wielu §wieckich, zardwno jesli

chodzi o gltebokos¢ rozumienia nauk buddyjskich, jak i sensu modlitw 1 innych obrzgdow:

Warunki w klasztorze byly bardzo ubogie. Wszystkie mniszki pracowaly bardzo cigezko nad
odbudowq klasztoru. Miatysmy bardzo mato czasu na nauke, poniewaz musialysmy zajgé sie odbudowq. Nasz
nauczyciel mowil, ze nasz klasztor byl kiedys jednym z najwigkszych klasztorow w Tybecie zanim Chiny
zajety Tybet. Ale [...] zostat zniszczony przez chinskie wojsko, razem z tysigcami innych klasztorow meskich i
zenskich.

WP — Kunga Wangmo, K, 37, 2, 17

W tamtym czasie musiatem pracowacé w klasztorze jako kucharz. Moje Zycie bylo duzo latwiejsze
dzigki temu. Ale nie uczylem si¢ za duzo o buddyzmie. Poza tym mielismy komunistyczng reedukacje. Mao...
ksigzka Mao. Komunistyczne chinskie gazety. Musielismy je czytac i dyskutowaé... Rzqd chinski mowil:

,,Jesli chcesz by¢ mnichem, musisz by¢ pot-komunistg, pot-mnichem”.

WP — Tsetan, M, 39, 15, 3
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B.  Strategie przelamywania oporu przez wladze komunistyczne —

przemoc zbrojna i przemoc symboliczna

W rozdziale tym opisane sg dziatania wiadz komunistycznych podejmowane wobec
oporu znacznej czesci tybetanskiego spoteczenstwa przed przymusem wyrzeczenia si¢
wilasnej kultury 1 tradycji. Dziatania te sa nastepujace: kampania reedukacyjna,
przesladowania religijne, ostabianie wiary Tybetanczykow w odzyskanie niepodleglosci,
deprecjonowanie symboli tybetanskich oraz represje wobec aktywistow politycznych. Ich
opis jest wazny dla naszkicowania kontekstu podejmowania ryzyka przez Tybetanczykdéw

wchodzacych na drogg aktywizmu politycznego.

B1l. Kampania reedukacyjna jako przejaw walki symbolicznej wladzy

komunistycznej przeciwko aktywistom politycznym

Kampania reedukacyjna prowadzona przez wladze komunistyczne miala rdzne
oblicza na przestrzeni lat okupacji chinskiej w Tybecie. Na samym jej poczatku (w
pierwszej potowie lat 50. XX wieku), miata ona bardziej subtelny charakter. Chinczycy
probowali przekonywa¢ mieszkancow tybetanskich wsi do ideologii komunistycznej i
»wyzwoli¢ ich spod jarzma niewoli ze strony arystokracji i klasztorow”. Stopniowo
reforma mys$lenia nabierata coraz bardziej przemocowego charakteru, osiggajac kulminacje
w czasie rewolucji kulturalnej (w latach 60. XX wieku), kiedy sztandarowym hastem stato

si¢ wykorzenienie wszelkich przejawow starego systemu spotecznego:

Odnosilismy sie do tego okresu jako ,,czasu, kiedy Chinczycy pokazali swojq prawdziwg twarz”.
Podtrzymywata nas nadzieja, ze Dalajlama powrdci i sprawi, Ze wszystko wroci na swoje wlasciwe miejsce.

AB — Palden Gyatso (s. 63)

Od czasu odwilzy politycznej wezesnych lat 80. XX wieku i1 pdzniejszego
zaostrzenia polityki, zwigzanego z nasileniem protestow tybetanskich dysydentow

(rozdziat 1.2), kampania reedukacyjna skierowana jest przede wszystkim na reformowanie
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myslenia niepokornych: tybetanskich aktywistow politycznych. Jej glowny front ma
miejsce w wiezieniach i obozach pracy.

Istota kampanii reedukacyjnej jest z jednej strony walka symboliczna, a przemoc i
zastraszanie z drugiej. Przemoc 1 demonstracja sity stanowig gtowne narzgdzie wiadz w
strategii zmieniania (,,reformowania”) myslenia. U niepokornych ,,reforma myslenia” ma
si¢ dokona¢ przez symboliczne uznanie potggi Chin oraz tego, ze Tybet jest ich cz¢$cia, a
takze przez odrzucenie symboli istotnych dla kultury tybetanskiej. Zasadniczym symbolem
jest Dalajlama 1 wszystko, co si¢ z nim wigze. Wladze zabraniajg posiadania jego
wizerunkow; majg one dla Tybetanczykow przede wszystkim znaczenie religijne,
aczkolwiek pod wptywem kampanii reedukacyjnej, nabieraja takze znaczenia

politycznego:

Wtedy musielismy uczestniczy¢ w lekcjach, ktore zorganizowali w wiezieniu, zeby reedukowac
wigzniow. W czasie tych lekcji uczq fatszywej historii, ze Tybet jest czescig Chin. [...] Wiezniowie musieli
zdawaé egzaminy raz na trzy miesigce, raz na szes¢ miesiecy i raz na rok. W czasie egzaminow musielismy
odpowiadac¢ na pytania w rodzaju ,,Dlaczego Tybet jest czescig Chin?”. Ale mowilismy im, Ze to nie jest
prawda, ale ze Tybet jest niepodleglym krajem. Wtedy bylismy torturowani... wtedy dostawalismy najcigzsze
tortury.

WP — Dorjee, M, 30, 3, 8

B2. Przesladowania religijne

Od poczatku okupacji chinskiej ludnos¢ w Tybecie doswiadcza przesladowan
religijnych ze strony wiladz chinskich. W pierwszych latach, a zwlaszcza w czasie
rewolucji kulturalnej, dzialo si¢ to poprzez bezposrednig propagande i zmuszanie ludnosci
do wyrzekania si¢ swojej wiary, szczegélnie krytykowania Dalajlamy. W po6zniejszych
latach strategia wtadz polegata przede wszystkim na kontroli klasztoréw, polegajacej na
probach reformowania myslenia mnichow 1 mniszek (tzw. ,,Patriotyczna Kampania

Reedukacyjna”), a takze na kontroli ich liczby:

W 1990 roku grupy robocze odwiedzaly nasz klasztor i prowadzily kampanie reedukacyjng. Ta

reedukacja, ktora byla czesciq Patriotycznej Kampanii Reedukacyjnej, miata trzy tematy: ze Tybet jest
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nieodtqczng czescig Chin, zeby nie czci¢ Dalajlamy i zeby by¢ lojalnym wobec Macierzy. W czasie takich

lekcji kazano nam pisa¢ wypracowania, w ktorych mielismy oskarza¢ Dalajlame i przyznawad, ze Tybet jest
czescig Chin. Wiec bylo bardzo trudno ulegac ich rozkazom.

WP — Kunga Wangmo, K, 37, 2, 17

Urzednicy z urzedu miasta czesto odwiedzali nasz klasztor i wies, nakazujgc wszystkim, zeby nie

trzymaé fotografii i ksigzek Jego Swigtobliwosci Dalajlamy albo grozi nam aresztowanie i uwiezienie. Ale

kazali nam tez wywieszac portrety Mao Tsetunga.

WP —Tashi, M, 39, 1, 9

Reakcja tybetanskich mnichow i1 mniszek na kampani¢ reedukacyjng stato si¢
podejmowanie dzialalno$ci politycznej, polegajacej przede wszystkim na organizowaniu

demonstracji pokojowych:

We wczesnych latach 90. chinski rzqd rozpoczqt wdrazanie bardzo surowych ograniczen na wolnosé
religii i zachowanie kultury i tradycji tybetanskiej. Niektorzy z nas podjeli rozne dzialania przeciwko tej
nowej strategii chinskiego rzqdu. Pozniej [w 1995 roku] zostat aresztowany XI Panczenlama w wieku 6 lat,
razem ze swoimi rodzicami i nauczycielem. To byto w Shigatse. Niektorzy Tybetanczycy zorganizowali
demonstracje przeciwko rzqdowi chinskiemu, domagajgc si¢ bezwarunkowego i natychmiastowego
uwolnienia politycznych wigzniow i Panczenlamy. Demonstranci domagali sig tez wycofania grup roboczych
Patriotycznej Kampanii Reedukacyjnej z klasztorow. Bralem udzial w jednej z takich demonstracji.

WP — Lobsang, M, 30, 8, 1

B3. Strategia ostabiania wiary Tybetanczykow w odzyskanie wolnosci

Przelamywanie oporu Tybetanczykow przez witadze chinskie od poczatku okupacji
wyraza si¢ takze w strategii demonstrowania przewagi militarnej, ktora stanowi¢ ma
dowdd na to, ze Tybet zawsze pozostanie czg$cig macierzy, poniewaz wszelki wysitek

stawiania oporu jest daremny:

Powiedzieli do nas [demonstrantow], Ze , kopiemy w niebo”, co mialo znaczyé, zZe nigdy nie
zatrzymamy dziatan rzqdu. Wtedy niektorzy mnisi zdenerwowali si¢ i zaczeli rzucac kamienie w milicjantow i
zranili niektorych.

WP — Gyamtso, M, 34, 10, 4m
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Na poczatku okupacji chinskiej strategia ta byla odpowiedzig na zbrojny opor
Tybetanczykow. Przewaga militarna Chin miala onie$mieli¢ tybetanskich partyzantow i

tych, ktorzy dostali si¢ do niewoli jako wig¢Zniowie polityczni:

Chinczycy lubili zaczynacé zebrania mowigc nam, ,, Musicie porzucic¢ prozne nadzieje”. Wyrazanie
Jjakiejkolwiek nadziei byto postrzegane jako powazna zbrodnia.
AB — Palden Gyatso (s. 118)
Pewnego dnia, chinskie wiladze oglosily, ze 12019 Tybetanczykow sprzeciwiajgcych sie
chinskiej dominacji, zginelo i spalili sterte dokumentow, w ktorych byly ich nazwiska. Chinscy zolnierze
Swigtowali Smier¢ tych wszystkich Tybetanczykow jako swoje zwycigstwo. Byltam tym bardzo przygnebiona.
WP — Ngawang, K, 75, 27, 20

Od lat osiemdziesigtych XX wieku opor Tybetanczykéw polega jednak przede
wszystkim na organizowaniu pokojowych demonstracji. Prezentowanie przez wladze
komunistyczne sity ma w tym kontek$cie na celu ostabienie wiary Tybetanczykow w
szans¢ odzyskania niepodleglosci, a wigc zniechecenie ich do uczestnictwa we
wspomnianych demonstracjach, ktorych celem jest gltoszenie hasel niepodlegtosciowych.
W taki sposob nieadekwatna odpowiedz wladz komunistycznych na pokojowe
demonstracje sprawia, ze staja si¢ one czym$ wigcej niz tylko manifestacja pogladow
politycznych. Sa one kontynuacja walki o odzyskanie niepodleglosci przez Tybet,
zapoczatkowanej powstaniem 1959 roku w Lhasie. A to, z punktu widzenia wtadz, stanowi

ztamanie prawa:

Zotnierze [...] grozili zatrzymanym osobom moéwigc: ,,Jak, wy biedni ludzie, Smiecie protestowaé
przeciwko panstwu i Partii Komunistycznej?” I potem torturowali ich, kopali i bili kijami.

WI — Penba, M, 4m

B4. Strategia wladz deprecjonowania symboli tybetanskich

Kolejng strategia wtadz komunistycznych jest niszczenie, badz deprecjonowanie
symboli tybetanskich na oczach Tybetanczykdw. Przewaznie dotyczy to niszczenia
majacych szczegélne znaczenie fotografii Dalajlamy. Dochodzi tutaj do zderzenia

perspektyw, poniewaz dla wladz komunistycznych Dalajlama jest przede wszystkim
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przywddca politycznym Tybetanczykow, natomiast dla nich jest on przede wszystkim

przywddea duchowym i symbolem religijnym, uosobieniem Buddy:

Fotografie Dalajlamy zostaly zerwane i spalone |[...] przez Zotnierzy. Nie Sciggali ram, tylko rgbali
je siekierami. Wszystkie Swiqtynie zostaly przeszukane i fotografie Dalajlamy zostaly skonfiskowane. [...] [Po
odejsciu zotnierzy| wszystko bylo do gory nogami. [...] To oczywiste, zZe nie chodzito tylko o przeszukanie
domow, ale o zniszczenie wlasnosci mnichow.

WI — Penba, M, 4m

Inng strategia deprecjonowania kultury tybetanskiej jest sposob traktowania
mnichow i mniszek, ktérych upokarzanie na oczach Tybetanczykdéw ma wyraznie na celu
urazanie ich uczu¢ patriotycznych i religijnych i usytuowanie kultury tybetanskiej jako

podlegtej wobec kultury dominujace;:

Bylo bardzo trudno pracowaé w ten sposob. Jako mniszki, jesteSmy wazne dla Tybetanczykow, bo
wykonujemy dla nich religijne rytualy. Bylysmy bardzo smutne, kiedy kazano nam czyscic toalety. |[...] Nasze
ubrania Smierdzialy [...]. Kiedy moi bliscy odwiedzali mnie w wigzieniu, plakali, widzqc mojg sytuacje.
Poniewaz mniszki i mnisi sq najbardziej szanowani przez swieckich, bylo bardzo nieswojo mi i moim bliskim,
kiedy widzieli, ze pracuje w toaletach.

WP — Kunga Wangmo, K, 37, 2, 17

W tym kontek$cie deprecjonowanie kluczowych dla kultury tybetanskiej symboli
na oczach Tybetanczykéw mozna postrzega¢ jako kolejny element strategii ostabiania

wiary Tybetanczykow w odzyskanie autonomii.

BS. Represje wobec tybetanskich aktywistow politycznych

Demonstracje spotykaja si¢ z bardzo stanowcza odpowiedzig chinskich witadz,
polegajaca najczesciej na uzyciu sity zbrojnej. Fakt, ze tybetanscy mnisi, ktorzy staja si¢
aktywistami politycznymi, nie ulegaja jej, ale kontynuuja demonstracje, jeszcze bardziej

nasila przemocowe rozwigzania ze strony wladz:
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Po tym wydarzeniu zobaczylismy wiele pojazdow nadjezdzajgcych do naszego klasztoru. Okoto 500
Zolnierzy zostato przywiezionych [...]. Mnisi prébowali ich zatrzymaé, rzucajqc kamienie. [...][Zomierze
chinscy] wystrzelili kilka razy i niektorzy mnisi zostali ranni.

Gyamtso, 34, 10, 4m

Wydawalo sig, ze tych 49-ciu zatrzymanych nie zostanie uwolnionych, dopoki ludzie nie zaczng
demonstrowad. |...] Jak sig pozniej dowiedzielismy od nich, kazda z tych zatrzymanych osob zostata rzucona
na ziemig i byta kopana przez kilku Zolnierzy naraz. Ich twarze i inne czesci ciala byly kopane i uderzane
kijami.

WI — Penba, M, 4m

Aktywisci polityczni, aresztowani w zwigzku z udzialem w demonstracjach, sa

poddawani bardzo brutalnemu traktowaniu:

W areszcie Gutsa kazali nam sta¢ przodem do Sciany przez ponad pol godziny. Potem kazda z nas
zostata zabrana do innego pokoju przestuchan. [...] Przed jednym pokojem przestuchan bylo drzewo.
Powiesili mnie na tym drzewie za rece, zwigzane z tytu za plecami. Poniewaz moje stopy byly nad ziemig, to
bylo bardzo bolesne. [...] Plakatam z bolu, sciggneli mnie na ziemie i elektryczng patkq dotykali moich dloni,
szyi i podeszw stop. Elektryczna patka byla jednym z glownych narzedzi uzywanych do torturowania
wiezniow. Kiedy plakalam z bolu, wlozyli mi elektryczng patke do ust. Poczutam ogromny bol wewngtrz [ ...]
Przestatam czué¢ cokolwiek. [...] Jeden z nich przylozyl mi papierosa do ust. Powiedzieli, ze poszczujq mnie
psem policyjnym, zeby mnie pogryzi. Bardzo si¢ balam. Ale nie wpuscili psow... To bylo piekto. Moj umyst
byt peten napiecia i leku... Bili mnie tak do zmierzchu.

WP — Kunga Wangmo, K, 37, 2, 17

Podczas przestuchan aktywisci polityczni sg pytani o zwigzki z jakimi$
organizacjami podziemnymi, ktore rzekomo stojg za organizacjg protestow. Wtadze
komunistyczne sa przekonane, ze prowadzona przez nich kampania reedukacyjna jest na
tyle skuteczna, ze bez aktywnego udzialu takich organizacji Tybetanczycy nie byliby tak
swiadomi politycznie, by wyraza¢ wilasne zdanie 1 stawia¢ opoOr. Aresztowani sg wigc

zmuszani do wyjawiania nazwisk prawdziwych organizatorow demonstracji:

[...] Zolnierze aresztowali mnichow, wyciggajqc ich z ozek. [...] zabierali pigciu—szesciu mnichow
kazdej nocy do aresztu w wiezieniu Malho. [...] Bili ich i przestuchiwali [...], walili ich glowami o Sciang,
kopali ich. Zotierze torturowali ich w nocy. [...] Mieli przyznaé sie, ze byli gléwnymi organizatorami
protestow i cztonkami organizacji podziemnej. Mieli powiedziec¢, kto z mnichow jest cztonkiem Tybetanskiego

Kongresu Mlodziezy. [...] Styszatem od tybetanskich urzednikow kadrowych w lokalnym rzqdzie, ze wszyscy
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mnisi, ktorzy byli w Indiach, sq podejrzani o powigzania z Tybetanskim Kongresem Mlodziezy. Byli
obserwowani przez pracownikow stuzby bezpieczenstwa.

WI — Penba, M, 4m

Sledczy, podczas przestuchan, stosuja strategiec uzywane podczas kampanii

reedukacyjnej, testujac poglady osob przestuchiwanych:

Zaczeli mi mowic: ,,Jestes przeciwko reformom!”. Potem zaczeli mnie pytac, ,, Chinski rzqd jest tak

mity dla Tybetanczykow. Wigc dlaczego jestes przeciwko Chinom? lle dostales pieniedzy od grup Dalaja w

Indiach? Kto jeszcze jest w to zaangazowany?” [...] Potem zapytali, dla ktorej organizacji podziemnej
pracuje. ,,Dla kliki Dalaja czy dla imperialistycznej Ameryki?”

WP — Tashi, M, 39, 1, 9

Aktywisci polityczni po okresie przestuchan i tortur, ktéry trwa zwykle kilka-
kilkana$cie miesiecy, sg zabierani do ,,sadu”, gdzie uczestnicza w ,,procesie sagdowym”, w
czasie ktorego odczytany zostaje wyrok. Zazwyczaj jest to kilka- kilkanascie lat wigzienia

za ,,dziatalno$¢ kontrrewolucyjng” i ,,dazenia separatystyczne™:

W tej ,,nowej erze”, wladze stworzyly cos zblizonego do systemu sgdowego. Wigc pewnego ranka
zostalem wepchniety do jeepa i zawieziony do sali sqdowej w Lhasie. Przesiedziatem w wigzieniu juz ponad
20 lat, ale to byto moje pierwsze doswiadczenie rzeczywistej rozprawy sqdowej [w 1984 roku].

AB — Palden Gyatso (s. 183)

Po dwoch miesigcach i 12—13 dniach [aresztu], ktos z Ludowego Sqdu w Lhasie przyjechal do nas i
powiedzial, ze bedziemy zabrane do sqdu, zeby uslysze¢ nasze wyroki. [...] wyobrazalysmy sobie, ze bedzie
tam jakis adwokat dla nas, duzo ludzi i czlonkowie naszych rodzin. Ale jak tam przyjechatysmy, byto tylko
kilku milicjantow i wladz aresztu Gutsa i sedzia, ktory wyglosil nasze wyroki.

WP — Kunga Wangmo, K, 37,2, 17

Proces toczy si¢ bez $wiadkdéw, rowniez rodziny aresztowanych nie sg o nim
zawiadamiane i1 nie uczestnicza w rozprawie. Aktywisci polityczni nie majg szansy
skorzystania z pomocy adwokata. Czasami mogg broni¢ si¢ sami, ale zwykle rezygnuja z
tego. Mimo, ze maja przekonanie, iz uczestniczenie w demonstracjach pokojowych i
wyrazanie swoich pogladéw politycznych dotyczacych statusu Tybetu, nie powinno by¢
uznane za przestepstwo, przyznaja si¢ do winy, majac $wiadomos$¢, ze wyrazanie

sprzeciwu w tej sytuacji jest bezcelowe i ze wyrok jest przesadzony:

58



... Sedzia zapytal czy czujemy sig¢ winni [...] czy chcemy sig broni¢ [...] Nawet gdybysmy chcieli si¢
bronié, nie wygralibysmy. Kazde nasze dzialanie, takie jak demonstrowanie i krzyczenie ,, Wolny Tybet!” i
., Niech zyje Dalajlama!”, to byto nasze prawo. Ale chinski rzqd ma z tym problem i dlatego uznajq nasze
dzialania za nielegalne i karalne. Wiec nie bylo sensu sie bronic. MusieliSmy po prostu powiedzie¢, ze
Jjestesmy winni.

WP —Topchoe, M, 35, 1, 5

Sad chinski nie jest przez nich traktowany jako przestrzen do komunikacji z
dominujaca grupa kulturowg. Poprzez przyznanie si¢ do winy, nie tyle uznajg oni stan

faktyczny, co wyrazaja swoj stosunek do instytucji sagdu, ktorej nie chca legitymizowac.

Tortury

Wigzniowie polityczni sg torturowani, zwlaszcza tuz po aresztowaniu, podczas
przestuchan, ale takze pozniej, w trakcie odbywania kary. Karane torturami sg rdzne
przejawy niesubordynacji wigznidw. Jednym z przejawow tego niepostuszenstwa jest brak
postepow w reformie mys$lenia. Karani sg niepokorni wig¢zniowie, ktorzy nadal utrzymuja
przekonania patriotyczne 1 odwazaja si¢ wyrazi¢ swoje poglady na temat autonomii
Tybetu. Opisy tortur w areszcie podobne do przytoczonych wyzej sg powtarzane przez
wszystkich wiezniow politycznych. Tortury te sa stosowane w trakcie przestuchan w celu
wydobycia ,,informacji” od aresztowanych. W wigzieniu metody te sa mniej ,,wyszukane”.
Najczgsciej przejawiaja si¢ w zwyktym biciu wigzniéw. Ich celem jest ponizenie i moralne

ostabienie aktywistow politycznych (,,reforma myslenia”):

Wszyscy wiezniowie byli przestuchiwani dwa razy w roku, pytano nas, czego sig¢ nauczylismy w
wiezieniu. Zapytali mnie, czy udalo mi sie¢ w koncu zdoby¢ niepodleglos¢ Tybetu. Zapytali mnie, czy
zreformowatem swoje myslenie. Bylem przestuchiwany przez Paljora (z Lhokha), ktory byt przetozonym
oddziatu pigtego. [...] Zazwyczaj on bit wiezniow osobiscie. Jego podwladni tez fizycznie bili wiezniow.
Drugi przefozony oddziatu pigtego, Abo (z Chamdo)... on byl najgorszy. Jesli ktos z przelozonych zlapat
wieZnia na posiadaniu fotografii Jego Swigtobliwosci Dalajlamy, konfiskowal je i surowo karal wieznia. Jesli
kogos zlapatl Abo, stawal na fotografii i torturowal wigznia bardzo mocno.

WP —Topchoe, M, 35, 1, 5

Wig¢Zniowie poddawani sg takze przymusowemu treningowi militarnemu, podczas
ktorego wielu z nich, z powodu ostabienia i niedozywienia, traci przytomnos$¢. Za

pomaganie stabszym, wi¢zniowie takze sg bici przez straznikow wigziennych. Inng forma
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przemocy wobec wiezniow jest karanie ich poprzez umieszczenie w izolatce (ciasnym
pomieszczeniu bez §wiatla, ogrzewania, prawie bez jedzenia), na dtugi czas, czasem nawet

kilkanas$cie tygodni.

Préby rozbijania wiezi miedzy wieZniami

Wiladze wigzienne na rdzne sposoby probuja rozbija¢ wigzi migdzy aktywistami
politycznymi. Juz w czasie przesluchan wi¢Zniowie s3 umieszczani w celach
pojedynczych. Z jednej strony sa torturowani, zastraszani i pytani o to, kto z grupy
protestujacych byt gtownym organizatorem demonstracji, a takze o to, kto byt dla nich
inspiracja z zewnatrz. Z drugiej strony, sa uwodzeni perspektywa zmniejszenia wymiaru

kary:

Kiedy powiedziatam im prawde, nie uwierzyli mi. Uwazali, ze ktos nam kazal zrobi¢ tq
demonstracje, bo bylysmy bardzo miode wtedy. Trzy z nas mialy 20 lat, a pozostale trzy ponizej 20.
Najmiodsza z nas miata 17 lat. Nalegali, Zebysmy powiedzialy kto stal za tqg demonstracjg.

WP — Kunga Wangmo, K, 37, 2, 17

Zmuszali nas do przyznania, ze Tybet jest czesciq Chin. Zapytali mnie, jaki byl powod naszej
demonstracji i kto za tym stal. Mowili, ze musimy mie¢ powigzania z Jego Swigtobliwoscig Dalajlamg. Ze
musimy by¢ w jakiejs organizacji.

WP — Dorjee, M, 30, 3, 8

Kiedy wigzniowie polityczni opuszczajg areszt 1 s3 umieszczani w wigzieniu, razem
z nimi w celach zamykani sg takze wi¢zniowie skazani za przestepstwa kryminalne, ktorzy
chetnie przyjmuja propozycj¢ wladz wigziennych i donoszg na swoich wspotwigezniow w
zamian za obietnic¢ skrocenia wyroku. W efekcie wytwarza to atmosfere nieufnosci w celi

wieziennej:

Kilku kryminalnych wigzniow bylo umieszczanych w kazdej celi, zeby mogli stuzy¢ jako
informatorzy. [...] Ich obserwacja byla nieustanna. Jesli wiezien pozwolit sobie na jakgs przelotng uwage na
temat jedzenia wigziennego, mogto to by¢ zgloszone jako oczernianie socjalizmu. |[...] Wiezniowi nigdy nie
mowiono, dlaczego jest przenoszony. To przenoszenie wigzniow byto nie tylko z powodow administracyjnych,
ale ze szczegdlnym celem uniemoZzZliwienia im stworzenia spojnej grupy. Partia widziala konspiracje
wszedzie.

AB — Palden Gyatso (s. 120)
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Wigzniowie polityczni sg takze czesto przenoszeni z celi do celi po to, by nie
nawigzywaé zbyt silnych wigzi, a takze, zeby wi¢zniowie kryminalni nie mogli zosta¢

rozpoznani jako szpiedzy:

...strategia Chinczykow jest taka... Ze nie pozwalajq wiezniom mieszkac¢ w jednej celi za dhugo.
Zawsze przenoszq ludzi... bojq sie o konspiracje, albo ze ktosS ucieknie. Zawsze... nie pozwalajg wigzniom
poznac sig za dobrze. Najdtuzej mieszkatem w jednej celi przez jeden miesigc.
WP —Norbu, M, 70, 22, 20
Liczba wigzniow w celi wynosita 10-12. Ale musialysmy zmienia¢ cele co jakis czas. Mialo to
pomoc szpiegom ukry¢ swojq tozsamosé i wyciggngé¢ informacje od wiezniow. Bylo duzo szpiegow migdzy
wiezniami. Wiec trudno bylo zaufaé nawet swoim wspolwiezniom z celi. Wyroki tych wigzniow, ktorzy
donosili na innych, byly skracane. To nie byli wigzniowie polityczni. Wiezniowie polityczni nie szpiegowali
innych wigzniow politycznych.

WP — Jetsun, K, 38, 1, 3

»Reedukacja” w wiezieniu

Jak wspomniano wyzej (B1), wigzniowie poddawani s tak zwanej ,,reedukacji”,
ktorej celem jest reformowanie myslenia. Dazenie do niepodleglosci Tybetu jest
traktowane jako dzialanie niepatriotyczne (dziatalnos$¢ separatystyczna) z punktu widzenia
chinskich wiadz. ,,Wlasciwe myslenie”, do ktérego wladze zmuszajg, rowniez przemocy i
torturami, oznacza uznanie chinskiej wersji historii Tybetu jako kraju, ktory nie tyle utracit
autonomig, co ,,odzyskat wiez z macierza”. Oprocz wspomnianych wyzej obowigzkowych
lekcji reedukacyjnych, wiezniowie sg takze przymuszani do oddawania czci chinskim
symbolom narodowym 1 uczestniczenia w $wietach narodowych. Poniewaz wiadze
jednoczesnie stosuja strategie deprecjonowania tybetanskich symboli narodowych,
kampania reedukacyjna wywotuje opdr tybetanskich wieznidw politycznych, ktorzy
manifestujagc swoje przekonania, podejmujg symboliczng walke z wladzami, w ktorej

chinskim symbolom kulturowym przeciwstawiajg tybetanskie:

Pierwszego maja wywiesili chinskq flage na podworzu i zorganizowali duzq ceremonie z udzialem
zolnierzy i wiezniow. Wiezniowie polityczni zwykle nie uczestniczyli w takich okazjach. Zawsze bylysmy
zamknigte w celach. Wspielysmy si¢ na okno naszej celi i obserwowalysmy. [...] Zaczeli Spiewaé hymn
chinski i wywiesza¢ flage chinskq. Niektorzy wiezniowie zaczeli rozrzucaé ulotki. Wiezniowie na podworzu
zaczeli krzyczeé, ,, Wolny Tybet! Nie wywieszajcie chinskiej flagi na naszej ziemi!” Wybuch protestu byt
niespodziewany i nagtly. Wladze musiaty by¢ w szoku.

WP — Kunga Wangmo, K, 37, 2, 17
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Za udziat w tego typu dziataniach politycznych w czasie uwigzienia, wi¢zniom

grozi przedtuzenie wyroku.

Po zwolnieniu z wigzienia polityczni aktywisci sg poddawani obserwacji,
szpiegowani, muszg takze meldowac si¢ regularnie na posterunku milicji. Sg przestrzegani,
ze jesli beda moéwi¢ o swoich doswiadczeniach z wigzienia, moga do niego wrocié.
Rowniez bliscy 1 znajomi wigznidw politycznych sg zastraszani, ze kontaktowanie si¢ z

aktywistami politycznymi moze rzuci¢ na nich podejrzenie o separatyzm.
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C. Stawanie si¢ aktywista politycznym jako swiadomy wybor lub jako

sytuacja losowa

Kategoria ta opisuje proces stawania si¢ aktywistg politycznym. Obejmuje ona
powody podejmowania dziatan politycznych, istotne ich okoliczno$ci oraz strategie

stawiania oporu przez Tybetanczykow.

C1. Nabywanie SwiadomosSci politycznej jako powod podejmowania

dzialan politycznych przez mlodych Tybetanczykow

Glownym powodem podejmowania aktywnos$ci politycznej przez Tybetanczykow
jest $wiadomos$¢ sytuacji Tybetu i Tybetanczykdéw od czasu rozpoczgcia si¢ okupacji
chinskiej. Swiadomo$é taka nie jest oczywista wéréd Tybetanczykéw miodszego
pokolenia, urodzonych i wychowanych juz w okupowanym Tybecie. Strategie wladz
komunistycznych, ktorych celem jest przede wszystkim ksztattowanie okre§lonego
sposobu myslenia i wykorzenianie kulturowej §wiadomos$ci Tybetanczykdéw niewatpliwie
odnoszg pewne skutki. Niemniej jednak u$wiadamianie sobie faktycznej sytuacji
politycznej przez miodych Tybetanczykéw wydaje si¢ by¢ nieuchronnym procesem,
prowadzacym w dwoch kierunkach: w kierunku asymilacji z dominujacg grupa kulturows i
wejScia na droge wspoOtpracy z systemem lub w kierunku oporu polegajacego na
aktywnosci opozycyjne;.

Poznanie prawdy na temat historii Tybetu jest czgsto punktem zwrotnym w
biografii opozycjonistow. U$wiadomienie sobie, ze Tybet byt kiedy$ niepodleglym
panstwem, oraz ze wielu Tybetanczykow zgingto za sprawe niepodleglosci kraju
powoduje, ze czuja si¢ oni zobligowanni do przyczynienia si¢ do walki o niepodlegtos¢.
Jest to istotny moment w rozwoju ich tozsamos$ci narodowej. Poprzez podjecie decyzji o
wstapieniu do klasztoru, by rozwija¢ swoja wiedz¢ na temat historii swojego kraju, a
nastgpnie o podjeciu zakazanej aktywnos$ci politycznej, zaznaczaja oni odrgbnos¢ swojej
tozsamosci od tozsamosci chinskie;.
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Poznanie prawdy o historii Tybetu
Wielu Tybetanczykoéw, mieszkajacych na prowingji, z dala od wigkszych miast, nie
ma nawet §wiadomos$ci, ze za dziatalno$¢ polityczng na rzecz niepodlegtosci Tybetu,

mozna i§¢ do wigzienia:

Kiedy wrocitem do rodzinnego miasta, po wyjsciu z wiezienia, wiele ludzi pytato mnie, czemu bylem

w wigzieniu. Mysleli, Ze chodzilo o jakies dziatania kryminalne. Kiedy powiedziatem im, ze byltem w wigzieniu

za udzial w demonstracji, nie rozumieli o czym mowie. Niektorzy zapytali, jak chinskie wladze mogly mnie
uwiezi¢ za krzyczenie ,, Niech zyje Jego Swigtobliwosé Dalajlamal” i ,, Wolny Tybet!”.

WP — Pasang, M, 35, 3, 5

Tybetanczycy zyjacy w nieswiadomosci na temat prawdziwej sytuacji politycznej
w Tybecie, pozostajacy pod wptywem propagandy komunistycznej od dziecinstwa, w

momencie dowiedzenia si¢ prawdy, czujg gniew:

W klasztorze...bylem bardzo miody, wigc nie wiedziatem, nie uczylem si¢ buddyzmu... nie
wiedziatem, ze Dalajlama jest przywoddcq, nie znalem tybetanskiej kultury buddyjskiej. Nie wiedziatem, ze
Tybet byt kiedys niezaleznym krajem... Myslalem, ze rzqd chinski to jest moj rzqd, Ze moim przywodcq nie
jest Dalajlama. Wtedy wstgpitem do klasztoru, bo bylem glodny [...] zdecydowatem si¢ zosta¢ mnichem |...]
Czekalem rok na zgode. W 1986 roku dostatem zgode na wstgpienie do klasztoru. [...] I wtedy w 1987 roku,
dwoch amerykanskich turystow dato mi ksigzke Dalajlamy. Ta ksigzka data mi duzo informacji. Wtedy
zrozumiatem dyktature Mao. Zrozumialem, zZe ten rzqd zaatakowat moj kraj.

WP — Tsetan, M, 39, 15, 3

A wiec dla niektorych proces ten zaczyna si¢ z chwilg wstgpienia do klasztoru. Dla
innych za§ wczesniej, z chwilg zaobserwowania roznic miedzy kulturg chinskg a
tybetanska, szczegolnie widocznych w miastach. Niektorzy byli wigzniowie polityczni
opisuja, jak w pewnym momencie odkryli, ze Tybetanczycy i Chinczycy rdznig si¢ migdzy
sobg:

Kiedy bytem dzieckiem, miatem pustke w glowie na temat Tybetu. Ale kiedy dorostem, bytem w
miastach, widziatem duzo Chinczykow i Tybetanczykow. Zrozumialem, ze Chinczycy sq zupetnie inni niz
Tybetanczycy jesli chodzi o jezyk, kulture, sposob ubierania sie. Wiec to mi si¢ wydawalo dziwne i pozniej
dopiero dowiedziatem sig, ze Chinczycy i Tybetanczycy nalezq do dwoch odrebnych krajow.

WP — Pasang, M, 35, 3, 5
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Moment taki moze stanowi¢ impuls do poszukiwania wiedzy na temat historii
Tybetu i informacji na temat relacji chinsko-tybetanskich, a takze uswiadomienia sobie
wlasnej tozsamos$ci narodowej 1 potrzeby jej wyrazania. Czesto idzie za tym decyzja o
przyjeciu tozsamosci czysto tybetanskiej, w odcigciu od chinskiej czesci spoteczenstwa, i
wstgpieniu do klasztoru. W takich sytuacjach, jest ono decyzja bardziej $wiadoma.
Klasztor staje si¢ wtedy dla tych mtodych Tybetanczykéw miejscem, w ktorym rozwijaja

oni swoja wiedze na temat sytuacji politycznej w Tybecie:

Wigkszos¢ mnichow w klasztorze Labrang [stuchato po kryjomu] ,, Radia Wolna Azja” i ,, Glosu
Ameryki” [...] Wiedzieli, zZe to jest bardzo niebezpieczne pod obserwacjq chinskich wladz, ale i tak robili to
[...] Takie media zachecajq ludzi do protestowania przeciwko chinskiej dyktaturze w Tybecie.

WI — Buchung, M, 25, 4m

Niektorzy dowiaduja si¢ o prawdziwej sytuacji w Tybecie dopiero na emigracji w

Indiach:

Dla wielu dzieci tybetanskich trudno jest zdoby¢ edukacje, bo muszq duzo placi¢ za szkole. W
Indiach, wigkszos¢ Tybetanczykow ma darmowq nauke. [...] Wiele dzieci [my$li po chinsku]. Wielu
Tybetanczykow, kiedy przyjezdzajq do Indii, mowig, ,,zorientowalismy sig, ze Tybet jest odr¢bnym krajem, z
wlasng flagq, dopiero kiedy przyjechalismy do Nepalu ™.

Nie rozumiatem politycznej sytuacji w Tybecie, dopoki nie przyjechatem do Indii. Kiedy tu
przyjechatem, zaczqtem rozumiec.

FgP1 — Ngawang, Dhokyi, Tenzin, Phuntsok, Tsultrim, Sangay

Pobyt w Indiach zmienit mojq perspektywe. Zaczglem interesowaé sie sytuacjg w Tybecie. Wezesniej
niewiele wiedzialem. Nie chodzitem do szkoly. Najblizsza szkola byla oddalona o 180 kilometrow od mojej
wioski. Poza tym, jako pasterz, zajmowalem si¢ hodowlq zwierzgt. [...] Diugo myslatem na temat swojej
decyzji [0 podjeciu dziatalno$ci politycznej]. Inspiracjq byty dla mnie stowa Dalajlamy w trakcie Kalachakry
w 2006 roku, ze kazdy Tybetanczyk powinien przyczynic si¢ do sprawy Tybetu.

WP — Tashi Wangdu, M, 33, 3,3

Nabywanie §wiadomosci politycznej w klasztorze, czytanie zakazanych ksigzek na
temat historii 1 aktualnej sytuacji Tybetu pod okupacja, ma znaczenie w trakcie
przestuchan, kiedy stawiane sg zarzuty o separatyzm. Polityczny aktywista, ktéry zna
prawdziwg histori¢ Tybetu moze stawia¢ opdr pomimo tortur i przemocy ze strony wladz

podczas aresztowania. Swiadomo$¢ historyczno-polityczna daje mu poczucie oparcia w
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grupie, przekonanie o stusznosci sprawy, o ktorg walczy, a takze umocnienie w tozsamosci

narodowe;j.

Powiedziatem im [podczas przestuchania], ze fo co dzieje si¢ w Tybecie jest dla mnie jasne i dlatego
protestowatem....[...]...Powiedzialem, ze jesli mnie zabijq, caly swiat si¢ dowie...

AB — Ven. Bagdro (s. 21, 26)

Doswiadczenia z wladzami chinskimi przed podjeciem dzialalnoS$ci politycznej
Czasami, jak wspomniano wyzej, sytuacja w najblizszym otoczeniu nie sprzyja
nabywaniu §wiadomosci politycznej. Wynika to najcze$ciej z zastraszenia, braku zaufania
miedzy ludzmi w zwigzku z ryzykiem bycia ustyszanym przez osoby kolaborujace z
systemem. W takiej sytuacji, uzyskanie §wiadomosci politycznej nastgpuje poOzniej, w

momencie wejscia w dorostos¢ 1 wraz z obserwacja rzeczywistosci w Tybecie:

W tamtym czasie moja siostra tez zmarla z glodu. Zastanawiatem si¢ dlaczego Tybetanczycy sq tacy
biedni, a Chinczycy tacy bogaci. I po przeczytaniu tej ksigzki [Dalajlamy], zrozumiatem.
WP — Tsetan, M, 39, 15, 3

Strasznie trudno bylo dla nas zy¢ pod takim jarzmem i w takim upokorzeniu ze strony chinskich
wladz. To bylo bardzo przygnebiajgce dla nas. Wiec pieciu z nas [...] zdecydowalo sie podnies¢ glos
przeciwko tym represjom. 25-go marca 1994 roku napisalismy ,,Chcemy wolnosci [...] Nie mamy praw
czlowieka, chcemy zeby prawa cztowieka byly respektowane.

WP — Tashi, M, 39, 1, 9

Doswiadczenia z wtadzami chinskimi ograniczajagcymi wolno$¢ Tybetanczykow,
stanowig czgsta motywacje do podjecia dziatan politycznych. Szczegélnie dotyczy to
ograniczenia przez wiladze chinskie wolno$ci wyznania, wyrazajacego si¢ poprzez roézne
restrykcje naktadane na klasztory, a takze na mozliwos¢ praktyk religijnych w przestrzeni

publiczne;j:

W [...]1 latach 90. chinski rzqd zaczqt wprowadzaé bardzo surowe ograniczenia na wolnosé

religijng, kulture i zachowanie tradycji w Tybecie. Niektorzy z nas podjeli rozne dzialania przeciwko tej

polityce...
WP — Lobsang, M, 30, 8, 1
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Aktywizm polityczny inspirowany przez uchodzcéw

Niewatpliwy wpltyw na ksztaltowanie $wiadomosci politycznej Tybetanczykow w
Tybecie ma diaspora tybetanska w Indiach, a w szczegdlnosci nauczanie Dalajlamy. Jego
ksigzki kragzag w nielegalnym obiegu w Tybecie 1 sg czytane po kryjomu, zwlaszcza w
klasztorach. Zdarzajg si¢ sytuacje, kiedy nielegalna podréz do Indii, podjeta z zamiarem
zobaczenia Dalajlamy, staje si¢ inspirujaca, nie tylko w sensie religijnym, ale takze w
sensie patriotycznym. Pobyt w tym kraju stanowi dla niektorych pierwsza okazj¢ do
poznania prawdy na temat historii 1 politycznej sytuacji Tybetu i moze sta¢ si¢ zaczynem
podjecia aktywno$ci politycznej, na przykltad po ustyszeniu nauki Dalajlamy, ze
»poswiecenie jednego dnia dla dobra Tybetu przynosi duzo wigksze zashugi karmiczne niz
poswiecenie trzech lat na medytacj¢”. Dla niektdrych, ktdrzy wczesniej nie podejmowali
dziatan politycznych w Tybecie, zetknigcie si¢ z diasporg moze stanowi¢ prawdziwy

przetom w zyciu:

Przyjechatem do Indii w 2003 roku z zong, zeby zobaczy¢ Dalajlame. Zaczglem chodzi¢ do Soga
School, ale nie czutem sie tam dobrze, nauka byla dla mnie trudna. Zamieszkalismy z Zong w Norbulince —
ona szyla, ja pracowatem jako stroz. Potem w 2006 roku moja matka przyjechata do Indii, razem z moimi
dzie¢mi. Bylem bardzo szczesliwy. Zdecydowalem sie wroci¢ [nielegalnie] do Tybetu, zZeby zawiesi¢
tybetanskq flage w Lhasie, zeby Tybetanczycy byli szczesliwi. Zrobitem to w tajemnicy przed Zong.
Dowiedziala si¢ dopiero od krewnego, ktory mnie spotkal w wiezieniu. [...] Pobyt w Indiach zmienit mojg
perspektywe. Zaczglem interesowac sig sytuacjg w Tybecie. Wczesniej niewiele o tym wszystkim wiedziatem.

WP — Tashi Wangdu, M, 33,3, 3

Wiez miedzy starszym i mlodszym pokoleniem — wzorowanie si¢ na starszych
Niewatpliwie w decyzji o podejmowaniu dziatan politycznych przez mtodych
Tybetanczykdow, ma znaczenie wi¢z ze starszymi pokoleniami. Ich do$wiadczenia

stanowig przyktad dla mtodych aktywistow politycznych:

.. rozmawianie z mlodszymi ludzmi i zachecanie ich, dodaje mi otuchy. To mnie wzmacnia. Staram
sig rozmawiac z nimi, mowigc, zZe ,,nasze pokolenie zrobilo juz cos, teraz to jest na waszych barkach [...]".
Lubie rozmawiac z mlodymi ludzmi i zachecac ich w ten sposob.

WI — Dargye, M, 70, 47

Czesto dzigki rozmowom z osobami ze starszego pokolenia, mtodzi Tybetanczycy

poznaja prawdg o historii Tybetu:
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Starsi opowiadali mi bardzo smutne historie o sytuacji Tybetanczykow w trakcie rewolucji
kulturalnej. [...] Mowili mi, jak tysigce Tybetanczykow zginelo i cierpialo tortury w tym czasie. Pytatem ich
jak mogli pozwala¢ na to, ze chinskie wladze karaly Tybetanczykow jak zwierzeta. Odpowiadali mi, ze nie
mogli kwestionowaé niczego, bo gdyby to robili, byliby martwi. Wiec te rzeczy byly dla mnie trudne do
przyjecia, ale taka byla rzeczywistosé. W koncu wytworzyto to wrogosé wobec rzqdu chinskiego.

WP — Pasang, M, 35, 5, 3

Rozmowy ze starszymi osobami daja mozliwos¢ poszerzenia $§wiadomosci
politycznej, ktéra moze by¢ impulsem do podjecia dziatan politycznych. Takze
doswiadczenia poprzednich pokolen stanowig punkt odniesienia i zachecaja do ich
nasladowania. Mtodzi aktywisci polityczni poroOwnujac swoje zycie z zyciem starszych
pokolen Tybetanczykow, umniejszaja swoje cierpienie, dodajac sobie tym samym odwagi
do podejmowania ryzyka zwigzanego z otwartym wyrazaniem swoich pogladow
politycznych, uczestnictwem w demonstracjach. Poréwnujac sposoby stawiania oporu
dawniej (powstanie 1959 roku) i demonstracje organizowane przez mlodsze pokolenie
Tybetanczykow (po 1987 roku), aktywisci polityczni podkreslaja, ze dawniej bylo wigcej
przemocy, teraz demonstracje s3 pokojowe. Czesciej tez uczestnicza w nich kobiety,

zwlaszcza mniszki tybetanskie.

Aktywizm polityczny jako poswiecenie si¢ dla innych Tybetanczykow

Dziatania polityczne Tybetanczykow wigzg si¢ z podejmowaniem $wiadomego
ryzyka 1 w tym sensie majg one charakter poswigcania wlasnego losu dla narodu
tybetanskiego. Mozna je takze rozumie¢ jako proces rozwijania tozsamosci tybetanskie;j,
energiczne zaangazowanie si¢ w ryzykowne dziatania jako sposob na przezwycigzenie
dotychczasowej bierno$ci zwigzanej z brakiem $swiadomosci politycznej. Pos§wigcanie si¢
dla narodu tybetanskiego, branie udziatu w politycznej dziatalnosci, ryzykowanie
uwi¢zieniem, powoduje takze — o czym bedzie mowa dalej — Ze cierpienie — nabierajac
glebszego sensu, zarowno w wymiarze patriotycznym, jak i religijnym, moze by¢ mniej

dotkliwe:

Mpysle, ze Tybetanczycy sq bardzo odwazni. Siedzimy w wiezieniach i spotykamy si¢ ze ziym
traktowaniem za nasze dzialania zwiqzane z protestowaniem przeciwko rzqdowi chinskiemu i wotaniem
., Wolny Tybet!” i ,, Niech zyje Jego Swigtobliwos¢ Dalajlama!”. Ale nasza odwaga jest wiecznie palgcym sie
Swiatlem. Niezaleznie od kar, nadal bylismy zdeterminowani demonstrowac i wyrazac¢ naszq wiare w Jego
Swigtobliwos¢ i w buddyzm. [...] To jest dowéd na to, ze Tybetanczycy nigdy nie zamilkng, dopcki nie
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odzyskamy wolnosci i Jego Swigtobliwosé nie powréci do Tybetu, bo jestesmy w stanie znie$¢ ten fizyczny i
mentalny atak ze strony chinskiego rzqdu.

WP — Lobsang, M, 30, 8, 1

Nastawienie Tybetanczykéw do wspolpracy z chinskimi wladzami

Warto wspomnie¢ o tych Tybetanczykach, ktorzy podazaja droga asymilacji i wspolpracy
z wladzami chinskimi. Byli wig¢Zniowie polityczni maja zréoznicowane nastawienie do nich.
Rozrozniajg dwie kategorie kolaborantéw. Z jednej strony takich, ktoérzy decydujg sie
wspotpracowaé z mysla o tym, ze wspolpraca przyniesie pozytek tybetanskiej
spoteczno$ci. Za przyklad jest tutaj stawiany Dziesiaty Panczenlama, ktéory w oczach
Tybetanczykow potrafit wykorzystywaé swoja pozycje bliska wiadz na rzecz swoich
rodakow. Z drugiej strony uwaza si¢, ze sg tacy, ktorzy kolaboruja dla wtasnych korzysci
(,,robig to dla wlasnego zotadka”). Dotyczy to osob, ktore na przyktad pracujg w milicji

albo w stuzbach wigziennych:

Jest wielu Tybetanczykow, ktorzy wspolpracujq z chinskim rzqdem. Ale jako Tybetanczyk, mysle, ze
znajgc prawde, kazdy Tybetanczyk ma odpowiedzialnosé, zeby zrobi¢ cos dla swojego kraju. Tybetanczycy
wspolpracujq [...] na dwa sposoby: niektorzy [..] wyksztalceni wspolpracujq na duzq skale, ale
niewyksztalceni wspolpracujq jedynie dla osobistych korzysci. Panczenlama jest dobrym przyktadem tych,
ktorzy wspotpracujq z rzqdem chinskim dla dobra wszystkich Tybetanczykow, |...] jesli chodzi o edukacje i
zachowanie kultury.

WP - Dolma, K, 30, 11, 6

Byli wig¢zniowie relacjonuja szczegoélnie brutalne traktowanie przez swoich
rodakow, pracujacych dla rzadu chinskiego, a jednocze$nie mowig czgsto o swoim
wyrozumiatym nastawieniu do tych, ktorzy ich torturowali i przes§ladowali. By¢ moze jest
to mozliwe dzigki zrozumieniu sytuacji, w jakiej si¢ znalezli ci, ktorzy decyduja si¢ na
kolaboracj¢. Aktywisci polityczni zdaja sobie sprawg, ze mySlenie tych ostatnich jest

zmienione przez chinskg propagande, poniewaz sami kiedys byli pod jej wplywem:

. rzqd daje im prace. Daje im jedzenie. [...] Czasami mysle, zZe ci ludzie majg wspoiczucie.
Oczywiscie, gdyby nie cierpieli, gdyby mieli prace...[...] Ja nie nienawidze tych ludzi. Na poczqtku, jak mnie
bili, torturowali, miatem duzo ztosci do nich. Ale potem, popatrzytem na tych ludzi, pomyslatem, to jest tylko
ich praca. Gdyby tego nie robili, straciliby prace.

WP — Tsetan, M, 39, 15, 3
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Byli wi¢zniowie czasami przytaczaja tez opisy wskazujace na dobre cechy

niektorych z tych ludzi:

Po jakims czasie znalaztem si¢ pod ich biurkiem, nie wiedziatem, jak si¢ tam znalaztem. Wtedy
przyszedt tybetanski straznik o imieniu Dhondup. Zapytat ich szesciu, co si¢ dzieje. Powiedzieli mu, ze udaje,
ze umieram. Przerwat im i powiedzial, ze nie powinni mnie tak bi¢. Powiedzial, Zze mogq mnie zabié, jesli nie
przestang. Powiedzial, zebym wstatl i wrocit do celi. [...] Poprositem go o szklanke wody. Dat mi wody |...],
poczulem sig lepiej.

WP — Topchoe, M, 35, 1, 5

Aktywizm polityczny jako praktyka religijna

Aktywizm polityczny moze by¢ postrzegany przez mnichow i mniszki takze jako
praktyka religijna, mieszczaca si¢ w ramach idealu bodhisattwy, o$wieconego, ktory
poswieca swoje zycie dla oswiecenia innych istot (patrz rozdziat 3.2.2). W sytuacji utraty
niepodlegtosci przez Tybet, po§wigcenie swojego losu dla innych Tybetanczykoéw, wpisuje

si¢ w takg praktyke religijna:

Mysle, ze mnisi i mniszki nie powinni si¢ martwi¢ o swoje studia religijne, ale powinni brac udzial w
aktywizmie i by¢ glosem swojego ludu. Takie postgpowanie jest religijne.
WP — Dolma, K, 30, 11, 6
Kiedy stajemy si¢ mnichami, mnisi nie sq rodzing, nie majq rodziny, jestesmy sami. Tez medytacja i
praktyka duchowa powoduje, ze ufamy bardziej sobie. Nie myslimy caly czas ,ja, ja”, ,ja jestem wazny,
jestem tym, czy tamtym”. To si¢ musi zmieni¢ poprzez medytacje. [...] Ale teraz potrzebujemy dzialania,
potrzebujemy sity, potrzebujemy szczescia dla naszych ludzi. [...] Teraz to jest najpilniejsze.

WP — Tsetan, M, 39, 15, 3

Walka o wolno$¢ Tybetu staje si¢ w ten sposob rowniez walka o buddyzm
tybetanski, dzigki czemu nabiera ona wymiaru bardziej uniwersalnego, a takze daje

poczucie wyzszosci moralnej po stronie tybetanskie;:

... polityczna walka o Tybet jest bardzo zwigzana z osobq Dalajlamy. [...] Ludzie szanujg go
bardziej jako przywodce duchowego niz politycznego...Wiec oczywiscie jest w tym automatycznie element
duchowosci. Jego Swigtobliwos¢ méwil, ze [...] to nie jest tylko kwestia polityczna. To jest walka o dharme.
[...] Kiedy mowimy, ze walka o Tybet jest walkq o dharme, to obejmuje catq sfere istnienia. Nie tylko chodzi o
Tybet, ale o caly wszechswiat.

WPR — Thubten, M, 52, Delek Hospital — lekarz
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Poswigcenie swojego losu dla sprawy niepodlegtosci Tybetu i wolnosci religii,
nabiera takze sensu w kontek$cie wlasnego zbawienia, sptacenia zlej karmy i szansy na

lepsze odrodzenie. W tym sensie staje si¢ dostownie praktyka religijna:

.. wiara w karme jest bardzo wazna. Mysle, ze to odgrywa glowng role. To daje im tez sens
cierpienia. Dlaczego cierpig? Nie obwiniajg nikogo o to. To jest najwigkszy problem ludzi, ktorzy duzo
cierpiq. Czesto obwiniajq innych...

WPR — Thubten, M, 52, Delek Hospital — lekarz

Wszystko, co nas spotyka, wynika z naszej karmy. [...] cos musialem zrobi¢ nie tak w poprzednim
zyciu. [...] tak jak z brudnym ubraniem, jesli pierzesz je... staje si¢ czyste. Tak samo, mozesz splaci¢ swojg

karme.

WI — Dawa, M, 69, 48

C2. Okolicznosci dzialan politycznych Tybetanczykow

Bezposrednim powodem podejmowania demonstracji mogg by¢ wydarzenia
polityczne, w Tybecie 1 poza nim (takie jak uwi¢zienie Panczenlamy, czy przemowienie
Dalajlamy w Kongresie amerykanskim), narastajagca frustracja oraz sprzeciw wobec
przesladowan religijnych, trudne do zniesienia warunki w klasztorze lub — w przypadku

protestow w wigzieniu — sytuacja wi¢zniow politycznych.

Symbolika demonstracji jako przejaw narodowego charakteru aktywnosci
politycznej

Demonstracje organizowane przez tybetanskich aktywistow politycznych maja
swoistg symbolike, powtarzalne elementy, ktére wyraznie wskazujg na ich charakter
narodowy. Najczesciej pojawiajgcym si¢ symbolem jest zakazana przez chinskie prawo
flaga tybetanska. Wykrzykiwane hasta, ,,Wolny Tybet!”, ,,Niech zyje Dalajlama!”, takze
podkreslaja narodowy charakter demonstracji. Bardzo czg¢sto demonstranci okrazaja
swiatyni¢ zgodnie z ruchem wskazowek zegara, co stanowi jednocze$nie rytuat religijny,

wykonywany regularnie przez buddystow tybetanskich:
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Bylysmy przygotowane na pdjscie do wiezienia. Po przyjezdzie do Lhasy [...] pomodlitysmy sie [...]
Potem zaczely$my demonstrowaé wokot Bakoru’. Zrobitysmy trzy okrgzenia. [...] przyjechato 5—6 pojazdéw

wojskowych...
WP — Yangzom, K, 34, 16, 0

Istotnym elementem demonstracji jest takze fakt, Ze s3 one inicjowane przez grupe
aktywistow politycznych, najczesciej] mnichow albo mniszki, ktore wspdlnie opuszczaja
swoj klasztor po kryjomu i udaja si¢ w miejsce symboliczne, ktore nada takiej

demonstracji odpowiednie znaczenie:

Przyjechalysmy do Lhasy [...] okoto dziewigtej rano, ustawitysmy sie w linii i demonstrowatysmy
wokotl Bakoru wymachujqc tybetanskq flagg i krzyczqgc ,, Wolny Tybet! Chcemy wolnosci! Tybet nie jest
czeScig Chin! Niech Dalajlama wréci do Tybetu! Niech zyje Jego Swigtobliwos¢ Dalajlama!” Po kilku
minutach, 15 milicjantow podeszio do nas i zaczeli nas bi¢ gumowymi patkami, kopali nas w brzuch i bili po
twarzy, bili nas skorzanymi paskami. Chwycili nas za rece i wykrecali nam je za plecami.

WP — Kunga Wangmo, K, 37, 2, 17

W tym sensie demonstracja polityczna zawiera rowniez elementy religijne (w
powyzszym przykladzie jest to rytual buddyjski okrazania $wiatyni), wskazujace na
polaczenie walki o niepodleglos¢ Tybetu z walka o dharme¢. Znacznie rzadziej
demonstracje odbywaja si¢ w miejscach symbolizujgcych wiadze¢ Chinczykow w Tybecie,
takich jak budynki rzadowe czy administracyjne. Zazwyczaj protesty maja pokojowy
charakter, aczkolwiek czasami dochodzi do eskalacji przemocy po obu stronach konfliktu,

pomig¢dzy demonstrantami a wojskiem:

Dalajlama wzywa do walki o Tybet bez przemocy. Jesli walka bedzie wigzaé sie z przemocq, on
przestanie by¢ przywodcq. Wiec robimy pokojowe demonstracje, tak samo w 1988 roku robilismy pokojowgq
demonstracje. Ale chinska milicja zaczela uzywaé gazu tzawigcego... potem zaczeli uzywac broni
maszynowej. Zabijali, te mlode dziewczyny. Zabili wielu mnichow. [...] to jest naturalne, Ze pojawia si¢
gniew.

WP — Tsetan, M, 39, 15, 3

Kiedy wczesnym rankiem mnisi zgromadzili sie w swigtyni na codzienne modlitwy, zaczeli
gorqczkowo dyskutowaé o demonstracji poparcia dla zabitych Tybetanczykow przez wiladze chinskie.
Modlitwa byla niemozliwa. W koncu, okoto 8.30, niektorzy mnisi wybiegli ze swigtyni i usiedli na Placu

Dolmathang. Bylo tam na poczgtku okolo stu mnichow. W koncu wszyscy mnisi tam siedzieli. [...]...byli

3 Sciezka okrazajaca glowna $wigtynie w Lhasie (Jokhang), ktérej okrazanie zgodnie z ruchem

wskazowek zegara stanowi rytuat religijny w buddyzmie tybetanskim.

72



wzburzeni w zwigzku z brutalnym sttumieniem protestow tybetanskich przez chinskie wtadze. Demonstrowali
swojg solidarnos¢ z innymi Tybetanczykami, ktorzy protestowali po 10 marca.

WI — Penba, M, 4m

Aktywizm polityczny w wie¢zieniu

Mtodzi aktywisci czgsto podejmujg dziatania polityczne takze w trakcie uwigzienia.
Pomimo wysitkow wiladz chinskich dazacych do reformowania myslenia wigzniow
politycznych stawiaja oni im opdr poprzez rozne praktyki, co ma dla nich istotne znaczenie
dla utrzymania poczucia sensu wlasnego cierpienia. Z wigksza sita podkreslaja tym samym

wlasng tozsamo$¢ narodowa i demonstrujg swoje poglady polityczne na temat Tybetu:

Pietnastego grudnia zorganizowalismy pierwszq demonstracje, jaka kiedykolwiek miala miejsce w
wiezieniu Drapchi. [...] Patrzgc wstecz, nadal nie wiem, skqd mieliSmy odwage, zeby zrobi¢ to, co zrobilismy.
[...] Maszerowalismy jak zZotnierze, w kolumnie [150 wigzniow], tak rowno, ze mozna by pomyslec, ze
wszystko bylo przygotowane wczesniej.

AB — Palden Gyatso (s. 199-201)

Najczgséciej podejmowang strategia jest stawianie oporu w grupie, dajacej wigksze
poczucie sily wobec wladz wigziennych. Moze si¢ ono manifestowac poprzez wyrazanie
pogladéw politycznych, na przyklad wypowiadanie swojego zdania w trakcie zebran

reedukacyjnych. Taka strategia zwykle spotyka si¢ z ostrg reakcja wtadz:

Kiedy odmowilismy przyznania, ze Tybet jest czesciq Chin, mowilismy, zZe historycznie Tybet byt
niepodleglym krajem |...] przyszia do nas grupa straznikow. Rzucili nas na ziemie i wykrecali nam rece.

WP — Dorjee, M, 30, 3, 8

Opdr Tybetanczykow moze si¢ wyraza¢ rOwniez poprzez protestowanie na temat
swojego cigzkiego polozenia i otwarte wyrazanie poczucia krzywdy zwigzanego ze zlym
traktowaniem (taka forma protestu moze by¢ strajk gtodowy). Wtadze w takiej sytuacji sa
stawiane w trudnej sytuacji, uwypuklana jest ich rola oprawcow. Czasami efektem takiej
strategii wigzniow jest zlagodzenie traktowania przez wtadze, co jest wyrazem moralnego

zwycigstwa wiezniow:
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Bylysmy bardzo smutne, bo zostatySmy pobite bez powodu. Robitysmy wszystko, co nam kazali.
Bylysmy zdesperowane. Wiec zrobitysmy strajk glodowy. Nie chcialysmy dituzej zy¢ |[...], bylysmy zmeczone
zyciem w takich warunkach. [...] Po czterech dniach przyjechali urzednicy z urzedu pracy [...]. W koncu
powiedzieli nam, ze mamy jes¢ od dzisiaj. Powiedzieli, Ze wladze wigzienne nie mogg wiecej wzywaé
zotnierzy do wiezienia z powodu takich matych incydentow...

WP — Kunga Wangmo, K, 37, 2, 17

C3. Strategie stawiania oporu przez Tybetanczykow

C3. 1. Swiadome podejmowanie ryzyka

Zdobycie $wiadomos$ci rzeczywistej sytuacji politycznej w Tybecie staje si¢
impulsem do podjecia decyzji o wiaczeniu si¢ w aktywnos$¢ polityczng. Mtodzi
Tybetanczycy podejmuja ja zwykle z pelng swiadomoscig ryzyka, jakie si¢ z tym wigze.
Oznacza to zarowno pogodzenie si¢ z czekajagcym ich losem, jak 1 poczucie koniecznos$ci
dziatania. Wydaje si¢ ono wynika¢ z faktu, ze szok zwigzany z dowiedzeniem si¢ prawdy
na temat sytuacji w Tybecie po wielu latach bycia oszukiwanym przez propagande

komunistyczng, czesto determinuje ich decyzje i podejmowanie ryzyka:

Nie boje sie tortur, wiem, zZe to bedq robié, ale i tak chce is¢. [...] Jesli nic nie zrobisz, nic si¢ nie
zmieni.

WI — Gyaltsen, M, 28,7

W srodku nocy, we wrzesniu 1990 roku, szes¢ z nas opuscito klasztor i udalysmy si¢ do Lhasy.
Przedtem napisalysmy list i zostawilysmy jednej mniszce, mowiqc, zeby dala ten list przetozonym, jesli nie
wrocimy za kilka dni. W liscie napisalysmy, ze nie chcialysmy powodowac zadnych problemow klasztorowi
robigc demonstracje w klasztorze, wigc zdecydowalysmy sie pojs¢ na demonstracje w Lhasie.

WP — Kunga Wangmo, K, 37, 2, 17

W Tybecie podjecie ryzyka w walce o wolno$¢ jest jednoczesnie decyzja o

poswieceniu swojego losu dla sprawy narodowej. Mtodzi Tybetanczycy wybierajag w ten

74



sposOb okreslong droge zyciowa 1 okreslong tozsamo$¢: aktywisty politycznego.

Niewatpliwie jest to takze podjecie ryzyka, ktore moze si¢ dla nich skonczy¢ tragicznie:

Bytem w petni swiadomy konsekwencji, jakie mnie spotkajg za udzial w tej demonstracji. Ale bytem
calkowicie gotowy na wszelkiego rodzaju trudnosci: uwiezienie, tortury, a nawet jesliby mialo mnie to

kosztowac zycie.

WP — Pasang, M, 35, 3, 5

Wazna wydaje si¢ w tym kontek$cie wiara w zycie po $mierci. Oddanie zycia za
sprawe Tybetu, z jednoczesng nadzieja, ze walka o wspolng sprawe bedzie kontynuowana,
daje poczucie sensu. Nawet jesli respondenci nie odwolywali si¢ do znaczen religijnych
bezposrednio, wydaje si¢, ze wiara w reinkarnacj¢ stanowi dla nich zawsze
niekwestionowane zatozenie. Daje im ona poczucie, ze warto umiera¢ za shuszng sprawe,

dzigki czemu ma si¢ zastugi na przyszte zycie:

W tym zyciu wurodzilem sig Tybetanczykiem i musze ponies¢ tq odpowiedzialnosé bycia
Tybetanczykiem. Osiggniecie rozwigzania kwestii tybetanskiej lezy w rekach kazdego Tybetanczyka. Kwestia
tybetanska to jest kwestia narodowa i dlatego to, czy osiggniemy swoj cel, zalezy od kazdego Tybetanczyka.
Zdecydowatem si¢ poswigci¢ swoje zycie sprawie Tybetu. Nawet jesli nie jest mozliwe rozwigzanie, nadal
Jestem zdeterminowany poswigcic¢ swoje zycie dla Tybetu.

WP — Pasang, M, 35, 3, 5

Smieré kogos$, kto umiera za wolno$é innych, (jak boddhisattwa), ma inny wymiar
w kategoriach religijnych; w sensie karmicznym daje mozliwo$¢ szybkiego odrodzenia.
Taka szczeg6lna wiara stojgca za nieprzecigtng odwaga aktywistow politycznych,
przekazywana z pokolenia na pokolenie, powoduje, ze posSwigcenie swojego zycia jawi si¢

dla nich jako co$ oczywistego:

... bytam zdecydowana na poniesienie konsekwencji demonstracji. Ale oczywiscie batam si¢ tych
konsekwencji, ktore wiedziatam, ze bedq cigzkie, ale i tak robilam to za sprawe mojego narodu. |[...]
doswiadczalysmy roznych cierpien w wiezieniu. Ale demonstrowalysmy dla narodu. Wiec wedlug mnie,
powinnySmy by¢ dumne. Myslgc w ten sposob, trudy i cierpienie byly dla mnie IZejsze.

WP — Dolma, K, 30, 11, 6
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Swiadomos$é ryzyka, jakie podejmuja tybetanscy aktywisci polityczni, daje im

poczucie sity w zetknigciu z przemocy ze strony wladz chinskich:

Powiedziatem im, zZe wszystko, co zrobitlem bylo mojg decyzjg i nikt mi nie kazal tego robic.
Powiedziatem, ze to jest moja ostateczna odpowiedz, ze juz zdecydowalem si¢ ponies¢ wszelkie konsekwencje
moich dzialan i niech robig ze mng co chcq.

WP — Topchoe, M, 35, 1, 5

Powiedziatem, ze nic nie wiem o zZadnej organizacji i nie miatem Zadnych kontaktow na zachodzie
[...] jestem tylko mnichem, wiec po co mi jakies kontakty?

AB — Ven. Bagdro (s. 26)

Podejmowanie aktywnos$ci politycznej w grupie takze daje poczucie sity. W
odpowiedzi na nie wladze stosujg zasade odpowiedzialno$ci zbiorowej. Dlatego
podejrzenie moze pada¢ na niewinne osoby. Aktywisci podczas przestuchan podkreslaja
wiec swoja odpowiedzialno$¢ za wiasne dzialania, decyduja si¢ raczej na otwarte

demonstrowanie swoich przekonan niz na anonimowe protesty:

. ale tak naprawde nikt nie naklanial nas do demonstracji. Zrobilysmy to dobrowolnie, zeby
wyrazi¢ nasz sprzeciw przeciwko demonizowaniu Jego Swigtobliwosci Dalajlamy i traktowaniu
Tybetanczykow pod chinskg okupacjq. Ich kampania reedukacyjna i represje zmusily nas do zrobienia
demonstracji.

WP — Kunga Wangmo, K, 37, 2, 17

Istotne jest takze podkreslanie przez nich dobrowolnego uczestnictwa w

aktywnosci politycznej po to, zeby nie obcigza¢ odpowiedzialno$cig innych osob:

Poniewaz napisalismy swoje imiona i odbilismy nasze odciski palcow na tych ulotkach, milicjanci
szybko rozpoznali nas i zlapali nas zanim dotarlismy do okregu Pasho. [...] [PowiedzieliSmy], Ze zrobilismy
to, zeby wyrazi¢ nasz protest przeciwko ich brutalnemu traktowaniu i zZe jestesmy gotowi na wszelkie
konsekwencje. [...] [Powiedziatlem)], Zze wyrazenie sprzeciwu przez rozwieszenie ulotek z naszymi imionami nie
bylo bledem. [ZrobiliSmy to], Zeby wiladze nie oczernialy niewinnych ludzi. Bylismy odpowiedzialni za to, co
zrobilismy ...

WP —Tashi, M, 39, 1, 9
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Status osoby duchownej dajacy mozliwos¢ podjecia wiekszego ryzyka

Osoby duchowne, zarowno mnisi jak 1 mniszki, sg bardziej zaangazowane w walke
polityczna. Z jednej strony moze to si¢ wigza¢ z ich wigksza $wiadomoscig polityczng, z
racji dostepu do informacji lub wczes$niejszej] wiedzy, a z drugiej strony z brakiem

zaangazowania w codzienne zycie:

Mnisi i mniszki majq sie lepiej, majq mniej obcigzen, zmartwien zwigzanych z Zyciem, utrzymaniem.
Poza tym studiujg teksty buddyjskie, uczq sie od swoich nauczycieli. [...] Swieccy czesto majq problemy
rodzinne. Majq rodzing w Tybecie albo w Indiach, czgsto majq malo pieniedzy na jedzenie, ubranie, na
dzieci. Ale to tez zalezy.

WPR — Dolma Tsering, K, 42, Men-Tsee-Khang — lekarka tybetanska

Takze wigksze poczucie ograniczenia swobdd religijnych, szczegolny nacisk, jaki
wiladze komunistyczne ktada na ograniczanie wolnosci stowa w klasztorach, zderza
mnichoéw 1 mniszki w wigkszym stopniu z realno$cia okupacji chinskiej w Tybecie, niz
swieckich Tybetanczykow, dla ktérych — zwlaszcza w odlegtych, wiejskich, czy gorskich
rejonach Tybetu — moze by¢ ona nieodczuwalna. By¢ moze takze sam moment przyjecia
tozsamos$ci mnicha buddyjskiego jest zwigzany z decyzja o porzuceniu myslenia w
kategoriach osobistych. Kto$ taki poswigca swoje zycie dla innych, a wigc — jesli zachodzi
taka potrzeba — rowniez dla narodu tybetanskiego. Zycie w klasztorze oznacza zerwanie

wiezoéw z rodzing. Mnich czy mniszka nie maja rodziny, nie muszg si¢ o nig martwic:

Idgc do klasztoru, zarywam wiezi z rodzing. Mnisi nie myslg o rodzinie. Jestem tylko ja. [...] Chinska
milicja szukata mnie. Ale gdybym sie spotkal wtedy z rodzing, oni by cierpieli jeszcze bardziej. Wiec nie
spotkatem sig juz wigcej z moimi bliskimi.

WP — Tsetan, M, 39, 15, 3

Sa jednak takze osoby §wieckie wérod aktywistow politycznych, ktore $wiadomie
podejmuja ryzykowne dziatania polityczne, poswigcajac tym samym zycie rodzinne:

Tak, wigze sie to z ryzykiem dla mojej rodziny. Ale co z tego, skoro 6 milionow Tybetanczykow
cierpi? Poza tym, tacy wielcy ludzie jak Panczenlama tez cierpiq za wspolng sprawe. Dlatego jestem gotow
poswieci¢ wlasng rodzine, zeby szerzy¢ informacje o sytuacji w Tybecie.

WP — Bhu Karchung, M, 35, 2, 0

Warto w tym miejscu jeszcze raz zaznaczyC¢, ze odwaga tybetanskich

demonstrantow polega nie tylko na uczestniczeniu w pokojowych protestach zakazanych
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prawem chinskim, ale takze na bezposrednim ryzykowaniu zyciem poprzez stawianie

oporu sile zbrojnej wladz:

Widzqgc brutalne represje [wobec demonstrantdw], jakas starsza kobieta zaczeta krytykowaé
zolnierzy. Zaczeta plakac i naplula na jednego zZoinierza. Krzyczata: , Jestescie bandytami!” [...] Stracita
kontrole widzqc, jak mnisi sq bici przez zotnierzy. Zolnierze jej nie pobili, tylko odepchneli jg jak podbiegta
do nich i zaczeta plué na nich.

WI — Penba, M, 4m

Stawianie oporu sile zbrojnej wtadz komunistycznych czasami powoduje, ze w
trakcie protestow, ktdre zaczynaja si¢ jako demonstracje pokojowe zdarzaja si¢ roOwniez
ofiary $miertelne. Pomimo ryzyka, jakie si¢ wigze ze stawianiem oporu, dziatania takie
wydaja si¢ mie¢ na celu uwypuklenie niewspotmiernego uzycia sily przez wiadze w
stosunku do rzeczywistego zagrozenia, jakie stanowig demonstracje. Z drugiej strony,
chinskie wladze uzywaja incydentéw przemocy ze strony Tybetanczykéw jako argumentu

za stosowaniem sity militarnej przeciwko nim:

Wtadze uznaly, ze brutalna sila jest jedynym sposobem na powstrzymanie naszego buntu. Zaczeli
uzywac przemocy, karzqc za najmniejsze przewinienie. Ale wigzniowie byli nieugieci. Mowili otwarcie, zZe
wolgq zging¢, niz poddac sie Chinczykom. Dla tych, ktorzy uzywajq brutalnej sily, nie ma nic bardziej
obrazliwego niz odmowa uznania ich przewagi przez ofiary.

AB — Palden Gyatso (s. 213)

C3. 2. Tozsamos$¢ kolektywna jako czynnik dajacy sil¢

Tybetanscy aktywisci polityczni, uczestniczacy w demonstracjach skierowanych
przeciwko polityce rzadu komunistycznego, czesto podkreslaja, niewatpliwie pod
wplywem nauczania Dalajlamy, Ze nie odczuwaja nienawisci wobec Chinczykow, a
szczegbOlnie wobec tych mieszkajagcych w Tybecie, ale nie pracujacych w administracji
rzadowej. Niemniej jednak, charakter narodowy demonstracji tybetanskich z jednej strony,
oraz proby narzucania patriotycznej postawy wobec chinskich symboli narodowych przez

wladze z drugiej, stwarzaja sytuacj¢ zderzenia si¢ tych dwoch kultur w Tybecie:
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Demonstracja [w 1987 roku] byla pierwszym powaznym publicznym protestem od 1959 roku. Ci
[demonstranci] nie byli nawet na swiecie, kiedy mnie aresztowano po raz pierwszy. Byli tymi, ktorych

komunisci lubili nazywac ,,wychowanymi na fonie Partii”, a mimo to krzyczeli hasta domagajgce sie
tybetanskiej niepodlegtosci. [...] Ci miodzi demonstranci byli zywym dowodem na to, ze brutalnosé

Rewolucji Kulturalnej i trzy dekady indoktrynacji nie przekonatly mtodziezy Tybetu do podgzania za Partig.
Wrecz przeciwnie, duch nacjonalizmu byt bardziej zywy niz kiedykolwiek.
AB — Palden Gyatso (s. 190)
Mnisi oglosili [...], Ze ich protest byl skierowany przeciwko chinskiemu rzqdowi [...] nie przeciwko
lokalnym muzulmanom czy Chinczykom Han. Protestowali przeciwko wyrzuceniu Dalajlamy i zdlawieniu
demonstracji Tybetanczykow, ktorzy domagali si¢ wolnosci.

WI — Penba, M, 4m

Kazali mi powiedzie¢ imiona innych mnichow, ktorzy naklonili mnie do demonstracji.
Powiedziatem, ze nie moge powiedzie¢ im zZadnych imion, bo wiekszos¢ mnichow sprzeciwia sie patriotycznej
kampanii reedukacyjnej.

WP — Gyamtso, M, 34, 10, 4m

Stawianie oporu w walce symbolicznej polega na podkreslaniu swojej tozsamosci
tybetanskiej zardbwno przez aktywne wyrazanie uczu¢ narodowych (na przyktad w reakcji
na kampani¢ reedukacyjng, czy nasilenie represji), protesty, w czasie ktorych eksponowana
jest flaga tybetanska czy wykrzykiwane hasta ,,Wolny Tybet!”, jak 1 poprzez
demonstrowanie swojej religijnosci w okolicznosciach, w ktorych jest to zakazane. Ta
walka symboliczna nasila si¢ szczeg6lnie w wigzieniu, gdzie demonstracje sg odpowiedzig
na zmuszanie wiezniow do okazywania szacunku wobec symboli chinskich (na przyktad

flagi chinskiej, czy chinskiego hymnu narodowego):

. Zotnierze maszerowali z flagg chinskq, Spiewajqc chinski hymn. Wtedy zaczelismy krzyczed,

,, Wolny Tybet!” i ,,Nie wywieszajcie chinskiej flagi na naszej ziemi”. Mniszki wybijaly okna w celach i
krzyczaty ,, Wolny Tybet! Niech zyje Dalajlama!” |...].

WP — Topchoe, M, 35,1, 5

Bezposrednie wyrazanie swoich opinii na temat historii Tybetu jest odpowiedzig na
kampani¢ reedukacyjng w wiezieniu. Takze otwarcie wyrazajac uczucia religijne, czy
modlac si¢, wiezniowie sprzeciwiajg si¢ kampanii reedukacyjnej, ktérej elementem jest

zakaz jakichkolwiek przejawow religijnosci. Ryzykuja przy tym bardzo surowe kary:
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To bylo w zimie. Recytowalem mantre z czterema przyjaciotmi. Straznicy uslyszeli nas i
wyprowadzili na zewngtrz, w srodku nocy i kazali nam stac¢ boso przez trzy godziny. Prawie zamarzlismy,
zimg w Tybecie jest bardzo mrozno. [...] Potem jeszcze zatozyli nam kajdany na stopy na pietnascie dni.

WP — Lobsang, M, 30, 8, 1

Wigzniowie polityczni nie zaprzestaja jednak praktyk religijnych, bo w ten sposob
podkreslaja swoja tybetanskg tozsamos¢ narodowa. Demonstrujac swoje zaangazowanie w

tybetanska kulture, probujg aktywnie podtrzymywac jej symboliczng cigglosé:

W 1994 Spiewalysmy piosenki w naszych celach, za co zostalysmy ukarane torturami i biciem.
Zaczelysmy krzyczeé hasta niepodleglosciowe. Za to wieszali nas z sufitu, bili i zamykali w izolatkach na
tydzien. |...] Balysmy sie, ze przedluzq nam wyroki.

WP - Dolma, K, 30, 11, 6

Mozna zatem powiedzie¢, ze odpowiedzig na przemoc ze strony wtadz jest opor

symboliczny ze strony aktywistéw politycznych.

Stawianie oporu podczas przestuchan — prawda jako obrona przed silg wladz
Trzymanie si¢ prawdy historycznej podczas przestuchan czy zebran
reedukacyjnych sprzyja wzmacnianiu aktywistow politycznych w ich oporze przeciwko
rezimowi. Walka o prawdg¢ dodaje sily i pomaga przetrwaé w trakcie uwig¢zienia. Jest jedna
ze strategii walki, wspdlnego stawiania oporu i jednoczesnie jedng ze strategii przetrwania.
Dla przestuchiwanych aktywistow politycznych, strategiag stawiania oporu, dajaca im sile,
jest méwienie prawdy na temat swojej dzialalno$ci. Na pytania o to, kto inspirowat ich do
dziatalnosci politycznej, kto organizowat protesty, odpowiadaja zgodnie z prawda, bioragc
calg odpowiedzialno$¢ na siebie. Nie moga dzigki temu zadenuncjowacé si¢ wzajemnie,

mimo ze sg do tego naktaniani, wabieni perspektywa ztagodzenia kary:

W wigzieniu wazne bylo, zeby trzymaé si¢ razem, mie¢ wspolng wersje wydarzen, inaczej
przestuchujgc kazdego po kolei, znalezliby niekonsekwencje... ztamaliby nas. Podczas reedukacji, nikt nie
moglby powiedzie¢ czegos zlego na Dalajlame albo ze Tybet jest czescig Chin, bo to nieprawda. Nie
moglabym tego powiedzie¢, bo to nieprawda. Przyrzekiam sobie, Ze nie dam sie zlamal, bede caly czas
powtarza¢ prawde. Czulabym sig zle, gdybym ztamata wlasne postanowienie.

WP2 — Kunga Wangmo, K, 37,2, 17
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Z drugiej strony, nie zawsze mowienie prawdy jest jedyng strategia podczas
przestuchan. Sa informacje, ktére nie s3 ujawniane, zwlaszcza w sytuacjach, kiedy
dominuja ukryte strategie stawiania oporu. Nagrywanie piosenek patriotycznych jest

przyktadem takiej strategii:

W marcu 1993, czternascie z nas... samych mniszek... zaczelo nagrywac piosenki wolnosciowe na
magnetofonie. [...] Do niektorych [piosenek] same napisalysmy teksty na temat sytuacji w wigzieniu...

WP — Kunga Wangmo, K, 37, 2, 17

Piosenki takie stuzg raczej poza wiezieniem jako element kampanii informacyjnej,
ktorej celem jest ujawnienie losu tybetanskich wieznidw (,,zeby S$wiat zewnetrzny
dowiedziat sie, jakie warunki tak naprawde panuja w chinskich wigzieniach™), a takze
ukazanie ich bohaterskiego poswigcenia 1 odwagi w stawianiu oporu wladzom
wieziennym. Ich nagrywanie nie stuzy wigc otwartej manifestacji oporu wobec wiadz.
Poza kampanig informacyjng w sprawie wolnego Tybetu, stuzg takze wzmacnianiu wie¢zi

migdzy wigzniami oraz poczucia sensu ich wspdlnego poswigcenia.

Poczucie wspolnoty miedzy wieZniami politycznymi

Odwaga w podejmowaniu ryzyka zwigzanego z dziatalnos$cia polityczng wynika z
przyktadu starszego pokolenia wigzniow tybetanskich, ktorzy wedlug mtodych aktywistow
politycznych cierpieli bardziej niz oni. Odwaga oznacza kontynuowanie w wig¢zieniu
dziatalnosci politycznej, co grozi przedtuzeniem wyroku. Swiadomo$¢ walki o wspdlna
sprawe takze dodaje odwagi. Starsze pokolenie wig¢znidw politycznych miato wigksza
tendencje do wyjasniania swojej sytuacji w kategoriach karmicznych, w przeciwienstwie
do milodszego pokolenia, wsrod ktoérego dominuje realizm polityczny, realizm w
postrzeganiu sytuacji Tybetu i przyczyn utraty niepodlegtosci. Jak wczesniej wspomniano,
znaczenie ma tutaj takze fakt bycia uwi¢zionym w efekcie podejmowania §wiadomego
ryzyka, postrzeganego przez aktywistow politycznych w kategoriach koniecznosci,
obowiazku patriotycznego 1 obowigzku $wiadczenia prawdy. Bardziej widoczny jest tu
element wspolnej aktywnej walki niz ztego losu, ztej karmy. Nie oznacza to, ze
postrzeganie wlasnego uwigzienia w kategoriach karmicznych wyklucza realistyczng
oceng polityczng i odwrotnie, $wiadomy udzial w walce nie wyklucza postrzegania jej jako

szansy na splacenie zlej karmy:
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Duzo bylo ludzi w Tybecie, w poludniowym Tybecie, w potnocnym Tybecie, walczgcych za naszq
wolnosé. Ci ludzie zgingli... pewnie oni sig modlili... w tybetanskim buddyzmie mowimy o karmie i o
odradzaniu sie. Wiec by¢ moze ci ludzie odrodzili si¢ bardzo szybko.

WP — Tsetan, M, 39, 15, 3

W starszym pokoleniu by¢ moze réwniez mamy do czynienia w wigkszym stopniu
z pogodzeniem si¢ z losem i1 dopuszczenie mys$li o braku nadziei na niepodlegtos¢, co
wyraznie kontrastuje z entuzjazmem mlodszego pokolenia wobec ewentualno$ci
odzyskania niepodleglosci. Warto zaznaczy¢, Zze nie musi to by¢ postawa jedyna zar6wno
w jednej, jak 1 w drugiej grupie. Sa one charakterystyczne dla grup pokoleniowych, co nie
znaczy, ze nie ma wyjatkéw. Niewatpliwie odwaga niektorych wigzniow moze staé si¢

inspiracjg dla innych:

Dziatania tych mtodych demonstrantow poruszyly cos w kazdym z nas i zauwazylem pewng nowgq
atmosfere kolezenstwa i oporu w wiezieniu. Nawet wigzniowie kryminalni byli poruszeni ich odwagq i zaczeli
doradzac im, jak radzi¢ sobie z przestuchaniami.

AB — Palden Gyatso (s. 191)

Miedzy wigzniami politycznymi, zarOwno starszego, jak 1 mlodszego pokolenia,
rodzi si¢ swoiste poczucie wspolnoty, ktore wynika z tego, ze dzielg ten sam trudny los,
dostownie czasem ,dzielg si¢ jedng miska jedzenia na dziesieciu”. Taka blisko$¢ na

wolnosci nie jest juz mozliwa, co wigze si¢ z poczuciem osamotnienia:

Mieszkam z przyjaciotkq, z ktorg bylySmy razem w wiezieniu. Rozumiemy sie¢ dobrze. [...] Ale nie
czuje si¢ rozumiana przez innych. Niemozliwe sq takie przyjaznie na wolnosci, jak w wiezieniu. Tam
dzielilysmy sie jedng miskq jedzenia na dziesieciu. Tutaj nie da sie tworzy¢ takich relacji, nie spotkatam
takich ludzi.

WP2 — Kunga Wangmo, K, 37,2, 17

Poczucie wspolnoty mi¢dzy wigzniami politycznymi moze si¢ wyraza¢ poprzez
trudno$¢ w rozstaniu, w opuszczeniu wigzienia, pozostawieniu swoich towarzyszy za sobg.
Daje ono poczucie sity, wigzi, sensu poswigcenia swojego losu, pewng tozsamos¢. A wiec

to poczucie wspolnoty trwa po wyjsciu z wigzienia:
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Rozmawiatem z moimi przyjaciotmi o tym, zZe wychodze. Powiedziatem: ,,Nie wyjde z wigzienia”,
powiedziatem, ,,umrzemy razem, zostaniemy razem’’, wychodzqc zaczne krzyczeé ,, Wolny Tybet!”. A oni na
to, , nie rob tego, to jest bardzo wazne, ze wychodzisz, musisz opowiedzie¢... musisz jecha¢ do Indii,
porozmawia¢ z Dalajlamg, z rzqdem tybetanskim, Amnesty International, organizacjami praw czlowieka”.
Powiedzieli, ,,nie mozesz tu zostaé, niektorzy muszq stgd wyjs¢. Muszg o tym opowiedziec.”

WP- Tsetan, M, 39, 15, 3

Opuszczenie wigzienia moze by¢é wigc przezywane jako nielojalno$e,
pozostawienie towarzyszy w trudnej sytuacji. Tym, co pozwala poradzi¢ sobie z nig, jest
poczucie wewnetrznego zobowigzania kontynuowania walki, na przyktad poprzez
szerzenie informacji na temat sytuacji wi¢zniow. Dlatego opowiadanie o przezyciach
swoich i1 innych wigzniow, stanowi réwniez element lojalno$ci wobec towarzyszy, daje

poczucie sensu przebywania na emigracji.

Tenzin powiedzial, ze zostalem uwigziony, bo walczylem za swoj nardd. [...] poradzil mi, zZe jak
wyjde na wolnosé, nie powinienem zajmowac sie tym, jak zarobic¢ na zycie, ale powinienem wykorzystywaé
kazdg mozliwos¢ do podnoszenia sprawy Tybetu, a zwlaszcza tego, jakie panujg warunki w wiezieniach. [...]
Dlatego powinienem jechac do Indii.

B — Lobsang Tenzin (s. 45)

Dla jednych wspdlne doswiadczenie bycia w wigzieniu tworzy szczegdlne, trwate
wiezi, sg jednak i tacy, dla ktérych spotkania 1 rozmowy z innymi wspotwigzniami

przywotuja wspomnienia, ktorych chcieliby raczej unikna¢:

Spotykanie sie z byltymi wiezniami politycznymi pomaga, ale te spotkania majg wady i zalety. Wady
sq takie, ze kiedy rozmawiamy o naszych doswiadczeniach, przypomina si¢ cale to cierpienie, ktore mnie
spotkato i te doswiadczenia wracajq. [...] Osobiscie wolg nie rozmawiaé o tych doswiadczeniach.

WP — Lobsang, M, 30, 8, 1

Sa réwniez przyklady wskazujace na to, ze niektoérych wiezniow politycznych w
trakcie uwiezienia raczej przytlaczata atmosfera braku wzajemnego zaufania wynikajaca z
opisanych wczesniej strategii wiladz wigziennych. Zatem opisane wyzej poczucie
wspolnoty 1 oparcia w grupie wieznidow politycznych, nie bylo jedynym rodzajem

do$wiadczenia;
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W wigzieniu nie mowito sig¢ o tym, co sie czuje, bo wokot byli donosiciele. Nie chcialem mowi¢ o
swoich uczuciach przy ludziach.

WP — Ngawang Phuntsok, M, 35, 7, Tm

W wiezieniu w 1998 roku byly protesty [...] wtedy zaostrzyli rezim, zalozyli kamery w celach [...] nie
mozna si¢ bylo porozumiewac, dlatego nie odczuwatem wsparcia ze strony innych wiezniow.

WP — Dhondup Gyaltsen, M, 33, 8, 4

Strategie jawnego i ukrytego stawiania oporu

Opisane wyzej strategie stawiania oporu podejmowane przez Wwigznidw
politycznych — by¢ moze z wyjatkiem nagrywania pies$ni patriotycznych po kryjomu —
mozna okresli¢ mianem jawnych w takim sensie, ze wigzniowie otwarcie przeciwstawiajg
si¢ dzialaniom wtadz. Mogg one by¢ czynne, jak w przytaczanych wyzej przyktadach, albo
bierne, jak na przyklad brak aktywnego uczestnictwa w zebraniach reedukacyjnych,
odmowa $piewania hymnu panstwowego albo nie odpowiadanie na okreslone pytania. Sa
rowniez jednak strategie ukrytego stawiania oporu, takze pozwalajagce na utrzymanie
poczucia wolnosci, mimo uwig¢zienia, jak na przyktad praktyki religijne czy duchowe,
zabronione przez wiladze wiezienne, ale podejmowane przez wigznidw politycznych po

kryjomu:

Nie potrafie powiedzie¢ dokiadnie, jak oni medytowali, albo co mysleli. Ale z zewngtrz widziatem, ze
duzo ludzi to robi. Na poczqtku modlilismy si¢ z zakrytymi ustami takq szmatkq... z takq maskq [...]
potrzebowalismy tego [...] z powodu kurzu. [...] Ale ludzie nosili to... nie ze wzgledu na kurz, ale modlili sie
pod tym. Poruszali ustami. 1 pozniej Chinczycy sig¢ zorientowali. [...] Jeden mial dlugq brode i na niej
zawiesit taki diugi czerwony sznurek. I modlit si¢. Przykrywat usta, ale broda byla na zewnqtrz i bylo wida¢
Jjak sig rusza [$miech]... Smieszne rzeczy... [...] Jak Chinczycy odkryli to, zarzqdzili zakaz. Wigzniowie nie
mogli juz diuzej nosi¢ masek.

WP — Norbu, M, 70, 22, 20

Dalszy cigg tego wywiadu pokazuje, jak istotne znaczenie dla podtrzymania
poczucia wewngetrznej wolno$ci dla tybetanskich wigezniow politycznych ma odnoszenie

si¢ do doswiadczen religijnych:

... Wtedy wigzniowie stali si¢ sprytniejsi. Zaczeli... praktykowaé bez poruszania ustami. |...]
Poruszali tylko jezykiem wewngtrz...Ale wtedy to jest oczywiste, ze ktos si¢ modli... musisz sig

koncentrowac...[...] Ale Chinczycy nie mogli nic zrobi¢. Nie wida¢ jak sie jezyk rusza. Nie mogli powiedziec,
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,czemu sie tak koncentrujesz?” Bo wtedy wiezien mowit, ,, Tak... mysle o moim przestepstwie...” Umyst,

ludzki umyst... jest nie do odkrycia.

Strategie ta rowniez mozna zaliczy¢ do tych opierajacych si¢ na tozsamosci
kolektywnej Tybetanczykow, poniewaz aktywisci polityczni podkreslaja czesto swoje
wczesniejsze doswiadczenie duchowe wynikajace z praktykowania buddyzmu

tybetanskiego:

Dla komunistow fizyczne zamknigcie bylo sposobem na zdobycie kontroli nad naszymi myslami.
Kazde zebranie zaczynato si¢ od wyktadu na temat potrzeby zreformowania mysli i przekonan wiezniow.
Mowili nam, zZe musimy nauczy¢ sie kochaé Partie z calego serca i umystu. Ale kajdanki nie mogly
kontrolowa¢ tego, jak myslatem. [...] Fizyczne ograniczenie bylo tylko zewnetrzng oznakq uwiezienia. Nadal
miatem moc puszczania wodzy moim myslom.

AB — Palden Gyatso (s. 95)

Praktykowanie buddyzmu tybetanskiego stanowi szczegdlny rodzaj oparcia w tozsamosci
narodowej 1 nadaje poczucie sensu w cierpieniu i motywacj¢ do przezycia skrajnych

warunkow w wiezieniach:

Chinczycy krzyczeli i kazali nam pozby¢ si¢ naszej wiary. Ale [...] powiedzialam sobie, ze buddyzm
istnieje i moja wiara w buddyzm jest niezmienna. Wiec nigdy nie ulegtam ich nakazom. Wszystko, co mowili,
traktowatam jako ktamstwo. [...] Wszyscy moi przyjaciele zgineli i przyrzekiam sobie, ze jestem jako jedyna,
ktora przezyla, musze kiedys opowiedziec¢ to wszystko Jego Swigtobliwosci. W wiezieniu nie moglismy nawet
poruszac ustami, bo mogli pomysleé, ze si¢ modlimy i wtedy nas karali.

WP — Ngawang, K, 75, 27, 20

Wiara religijna moze by¢ takze inspiracja dodajaca odwagi w czasie stawiania

oporu sile zbrojnej wtadz:

Ufatem w stu procentach tym swigtym [symbolom religijnym]. W klasztorze ufalem tym rzeczom.
Ufatem, ze one mnie ochroniqg. Miatem to na szyi. Kiedy to zaloZylem, nie batem si¢ Zotnierzy chinskich.
Statem si¢ bardzo silny. Zazwyczaj sie batem chinskiej milicji. Ale tego ranka, nie batem sie...

WP — Tsetan, M, 39, 15, 3

Bardziej szczegdtowy opis réoznych wymiaréw religijnych strategii radzenia sobie z

traumatycznymi doswiadczeniami znajduje si¢ w rozdziale 3.2.3.

85



C3. 3. Strategie przetrwania

Skrajne doswiadczenie, jakim jest zamkniecie w chinskich wiezieniach i obozach
pracy, zwlaszcza w czasie rewolucji kulturalnej, czy w okresie wielkiego gtodu, wymaga
od wigznidéw podejmowania szczegbdlnych strategii pozwalajacych przetrwac. Ten aspekt
ich doswiadczenia roézni si¢ wiec od strategii zwigzanych z jawnym czy ukrytym
stawianiem oporu. Strategie przetrwania mogga mie¢ dwa rézne wymiary. Z jednej strony
s3 to sposoby na przezycie trudnej sytuacji egzystencjalnej, takiej jak gtod, czy skrajne

wycienczenie:

Dawali jeden kawalek chleba na parze [tingmo]. Nie wazylysmy sig tego jes¢, bo byt tylko jeden kes,
wiec ssalySmy go. Pracowalysmy na farmie warzywnej. [...] Wiekszos¢ z nas przetrwala dzieki tym
warzywom, ktore kradlysmy. W ten sposob przetrwatam 20 lat w wiezieniu.

WP — Ngawang, K, 75, 27, 20

Z drugiej strony sg to strategie przetrwania w sensie emocjonalnym, polegajace na
unikaniu szykan ze strony wladz wi¢ziennych, na przyktad poprzez udawanie lojalnosci

wobec partii:

Niektorzy wigzniowie wybuchneli pltaczem [na wies¢ o $mierci Mao]. Slyszalem jednego, ktory
Jeczal, ,, Przewodniczqcy Mao jest mi blizszy niz moi rodzice”. ZostaliSmy ostrzezeni, ze mamy przyjgc
,, wlasciwg postawe” na tq smutng okazje.

AB — Paden Gyatso (s. 161)

... w Drapchi musielismy pracowa¢ po osiem godzin... weczesniej nositem odchody, ktore stuzyly im
jako nawoz [...] To byla bardzo ciezka praca. I wtedy zaczglem stara¢ sie unikngé tego, bo to bylo za ciezkie
dla mnie. [...] Wigc znalazlem jednego straznika i powiedzialem, jak sie czuje... Ze Zaluje moich czynow, ze
wykorzystywalem ludzi... I ze chce by¢ nowg osobq [...]. Ale ze nic nie potrafig robi¢. Wiec on zapytal:
., Czego sie chcesz nauczy¢?” Zapytatem, czy mogtbym zajgé si¢ krawiectwem....

WP — Norbu, M, 70, 20, 22

Nalezy tu jednak zaznaczy¢, ze strategie te podejmowane byly raczej przez starsze

pokolenia wigznidw, zwlaszcza w tak trudnych okresach, jak rewolucja kulturalna czy
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wielki gtod. Sg to zwykle osoby, ktorych zamknigcie w chinskim wigzieniu nalezy raczej
nazywac¢ sytuacja losowa i opisywane tutaj strategie stanowig przejaw ich adaptacji do

dlugoletniego uwiezienia:

Wiedziatem oczywiscie, ze nie popetnitem zadnych zbrodni. Ale kazdy wiezien musial opanowaé
zdolnos$¢ przyznawania sie do winy, ktore sprawialy przyjemnosé Partii. Nauczylem sie polegac na technice
przyznawania sie do jakis mniejszych wykroczen, owijajgc to w jakies wieksze ideologiczne wyjasnienie.

AB — Palden Gyatso (s.118-119)

Mtodzi aktywisci polityczni, §wiadomie podejmujacy wspolny opor wobec wiadz
chinskich (poczawszy od lat 80. XX wieku) — jak to opisano wyzej — raczej nie

pozwoliliby sobie na wylamanie si¢ z solidarnosci grupowej w taki sposob.

Oparcie w bliskich w trakcie uwi¢zienia

Istotnym elementem pomagajagcym przetrwaé dtugotrwate uwiezienie w trudnych
warunkach jest dla aktywistow mysl o tym, ze powrocg oni kiedys$ do rzeczywistosci, jaka
zostawili za soba, a zwlaszcza do bliskich oséb, z ktorymi musieli si¢ rozstaé. Zerwanie
tych wiezi jest szczegblnie traumatycznym do$wiadczeniem, wywotujacym gleboki kryzys

1 utrate poczucia sensu dalszej walki o przezycie:

Moj mqz ozenit si¢ z inng kobietq... [ptacz] kiedy bytam w wiezieniu. Mielismy czworo dzieci. On sig
ozenit z inng miesigc przed moim wyjsciem z wigzienia. To byto najwigksze rozczarowanie w moim zZyciu.

WP — Jetsun, K, 38, 3,1

Odwiedziny rodziny i przyjaciol nie byly dozwolone przez szes¢ miesigcy. [...] Moja matka nie
dostawala pozwolenia na zobaczenie si¢ ze mnq [...] wiec zaczela mysle¢, ze umartam w wigzieniu. Zmarla
na zawat serca. Ale nie wiedziatam o tym. [...] W konicu brat mi powiedzial, ze mama zmarta na zawal, bo
myslala, ze nie zyje [...] To mnie bardzo zasmucifo. [...] Miatam nadzieje, ze zobacze si¢ z mamg, jak tylko
wyjde z wiezienia. [...] To byl najsmutniejszy moment w moim zyciu [ptacz]. Nie chcialo mi sig¢ zy¢.

WP — Kunga Wangmo, K, 37, 2, 17

W tym konteks$cie, jedng ze strategii przetrwania moze by¢ §wiadome zerwanie

wiezi z bliskimi. Niewatpliwie tatwiejsze jest to dla osob duchownych, ktére juz wezesniej

zdecydowaty si¢ na taki krok, wstepujac do klasztoru:

Bezpiecznie bylo dla nas wszystkich zapomnie¢ o naszych najblizszych. Nauczylismy sie Zy¢, jak

bysmy byli sierotami, bez rodzicow, braci, siostr, a nawet przyjaciol, w swiecie zewnetrznym. By¢ moze dla

87



mnie, jako mnicha, bylo to tatwiejsze niz dla niektorych innych wigzniow. Ja bylem przyzwyczajony do
samotnosci.

AB — Palden Gyatso (s. 120)

Strategia taka moze by¢ kontynuowana rdwniez na emigracji, zaréwno jako sposdb
na poradzenie sobie z tesknota za domem, jak 1 z poczuciem winy zwigzanym z

obarczeniem swojej rodziny odpowiedzialnoscig za dziatalnos$¢ polityczna:

Prawie nie kontaktuje si¢ z rodzing. Moj ojciec zmart, kiedy bylem w wigzieniu. Mam czasem
kontakt z matkq, ktora czesto placze, to jest trudne... tesknig za domem. Mowie jej, zeby wypierata si¢ mnie w
razie czego... zeby moja rodzina nie brata odpowiedzialnosci za mojq dzialalnosé.

WP — Dhondup Gyaltsen, M, 33, §, 4

Pogodzenie si¢ ze Smiercia jako strategia przetrwania

Kolejng strategia przetrwania moze by¢ w niektdrych przypadkach pogodzenie si¢ z
mozliwoscig wlasnej $mierci w wigzieniu. Rozwazanie o niej wydaje si¢ by¢ czestym
zjawiskiem wsrod wiezniow politycznych, na ogoét pozostajac raczej w sferze myslenia, niz
otwartych rozméw, poniewaz istotne jest podtrzymywanie si¢ wzajemne na duchu.
Niemniej jednak pogodzenie si¢ ze $miercig dodaje odwagi w sytuacjach szczeg6lnie

trudnych dla wigzniow:

Myslatem, ze i tak umre. Wiec powiedzialem sobie, Ze nie moge zdradzi¢ moich tybetanskich
towarzyszy w wiezieniu. Powiedzialem, ze nie wiem nic o tych, ktorzy zaplanowali i zapoczgtkowali ten
incydent. Wiec znowu zaczeli mnie bic.

WP — Topchoe, M, 35, 5.1

Czasami odwaga niektorych wiezniow tybetanskich w konfrontowaniu si¢ ze
$miercig moze stanowi¢ przyktad dla grupy wi¢zniow politycznych, wzmacniajac w nich

sile w stawianiu oporu:

Pema stal przed stolem, kiedy oficer oglosil, ze Partia zdecydowata pozbawi¢ go zZycia. ,, Dzigkuje!”,
powiedzial Pema. Jego glos brzmial, jakby byt zachwycony. Bylem zdumiony, tak samo jak chinscy
oficerowie. Ale jeszcze bardziej nas zdumialo to, co powiedzial dalej. Pema wyrecytowat stare tybetanskie
przystowie, ,, Dobrze jest mie¢ diugie i szczesliwe zZycie, ale jeszcze lepiej jest mie¢ krotkie i nieszczesliwe ™.

AB — Palden Gyatso (s. 141)
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Réwniez rozmyslanie o samobojstwie zdarza si¢ czes$ciej niz sadzg niektorzy
Tybetanczycy, ktorzy uwazaja, ze taka mysl jest nie do pomyslenia dla kogo$, kto wyznaje
buddyzm i rozumie prawo karmy, zgodnie z ktérym cierpienie jest szansg na wyzwolenie z
cyklu wcielen. Odebranie sobie zycia stanowi tabu w kulturze tybetanskiej. Okazuje si¢
jednak, ze w wiezieniach chinskich samobojstwa zdarzajg si¢ dos¢ czesto, na przyktad

przez przedawkowanie lekow, czy rzucenie si¢ do rzeki, powieszenie lub zadzierzgnigcie

sie:

. zobaczylismy Lobsanga Chophela, mnicha z Damchung, ktory lezal martwy w cementowej
wannie ze sznurkiem na szyi. Zostawit list. W liscie napisal, zZe popelnit samobdjstwo, bo nie moze znies¢
bolu, kiedy widzi swoich towarzyszy w wiezieniu, ktorzy sq torturowani. Pisal tez, Ze jego dusza zawsze
bedzie z nami.

WP — Topchoe, M, 35, 1, 5

Decyzja o samobdjstwie moze by¢ rozumiana jako przejaw desperacji i utraty

nadziei:

Wielu wiezniow popetnito samobdjstwo. Niektorzy uwazali ich za tchorzy, inni, ze to byt akt odwagi.
Ja nie Smiem tego oceniac¢. Nikt nie moze zrozumiec tej skrajnej rozpaczy, ktora zmusza kogos do odebrania
sobie zycia.

AB — Palden Gyatso (s. 117)

Przekraczanie tabu samobojstwa przez Tybetanczykow moze by¢ postrzegane jako
akt odwagi z ich strony i przejaw ostatecznej formy stawiania oporu przemocy i
zniewoleniu. Podobne znaczenie maja, powtarzajgce si¢ coraz czgsciej w ostatnich latach,
incydenty samobdjstw Tybetanczykow przez publiczne samospalenie czy zaglodzenie sig.

Ich celem jest zamanifestowanie swojego sprzeciwu wobec chinskiej polityki w Tybecie.
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C3. 4. Strategie nadawania sensu wlasnemu cierpieniu

Nawet jesli dziatania tybetanskich wigzniow politycznych majg czesto charakter
stawiania czynnego oporu wobec postepowania wiadz, nie ma watpliwosci, ze to, czego
doswiadczaja — przesladowania, tortury, trudne warunki zycia w wigzieniu i obozach
pracy, 1 skutki tych traumatycznych do§wiadczen, w postaci objawow potraumatycznych i
trudno$ci adaptacyjnych po wyjsciu z wigzienia — to glebokie cierpienie. Niniejsza
kategoria odnosi si¢ do sposobow, jakich tybetanscy aktywisci polityczni uzywaja w celu
nadawania mu sensu. Wyodrebnione zostaty tutaj dwie podkategorie: radzenie sobie z
cierpieniem w oparciu o ich tozsamos$¢ kolektywng oraz w oparciu o doswiadczenie

religijne.

C3. 4. 1. Radzenie sobie z cierpieniem w oparciu o tozsamos¢ kolektywna
Tozsamos$¢ kolektywna, z jednej strony — jak to opisano wyzej — daje
Tybetanczykom poczucie sity w stawianiu oporu chinskim wtadzom, a z drugiej strony,

moze takze nadawac ich cierpieniu sens.

... Zaczgtem postrzegac¢ moje uwiezienie w innym Swietle. Bylo ono tylko malq wersjq uwiezienia
calego Tybetu. Tysigce wigzniow, niewinnych, bylo torturowanych i glodzonych...

AB — Palden Gyatso (s. 165)

Musiatem mysle¢ o cierpieniu innych istot czujqcych... nawet wtedy myslatem o warunkach, w
Jakich sie znalazt Jego Swigtobliwosé Dalajlama. Byl juz wtedy w Indiach. [...] On jest zywym boddhisattwg,
Avalokitesvarg®. Nawet mimo to, Ze jest zywym Avalokitesvarq, musial doswiadczaé takich trudnosci w
Indiach, opusci¢ swoj wiasny kraj. [...] Porownujgc moje cierpienie z nim...[...] moje cierpienie bylo
niewielkie...[...] nie martwilem sig o to, nie smucitem si¢ w ogole...Wrecz przeciwnie, moj umyst byl zupeinie
spokojny w tym czasie.

WP — Norbu, M, 70, 22, 20

Znajduje to wyraz w odnoszeniu si¢ przez tybetanskich wigzniéw politycznych w

opisach wlasnych doswiadczen do szerszego kontekstu przezy¢ catej spotecznosci

4 Wocielenie Buddy w jego aspekcie wspotczucia (dost. Pan patrzacy w dot [na $wiat], czyli ze

wspotczuciem)
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tybetanskiej, a takze w stosowaniu typowych dla swojej grupy kulturowej sposobow
wyrazania emocji. PoroOwnywanie wlasnego cierpienia z cierpieniem innych
Tybetanczykow jest sposobem na radzenie sobie z nim, motywuje do podejmowania
ryzyka 1 wlaczenia si¢ w walke o niepodleglos¢ Tybetu. Jak mowig tybetanscy aktywisci

polityczni, myslenie o cierpieniu innych powoduje, ze wlasne cierpienie staje si¢ 1zejsze:

Myslgc o wiezniach politycznych w przesztosci, ktorzy poswigcili swoje zycie za Tybet, oni cierpieli
duzo gorsze traktowanie. Biorqc przyklad z tego, latwiej jest mi radzi¢ sobie z cierpieniem, jakie spotkato
mnie w wiezieniu.

WP — Dolma, K, 30, 11, 6

Na poczgtku aresztowania trzymali mnie w izolatce przez miesigc i 15 dni. [...] [za udzial w
demonstracji w wiezieniu w 1998] bylem trzymany w izolatce przez 24 dni. Ale to byto nic w porownaniu z
innymi wiezniami politycznymi.

WP — Dorjee, M, 30, 3, 8

Bagatelizowanie wlasnego cierpienia
Tybetanczycy wydaja si¢ mie¢ tendencje do bagatelizowania problemow

osobistych, niech¢tnie mowig o wlasnych trudno$ciach:

Czasami mysle, ze my, Tybetanczycy, mamy tendencje do unikania niewygodnych tematow w
nadziei, Ze one znikng same z siebie.

AB — Palden Gyatso (s. 14)

Aktywisci polityczni czesto podkreslaja, ze Tybetanczycy sa wyjatkowi, jesli

chodzi o znoszenie trudno$ci, sg do nich przyzwyczajeni od urodzenia:

Bytem w wigzieniu bardzo krotko w porownaniu z innymi wiezniami politycznymi. [...] Tybetanczy
majq inne sposoby radzenia sobie niz inni ludzie. Sam dorastatem w trudnych warunkach... dlatego mysle, ze
bylem w stanie poradzi¢ sobie z takimi okropnymi doswiadczeniami. Troche bylem przyzwyczajony do
takiego traktowania. W porownaniu z innymi wigzniami politycznymi, moich doswiadczen nie da sie
porownac z ich torturami. Ale takie doswiadczenia byly dla nas normalne. [...] W porownaniu do tego, co
moi rodzice i starsze pokolenie Tybetanczykow wycierpiato... nasze problemy byly niczym. Wielu
Tybetanczykow umario z glodu. Takie myslenie powoduje, Ze problemy, ktore miatem, wydajq si¢ Izejsze.

WP — Lobsang, M, 30, 8, 1

Tybetanczycy uwazaja si¢ za duzo bardziej odpornych na cierpienie, porownujac

si¢ z ludzmi z zachodniej kultury, ktérzy wedlug nich wyolbrzymiajg problemy. Wydaje
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sie, ze czesciej zdarza si¢ to w przypadku mezczyzn. Kobiety z wigkszg fatwoscig méwig o
swoich problemach, czy objawach psychopatologicznych, takich jak depresja czy Igk.
Mezczyzni, nawet je§li o nich wspominaja to je minimalizuja, zwlaszcza umniejszaja
problemy psychiczne, czesciej 1 tatwiej moéwig o problemach somatycznych. Dla

niektorych, przezywanie leku o wlasne zycie z perspektywy czasu wydaje si¢ ,,Smieszne”:

Nie mam jakis zlych wspomnien. Teraz chce mi si¢ Smiac, jak myslg o przesziosci, bo nigdy nie
myslatem, ze bede zZyl, a teraz jestem tutaj zywy. Nigdy nie myslatem, ze uda mi si¢ dostac do Indii. A teraz
wszystko wydaje si¢ jakims cudem.

WP — Gyamtso, M, 34, 10, 4m

Czesto byli wiezniowie podkreslaja, ze nie majg probleméw emocjonalnych
dlatego, ze byli zdecydowani na podjecie ryzyka, wiedzieli co ich czeka. Bagatelizowanie
cierpienia ma tez znaczenie w kontekscie poczucia wspoélnoty wsrod wigznidw, ktorzy w
trakcie uwig¢zienia musieli podtrzymywac si¢ wzajemnie na duchu.

Problemy emocjonalne wigzniéw politycznych sa takze minimalizowane przez

profesjonalistow i spotecznos$¢ uchodzcow:

Ogolnie, wigzniowie polityczni... nie wszyscy... ale wigkszos¢ z nich nie ma jakis istotnych objawow.

Kilka dni temu byl u mnie wigzien polityczny... on byl w wiezieniu, chyba, osiem lat... i nic mu nie jest. |[...]
Jesli majq jakies objawy, to zwykle lekowe [...] czasem depresyjne..

WPR — Thubten, M, 52, Delek Hospital — lekarz

Duze znaczenie ma tutaj kulturowa postawa wobec cierpienia, charakterystyczna
dla Tybetanczykow. Niezbyt otwarcie i niezbyt chetnie méwig o swoich problemach, sg
malo ekspresyjni, chociaz czgsto przezywaja bolesne wspomnienia zwigzane z pobytem w
wiezieniu. Z oporem wyrazaja emocje, trudniej wigc lekarzowi ocenié, czy je przezywaja
(np. poczucie winy). Wolg cierpie¢ w milczeniu. Cze¢sciej doswiadczajag objawow

somatycznych, ktore stanowig ekspresj¢ ich probleméw emocjonalnych:

Mysle, ze problem polega na tym, ze ludzie czasami cierpig w milczeniu... Pacjenci przychodzq i
mowig: ,,Och, mam ten bol plecow od tak dawna” i somatyzujq. Ale majq tak naprawde problem
emocjonalny. Pytam ich wtedy wprost, z szacunkiem. Oni mowig, ,,Nie czuje sie szczesliwy od tak dawna”.
Wiec pytanie jest, czy oni sobie zdajq sprawe, Ze to jest kwestia medyczna... wyrazajq to... czy myslg raczej,
., to jest moja karma”, ,,czy warto o tym mowic?”, ,, Moze muszg przez to przejs¢?”’

WPR — Thubten, M, 52, Delek Hospital — lekarz
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Wydaje si¢, ze umniejszanie wlasnego cierpienia ma tez zwigzek z nadawaniem mu
sensu jako szansie na odkupienie zlej karmy. Ten sposob radzenia sobie z cierpieniem
przez Tybetanczykdéw jest tez pewnym wymiarem radzenia sobie w oparciu o religi¢
(religious coping; patrz rozdziat 3.2.3.). Myslenie o cierpieniu innych ma znaczenie w

radzeniu sobie z cierpieniem osobistym i jest $ci§le powigzane z perspektywa buddyjska.

Niewatpliwie bagatelizowanie probleméw emocjonalnych przez Tybetanczykow,
ktorzy doswiadczali tortur, nalezy postrzega¢ takze jako strategi¢ adaptacyjng na

uchodzstwie, pomagajaca sprosta¢ wyzwaniom praktycznym codziennego zycia:

Czesto mysle o wigzieniu...wracajq wspomnienia, ale co moge zrobi¢? Musze tez mysle¢ o innych
rzeczach, na przykiad jak zarobié¢ na jedzenie... Trudno mowi¢ o emocjach, nie da si¢ mowic o tym, co jest w
srodku...Poza tym, co to da? Moglbym o tym opowiadac komus, kto mogtby mi jakos pomoc, w sprawach
materialnych, prawnych. Od 2004 roku nie mam zadnych dokumentow, bo nie sta¢ mnie na to. [...] Ostatnio
bolat mnie zZolgdek, prawdopodobnie od stresu...[...] Nie bytem u lekarza [...], to nie jest az takie powazne.
Sgsiad z pokoju kupit mi jakies leki. [...] Nigdy wczesniej nie bytem u lekarza.

WP — Ngawang Phuntsok, M, 35, 7, Tm

Podkres$lanie znaczenia wlasnego udzialu w oporze przeciwko wiadzom

Podkreslanie wigkszego poswiecenia ze strony innych Tybetanczykéw w
poréwnaniu ze swoim cierpieniem, jest wsrdd tybetanskich bylych wieznidw politycznych
pewna regula, majaca jednak wyjatki. Zdarza si¢, ze byli wigzniowie podkreslajag swoje
znaczenie w grupie aktywistow albo wage demonstracji, w ktorych uczestniczyli albo ktore
sami zainicjowali, badz byli w gronie lideréw takiej, ktora szczegolnie data si¢ we znaki

chinskim wtadzom:

Bylo nas wielu...i oni wszyscy dodawali mi energii. Poszedlem naprzod, zeby krzyczec. Szedlem na

samym przodzie glosno krzyczgc...
WP — Tsetan, M, 39, 15, 3
W niektorych wywiadach podkre§lano znaczenie demonstracji, w ktorych sie
uczestniczyto, czyndéw, ktore zostaly dokonane w ich trakcie (jesli to nie byta znana
demonstracja, to na przyklad aktywisci podkreslaja, ze zniszczone zostaty sklepy
sprzedajace cenne surowce naturalne eksploatowane w Tybecie). Niektorzy uwypuklali

role, jaka odegrali w danej demonstracji albo tez zaznaczali, co byto wyjatkowe w niej (na
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przyktad publiczne aresztowania) lub podawali nazwiska znanych wi¢zniéw, z ktorymi

dzielili celg. Oto jeden z takich przyktadow:

Demonstracje, ktore zorganizowalismy w Shigatse, byly uwazane za najbardziej zagrazajgce dla
chinskiego rzqdu. Wielu ludzi bylo aresztowanych, ale bylo osmiu glownych organizatorow. Ja bytem jednym
z nich. Demonstracje zostaly nazwane przez wladze jako ,, trzy czarne filary”. [...] Bylo 400 uczestnikow.
Wszystkich nas, liderow, aresztowano na oczach ludzi, aresztowania byly filmowane...

WP — Lobsang, M, 30, 8, 1

Strategia ta wydaje si¢ byC istotna w tworzeniu si¢ tozsamos$ci aktywisty
politycznego. Z jednej strony mozna pozosta¢ anonimowym bohaterem tybetanskiego
ruchu oporu, mie¢ poczucie, ze uczestniczy si¢ we wspolnej walce, z drugiej strony, mozna

by¢ wyjatkowym bohaterem, ktorego imi¢ staje si¢ znane publicznie.

Trudnos$¢ w méwieniu o wlasnym cierpieniu

Byli wig¢Zniowie polityczni z jednej strony chetnie opowiadaja o swoich
doswiadczeniach zwigzanych z zakazang dziatalno$cig 1 jej konsekwencjami — stanowi to
element, opisanej nizej (D.2.2), kampanii na rzecz Tybetu, nadajacej rowniez szczegdlny
sens ich cierpieniu — ale jednoczesnie w momentach bardziej osobistej rozmowy, wskazujg

na to, jak trudno jest im wraca¢ pamigcig do tych wspomnien:

Na popoludniowych zajeciach ludzie z innych krajow pytajg mnie czesto o sytuacje w Tybecie. To
Jest trudne dla mnie, bo spedzitem duzo czasu w wigzieniu w Tybecie [...] i mowienie o tym przywraca duzo
trudnych wspomnien i powoduje, Ze czuje sie smutny.

FgP1 — Ngawang, Dhokyi, Tenzin, Phuntsok, Tsultrim, Sangay

Wspomnienia zwigzane z torturami i pobytem w wigzieniu, majg dla nich charakter
traumatycznych wspomnien i wywotuja objawy, bedace elementami zespolu stresu

pourazowego:

Czesto placze, przypominajgc sobie wiezienie. Mam koszmary senne, na przykiad, ze jestem
aresztowana po raz drugi. Czesto wybucham zlosciq, jestem drazliwa, brakuje mi cierpliwosci. W wigzieniu
nie plakatam, jak spotykalam sie z rodzing, nie moglam plakac...oni plakali. [...] Wczesniej bylam
najmtodszym dzieckiem w rodzinie, bylam bardzo dobrze traktowana. W wigzieniu mi tego brakowalo, bytam
tylko zle traktowana. [...] Teraz znowu umiem ptakac.

WP2 — Kunga Wangmo, K, 37,2, 17
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Jednoczesnie méwienie o emocjonalnym wymiarze ich do$wiadczenia, stanowi
trudnos$¢ dla tybetanskich bylych wigznidéw politycznych, zwigzang — jak wspomniano

wyzej — z kulturowo uwarunkowang trudnoscig w ekspresji uczu¢:

Ludzie na Zachodzie sq bardziej ekspresyjni w emocjach. Tybetanczycy nie sq. Wiec bardzo trudno
domysli¢ sie czy to majg...Tylko dlatego, ze nie sq ekspresyjni, nie znaczy, zZe tego nie ma. Wiec czasami,
trzeba to...wydoby¢ z nich.

WPR — Thubten, M, 52, Delek Hospital — lekarz

Problem tam jest, ale ja nie moge ci pokaza¢ moich problemow. To nie jest tak, jak w
supermarkecie. Nie moge ci pokazac. Ale to jest tam, w moim sercu. [...] nikt i tak nie moze rozwigza¢ moich
problemow, moge o nich opowiedzie¢ komus, kto rzeczywiscie je rozwiqgze.

WP — Delek, M, 40, 16, 7Tm

Powyzszy fragment wywiadu jest ilustracja pewnego kulturowego zatozenia
Tybetanczykow, zgodnie z ktorym trudno werbalnie wyrazi¢ swoj stan emocjonalny, co
takze moze by¢ powodem tego, ze ich cierpienie potraumatyczne znajduje najczgsciej Swoj

wyraz w postaci somatyzacji:

Mowienie o torturach wywotuje u mnie bol plecow przez trzy dni.

WP — Yangchen, K, 34, 1, 6

Koniecznos¢ pami¢tania a potrzeba zapomnienia

Byli wigzniowie polityczni znajdujg si¢ w trudnej sytuacji, ktora polega na tym, ze
wobec nich, jako bohateréw, ktorzy zdecydowali si¢ poswigci¢ swoj los dla sprawy
narodowej istnieje oczekiwanie ze strony spotecznosci tybetanskiej na uchodzstwie, iz
beda oni nadal poswigca¢ si¢ na rzecz wolnego Tybetu, migdzy innymi poprzez
opowiadanie swoich historii, ktore stajg si¢ przyktadem cierpienia i bohaterskiej walki
narodu tybetanskiego 1 przyciagaja poparcie spotecznosci migdzynarodowej dla idei
wolnego Tybetu. Oznacza to, ze muszg oni wpasowaé si¢ w pewien wzorzec bohatera,
ktory uosabia szczegdlne cechy narodowe takie jak wyjatkowa odwaga, sila, czy

odpornos$¢ na najbardziej nawet urazowe doswiadczenia:

To sq ludzie, ktorzy majq szczegolng odwage. To sq wyjgtkowi ludzie. To nie sq zwyczajni ludzie. Sq
bardzo wyjgtkowi. Popatrz na tych, ktorzy podejmujg strajk glodowy. Tam jest 13-14 o0sob.

Spotkatem...jeden z nich tu byt...Powiedziatem, ,, Gdzie jest twoja rodzina? Kto ci pozwolit tam is¢”? A on

95



na to. ,,Mam tylko ojca, on jest wielkim patriotq”. Powiedziatl mi: ‘Idz!’”

WPR — Thubten, M, 52, Delek Hospital —lekarz

Fakt, ze aktywisci polityczni maja mozliwo$s¢ opowiadania o swoich
dos$wiadczeniach niewatpliwie sprzyja nadawaniu przez nich sensu tym wydarzeniom.
Stajg si¢ one przyktadem zbiorowego cierpienia, wzmacniajac w ten sposob ich tozsamos¢

kolektywna:

Nie przesladujq mnie te wspomnienia, ale probuje pamietac i utrzymywac je zywe w umysle. To jest
bardzo wazne, zeby o tym pamigtac.

WP - Dolma, K, 30, 11, 6

...miatem trudne doswiadczenia [...] i wspomnienia tez sq trudne. Myslenie o sytuacji teraz jest dla
mnie jeszcze trudniejsze. Starzeje sig, mam wigcej odwagi, ale co moge zrobi¢ teraz? Jestem stary. To mnie
stresuje.

WI - Dargye, M, 70, 47

Wydaje si¢ jednak, ze tybetanscy byli wiezniowie polityczni stajg wobec
koniecznosci opowiadania swoich przezy¢. Staja si¢ oni zakladnikami swojej pamigci
przechowujacej trudne doswiadczenia w postaci zywo dostgpnej, utrudniajgcej tym samym

codzienne zycie:

Pamietam wszystko, ale nic nie moge z tym zrobi¢, pamiec pozostaje. Ja jestem tutaj, moje przeszie
zycie jest za mng. Teraz jestem w Indiach, muszg mysle¢ o praktycznych sprawach. Co do przesziosci, nic nie
moge zrobic.

WP — Delek, M, 40, 16, 7Tm

Wydaje si¢ wiec, ze opowiadanie o wlasnych do§wiadczeniach traumatycznych nie
zawsze wyptywa z dobrowolnej decyzji bylych wiezniow. Rzadko wydaje si¢ sta¢ za tym
ich potrzeba podzielenia si¢ trudnymi przezyciami po to, zeby doznac ulgi. Szczera cheé
opowiedzenia swojej historii jest wigc raczej przejawem ich poczucia zobowigzania wobec
spoteczno$ci. W tym sensie ich tozsamo$¢ osobista schodzi na dalszy plan, a na pierwszy
wysuwa si¢ wktad w tozsamos$¢ kolektywna. Naturalna adaptacyjna potrzeba zapominania

traumatycznych wspomnien musi by¢ wobec tego odrzucana przez nich:
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Po zwolnieniu z wiezienia miatam duzo wsparcia ze strony mojego brata. Ale nie mogtam mowic¢ o
tym, co przezylam, dzieli¢ si¢ moimi uczuciami zwiqzanymi z wiezieniem...nie czutabym si¢ rozumiana.
Dawniej trudno mi bylo o tym mowic. Teraz jest tatwiej. [...] W czasie rozmowy teraz przypomina mi Si¢ duzo
rzeczy, o ktorych nie myslatam...[...] ale lepiej jest pamigtac, nie chce o tym zapominad. [...] Wazne jest, zeby
0 tym mowi¢, szerzy¢ informacje na ten temat...

WP2 — Kunga Wangmo, K, 37,2, 17

Sa oczywiscie odosobnione przypadki oséb, ktérym opowiadanie o swoich
doswiadczeniach, czy przekazywanie ich w formie szeroko dostgpnej, takiej jak

autobiografia, przynosi ulge, czy moze nawet ma charakter terapeutyczny:

Na poczgtku, jak pisalem swojq historie...[...] to jest bardzo brutalna historia, jest duzo cierpienia,
tortur, rzeczy tego typu. Naprawde...ptakatem...kilka razy plakatem. Czasami czulem duze napiecie w
umysle...jak pisatem tg ksigzke. Wszystko mi si¢ przypominato. [...] teraz...kiedy to napisatem...wszystko
wyszto na zewnqtrz... jakbym sig oczyScit.

WP — Tsetan, M, 39, 15, 3

C3. 4. 2. Religijne strategie radzenia sobie (coping religijny)

Jak wczesniej napisano, fakt, Ze cierpienie moze by¢ postrzegane z perspektywy
cyklu wcielen jako efekt karmy:

W uszach mi zaczelo brzeczeé¢, moja twarz palita mnie. ,,Moja karma”, pomyslatam. ,, Ten bol
zlikwiduje wszystkie moje grzechy” [...]...W tych momentach, kiedy mogtam mysleé, myslatam o okropnej
karmie, jakq musiatam mie¢ w poprzednim zyciu, skoro teraz musiatam by¢ bita w taki sposob i modlitam sie,
zeby ten bol zlikwidowal wszystkie moje grzechy...

AB — Ani Pachen (s. 143-144)

A wigc pewien dhug z poprzednich wcielen, ktory musi by¢ splacony w tym zyciu,
dodaje mestwa niektérym wiezniom politycznym. Wiara religijna moze dodawa¢ odwagi,
bo skoro szczegdlne poswiecenie daje mozliwo$¢ dobrego odrodzenia, bohaterska $mierc
jawi si¢ w tej perspektywie jako szansa. Postrzeganie problemu emocjonalnego w
kategoriach karmicznych lezy takze u podtoza przekonania, ze niewarto o nim moéwic,

»trzeba przej$¢ przez to cierpienie”. Dlatego typowa reakcja jest powstrzymanie si¢ od
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poszukiwania pomocy 1 cierpienie w milczeniu z poczuciem sensu tego cierpienia, z

nadzieja, ze kiedy zta karma si¢ skonczy, sytuacja si¢ poprawi:

Trudno odroznié [szczg$cie osobiste od losow Tybetu]. Przyszios¢ wszystkich Tybetanczykow wigze
sie z przysziosciqg Tybetu. Dlatego tak wazne jest dla nas wspieranie si¢ nawzajem [...] A [jesli chodzi o
przyszto§¢ Tybetu], tu pojawia si¢ karma. Jesli jest zla karma, trzeba jq splaci¢. A wiegc jest potrzeba
akceptacji, raczej niz walki o wilasng, lepszq przysztosé.

FgP2 — Yeshi, Tashi, Nyima, Penpa, Namdol

Niektorym tybetanskim wiezniom zdarzajg si¢ sytuacje, w ktoérych pojawiajg si¢
watpliwosci co do wiary religijnej, zwlaszcza w momentach szczegdlnie trudnych, na
przyktad utraty oparcia w bliskich (patrzy wyzej: C3.3). Odzyskanie wiary w karme¢ w
takich sytuacjach daje site przetrwania, dzigki powrotowi poczucia glgbszego zrozumienia
wlasnego cierpienia.

Ta kategoria wydaje si¢ szczegdlnie wazna réwniez w sytuacji przypadkowego
uwigzienia, w przeciwienstwie do wczesniej opisywanych przypadkéw miodych
aktywistow, ktorzy wspolnie, jako grupa, podejmuja $wiadome ryzyko zwigzane z
nielegalng dziatalno$cia polityczng. Osoby, ktore zostaly uwiezione przez przypadek, a nie

jako wynik §wiadomego ryzyka, nie traktujg swoich dziatan jako wspdlnej walki:

... To bylo w 1959 roku, kiedy zaczelo sie powstanie. Trwato dwa dni... [...] Nie mielismy okazji
walczy¢... podpisatem si¢ [pod o$wiadczeniem], ze dobrowolnie wezme udzial w powstaniu, chociaz nie
mialem okazji [walczyC], [...] ale Chinczycy aresztowali wszystkich, ktorzy byli jakos zaangazowani...
wszystkich nas uwiezili.

WP — Norbu, M, 70, 22, 20

Bylam w wiezieniu Drapchi przez 3 lata. Zostalam aresztowana za to, ze przywioziam dwoje moich
dzieci do Indii, zeby poszli do szkoty [...] Wrocitam z powrotem [...] i wtedy mnie aresztowali. [...] Znalezli
ksigzke telefoniczng w mojej torbie. W tej ksigzce byly numery kontaktowe rzgdu tybetanskiego i inne
numery...

WP — Jetsun, K, 38, 1, 3

Dla takich os6b uwiezienie jest przezywane jako sytuacja losowa, w zwiazku z
czym w mniejszym stopniu podejmujg oni — opisane wyzej — aktywne i jawne strategie
stawiania oporu wtadzom, a takze rzadziej odnosza si¢ do tozsamosci kolektywnej jako

strategii radzenia sobie (bagatelizowania wlasnego cierpienia lub poréwnywania go z
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cierpieniem innych). W wigkszym stopniu za to stosujg ukryte strategie stawiania oporu,
czesciej udaja lojalnos¢ wobec wladz i partii komunistycznej, a takze czegsciej odnoszg si¢
— na rozne sposoby — do religii jako strategii radzenia sobie (na przyktad mowigc o swoim
cierpieniu jako szansie na splacenie ztej karmy albo traktujac je jako impuls do rozwoju
duchowego). Odnoszenie si¢ do religijnych strategii radzenia sobie jest takze zwigzane z
wiekiem wig¢znia politycznego. Starsze pokolenie wigznidw czgsciej odnosi si¢ do
religijnych znaczef opisujac swoje przezycia niz mtodzi aktywisci polityczni, ktorzy
traktujg swoje doswiadczenia bardziej w kategoriach politycznych.

Rycina 3 przedstawia kategori¢ ,,Swiadome podejmowanie ryzyka” 1 kategorie z nig
powiazane, pokazujac, ze osoby $wiadomie podejmujace ryzyko uwigzienia, to osoby,
ktore przewidujac konsekwencje okreslonych dziatan, decyduja si¢ poswieci¢ wlasny los
dla swojego narodu, w czym pomocny jest im ich status osoby duchownej, ktora zerwata
wiezi z bliskimi. Taka sytuacja daje im mozliwos¢ podjecia wigkszego ryzyka,
polegajacego na przyktad na bezposrednim stawianiu oporu sile zbrojnej wladz. Wyraznie
wida¢, ze wywiady zakodowane z uzyciem tej kategorii, to wywiady z osobami mig¢dzy
trzydziestym a trzydziestym dziewigtym rokiem zycia; nie ma ws$rod nich oséb ze

starszego pokolenia wiezniow.

We- s"-M.:QOME posuhekanie
Lobsang,M 30,81 o7 PODEJMOWANIE wiasnego losu
dla narodu
[ — — RYZYKA
Tsetan M. 39,153
statu§ gsoby
WE] - £s duchownej dajacy
TashiM 3919 mozliwosc
Bg podjecia
WB- : wiekszego ryzyka

Yangzom K 34,16.0

WER-
Codes
Pasangﬁ1,35,3,5
ViR - brﬁe
Dolma K 30,116 éwia@méé odpowiedzialnosci

; @ konsekwencji za whasne
stawiahie oporu okreslongj dziatania
sile zbrojnej wladz aktywnosci

1'|'II|IB_
Gyamtso,M.34,10.4m
WB-
Topchoe M 35,15

Ryc. 3. Kategoria ,,Swiadome podejmowanie ryzyka” i powiazane kategorie oraz wywiady
kodowane przez te kategorie
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Z kolei rycina 4 przedstawia powigzania migdzy kategoriami: ,.cierpienie jako

karma”, ,,szukanie oparcia w Dalajamie jako strategia przetrwania” oraz ,,uwig¢zienie jako

sytuacja losowa”, a wywiadami kodowanymi przez te kategorie. Nalezy zwréci¢ uwagg, ze

osoby w duzej mierze odnoszace si¢ do religijnych strategii radzenia sobie w swoich

opisach (postrzeganie swojego cierpienia jako szansy na sptacenie zlej karmy oraz

szukanie oparcia w Dalajlamie — patrz nizej), to osoby starsze (Ngawang, K, 75 lat; Norbu,

70 lat; Dawa, M, 69 lat), a takze te spo$rod mtodszego pokolenia (Jetsun, K, 38 lat;

Gyamtso, M, 34 lata), ktore swoje uwigzienie traktowali jako sytuacj¢ losowa, a nie efekt

swiadomie podjetego ryzyka. Sg réwniez wyjatki od tej reguty (Dolma, K, 30 lat;

Yangchen, K, 34 lata; Tsetan, M, 39 lat): osoby, ktore podejmujac $wiadome ryzyko,

postrzegaja jednoczesnie swoja sytuacje jako szanse na splacenie ztej karmy. Ta kategoria

pojawia si¢ takze w wywiadzie z grupa fokusowag z udzialem wiezniow politycznych

(FgP2), a takze w wywiadach z lekarzami tybetanskimi, co wskazuje na fakt, ze jest to

istotna kategoria w ramach tybetanskiej kultury zwigzana z
doswiadczeniami.

szukaniQparciaw - :

Dalajlamie jako C'er%"'e

traumatycznymi

WER -
Thubten M 52 Delek
Haspital - lekarz
medycyny Zach.

WPR -Dolma

jako karma |

strategi
WE- przetrw

Yangchen K34 16

Codes Codes

B odes
Gyamtso M, 34,10,4m Jetsun K.38.1.3

Kodes

WB-
s odes | NOawangK.75.27.20

Norbu,M.70,22,20

Codes
UWIEZIENIE JAKO

SYTUACJA LOSOWA

Tsering K, 42 Men-Tsee-Khang
- lekarka medycyny tyb.

oees WB-
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FgP2 - GuGhusum -

Yeshi Tashi Myima,Pe
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Ryc. 4. Kategorie opisujgce niektére religijne strategie radzenia sobie z cierpieniem oraz

wywiady kodowane przez te kategorie

Szukanie oparcia w Dalajlamie jako strategia przetrwania
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W sytuacji przypadkowego aresztowania, wigzniowie polityczni nie majg poczucia
sity w takim stopniu, jak w przypadku $wiadomego podejmowania aktywnego oporu, ktory
zazwycza] wigze si¢ z oparciem w wigkszej grupie i przekonaniem o podejmowaniu
stusznej walki. Przypadkowe aresztowanie (na przykiad bycie ztapanym na nielegalnym
przekraczaniu granicy, posiadaniu nielegalnych zdje¢ Dalajamy itp.) powoduje, ze osoba
taka — poddawana torturom — ma duzo wigksze poczucie bezradnosci, nie ma
wystarczajacych zasobow, ktére moga da¢ jej oparcie i pomdc przetrwac. Takie osoby
zwykle opisuja, jak w trakcie aresztowania i przestuchan odnosity si¢ do osoby Dalajlamy,
zarowno w sensie religijnym, duchowym, jak i psychologicznym, na przyktad poprzez

wizualizowanie jego wizerunku w wyobrazni:

Modlitam sie do Jego Swigtobliwosci, kazdej nocy, kiedy bylam w wiezieniu. Czasami krzyczatam

gleboko w moim sercu imie Jego Swigtobliwosci.

Jetsun, K, 38,1, 3

Dalajlama, jako przywddca duchowy Tybetanczykow jest osoba, do ktorej odnosza
si¢ oni zwlaszcza w sytuacjach skrajnej bezradnosci, szukajac oparcia. Wérod wiezniow
starszego pokolenia czg¢sto pojawia si¢ ta strategia, kiedy opowiadajg o do§wiadczeniach

utraty nadziei w trakcie dlugoletniego uwie¢zienia:

Wtedy zaczelysmy jes¢ nasze buty, ktore byly ze skory. Bardzo trudno bylo je jes¢, ale musiatysmy
jes¢, zeby przezy¢ nastepne kilka dni. Wtedy przyrzeklysmy sobie, poniewaz wiedzialysmy, ze wigkszoS¢ z nas
umrze, [...] ze ktokolwiek przezyje, opowie tq prawdziwg historie Jego Swigtobliwosci Dalajlamie. |...]
Powiedzialam sobie, ze musze przezyé i opowiedzie¢ to wszystko Jego Swigtobliwosci Dalajlamie. |...]
Wszyscy moi przyjaciele zgineli. Pomyslatam sobie, ze musze opowiedzie¢ o tym Jego Swigtobliwosci.

Ngawang, K, 75, 27, 20

Dalajlama jawi si¢ tu jako jedyna bliska osoba na wolnosci, ktdra przetrwa i ktora
powinna dowiedzie¢ si¢ o tym, co dzieje si¢ w chinskich wiezieniach i obozach pracy. W
ten sposob — w sytuacji braku takiego poczucia wspolnoty, jak wsréd mtodszego pokolenia
wigzniow politycznych — osoba Dalajlamy staje si¢ ogniwem taczacym grupe wigzniow.
Pojawia si¢ w nich poczucie zobowigzania wobec tych, ktérzy umarli. Czuja sig
zobowigzani, zeby przezy¢ 1 przekaza¢ wiadomos¢ o zmartych Dalajlamie, nadajgc tym

samym sens walce o przezycie w skrajnie trudnych warunkach.
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Wydaje si¢, ze osoba Dalajlamy — taczaca wszystkich Tybetanczykow, niezaleznie
od rdéznic regionalnych, czy jakichkolwiek réznic pogladow — daje im poczucie
bezpieczenstwa i otuchy, zarowno na poziomie osobistym, jak i w znaczeniu oparcia w

tozsamosci kolektywnej:

Raz bylem bardzo chory. Snilo mi sie, ze Jego Swigtobliwosé przychodzi do mnie i daje mi garsé
ziemi. Wtedy obudzitem sig¢ i mialem w regce pelno ziemi. Zjadlem jq i to mi bardzo pomoglo. |...]
Probowatem wizualizowaé sobie jego twarz. Widziatem go bardzo wyraznie w moim umysle.

WP — Gyamtso, M, 34, 10, 4m

Sam fakt, ze jestesmy w Indiach, powoduje, zZe si¢ uspokajamy, czujemy si¢ bardziej zrelaksowani,
mieszkajgc tu, gdzie Dalajlama. To tez wigze si¢ z tym, Ze myslimy duzo o nim. W czasie uwiezienia to tez
bylo wyobrazenie, ktore utrzymywato nas na duchu.

WP — Yangchen, K, 34, 1, 6

Cierpienie jako impuls do rozwoju duchowego

Jak wspomniano wyzej, innym wymiarem religijnych strategii radzenia sobie z
cierpieniem w czasie uwi¢zienia, jest nastawienie si¢ na wykorzystanie tego doswiadczenia
w swoim rozwoju duchowym, pozwalajacego na poglebienie medytacji 1 zrozumienie nauk
buddyjskich. Jest to powigzane z nauka dotyczacg sensu cierpienia w buddyzmie

tybetanskim oraz odradzania si¢ i prawa karmy:

W tym wiezieniu spotkatem jednego lame, z klasztoru Sera... bardzo znanego i uczonego [...] i on
mnie bardzo polubil [...], podszedl do mnie i wyszeptal mi do ucha... pig¢ linijek buddyjskiego nauczania | ...]
na temat dawania i brania, , niech cale cierpienie wszystkich czujgcych istot... niech bedzie na mnie...
przekaz je mnie...i przekaz cale moje szczescie, jakiekolwiek mam, na wszystki czujqce istoty”. [...]...1 to byla
moja modlitwa. I naprawde moglem...moglem nad tym medytowaé. [...] Inni wigzniowie musieli cigzko
pracowac [...], a poniewaz ja bytem skuty kajdankami, nie mogtem. Wiec miatem czas na modlitwe [$§miech]
[...] I moglem utrzymywaé swoj umyst bardzo spokojny [...], moja medytacja wtedy byla duzo lepsza niz
teraz...w szczesliwych czasach...Jak ludzie cierpiq czasami, majq wiecej wiary i...wieksze zaangazowanie w
medytacje.

[...] moje rece sq mate [...], moglem z tatwoscig wyciggng¢ rece [z kajdanek] na noc...byto mi tak
wygodnie. Ale pomyslatem, ze moje cierpienie jest wywolane mojq zlg karmq z przesztosci. Moje zte uczynki
spowodowaly takie skutki karmiczne i musze to splacié. [...] Wyciggajgc te rece, nie mogtbym splacic tych
skutkow karmicznych...Wiec wlozylem je z powrotem i nie wyciggalem wiecej. Cierpiatem...celowo
cierpiatem...[...] przez 9 miesiecy i 8 dni.

WP —Norbu, M, 70, 22, 20
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Rytualy religijne, dajace oparcie w trakcie uwi¢zienia

Rola rytuatow religijnych jako strategii stawiania oporu i radzenia sobie z
cierpieniem byta wczes$niej wzmiankowana jako strategia przeciwstawiania si¢ w oparciu o
tozsamos$¢ kolektywng. Podkreslanie roli umystu jako niedostepnego dla innych, rowniez
dla wiladz wigziennych, wigze si¢ z poczuciem wewngtrznej wolnosci w trakcie
zniewolenia i1 jest elementem strategii stawiania biernego oporu. Na tym tle rodzi si¢
poczucie wspdlnoty migdzy wig¢zniami, zwigzane z rdéznymi wspoOlnymi strategiami

przetrwania:

[Wiezniowie] zrobili rozaniec (mala) z chleba, zeby si¢ modlic.
WP — Delek, M, 40, 16, 7Tm
Przez pierwsze 3 miesigce nie robitem nic, potem zaczglem sie modli¢, zrobitem sobie tancuszek do
modlitwy z chleba i powtarzatem w myslach mantry.

WP — Ngawang Phuntsok, M, 35, 7, Tm

Z wypowiedzi bytych wigzniow politycznych wynika, Ze nie chodzi tutaj jedynie o
samg praktyke religijng, ale takze o podkreslanie swojej tybetanskiej tozsamosci
narodowej, a jednocze$nie tozsamosci wieznia politycznego, nieslusznie pozbawionego
wolnosci. Z tym tez wigze si¢ kategoria prawdy: wiezniowie polityczni majg poczucie
bycia blizej prawdy niz oprawcy, co daje im poczucie moralnej wyzszosci, pewnego
rodzaju sity, przewagi nad nimi.

Zachowywanie wiary w glebi ducha nadaje przetrwaniu sens 1 w takim znaczeniu
takze jest strategia przetrwania. Modlitwa 1 medytacja daja optymizm, a nawet przestrzen
na humor w czasie uwig¢zienia. Znaczenie modlitwy jako strategii przetrwania podkreslane
jest przede wszystkim przez starszych wieznidow. Modlitwa czy medytacja, daje spokoj
umystu, koncentracje.

Wiara moze stanowi¢ w pewnych sytuacjach ochrone¢ przed szalenstwem, przed
glebszym kryzysem psychicznym. Lek przed nimi pojawia si¢ zwlaszcza w chwilach
szczegolnie trudnych, kiedy do wigznia docierajg zle wiesci o rodzinie, zyjacej w $wiecie

zewngetrznym.
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Wygaszanie ognia wrogosci wobec oprawcow

Aktywisci polityczni, zwlaszcza ci z mlodszego pokolenia, czesto opisuja swoje
nastawienie do swoich oprawcéw jako wyrozumiate. Strategia ta rowniez dotyczy tych,
ktorzy podejmujg aktywng walke z rezimem i $§wiadomie ryzykuja uwigzienie. Rycina 5
ilustruje zalezno$ci wystepujace miedzy tymi kategoriami: poniewaz wszystkie trzy
wywiady z wig¢zniami politycznymi (Tsetan, M, 39 lat; Dolma, K, 30 lat; Pasang, M, 35
lat), ktore zostaly zakodowane przez kategorie ,,wygaszanie ognia wrogos$ci wobec
oprawcow”’, bedacg jednym z wymiaroéw ,religijnego nastawienia do wlasnego cierpienia”,
sg jednoczesnie kodowane przez kategorie ,,swiadome podejmowanie ryzyka” oraz ,,branie
odpowiedzialnosci za wlasne dziatania”, mozna postawi¢ hipoteze, ze zjawiska te majg ze

sobg zwigzek.

2 rel(glne
wygé})zann? : nastawienie do

ognia wrogosci wtasnego

wobec cierpienia

WE-
Dolma K,20,11,6

WE -
Tsetan M, 39,153

Fasang M, 3535

Codes

brgie

odpowiedzialnosci
za wtasne dziatania

ndes

S WIABOME

PODEJMOWANIE
R IA

4@5 Codes Yodes

Ryc. 5. Zaleznosci miedzy kategoriami ,Swiadome podejmowanie ryzyka i ,branie
odpowiedzialno$ci za wlasne dzialania” oraz kategoria ,,wygaszanie ognia wrogosci wobec
oprawcéow”, bedaca jednym z wymiaréw ,religijnego nastawienia do wlasnego cierpienia”.

Codes” Codes /Codes

Ci miodzi aktywisci polityczni powtarzaja, ze rozumiejg, iz ich oprawcy nie mieli

wyjs$cia, byli zmuszeni do torturowania i bicia wiezniow, bo inaczej sami by cierpieli. A
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wiec zadawali innym cierpienie, zeby unikna¢ wlasnego, co sytuuje ich daleko od
perspektywy buddyjskiej, zgodnie z ktora wlasne cierpienie ma shuzy¢ wybawianiu innych

od cierpienia:

Kiedy mnie bili, mialem duzo zloSci do nich. Ale po tym, jak przyjechalem tutaj na emigracje i
nauczytem sig duzo rzeczy, nie czuje juz do nich ztosci, bo wiem, zZe oni tez byli zmuszeni do torturowania i
bicia mnie. Jesli by sie sprzeciwiali nakazom chinskiego rzqdu, tez by cierpieli. Wiec nie odbieram tego
osobiscie. Nie mam do nich negatywnych uczuc.

WP — Pasang, M, 35, 3, 5

Taka postawa, wedlug nauk buddyjskich, wynika przede wszystkim z niewiedzy.

Natomiast wyrozumiate nastawienie wobec takich 0sob jest jak najbardziej zgodne z

duchem buddyzmu:

Studiowatam w klasztorze zZenskim Michungri w Lhasie przez 3 lata, zanim mnie aresztowano.
Poniewaz nauczytam sig troche o buddyzmie, pomoglo mi to mentalnie przezwycigzy¢ trudne warunki w
wigzieniu. Staratam si¢ przyjmowacé wszystko, co mi sie¢ wydarza, jako skutki karmiczne. Takie myslenie,
wygasza ogien wrogosci, ktory sie pojawia w moim wnetrzu przeciwko ludziom, ktorzy mnie bili.

Dolma, K, 30, 11, 6

Taki sposob radzenia sobie wigzniow z przezyciem tortur wynika z podazania przez
nich za stowami Dalajlamy, ktory nawotuje do obrania drogi pozbawionej przemocy i
wyrozumiatosci wobec przesladowcow. Zgodnie z jego naukami, utrzymywanie w sobie
zalu w stosunku do przesladowcow réwniez wynika z niewiedzy. Zilo$¢ 1 zal
przechowywane w sobie sg destrukcyjnymi emocjami, a dazenie do wyrozumiato$ci wobec
swoich przesladowcow pozwala rozwija¢ w sobie postawe wspoOtczucia 1 dzigki temu
nawet ktos, kto przezyt bardzo traumatyczne do§wiadczenie, moze odnalez¢ sens w zyciu 1
przezy¢ je w sposob pefen znaczenia. Medytacja pozwala to zrozumie¢. Przestanie

Dalajlamy glosi, by Tybetanczycy nie zyli zto$cig wobec chinskich wladz:

Miatem specjalng audiencje u Dalajlamy [...], wyjasnitem Dalajlamie... powiedziatem, ze jestem zily
na Chinczykow [...], ze nie majq wspéiczucia, nie szanujq pokoju. [...] Wtedy on powiedzial...chyba jakies 35
minut mi wyjasnial, zZe...przemoc...ztos¢...powiedzial, ze te rzeczy sq niedobre. [...] Powiedzial, ze jesli
walczysz z wrogami...chcesz zniszczy¢ swoich wrogow, wtedy niszczysz siebie samego. Mysle, ze mial
absolutng racje.

WP — Tsetan, M, 39, 15, 3
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Nauki Dalajlamy na temat niszczycielskiej sity ztosci, nienawisci — jesli zostang
one glebiej zrozumiane — moga mie¢ dla niektorych ofiar traumatycznych doswiadczen
znaczenie uwalniajace, leczace. Aczkolwiek sam Dalajlama podkresla, Ze istotne jest
oddzielenie sfery religijnej — tam gdzie mozna mowi¢ o dziataniu medytacji i modlitwy —
od sfery medycznej, gdzie praktyki religijne przestajg dziata¢. W zwigzku z tym, wedtug
niego, jesli problem jest ,,zdrowotny”, to wymaga on leczenia, a sama praktyka duchowa

nie wystarczy:

Nawet jesli modlitwa jest istotna, czasem potrzebna jest pomoc profesjonalna.

WP — Tsetan, M, 39, 15, 3

Poziom zrozumienia nauk buddyjskich a radzenie sobie w oparciu o religi¢ (religious
coping)

Odwotywanie si¢ do religii jako sposéb radzenia sobie z traumatycznymi
do$wiadczeniami tortur i przesladowan, a takze z nastepstwami takich do$wiadczen,
zwigzane jest takze z poziomem wyksztatcenia religijnego. Znajomos$¢ buddyzmu pozwala
na postrzeganie tego, co spotyka dang osobg, w kategoriach karmicznych. To z kolei
pomaga ,.gasi¢ ptomien wrogosci przeciwko oprawcom”. Radzenie sobie z objawami
potraumatycznymi dzieki religii (religious coping) jest szczegodlnie pomocne w sytuacji,
kiedy istnieje prawdziwe rozumienie buddyjskiej filozofii, a zwlaszcza takich jej
elementow, jak prawo karmana, czyli prawo objasniajace przyczyny cyklicznej
egzystencji, czy doktryna o nietrwatosci wszystkiego, ktora pozwala na przekonanie, ze

smutek nie bedzie takze trwat wiecznie, ze ,,czas leczy rany”:

Jesli ktos nie wierzy w karme, to jest znak niedostatecznej uwagi, jakq poswieca buddyzmowi.
Niektorzy nie wierzq w to, bo nie poswiecajq temu dostatecznie uwagi. [...] Mlodzi ludzie [...] z czasem
zrozumiejq, ze ich uczynki sq zwigzane z karmgq.

WI — Dawa, M, 69, 48

Takie podejscie pozwala na:

spojrzenie z szerszej perspektywy, brak przywiqzania sie do doczesnego zycia, przekonanie, ze zZycie

Jest dramatem, ktory sig kiedys konczy i wszystko w koncu przestaje mie¢ znaczenie
WPR — Phuntsok, K, 55, NGO, TWA
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Nie zawsze aktywisci polityczni mieli mozliwo$¢ zdobycia dostatecznego
zrozumienia nauk buddyjskich, nawet jesli, jak to opisano wyzej, byli wczesniej w
klasztorze w Tybecie. W takich sytuacjach znaczenie opisanych tu religijnych strategii

radzenia sobie z cierpieniem jest mniejsze w ich procesie adaptacji potraumatyczne;j:

To zalezy, jakq wiedzg masz o buddyjskiej filozofii. Nawet mniszki z Tybetu...wiele z nich nie miato
mozliwosci naprawde studiowaé¢ buddyjskq filozofie jako takg. One po prostu decydujg si¢ na celibat,
recytowanie mantr i zostajq mniszkami.

WPR — Phuntsok, K, 55, NGO, TWA

W zwigzku z tym, réwniez jedng z trosk Dalajlamy jest odrdznianie prawdziwego,
glebszego rozumienia nauk buddyjskich od rytuatéw, ktdre z nim si¢ nie wigza. Dalajlama
podkresla, ze wazne dla niego jest to, na ile Tybetanczycy rzeczywiscie rozumieja filozofi¢

buddyjska, a na ile kierujg si¢ $lepa wiara:

Aktualng troskqg Jego Swigtobliwosci jest to, jak my rzeczywiscie rozumiemy buddyjskq
filozofie...dla niego esencja buddyjskiej filozofii jest wazniejsza niz wykonywanie okreslonych rytuatow,
recytowanie mantr...

WPR — Phuntsok, K, 55, NGO, TWA

Jednym z wazniejszych watkow w nauczaniu Dalajlamy jest rozwijane przez niego
podejscie do sprawy Tybetu, nazwane srodkowa droga (The Middle Way Approach), ktore
nie oznacza oboj¢tnosci wobec sprawy niepodleglosci, ale reagowanie na to, co si¢ dzieje
w Tybecie, pokojowe demonstrowanie 1 wspieranie wigznidw politycznych, a jednocze$nie

pozbywanie si¢ wrogos$ci 1 nienawisci wobec Chinczykow:

Nawet po takiej traumie, mozesz mie¢ wspoiczucie dla takiej osoby. Ktokolwiek ci to robi, kieruje si¢
niewiedzq i jest wigcej w nim zwierzecego, barbarzynskiego instynktu, wiec wspotczujesz mu... i myslisz, ,,czy
ta osoba jest szczesliwa?”, ,,czy to przyniesie szczeScie tej osobie, czy to jest rozwigzanie?” Mysle, ze
patrzenie w ten sposob pozwala przetrwac [...] i twoje Zycie staje si¢ bardziej znaczqce.

WPR — Phuntsok, K, 55, NGO, TWA
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D. Emigracja

Niniejsza kategoria odnosi si¢ do przezy¢ aktywistow politycznych po wyjsciu z
wiezienia, a wigc dotyczacych okoliczno$ci podjecia przez nich decyzji o ucieczce do

Indii, a takze do§wiadczania przez nich samego pobytu na uchodzstwie.

D1. Powody ucieczki do Indii

Wigzniowie polityczni po wyjs$ciu z wigzienia znajdujg si¢ w trudnej sytuacji, ktéra
najczesciej powoduje, ze decyduja si¢ uciekac nielegalnie z Tybetu — przez Nepal — do
Indii. Decyzja ta jest wigc przede wszystkim umotywowana koniecznos$ciga uniknigcia
przesladowan w ich witasnym kraju, ale takze poczuciem, ze ucieczka do Indii stanowi dla

nich pewng szanse.

D1. 1. Ucieczka do Indii przed przesladowaniami

Po zwolnieniu z wig¢zienia, tybetanscy aktywisci polityczni sg poddani obserwacji,
szpiegowani, ich prawa obywatelskie sg ograniczane, muszg meldowac si¢ regularnie na
posterunku milicji (podobnie jak cztonkowie ich rodzin), maja trudnosci formalne w
podjeciu pracy (ich karta pobytu jest konfiskowana podczas aresztowania i potem nie
zostaje im zwrdcona), maja zakaz powrotu do klasztoru, a wigc brak mozliwosci

kontynuowania edukacji, a takze zakaz opuszczania miejsca zamieszkania:

Po wyjsciu z wiezienia wrocilam do Lhokha, mojego rodzinnego miasta. Uslyszalam od wiladz
wieziennych, Ze nie moge poruszac sie bez odpowiedniego pozwolenia lokalnych wladz. [...] Przychodzili

czesto do mojego domu, zeby mnie sprawdzié. To bardzo przeszkadzalo mi i mojej rodzinie. Bylam bardzo
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miloda i zawsze chciatam sie uczy¢. Ale ta mozliwos¢ zostata mi zabrana. [...] nie miatam pozwolenia na
prace. Emocjonalnie tez bylo trudno, z tym calym obcigzeniem. Wiec czulam sie samotna, nie mogqc z nikim
dzieli¢ si¢ moimi uczuciami.

WP - Dolma, K, 30, 11, 6

Bez karty meldunkowej bardzo trudno jest dosta¢ prace. A bez pracy...mozesz sobie wyobrazi¢, jak
moglem przezy¢! [...] Po wyjsciu z wigzienia nie bytem wolny. Jedyna roznica byla taka, ze nie bylem w
wiezieniu, ale caly czas mnie obserwowall.

WP — Lobsang, M, 30, 8, 1

Réwniez przelozeni w  klasztorach sg przestrzegani przed przyjmowaniem
nielegalnie mnichéw 1 mniszek, ktorzy byli zaangazowani w dziatalno$¢ polityczng. Taka
sytuacja powoduje trudnos$ci adaptacyjne oséb duchownych, poniewaz zycie $wieckie
bardzo rézni si¢ od tego, do czego si¢ przyzwyczaili w klasztorze, gdzie nie musieli si¢

martwi¢ o codzienne przezycie, mieszkanie, jedzenie:

Po zwolnieniu, nie moglem wroci¢ do klasztoru. Miatem trzymaé sie z dala od klasztoru i od
buddyzmu. Zostatem zmuszony zy¢ tak, jak inni $wieccy ludzie. Zycie swieckie byto dla mnie bardzo trudne,
bo bylo zupelnie inne od tego, do czego sig¢ przyzwyczaitem w klasztorze. W klasztorze [...] mnisi muszq
koncentrowaé sie na nauce. Szlismy jes¢, kiedy dzwonit dzwon. Zycie bylo tatwe w klasztorze. Zyjgc w
spoleczenstwie swieckim, trzeba ciezko pracowac.

WP — Pasang, M, 35, 3, 5

Byli wigZniowie polityczni majg poczucie obcigzania swoich krewnych, ktorzy im
pomagaja, utrzymujg ich, a takze ponoszg tego konsekwencje polityczne. Bliscy 1 znajomi
wieznidow moga zosta¢ réwniez posadzeni przez wiladze o separatyzm, okreSlany przez

wtladze jako ,,choroba zakazna, ktéra mozna si¢ zarazi¢™:

Po zwolnieniu z wigzienia nie bytem wolny. Jedyna roznica byta taka, ze nie bylem w wigzieniu, ale
nadal bytem obserwowany. Wielu moich przyjaciol dostalo ostrzezenie, ze nie powinni dluzej si¢ ze mng
przyjazni¢. Powiedziano im, ze mam chorobe zakazng, ktora moze sig¢ na nich przenies¢ i wtedy oni skonczg
w wigzieniu. Wigc wielu moich przyjaciol unikato mnie. Niektorzy przychodzili do mnie w nocy i wyjasniali,
dlaczego mnie musieli unika¢. Bo bali sig, ze wladze zamknq ich w wigzieniu za samo rozmawianie ze mng.

WP — Lobsang, M, 30, 8, 1

Rodziny wiezniow politycznych sa podejrzane jako rodziny reakcjonistow, oni
sami po wyjs$ciu z wigzienia majg zakaz opowiadania o swoich doswiadczeniach mogac do

niego wroci¢. Tworzy to wokoét nich atmosfere nieufnosci 1 wykluczenia:
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Tego dnia [zwolnienia z wigzienia] zostalam wezwana do naczelnika wigzienia Drapchi i on
powiedzial mi, Ze nie moge rozmawia¢ z nikim o sytuacji w wiezieniu. Przestrzegl mnie, ze moge znowu
wrocic¢ do wigzienia, jesli mnie ztapiq na rozmawianiu o tym. Na koniec powiedzial, ze rzqd bedzie mnie caly
czas obserwowal. Dodal, Ze moje prawa obywatelskie zostang zabrane na 7 lat...[...] W porownaniu z
wiezieniem, bylam bardziej zrelaksowana [...] ale pod cigglq obserwacjg i pozbawiona podstawowych
praw...To byto bardzo trudne dla mnie...

WP — Kunga Wangmo, K, 37, 2, 17

Dos$wiadczenia z wigzienia maja rowniez wplyw na sytuacje emocjonalng
wiezniow politycznych, wywotujac w nich cierpienie zwigzane z traumatycznymi

przezyciami:

Wiekszos¢ wiezniow politycznych jest inna od normalnych ludzi, ktorzy sq w wigzieniu. Mysle, ze
wynika to z maksymalnych trudnosci, fizycznych i mentalnych, jakich doswiadczajg. Takie doswiadczenia
majg wpbyw na ich stan psychiczny. Zycie w poczuciu beznadziei i cierpienia w kovicu musi wplywaé na ich
umyst.

Dolma, K, 30, 11, 6

Jednoczesnie ich sytuacja emocjonalna po uwolnieniu jest tym trudniejsza, ze maja
oni poczucie wyobcowania, dystansu wynikajacego z roéznicy doswiadczen z ludzmi,
ktorzy nie przezyli wigzienia 1 przesladowan. A do tego brak zaufania panujacy w
najblizszym otoczeniu powoduje, ze nie maja z kim o tym rozmawia¢. W tych

okolicznos$ciach decyzja o ucieczce do Indii staje si¢ oczywista.

D1. 2. Ucieczka do Indii jako szansa

Ucieczka do Indii wydaje si¢ by¢ dla aktywistow politycznych nie tylko
koniecznoscig wynikajaca z trudnosci odnalezienia si¢ w spoteczenstwie tybetanskim pod
okupacja chinska. Pierwszym powodem nielegalnej podrézy do Indii, podawanym przez
wszystkich Tybetanczykow, jest che¢ zobaczenia Dalajlamy; kolejnym che¢ poszerzenia

horyzontow, zdobycia wyksztatcenia:
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[Przybylem tutaj] zeby dosta¢ audiencje u Jego Swigtobliwosci i zeby zdoby¢ tutaj wyksztalcenie.
WI — Lhakpa, M, 27, 1

Pobyt w Indiach jest cenny takze ze wzgledu na panujaca tam wolnos¢ stowa i
zwigzang z nig mozliwo$¢ otwartego wypowiadania swoich pogladéw. Umozliwia on
szersze spojrzenie, lepsze zrozumienie losow Tybetu przed i po utracie niepodlegtosci,
niemyslenie o osobistym poswieceniu jako krzywdzie, ale jako uczestniczeniu we
wspolnej sprawie. Emigracja daje takze mozliwo$¢ bardziej skutecznego zaangazowania

si¢ w sprawe Tybetu:

[Ucieklem do Indii], po pierwsze, zeby zobaczyé Jego Swigtobliwosé Dalajlame. Po drugie, zeby
rozwing¢ swoj umyst na temat swiata. Uczestniczylem w demonstracjach w Tybecie, krzyczalem to co
wszyscy, ale nie miatem peinej wiedzy na temat Tybetu i jego relacji z Chinami. Wigc przyjechatem do Indii,
zeby dowiedziec sig¢ wigcej o historii.

WP — Gyamtso, M, 34, 10, 4m

Nie ma powodu, dlaczego miatbym by¢ niezadowolony z mojego zZycia teraz. Po pierwsze, mieszkam
tu, gdzie Jego Swigtobliwos¢ Dalajlama. Po drugie, rzqd na uchodzstwie daje mi wsparcie i po trzecie, mam
tutaj podstawowe prawa cztowieka.

WP — Pasang, M, 35, 3, 5

Dla tybetanskich aktywistow politycznych emigracja oznacza wigc wigksze
mozliwo$ci wywierania wptywu na §wiadomos$¢ spoteczng dotyczaca sytuacji w Tybecie
poprzez wiaczenie si¢ w kampani¢ na jego rzecz. Dharamsala, siedziba Dalajlamy i rzadu
tybetanskiego w potnocnych Indiach stanowi szczegdlne miejsce pod tym wzgledem. Jest
tam odczuwalny aktywizm polityczny a elementy kampanii na rzecz Tybetu sg widoczne
niemal na kazdym kroku.

Poniewaz kultura tybetanska bardziej swobodnie rozwija si¢ aktualnie na
uchodzstwie niz w Tybecie, emigracja jest kolejnym krokiem na drodze inwestowania w
swoja narodowg tozsamos$¢ przez mtodych aktywistow politycznych. Waznym jej etapem,
zwigzanym nieodlacznie z przybyciem po raz pierwszy do Dharamsali, jest audiencja u
Dalajlamy, ktora dla kazdego Tybetanczyka ma szczegdlne znaczenie. Osoba Dalajlamy
jako przywodcy politycznego, nauczyciela duchowego 1 wcielenia Buddy jest wazna

zardwno dla catej spotecznosci, jak i dla kazdego Tybetanczyka osobiscie:
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...mysle, ze uchodzcy tybetanscy sq jednymi z najszczesliwszych na swiecie ze wzgledu na
blogostawierstwo Jego Swigtobliwosci...Sq inni uchodzcy...jak ci z Somalii...oni sq w bardzo trudnym
potozeniu...a my Tybetanczycy mamy duzo szczescia, tak mysle.

WPR — Rigzin, K, 25, NGO, GuChuSum

Bardzo diugo juz mieszkam w Indiach. Mam za sobq duzo trudnosci. [...] Ale jestem optymistyczny
co do szybkiego rozwigzania kwestii tybetanskiej. Dzieki lasce Jego Swigtobliwosci Dalajlamy, jestesmy
teraz w Indiach...

WI — Dargye, M, 70, 47

W sensie osobistym jednak Dalajlama moze mie¢ odmienne znaczenie dla kazdego,
moze budzi¢ rézne skojarzenia, ré6zne emocje. W réznych sytuacjach kazdy Tybetanczyk

si¢ z nim zetknat:

[Dalajlama] dal mi rozkaz, zebym tu zostal. Wiec zmienitem plany [...] W tym Zyciu jest moim
przywddcq, na nastegpne zycie jest moim guru i moim zbawcq. On jest Avalokitesvarq, zywym Avalokitesvarg.
Cokolwiek mowi, musze si¢ podporzqdkowal. Wiec zdecydowatem sie zosta¢ i pracowaé dla rzqdu
tybetanskiego na uchodzstwie...

WP — Norbu, M, 70, 22, 20

Dzieki lasce Jego Swigtobliwosci, nie mam tutaj zadnych problemow.

WI — Dawa, M, 69, 48

Réwniez mozliwos¢ stuchania nauk Dalajlamy nadaje sens przezyciu w sytuacji,
kiedy wielu bliskich zgingto nie majac tej mozliwosci. Wspominanie ich, modlitwa za ich
ponowne narodziny i dzigki temu — poczucie lacznosci z nimi, powoduje, ze oni tez
posrednio korzystaja z tych nauk. Mozna to uzna¢ za jedng z mozliwosci nadania sensu
sytuacji osobistej na emigracji i osobistej tragedii oraz sytuacji politycznej Tybetu.

Osobiste spotkanie z Dalajlamg — mozliwe dla kazdego przybywajacego do
Dharamsali tybetanskiego uchodzcy — stanowi szczegélne doswiadczenie, ktore dla

niektorych jest glbwnym celem emigracji:

Siedziatem cicho na podiodze. Jego Swigtobliwo$¢ zaczql mnie pyta¢ o moje doswiadczenia w
wigzieniu i zdatem sobie sprawe, ze musial sltysze¢ o mnie od innych wigzniow. Odnosit si¢ do moich
wspottowarzyszy z wiezienia po imieniu, co dato mi poczucie jego szczerej troski dla nas. [...] Plakatem
wychodzgc. To spotkanie bylo celem mojego Zycia.

AB — Palden Gyatso (s. 231)
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[Tybetanczycy przyjezdzaja do Indii] po pierwsze, zeby dostac¢ blogostawienstwo od Dalajlamy.
Nauczyciele organizujq kilkunastoosobowe grupy, ktore jadg na audiencje.

FgPR — TTSP EnglishTeachers

Przyjazd do Indii czgsto powoduje nasilenie aktywizmu politycznego
bytych wig¢zniéw politycznych, co wydaje si¢ zwigzane z ich inwestowaniem w swoja
tozsamo$¢ oraz rozwijania strategii nadawania glebszego sensu swoim doswiadczeniom

poprzez wiaczenie si¢ w kampani¢ na rzecz wolnego Tybetu:

Po pieciu latach w wigzieniu, moje zaangazowanie w sprawe Tybetu wzrosto. [...] Zadatem sobie
pytanie, czy osiggnglem swoj cel siedzgc w wiezieniu przez pieé lat, czy nie. Odpowiedz byta oczywiscie
,nie”. Tak jak wczesniej powiedziatem, rozwigzanie kwestii tybetanskiej nie zalezy od kilku Tybetanczykow,
ale od wszystkich. Z myslg, ze bede mial wiecej mozliwosci pracy dla Tybetu w Indiach, uciektem do Indii.

WP — Pasang, M, 35, 3, 5

Niektoérzy byli wigzniowie polityczni podkreslaja jednak, ze dopiero emigracja na
Zachod (do Europy, Stanow Zjednoczonych, czy Australii) daje rzeczywiste mozliwos$ci
wywierania wplywu na $wiadomo$¢ spoteczno$ci miedzynarodowej, ze wzgledu na
wieksze dostepne srodki finansowe. Jest ona jednak mozliwa dla nielicznych, na przyktad
dla wiezniow, ktérzy odznaczyli si¢ szczegdlng odwaga, a przede wszystkim dla tych,
ktérzy w efekcie swojej odwagi w stawianiu oporu, doznali szczegdlnie brutalnego
traktowania ze strony komunistycznych wladz. W swoich staraniach o emigracje moga oni

dosta¢ wsparcie organizacji pozarzagdowych, a takze rzadoéw krajow przyjmujacych:

Na Zachodzie...[organizacje pozarzadowe] sq bardzo pomocne, mogg pomoc [bylym wi¢zniom
politycznym] osiedli¢ si¢ i [...] korzystajg z nich na forum miedzynarodowym i w ONZ...poprzez dawanie
Swiadectwa...mysle, ze oni mogq tam sie bardziej przyczynic...cokolwiek majq do powiedzenia...jesli chodzi
o podzielenie si¢ swoimi doswiadczeniami.

WPR — Phuntsok, K, 55, NGO, TWA
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D2. Zycie na uchodzstwie jako szansa i jako wyzwanie

D2. 1. Odnajdywanie si¢ w spolecznosci uchodzcow

Byli wigzniowie rdznig si¢ co do stopnia adaptacji do zycia na uchodzstwie, w
zaleznosci zarowno od czasu pobytu w Indiach, jak 1 od sity wiezi z ojczyzng 1 z bliskimi,
ktorzy w niej pozostali. Po latach zycia na emigracji w niektdrych rodzi si¢ poczucie bycia
u siebie (,,Indie stajg si¢ moim domem”). Dla tych, ktorzy podejmuja decyzje o zerwaniu
wiezi z rodzing, tatwiejsze wydaje si¢ myslenie o sobie jako uchodzcy, co pomaga w
adaptowaniu si¢ do zycia na emigracji. Kto$, kto zdecydowat si¢ na podjecie aktywnosci
politycznej, przestaje silnie utozsamiac si¢ z ,,tamtym Tybetem”, spotecznos$cia, ktdra zyje
w nieswiadomosci na temat rzeczywistej sytuacji politycznej. Natomiast dla kogo$, kto
nadal czuje si¢ mocno zwigzany z Tybetem, sytuacja uchodzcy jest zdecydowanie
trudniejsza do zniesienia; trudno mu przezwyciezy¢ poczucie obcosci, bycia w

nieprzyjaznym otoczeniu, gdzie przetrwanie wymaga ciagtej walki:

[W Indiach] czuje si¢ inaczej. W Tybecie byly inne zasady |...] bylo latwiej, bo moi rodzice byli
blisko. [...] W Indiach, nie znam kraju i trudno jest si¢ tu uczy¢. [...] Trudno mi si¢ porozumiewac. Czasami
czuje sig znudzony i nieszczesliwy. Zawsze mysle o rodzinie w Tybecie. W Tybecie bylem bardzo szczesliwy.
[...] Teraz moja glowa jest zbyt pelna mysli.

WP — Tsomo, M, 31, 5,2

Zle sie czuje w Indiach, czuje sie smutny. Codziennie, czuje sie samotnie. Nie mam tutaj wsparcia.

Ja czuje sig i Zle i dobrze. W Indiach mozliwosci edukacji sq pozytywne, bo moge uczy¢ sig, ile chce.
Ale negatywne strony sq takie, Ze jedzenie i pogoda nie sq dobre. |...] Jestesmy teraz uchodzcami. Nie mamy
kraju, wigc codziennie czuje sig smutny. Nasi rodzice mieszkajg w Tybecie.

[...] Pozytywne jest to, ze zdobywam tu duzo doswiadczenia i nauki. Negatywne: od kiedy

przyjechatem do Indii, caly czas czuje sie smutny, bo mysle o Tybecie i moj umyst jest peten mysli.

114



[...] Miatem szczescie przyjezdzajgc do Indii, bo zobaczylem Dalajlame i to jest wolny kraj i moge
sig uczy¢ [...] Ale czasami czuje si¢ smutny z powodu sytuacji Tybetu... moja cala rodzina jest w Tybecie i oni
nie mogq sie uczy¢

FgP1 — Ngawang, Dhokyi, Tenzin, Phuntsok, Tsultrim, Sangay

Sytuacja oso6b ze starszego pokolenia, ktdrzy spedzili wiele lat na emigracji,
roOwniez jest zroznicowana. Niektorzy nadal, po wielu latach, zyja nadziejg na powrdt do
Tybetu. Sg jednak tacy, ktorzy przestaja mysle¢ o nim, przewaza u nich realizm
polityczny. Jest to takze powigzane ze stopniem adaptacji, poczuciem sensu zycia na
emigracji, poczuciem bycia waznym cztonkiem spotecznosci uchodzcéw. Istotna jest tu tez
obecnos¢ Dalajlamy. Dla niektorych zycie w bezposredniej jego bliskosci samo w sobie

jest ,,blogostawienstwem’:

Tutaj czujemy si¢ dobrze, w Dharamsali jest spokojnie, poza tym czujemy si¢ tu jak w Tybecie. Tu
Jest jak drugi Tybet. Ale czesto jestesmy smutni...za duzo myslenia...niespokojny umyst.

FgP3 — Gyatso, Tsering, Dolma, Tenzin

Teraz jestem tu razem z dwojkq dzieci, ktore uczq sie¢ w szkole tybetanskiej. Dzigki pomocy
finansowej udato mi sie je sciggnqg¢ do Indii. Mam jeszcze dwdjke dzieci i Zzone w Tybecie.

WP — Bhu Karchung, M, 35,2, 0

...mysle, ze u wielu z nich to ma duzo wspolnego z poczuciem braku bezpieczenstwa. Sq takie dwa
okresy wrazliwosci, jak sq w szkole [...] Na poczgtku i zaraz przed koncem.

WPR — Thubten, M, 52, Delek Hospital — lekarz

Dla bytych wigzniow politycznych sytuacja jest o tyle tatwiejsza, ze ze wzgledu na
ich szczegdlne poswigcenie dla narodu tybetanskiego, otrzymuja oni przez dwa lata
wsparcie, zarowno od rzadu tybetanskiego, jak i od organizacji pozarzadowych, takich jak

GuChuSum’®, czy Stowarzyszenie Kobiet Tybetanskich (TWA):

Jako byly wiezien polityczny, jestem zwigzany z GuChuSum. Pracuje w restauracji [...] biore udziat
w dzialalnosci politycznej organizowanej przez GuChuSum.

WP — Gyamtso, M, 34, 10, 4m

> GuChuSum to organizacja zatozona na uchodzstwie przez bylych wigzniow politycznych, 27

wrzesnia 1991 roku. Jej celem jest niesienie pomocy bylym wig¢zniom, ktorzy znajduja si¢ w Indiach. Stowa,
,»Gu”, ,,Chu”, ,,Sum” oznaczaja kolejno cyfry 9, 10 i 3, odnoszace si¢ do trzech miesigcy (wrzesien 1987,
pazdziernik 1987, marzec 1988), w ktorych doszlo do duzych manifestacji rozpoczynajacych okres
nasilonego aktywizmu politycznego w Tybecie.

115



Staramy si¢ im pomoc przez szukanie wsparcia finansowego...sponsorow [...] [W TWA] dziatamy
na wszystkich frontach, uczestniczymy w wydarzeniach politycznych i jednoczesnie staramy sig wzmacniaé
kobiety, dziatamy na rzecz spotecznosci, na rzecz zachowania kultury...Naprawde duzo jest na naszych
barkach.

WPR — Phuntsok, K, 55, NGO, TWA

Pomoc taka jednak ma ograniczenie, trwa zazwyczaj 2-3 lata. A wigc predzej czy
pozniej byty wiezien polityczny staje przed wyzwaniem radzenia sobie na wlasng reke w
obcym kraju:

Musze opusci¢ GuChuSum w przysztym roku, bo nie mozemy tu zosta¢ na zawsze. Bede musial Zy¢
na wlasng reke. Moze bede musial szukac pracy. Wiec troche sie boje. [...] Rzqd na uchodzstwie pomaga nam

przez trzy lata, potem sig konczy, bo jest duzo ludzi, ktorym trzeba pomoc.

WP — Pasang, M, 35, 3, 5

W Tybecie wszystko jest mozliwe, jest gdzie mieszkal, pracowal, w Indiach jest trudniej...[...] W
Tybecie masz jedzenie z uprawy. W Indiach musisz wszystko sobie kupié. Jesli masz prace, to w porzqdku, ale
Jak nie masz pracy, jest trudno.

WP — Delek, M, 40, 16, 7m,

Korzystanie ze wsparcia otoczenia

Jak opisano wyzej, dla niektorych wiezniow kontakty z rodzing w trakcie pobytu w
Indiach mogg oznacza¢ problemy dla bliskich (podstuchy w telefonie, kontrola listow).
Bycie uchodzca oznacza wige dla nich w praktyce zupelne zerwanie kontaktow z rodzing.
Aktywisci polityczni decyduja si¢ wypehia¢ raczej obowigzek wobec swojego narodu niz
zachowac¢ lojalno$¢ 1 wiezi z wlasng rodzing. Wydaje si¢ to mie¢ takze zwiazek z potrzeba

utrzymania tozsamosci wi¢znia politycznego:

...chinski rzqd...oni podstuchujq rozmowy telefoniczne...kilka lat temu zadzwonitem do rodziny i oni
mieli duze problemy. [...] Teraz nie utrzymuje zadnych kontaktow z moimi bliskimi.

WP — Tsetan, M, 39, 15, 3

Niewatpliwie w otoczeniu uchodzcéw znajduja si¢ ludzie, ktorzy podchodzg do
nich z troska 1 zrozumieniem ich trudno$ci adaptacyjnych. Na przyktad ci, ktorzy

przebywaja w szkole, moga liczy¢ na wsparcie ze strony nauczycieli:
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Szczegdlnie miodzi uczniowie przez pierwsze szes¢ miesiecy majq problemy emocjonalne...czesto
bol zotgdka albo glowy, plecow. Wysytamy ich do [szpitala] Delek, ale okazuje sie, ze nic im nie jest, to tylko
emocje. Najczestszym problemem jest tesknota za domem. Wtedy rozmawiamy z nimi — oni nam mowig, ze
teskniq za rodzicami. Niektorzy chcq wracac i wtedy rozmawiam z nimi, Ze nie ma sensu, ze jak wrocg, to
moze przez miesigc—dwa bedg sig cieszy¢, ich rodzice bedg sig o nich troszczy¢, ale potem zaraz bedq musieli
wraca¢ do pracy, ich rodzice tez i wszystko wroci do normy. A tak, jak zostang tu pigé lat, dostang
wyksztalcenie, bedg szanowani w Tybecie, dostang lepszq prace.

...przed opuszczeniem szkoly tez czujg sig zZle, bo bojg sig¢ o swojg przysztosé, co bedg robi¢ po
skonczeniu szkoly. Majq dylemat, czy zostaé tutaj, czy wracaé¢ do Tybetu. [...] Z tymi, ktorzy bojq sig¢
przysztosci, rozmawiam, mowie im, ze nie konczy sie swiat, Ze cos na pewno znajdg dla siebie.

FgPR — TTSP EnglishTeachers

Z drugiej strony, byli wi¢zniowie polityczni naleza do grupy takich ucznidow, ktorzy

niechetnie szukajg wsparcia sami z siebie:

wiezniowie polityczni sq bardzo zamknieci w sobie, skryci, nie rozmawiajq z innymi. Bardzo trudno
do nich dotrze¢. Jesli si¢ ich dopyta, to mowiq co si¢ z nimi dzieje, ale sami nie chcq mowic¢. Z innymi
uczniami tez niechetnie rozmawiajq. Sq bardzo szanowani przez innych uczniow.

FgPR — TTSP EnglishTeachers

Pytania na temat wsparcia ze strony otoczenia cz¢sto rozumiane sg przez nich w
kategoriach praktycznych, jako pomoc w znaczeniu materialnym, zyciowym, a nie

emocjonalnym:
Mam przyjaciol ze szkoly i niektorych znam z Tybetu. Ale nikt z nich nie jest w takiej sytuacji, ze
mogtby mi pomoc. Jestesmy w podobnej sytuacyi.

WP — Pasang, M, 35, 3, 5

Rozczarowanie w zetknieciu z diaspora

Wsréd bytych wiezniow politycznych czeste sa reakcje zawodu w zetknigciu z
diaspora tybetanska, w zwigzku z wrazeniem mniejszego zaangazowania w walke
polityczng spotecznos$ci uchodzcow. Aktywisci polityczni, ktorzy niedawno wyszli z
wiezienia, gdzie przebywali z innymi osobami zaangazowanymi politycznie od dtuzszego
juz czasu stawiali op6r chinskim wladzom oraz ryzykowali wlasng wolno$¢, zdrowie i
zycie w obronie niezawistosci Tybetu, doznaja zawodu, kiedy obserwuja znacznie
mniejsze zaangazowanie w kwestie polityczne wsrod Tybetanczykoéw na uchodzstwie,

ktorzy nie korzystaja w ich ocenie w wystarczajagcym stopniu ze swojej wolnosci:
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Trudno mi bylto zaadaptowa¢ sie na poczqtku w Indiach...czutam si¢ zniechecona, zawiedziona tym,
Jjacy okazali sie Tybetanczycy w Indiach. W Tybecie wszyscy zaangazowani sq w walke o niepodlegtosé. |...]
Tutaj wydawato mi sie, Ze nikomu nie zalezy. Potem przekonatam sie, Ze jest inaczej...ze to wynika z tego, ze
tutaj jest wigcej wolnoSci, mozna mowic co sig chce.

WP2 — Kunga Wangmo, K, 37,2, 17

W zwiazku ze swoim szczegdlnym poswieceniem, czgsto oczekuja oni wigkszego
niz oferowane wsparcia ze strony rzadu tybetanskiego, co rowniez wzmaga ich

rozczarowanie, zwigzane z bardzo trudnymi warunkami zycia na uchodzstwie:

Dla wielu bylych wigzniow adaptacja na uchodzstwie jest trudna. Za to, ze uczestniczyli w
demonstracjach, po ucieczce z Tybetu oczekujg pomocy i potem sq rozczarowani kiedy okazuje sig, ze w
duzej mierze muszq sobie radzi¢ sami [...] Rzqd tybetanski bardziej troszczy sie o uchodzcow przybywajgcych
z Tybetu, ktorzy majq duze oczekiwania wobec spotecznosci na uchodzstwie. Jest poczucie, Ze nie starajq sie
wystarczajgco duzo dla Tybetu. Zawsze przybywajgcy byli wiezniowie odczuwajq zawod z tego powodu.
Dopiero po jakims czasie zaczynajq rozumiec, zZe petna niepodleglos¢ Tybetu nie jest mozliwa, zaczynajg
bardziej rozumie¢ polityczng sytuacje migdzynarodowq.

WI — Lobsang Tsering, M, 31, 15

Po6zniej, po pewnym czasie przebywania na emigracji, byli wiezniowie polityczni
adaptuja si¢ do nowych warunkow. Zyskuja $§wiadomos$é, ze w Indiach jest wigksza
wolno$¢, stad nie ma bezposredniej potrzeby cigglej walki, Zycie w tym kraju toczy si¢
inaczej. Czujg potrzebg korzystania z tej wolnosci. Niemniej jednak uchodzcy czesto
poréwnujg si¢ do Tybetanczykow urodzonych albo zyjacych od wielu lat na emigracji 1
dostrzegaja roznice. Tybetanczycy w Tybecie sa postrzegani (réwniez przez tych
urodzonych w Indiach) jako bardziej pracowici, bardziej ambitni w nauce, bardziej
patriotyczni, bardziej poswigceni sprawie ojczyzny. Muszg polega¢ na sobie, sg wigc
bardziej samodzielni. Ci urodzeni w Indiach mogg opierac si¢ na swoich rodzinach. Cz¢sto
stabo znaja kulture tybetanska i jezyk tybetanski. To, co jednak taczy jednych i drugich, to

wiara w Dalajlame.

Poczucie niepewnosci, przejsciowosci na uchodzstwie

To, co wyraznie zaznacza si¢ w sytuacji emocjonalnej w pierwszych kilku latach
pobytu tybetanskich uchodzcow na emigracji — bytych wigeznidw politycznych i nie tylko —
to poczucie braku stabilno$ci, przejSciowosci, zwlaszcza, ze trudno im mysle¢ o swojej

przysztosci. Bardzo czesto zycie w Indiach okazuje si¢ dla nich trudniejsze, niz si¢
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spodziewali. Czgsto tez uciekajgc z Tybetu, nie mieli oni jakich$ sprecyzowanych planow
co do swojej przyszlosci — nie maja wyksztatcenia, nie wiedza, czym mogliby si¢ zajac, jak

si¢ utrzymac:

Jest duze poczucie przejsciowosci, niepewnosci, braku stabilnosci w zyciu uchodzcow w Indiach,
uchodzcy nie sq pewni jutra, co z nimi bedzie. Nie majq zadnych praw. Nie sq mile widziani. Wielu Hindusow
otwarcie mowi, zZe powinni wraca¢ do Tybetu...

WI — Lobsang Tsering, M, 31, 15

Problemem naszej szkoly jest STD: stress, tension, depression [stres, napigcie, depresja]. Tak mowig
inni o naszej szkole. Czesto jak widzimy, Ze ktoS jest smutny, czuje si¢ gorzej, staramy si¢ pytac co sig dzieje i
rozmawia¢. Czasem wysyltamy ich do [szpitala] Delek.

FgPR — TTSP EnglishTeachers

Zycie na uchodzstwie daje mozliwo§¢ poszerzenia perspektywy spojrzenia na
polityczng rzeczywistos¢ w Tybecie oraz na sytuacj¢ migdzynarodowa, co zazwyczaj nie

sprzyja dobremu samopoczuciu uchodzcow:

[...] Moze okolo 90% Tybetanczykow, ktorzy przyjezdzajg do Indii, jest nieszczegsliwych. [placz] [...]
Bytem bardzo szczesliwy w Tybecie. Po przyjezdzie do Indii, staratem sig by¢ tak szczesliwy, jak to mozliwe i
pokazywac to innym, ale prawda jest inna. Zawsze czuje si¢ nieszczesliwy. Mysle, ze nie tylko ja tak mam.
Kiedy pytam znajomych [...] oni majg tak samo. [...] Wielu Tybetanczykéw [z powodu propagandy] nie
zdawalo sobie sprawy z sytuacji w Tybecie, kiedy tam mieszkali. Dopiero po przyjezdzie do Indii, zdali sobie
sprawe z wielu rzeczy i to ich przygnebia.

FgP1 — Ngawang, Dhokyi, Tenzin, Phuntsok, Tsultrim, Sangay

To, co rozczarowuje tybetanskich bytych wigzniow politycznych w spolecznosci
diaspory, to sytuacja braku jednosci — takiej, jakiej sami doswiadczali w wigzieniu — w
zwiazku z napig¢ciami i rodzgcymi si¢ podziatami, zwtaszcza migdzy starszym 1 mtodszym

pokoleniem (tych urodzonych juz w Indiach):

...mlode pokolenie ma [...] wcigz nadziej¢ na jakies zmiany. Zaczynajq coraz bardziej otwarcie
publicznie krytykowaé podejscie Dalajlamy oparte na wspolczuciu i braku przemocy, obwiniajq go
publicznie o sytuacje w Tybecie. To jest szokujgce. [...] Jest nawet organizacja, ktora otwarcie wzywa do
aktow terrorystycznych (Rangzen Army). [...] Martwie sie tymi podziatami w spolecznosci tybetanskiej. [...] W
rzqdzie sq tez podzialy zwigzane z pochodzeniem regionalnym. Nie ma jednosci...to jest zgubne dla Tybetu.

WI — Lobsang Tsering, M, 31, 15
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Wplyw doswiadczen w wiezieniu na sytuacje emocjonalna bylych wiezniow
Niewatpliwie sytuacje emocjonalng bytych wigznidow politycznych na uchodzstwie

komplikuja konsekwencje ich dos§wiadczen traumatycznych przed ucieczka z Tybetu.

Z powodu tych wszystkich doswiadczen |...] jestem teraz wrazliwy na rozne choroby...zotgdek, nerki
itd. Bralem rozne lekarstwa, ale nie pomagajq. Wiec musze sobie z tym radzic.

WP — Pasang, M, 35, 3, 5

Wigzniowie polityczni sq inni niz normalni ludzie. Mysle, ze z powodu tych wszystkich cigzkich
przezyc, zarowno fizycznych jak i mentalnych. Takie doswiadczenia majg wplyw na nasz stan psychiczny.
Zycie w beznadziei i cierpieniu predzej, czy poézniej, wplywa na umyst.

WP — Dolma, K, 30, 11, 6

Oprocz bardzo czestych objawdéw somatyzacji w grupie bylych wieznidw, ich
funkcjonowanie utrudniaja réwniez objawy psychopatologiczne. Pomimo rzadkiego w
publikowanych badaniach wystgpowania ws$rod ofiar tortur tej grupy kulturowej
pelnoobjawowego zespotu stresu pourazowego, w trakcie wywiadow otwartych, byli
wiezniowie czesto relacjonuja objawy bedace elementami tego zespotu. Oto kilka

przyktadow takich wypowiedzi:

Miatem takie doswiadczenia w snach, w drodze do Indii. Czasami snito mi sig, ze milicja chinska
mnie aresztuje i torturuje. Ale teraz nie mam takich zlych wspomnien. Ale oczywiscie, kiedy rozmawiam o
moim zyciu w wigzieniu, te doswiadczenia wracajq.
WP — Pasang, M, 35, 3, 5
Wielu z nas ma cigzkie przezycia, koszmary senne...budze si¢ w srodku nocy ze strachem. Albo
problemy z pamigcig. Ja sam zapominam czesto na przykiad, po co przyszediem tu i tu...Podejrzewam, Ze
moze to wynikac z tego, ze chinskie wltadze podawaty nam cos do jedzenia i to nam szkodzi nadal...

WP — Tashi Wangdu, M, 33, 3,3

Kiedy slysze nagle dzwieki, bardzo mnie to wystrasza. Mysle, ze to wynika z doswiadczen w
wiezieniu. W snach...czesto Snig o zZyciu w wiezieniu i kiedy si¢ budze, jestem caly spocony. Musze sig

uspokoi¢. Nie da sig¢ unikng¢ tych snow. Wydaje mi sig, Ze to jest problem mentalny, ale nie jestem pewien.
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Bylem u lekarzy tybetanskich w Tybecie, ale nie mieli dla mnie zadnego leczenia. Po prostu poradzili mi,
zebym zapomniat o przesztosci i zyt szczesliwie. MySle, ze to powoli minie.
WP — Lobsang, M, 30, 8, 1
Od czasu wyjscia z wiezienia jestem nieufna do ludzi, podejrzliwa...nagle jestem cala
przerazona...jak widze patrol policyjny tutaj w Indiach. Uspokaja mnie wtedy mysl, ze to sq Indie...uspokaja
mnie tez mqz, tlumaczqc, ze to sq Indie, a nie Chiny. Co jakis czas mam zle sny, ze jestem znowu
aresztowana. Kiedy przypominam sobie to wszystko, dostaje bolu plecow. Trwa to zwykle jakies trzy dni,
potem mija.
WP — Yangchen, K, 34, 1, 6
...w Indiach...jacys ochroniarze albo policja...rozmawiali przez krotkofalowki. Ten dzwigk
powodowal, ze cierpiatem, bylem przerazony. Bo chinska milicia, oni uzywali takich
krotkofalowek...okropne, szoki elektryczne...przez te krotkofalowki...czasami rozmawiali, ta-ta-ta...bardzo
szybko. Wtedy bytem przerazony...to juz bylo w Indiach.
WP — Tsetan, M, 39, 15, 3

Konsekwencje emocjonalne traumatycznych doswiadczen utrzymujg si¢ wcigz po

wielu latach od odzyskania wolnosci i ucieczki do Indii:

Kiedy jem, tgsknig za wszystkimi, ktorzy zgineli. W snach zawsze widze ich wszystkich. Nagle sig
budze i czuje przerazenie. Kiedy uczeszczam na nauki Jego Swigtobliwosci, modle sie i pragne zeby ci, ktérzy
umarli mogli otrzymac¢ te nauki poprzez mnie, jako medium. Czuje zal za nich, nie moge sie¢ pogodzic z tym,
ze im sig nie udato cieszy¢ sie Zyciem, tak jak ja si¢ nim ciesze tutaj.

WP — Ngawang, K, 75, 27, 20

Pomoc psychologiczno-medyczno-duchowa dla bylych wiezniow politycznych
Pomimo wyraznego cierpienia zwigzanego z traumatycznymi przezyciami,
tybetanscy byli wigzniowie polityczni nie korzystaja, ani tez nie czujg potrzeby korzystania

ze wsparcia psychologicznego:

Wiezniowie polityczni...nie potrzebujq psychiatry, ani czegos takiego. Bo oni zawsze mowig, Ze...to
jest ich myslenie, to jest ich stan umystu...i sita buddyzmu, ktorva...podtrzymuje na duchu. [...] Oni kontrolujg
swoj stan umystu. [...] Wiekszos¢ z nich ma problemy somatyczne. Z powodu tortur w wigzieniu...problemy z
nerkami, z Zolgdkiem...bole glowy ...

WPR - Rigzin, K, 25, NGO, GuChuSum

Czesto wyrazaja oni swoje cierpienie poprzez somatyzowanie. Nie maja
wyobrazenia cierpienia psychicznego, ktéremu mozna zaradzi¢ poprzez jakiego$ rodzaju

interwencje psychologiczne:
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Miatem rozne zle sny, wspomnienia...przez tortury wiele wigzniow ,,wariuje”. Ale teraz to wszystko
mi mingto. Nie szukatem zadnej pomocy medycznej, jedynie w sprawach somatycznych.
WP — Dhondup Gyaltsen, M, 33, 8, 4
[...] koncepcja choroby psychicznej...Oni tego nie rozumiejq. Mowiq czesto, ,, nie wiedziatem, ze jest
na to lekarstwo”, ,, nie wiedziatem, ze na mojg depresje, czy smutek...jest jakies lekarstwo i moge si¢ poczué
lepiej”.
WPR — Thubten, M, 52, Delek Hospital — lekarz
Dla Tybetanczykow psycholog czy psychiatra to jest jakas abstrakcja, nie rozumiejq znaczenia tego.
Gdybys Tybetanczykowi zaproponowal pomoc psychologiczng, uznatby to za jakis zZart. Oni potrzebujg
czegos konkretnego — jakiegos lekarstwa, ktore im pomoze. [...] To, co najbardziej pomaga, to nie lekarstwa,
ale dobre traktowanie ze stromy innych, zZyczliwos¢. Rzeczywiscie mezczyznom trudniej przyznac sige do
problemow niz kobietom...jak to kobiety, taka jest ich natura, bardziej wprost wyrazajq uczucia.

WI — Lobsang Tsering, M, 31, 15

Nawet jesli byly w przesztosci proby wprowadzenia jakiego$ rodzaju wsparcia
psychologicznego dla uchodzcéw, nie sg one kontynuowane i nikt nie odczuwa braku

takich ustug:

Aktualnie nie ma tutaj [pomocy psychologicznej]...do niedawna byla. Ale wedlug mnie, byli
wiezniowie polityczni nie potrzebujg tego, majg bardzo silne mechanizmy radzenia. Glownie zwigzane z
myslq o Dalajlamie. Po audiencji u niego, czujq sie bardzo dobrze.

WP — Yangchen, K, 34, 1, 6

Jak si¢ wydaje, wynika to z powszechnie panujacego wsrdod Tybetanczykow

przekonania, ze taka forma pomocy nie jest im potrzebna.

Malo jest 0sob zainteresowanych psychoterapiq w spotecznosci tybetanskiej...uwazajq, ze nie ma
przysziosci w tym zawodzie. Tybetanczycy ceniq bardzo lekarzy, a psychoterapeutow nie darzq takim
szacunkiem. [...] Mam nadzieje, Ze to si¢ zmieni. Nowe pokolenie inaczej na to patrzy.

WPR — Tsewang Lama, M, 35, Kunphen — pracownik socjalny

Nie znaczy to jednak, ze nie ma wyjatkow od tej reguty, poniewaz niektorzy

dostrzegaja potrzebe i mozliwosci pomagania osobom z problemami emocjonalnymi:

Wiele [Tybetanek], po spedzeniu wielu lat w wigzieniu, przyjezdza tutaj i nie sq w stanie Zy¢

normalnym zyciem. To zajmuje bardzo duzo czasu. Jesli sq miodsze, to w pewnym momencie dochodzq do
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siebie. Ale wiele z tych kobiet, ktore tam byly, potrzebujg pomocy psychologicznej...sq straumatyzowane...w
ogole nie sq spokojne. Jakkolwiek duzo praktykujg religie, medytujq, to ich przesladuje.
WPR - Phuntsok, K, 55, NGO, TWA

Zachodnia psychologia jest postrzegana przez wigkszo$¢ Tybetanczykow jako obcy
kulturowo system. Co wigcej, w sytuacji zagrozenia przetrwania kultury tybetanskie;j,
wazne wydaje si¢ podkreslanie przez nich ich wlasnych kulturowych sposobow radzenia

sobie z cierpieniem psychicznym:

Mysle, ze to jest sita buddyzmu tybetanskiego...to pomaga im radzié sobie z sytuacjq. Czasami...to
doswiadczenie...tortury, ktore przeszIli w wiezieniu...[...] to moze by¢ koszmar dla nich...ale to jest tylko kilka
przypadkow...normalnie ludzie nie myslg o tym codziennie...

WPR — Rigzin, K, 25, NGO, GuChuSum

Wydaje sie¢, ze w jakims$ sensie zachodnia psychologia moze stanowi¢ konkurencje
dla buddyzmu tybetanskiego w jego roli leczacej, szczegdlnie w sytuacjach dotyczacych
wlasnie probleméw psychicznych. Ta granica pomiedzy problemami somatycznymi,
ktorych leczenie jest domeng lekarzy, a problemami psychologicznymi, ktorych
rozwigzywanie lezy w kompetencjach lamow tybetanskich, jest wyraznie wyznaczona.
Dalajlama réwniez podkresla wyrazng granice pomiedzy religijnymi czy duchowymi
strategiami radzenia sobie, a pomoca medyczng, ktora w niektérych wypadkach jest

konieczna:

Dalajlama powiedzial: ,, modlitwa pomaga, ale jesli jestes chory, idz do szpitala”. To prawda. |...]
Zwykle Tybetanczycy gtownie sig modlqg...myslq, ze tylko modlitwa pomaga. A potem im si¢ pogarsza. 1
potem muszq iS¢ do szpitala. A wtedy moze by¢ za pozno.

WP — Tsetan, M, 39, 15, 3

Tybetanscy uchodzcy zglaszajg si¢ do lekarza przede wszystkim z problemami
somatycznymi, problemy psychologiczne 1aczac ze sferg religijng. Niektorzy lekarze
tybetanscy podchodza jednak do zglaszanych przez uchodzcoéw skarg podobnie jak
zachodnia psychologia: zaktadaja, ze problemy somatyczne i emocjonalne maja swoje

przyczyny, do ktorych nalezy dotrze¢ poprzez rozmawianie:

Wielu Tybetanczykow...wigkszoS¢...martwi si¢ z powodu braku niepodleglosci Tybetu. [...] To moze

powodowac objawy, brak rownowagi. [...] Leczenie polega na rozmawianiu z nimi. Probuje sie dowiedziec,
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co przezyli. Czasem ktos od razu opowiada, to zalezy od osoby. Z niektorymi potrzeba kilku spotkan, zeby si¢
otworzyli. [...] Muszq to wypowiedziec¢, bo jesli trzymajq to w sobie, to powoduje rozne problemy w ciele.

WPR — Dolma Tsering, K, 42, Men-Tsee-Khang — lekarka

Tybetanczycy jednak niech¢tnie sami podejmujg rozmowe na temat swoich

problemow, co rowniez wydaje si¢ by¢ przyczyng czestszego ich somatyzowania:

Widzisz, glownym problemem Tybetanczykow jest to, ze nie jestesmy zbyt rozmowni. Nie jestesmy
zbyt ekspresyjni.
WPR — Phuntsok, K, 55, NGO, TWA

Jesli jednak decyduja si¢ rozmawia¢ o swoich problemach psychologicznych,

przede wszystkim zwracajg si¢ do swoich nauczycieli duchowych:

...to jest nasza tradycja, nauczytam sie tego od rodzicow. Pokolenie moich rodzicow tak to robito,
kiedy komus cos sie¢ przydarzylo, problemy rodzinne albo coS, zwracales sie do swojego nauczyciela,
guru...to jest jak pomoc psychologiczna, ale poprzez religie...

WPR — Phuntsok, K, 55, NGO, TWA

Podstawowe znaczenie w radzeniu sobie ma rozumienie problemow

psychologicznych w kategoriach filozofii buddyjskie;j:

...jesli masz podstawowe rozumienie filozofii buddyjskiej, nawet jesli nie jestes mniszkqg, mysle, ze
mozesz zy¢ bardziej spokojnie...jak mniszka. Medytacja pomaga ci analizowa¢ uczucia zalu i zlosci...

WPR — Phuntsok, K, 55, NGO, TWA

Wspomniano wczesniej o strategii umniejszania swojego cierpienia przez samych
bylych wigzniéw politycznych, jak réwniez przez osoby z ich otoczenia, tacznie z
przekonaniem niektorych profesjonalistow, zajmujacych si¢ pomaganiem im, o
szczegblne] wytrzymatosci tych ludzi. Lekarze tybetanscy uwazaja, ze byli wiezniowie
rzadko doswiadczaja znaczacych skutkéw doswiadczen traumatycznych poza
somatyzacjami. Fakt, ze rozumieja oni cel swojego cierpienia — religijny i polityczny —
zdaje si¢ sluzy¢ za wystarczajace wyjasnienie faktu, ze nie zgtaszaja oni Zzadnych objawow
cierpienia psychologicznego. Jak wspomniano o tym wyzej, trudno Iludziom ze

spotecznosci tybetanskich uchodzcow dostrzec cierpienie aktywistow politycznych, ktorzy
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postrzegani s3 jako bohaterowie, wyjatkowi ludzie, uosabiajacy odporno$¢ i site
spoteczno$ci tybetanskiej. Pomimo iz kobietom tybetanskim nieco tatwiej otwarcie
przyznawa¢ si¢ do cierpienia i1 dzigki temu otrzymaé odpowiednie wsparcie, ich
do$wiadczenia traumatyczne objegte sa tabu z uwagi na ich wstydliwy charakter. W

zwiazku z tym one réwniez nie istniejg w sferze publicznej spotecznosci uchodzcow:

Tybetanskie kobiety, aktywistki polityczne, sq duzo bardziej emocjonalne niz mezczyzni, bo jako
kobiety, doznawaly cigzszych tortur...sq, powiedziatabym, duzo bardziej wrazliwe na wiele sposobow. Mogty
by¢ zgwalcone albo naduzyte przy pomocy roznych narzedzi...

WPR — Phuntsok, K, 55, NGO, TWA

Wydaje si¢ jednak, ze wickszos$¢ tybetanskich bytych wigzniéw politycznych staje
si¢ ofiarami pewnych stereotypéw kulturowych, na przyklad, ze Tybetanczycy sa
zamknigci w sobie, nie koncentrujg si¢ na wlasnym cierpieniu, sg wigc szczeg6lnie odporni
na nie. Niektorzy uchodzcy wyrazaja wprost oczekiwanie kontynuowania walki przez

aktywistow politycznych, niezaleznie od tego, co juz oni przeszli:

Kiedy [wigzniowie polityczni] wychodzq z wigzienia, nie mogq odpoczywac. Bo nadal jest praca do
wykonania. Muszq objg¢ dowodzenie, muszq by¢ aktywni. Muszq cos zrobi¢, nie mogq by¢ zadowoleni ze
swojego zycia.

WI — Dawa, M, 69, 48

Sa jednak tez tacy, ktérzy sadza, ze cierpienie tybetanskich aktywistow
politycznych jest bezcelowe, poniewaz ich dziatania nie wywotuja pozadanego skutku w
postaci reakcji opinii mi¢gdzynarodowej i dziatan politycznych ze strony rzadéw innych

panstw w kwestii Tybetu:

Niektorzy Tybetanczycy uwazajq, ze nie ma nadziei na wolnos¢ w Tybecie. [...] Niektorzy narzekajg
na rzqd na uchodzstwie, Kongres Mlodziezy i miedzynarodowe organizacje tybetanskie, za to, ze nie
proponujq ostatecznego rozwigzania dla Tybetanczykow w Tybecie. Gdyby bylo odpowiednie wsparcie
migdzynarodowe dla protestow, pewnie by caly czas protestowali [ale] skoro nie ma nadziei |...]
Tybetanczycy powinni poddaé sie i mniej cierpie¢ z powodu tortur ...

WI — Penba, M, 4m
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D. 2. 2. Kampania na rzecz Tybetu jako przejaw walki symbolicznej

Powyzej opisany kontekst adaptacji potraumatycznej tybetanskich bytych wiezniow
politycznych na uchodzstwie wyjasnia, dlaczego po wyj$ciu z wigzienia i ucieczce do Indii
nadal podtrzymuja oni aktywne nastawienie do walki o niepodlegtos¢ Tybetu. Wydaje sig,
ze jest to zwigzane zaro6wno z ich potrzebg rozwijania tozsamosci aktywisty politycznego i
nadawania sensu swoim traumatycznym do$wiadczeniom, jak i1 z odpowiedzig na
okreslone oczekiwania ze strony spotecznosci uchodzcow tybetanskich.

Aktywne nastawienie w tej walce przybiera na uchodzstwie forme¢ zaangazowania
si¢ w kampani¢ na rzecz Tybetu poprzez dawanie $wiadectwa. Fakt, ze byli wiezniowie
polityczni chetnie rozmawiajg o szczegodtach swoich traumatycznych doswiadczen, a takze
doswiadczen innych Tybetanczykow, wydaje si¢ by¢ przejawem takiej wiasnie strategii
dawania $wiadectwa na temat politycznego ruchu niepodleglosciowego oraz ogdlnej
sytuacji Tybetanczykow. Opowiadanie szczegotow aresztowania 1  okolicznosci
uwiezienia, zwlaszcza szczegdlow dotyczacych brutalnych zachowan witadz chinskich,
stanowi istotny element tego §wiadectwa. Wydaje si¢ to by¢ pewng oczekiwang formag
opisu, zestawem informacji, ktére powinny si¢ znalez¢ w takim opowiadaniu, co wydaje
si¢ by¢ przejawem ich zaangazowania w kolektywna tozsamo$¢. Opowiadanie o
osobistych doswiadczeniach wpisuje si¢ w szerszg narracj¢ Tybetanczykow znajdujgcych
si¢ pod opresja dominujgcej grupy kulturowej. W tym sensie osobisty wymiar tych historii
schodzi na dalszy plan i zastgpuje go wymiar kolektywny. Rozpowszechnianie informacji

nabiera glebszego sensu w zwigzku z walka propagandow3:

Nie wiedziatam, jak wazne jest mowienie o zyciu wieziennym innym ludziom. Ale po przejsciu
wiezienia, pomyslatam, ze to jest bardzo wazne, bo warunki w wigzieniu byly straszne. Wiec to jest bardzo
wazne, zZeby wszyscy o tym wiedzieli.

WP - Dolma, K, 30, 11, 6

Opowiadanie o wlasnych doswiadczeniach w wigzieniu ma wigc z jednej strony
wymiar osobisty, a z drugiej strony kolektywny w tym sensie, ze jest to za kazdym razem
historia, ktora stanowi przyktad traktowaniaTybetanczykow przez chinskie wiadze.

Mowienie o wlasnym cierpieniu — nawet jesli jest trudne emocjonalnie — moze w poczuciu
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aktywistow politycznych wynosi¢ je na poziom walki o wspdlng sprawe, poprzez szerzenie
informacji na temat losu narodu tybetanskiego. Podobnie pisanie wspomnien dotyczacych
swoich przezy¢ moze mie¢ dzialanie uwalniajace, dajace poczucie ulgi. Z jednej strony
przypominanie sobie wydarzen traumatycznych moze powodowaé cierpienie, objawy
zwigzane z powrotem wspomnien, z drugiej strony przynosi ulge, ale takze poczucie sensu

tych przezy¢, ktore staja si¢ elementem kolektywnego doswiadczenia catego narodu:

Nie czuje sie zle [opowiadajac o swoich doswiadczeniach]. Tak naprawde jestem szczesliwy, ze
moge opowiedziec o catej sytuacji w Tybecie. To jest czesciowo tez powod mojej ucieczki z Tybetu. Myslatem,
ze tutaj wlasnie bedg mogl opowiedzie¢ zachodniemu swiatu prawde o sytuacji w Tybecie i szukac¢ pomocy.

WP — Pasang, M, 35, 3, 5

Dawanie $wiadectwa na temat sytuacji wigzniow politycznych w Tybecie jest takze
przejawem lojalnos$ci wobec swoich wspottowarzyszy — zardwno tych, ktorzy nie przezyli,

jak 1 tych, ktérzy pozostajg nadal w wigzieniu:

...zdatem sobie sprawg, ze poniewaz mialem dos¢ szczescia, zeby przezy¢, mam takze obowigzek
Swiadczyé o cierpieniu innych [...] Bylem pierwszym tybetanskim wigzniem, ktory mial mozliwosé
przemawiania na forum Narodow Zjednoczonych, wigc wiedzialem, ze nie mowig tylko za siebie, ale za
wszystkich Tybetanczykow, ktorzy nadal (i kiedykolwiek] byli w wigzieniu.

AB — Palden Gyatso (s. 232)

Niewatpliwie istotne jest, na ile opis sytuacji w Tybecie spotyka si¢ z
zainteresowaniem opinii publicznej. Dla Tybetanczykdéw wazne jest dotarcie z informacja
do zachodniej opinii publicznej. Wtedy ich wlasne traumatyczne doswiadczenia nabierajg
glebszego sensu, poniewaz opowiadajac o nich, przyczyniaja si¢ do gromadzenia poparcia

dla dazen niepodlegto$ciowych Tybetanczykow:

To pomaga |[...] kiedy ich cierpienie ma jakis sens, bo teraz [...] oni mogq dawac swiadectwo przed
calym swiatem o tym, co Chiny naprawde robig Tybetanczykom. Wiec to jest rodzaj potwierdzenia, ktory
dostajg [mieszkajac na Zachodzie]. 4 gdyby zostali w Indiach...ile rzqd indyjski si¢ w to angazuje? Niewiele.

WPR — Phuntsok, K, 55, NGO, TWA

Dla niektorych bylych wieznidw politycznych, zaangazowanie w kampani¢ na
rzecz Tybetu wigze si¢ z nadziejg na odzyskanie niepodleglosci. Nadziej¢ t¢ pokladaja oni

w dziataniach zachodnich rzagdéw pod presja opinii publicznej:
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Wedtug mnie Tybet moze odzyskac niepodleglosé, ale wazne jest wsparcie migdzynarodowe.

FgP2 — Yeshi, Tashi, Nyima, Penpa, Namdol

Jednak wielu uchodzcoéw tybetanskich, realnie oceniajac sytuacje w Tybecie oraz
aktualng polityczng sytuacj¢ migdzynarodowa, traci ufno$¢ w uzyskanie jakiegokolwiek

wplywu na bieg wydarzen:

Jestem pogodzony z tym, ze Tybet nie odzyska peinej niepodleglosci. Zdaje sobie sprawe, z sytuacji
politycznej. [...] Wiele bylych wiezniow...zwlaszcza na poczqtku...ma ztudzenie, ze pomoc migdzynarodowa
moze coS zmienic.

WI — Lobsang Tsering, M, 31, 15

Tybetanscy byli wigzniowie polityczni zmieniaja swoja perspektywe¢ przebywajac
na uchodzstwie. Nieuchronnie wigze si¢ to z koniecznos$cig przezwyciezenia opisanego
wczesniej odczucia rozczarowania brakiem aktywnego zaangazowania spolecznosci na

uchodzstwie oraz utraty nadziei na radykalne zmiany:

...chinski rzqd buduje silng gospodarke [...] Czasami czuje, ze nie ma przysziosci dla Tybetu |...]
Czasami trace nadziejg. Bo teraz, Dalajlama ma 73 lata. A Chinczycy budujq Chiny w Tybecie [...]
Codziennie tysigce Chinczykow przenosi si¢ do Tybetu [..] Nie ma nadziei. Dalajlama jest naszym
najlepszym rozwigzaniem |...] ale jesli cos sie mu stanie, to bedzie bardzo trudne. Dlatego czasami mysle, ze
nie ma przysztosci dla Tybetu.

WP — Tsetan, M, 39, 15, 3

D2. 3. Nastawienie bylych wiezniow politycznych do przyszlosci

W wywiadach z bylymi wi¢zniami politycznymi interesujace jest ich zréoznicowane
nastawienie do wilasnej przysztosci. Niektorzy, zwlaszcza ci dluzej przebywajacy na
uchodzstwie, wyrazajg niepokdj o swoja przysztos¢ 1 mysla o niej w kategoriach bardziej
praktycznych. Natomiast ci, ktorych dzieli od ucieczki z Tybetu krotszy czas, nadal
zaabsorbowani sg walka o niepodlegtos¢ i wyrazaja obojetne nastawienie do losu swojego i

swoich bliskich.
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Nastgpujacy fragment wywiadu pokazuje troske o przysztos¢ kogos, kto

zaadaptowal si¢ do zycia w Indiach i zerwal wigzi z Tybetem:

Gdyby nie Dalajlama, sprawa Tybetu nie miataby takiego znaczenia dla Swiata. My zZyjemy w cigglej
niepewnosci jutra, martwimy si¢ o przysztos¢ naszych dzieci...co bedzie jak nas zabraknie — kto si¢ nimi
zaopiekuje? W zachodnich krajach jest wigksza pewnosé co do przysziosci.

WI — Lobsang Tsering, M, 31, 15

Dla tego uchodzcy — pomimo dtugiego pobytu na emigracji i dobrego poziomu
adaptacji — przyszto$¢ jego rodziny jest niepewna, poniewaz jest ona nierozerwalnie
zwigzana z niepewng przyszioscig calej populacji uchodzcow tybetanskich. Ponizej
opisane kategorie, mys$lenie o przysztosci wilasnej w kontek$cie przysztosci Tybetu i
myslenie w kategoriach praktycznych, stanowig dwa trudne do odgraniczenia wymiary

nastawienia uchodzcow tybetanskich do przysztosci.

D2. 3. 1. Myslenie o wlasnej przyszlosci w kontekscie przyszlosci Tybetu

Myslenie o wlasnej przysztosci na uchodzstwie ma z jednej strony wymiar
praktyczny — uchodzcy przezywaja obawy o swoja przysztos¢ w sensie materialnym, a z
drugiej strony wymiar symboliczny, zwigzany bardziej z kolektywng historig
Tybetanczykow, ktoérzy w przysziosci moga odzyskaé niepodleglos¢ lub nie. Z jednej
strony, byli wiezniowie polityczni majg swiadomo$¢ ograniczonego czasu, w ktorym beda
otrzymywa¢ wsparcie materialne ze strony rzadu tybetanskiego 1 organizacji
pozarzadowych. Swiadomo$é ta budzi obawy i zmusza do myslenia w kategoriach
praktycznych zwigzanych z koniecznos$ciag poszukiwania zatrudnienia. Z drugiej strony,
wiezniowie polityczni na uchodzstwie nadal sg zaangazowani w inwestowanie w swojg
tozsamos$¢ kolektywna, proces zapoczatkowany w okresie, w ktorym zostata podjeta

decyzja o wejsciu na droge walki politycznej z wladzami chinskimi:

Trudno to odrozni¢. Przyszlos¢ wszystkich Tybetanczykow wigze sie z przyszitoscig Tybetu. Dlatego
tak wazne jest dla nas wspieranie si¢ nawzajem.

FgP2 — Yeshi, Tashi, Nyima, Penpa, Namdol

W tym kontekscie zaangazowanie w tozsamos¢ kolektywng przybiera wiele form.
Nadal stanowi ono strategi¢ nadawania znaczenia wlasnemu cierpieniu: kto$, kto podjat

swiadomg decyzj¢ 1 ryzykowal uwiezienie poprzez demonstrowanie swoich pogladow
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politycznych 1 swojej tozsamosci kolektywnej, podkre§lajac wage tego wymiaru swojej
tozsamosci, podtrzymuje w sobie przekonanie o stusznosci tej decyzji i o istotnej w swoim
zyciu roli tego cierpienia. Staje si¢ ono w ten sposob cierpieniem za stuszng sprawe,
poswieceniem swojego zycia dla spotecznosci. Zaangazowanie w kolektywny wymiar
swojej tozsamosci powoduje jednak takze oddalenie od siebie troski o wlasng przysztos¢.
Skoro jest ona nierozwerwalnie zwigzana z przysztoscig Tybetu, wszelkie nadzieje na
rzeczywista poprawe¢ losu wigzg si¢ jedynie z rzeczywistym odzyskaniem niepodlegtosci

przez Tybet:

Trudno jest powiedzie¢ cos o przysziosci. |[...] nasza przyszios¢ zalezy od wielu czynnikow. [...]
Kazdy uchodzca tybetanski teskni za powrotem do Tybetu. Na pewno bym wrocil, gdyby nadarzyta sie okazja.
Ale teraz powrot do Tybetu to jest jak skok w przepas¢. Gdybym wrocil, nie mogtbym by¢ z rodzing. Zamiast
tego, bytbym aresztowany i uwieziony.

WP — Pasang, M, 35, 3, 5

Wydaje si¢, ze przetrwanie wig¢zienia wymaga calkowitego zaangazowania si¢ w
ten kolektywny wymiar swojej tozsamosci. Poczucie sensu, ktore z tego wynika, daje site
przezycia. Daje takze poczucie wptywu na losy swojego narodu. Zaangazowanie we
wspolng walke moze by¢ zrodtem nierealistycznego poczucia sily i wptywu na sytuacje
polityczna, ktorej tybetanscy aktywisci polityczni poprzez organizowanie demonstracji nie
moga w rzeczywistosci zmieni¢. Kontynuowanie tego sposobu myslenia podczas pobytu w
Indiach, w warunkach wolnos$ci, moze by¢ przyczyng trudnosci adaptacyjnych na
poczatkowym etapie emigracji. UchodZcy sa predzej czy pdzniej postawieni w sytuacji, w
ktérej musza wzia¢ odpowiedzialno$¢ za swoje codzienne zycie. Wigzanie przez nich
nadziei na prawdziwg zmian¢ losu z sytuacja polityczng, na ktérg w rzeczywistosci nie
maja wpltywu powoduje rozczarowanie, a takze dystres, ktory poglebia trudnosci

adaptacyjne:

Smutno nam si¢ robi z powodu zlych wiesci z Tybetu. [...] Dzisiaj dowiedzielismy si¢ o kilku
osobach, ktore dostaly dlugie wyroki w Tybecie. [...] Martwimy si¢ sytuacjg w Tybecie i przyszioscig
Tybetu...co bedzie jak zabraknie Dalajlamy? Czy Indie nadal bedq wspierac¢ uchodzcow tybetanskich? |...]
Cialem jestesmy tutaj, ale duszq w Tybecie. Wszystkie nasze rodziny sq w Tybecie, jestesmy tu sami.

FgP3 — Gyatso, Tsering, Dolma, Tenzin
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Czesto wystepujacym przejawem opisanej tu sytuacji emocjonalnej bylych
wiezniow politycznych na uchodzstwie wydaje si¢ przyjecie postawy pasywnego
oczekiwania na zmian¢ swojej sytuacji dzigki uzyskaniu mozliwosci wyjechania na

emigracje do ktoregos$ z zachodnich krajow:

...tak naprawde wolalbym wrocié¢ do Tybetu. Mysle, ze wszyscy Tybetanczycy chcieliby wrocié. |...]
Ale, z drugiej strony mam nadzieje na wyjechanie gdzies, na przykiad do Kanady albo Australii...chciatbym
zdoby¢ obywatelstwo. Tutaj trudno jest o prace...wiele 0sob ma tez takq nadzieje. W Indiach nasz status jest
niepewny, przejsciowy. Nie ma nic pewnego.

WP — Kelsang Tsering, M, 33, 4m, 6m

Innym sposobem radzenia sobie z poczuciem ograniczonego wpltywu na wiasng
przyszto$¢ jest powierzenie swojego losu Dalajlamie i1 podtrzymywanie nadziei na
poprawe wtasnej przysztosci w zwigzku z potencjalng perspektywa jego powrotu do

Tybetu:

[Nie wroce do Tybetu], chyba ze Dalajlama wroci do Tybetu...albo jesli Tybet odzyska
niepodlegtosc...[...] Teraz to sie¢ wydaje niemozliwe

WP — Norbu, M, 70, 22, 20

Nadzieja na powr6t do ojczyzny wiagze si¢ u niektorych z idealizowaniem Tybetu, a
takze relacji migdzy Tybetanczykami. Tam ,,brat zginatby za brata”, tutaj ,,upodabniamy
si¢ do lokalnych ludzi”, sg r6zne napigcia, niezgodnosci. Dla innych nadzieja ta oznacza
powrdt do normalnosci. Dla innych jeszcze Indie wigzg si¢ z wolno$cig stowa: w tym kraju
jest dostepne to, o co walcza w Tybecie. Niektérych zasmuca, ze wsrdd Tybetanczykoéw na
uchodzstwie brakuje jedno$ci. ,,Niektorzy [nawet] zaczynaja publicznie krytykowac
Dalajlame¢”. By¢ moze istotne jest to, czy w boju o wolno$¢ akcent pada na walke o petng
niepodlegtos¢, czy jedynie o wolno$¢ stowa, mozliwos¢ edukacji, wigksze prawa dla
Tybetanczykow. By¢ moze tez inne czynniki maja znaczenie, np. sila wi¢zi z rodzing w
Tybecie, czas spedzony na emigracji, zdolno$ci adaptacyjne, sie¢ wsparcia na uchodzstwie.

Niepewnos$¢ przysztosci na emigracji moze by¢ tez czynnikiem utrudniajgcym
adaptacje, zwickszajacym frustracj¢ zwigzang z niemozliwo$cig bezpiecznego powrotu:

Wielu Tybetanczykow czuje smutek w Indiach. Martwimy sie o to, jaka bedzie sytuacja w Tybecie,
jaka bedzie przysztos¢ Tybetu.

FgP1 — Ngawang, Dhokyi, Tenzin, Phuntsok, Tsultrim, Sangay

131



Zdarzaja si¢ roéwniez sytuacje, kiedy kto$ stawia wszystko na jedng karte: dla
sprawy Tybetu poswigca wszystko: siebie, swoja rodzing. Wtedy przyszto$¢ osobista
wydaje si¢ traci¢ znaczenie, schodzi na dalszy plan. Najwazniejsza staje si¢ prawda,

mowienie o niej 1 walka o nig.

D2. 3. 2. Myslenie o wlasnej przyszlosci na uchodzstwie w kategoriach

praktycznych

Przez pierwsze lata pobytu w Indiach byli wigzniowie polityczni zwykle nie mysla
0 tym, co im przyniesie przyszio$¢. Maja duzo nadziei, zwlaszcza zwigzanej z osobag
Dalajlamy, z mozliwo$cig odzyskania niepodlegtosci przez Tybet. Te sprawy sa na
pierwszym miejscu. Osobista przyszto§¢ nie ma znaczenia, zwlaszcza, ze o sprawy
materialne dba rzad tybetanski albo organizacje pozarzagdowe. Realistyczne myslenie o
wlasnej przysztosci jest zastgpione nastawieniem na walke o niepodleglos¢. Niektorzy
jednak predzej czy pozniej konfrontujg si¢ z rzeczywistoscig i przezywaja rozczarowanie.
Latwiej jest tym, ktérzy potrafia przezwyciezy¢ je 1 zacza¢ mysle¢ w bardziej

praktycznych kategoriach:

...Mam nadzieje, ze znajde jakgs prace jako krawiec albo kelner. To sq prace, ktore moge robic...

WP — Pasang, M, 35, 3, 5

Niektorzy nie doswiadczajg zycia na emigracji tak bolesnie, jesli dzigki szczeg6lnie
trudnym przezyciom w wigzieniu i bohaterskim czynom, staja si¢ znani, sa gldwnymi
swiadkami w sprawie Tybetu, ich glos jest bardziej styszalny. Niewatpliwie sg to osoby,
ktore decydujg si¢ walczy¢ w pierwszym szeregu, nie bojg si¢ poswiecenia. Sg jednak 1
tacy, ktorzy podkreslaja, ze w ich uczestnictwie nie ma nic wyjatkowego, sg tylko jednymi
z wielu poswiecajacymi zycie dla swojego narodu. Niektorym, zwlaszcza bardziej znanym
wigzniom politycznym, udaje si¢ dzigki wsparciu finansowemu, wyjecha¢ do zachodnich

krajow, gdzie maja wigckszg mozliwo$¢ przyczynienia si¢ do sprawy Tybetu poprzez
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dawanie $wiadectwa na forum mie¢dzynarodowym. Dzigki temu majg poczucie, ze
cierpienie ich rzeczywiscie mialo sens.
Jednak wielu anonimowych wi¢zniéw politycznych zmaga si¢ z poczuciem

osamotnienia, frustracji i tgsknoty za bliskimi:

Nie wiem nic o swoich przyjaciotach...co si¢ z nimi dzieje...wszystko, o co teraz si¢ martwie, to
wlasne przetrwanie. [...] mam teraz problemy finansowe, ale ludzie mi nie pomogq. [...] nikt nie rozwigze
moich problemow. Mogtbym o nich powiedzie¢ komus, kto mi je rozwigze. [...] gdybym teraz przylqczyt sie do
ruchu politycznego, miatbym problemy po powrocie do Tybetu. Moj wujek nadal jest w Tybecie, chciatbym
wrocic i zobaczy¢ sie z nim.

WP — Delek, M, 40, 16, 7Tm
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2.7.

Podsumowanie teorii ugruntowanej

Powyzej przedstawiona teoria ugruntowana, poparta przykladami z danych

jakosciowych, zostanie nast¢gpnie podana jako zestaw powigzanych ze sobg twierdzen

odnoszacych si¢ do doswiadczen opozycjonistow tybetanskich:

1.

Bariera kulturowa migdzy spoleczno$cia chinska i tybetanska jest jednym z
czynnikow  sprzyjajacych opieraniu si¢ mtodych Tybetanczykoéw presji
asymilacyjnej ze strony dominujacej kultury chinskiej we wspotczesnym Tybecie.
Jednym ze sposobdéw wyrazania tego oporu i podkreslania wilasnej tozsamosci
narodowej jest wstapienie do klasztoru.

Poniewaz wielu ludzi w Tybecie jest zastraszonych przez stosowang przez rzad
chinski polityke przemocy i1 przesladowania dysydentow, w niektoérych rodzinach
dzieci tybetanskie dorastajg bez swiadomosci wlasnej historii i1 sytuacji politycznej
ojczyzny. Wstapienie do klasztoru daje mozliwo$¢ nabycia takiej §wiadomosci, a
jego bezposrednim motywem jest najczgsciej che¢ zdobycia edukacji. Dla
niektorych takze oznacza ono mozliwo$¢ zmiany swojego statusu spolecznego i
poprawienia sytuacji materialne;j.

Sa takze rodziny z silnymi tradycjami patriotycznymi i w nich przekaz starszych
pokolen determinuje postawy patriotyczne i czgsto jest impulsem do podjecia
aktywnosci politycznej przez mtodych ludzi. W takich rodzinach wstapienie do
klasztoru czgsto tez oznacza wypehienie obligacji rodzinnej. Rozmowy ze
starszymi osobami daja mozliwo$¢ poszerzenia §wiadomos$ci politycznej, ktora
moze by¢ impulsem do podjecia dzialan politycznych. Takze do$wiadczenia
poprzednich pokolen stanowig model do nasladowania oraz punkt odniesienia.
Poréwnujac swoje cierpienie z cierpieniem starszych pokolen Tybetanczykow,
mtodzi opozycjonisci umniejszaja swoje krzywdy, dodajac sobie tym samym
odwagi do podejmowania ryzyka zwigzanego z dziatalnoscig polityczna.

Represje  wladz komunistycznych wobec przejawow zycia religijnego
Tybetanczykow powoduja, ze wstapienie do klasztoru nie zawsze (a raczej rzadko)
oznacza mozliwos¢ podjecia glebokich studiow religijnych. Dos$wiadczenie

przesladowan staje si¢ natomiast czg¢sto impulsem do podjecia aktywnosci
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opozycyjnej. Dla wielu mtodych Tybetanczykoéw klasztor daje mozliwos$¢ poznania
prawdziwej sytuacji Tybetu; moment dowiedzenia si¢ prawdy na temat ojczyzny
jest zwykle przelomowy w biografii mtodych opozycjonistow. Gniew, ktory czuja
wtedy, prowadzi ich do przylaczenia si¢ do grupy organizujgcej demonstracje
antyrzadowa. Niektorzy natomiast majg styczno$¢ z prawdziwa historig Tybetu
dopiero na emigracji w Indiach.

Swiadomo$¢ historyczna i polityczna ma istotne znaczenie w stawianiu oporu
wladzy, na przyktad po aresztowaniu, podczas pdzniejszych przestuchan. Daje ona
poczucie oparcia w grupie i wzmacnia $wiadomo$¢ tozsamosci narodowej, co
pozwala nie ulega¢ presji ze strony wiladz stosujacych przemoc w trakcie
przestuchan.

Kampania reedukacyjna rzadu chinskiego, polegajaca na stosowaniu przemocy oraz
na walce symbolicznej z przejawami kultury tybetanskiej, wywotuje opdr przede
wszystkim mnichéw i1 mniszek w klasztorach, ktorzy opuszczaja swoj klasztor i
organizuja demonstracje, najcze$ciej w Lhasie wokot glownej $Swiatyni.
Demonstracje organizowane przez tybetanskich aktywistow politycznych maja
swoistg symbolike. Powtarzajg si¢ w nich elementy, ktore wyraznie wskazujg
zaré6wno na ich charakter narodowy, jak i religijny.

Pokojowe demonstracje spotykaja si¢ z niewspotmierng odpowiedzig ze strony
wladzy, ktora uzywa sity militarnej do zdtawienia protestow. Ze wzgledu na istotne
znaczenie symboli kulturowych zarowno w protestach, jak 1 w strategii witadz
(deprecjonowanie symboli kultury tybetanskiej), mozna powiedzie¢, ze miedzy
tymi grupami, oprocz powtarzajacej si¢ przemocy bedacej efektem tlumienia
demonstracji przez witadze, toczy si¢ takze walka symboliczna. Jej istotg jest
przeciwstawianie chinskich symboli kulturowych tybetanskim i odwrotnie.
Demonstranci s3 aresztowani 1 skazywani za dzialalno§¢ separatystyczng w
majestacie prawa, przy zachowaniu pozordw procesu sagdowego. Stosowane s3
wobec nich tortury, a takze rozne strategie ,reedukacji” czy ,reformowania
myslenia” niepokornych. Jedng z kluczowych strategii jest rozbijanie wigzi miedzy
opozycjonistami poprzez osadzanie ich w réznych celach wieziennych, a takze
kreowanie sytuacji, w ktorej nikomu nie mogg oni zaufa¢, poniewaz wszg¢dzie

moga by¢ szpiedzy.
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Silna wigz grupowa miedzy opozycjonistami tybetanskimi peini istotng role w
ksztattowaniu odwaznych postaw i $wiadomym podejmowaniu ryzyka, choé
zwykle znaja oni konsekwencje uczestnictwa w demonstracjach. Podejmowanie
takiego ryzyka przez nich jest efektem procesu wzmacniania, wypieranej
wczesniej, wlasnej tozsamosci narodowej 1 poswiecania swojego losu dla narodu
tybetanskiego. Istotna w tym procesie jest Swiadomos¢ ofiar poprzednich pokolen,
ktoéra stanowi wzor dla mtodych aktywistow.

Poswigcanie wiasnego zycia dla narodu tybetanskiego jest takze postrzegane przez
mtodych opozycjonistow jako praktyka religijna. Walka na rzecz wolnego Tybetu
staje si¢ takze walkg o buddyzm tybetanski, co daje jej moralng podstawe. Osoba
Dalajlamy — jako przywodcy politycznego i duchowego — laczy te dwa aspekty.
Walka o wolno$¢ Tybetu nabiera dla religijnych opozycjonistow takze sensu w
kontekscie wlasnego zbawienia: poswigcenie wilasnego losu daje mozliwo$¢
»splacenia ztej karmy” 1 w zwigzku z tym szans¢ na lepsze odrodzenie.

Tybetanscy opozycjonisci czerpia takze sitg z faktu, ze dziatania opozycyjne
podejmuja w grupie, dzieki czemu majg oparcie emocjonalne i poczucie wspdlnej
walki o stuszng sprawe; a jednoczesnie biorg catkowitg odpowiedzialnos$¢ za swoje
wlasne zaangazowanie polityczne i zachowuja petng lojalno$¢ wobec innych.
Réwniez w wigzieniu opozycjonisci tybetanscy stawiajg opor wltadzom, pomimo
sitowej przewagi strazy. Ten opor polega zar6wno na czynnym wyrazaniu swoich
pogladow politycznych oraz manifestowaniu swojej religijnosci, jak i na ukrytych
dziataniach opozycyjnych oraz biernym opieraniu si¢ wysitkom reedukacyjnym
wladz, albo na manifestowaniu swoich krzywd, co uwypukla role straznikow
wieziennych jako oprawcow. Praktyki religijne moga mie¢ takze charakter
ukrytych strategii oporu, stuzacych podtrzymywaniu wlasnej tozsamosci i poczucia
wolnosci wewnetrznej w warunkach opresji.

Zaznaczaja si¢ wyrazne rdéznice mig¢dzy starszym 1 mlodszym pokoleniem
wiezniow politycznych. Starsze pokolenie ma silniejszg tendencje do wyjasniania
swojej sytuacji w kategoriach religijnych (jako przejaw ztej karmy), w
przeciwienstwie do mtodszego pokolenia, ws$rod ktéorego dominuje realizm
polityczny w postrzeganiu sytuacji Tybetu oraz przyczyn utraty niepodleglosci.
Fakt bycia uwigzionym w efekcie podejmowania $wiadomego ryzyka,

postrzeganego przez aktywistow politycznych w kategoriach koniecznosci,
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obowiazku patriotycznego, sprawia, ze ich sytuacja pozbawienia wolnosci ma
charakter raczej wspolnej walki niz ztego losu, zlej karmy. Nie oznacza to, Ze
postrzeganie wilasnego uwiczienia w kategoriach karmicznych wyklucza
realistyczng oceng polityczng i odwrotnie, §wiadomy udziat w walce nie wyklucza
postrzegania jej jako szansy na ,,splacenie ztej karmy”. Rozumienie cierpienia w
kategoriach karmicznych nadaje mu sens. Tybetanskim wi¢Zniom politycznym
fatwiej przezy¢ skrajne warunki, w jakich znalezli si¢ dzigki poczuciu, ze moga staé
si¢ one okazja do rozwoju duchowego.

Wazng strategig przetrwania pobytu w wigzieniu jest utrzymywanie wiezi ze
$wiatem poza nim i nadzieja na odzyskanie wolnos$ci. Utrata kogo$ bliskiego w
czasie uwigzienia jest szczegdlnie traumatycznym do§wiadczeniem powodujacym
utrate nadziei. W takich sytuacjach religia moze stanowi¢ strategie radzenia sobie z
tym kryzysem. Niektorzy wiezniowie, zwlaszcza duchowni, chronig si¢ przed
takimi zatamaniami poprzez wczesniejsze zerwanie wi¢zi z rodzing i oddanie
swojego zycia dla sprawy narodu oraz oparcie si¢ na religii. Jest to strategia, ktora
nabiera szczegdlnego znaczenia zwlaszcza w sytuacjach, kiedy uwiezienie jest
sytuacjg losowa raczej niz efektem $§wiadomego podejmowania ryzyka poprzez
dziatalno$¢ opozycyjna. Wiaze si¢ ona z duzo wickszym poczuciem bezradnos$ci
wobec przemocy ze strony wiladz, a takze z utrata nadziei na przetrwanie, co
wywotuje potrzebe oparcia si¢ w religii, a w szczeg6lnosci w osobie Dalajlamy,
jako religijnego 1 duchowego przywodcy.

WigZniowie polityczni nadajg sens swojemu cierpieniu nie tylko w odniesieniu do
doswiadczenia religijnego, ale takze poprzez oparcie si¢ na tozsamosci
kolektywnej. Odnosza oni swoje wilasne doswiadczenia do szerszego kontekstu
przezy¢ calej spoleczno$ci tybetanskiej i1 poprzez porownywanie wlasnego
cierpienia z cierpieniem innych uzyskuja motywacj¢ do podejmowania ryzyka.
Takze w zestawieniu z cierpieniem innych, ich wlasne wydaje im si¢ 1zejsze. To, ze
byli wiezniowie polityczni niechetnie méwig o swoich negatywnych przezyciach
(objawach depresyjnych, legkowych, koszmarach sennych itd.), stanowi takze
przejaw ich przekonania, ze nie da si¢ zrozumie¢ ich doswiadczen oraz ze nikt im
nie pomoze, a to, czego tak naprawde potrzebuja to jedynie konkretna pomoc

materialna zwigzana z trudami zycia na emigracji. Skargi, z jakimi najczesciej
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zglaszaja si¢ oni po pomoc medyczng, to objawy somatyczne (przede wszystkim
bolowe).

Religijnos¢ tybetanskich opozycjonistéw pozwala im takze radzi¢ sobie z
negatywnymi emocjami zwigzanymi w nienawiscig wobec przesladowcow, wobec
ktorych starajg si¢ — zgodnie z naukami buddyjskimi — wzbudza¢ u siebie postawe
wspoiczucia.

Bagatelizowanie wtasnego cierpienia stanowi typowy dla kultury tybetanskie;
sposOb radzenia sobie z problemami osobistymi, oparty na przekonaniach
dotyczacych cierpienia jako szansy na odkupienie ztej karmy dajacej mozliwos¢
lepszego odrodzenia. Z drugiej strony, oczekiwania ze strony spoleczno$ci
uchodzcow wobec bylych wiezniow politycznych powoduja, ze musza si¢ oni
przedstawia¢ jako osoby o szczegdlnej sile, odpornosci 1 odwadze. Jednoczesnie
opowiadanie przez nich swoich historii przesladowan politycznych stanowi przejaw
ich dziatania raczej w imieniu spotecznosci, niz swoim wtlasnym, stanowigc dowod
na trudng sytuacje polityczng Tybetu 1 Tybetanczykow. Ich tozsamos$¢ osobista
schodzi na dalszy plan, a na pierwszy wysuwa si¢ wktad w tozsamos¢ kolektywna,
w zwigzku z czym, naturalna adaptacyjna potrzeba zapominania traumatycznych
wspomnien musi by¢ przez nich odrzucana. Staja oni przed konieczno$cia
pamigtania. Z drugiej strony, mozliwo$¢ rozpowszechniania informacji o tym, co
dzieje si¢ w Tybecie, na przykladzie wilasnego do$wiadczenia, pozwala takze
bylym wig¢zniom politycznym nada¢ mu sens. Ich cierpienie nie pozostaje dzigki
temu bez echa i moze si¢ przyczynia¢ do sprawy niepodlegtosci ich kraju.
Szczegbdlna wigz, jaka si¢ tworzy mig¢dzy wi¢zniami politycznymi w trakcie
uwiegzienia, powoduje, ze po wyjsciu na wolnos¢ pozostaje w nich poczucie
szczegbOlnej lojalnosci, stanowigcej impuls do kontynuowania walki poprzez
szerzenie informacji na temat sytuacji Tybetu i losu tybetanskich wigzniow
politycznych.

Inwestowanie w tozsamos$¢ kolektywng przez opozycjonistow tybetanskich, wigze
si¢ zwykle z anonimowym uczestnictwem we wspolnej walce, ale zdarzajg si¢
wyjatki, kiedy niektorzy aktywisci staja si¢ znani publicznie jako bohaterowie,
ktorzy odznaczyli si¢ szczeg6lng odwaga i poswieceniem.

Sytuacja bylych wiezniow politycznych w Tybecie jest trudna, ze wzgledu na

ograniczone prawa obywatelskie, a takze brak oparcia w otoczeniu spowodowany
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przesladowaniami politycznymi zarowno samych opozycjonistow, jak i 0osob, ktore
utrzymuja z nimi kontakt. W takich okolicznos$ciach ucieczka do Indii staje si¢
koniecznos$cia, jawi si¢ ona takze jako szansa spotkania z Dalajlama, a takze
mozliwo$¢ zdobycia wyksztatcenia, poszerzenia horyzontow, uczestnictwa w zyciu
pozbawionym ograniczen politycznych.

Pierwszy kontakt z diaspora wywoluje zazwyczaj reakcje¢ rozczarowania, w
zwigzku z mniejszym, niz spodziewane, zaangazowaniem uchodzcow w walke o
wolnos¢ Tybetu. W trakcie pierwszych kilku lat pobytu w Indiach, nowi uchodzcy
skarza sie na poczucie braku stabilnosci, przejsciowosci. Zycie w Indiach czesto
okazuje si¢ trudniejsze, niz si¢ spodziewali. Adaptacje bylych wiezniow
politycznych komplikuja takze doswiadczenia pourazowe zwigzane z ich
do$wiadczeniami wigziennymi. Nie korzystaja oni z pomocy psychologicznej
dlatego, ze tybetanska medycyna zajmuje si¢ przede wszystkim problemami
somatycznymi, natomiast problemy psychiczne rozwigzuje si¢ za pomocg praktyk
duchowych. Niektorzy jednak lekarze tybetanscy traktuja problemy bytych
wiezniow politycznych jako efekt traumatycznych wspomnien, ktore powinny by¢
wypowiedziane, zeby przestaty by¢ przyczyng problemoéw emocjonalnych.

Proces adaptacji uchodzcow tybetanskich ma zréznicowany przebieg i wigze si¢
przede wszystkim ze stopniem zwigzania z krajem ojczystym. Ci, ktorzy decyduja
si¢ zerwa¢ wig¢zi z nim 1 inwestujg swojg tozsamo$¢ w walke na rzecz wolnego
Tybetu, korzystajac z wolnosci stowa na uchodzstwie, na ogdt przejawiajg wigksza
satysfakcje 1 relacjonuja lepsze przystosowanie w poroOwnaniu z tymi, ktorzy zyja
ciggla nadzieja na powrdt do ojczyzny. Trudno$ci zaczynaja si¢ zwlaszcza w
momencie, kiedy konczy si¢ okres (zwykle 2-3 lat), w czasie ktorego bytym
wiezniom politycznym przysluguje pomoc ze strony rzadu tybetanskiego i
organizacji pozarzadowych. Latwiejsza sytuacj¢ maja osoby duchowne, ktore
wstepuja do klasztoréw na emigracji. Maja one zapewnione $rodki do zycia, o ktore
osoby $wieckie muszg stara¢ si¢ na wlasng reke.

Myslenie o przysztosci ma wsrod bylych wieznidw politycznych dwa wymiary:
osobisty i kolektywny. MyS$lenie w kategoriach osobistych ma charakter bardziej
praktyczny, zwigzany z obawami o przyszlo$¢ w sensie materialnym; natomiast
myslenie w kategoriach kolektywnych ma charakter symboliczny, zwigzany

bardziej z wspolng historig Tybetanczykow, ktoérzy w przysztosci moga odzyskac
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niepodlegtos¢ lub nie. Zaangazowanie w wigkszym stopniu w kolektywny wymiar
swojej tozsamosci stanowi kontynuacje strategii rozwijania tozsamosci aktywisty
politycznego, ale z drugiej strony moze oddala¢ myslenie w kategoriach
praktycznych, pozbawia¢ uchodzcéw poczucia sprawstwa i1 sprzyjaé poczuciu
niepewnosci jutra. W takiej sytuacji jedynym pocieszeniem pozostaje nadzieja na
odzyskanie niepodlegtosci przez Tybet i powrot do kraju, ktory jest idealizowany

przez uchodzcow.
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3. Ramy teoretyczne

Opisane wyzej zjawiska zwigzane z doswiadczaniem urazowych przezy¢ przez
tybetanskich bytych wigzniow politycznych prowokuja do wysuwania wnioskow w
réoznych powigzanych ze sobg obszarach teoretycznych. Jedna z zasad metody teorii
ugruntowanej jest przeglad literatury na koncowych etapach badania. Dzigki temu
wylaniajgca si¢ teoria ugruntowana dotyczaca badanego zjawiska moze zostac
umieszczona w szerszych ramach teoretycznych i hipotezy dotyczace roznych zjawisk,
wylonione z analizy jako$ciowej, moga by¢ rozwijane w oparciu o literatur¢ dotyczaca
danego zagadnienia. Z takiej logiki metodologicznej wynika takze sposob przedstawienia
badan: refleksja teoretyczna nastepuje po przedstawieniu wynikow badania, a nie — jak w
badaniach ilo$ciowych — poprzedza cze$¢ empiryczna, ktorej istote¢ stanowi testowanie
wstepnej hipotezy.

Podejmujac refleksje teoretyczng nad badaniami empirycznymi, warto przytoczy¢
stowa Roberta Liftona (1989), wedtlug ktorego ,,psychiatrzy powinni uczy¢ si¢ od fizykow
poszukiwania teorii nie jako statej i niezmiennej struktury, ale raczej jako uzytecznego
srodka porzadkujacego dane z do§wiadczenia w ramach istniejacej wiedzy” (Lifton 1989,
s. 453). Takie podejscie pozwala na traktowanie teoretycznego tla jako odniesienia dla
danych empirycznych stanowigcego jedng z propozycji ich interpretacji, ale bynajmniej nie
jedyna. Ponizsza refleksja dotyczy¢ bedzie kilku obszarow, ktore wydaja si¢ istotne dla
zaprezentowanych wyzej badan. Na poczatek, przedstawiona zostanie tradycja badawcza
psychiatrii kulturowej, wraz z jej zatozeniami teoretycznymi. Nastepnie przytoczone
zostang poglady badaczy w obszarze psychotraumatologii w odniesieniu do takich zjawisk,
jak kultura, religia (jako element kultury o szczegdlnym znaczeniu dla radzenia sobie z
doswiadczeniami traumatycznymi), kontekst psychospoteczny oraz kontekst polityczny.
Przytoczone zostang takze argumenty za traktowaniem reakcji potraumatycznych jako
zjawiska uniwersalnego, psychobiologicznego. Na koniec podjeta bedzie takze refleksja
nad zjawiskiem transformacji tozsamosci jako efektu do§wiadczenia ekstremalnego, jakim

jest pobyt w totalitarnych wiezieniach i obozach pracy. We wszystkie wyzej wymienione
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obszary teoretyczne wpleciona zostanie takze — oparta o dostepng literature — refleksja nad

indywidualnym 1 kolektywnym do$wiadczeniem uchodzcow tybetanskich.

3. 1. Psychiatria kulturowa

Krytyka etnocentryzmu zachodniej psychiatrii

Inspirowana badaniami antropologicznymi, psychiatria kulturowa krytycznie
odnosi si¢ do klasyfikacji diagnostycznych zachodniej psychiatrii, zarzucajac jej przede
wszystkim przyjmowanie etnocentrycznej perspektywy wobec opisu objawow, a wigc
takiej, ktora nie uwzglednia wptywu kultury na obraz psychopatologiczny (w tym
wypadku wptywu zachodniej kultury na tworzone w jej ramach kategorie klasyfikacyjne,
niekoniecznie adekwatne w innych kulturach). Kolejnym zarzutem jest nieadekwatne
operowanie pojeciem konstruktu osobowosci w odniesieniu do oséb z innych kultur
(Becker, Kleinman 2000). Z perspektywy antropologicznej, niedostatecznie doceniana
przez zachodnig psychiatri¢ réznica polega na tym, ze zachodnie koncepcje jazni sg w
przewazajacej mierze indywidualistyczne (egocentryczne), podczas gdy wigkszo$¢ innych
spoleczenstw okresla si¢ jako socjocentryczne, to znaczy indywidualna tozsamos¢ jest w
nich silnie powigzana ze spolecznymi relacjami. Spoteczenstwa te wicksza wage
przyktadaja do harmonii spolecznej niz do indywidualnych aspiracji. W zwiazku z tym
zachowanie indywidualistyczne, ktore jest adekwatne w kulturze zachodniej, moze by¢
uwazane za nieodpowiednie w kulturach socjocentrycznych, 1 odwrotnie.

Krytycznie oceniane jest takze egocentryczne rozumienie jazni jako autonomicznej
catosci, ktora determinuje zachowanie. Zgodnie z tym radykalnie indywidualistycznym
pogladem, zdrowie psychiczne i zaburzenia psychiczne sg jakoscig wewnetrzng osoby,
natomiast wptyw czynnikow spolecznych na powstawanie zaburzen psychicznych czy ich
przebieg, jest pomijany (Kleinman, Lewis-Fernandez 1994; Summerfield 2012). Jak
wspomniano wyzej, wiekszo$¢ populacji $wiatowe] przyjmuje jednak raczej
socjocentryczng perspektywe, postrzegajac doswiadczenie indywidualne w ramach sieci
spotecznych relacji, bedacych zrodlem poczucia wilasnej wartosci 1 innych czynnikow
zdrowia psychicznego. Nalezy jednak podkresli¢, ze tych podziatow nie powinno si¢

postrzegaé w zbyt uproszczony sposob: w kulturach egocentrycznych réwniez maja
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miejsce zachowania socjocentryczne, zwlaszcza jesli wezmie si¢ pod uwage roznice
wiekowe, ptciowe, etniczne, religijne, klasowe. Réwniez w kulturach socjocentrycznych —
w wyniku proceséw globalizacyjnych — dochodzi do zmian postaw pod wpltywem
rozprzestrzeniania si¢ zachodnich idealow (Becker, Kleinman 2000). Nalezatoby zatem
powiedzie¢, ze kazde spoleczenstwo stanowi unikalng mieszanke cech ego- 1
socjocentrycznych (Markus, Kitayama 1991: za Kleinman, Lewis-Fernandez 1994;
Schwartz i in. 2010).

Kleinman zadaje w zwigzku z tym pytanie, czy psychiatria zachodnia moze
pretendowa¢ do miana uniwersalnej nauki, jesli nie odpowiada na niektore istotne pytania
praktykow z krajow niezachodnich, a takze je$li opiera si¢ na konstruktach osobowosci
odnoszacych si¢ do pewnej grupy w ramach kultury zachodniej, os6b o wyraznych
cechach indywidualistycznych. Takie podejscie w psychiatrii ignoruje wptyw kontekstu
spotecznego 1 kulturowego na zachowania ludzi, przez co pozostaje nicadekwatne w
odniesieniu  do wigkszosci populacji S$wiata (Kleinman, Lewis-Fernandez 1994;
Summerfield 2012; Whitley 2014). Do$wiadczenia pracy z osobami z innych niz zachodni
kontekstow  spoteczno-kulturowych pokazuja, ze skuteczne pomaganie wymaga
wyjasniania ich wypowiedzi w terminach wiedzy antropologicznej. Badania
mie¢dzykulturowe nie tylko wymagaja tlumaczenia migdzy odmiennymi jezykami, ale
takze migdzy roznymi $wiatami (Krause 2003) .

Zanim przejdziemy do dalszych rozwazan, warto zdefiniowaé pojecie kultury.
Wedtug Clifforda Geertza, kultura to ,,uosobiony w symbolach, przekazywany z pokolenia
na pokolenie wzorzec znaczen, system dziedziczonych koncepcji, wyobrazanych w
formach symbolicznych, za pomoca ktérych ludzie komunikuja, utrwalajg i rozwijaja swa
wiedze o zyciu 1 swe zyciowe postawy (Geertz 1973/2005, s. 111). Antropolodzy badajac
poszczegolne kultury, Ssledza specyficzne dla nich wzorce stanowigce systemy lub zespoty
symboli, bedace zewnetrznymi Zzrddtami informacji (w odrdznieniu od predyspozycji
biologicznych). Wzorce te znajduja si¢ w intersubiektywnym $wiecie wspolnych znaczen,
ktory przekracza czasowo-przestrzenny wymiar jednostkowego zycia (Geertz 1973/2005).
Antropolodzy kulturowi nie kwestionuja znaczenia biologicznych czynnikéw, ale
podkreslaja  doniosty wptyw zjawisk spoteczno-kulturowych na dos$wiadczenie

indywidualne.
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Badanie zréznicowania doSwiadczenia zaburzen psychicznych w réznych kulturach

Z punktu widzenia krytyki antropologicznej, zachodnie koncepcje zdrowia
psychicznego opieraja si¢ na trzech zatozeniach kulturowych: egocentrycznosci jazni,
dualizmu umyshu 1 ciala oraz postrzegania kultury jako epifenomenu biologicznej
rzeczywistosci, ktora nie zostata jeszcze do konca odkryta (Kleinman, Lewis-Fernandez
1994). Ta ostatnia tendencja stoi za interpretowaniem niektérych wynikow badan
mi¢dzykulturowych, na przyktad badan nad epidemiologia schizofrenii w ro6znych
kulturach (takich jak IPSS, czy DOSMeD) w sposéb podkreslajacy przede wszystkim
wspolne cechy a ignorujacy roznice (Hopper 2005). Widoczne rdéznice miedzykulturowe sg
traktowane w nich jako zaledwie pochodne podstawowych proceséw biologicznych.
Kultura jest postrzegana jako przyczyniajaca si¢ jedynie do okre§lonych lokalnych
manifestacji zaburzen, ktorych podtoze tak naprawde stanowi jaki$ uniwersalny proces, a
nie jako inherentny element samego zaburzenia (Kleinman, Lewis-Fernandez 1994; Lucas
2005). Tymczasem antropolodzy i badacze nurtu psychiatrii kulturowej stoja na
odmiennym stanowisku. Starajg si¢ oni wyjasni¢, dlaczego kategorie psychiatrii zachodnie;j
(illness categories; Kleinman 1980, 1988, 1994) sa czgsto nieadekwatne w rozumieniu

do$wiadczen osob spoza tego kregu kulturowego.

Medykalizacja i psychiatryzacja zwyklego doSwiadczenia

Badacze kultury krytycznie odnoszg si¢ takze do takich zjawisk zachodniej kultury,
jak medykalizacja (a takze psychiatryzacja) zycia codziennego, tak wyrazna we
wspoiczesnej zachodniej kulturze (de Barbaro 2014). Jednym z przejawdw tego zjawiska
jest podkreslanie podatnosci na zranienie (Summerfield 2012), czyli uwydatnianie przede
wszystkim wrazliwos$ci na ro6znego rodzaju urazy, raczej niz zaznaczanie odpornosci 1 sity.
Wynika to z faktu, ze w codziennych opisach trudnosci, jakie niesie ze sobg zycie
dominuje obecnie perspektywa medyczno-terapeutyczna. Przyczynia si¢ ona do
zaabsorbowania traumg osobistg i jezykiem emocjonalnego deficytu. W tej swoistej
kulturze terapeutycznej (culture of therapeutics; Summerfield 2004) ludzie sa zachecani do
postrzegania coraz szerszego spektrum doswiadczen zyciowych jako ryzykownych i

narazajacych ich na choroby.
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Blad kategorii jako efekt etnocentrycznego myslenia

Jednym z podstawowych poje¢ antropologii medycznej jest tak zwany biad
kategorii (category fallacy; Kleinman 1980), czyli przypisywanie kategorii pochodzacej z
jednego kontekstu kulturowego zjawiskom obserwowanym w innej kulturze, w ktorej ta
kategoria nie ma lokalnego znaczenia czy istotnosci diagnostycznej. Zgodnie z
perspektywa antropologiczng, nie wystarczy stosowanie wystandaryzowanych narzedzi
badawczych w studiach nad zaburzeniami psychicznymi, bez upewnienia si¢, ze mierza
one lokalnie istotne konstrukty. Antropolodzy argumentuja, ze emocje takie, jak
depresyjny nastrdj czy Igk sa takze konstruowane kulturowo i sposoby do$wiadczania,
przetwarzania i komunikowania uczu¢ sa specyficzne dla danego otoczenia kulturowego
(Lutz 1985; Abu-Lughod, Lutz 1990). Jak twierdzi Summerfield (2012), jesli narzedzia
badawcze ujmujg problem z uzyciem kategorii nie pasujacych do danego kontekstu
kulturowo-spotecznego, ich trafno$¢ jest niska 1 nie da si¢ tego zrekompensowac
zwigkszajac ich rzetelnos¢. Moga one na przyktad bada¢ poziom stresu, ktory okazuje si¢
oderwany od osobistej i spolecznej sieci znaczen ksztattujacych doswiadczenie i w efekcie
zamiast istotnych wynikow, otrzymujemy artefakty, ktore sg powtarzane przez kolejnych

badaczy (Summerfield 2012).

Perspektywa antropologii kulturowej jako odpowiedz na trudnosci poznawcze
psychiatrow miedzykulturowych

Odpowiedzia na wyzej opisane trudno$ci poznawcze jest podejscie
antropologiczne, ktérego celem jest badanie, w jaki sposob procesy spoteczne wptywaja na
efekty zdrowotne oraz w jaki sposob procesy kulturowe ksztaltuja doswiadczenie choroby
(Becker, Kleinman 2000). Dla antropologa system opieki zdrowotnej moze by¢
postrzegany jak kazdy inny specyficzny system kulturowy, ktory mozna bada¢ tak samo,
jak na przyklad systemy religijne, jezyk, czy pokrewienstwo (Kleinman 1980), a wigc jako
zestaw symbolicznych znaczen, zakotwiczonych w okreslonych instytucjach spotecznych i
wzorcach interakcji interpersonalnych. Z tej perspektywy, wszelkie zjawiska zwigzane z
chorobg — takie jak specyficzna kulturowo odpowiedZ na nig, czy okreslone sposoby jej
doswiadczania i leczenia w ramach okre$lonych instytucji spotecznych — jawig si¢ jako
powigzane ze soba w sposéb usystematyzowany. Badacz kultury podejmuje refleksje nad
tym, jak rzeczywisto$¢ spoteczna wigze si¢ z doswiadczeniem indywidualnym, w tym

rowniez doswiadczeniem cielesnym. Doswiadczenie to stanowi ucielesnienie wspolnych
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dziatan, ktére znajduja swoj wyraz na réznych poziomach, od szeroko rozumianego
spoteczenstwa, grupy kulturowej do najblizszego otoczenia, srodowiska rodzinnego. W
tym sensie kolektywna rzeczywisto$¢ moze si¢ wyraza¢ jako indywidualne do$wiadczenie,
zdrowe lub chorobowe, bedace efektem zaktocen w ciele i umysle, ale takze w $§wiecie

spotecznym.

Psychologiczny i somatyczny wymiar doSwiadczenia ludzkiego. ,,Jdiomy cierpienia”
ksztaltowane przez kulture

Warto tutaj zaznaczyC, ze podejscie antropologiczne nie odrzuca znaczenia
doswiadczenia indywidualnego czy wptywu czynnikow biologicznych na jednostki. Jego
tworcy twierdza jednak, ze kultura lokalna poprzedza istnienie indywidualnych cech i
ksztattuje w sposob fundamentalny indywidualne procesy biologiczne 1 psychologiczne
(Kleinman, Lewis-Fernandez 1994). Krytycznie odnoszg si¢ oni takze do dualistycznego
myslenia zachodniej psychiatrii, ktéra wyznacza wyrazny podziat na zjawiska psychiczne i
zjawiska somatyczne. Badania mi¢dzykulturowe wskazuja, ze wigkszo$¢ populacji Swiata
doswiadcza cierpienia w kategoriach somatopsychologicznych, a wiec zarowno jako
cierpienia psychicznego, jak i cielesnego (Kirmayer 1984; Kleinman 1988; Kleinman,
Lewis-Fernandez 1994). W psychiatrii kulturowej funkcjonuje takze pojecie ,,idiomu
cierpienia” (idiom of distress; Kleinman 1988; Barrett 1997; Jacobson 2002) na okre$lenie
sposobu wyrazania cierpienia wywotanego réznego rodzaju czynnikami psychologiczno-
spotecznymi. Somatyzowanie wydaje si¢ by¢ czestym idiomem cierpienia, ,,uzywanym” w
kontekstach spotecznych, w ktoérych zaburzenia psychiczne sg stygmatyzowane, albo w
ktoérych opieka psychiatryczna czy psychologiczna jest niedostgpna (Becker, Kleinman
2000). Taki idiom moze szybko uruchamia¢ spoteczne wsparcie bez narazania harmonii w
relacjach spotecznych czy politycznej stabilnosci. Konsekwencja somatyzacji jest
oderwanie cierpienia od jego zrodet spotecznych, ekonomicznych, czy politycznych i
doswiadczanie go pod postacia objawdw fizycznych. Somatyzowanie mozna z tej
perspektywy rozumie¢ jako przejawy zaburzen ,,socjosomatycznych” (Becker, Kleinman
2000), a wigc jako wynikajacych z kontekstu spolecznego. Pacjenci, ktérzy z punktu
widzenia zachodniego psychiatry, ,,powinni” wyraza¢ emocjonalne cierpienie, problemy
malzenskie, czy problemy spoteczne, skupiaja si¢ raczej na objawach cielesnych i
poszukuja leczenia somatycznego (Kirmayer 1984). Wedtug Kirmayera (1984) rowniez

przekonanie, ze somatyzacja jest zwigzana z okreslonym typem osobowosci czy kultury,
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stanowi artefakt albo obserwacje opartg na uprzedzeniu, poniewaz zjawisko to wystepuje
wszedzie, gdzie tylko si¢ je bada. Nie ma wystarczajacych danych empirycznych, ktore
sugerowalyby, ze w niektorych kulturach jest wigksza tendencja do somatyzowania niz w
innych, a takze, ze wystepuje ono czgsciej w kulturach niezachodnich niz w kulturze
zachodniej w podstawowej opiece zdrowotnej. Zazwyczaj jednak objawy somatyczne 1
psychologiczne wystepuja jednoczesnie, co podwaza proste dychotomizowanie objawow:

cierpienie ludzkie to jedno zjawisko, ktore moze mie¢ r6zne wymiary (Kirmayer 1984).

»Modele wyjasniajace” jako uzyteczny paradygmat w rozumieniu doswiadczenia
pacjentow z roznych kontekstow spoleczno-kulturowych

Perspektywa miedzykulturowa pozwala dostrzegaé to, co rdéznorodne i to, co
uniwersalne w ludzkim do$wiadczeniu. Jedng z przyczyn zrdéznicowania do$§wiadczen
moga by¢ okreslone style kulturowe, ktéore wigza si¢ badz z nadmiernym, badz z
niedostatecznym zglaszaniem objawow, co zwykle zwigzane jest ze zjawiskiem
stygmatyzacji symptomoéw psychopatologicznych (Becker, Kleinman 2000). Badacze
miedzykulturowi opisujg tak zwane wzorce poszukiwania pomocy (help-seeking patterns;
Becker, Kleinman 2000; Jacobson 2002; Pietkiewicz 2008; Liu 1 in. 2015). Sa
spoteczenstwa, w ktorych ludzie sami zglaszaja si¢ do psychiatry lub s3 zglaszani przez
cztonkéw rodziny juz na wczesnych etapach choroby. Natomiast w innych pacjenci
otrzymujg opieke od rodziny przez dlugi czas i do zgloszenia si¢ do psychiatry dochodzi
dopiero na pdznych etapach choroby, kiedy objawy staja si¢ zaawansowane (Becker,
Kleinman 2000). Wzorce poszukiwania pomocy s3 uwarunkowane tym, w jaki sposob
definiuje si¢ objawy w danym kontekscie kulturowym. W tym przypadku przydatne
okazuje si¢ pojecie ,,modeli wyjasniajacych” (explanatory models; Kleinman 1980; Barrett
1997; Arthur, Whitley 2015), czyli zestawu doswiadczen, poje¢, czy oczekiwan
zwigzanych z choroba. Na przyktad, Jacobson (2002) opisuje przypadek Tybetanki
mieszkajacej w Indiach, cierpigcej — z perspektywy zachodniej nozologii — na depresj¢ z
towarzyszacym zaburzeniem lekowym z napadami leku. Jej wlasny model wyjasniajacy
objawy, jakie przezywata ta pacjentka, odnosit si¢ jednak do kulturowych kategorii
medycznych zwigzanych z teorig humoralng, objasniajaca zaburzenia psychiczne jako
,hierownowage wiatru” (bardziej szczegdétowy opis podstawowych zalozen medycyny
tybetanskiej znajduje si¢ ponizej, rozdz. 3.2.2). W leczeniu tej pacjentki nieskuteczna

okazala si¢ farmakoterapia proponowana przez lekarza medycyny zachodniej, w zwigzku z
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czym zwrocita si¢ ona do lekarza tybetanskiego, ktorego zabiegi lecznicze, a takze
zalecenia praktyk duchowych przyniosty poprawe jej samopoczucia (Jacobson 2002).
Pietkiewicz (2008) w badaniu wzorcow poszukiwania pomocy wsrod uchodzcow
tybetanskich, wykazat, ze zwracajg si¢ oni po pomoc do zachodnich lekarzy, jesli
do$wiadczaja ostrych i intensywnych objawdw, natomiast jesli objawy sg przewlekte i
fagodne, poszukuja pomocy tybetanskich lekarzy. Jesli leczenie nie pomaga, zwracaja si¢
ku religijnym strategiom radzenia sobie. Zwlaszcza osoby silnie zwigzane z kulturag
tybetanska (szczegdlnie starsze) poszukujg tradycyjnych metod leczenia, natomiast mtodsi,
zasymilowani Tybetanczycy, majag mniejsze opory w korzystaniu z lekarzy ,,zachodnich”
(Pietkiewicz 2008). Jak pisze Pathak (2003a), mlodzi Tybetanczycy korzystaja z
biomedycznego podejscia z powoddéw praktycznych, ale szanuja tradycyjna medycyng z
powodow politycznych. Praktyki lecznicze staja si¢ w ten sposdb symbolem etnicznej
tozsamosci (Pathak 2003a). Tybetanczycy zwykle szukaja pomocy medycznej, kiedy
objawy wywotuja u nich dotkliwe cierpienie. W kulturach buddyjskich do$wiadczenie
depresji jest traktowane jako normatywna i dojrzata reakcja na uswiadomienie sobie
nietrwatej 1 przemijalnej natury rzeczywistosci (Obeyesekere 1985).

Doswiadczenie chorobowe jest skoncentrowane wokot kulturowo uwarunkowanego
modelu opisujacego to, co istotne w zyciu pacjenta i jego rodziny. Je$li pomoc
psychiatryczna wobec 0séb z odregbnych kultur ma by¢ efektywna, nalezy pozna¢ osobiste
1 kolektywne znaczenia zwigzane z takim do$wiadczeniem. W tym sensie wywiad
psychiatryczny moze mie¢ niemal charakter badania antropologicznego (Krause 2003),
zwlaszcza jesli modele wyjasniajace pacjenta i klinicysty sa znaczaco rozne. Jesli lekarz
nie podejmuje rozmowy, ktorej celem jest zrozumienie modelu wyjasniajacego pacjenta,
moze mie¢ trudno$ci w nawigzaniu przymierza terapeutycznego, a pacjent moze wyjs¢ z
gabinetu z poczuciem frustracji 1 niezrozumienia.

Z perspektywy antropologicznej relacja leczaca w psychiatrii i psychoterapii
sprzyja transformacji polegajacej na przektadaniu, reinterpretacji do$wiadczenia
osobistego pacjenta na system znaczen danego podejscia terapeutycznego (Kleinman
1988). Mozna to okresli¢c jako ,prace kultury”, czyli przetozenie procesow
psychofizjologicznych na znaczace doswiadczenie (Obeyesekere 1985). Podstawowa,
uniwersalna struktura wszystkich systeméw terapeutycznych, niezaleznie od kultury,
opiera si¢ na takiej wilasnie transformacji pomigdzy znaczeniami kulturowymi a

ucielesnionym doswiadczeniem (Kleinman 1988). W tym $wietle, leczenie wydaje si¢ by¢
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skuteczne dzigki temu, ze relacja terapeutyczna autentycznie odnosi doswiadczenie

jednostkowe do symboli, ktore sg kulturowo znaczace (Becker, Kleinman 2000).

Antropologia a medycyna

Antropologia kulturowa stanowi krytyczng teori¢ w naukach spotecznych. Analiza
antropologiczna prowadzi badacza do podwazania oczywistych wyjasnien, obnazania
konfliktéw wartos$ci 1 innych ukrytych aspektow zycia spotecznego oraz autorefleksyjnego
konfrontowania wtasnych znieksztalceh w ramach analizy wynikéw badan (Kleinman
1988; Van der Geest 1995; Huxley, Evans 2003; Whitley 2014). Antropolog zawsze moze
by¢ postrzegany jako kto$ podejrzany, nieprzychylny czy zbyt krytyczny, poniewaz nie
akceptuje dominujagcego paradygmatu psychiatrii  jako jedynego autentycznego
objasnienia. Badajac praktyki biomedyczne zawsze pozostaje on zewnetrznym
obserwatorem i w ten sposOb moze wplywaé na badang przez siebie rzeczywistos¢ i jej
uczestnikow, zdajacych sobie sprawe z tego, ze sa obserwowani (Bolton 1995). Jesli
jednak $wiadomie podchodzi on do faktu, ze jest §wiadkiem wydarzen, ktore nie miatyby
miejsca, gdyby nie jego obecno$¢, moze wlaczy¢ te znieksztatcenia do wlasnej analizy. Z
drugiej strony lekarz, bedacy zaangazowanym uczestnikiem badanej rzeczywistosci, moze
by¢ czesto $wiadkiem sytuacji, do ktoérych antropolog moze nie mie¢ dostgpu (Bolton

1995).
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3.2. Doswiadczenie traumatyczne jako zjawisko kulturowe,

spoleczne, polityczne i psychobiologiczne

Powyzej przytoczone argumenty krytyczne wzgledem praktyki stosowania
zachodnich systemoéw klasyfikacyjnych w odniesieniu do do$wiadczenia oséb z innych
kultur, odnosza si¢ takze do opisu konsekwencji urazowych przezy¢, ktore moga byc
doswiadczane na rozne sposoby w zalezno$ci od otoczenia spoleczno-kulturowego.
Zwtaszcza zachodnie modele doswiadczen urazowych 1 cierpienia sg przez krytycznie
nastawionych badaczy oceniane jako zbyt indywidualistyczne, mentalistyczne 1 w zbyt
malym stopniu uwzgledniajace kontekst spoteczny, ekonomiczny i kulturowy (Bracken
2002). Kategorie diagnostyczne, takie jak PTSD, wydaja si¢ nie wyraza¢ uniwersalnej
prawdy na temat konsekwencji emocjonalnych doswiadczen traumatycznych, stanowigc
raczej jedng z mozliwosci ich sformutowania, ale nie jedyna. Sg oczywiscie korzystne
efekty zdefiniowania takich do§wiadczen za pomoca tej kategorii, polegajace na przyktad
na uporzadkowaniu wewnetrznego $wiata osoby bedacej w chaosie po wydarzeniu
traumatycznym, poprzez nadanie okreslonej ramy narracyjnej. Réwniez profesjonalisci
uzyskuja dzigki temu okreslone wytyczne co do mozliwosci pomagania takim osobom. Nie
powinno si¢ to jednak dzia¢ kosztem uwzglgedniania wymiaru spoteczno-kulturowo-

politycznego (Bracken 2002)

3.2.1. Trauma a kultura

Nieadekwatno$¢ indywidualistycznego modelu traumy — konieczno$¢ uwzglednienia
innych wymiaréw

Indywidualistyczne modele traumy ujmujg zespdt stresu pourazowego
(Posttraumatic stress disorder; PTSD) jako wynik niezdolno$ci zintegrowania urazu w
systemie dotychczasowych schematéw poznawczych, badz jako aktywujacy konflikty z
przesztosci. Zdaniem na przyktad Judith Herman (2004) wprowadzenie etykiety PTSD do

klasyfikacji diagnostycznej w psychiatrii otworzylo mozliwos¢ dla uznania istnienia
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traumatycznych wydarzen w przestrzeni spotecznej, wbrew tendencji do usuwania takich
wydarzen ze S$wiadomosci kolektywnej (dotyczylo to zwlaszcza weteranow wojny
wietnamskiej, a takze dzieci 1 kobiet doznajacych przemocy ze strony megzczyzn).
Niemniej jednak, zachodnie modele teoretyczne sytuujg reakcje na traumatyczny stres w
dynamice indywidualnej psychologii, raczej niz w przestrzeni spotecznej 1 kreslg obraz
przede wszystkim medycznej patologii, ignorujac wymiar duchowy, religijny czy moralny
tego doswiadczenia (Kleinman 1995; Bracken 2002; Breslau 2004). Jednak w przypadku
przemocy ze strony aparatu panstwowego ofiarg moze by¢ cate spoleczenstwo, w ktorym
naruszone zostaje poczucie wspolnoty. Konsekwencje kolektywnej przemocy — takie jak
ginigcie catych rodzin czy spolecznosci, pozbawienie podstawowego poczucia
bezpieczenstwa, niszczenie tkanki codziennego zycia — sg przede wszystkim spoteczne,
chociaz wtdérnie oddzialujg na kazdego czlonka danej spotecznosci. Doswiadczenie
cierpienia nalezy postrzega¢ jako interpersonalne, wyrazajgce si¢ poprzez utrat¢ waznych

wigzi 1 kolektywny strach (Bracken 2002).

Zachodnie modele reakcji pourazowych jako dokumenty kulturowe

Zachodnie modele diagnostyczne nie sa takze pozbawione warto§ciowania i
zawieraja okre$lone zalozenia: ontologiczne (moéwigce o tym, co jest, a co nie jest
zaburzeniem), epistemologiczne (wskazujace, co stanowi naukowy dowod) oraz
metodologiczne (instruujace, jak nalezy prowadzi¢ badania). W zwigzku z tym,
antropolodzy postrzegaja je jako wspodiczesne dokumenty kulturowe (Summerfield 2004).
Warto podkresli¢, ze konstrukt PTSD zostal wprowadzony do zachodniej psychiatrycznej
klasyfikacji diagnostycznej jako przede wszystkim opis do$wiadczen traumatycznych
weteranow wojny w Wietnamie (Young 1995: za Breslau 2004) i moze nie oddawac
przezy¢ osob nie tylko z innych, ale takze oséb doswiadczajacych réznych rodzajow
wydarzen traumatycznych w ramach kultury zachodniej. Psychiatrzy i psycholodzy —
badajac konsekwencje przemocy w poszukiwaniu uniwersalnych cech reakcji
pourazowych — czgsto postrzegaja przemoc jako wydarzenie zachodzace poza okreslonym
kontekstem 1 nie zajmuja si¢ kolektywnym wymiarem dos$wiadczen traumatycznych.
Niewatpliwie instytucje pomagajace czy leczace moga skutecznie §wiadczy¢ bardziej
profesjonalng pomoc, dzicki opisywaniu medycznym jezykiem konsekwencji doswiadczen

urazowych, niemniej odnoszenie do$wiadczenia przemocy polityczne] wytacznie do
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konstruktu PTSD powoduje definiowanie probleméw spolecznych jako probleméw
jednostek i redukowanie kolektywnych dos§wiadczen do osobistych (Kleinman 1995).
Wedlug Summerfielda (1999), niektére zatozenia stojace za zachodnim modelem
traumy 1 jej skutkow, niewystarczajagco uwzgledniajg zroznicowanie kontekstu spoteczno-
kulturowego. Do tych zatozen nalezg migdzy innymi: przekonanie, ze znaczna ilo$¢ ofiar
straumatyzowanych wojng potrzebuje profesjonalnej pomocy; ze ofiary majg si¢ lepiej jesli
uda im si¢ ,,przewentylowac” emocje i przepracowac¢ swoje doswiadczenia; oraz ze sa
szczegOlnie wrazliwe grupy ludzi i jednostki, ktére potrzebuja szczegodlnej pomocy
psychologicznej. Jak twierdzi Kleinman (1995), nawet jesli polityczna przemoc moze
wywolywa¢ dewastujace skutki fizjologiczne, psychologiczne czy spoteczne, nie powinno
stanowi¢ to powodu do nazywania tego zjawiska ,.chorobg”. W przeciwnym razie
dochodzi do medykalizacji problemow, ktore przez wigksza cze¢s$¢ historii ludzkiej
rozumiane byly jako egzystencjalne, religijne, czy spoleczne. Marsella (2010) opisuje
zjawisko ,,homogenizowania” koncepcji traumy i rozwigzan, jakie si¢ proponuje, w
ramach ktoérych ,.cierpienie pourazowe” przeksztalcane jest w techniczny problem, w
odniesieniu do ktérego stosowane sg techniczne rozwigzania, takie jak psychoterapia i
psychofarmakoterapia, natomiast ignorowane jest znaczenie lokalnego kontekstu.
Podejscie takie odzwierciedla zachodnig perspektywe, zgodnie z ktora musimy stawiaé
czota naszym problemom i przezwyci¢za¢ je, podczas gdy w niektérych kulturach
podkreslane sg inne strategie radzenia sobie, na przyktad kultywowanie akceptacji

wiasnego losu (karmy) w buddyzmie (Kinzie 2007).

Narracje cierpienia osobistego jako strategia komunikowania moralnej krzywdy
kolektywnej

Zamiast ujmowania o0sO0b doswiadczajacych traumy jako pasywnych ofiar,
argumentuje si¢ za zwracaniem uwagi na ich odporno$¢ psychiczng (resilience) i na to, w
jaki sposob interpretujg oni swoje cierpienia i odpowiadajg na nie. Istnieje potrzeba takiego
podejscia w psychiatrii, ktére pozwala na uwzglednianie wlasnych doswiadczen
uchodzcow, a takze kontekstu dzialan spotecznych i politycznych ze strony roéznych
instytucji oraz ich wptywu na sytuacje emocjonalng uchodzcow (Watters 2013). Zarowsky
(2004) opisuje badania uchodzcéw somalijskich, dla ktorych doswiadczenie emocjonalne
jest wyrazane przede wszystkim w kategoriach procesu spoteczno-politycznego, a nie w

kategoriach intrapsychicznych. Nie oznacza to, ze wymiar jednostkowej psychologii nie
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jest przez nich uwzgledniany, ale pierwszoplanowy jest dla nich wymiar kolektywny
(spoteczno-polityczny), a nie medyczno-psychologiczny. Emocje, przede wszystkim zto$¢,
stanowig form¢ komunikacji ich moralnej krzywdy i sa wotaniem o uznanie ich praw i
podjecie konkretnego dziatania w ich sprawie (Zarowsky 2004). Liczne badania tego typu
pokazuja, ze w sytuacji przemocy ze strony aparatu panstwowego, adekwatna pomoc
wymaga uwzglednienia problemu naruszenia spdjnosci takiej straumatyzowanej

spotecznosci (Bracken 2002).

PTSD a zaloba kulturowa

Eisenbruch (1991) wprowadzit pojecie ,,zatoby kulturowej” (cultural bereavement)
na okreslenie do$wiadczenia uchodzcow, ktorzy pod wplywem utraty kontaktu ze
strukturami spotecznymi i warto$ciami kulturowymi, zyja przesztoscig i1 przezywaja
poczucie winy z powodu porzucenia wlasnego kraju, a takze s3 nawiedzani
traumatycznymi obrazami z przeszlosci, podtrzymujacymi wi¢z z wlasng kulturg. Te
przezycia utrudniajg im adaptowanie si¢ do codziennego Zycia, chociaz autor nie traktuje
ich jako stan chorobowy, ale raczej jako naturalng odpowiedz na tragiczng utrate wlasnej
kultury, analogicznie do naturalnej reakcji zatoby po utracie bliskiej osoby (Eisenbruch
1991). Jak sadzi autor, diagnoza PTSD i zatoby kulturowej nie wykluczaja si¢ wzajemnie,
krytycznie odnosi si¢ on jednak do badan nad uchodZcami, przyjmujagcymi za punkt
odniesienia wytacznie zachodnig perspektywe biomedyczng, ktdra proponuje uniwersalne
rozwigzanie dla relatywnego problemu (Eisenbruch 1991). Autor ten, na podstawie
skonstruowanego przez siebie wywiadu potustrukturowanego, badat wystepowanie skarg
na przejawy zatoby kulturowej ws$rdd nastoletnich uchodzcow kambodzanskich w
Australii 1 Stanach Zjednoczonych. Jej doswiadczenie okazato si¢ znaczgco bardziej
nasilone w grupie mieszkajacej w Stanach, gdzie dzieci mialy ograniczony kontakt z
przedstawicielami wiasnej kultury i w zwigzku z tym doswiadczaly silniejszego stresu,
bolesnych wspomnien oraz smutku zwigzanego z utratg. Natomiast w Australii, gdzie byla
mniejsza presja na asymilowanie si¢ i1 dzieci byly zachgcane do uczestniczenia w
tradycyjnych ceremoniach religijnych, ich funkcjonowanie byto lepsze (Eisenbruch 1991).
Z podobnej perspektywy mozna ocenia¢ spoteczno$¢ tybetanska, ktora zyje w ciaglym
zagrozeniu zanikania przejawdéw wiasnej kultury, w zwigzku z procesami akulturacyjnymi

wsrod mlodszego pokolenia (Pathak 2003b).
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3. 2. 2. Syndrom pourazowy jako zjawisko uniwersalne

Krytyka relatywizmu kulturowego

Sa jednak autorzy, ktérzy przyjmuja odmienng perspektywe i uwazaja, ze ,kultura
nie zawsze ma racj¢” 1 czasami zawodzi (Dyregrov 1 in. 2002, de Vries 2007). Autorzy ci
krytycznie oceniajg zalozenie, ze kazda kultura ma swoje mechanizmy leczenia, ktérych
nie nalezy zaktocaé narzucaniem zachodnich koncepcji. Przyktad stanowig tutaj kultury
krajow afrykanskich, w ktorych tocza si¢ nieustanne wojny, w zwigzku z czym trudno jest
wedhug tych autorow uznaé, ze spotecznos$ci takie nie potrzebuja pomocy z zewnatrz (de
Vries 2007). Przytaczaja oni takze przyktady kultur, w ktérych zywe sg tradycje
ograniczajace zycie ludzi i nawet jesli istnieja w ich ramach jakie$ strategie radzenia sobie
z trudnosciami, to musza by¢ one nadbudowywane innymi, bardziej skutecznymi. Jednym
z zarzutdw wobec relatywizmu kulturowego w odniesieniu do reakcji pourazowych jest
takze argument, ze w wielu krajach nie ma profesjonalistow mogacych skutecznie
pomaga¢ osobom z takimi reakcjami. Natomiast zachodnie koncepcje traumy moga
przyczynia¢ si¢ do wigkszego zrozumienia 1 §wiadomosci efektow, jakie wojny mogg mie¢
na dzieci i1 dorostych na wszystkich kontynentach $wiata. Co wigcej, podej$cie w ramach
zachodniego rozumienia reakcji traumatycznych moze takze by¢ wrazliwe kulturowo i
moze by¢ integrowane z roznymi lokalnymi, kulturowo specyficznymi podejSciami
leczniczymi (Dyregrov i in. 2002).

Trauma jest zjawiskiem uniwersalnym, na co dowodem jest wykazana w badaniach
uniwersalna biologiczna reakcja, zwtaszcza jesli chodzi o takie objawy pourazowe, jak
ponowne przezywanie urazu i nadmierne pobudzenie. Wydaje si¢ mie¢ ona uniwersalne
znaczenie jako system przetrwania. Natomiast objawy takie, jak unikanie czy odr¢twienie,
moga by¢ bardziej uwarunkowane kulturowo, a wigec by¢ moze tam, gdzie takie reakcje sa
bardziej typowe ze wzgledu na dominujacy w danej kulturze typ osobowosci, PTSD moze

wystepowac czesciej (Dyregrov 1 in. 2002).

Uraz traumatyczny jako doswiadczenie psychobiologiczne

Opierajac si¢ na licznych doniesieniach z badan neurobiologicznych nad skutkami
urazowych do$§wiadczen, trudno odmowi¢ racji argumentacji, wedlug ktorej PTSD rozwija
si¢ jako efekt ostrej reakcji stresowej, stanowigcej biologiczng odpowiedz na stres
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przekraczajacy ludzkie mozliwosci kompensacyjne. PTSD wydaje si¢ by¢ przewlekta
reakcja na wydarzenia, majace charakter nagty i krotkotrwaty (McFarlane, Yehuda 2007).
We wczesnym okresie po doswiadczeniach traumatycznych, wigkszo$¢ uchodzcow
przejawia reakcje potraumatyczne, przy czestosci PTSD wahajacej si¢ miedzy 20 a 90%
(de Jong 1 in. 2000: za Silove 2007). Natomiast po dlugim czasie od urazu, a takze w
przypadku dtugo trwajacych do$wiadczen urazowych, takich jak uczestnictwo w wojnie,
czy uwiezienie w obozach koncentracyjnych, stanowi ono raczej wyjatek niz regute (w
przypadku weterandw z Wietnamu po 19 latach dotyka 15% oséb; Kulka i in. 1990: za
McFarlane, Yehuda 2007).

Istotne w procesie rozwoju PTSD jako przewlektego zaburzenia jest nieporadzenie
sobie przez dang osob¢ z nadmiernym pobudzeniem, wynikajacym z ostrej reakcji
traumatycznej (Weisaeth 1989: za McFarlane, Yehuda 2007). W efekcie przewlektego
stresu, wynikajacego z nieprzetworzenia doswiadczenia traumatycznego, dochodzi do
zaburzen regulacji emocjonalnej, w efekcie ktorych pobudzenie emocjonalne w reakcji na
bodzce zewnetrzne przestaje mie¢ funkcje adaptacyjng i wywotuje natychmiastowa
reakcje. Istotng role peinig takze wspomnienia traumatyczne, utrwalone pod wptywem
silnej reakcji neurohormonalnej w czasie przezycia traumatycznego (van der Kolk 2007b).
Pami¢¢ doswiadczenia urazowego ma przede wszystkim charakter emocjonalny 1
spostrzezeniowy, a pozbawiona jest zwykle elementu werbalnego, co staje si¢ powodem
do$wiadczania ,,bezimiennego terroru”, ktory osoby straumatyzowane nieustannie
przezywaja na nowo (van der Kolk 2007c).

Fakt, ze pomimo wczesnych objawdw u wiekszosci badanych os6b nie dochodzi
jednak do rozwoju przewlektego zespotu stresu pourazowego, sugeruje, ze moga istnie¢
kulturowe, spoteczne, czy tez indywidualne, psychobiologiczne mechanizmy, ktore
chronig przed takimi konsekwencjami traumy (Silove 2007). Sag takze argumenty
przemawiajace za tym, ze czlowiek jest ewolucyjnie przystosowany do nawet najbardziej
ekstremalnych sytuacji stresowych (Konner 2007), natomiast konieczne jest sprzyjajace
srodowisko spoteczne, ktore pozwala ujawni¢ si¢ tym naturalnym zdolno$ciom

adaptacyjnym.
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Od badania procesu radzenia sobie (coping) ze stresem traumatycznym do badania
odpornosci psychicznej (resilience) ofiar

Niniejsza praca skupia si¢ przede wszystkim na procesie transformacji tozsamosci
ofiar przemocy jako efektu traumatycznych do$wiadczen w wiezieniach 1 obozach pracy.
Zjawisko to opiera si¢ na opisywanych w literaturze przyktadach odpornosci (resilience)
0sOb doswiadczajacych skrajnej traumy (Hollander-Goldfein 2012). Zanim jednak badacze
zaczgli  dostrzega¢ odporno$¢ tak zwanych ofiar traumatycznych do$wiadczen,
wczesniejsza literatura dotyczgca tego obszaru skupiala si¢ przede wszystkim na
psychopatologicznych konsekwencjach traumatycznego stresu, a takze na strategiach
radzenia sobie 1 przetrwania. Dopiero pdzniej zaczg¢to postrzega¢ doswiadczenia
traumatyczne jako nie tylko uszkadzajace psychike, ale takze jako zrodto transformaciji i
rozwoju psychicznego. Strategie radzenia sobie (coping) dotycza trudnosci zwigzanych z
przezywaniem objawOw pourazowych, natomiast zjawisko odpornosci psychicznej
(resilience) odnosi si¢ do faktu pozytywnej adaptacji pomimo doswiadczen
traumatycznych.

Lazarus 1 Folkman (1984: za Aldwin 1993) definiujg radzenie sobie (coping) jako
zachowania 1 mechanizmy poznawcze, uzywane w celu opanowania stresujacych sytuacji,
a takze towarzyszacych im negatywnych emocji. W literaturze na ten temat rozroznia si¢
wysitek radzenia sobie i skuteczno$¢ radzenia sobie, przy czym badania wykazuja, ze im
bardziej stresujacy jest dany problem, w tym wiekszym stopniu uzywane sg strategie
radzenia sobie (Aldwin 1993). Niekoniecznie jednak oznacza to skuteczniejsze radzenie
sobie, moze to takze oznacza¢ wigkszy poziom stresu, mobilizujacy wigkszy wysitek.
Kluczowym elementem decydujacym o skutecznosci radzenia sobie jest to, jak dana osoba
ocenia stresujgcg sytuacje, oraz jak ocenia swoje wlasne zasoby (Lazarus, Folkman 1984:
za Aldwin 1993). Taka ocena jest funkcja zarowno cech danej osoby (jej przekonan,
warto$ci, zaangazowania, preferencji osobistych), jak i samej sytuacji (zwlaszcza
mozliwosci jej kontrolowania).

Kolejne istotne rozréznienie, pojawiajace si¢ w literaturze tematu, dotyczy stylow
radzenia sobie w odrdznieniu od procesu radzenia sobie (Lazarus 1993). Style radzenia
sobie oznaczaja relatywnie stabilne, trwate cechy osob, zwigzane z osobowoscia, podczas
gdy proces radzenia sobie odnosi si¢ do zmiennych w czasie, poznawczych i
behawioralnych wysitkow, ktorych celem jest opanowanie okreslonej sytuacji

przekraczajacej zasoby danej osoby (Lazarus 1993). Radzenie sobie — rozumiane zar6wno

157



jako styl, jak 1 proces — mozna takze podzieli¢ na skoncentrowane na emocjach oraz
skoncentrowane na problemie. To pierwsze okazuje si¢ bardziej skuteczne w sytuacjach,
ktére trudno kontrolowaé, natomiast to drugie w sytuacjach, ktore podlegaja kontroli
(Lazarus 1993). W sytuacjach ekstremalnego przewleklego stresu, jak w obozie
koncentracyjnym, strategie unikania, oparte na budowaniu ,,$§wiata wewnetrznego” oraz
idealizowania $§wiata na zewnatrz obozu, s3 opisywane jako uniwersalne (Ursano i in.
1986; Eitinger 1980: za Aldwin 1993). Pojawiaja si¢ takze doniesienia o réznicach
radzenia sobie w zalezno$ci od pici. Na przyktad Jackowska (2004) wykazala w swoim
badaniu réznice migdzy mezczyznami, prezentujacymi bardziej aktywny styl radzenia
sobie (skoncentrowany na problemie) a kobietami, przejawiajagcymi lepsze zdolnos$ci
komunikowania emocji (styl skoncentrowny na emocjach).

Lis-Turlejska (1998) wskazuje na pojawiajace si¢ w literaturze trzy modele
teoretyczne, opisujace proces przezwyci¢zania skutkow traumatycznych doswiadczen: 1)
wyzej opisany, model ,stres — radzenie sobie”; 2) oparty na teorii psychoanalityczne;j,
model pracy zaloby; oraz 3) model kladacy nacisk na role §wiatopogladu i filozofii
zyciowej (Lis-Turlejska 1998). Model psychoanalityczny traktuje zatobe jako naturalny
proces zdrowienia po urazie traumatycznym, natomiast brak przejawow depresji po
znaczacej stracie traktowany jest jako nieprawidlowy (Lis-Turlejska 1998). Przyczyna
nieporadzenia sobie ze skutkami traumatycznych do$wiadczen jest rozumiana z tej
perspektywy jako opodr przed przezywaniem zaloby (Herman 2004; Young, Gibb 2009;
Bobrzynski 2010).

Rola $§wiatopogladu i filozofii zyciowej podkreslana jest przez takich autorow, jak
Victor Frankl, Robert Lifton, czy Mardi Horowitz. Ten ostatni (1986/1992) opisuje
radzenie sobie ze stresem jako dynamiczny proces, polegajacy na oscylowaniu miedzy
obsesyjnym wracaniem wspomnien a zaprzeczaniem im, prowadzacy do przepracowania,
czyli akceptacji traumatycznego zdarzenia i rozwini¢cia adekwatnych zdolno$ci radzenia
sobie. Koncowym efektem tego procesu, jesli przebiega on w sposob niezaktocony, moze
by¢ zmiana tozsamosci (Horowitz 1986/1992). Proces ten staje si¢ jednak mozliwy dopiero
dzigki opowiadaniu o swoich doswiadczeniach w bezpiecznym otoczeniu (Lifton 1988;
Silver 1983; Harvey i in. 1991: za Aldwin 1993). Za powyzszym modelem teoretycznym
stoi zalozenie, ze historia traumatycznego wydarzenia musi zosta¢ ujawniona w postaci
werbalnej narracji, bo w przeciwnym razie traumatyczne wspomnienia przejawiajg si¢ jako

symptomy potraumatyczne (Herman 2004). Co wigcej, opowiadanie o zdarzeniu pozwala
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nada¢ mu jaki§ pozytywny sens, sprzyjajac w ten sposob rozwojowi osobowosci pomimo
urazowego doswiadczenia, a nawet dzigki niemu.

Antonovsky (1987/1995) wprowadzit do refleksji teoretycznej podejscie
salutogenetyczne, stanowigce alternatywe dla dominujacego wczesniej podejscia
patogenetycznego, skupionego przede wszystkim na wyjasnianiu przyczyn okreslonych
chordb i zlego przystosowania. Orientacja salutogenetyczna odrzuca klasyczny podziat
dychotomiczny na zdrowych i chorych i1 postuluje istnienie kontinnum pomig¢dzy
zdrowiem 1 chorobg. Konsekwencja przyjecia takiej perspektywy jest koncentrowanie si¢
na zasobach umozliwiajacych danej osobie przesuwanie si¢ w okreslonych warunkach w
kierunku kranca ,,zdrowia” (Antonovsky 1987/1995, s. 28). W procesie tym istotng role
petni poczucie koherencji, na ktore sktadaja si¢ trzy elementy: poczucie zrozumiatosci,
zaradno$ci 1 sensownosci. A wigc osoba o znacznym poczuciu koherencji bedzie
postrzegata dang sytuacj¢ jako zrozumiatg, swoje zasoby jako wystarczajace oraz bedzie
widziata sens w zmaganiu si¢ z dang sytuacja (Antonovsky 1987/1995).

W tym konteks$cie nalezy rozpatrywaé réwniez badania nad takimi powigzanymi
zjawiskami, jak resilience oraz rozw0j potraumatyczny. Ten nurt teoretyczno—badawczy
zostanie jednak opisany w rozdziale poswieconym szczegdlowo procesowi transformacji

tozsamos$ci w wyniku traumatycznych doswiadczen.

3.2.3. Trauma a religia

Mimo iz religia jest czescig kultury, jej znaczenie w radzeniu sobie z urazowymi
do$wiadczeniami jest szczegolne. Dlatego poswigce jej osobny rozdziat.

Wedtug Geertza (1973/2005) religia to zestaw symboli stanowigcy jeden z
systemow kulturowych, kreujacy okreslone wzorce, czyli modele wyrazajace klimat
rzeczywistego S$wiata, a jednocze$nie nadajace mu pewien ksztalt, ,,wzbudzajac u
wyznawcy zespot konkretnych dyspozycji [...], ktére strumieniowi jego dziatalnosci i
jakosci jego doswiadczenia nadajg pewien staty charakter” (Geertz 1973/2005, s. 117).
Dzigki niemu mozemy obiektywizowaé pewne cechy psychiki bedace efektem wptywu
religii 1 umiesci¢ je w sferze zjawisk obserwowalnych. Religia obejmuje wigc okreslone —

indywidualne 1 kolektywne — do$wiadczenia, sposoby myslenia i dziatania, a jednocze$nie
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definiuje pewne reguly zachowania w ramach grupy spotecznej (Koenig 2008b;
Ganzevoort 1998). Ganzevoort (1998) rozrdéznia nastgpujace aspekty religii: wierzenia
(stanowigce wymiar poznawczy), tradycje religijna (jako kolektywng histori¢) oraz wiare
(jako osobiste zaangazowanie). Doswiadczenie religijne odnosi si¢ do opisywanych
przezy¢ zwigzanych z transcendencja, ale takze wszelkich elementéw afektywnych zycia
religijnego.

Religi¢ mozna zdefiniowa¢ takze jako ,,poszukiwanie sensu poprzez odniesienie do
sacrum” (Pargament 1997: cyt. za Ganevoort 1998). Daje ona poczucie sensu w obliczu
przerazajacej rzeczywistosci, poprzez umiejscawianie cierpienia w szerszym konteks$cie 1
potwierdzanie wspdlnoty do$wiadczenia poprzez pokolenia, w réznym miejscu i czasie
(McFarlane, Van der Kolk 2007). W tym sensie, religia stanowi pomost laczacy
kolektywne doswiadczenie historyczne z indywidualnym. Pozwala przekroczy¢
jednostkowe cierpienie w sytuacjach kryzysowych, wzmacniajgc poczucie wiezi z wicksza
grupa.

Geertz (1973/2005) uwaza, ze problem metodologiczny dotyczacy analizy roli
religii, a zwlaszcza poréwnywania réznych systemow religijnych, polega na tym, ze
ztozonos¢ ich wplywu na systemy spoteczne i1 struktury osobowo$ci wyznawcow
uniemozliwia ocen¢ wartosci okreslonych religii w kategoriach moralnych czy
funkcjonalnych. Chodzi raczej o to, zeby podda¢ analizie spoteczne i psychologiczne
implikacje konkretnych religijnych wierzen, nie zajmujgc si¢ kwestig, czy dana religia jest

funkcjonalna czy nie (Geertz 1973/2005).

Drogi zbawienia w roznych religiach

Max Weber (1956/1995) poréwnuje roézne religie S$wiata pod wzgledem
specyficznych dla nich podejs¢ do tak zwanej ,,metodyki zbawienia”. W praktyce oznacza
to przezwyci¢zanie przez roézne systemy religijne ,,okre§lonych pozadan lub afektéw nie
obrobionej religijnie, surowej natury ludzkiej;” (Weber 1956/1995, s.221). Wedtug niego
do najwazniejszych tresciowych charakterystyk kazdej religii nalezy to, jakie okreslone
afekty nalezy wedlug niej zwalcza¢ (Weber wymienia tu: tchorzostwo, brutalnose,
samolubstwo czy seksualng zmystowos¢), poniewaz odwodza one od pozadanej postawy
etycznej, nazywanej przez Webera ,,charyzmowym habitusem”. Taki pozytywny w sensie
religijnym habitus moze by¢ boskim darem taski albo mozna go uzyska¢ poprzez

»Cewiczenie si¢ w dobroci”, przy czym nie chodzi tu o przypadkowe dzialania, ale o
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,racjonalne, metodyczne ukierunkowanie catego sposobu zycia” (Weber 1956/1995, s.
215), a wigc przemyS$lang ,metodyke zbawienia” realizowang przez tak zwanych
»wirtuozow religijnych” (Weber 1956/1995, s. 222). Podczas gdy zbawienie w rdéznych
religiach jest zazwyczaj powszechnie dostepne, wirtuoz religijny decyduje si¢ osiggac
zbawienie wlasng drogg. Pozostali osiggaja zbawienie poprzez taske, udzielang im przez
wspodlnote instytucjonalna.

Wydaje si¢, ze Weber nie roznicuje tu réznych systemow religijnych pod wzgledem
wymagan etycznych i ich potencjalu rozwojowego, ale rozpatruje indywidualne postawy
etyczne, w ramach roznych religii, definiujgc jednoczesnie pewne uniwersalne
prawidlowosci. Mozna wigc te¢ charakterystyke traktowa¢ jako pomocnicze narzg¢dzie
interpretacyjne, do rozpatrywania — jak sugeruje Geertz (1973/2005) — kazdego przypadku
z osobna. Wirtuozi religijni, zgodnie z definicja Webera, wystepuja w kazdej religii.
Wirtuoz mogacy dokona¢ wigcej, moze poza osiggnigciem wlasnego zbawienia,
przyczynia¢ si¢ takze do ,,powigkszania skarbca taski” (Weber 1956/1995, s.244), z
ktérego czerpa¢ moga inni, przeci¢tni wyznawcy. Taka metodyka zbawienia w danej
religii przyczynia si¢ do rozwoju mitow soteriologicznych o bogu walczacym i cierpigcym
na rzecz zbawienia ludzi, przybierajagcym czasem posta¢ czlowieka. Przykladem w
buddyzmie mahajana jest ideat bodhisattwy, ktory inspiruje wyznawcoéw (Powers 1999).
Podobny przyktad wystepuje w religii katolickiej. Lifton w swoich badaniach trafil na
przypadek katolickiego ksiedza, ktory w wigzieniu chinskim probowat przeobrazi¢ swoje

cierpienie w transformacj¢ duchowa:

Cierpiatem...bo moja mitos¢ wlasna musiata ustgpi¢ mitosci Boga...Raz, kiedy straznik naplul mi na
twarz, czutem bol, ale natychmiast to w sobie zdusitem. Ten bol oznaczal, ze nadal mam mitos¢ wlasng... W
walce pomiedzy samolubnym ,ja” i Bogiem, samolubne ,ja” wywoluje bol, niepewnos¢, brak poczucia
bezpieczenstwa, zmartwienie. Jesli w petni oprzesz si¢ na Bogu, uspokajasz sie [...]. Bytem im wdzieczny za
te rzadkg okazje ozywienia mojej religii”.

Porownywat on swoje cierpienie do wczesnych chrzescijan przesladowanych przez imperium

rzymskie i do samego Chrystusa (Lifton 1989, s. 137).
Boehnlein (2007) zwraca uwage, ze istnieje wiele podobienstw w postrzeganiu

sensu cierpienia w gtownych religiach $wiata (cierpieniu nie nalezy si¢ przeciwstawiac,

poniewaz jest ono wpisane w natur¢ rzeczywistosci, badz tez stanowi wyraz ukrytych
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zamiarOw Boga). Natomiast istotne roznice dotyczg tego, jak poszczegdlne religie odnosza

si¢ do kwestii przebaczenia (Boehnlein 2007).

Cierpienie z perspektywy buddyzmu

Bodhisattwa to w buddyzmie tybetanskim ,,bohater os$wiecenia”, szlachetna i
odwazna osoba, ktora dazy do stanu o$wiecenia, wytrwale pracujacy dla dobra innych. Nie
jest on zainteresowany jedynie wlasnym wyzwoleniem, ale pragnie doprowadzi¢ do
oswiecenia wszystkie istoty czujace, a nawet przyjmuje na siebie ich karme, cierpi za
innych. Teksty buddyjskiej tradycji mahajany méwig o tym, ze bodhisattwowie sg w stanie
przenie$¢ na siebie cierpienie i nieszczg$cia innych, w zwigzku z czym okreslani sg jako
najwyzsi praktykujacy dazacy do najwyzszego osiggnigcia, czyli stanu Buddy dla dobra
wszystkich czujacych istot. Bodhisattwa przejawia rowniez wspoétczucie dla osoéb, ktore
zadaja mu cierpienie (Powers 1999).

Do najwazniejszych nauk Buddy Sakjamuniego naleza jego pouczenia na temat
karmana i ponownych narodzin. Dane nam zycie jest — z tej perspektywy — zaledwie
jednym z serii odrodzen determinowanych przez nasze dzialania w poprzednich
wecieleniach. Karma (karman) oznacza nagromadzone skutki poprzednich naszych dziatan
(Kudelska 2003). Prawo karmana jest uniwersalnym prawem rzeczywistosci méwigcym o
tym, ze kazde dzialanie automatycznie pociaga za sobg skutek ujawniajacy si¢ w kolejnych
wcieleniach. Taka jest podstawa cyklicznej egzystencji, ktorej kolem napedowym jest
niewiedza, czyli brak wgladu w prawdziwa nature §wiata (Powers 1999; Kudelska 2003).
Praktyka duchowa, polegajaca przede wszystkim na medytacji, pozwala rozwija¢ wglad w
te natur¢. Dzigki praktykom duchowym mozliwe staje si¢ tagodzenie negatywnych emocji

1 przezwyci¢zanie wzorcOw myslenia, ktére powstaja w ich wyniku.

Poglady Tybetanczykow na temat zdrowia i choroby

Poniewaz — jak wyzej wspomniano — medycyna tybetanska i religia stanowigc
nierozdzielng calos$¢ sg elementami kultury tybetanskiej, po przedstawieniu podstawowych
zasad buddyzmu tybetanskiego zajme si¢ pogladami Tybetanczykow na kwestie zdrowia i
choroby. Tybetanska medycyna opiera si¢ na nauce Buddy i jego wyjasnieniu natury
umystu, powodow cierpienia oraz metod jego przezwyci¢zania. Choroba jest rozumiana
jako brak rownowagi migdzy organizmem a otaczajacym $wiatem. Brak ten wyjasniany

jest w oparciu o teori¢ humoralng. Podstawg leczenia jest dgzenie w ciele do réwnowagi
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miedzy poszczegdlnymi humorami (wiatrem, zoicig i flegmg) oraz pomigdzy wngtrzem
ciata a otaczajacym $wiatem. Natomiast na glgbszym poziomie, przyczyna choroby tak
naprawdge jest niewiedza na temat prawdziwej natury rzeczywisto$ci i niewiedza ta, wraz z
pokrewnymi jej nami¢tnosciami, pozadania i zlosci, przyczynia si¢ do cierpienia, ktore z
tej perspektywy jest nieuniknionym elementem zycia. Taka filozofia, lezaca u podtoza
medycyny tybetanskiej, oznacza nierozdzielne traktowanie ciata i umystu oraz leczenie
oparte nie tylko na zajmowaniu si¢ cialem, ale takze na podejmowaniu praktyk duchowych
(Clifford 1984/2001).

Dopodki nie zdobedziemy o$wiecenia, nie mozemy osiggnac ostatecznego zdrowia.
Nasze mozliwosci jego osiggnigcia zwigkszamy poprzez rbwnowazenie naszych humorow
w ciele (Adams 2004). Humorem, ktéry najbardziej zwigzany jest z umystem, jest wiatr,
poniewaz ma on podobng natur¢ do natury umystu. Choroby psychiczne wynikajg wtasnie
z zaburzen rownowagi wiatru (Clifford 1984/2001; Jacobson 2002). Wedlug lekarzy
tybetanskich, wszelkie wydarzenia traumatyczne, réwniez takie, jakich dos$wiadczaja
wigzniowie polityczni, skutkuja wiasnie zaktoceniami w réwnowadze wiatru,
przejawiajacymi si¢ zaburzeniami snu, bolami w okolicy serca, lekiem, koszmarami
sennymi, napigciem emocjonalnym, przygnebieniem (Schwartz i in.. 2005). W leczeniu
konsekwencji zaburzen réwnowagi wiatru najbardziej skuteczne jest taczenie metod
medycznych z praktykami duchowymi, przy czym im glebsze dana osoba ma zrozumienie
nauk buddyjskich, tym szybciej i skuteczniej dziata leczenie (Schwartz i in.. 2005).

Jedno z podej$¢ tybetanskich lekarzy do cierpienia oséb, ktére przezyty tortury,
polega na objasnianiu wyzej opisanego prawa przyczyny i skutku (prawa karmana), czyli
powiagzania dziatan z ich konsekwencjami karmicznymi. Nadaja oni w ten sposob sens
cierpieniu swoich pacjentdw, poniewaz zalecajg im myslenie nie o swoim cierpieniu, ale o
cierpieniu wszystkich istnien. Sugeruja takze myslenie o tym, ze sensem osobistego
cierpienia jest to, zeby zadna inna istota nie musiata w taki sam sposob cierpie¢ (Schwartz
iin.. 2005). Wyleczenie z konsekwencji traumatycznych przezy¢ jest wedlug nich mozliwe
wtedy, kiedy osoba cierpigca nauczy si¢ mysle¢ ze wspotczuciem o sprawcach swoich
krzywd.

W medycynie tybetanskiej sa r6zne metody tagodzenia negatywnych emocji, takie
jak podejmowanie duchowych praktyk przez optacanych mnichéw lub przez siebie
samego, pozytywne dzialania wobec innych, a takze specjalne lekarstwa tagodzace ztos¢ 1

okreslona dieta pozwalajagca na zbalansowanie wiatru w ciele (Schwartz i in.. 2005).
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Rozmawianie o traumatycznych do$§wiadczeniach nie jest uwazane na ogét za korzystne
dla osob, ktore ich doznaty, poniewaz przywolywanie wspomnien urazowych moze

zaostrza¢ objawy poprzez zaburzanie rownowagi wiatru (Adams 2004).

Zagrozenia tybetanskiej medycyny zwiazane z sekularyzacja

Z powyzszego wynika, ze zwigzek miedzy medycyng tybetanska a religia
buddyjska jest nierozerwalny. Adams (2004) wskazuje na efekty procesu sekularyzacji i
upolitycznienia opieki zdrowotnej w Tybecie, zapoczatkowanego w trakcie rewolucji
kulturalnej w latach sze$¢dziesigtych XX wieku, ktorej celem bylo wyeliminowanie
przesadow i religijnych aspektow tybetanskiej medycyny. Nawigzywanie do tradycyjnych
wierzen religijnych zakorzenionych gleboko w lokalnych praktykach leczniczych jest
odczytywane przez wiladze jako przejaw politycznego oporu i pretekst do przesladowan
politycznych. Dla chinskich wtadz religia buddyjska jest nieroztacznie zwigzana z
tybetanskim aktywizmem politycznym i dgzeniami separatystycznymi (ktére z ich punktu
widzenia uosabia XIV Dalajlama). Dlatego wszelkie proby podtrzymywania tradycji przez
Tybetanczykow stanowig dla nich zagrozenie polityczne i stad silna presja wltadz na
sekularyzacj¢ wszelkich przejawéw zycia tej spoteczno$ci, tacznie z praktykami
medycznymi. Mimo przejawdéw rozwoju opieki zdrowotnej w Tybecie, ktora za pomoca
reform dociera do coraz wigkszej liczby ludzi, narzucona sekularyzacja medycyny jest
postrzegana jako pozbawiajaca Tybetanczykow ich oparcia w dotychczasowym

swiatopogladzie (Adams 2004).

Moralny przekaz w tybetanskiej koncepcji zdrowia psychicznego

Istota leczenia zaburzen psychicznych w tybetanskiej medycynie jest nauczanie
okreslonej moralnej postawy wobec innych i takie myslenie jest zakorzenione wsrdod
Tybetanczykow. Rowniez nauczanie Dalajlamy ukierunkowane jest na tagodzenie
negatywnych stanow emocjonalnych. Wedlug niego, zlo§¢ powoduje wzrost energii w
umysle, ale ta energia ma §lepg nature, wiec nie wiemy, czy jej skutek bedzie pozytywny
czy negatywny (XIV Dalajlama 1997/2003, 2010). Zto$¢ ogranicza racjonalne myslenie,
opanowuje caly umysl, wigc nie mozemy zaufa¢ tej energii, bo jej efekty moga by¢
destrukcyjne. Nalezy wiec ¢wiczy¢ umyst w medytacji, aby redukowaé negatywny wplyw

tej sity. Tym, co pomaga w walce przeciwko autodestrukcyjnej sile, jest rozwijanie w sobie
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mitosci 1 wspotczucia dla siebie 1 dla innych. Powinni§my réwniez rozwija¢ w sobie
wspoiczucie dla naszych wrogdéw, poniewaz tak naprawde¢ stwarzaja oni nam okazj¢ do
praktykowania wspodtczucia w szczegdlnych warunkach. Autentyczne wspotczucie nie
polega na reakcji emocjonalnej, ale jest prawdziwym zaangazowaniem opartym na
racjonalnym  podejsciu.  (XIV ~ Dalajlama,  http://www.dalailama.com/messages/

compassion).

Proces radzenia sobie za pomoca religii (religious coping)

Pozostajac w obszarze refleksji nad do§wiadczeniami traumatycznymi w kontekscie
religijno$ci, warto takze poglebi¢ watek dotyczacy zjawiska radzenia sobie za pomoca
religii (religious coping), szeroko opisywanego w literaturze dotyczacej traumatycznego
stresu. W sytuacjach kryzysowych moze si¢ ono rowniez wyraza¢ poprzez odnoszenie si¢
do religijnosci (zarowno w jej aspekcie afektywnym, behawioralnym, jak i kolektywnym).
Jesli sytuacje kryzysowa zdefiniowa¢ jako czasowa utratg¢ poczucia sensu zycia,
wynikajaca z oceny okreslonych zdarzen jako zbyt wymagajacych oraz zasobow jako zbyt
ograniczonych (Ganzevoort 1998), istotnym elementem radzenia sobie z nig bedzie
poszukiwanie przez dang osobg¢ jakiego$ glebszego znaczenia. Ganzevoort (1998)
przedstawia wielowymiarowe podejscie do zjawiska radzenia sobie za pomoca religii,
wprowadzajac cztery istotne wymiary, ktore traktuje procesualnie: religia, radzenie sobie,
tozsamos$¢ oraz kontekst spoteczny. Nie traktuje si¢ ich jako statycznych wymiarow danej
osoby, ale jako procesy dynamiczne, zmienne w czasie i wzajemnie na siebie wptywajace.

Ganzevoort (1998) podkresla roznice miedzy religijnoscia jako dyspozycja
wewnetrzng (w ramach ktorej wiara jest celem samym w sobie) a religijnoscig
powierzchowng (zorientowang na przyktad na potrzebe oparcia). W radzeniu sobie za
pomoca religii, w ktérych pojecie Boga osobowego jest istotne, kluczowa role petni jego
obraz. W przypadku bezpiecznej relacji z Bogiem, religia dostarcza wsparcia i odwrotnie:
jesli Bog jawi si¢ jako karzacy, opuszczajacy albo jego mito$¢ jest watpliwa, strategie
radzenia sobie za pomocg religii przynoszg negatywne skutki dla zdrowia psychicznego
(Pargament, Abu Raiya 2007). A wigc radzenie sobie za pomocg religii moze miec
zardwno pozytywny, jak i negatywny wymiar. Znaczenie ma tu takze poziom religijno$ci
danej osoby. Osoby bardziej religijne odnosza wigksze korzysci z pozytywnych strategii

radzenia sobie za pomocg religii, jak réwniez doswiadczaja bardziej niepozadanych
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skutkow strategii negatywnych (Pargament i in.. 2001: za Pargament, Abu Raiya 2007). Ta

kwestia wigze si¢ z duchowym wymiarem religijnosci.

Duchowos¢ a radzenie sobie za pomocg religii

Od niedawna probuje si¢ traktowa¢ duchowos¢ jako zjawisko niezalezne od
religijnosci (Koenig 2008a; Casey 2011; Moberg 2010; Zwingmann i in. 2011), przy czym
wydaje si¢ ona trudniejsza do zdefiniowania i zoperacjonalizowania. Wedlug wielu
autorow, badanie ,,poziomu” duchowosci wydaje si¢ klopotliwe, poniewaz nie ma jedne;j,
powszechnie przyjetej jej definicji (Koenig 2008a). Pojawiajace si¢ na przyklad w
badaniach okre$lenie duchowosci jako powigzanej z pozytywnymi cechami charakteru
(optymizmem, zdolno$cig do wybaczania) i zdrowiem psychicznym (poczuciem sensu w
zyciu), wydaje si¢ tautologig, potwierdzajac pozytywne powigzania tak zdefiniowanej
duchowos$ci ze zdrowiem psychicznym (Koenig 2008b). Wedlug innych autoréw,
duchowos$¢ jest nie mniej uchwytnym zjawiskiem psychologicznym niz wiele innych
(takich jak przekonania, postawy, czy uprzedzenia), ktore byly juz wczesniej badane
(Moberg 2010). Dlatego sadza oni, ze duchowo$¢ mozna bada¢ 1 wysuwac¢ uprawnione
wnioski z takich badan nad nig, podobnie jak w przypadku badan nad wymienionymi
wyzej fenomenami. Warto takze zwrdci¢ uwagg na zlozone zwigzki migdzy duchowoscia a
religijnos$cia: duchowo$¢ moze by¢ bezposrednio powigzana z religijnoscia, ale wystepuja
takze przejawy duchowos$ci zwigzane z postawami ateistycznymi; sg takze osoby religijne,

dla ktérych wymiar duchowy nie wydaje si¢ istotny (Koenig 2008a).

Z przytoczonych wyzej rozwazah na temat roli religijnosci w radzeniu sobie z
urazowymi doswiadczeniami wynika, ze duchowo$¢ — rozumiana jako wewngtrzna
dyspozycja danej osoby, pozwalajgca nada¢ glebszy sens kryzysowym momentom w zyciu
— moze przyczynia¢ si¢ do lepszego radzenia sobie z sytuacjami wykraczajagcymi poza
wplyw danej osoby, przywracajac jej poczucie kontroli i znaczenia. Z drugiej strony, jak
postulujg niektorzy autorzy (Bruning, Stokes 1982; Jongsma-Tieleman 1991: za
Ganzevoort 1998), istnieje takze odwrotna zalezno$¢ miedzy tymi zjawiskami: sytuacje

kryzysowe, czy urazowe, moga przyczynia¢ si¢ do rozwoju duchowego czy religijnego.
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3.2. 4. Trauma a procesy spoleczne

W trakcie uwigzienia wsparcie najblizszego otoczenia moze miec istotne znaczenie
dla przetrwania. Jak pokazuja badania nad ocalalymi z Holocaustu, posiadanie kogo$
bliskiego stanowito dla nich istotne zrodto wsparcia, dajac poczucie Iacznosci z
zewngtrznym, ,,normalnym” $wiatem; jednocze$nie jednak bylo najstabszym ogniwem,
ktorego przerwanie mogto prowadzi¢ do zatamania psychicznego (Prot 2009). Podobne
wnioski pojawiajg si¢ w wyniku kazuistycznych obserwacji 0osob represjonowanych przez
rezim stalinowski na terenie bylego ZSRR w latach 40. XX wieku (Heitzman, Rutkowski
1997).

Wielu badaczy wskazuje takze na znaczenie wsparcia rodzinnego w radzeniu sobie
ze skutkami traumatycznych do$§wiadczen (np. Kahana i in.. 1993, Ochberg 1995, Figley
1988, 1995: za Lis-Turlejska 1998). Gorst-Unsworth i Goldenberg (1998: za Turner 2004)
w badaniu z udzialem irakijskich uchodzcow w Londynie, wykazali, ze stabe wsparcie
spoteczne byto silniejszym predyktorem depresyjnosci niz trauma w przesztosci. Rola
wsparcia spotecznego jest nie do przecenienia w procesie zdrowienia ofiar urazu
traumatycznego. Je$li objawy potraumatyczne rozumie¢ jako przejaw wypierania
doswiadczen urazowych ze §wiadomosci, to podzielenie si¢ tym do$wiadczeniem z innymi
moze by¢ szansg na odzyskanie wiary w sens zycia (Herman 2004). Wsparcie spoteczne
moze stanowi¢ swego rodzaju ochrong, ,,membran¢ traumatyczng” (Lindy, Titchener 1983:
za McFarlane, van der Kolk 2007), uznanie traumatycznych do$wiadczen w spolecznym
otoczeniu wzmacnia j3.

Tak wigc reakcja najblizszego otoczenia, jak réwniez szerszej spoteczno$ci ma
ogromny wplyw na to, czy dana osoba skutecznie poradzi sobie z traumatycznymi
wspomnieniami i zintegruje je z narracja swojego zycia. Aby ten proces mogt zostac
zapoczatkowany muszg by¢ spelnione warunki konieczne: publiczne potwierdzenie
traumatycznego doswiadczenia, a takze podjecie przez spotecznos¢ jakiejs formy dziatania
w celu stosownego zadoscuczynienia krzywdzie oraz ustalenia jej sprawcow (Herman
2004). Sa to warunki niezbedne do odzyskania przez ofiar¢ poczucia porzadku i

sprawiedliwosci.
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Istniejg przyktady pokazujace, ze brak sprzyjajacego otoczenia spolecznego moze
powodowaé utrwalanie si¢ reakcji pourazowych. Takim przyktadem jest sytuacja
weterandw wojny w Wietnamie, ktorzy po powrocie spotkali si¢ z wrogim nastawieniem
ze strony spoleczenstwa amerykanskiego (Parson 1988: za Lis-Turlejska 1998). Innym
przyktadem jest tzw. ,,zmowa milczenia” wsérod ofiar Holokaustu po wojnie (Danieli 1988:
za Krystal, Danieli 1994; Orwid 2002a, 2002b; Prot 2009). Ocaleni z Holokaustu milczeli
na temat swoich do$§wiadczen z powodu zbyt silnego bolu psychicznego, z potrzeby
chronienia swoich dzieci przed zydowskim losem albo tez z przyczyn politycznych,
zwigzanych z silnymi przejawami antysemityzmu rzadowego 1 ,,prywatnego” w
komunistycznej Polsce, zmuszajacego ich do ukrywania wtasnej tozsamosci (Orwid 2002a,
2000b; Prot 2009).

Taka sytuacja powoduje poczucie alienacji, samotnos$ci i braku oparcia w
spotecznos$ci. Badacze ofiar Holokaustu zwracajg uwage, ze zakonczenie procesu zatoby
wymaga przyznania zagladzie Zydéw miejsca w narracji nie tylko osobistej, ale tez
spotecznej. Podobna sytuacja miala miejsce w przypadku ofiar stalinowskich obozow
pracy. Wiele oséb po wyjséciu z wigzienia nadal bylo narazonych na przesladowania ze
wzgledu na panujacy w Polsce ustrd) komunistyczny nie pozwalajacy na ujawnianie
prawdy (Heitzman, Rutkowski 1997; Jackowska 2004; Rutkowski, Dembinska 2015b).
Bardzo podobna sytuacja spotyka tybetanskich wig¢zniow politycznych, ktorzy po
odzyskaniu wolnosci zderzajg si¢ ze Sciang milczenia, niezrozumienia, Igku 1 nieufnosci ze
strony otoczenia. Dlatego emigracja jawi si¢ im jako mozliwo$¢ odzyskania wiary w
sprawiedliwo$¢. Sytuacja na uchodzstwie ma wigc kluczowe znaczenie dla przebiegu

procesu adaptacji potraumatycznej bylych wigznidow politycznych.

Stres psychospoleczny na uchodzstwie. Doswiadczenie diaspory tybetanskiej:
nacjonalizm czy asymilacja?

Zajmijmy si¢ zatem blizej procesami, dotyczacymi samej diaspory tybetanskie;j.
Houston 1 Wright (2003) ujmujg spoteczno$¢ uchodzcow tybetanskich z dwoch
perspektyw: statycznej i dynamicznej. To pierwsze ujecie traktuje uchodzcéw 1 ich
doswiadczenia jako niezréznicowane. Diaspora tybetanska — niezaleznie od miejsca
emigracji (Nepal, Indie, zachodnia Europa, Stany Zjednoczone i tak dalej) tworzacego
swoiste otoczenie kulturowe — moze by¢ postrzegana przez samych uchodzcow jako

jednolita grupa, o wspolnej kulturze, religii, pogladach. Takie odczytanie do$wiadczen
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tybetanskich uchodzcow przez wielu przedstawicieli diaspory okreslane jest jako
transnarodowy nacjonalizm (Houston, Wright 2003; Vertovec 2009/2012). Tym, co spaja
spoteczno$¢ uchodzcow jest przede wszystkim buddyzm, a istotne kiedy$ roéznice (religijne
czy regionalne) sg usuwane na dalszy plan. Presja asymilacji ze strony dominujacego
otoczenia kulturowego moze sprzyja¢ konstruowaniu czystych tozsamosci narodowych
(Houston, Wright 2003; Anand 2003). Koncentracja instytucji gtownych dla kultury
tybetanskiej w McLeod Ganj powoduje, Ze jest to centralne miejsce dla politycznej
aktywnos$ci tybetanskiej diaspory. Zaangazowanie polityczne mieszkajacych tu uchodzcow
pozwala rozwigzywa¢ dylemat miedzy presja asymilacji a zachowaniem wtlasnej
tozsamos$ci w jednoznaczny sposob (Houston, Wright 2003). Jednocze$nie opieranie si¢
asymilacji powoduje, ze zycie Tybetanczykéw w Indiach jest nieprzewidywalne i
niepewne, poniewaz indyjski rzad nie uznaje ich jako legalnie przebywajacych na terenie
tego kraju. Uchodzcy ci w zaden sposob nie mogg uczestniczy¢ w oficjalnym indyjskim
zyciu politycznym. RoOwnocze$nie przebywanie z osobami z innych kultur jest postrzegane
przez spolecznos¢ tybetanska z McLeod Ganj jako krok w strong pozostawienia wiasnej
kultury 1 asymilowania si¢ w nowoczesnym §wiecie zewngtrznym.

Diaspora nie oznacza jedynie okreslonej struktury spolecznej, ale réwniez
Swiadomos¢, a takze pewien twor kulturowy (Vertovec 1994). To, co sprzyja tworzeniu si¢
jej, to pewien wysitek ze strony przywddcoéw, by tworzy¢ silne poczucie wspdlnoty
skierowane na ojczyzng. Czesto diaspora, a przynajmniej aktywni polityczni jej
przedstawiciele majg tendencje¢ do bardziej nacjonalistycznych postaw niz rodacy zyjacy w
kraju ojczystym (Jenne 2009). Diaspora moze si¢ wigc przyczynia¢ do radykalizacji
politycznej w kraju pochodzenia. Réwniez aktywni politycznie przedstawiciele diaspory
podkreslaja okreslone aspekty tozsamosci i wynoszg ich znaczenie ponad inne. Takim
aspektem moze by¢ na przyktad religia, co prowadzi do tak zwanej ,religionizacji
diaspory” (Jenne 2009; Ebaugh 2010), czyli wzmacniania spojnosci spotecznosci na
uchodzstwie za pomoca religii. Innym dzialaniem jest mobilizowanie spolecznosci w
okreslonych celach (na przyktad kampanii informacyjnej na rzecz danego kraju). Do
jeszcze innych strategii wzmacniajacych tozsamos¢ narodowg nalezy ,,uswiecanie kraju
ojczystego” (podnoszenie znaczenia okreslonego terytorium, o ktérego odzyskanie warto
podejmowac starania), a takze rekrutowanie sprzymierzencow zarOwno wewnatrz, jak i na
zewnatrz spotecznosci uchodzcéw (Jenne 2009). Niewatpliwie opisane cechy diaspory

pasuja do obrazu diaspory tybetanskiej w Indiach.
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Nalezy jednak dodaé, ze diaspora moze byC takze rozumiana z perspektywy
dynamicznej, bioracej pod uwage zywe indywidualne i réznorodne doswiadczenia
uchodzcow (Houston, Wright 2003). Kazdy kontekst kulturowy stwarza swoiste warunki
rozwigzywania dylematu migdzy presja asymilacji z jednej strony, a potrzeba zachowania
wlasnej tozsamosci narodowej, z drugiej. Asymilacja 1 przyje¢cie obywatelstwa kraju, do
ktérego si¢ wyemigrowalo, moze wigza¢ si¢ z utatwieniami w codziennym zyciu, ale z
drugiej strony z mniejszym dostgpem do mozliwosci wywierania politycznego wptywu na
sytuacj¢ w Tybecie, poniewaz na uznanie mig¢dzynarodowe w wiekszym stopniu moze
liczy¢ wyraznie odrebna spolecznos¢ uchodzcéw (Houston, Wright 2003; Anand 2003).
Akulturacja dla wielu Tybetanczykéw oznacza jednak zdrade wlasnego kraju i przywodcy
1 moze powodowac silne poczucie winy (Korom 1999). Utrata wi¢zi z wilasng kulturg 1
korzystanie z lepszej adaptacji zwigzanej z akulturacjg naraza takie osoby na krytyke ze
strony innych. Przyjecie obywatelstwa w Nepalu jest traktowane instrumentalnie, zwigksza
bowiem mozliwosci legalnego prowadzenia interesow (bez obywatelstwa nie mozna mie¢
konta w banku, utrudnione jest podréozowanie). Takie pragmatyczne rozwigzanie nie musi
dla tybetanskich imigrantow oznacza¢ zaprzeczenia wtasnego pochodzenia, ale stworzenie
sobie bardziej sprzyjajacych warunkow. W Stanach Zjednoczonych, tozsamos$¢ tybetanska
czesto zostaje utracona w drugim pokoleniu pod wplywem otoczenia kulturowego. Wynika
to z ograniczonego dostgpu do kultury tybetanskiej oraz z wigkszej presji na asymilacj¢ ze
strony kultury gospodarza (Houston, Wright 2003). Zbyt szybka asymilacja wsréd tych
spotecznosci powoduje u wielu kryzys tozsamosci, wzbudzajac w nich na nowo etniczng
wrazliwos¢ wyrazajaca si¢ w aktywnos$ci na rzecz wolnego Tybetu (Korom 1999). W
badaniach prezentowanych w niniejszej pracy, w wigkszosci wywiadow powtarzaly si¢
watki podkreslajace przede wszystkim wspolnote doswiadczen, wspolng tozsamos¢, przy
czym elementy osobiste narracji bylych wi¢zniéw byly podporzadkowane wtasnie
kolektywnemu aspektowi ich tozsamosci.

W wigkszosci opisywanych w literaturze kontekstow kulturowych, w ktorych
sytuuje si¢ diaspora tybetanska, istniejg takze wyrazne roznice miedzy dilugoletnimi
uchodzcami a tymi, ktorzy aktualnie przybywaja na emigracj¢. Tybetanczycy zyjacy w
Tybecie maja znacznie nizszy poziom wyksztalcenia, sa biedniejsi i maja znacznie
mniejszy dostep do opieki zdrowotnej niz Tybetanczycy na uchodzstwie (MacPherson i in.
2008b). W Nepalu ci lepiej sytuowani odsuwaja si¢ od reszty Tybetanczykow, zeby

zachowa¢ dobre imi¢ 1 dobre stosunki z partnerami handlowymi. Taka sytuacja nie sprzyja
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solidarnosci, gloszonej przez ideologéw transnarodowego nacjonalizmu. A zatem
doswiadczenie uchodzcow tybetanskich jest indywidualnie zréZznicowane, a to, na ile dana
osoba zachowuje zwigzek z tradycyjng kulturg i w jaki sposob rozwigzuje dylemat miedzy
presja asymilacji 1 potrzebg zachowania czystej tozsamosci narodowej, zalezy od wielu

czynnikow.

Doswiadczenie uchodzcow jako stres akulturacyjny

W tym konteks$cie doswiadczenie uchodzcéw tybetanskich mozna postrzega¢ jako
proces akulturacji w nowych warunkach. Akulturacja jest procesem kulturowej i
psychologicznej zmiany, zachodzacej w rezultacie kontaktu miedzy réznymi grupami
kulturowymi (Ryder i in. 2000; Berry 2005). Adaptacja imigrantow ma aspekt
psychologiczny 1 socjokulturowy. Ta pierwsza przejawia si¢ jako poziom funkcjonowania
psychologicznego i somatycznego, natomiast adaptacja socjokulturowa wyraza si¢ poprzez
stopien adaptacji do wymogow codziennego zycia w nowych warunkach. Te dwa wymiary
w badaniach okazuja si¢ do pewnego stopnia powigzane ze sobg, chociaz stanowig odrgbne
procesy, majace rozny przebieg w czasie. Podczas gdy problemy psychologiczne pojawiaja
si¢ w krotkim czasie po przybyciu na emigracje 1 ustgpuja w zrdznicowany sposob,
adaptacja socjokulturowa przebiega jako stopniowe coraz lepsze przystosowanie do
nowego kontekstu (Berry 2005). Adaptacja spoteczna i czgstos¢ wystepowania problemow
psychicznych u migrantéw wigze si¢ miedzy innymi z takimi czynnikami, jak okres czasu
na emigracji, podobienstwo mi¢dzy wtasng kulturg a kulturg gospodarza, znajomos¢ jezyka
kraju docelowego, system wsparcia spolecznego, akceptacja ze strony spotecznosci
przyjmujacej, dostep do i akceptacja ze strony spoleczno$ci wiasnej narodowosci,
mozliwosci zatrudnienia 1 sytuacja mieszkaniowa (Bhugra, Becker 2005). Istotne jest
rowniez to, z jakiej 1 do jakiej kultury kto§ migruje, na przyktad osoby migrujace z
socjocentrycznych spoleczenstw do indywidualistycznych moga mie¢ problemy w
adaptowaniu si¢ do nowej kultury, zwlaszcza je§li same przejawiaja socjocentryczny
system przekonan (Bhugra, Becker 2005).

Czasami adaptacja przebiega bez trudnosci, w oparciu o procesy uczenia si¢ nowej
kultury (Berry 2005), a czasami wywotuje konflikty i stres akulturacyjny. Moze mie¢ on
zardwno pozytywne, jak 1 negatywne wymiary. Z jednej strony, wigze si¢ z pojawianiem
si¢ nowych wyzwan 1 nowych mozliwosci, z drugiej strony moze wigzac si¢ z poczuciem

dyskryminacji, wykluczenia. Czasami proces adaptowania si¢ uchodzcow do nowych
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warunkow kulturowych nazywany jest asymilacjg. Nalezy jg jednak traktowac jako jeden z
wariantéw procesu akulturacji, ktory moze przebiega¢ réznymi drogami (Ryder 1 in. 2000).
Badacze zajmujacy sie procesami akulturacyjnymi krytycznie oceniajg jednowymiarowy
jej model, oparty na zatozeniu, ze jest to proces zmierzajacy w jednym okreslonym
kierunku: odrzucania przejawow wiasnej kultury pochodzenia i przyjmowania stopniowo
coraz wigcej postaw zwigzanych z kulturg przyjmujaca (Ryder i in.. 2000). Berry (2005)
opisat cztery strategie akulturacyjne: integracj¢, asymilacj¢, marginalizacj¢ i separacjg.

Integracja oznacza pielegnowanie wlasnego dziedzictwa kulturowego przy
jednoczesnym utrzymywaniu relacji z przedstawicielami kultury gospodarza i
uczestniczeniu w szerszej sieci spotecznej. W odroznieniu od tego separacja, przy
podtrzymywaniu wi¢zi z wlasng kultura, oznacza brak kontaktu z przedstawicielami nowe;j
kultury. Asymilacja wigze si¢ z porzucaniem wiasnej kultury 1 przyjmowaniem przekonan
1 zachowan nowej kultury. Natomiast marginalizacja polega na utracie wi¢zi z wilasng
kulturg przy jednoczesnym odcigciu od kultury gospodarza, zazwyczaj w wyniku
wykluczenia 1 dyskryminacji ze strony dominujgcej grupy spolecznej. Dyskryminacja
wywotuje czasem zjawisko okreslane mianem ,,reaktywnej etnicznosci” (Rumbaut 2008:
za Schwartz 1 in.. 2010), oznaczajace jeszcze silniejsze przywigzanie do wlasnej kultury 1
aktywne opieranie si¢ przyjeciu kultury dominujacej. Nalezy dodaé, ze cechy
indywidualne maja réwniez znaczenie w procesie akulturacji kazdego imigranta i
determinujg zréznicowanie w tym procesie nawet wsrdod przedstawicieli tej samej
spotecznosci (Berry 2005).

Wspomniany wyzej dylemat tozsamo$ciowy uchodzcow tybetanskich wynika
najczesciej z sytuacji konfliktowej, w ktorej sa oni dyskryminowani przez przedstawicieli
kultury dominujacej za nieprzyjmowanie jej elementow, a takze krytycznie postrzegani
przez przedstawicieli swojej kultury pochodzenia za nielojalnos¢ wobec wlasnego
dziedzictwa. Jednym ze sposobow rozwigzania stresu akulturacyjnego wynikajacego z
takiego dylematu moze by¢ separacja, czyli utrzymywanie silnej wi¢zi z wilasng kulturg z
jednoczesnym odcieciem si¢ od kultury dominujacej. Inng czgsta strategia jest integracja
(hybrydowos¢), czyli pomieszczenie w tozsamos$ci dwoch réwnoleglych wplywow
kulturowych: kultury pochodzenia i kultury przyjmujacej, i stawanie si¢ dwukulturowym.
Badania nad hybrydowos$cia wykazuja, ze ,,mieszane”, dwukulturowe osoby przejawiaja
lepsze przystosowanie, wyrazajace si¢ wyzszym poczuciem wiasnej wartosci 1 mniejszym

poziomem stresu psychologicznego, w poroéwnaniu z tymi, ktérzy oddzielajg swoje wlasne
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dziedzictwo kulturowe od kultury gospodarza (Chen i in.. 2008: za Schwartz i in.. 2010;
Berry 1997, 2006; Ward 1996: za Berry 2005). Warto doda¢, ze istotnym czynnikiem
wplywajacym na proces akulturacji imigrantow, jest takze charakter kultury gospodarza, a
w szczegdlnosci nastawienie spoltecznosci przyjmujacej do obeych kultur (Rudmin 2003:
za Schwartz 1 in.. 2010). Stworzy¢ moze ona mniej lub bardziej sprzyjajacy kontekst
osiedlania si¢. Jest to rowniez istotny parametr wsparcia spotecznego, przejawiajacego si¢
na poziomie instytucjonalnym i na poziomie lokalnej spotecznosci (Berry 2005). W
przypadku diaspory tybetanskiej, ten kontekst przyjecia jest zrdznicowany i

prawdopodobnie powoduje zrdéznicowanie w doswiadczeniach uchodzcow.

3.2.5. Trauma a polityka

Badacz jako zaangazowany politycznie obserwator. ,,Aktywizm PTSD”

Kiedy méwimy o procesach spotecznych, wchodzimy takze w sferg polityki, a wigc
zorganizowanych form sprawowania kontroli spotecznej i wywierania wptywu na procesy
kolektywne. Mozna powiedzie¢, ze badania nad urazem psychicznym zmuszaja do
spojrzenia zar6wno na bezradno$¢ cztowieka w $wiecie, jak i na istniejacag w naturze
ludzkiej zdolno$¢ do czynienia zta (Herman 2004). Badacz, ktory staje si¢ $wiadkiem
przemocy, nie moze utrzymywaé postawy neutralnego 1 niezaangazowanego,
obiektywnego obserwatora, zwlaszcza jesli traumatyczne wydarzenia sg ,,dzietem ludzkich
rak” (Herman 2004, s. 17). Zachowanie moralnej neutralno$ci w takiej sytuacji jest nie
tylko niemozliwe, ale wrgcz wydaje si¢ niemoralne. Badacz staje si¢ swiadkiem, ktory
musi zaja¢ jakie$ stanowisko. Badajac reakcje pourazowe tybetanskich bytych wigzniow
politycznych, nie sposob nie zajmowaé jakiego$ stanowiska odnosnie do kwestii
tybetanskiej. Podobnie jak w trakcie realizowania opisanego w rozdziale drugim projektu
badawczego, badani przez Houston i Wright (2003) tybetanscy uchodzcy wyrazali czesto
oczekiwanie dotyczace zaangazowania politycznego na rzecz wolnego Tybetu w
publikacjach naukowych.

Badanie traumy psychicznej w takich warunkach wykracza poza medyczna
perspektywe, poniewaz dyskurs na temat urazowych doswiadczen bedacych skutkiem

przemocy politycznej, moze dawaé legitymacje dla domagania si¢ spotecznej
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sprawiedliwos$ci na arenie mig¢dzynarodowej (Breslau 2004) i jako taki jest on gleboko
polityczny. W tym konteks$cie rowniez doniesienia z badan na temat konsekwencji dla
pojedynczych 0s6b doswiadczenia Holokaustu czy stalinowskiego terroru maja nie tylko
warto$¢ naukowa, ale stajg si¢ jednoczes$nie §wiadectwem rasowego przesladowania czy
przemocy panstwowej (Yehuda, Giller 1994; Heitzman, Rutkowski 1997). Badania takie
stanowiga dokumenty $wiadczace o dziataniach przesladowcoéw  (hitlerowcow,
komunistycznych wtadz), ale takze o bohaterskim oporze ze strony tych, ktérzy przetrwali.
Diagnoza zaburzen psychicznych jest czesto pierwszym krokiem w kierunku zwrocenia
miedzynarodowe] uwagi na okreslone wydarzenia czy konflikty. Dlatego antropolodzy
kulturowi opisuja zjawisko tak zwanego ,,aktywizmu PTSD” (Breslau 2004), ktére polega
na tym, ze badania epidemiologiczne nad PTSD w miejscach politycznej przemocy,
stanowig polityczng dziatalno$¢ zachodnich organizacji. Jak wspomniano wyzej, diagnoza
zespotu pourazowego, przedstawiona w postaci danych statystycznych, moze gwarantowac
naukowg wiarygodno$¢ oficjalnym orzeczeniom o krzywdzie zar6wno poszczegdlnych
0sob, jak i catej zbiorowosci.

Uchodzcy uzyskuja dostep do okreslonych zasobow materialnych, utatwiajacych
zycie na uchodzstwie, dzieki tak zwanej ,dokumentacji traumatycznej”’, czy
»traumatycznego portfolio” (James 2004, s. 131). Jak sadzi autorka, pozyteczne zazwyczaj
dziatania organizacji mig¢dzynarodowych na rzecz tych osob moga — na zasadzie efektu
ubocznego — przyczynia¢ si¢ do odtwarzania nierdwnosci socjopolitycznych, umieszczajac
poszczegbdlne osoby, rodziny, czy cate grupy kulturowe w roli ,,ofiar”, czy ,,ocalonych”
(James 2004). Aby modc otrzymaé wsparcie, kto§ kto si¢ o nie ubiega, musi przej$¢
transformacje: z kogo$, kto przezyt doswiadczenie politycznej przemocy, w kogos, kto
musi przyjac stereotypowa role ofiary, czy tez sta¢ si¢ standardowym pacjentem opisanym
w podrecznikach psychiatrii (Kleinman 1995). Z tej perspektywy mozna rozumie¢ wysitki
politycznych uchodzcow, takze tybetanskich, opierania si¢ przyjeciu etykiety zaburzen
psychicznych jako sprzeciw wobec transformacji wlasnej tozsamos$ci w kierunku
tozsamosci ,,ofiar przemocy polityczne;j”.

Stosunkowo niskie wskazniki objawdw psychopatologicznych w wielu grupach
uchodzcow sugeruja, ze odpowiedZ na rzeczywiste potrzeby tych populacji nie powinna
ograniczac¢ si¢ do pomocy psychologicznej, ale Ze potrzebuja one moralnego i finansowego

wsparcia w zwigzku z wydarzeniami z przesztosci oraz aktualng sytuacjg (Kleinman 1995).
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Zachodni dyskurs traumy a faktyczna sytuacja polityczna w innych kulturach
Krytyka zachodnich programéw pomocy ofiarom wojen dotyczy rowniez podejscia
do kwestii pamigci i prawdy dotyczacych wydarzen traumatycznych. Ofiary, w momencie
gdy prezentujg swoje cierpienie przed odpowiednimi komisjami, stykajg si¢ z ukrytymi
oczekiwaniami wyrazania swojego cierpienia w taki sposob, by byto ono ,,rozpoznane” w
okreslonych kontekstach instytucjonalnych i klinicznych (James 2004). Kirmayer (2003)
pisze o tym, ze ocenianie narracji uchodzcOw wymaga uruchomienia szczegélnej
wyobrazni, poniewaz jesli §wiat klinicysty znaczaco r6zni si¢ od $wiata pacjenta, historia
tego drugiego moze by¢ trudna do zrozumienia. Drastyczne wydarzenia, w ktérych biorg
udzial uchodzcy, moga czesto wykracza¢ poza wyobrazni¢ lekarza, ktéory moze
interpretowac narracj¢ pacjenta jako zaburzong albo moze kwestionowac jej wiarygodnos¢

(Kirmayer 2003). Ocena takich narracji wymaga wiedzy kulturowej (Ong 1995).

»Irauma” jako konstrukt kulturowy

Z drugiej strony, samg kategori¢ ,,traumy” mozna postrzega¢ jako pewien konstrukt
kulturowy, ktory pojawia si¢ w okre§lonym kontekscie politycznym. Jak pokazujg niektore
badania, zachodni dyskurs traumy zderza si¢ z praktykami spotecznymi niektérych kultur.
Pojecie ,,dyskurs” odnosi si¢ tutaj przede wszystkim do badania zjawisk jezyka jako
dynamicznego kodu, istniejagcego w ramach okreslonych praktyk spotecznych. Badania
nad réznymi dyskursami opierajg si¢ na analizie tego, w jaki sposob jezyk jest uzywany w
kontekscie, w roznych tekstach kulturowych i w sferze publicznej (Abu-Lughod, Lutz
1990). Z perspektywy antropologicznej mozna powiedzie¢, ze zachodni dyskurs traumy
stosuje okreslone praktyki, zaprojektowane w taki sposob, by zajmowaly si¢ nowa
kategorig ludzi: ,,ofiarami tamania praw czlowieka”, ktorych do§wiadczenia wywoluja w
swiadkach silne emocje, takie jak wspdiczucie, czy moralne oburzenie (James 2004).

Jednym z przyktadoéw jest Bali (Dwyer, Santikarma 2007), gdzie nie funkcjonowato
pojecie ,traumy” zanim w grudniu 2002 roku nie doszto do tragicznych wydarzen:
wybuchu bomby w jednej z dyskotek, popularnych ws$réd zagranicznych turystow.
Badacze zestawiajg fakt wdrozenia programu pomocy dla ofiar tych tragicznych wydarzen
z objetymi kolektywnym milczeniem prze$ladowaniami politycznymi z lat
sze$¢dziesigtych XX wieku, ktorych ofiarg padlo wielu opozycjonistow Owczesnego
rezimu. Program ten (zainicjowany przez organizacje migdzynarodowe), poprzez

okreslanie zamachu terrorystycznego jako ,tragedii bez precedensu” w indonezyjskiej
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historii, negowal tym samym doswiadczenie dziesigtek tysiecy, ktorzy przezyli jedng z
najwigkszych masowych zbrodni XX wieku (Dwyer, Santikarma 2007). Problem tego typu
podejécia polega na zaangazowaniu w poszukiwanie indywidualnej patologii, z
rOwnoczesnym ignorowaniem szerszej ,,patologii wiadzy” (Farmer 2003: za Dwyer,
Santikarma 2007), wywotujacej milczace cierpienie wielu ludzi. Zapominanie czy
pamigtanie wydaja si¢ by¢ z tej perspektywy znacznie bardziej skomplikowanymi
procesami niz to proponuje zachodnia psychologia. W sytuacjach patologii wladzy,
pamigtanie nie jest jedynie kwestig indywidualnej sprawczosci. Pewnych wydarzen nie
mozna zapomnie¢ z wilasnego tylko wyboru, czy tez ,,przepracowac” ich we wilasnym

zakresie (Dwyer, Santikarma 2007).

Doswiadczenia urazowe a pamie¢¢ kolektywna

Wyzej opisane zjawiska nalezy rozpatrywa¢ nie tylko z punktu widzenia
indywidualnej psychologii czy dynamiki rodzinnej, ale takze z punktu widzenia procesow
spotecznych. Analiza zjawiska pamigci kolektywnej prowadzi do wniosku, ze ksztattuje
ona pami¢¢ indywidualng (Connerton 1989). Wspolna pamie¢ dotyczaca przesziosci danej
spotecznosci determinuje doswiadczanie przez jej cztonkow terazniejszosci. Jesli jednak
obrazy dotyczace kolektywnej przesztosci sa rozbiezne, nie moga oni podziela¢ ani
doswiadczen, ani wspdlnych zatozen (Connerton 1989). Swiadomo$¢ spoteczna
funkcjonuje nieco podobnie jak §wiadomos$¢ indywidualna i w przypadku urazowych
wydarzen pojawia si¢ konflikt na poziomie kolektywnym, miedzy dwoma
przeciwstawnymi tendencjami: do unikania i1 ttumienia wspomnien z jednej strony i
odtwarzania, przezywania na nowo, z drugiej. Mechanizmy wspdlnej pamig¢ci opieraja si¢
przede wszystkim na aktorach spotecznych 1 wzajemnie podwazajacych swoje wartosci
grupach (Smelser 2004). Ich dziatanie manifestuje si¢ poprzez S$cierajgce si¢ sity
nakierowane na zapominanie, ,,pozostawianie za soba”, czy zaprzeczajace trudnym
doswiadczeniom oraz sity skierowane na podtrzymywanie pamigci publiczne;.
Indywidualna pami¢¢ poszczegdlnych uczestnikow danej spotecznosci jest ksztattowana
przez ten szerszy grupowy proces pamigtania i zapominania (Connerton 1989; Smelser
2004).

Jak wyzej wspomniano, jednym z zalozen stojacych za zachodnimi modelami
radzenia sobie z traumg stoi przekonanie, ze wspomnienia traumatyczne powinny by¢

,przepracowywane”, nie powinny powraca¢. Tymczasem podtrzymywanie kolektywnej
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traumy jest jednym ze sposobow kultywowania pamigci spajajace] spolecznos¢ i

zapewniajacej jej cztonkom poczucie wigzi 1 tozsamosci.

Proces traumatyczny i trauma kulturowa

Przemoc dotykajaca cate grupy spoteczne wptywa nie tylko na jednostki, ale takze
na calg spoteczno$¢. Trauma moze zakldca¢ albo wzmacnia¢ poczucie wspdlnoty i jej
tozsamos$¢ (Smelser 2004). Identyfikujac si¢ z cierpieniem innych, nalezacych do tej samej
grupy kulturowej, jej cztonkowie wzmacniajg swoja tozsamos¢ kolektywna i jednoczesnie
wspotkonstruuja ja (Alexander 2004). Do traumy kulturowej dochodzi wtedy, kiedy
»cztonkowie danej spolecznosci czuja, ze zostali poddani jakiemu$ drastycznemu
doswiadczeniu, ktére pozostawia trwale §lady na jej §wiadomos$ci grupowej, naznaczajac
ich pami¢¢ 1 zmieniajgc jej tozsamos$¢” (Alexander 2004, s. 1). Okresleni aktorzy
»decydujag sie” reprezentowaé spoleczny bol, stanowigcy zagrozenie dla ich poczucia
kolektywnej tozsamosci, stad mozna powiedzie¢, ze trauma kulturowa — na poziomie
symbolicznym — jest przez nich konstruowana (Smelser 2004; Alexander 2004; Connerton
1989; Summerfield 2004). Dla danej spotecznosci czesto znacznie mniej drastyczne
wydarzenia niz masowe morderstwa czy tortury moga nabiera¢ znaczenia kulturowe;j
traumy. Dla przyktadu, tybetanscy uchodzcy jako najbardziej traumatyczne dla nich
samych okreslali nie tortury czy zle traktowanie ze strony chinskich wiladz, ale zniszczenia
religijnych miejsc 1 symboli oraz bycie zmuszanym do ogladania aktow bezczeszczenia
religijnych symboli (Holtz 1998).

Nie bagatelizujgc drastycznego wplywu samych faktéw, istotne wydaje si¢ wigc
takze znaczenie nadawane okreslonym wydarzeniom. Jak zauwaza Smelser (2004),
dopiero w XX wieku ludzie zacze¢li uzywac pojecia traumy do wyjasniania tego, co si¢ z
nimi dzieje. Socjologiczna perspektywa sktania do przyjmowania postawy refleksyjnej
wobec tego zjawiska i postrzegania kulturowej traumy nie jako czego$ naturalnie
istniejacego, ale raczej konstruowanego przez spoteczenstwo (Smelser 2004). Ludzie
angazujg si¢ w traumatyczne wydarzenia, wigczajac w ten proces aparat symboliczny.
Nazywanie okreslonych wydarzen ,traumatycznymi” jest mediowane spotecznie, przy
czym co$, co uwazane jest za traumatyczne w historii danej spotecznosci, mogto
faktycznie nigdy si¢ nie wydarzy¢. Traumatyczny status jest nadawany okre§lonym
wydarzeniom przede wszystkim ze wzgledu na stopien, w jakim uposledzaja one

kolektywng tozsamos¢ (Alexander 2004).
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Trauma kulturowa odnosi si¢ do wydarzen, ktére traktowane s3 jako podwazajace
jakie$ istotne elementy danej kultury albo tez kulture w calosci (Smelser 2004). W
sytuacjach przemocy panstwowej trauma kulturowa jest zwykle zaplanowanym efektem
dziatan. Jednoczes$nie znaczenie tych sytuacji jest manipulowane poprzez kontrole nad
kulturowymi mechanizmami nadawania znaczenia (Kleinman 1995). Takag role petni
propaganda. Jest ona nakierowana na pozbawianie ludzi ich pamigci w sposob
systematyczny. Propaganda rzutuje tez na interpretowanie tego, co wydarzy si¢ w
przysztosci. Dlatego opdr przeciwko rezimowi totalitarnemu mozna rozumie¢ jako opér
przeciwko przymusowemu zapominaniu i znieksztatcaniu kolektywnej pamieci (Connerton
1989). Przetrwanie przesladowan nabiera znaczenia nie tylko poniewaz dotyczy
przetrwania jednostki, ale takze poniewaz jest konieczne jako przetrwanie dla kolejnych
pokolen $wiadka pamigci kolektywnej. W prezentowanym w rozdziale drugim badaniu w
narracjach wielu bylych wiezniow politycznych czesto pojawiaty si¢ watki odnoszace si¢
do tego zjawiska. Przetrwanie osobiste nabieralo dla wielu z nich znaczenia jako
mozliwo$¢ przetrwania kolektywnej pamigci dotyczacej doswiadczen calego pokolenia
Tybetanczykow.

Twierdzenie dotyczgce kulturowego zniszczenia zwykle jest ustalane przez
swiadome wysitki ze strony okreslonych grup spotecznych, takich jak politycy,
intelektualisci, przywoddcy religijni, osoby duchowne (Smelser 2004). To, co dzieje si¢
miedzy okreslonymi wydarzeniami a ich reprezentacja symboliczng, nazywane jest
»procesem traumatycznym” (Alexander 2004). Proces ten polega na tym, ze okreslone
osoby nalezace do danej spoteczno$ci, usytuowane na okreslonych pozycjach w strukturze
spotecznej, posiadajace okreslone talenty dyskursywne, nadaja reprezentacje symboliczng
dziejagcym si¢ wydarzeniom spotecznym. Niewatpliwie w kulturze tybetanskiej taka role
peini Dalajlama, a takze mnisi 1 mniszki, ktorzy wydaja si¢ najlepiej przygotowani do

petnienia tego rodzaju roli.

Podkreslanie doswiadczenia traumatycznego jako strategia sluzaca podtrzymywaniu
pamieci kolektywnej

Z powyzszych refleksji wynika, ze brak uznania kolektywnej traumy mozna
rozumie¢ jako efekt nieskutecznego procesu traumatycznego w spotecznosci, w ktorej nie
wylaniajg si¢ kompetentni aktorzy spoleczni, mogacy skutecznie rozpowszechniac

roszczenia dotyczace traumy. W tym kontek§cie mozna rozumie¢ obawe Tybetanczykow o
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losy ich sprawy po $mierci Dalajlamy, ktéry obecnie petni rolg autorytetu zaréwno na
arenie miedzynarodowej, jak i w ramach samej diaspory, spajajac kolektywng tozsamos¢
Tybetanczykow wokot jednej spdjnej narracji na temat wlasnej traumy kulturowe;.

Z tej perspektywy opisywanie cierpienia osobistego przez ofiary przemocy
politycznej moze stanowi¢ skuteczng strategie podkreslajaca wage okreslonych wydarzen.
W przypadku spotecznos$ci tybetanskiej, ktora nie do§wiadcza wystarczajacego poparcia
politycznego ze strony spolecznosci migdzynarodowej (a w kazdym razie takiego poparcia,
ktore mogtoby si¢ wyraza¢ poprzez konkretne dziatania), podejmowang przez aktywistow
politycznych strategia jest opisywanie swojego indywidualnego doswiadczenia urazowego
jako dowodu na stosowanie przemocy politycznej chinskich wtadz. Kontekst wywiadow
przeprowadzanych w badaniu prezentowanym w rozdziale drugim niniejszej pracy
wydawat si¢ wpltywac na jezyk, jakim postugiwali si¢ respondenci. Na przyktad wywiady
przeprowadzane w ramach organizacji (GuChuSum) zajmujacej si¢ wspieraniem wi¢zniow
politycznych, a takze szerzeniem informacji na temat sytuacji politycznej w Tybecie, w
wigkszym stopniu miaty charakter polityczny, w poréwnaniu z wywiadami
przeprowadzanymi w innych kontekstach (na przyktad w szpitalu, gdzie w ramach narracji
moglo znalez¢ swoje miejsce cierpienie osobiste). Mozna powiedzie¢, ze wigzniowie
polityczni sg aktorami spotecznymi, ktoérzy podejmuja si¢ wypowiadania okreslonych
roszczen w imieniu catej spotecznosci. Jednoczesnie badacz — pozostajac w ramach
dyskursu naukowego — sitg rzeczy jest umieszczany w roli obiektywnego s¢dziego, ktory
ma ocenia¢ wiarygodno$¢ narracji ofiar, ocenia¢ fakty 1 wydawac¢ opini¢ na temat

odpowiedzialnosci za opisywane wydarzenia.

Jezyk i kontekst rozmawiania jako elementy konstruujace doswiadczenie

O’Nell (2004) w oparciu o badania etnograficzne przeprowadzone wsrod Indian z
Wielkich Rownin, opisuje dwa sposoby mowienia o doswiadczeniach wojennych przez
osoby bedace weteranami wojny w Wietnamie. Jednym z nich jest nieformalny sposéb
rozmawiania o wojnie (iglata), z uzyciem potocznego jezyka, w prywatnych sytuacjach, w
relacjach z najblizszymi, czgsto pod wplywem alkoholu, w atmosferze zartu. Drugim
sposobem (waktogglaka) jest opowiadanie o wojnie w sytuacjach bardziej oficjalnych,
uroczystych, w obecnos$ci 0sob z réoznych pokolef, z uzyciem formalnego jezyka (O’Nell
2004). Badaczka odkryta, ze nieformalny sposob moéwienia o wojnie przez weteranow ma

niewielki efekt uzdrawiajacy, natomiast formalne, uroczyste rozmowy daja mozliwo$¢
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»zapomnienia” i ,,powrotu do domu”. Jak stwierdza autorka, sytuacje takie ,.konstruuja
moéwigcego jako kogos, kto przynalezy do kolejnych pokolen i jest zobowigzany do
szanowania zasad wyznawanych przez przodkéw oraz do opieki nad kolejnymi

pokoleniami” (O’Nell 2004, s. 226).

Polityka emocji — emocje jako praktyka polityczna

Nie tylko jezyk, ale takze emocje odgrywaja role w takich narracjach. Emocje
towarzyszace opisom ofiar przemocy politycznej mozna postrzegaé zaréwno jako
ucielesnione doswiadczenie (Desjarlais 1992: za Zarowsky 2004), jak 1 praktyke
dyskursywna, w tym przypadku — polityczng (Abu-Lughod, Lutz 1990). Pelnig one
decydujaca role w kreowaniu, rozpoznawaniu, wzmacnianiu i mobilizowaniu moralnych
sieci, od ktérych zalezy zarowno indywidualne, jak 1 kolektywne przetrwanie.
Wspomniane wczesniej badanie z udzialem uchodzcéw somalijskich (Zarowsky 2004)
pokazuje, w jaki sposob retoryka emocji wpleciona w narracje na temat ich doswiadczen,
organizuje si¢ gldwnie wokot poczucia niesprawiedliwo$ci, czy spraw dotyczacych
polityki, przy jednoczesnym pomijaniu kwestii prywatnych utrat, czy cierpienia
osobistego. Poniewaz nawet w odpowiedzi na pytania o osobiste doswiadczenia, badaczka
uzyskiwala narracje wyraznie polityczne i1 oskarzycielskie wobec panstwa, doszta do
wniosku, ze nie mozna pomija¢ kontekstu politycznego w probach zrozumienia

do$wiadczenia uchodzcow w takich spotecznosciach.

Symbolika protestow jako or¢z w rekach tybetanskich aktywistow politycznych

W $wietle powyzszych refleksji zard6wno narracje bylych wieznidw, jak i ich
dziatania polityczne mozna rozumie¢ jako swoiste praktyki dyskursywne, ktorych istotnym
elementem jest komunikacja za pomocg symboli kulturowych. W protestach politycznych
w Tybecie istotng rol¢ odgrywaja symbole i rytuaty religijne, ktore zostaty dopuszczone w
pewnym zakresie przez chinskie prawo w latach osiemdziesigtych XX wieku (Schwartz
1994). Niemniej jednak, Dalajlama, ktory dla Tybetanczykow jest przede wszystkim
przywodca duchowym, dla chinskiego rzadu traktowany jest jako lider ruchu
separatystycznego 1 dlatego praktyki religijne zwigzane z jego osoba (na przyktad
posiadanie obrazkow z jego wizerunkiem) sg interpretowane jako dziatalno$¢
antypanstwowa. Protesty nasycone symbolika religijng i wykorzystujace tg dwuznaczno$¢

osoby Dalajlamy stajg si¢ substytutem dyskursu politycznego w obliczu braku wolnosci
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obywatelskiej w Tybecie (Schwartz 1994; Barnett 1996). Tybetanczykom najtatwiej jest
utrzymywaé wlasng tozsamo$¢ narodowa w obszarze religii. Rytualy religijne, oprécz
funkcji komunikacyjnej, petnig istotng rol¢ w podtrzymywaniu pamigci kolektywnej i
przypominaniu spotecznosci o jej tozsamosci narodowej (Schwartz 1994; Barnett 1996).
Jednym z takich rytualdéw jest okrgzanie $§wiagtyni zgodnie z ruchem wskazowek zegara.
Stanowi ono wzorzec dla wigkszo$ci demonstracji, zwlaszcza tych organizowanych w
Lhasie. Takie demonstracje maja zwykle podobny przebieg: najpierw grupa mnichow
okraza glowna $wiatyni¢ (Jokhang) w Lhasie, wymachujac zakazang flagg Tybetu i
wotajac ,Niech zyje Dalajlama”. Nastepnie dotgczaja do nich osoby $wieckie 1
demonstracja taka trwa az do momentu brutalnego jej sttumienia (Schwartz 1994, 1996;
Barnett 1996; TCHRD 2009). Prowokowanie wiladz do rozwigzan silowych wobec
protestujagcych pokojowo Tybetanczykow stuzy kompromitowaniu polityki rzadu
chinskiego. Adresatem takich demonstracji wydaje si¢ by¢ przede wszystkim spotecznos¢
mi¢dzynarodowa, neutralny obserwator, ktory ma dostrzega¢ obnazane przez Tybetanskich
aktywistow prawdziwe oblicze ,,wolnosci religijnej” i ,,wolno$ci stowa”, gloszonej przez
propagande rzadowa (Schwartz 1994). Co ciekawe, Tybetanczycy od 1987 roku, méwiac o
swoim protescie, odnosza si¢ do niego nie jako do walki o niepodlegtos¢, ale przede
wszystkim o prawa cztowieka (Schwartz 1996). Aktywisci polityczni czgsto odwoluja si¢
do kategorii ,,prawdy”. Nawet jesli rzad chinski ma przewage silowa, strategia kolektywna
Tybetanczykow polega na walce za pomocg obnazania prawdy, a takze podwazania i
kompromitowania chinskiej propagandy na temat sytuacji w Tybecie. Poprzez
protestowanie Tybetanczycy przezwyci¢zaja swoja bezsilnos$¢, do§wiadczaja solidarnosci 1
réwnosci, podkreslaja swoja przynalezno$¢ narodowa, a takze przynaleznos¢ do
demokratycznej spotecznosci migdzynarodowej (Schwartz 1994, 1996; Barnett 1996).

Warto doda¢, ze od 2009 roku w tybetanskim ruchu niepodlegtosciowym pojawita
si¢ nowa forma protestu: publiczne samospalenie. W zwigzku z brakiem reakcji
spoteczno$ci migdzynarodowej na masowe protesty w 2008 roku, tybetanscy opozycjonisci
decyduja si¢ coraz czesciej na takg samotng forme¢ wyrazenia sprzeciwu. Od lutego 2009
do marca 2016 roku, juz 144 osoby dokonaty takiego aktu w odpowiedzi na polityke Chin
w Tybecie (http://tibet.net/situation-in-tibet/factsheet-immolation-2011-2012/).

181



Tybetanski ruch niepodleglosciowy: ,,mniszki polityczne”, ,,mnisi polityczni”
Havnevik (1996) opisuje udzial kobiet tybetanskich w procesie rewitalizacji kultury
tybetanskiej, bedacym reakcja na rozdzwigk migdzy tradycyjnymi wzorcami a spoteczng
rzeczywisto$cig w Tybecie. Rzeczywisto$¢ ta wigze si¢ z silng presja kulturowa i
ekonomiczng ze strony dominujgcej grupy kulturowej. Jedng z opcji dostgpnych dla
mtodych Tybetanczykoéw jest asymilowanie si¢ i przyjmowanie tozsamosci chinskiego
obywatela. Jednak nie jest to atrakcyjna opcja, poniewaz ci, ktorzy si¢ na nig decyduja,
pozostaja w oczach Chinczykow obywatelami drugiej kategorii, natomiast z punktu
widzenia Tybetanczykow sg zdrajcami. Poniewaz jednak zasady zycia spolecznego w
Tybecie sa narzucane przez dominujacg kulture, Tybetanczycy musza tlumi¢ swoja
tozsamos¢ narodowa w przestrzeni publicznej 1 przezywaja w zwigzku z tym silng
frustracje (Havnevik 1996). Rozwigzaniem tego dylematu jest wybdr zycia w zakonie,
dokonywany przez wiele mlodych kobiet tybetanskich w ciggu ostatnich kilku
dziesigcioleci, co w aktualnej skali stanowi nowe zjawisko w kulturze tybetanskie;j.
Kobiety te inspirujg roéwniez wielu mtodych me¢zczyzn, ktorzy takze w wigkszym stopniu
niz wczesniej wybieraja rolg duchownego. Poprzez taki wybdr zyciowy, ci mtodzi
Tybetanczycy podkreslaja swoja narodowa tozsamo$¢ i dokonujg tego, co antropolozka,
Ingrid Rudie nazwata ,blokada rol” (za Havnevik 1996). Oznacza to usuwanie
niejednoznacznosci z wlasnej tozsamosci kulturowej, dla jej wzmocnienia. Po dokonaniu
takiego wyboru, dochodzi do efektu spirali: nowicjuszki 1 nowicjusze inwestujg coraz
wiecej energii 1 czasu W swoja nowg tozsamos¢, co w wielu przypadkach wigze si¢ z
wchodzeniem na droge narodowej opozycji politycznej. W ten sposéb miodzi
Tybetanczycy 1 Tybetanki staja si¢ mnichami i mniszkami politycznymi. Zjawisko to jest
elementem procesu transformacji tozsamosci osob, ktéry pomimo ryzyka zwigzanego z
nielegalnymi dzialaniami politycznym, wydaje si¢ przyczynia¢ do rozwoju ich

osobowosci. Kontekst tego zjawiska jest opisany bardziej szczegétowo ponize;.

Podejscie sSrodkowej drogi

Istotny wpltyw na charakter ruchu niepodlegtosciowego w Tybecie i1 forme
protestow ma przekaz Dalajlamy odnoszacy si¢ do kwestii politycznych. Dalajlama
utrzymuje stanowisko nazywane ,,podej$ciem srodkowej drogi”, ktore przedstawil po raz
pierwszy na forum Parlamentu Europejskiego w 1988 roku. Podejscie to opiera si¢ na

wspotczujacym nastawieniu zarowno do Tybetanczykow, jak 1 do Chinczykow 1
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uwzglednia ono korzysci dla obu stron. W sensie politycznym, oznacza ono wycofanie si¢
z zadan pelnej niepodleglosci, proponujac rozwigzanie kompromisowe, polegajace na
oddaniu czg¢éciowej autonomii Tybetanczykom, z wylaczeniem spraw dotyczacych
kontaktow migdzynarodowych oraz obronnosci. Dalajlama uznaje, ze po wielu latach
koegzystencji w Tybecie Tybetanczykéw 1 Chinczykow, szukanie kompromisu jest
wazniejsze niz polityczne oczekiwania Tybetanczykéw dotyczace odzyskania wlasnej
suwerennosci. Wedlug niego nalezy uzna¢ dazenie Chinczykéw do utrzymania
integralno$ci terytorialnej wlasnego panstwa, a jednoczesnie uwzgledni¢ potrzebe
Tybetanczykow utrzymania wtasnej kultury, religii 1 tozsamos$ci narodowej. Szukanie
rozwigzania uwzgledniajacego korzysci dla obu stron jest rowniez ukierunkowane na
osiggniecie pokoju bez stosowania przemocy. Dalajlama wzywa Tybetanczykow do
powsciagliwosci w wyrazaniu dgzen do niepodleglosci 1 nieangazowania si¢ w dzialania,
ktore moga by¢ interpretowane jako sitowe (XIV Dalajlama,
http://www.dalailama.com/messages/middle-way-approach).

Nie jest to jednak jedyna perspektywa obecna w spolecznos$ci tybetanskiej na
uchodzstwie. Na przyktad Kongres Mtlodziezy Tybetanskiej (Tibetan Youth Congress),
jedna z bardziej preznych organizacji odpowiadajacych za kampani¢ na rzecz wolnego
Tybetu, wspiera nadal ide¢ pelnej niepodleglosci i samostanowienia oraz zacheca do
kontynuowania protestow i szerzenia informacji na temat sytuacji w Tybecie. Tak wigc
tybetanscy opozycjonisci wydaja si¢ poszukiwa¢ kompromisu pomiedzy gwaltownymi
uczuciami gniewu, jaki wzbudza w nich sytuacja ich wlasnego narodu w Tybecie, a
potrzeba podazania za poszukiwaniem pokojowego rozwigzania, zgodnego z przekazem
ich duchowego nauczyciela. Efektem takiego kompromisu wydaja si¢ wtasnie pokojowe
demonstracje polityczne 1 kontynuowanie przez nich walki o niepodlegtos¢ poprzez
bohaterskie postawy oraz zabieganie o poparcie mi¢dzynarodowe przez szerzenie

informacji na temat losu Tybetanczykow.
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3.3. Transformacje tozsamosci osob doswiadczajacych

traumatycznych przezy¢

Resilience i rozwd0j potraumatyczny

Na przetomie XX 1 XXI wieku pojawita si¢ wyrazna opozycja wobec
dotychczasowych  zatozen dotyczacych efektow traumatycznych do$wiadczen.
Dotychczasowe przekonania zakladajace, ze doswiadczenia takie wywotujg przede
wszystkim efekty patologiczne, dobrze ilustruje nastgpujacy cytat: ,,Ludzie [ktorzy ciesza
si¢ dobrym zdrowiem i samopoczuciem pomimo do$§wiadczenia obozu koncentracyjnego],
wprawdzie nieliczni, z punktu widzenia lekarskiego stanowig zagadke. Mozliwe, ze przy
doktadniejszych mozliwosciach badawczych datoby si¢ u nich odkry¢ zmiany patologiczne
bedace nastepstwem pobytu w obozie. Z teoretycznego punktu widzenia nastgpstwa takie
powinny istnie¢” (Kepinski 1970/1992, s. 118).

Wiele doniesien pojawiajacych si¢ w latach osiemdziesigtych i dziewigecdziesiatych
XX wieku podkreslato jednak role poczucia sensu roznego rodzaju traumatycznych
doswiadczen 1 zwigzane z tym lepsze przystosowanie, a takze mozliwos¢ transformacji
tozsamos$ci 1 wzrostu osobowosci w ich wyniku (Silver 1983; Burt, Katz 1987; Ursano i
in.. 1986; Jones 1986; Lifton 1988; Kahana i in.. 1988; Harel i in.. 1993; O’Leary, Ickovics
1995; Tedeschi i in.. 1998: za Lis-Turlejska 1998). Zjawisko to, nazywane wzrostem (lub
tez rozwojem) potraumatycznym (posttraumatic growth; Calhoun, Tedeschi 1996, 2004;
Marsella 2010), pasowato do dominujgcego w wielu niezachodnich kulturach przekonania,
mowigcego o tym, ze kryzys moze by¢ pewng szansg na rozwd@j oraz ze przetrwanie
trudnosci 1 odwaga w obliczu wyzwan mogg zaslugiwac na uznanie.

Badania nad wzrostem potraumatycznym dowiodty mozliwo$ci zaistnienia
pozytywnych zmian po doswiadczeniu urazowym w pieciu obszarach: 1) pojawienie si¢
nowych mozliwos$ci; 2) wigksze wspotczucie dla innych 1 rozwijanie glebszych relacji; 3)
poczucie wigkszej sity w odpowiedzi na wyzwania; 4) zmiana priorytetow 1 glebsza
akceptacja dla zycia; oraz 5) poglebienie duchowosci (Calhoun, Tedeschi 1996, 2004). Za
jednego z prekursoréw tego nurtu w literaturze mozna uzna¢ Victora Frankla (1946/2004),
ktory opisywat doswiadczenia ocalalych z Holocaustu z perspektywy egzystencjalne;j.

Opierajagc si¢ na wilasnych przezyciach — wieznia obozu koncentracyjnego — a takze
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relacjach innych wiezniow opisywat on proces poszukiwania znaczenia tego skrajnego
doswiadczenia. Doszedl do wniosku, Ze kiedy mozna nada¢ cierpieniu znaczenie, przestaje
by¢ ono jedynie cierpieniem, a nabiera gltebokiego sensu. Frankl opisuje, jak w $wiecie,
ktory przestaje respektowaé wartos¢ ludzkiego zycia, cztowiek musi podja¢ ostateczny
wysilek ocalenia wtasnej wartosci 1 szacunku do siebie samego, bo inaczej grozi mu utrata
wewngtrznej wolnosci. Wedtug niego to, jak wigzien odnosi si¢ do sytuacji uwigzienia w
obozie koncentracyjnym, jest rezultatem wewnetrznej decyzji, a nie tylko wplywu
otoczenia (Frankl 1946/2004).

Traumatyczne do$wiadczenia mogg przyczynia¢ si¢ do utraty podstawowego
poczucia spdjnosci, porzadku i1 przewidywalnosci w $wiecie. Takie uczucia moga
wywotywaé poczucie niepewnos$ci i zagrozenia, ale z drugiej strony konfrontacja z
podstawowymi zalozeniami zycia zmusza do glebokiej refleksji nad nimi. W wielu
wypadkach moze si¢ to przyczynia¢ do otwarcia si¢ na nowe doswiadczenia, stymulujac
zaangazowanie polityczne, religijne, a takze artystyczne (Bracken 2002). Erikson
(1950/2000) definiuje tozsamos¢ jako pozostajaca pod wptywem ciagltego formutowania i
przeformulowywania koncepcji wlasnej osoby w reakcji na powtarzajace si¢ krytyczne
do$wiadczenia zyciowe. Takie doswiadczenia nieuchronnie wptywaja na to, w jaki sposob
kto$ jest postrzegany przez siebie i innych (Erikson 1950/2000). Wilson (2004) opisuje
potraumatyczne stany utraty koherencji, nazywajac je mianem psychologicznych stanow
inwersji wywotanych do$§wiadczeniem odwrocenia normalnej rzeczywistosci. Zetknigcie
si¢ z niepokojacymi doswiadczeniami, okreslanymi jako ,,doswiadczenia otchtani” (abyss
experiences; Wilson 2004), traktuje on jako zrodto indywiduacji osob je przezywajacych.
Wilson odwotuje si¢ tutaj do koncepcji Carla Gustava Junga oraz Daniela Sterna. Jung
(1950: za Wilson 2004) uwazat, ze takie doswiadczenia majg znaczenie transformujace 1
prowadzi¢ moga do istotnych zmian w funkcjonowaniu jazni 1 organizacji jej struktury.
Stern (1985: za Wilson 2004) wprowadzil pojgcie amodalnej percepcji, czyli powrotu do
wczesnodziecigcych form dos$wiadczania rzeczywistos$ci. Ekstremalne do$wiadczenia
niosg za sobg indywidualne subiektywne zetknig¢cie si¢ z gleboko niepokojacymi
przezyciami, takimi jak konfrontacja ze ztem, ze $miercia, poczucie opuszczenia przez
ludzko$¢, czy utrata poczucia sensu. Opisywane sg one jako powtarzajacy si¢ w wielu
kulturach watek transpersonalnej podrézy w stron¢ indywiduacji self (Campbell 1949: za
Wilson 2004). Archetyp traumy, ulokowany w rdzeniu jazni, zawiera psychologiczng

funkcj¢ transformacji duchowej przebiegajacej jako podrdz, ktorej efektem jest odkrycie
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samego siebie, opisywane w tak zwanym ,micie bohatera” (Campbell 1988/2013),
funkcjonujacym w wielu kulturach. Jak opisujg mitologie takich kultur, do$wiadczenia
traumatyczne konfrontuja z ciemnos$cig nieznanego i wiaza si¢ z jaka$ osobista podroza,
ktora wywotuje zmiany w tozsamos$ci majace potencjal zarowno rozwoju, jak i destrukcji
(Wilson 2004). Jest to element kolektywnej nie§wiadomosci, ale jego zawartos¢ zalezy od

osobistego, swiadomego doswiadczenia.

Resilience jako zjawisko badane w réznych obszarach. Dyskurs na temat resilience

Warto wspomnie¢, ze nurt badawczy odnoszacy si¢ do zjawiska resilience rozwija
si¢ takze w obszarze terapii rodzin oraz psychiatrii dziecigcej. Froma Walsh (2003, 2007)
opisuje wielosystemowe podejscie kliniczne oparte na wzmacnianiu odpornosci nie tyle
jednostek, co systemow rodzinnych, a nawet szerszych spolecznos$ci. Podejscie to zaktada
zwracanie uwagi na nastepujace aspekty pracy z rodzinami straumatyzowanymi: badanie
systemoéw  przekonan rodzinnych (determinujace proces nadawania znaczenia
traumatycznym doswiadczeniom, a takze odzyskiwanie nadziei), pomaganie w tworzeniu
odpowiedniej organizacji rodziny (umozliwiajacej mobilizowanie zasobdéw rodzinnych
poprzez zmiany adaptacyjne w rolach cztonkéw rodziny, a takze mobilizowanie wsparcia
dalszej rodziny i innych systemow) oraz sprzyjanie otwartej komunikacji (pozwalajacej na
jasng informacje, dzielenie si¢ emocjami i dawanie sobie wsparcia; Walsh 2003).

W obszarze badan nad dzie¢mi, ktore rozwijajg si¢ zdrowo, mimo istotnych
rodzinnych czynnikow ryzyka zachorowania na choroby psychiczne (Borucka 2011),
resilience definiowane jest z jednej strony jako zestaw cech odzwierciedlajacych zdolnosci
adaptacyjne 1 sil¢ charakteru, a z drugiej, jako proces polegajacy na wzajemnej interakcji
czynnikow chronigcych i czynnikow ryzyka (Junik 2011). W tym kontekscie, Szwajca
(2014b) zwraca uwagg, ze w polskiej kulturze, w ktorej nie rozwineta si¢ jeszcze dotad
wystarczajagca wrazliwo$¢ spoteczna na kwestie przemocy, dyskurs na temat resilience
moze sprzyja¢ uniewaznianiu problemu spotecznego, jakim jest przemoc (Szwajca 2014b).

By¢ moze podobnie moze si¢ dzia¢ w przypadku uchodzcow, kiedy podkreslanie
ich wytrzymato$ci na urazowe doswiadczenia, moze powodowac, ze skoncentrujemy si¢
na ich sposobach radzenia sobie, opartych na zaprzeczaniu i bagatelizowaniu drastycznych
wydarzen. Mercer i in.. (2005) przytaczaja fragment wywiadu z psycholozka, ktora po
zrobieniu badania wykazujacego istnienie reakcji pourazowych w populacji uchodzcow

tybetanskich, spotkata si¢ z powatpiewaniem ze strony przedstawiciela rzadu
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tybetanskiego na uchodzstwie. Podkre§lanie wytrzymatosci osob dotknigtych przemoca
przez spoteczno$¢ uchodzcéw, z jednej strony niewatpliwie moze pomagaé¢ im wydoby¢
ich wlasne zasoby w procesie zdrowienia, ale z drugiej strony, wymaga uwaznosci, zeby
nie wzmacnia¢ mechanizmow, ktore poprzez zaprzeczanie traumatycznym

doswiadczeniom, mogg te doswiadczenia utrwalac.

Transformacje tozsamosci z perspektywy socjologicznej

Anzelm Strauss (2013) opisuje proces transformacji tozsamos$ci z perspektywy
socjologicznej jako zmiany zwigzane z wkraczaniem w obreb okreslonych struktur
spotecznych, badz opuszczaniem ich, a takze przemieszczaniem si¢ w ich obrgbie w gore i
w dot (Strauss 2013, s. 83). Autor omawia pewne krytyczne incydenty, stanowigce punkty
zwrotne w rozwoju tozsamosci zmuszajace dang osobg do uznania, ze nie jest juz taka, jak
kiedys$. Podkresla on czgste wystgpowanie uczu¢ ,,niedopasowania — zaskoczenia, szoku,
rozczarowania, niepokoju, napigcia, konsternacji, zwatpienia — jak 1 [potrzeby]
wyprobowania nowej jazni, eksploracji oraz uprawomocnienia nowych, nieraz
ekscytujacych lub budzacych Igk koncepcji” (Strauss 2013, s. 86). Takie momenty
przetomowe sa w roznych kulturach symbolizowane jako rytualy przejscia, czyli obrzedy
stanowigce struktury wspomagajace proces redefinicji siebie, kulturowe formy
pokonywania trudno$ci towarzyszacych procesowi stawania si¢ osobg dorosta w kryzysie
tozsamosci (Joniec-Bubula 2000). W tym procesie inicjacji dojrzatosciowej, w odréznieniu
od inicjacji typu bohaterskiego, jaka opisuje Campbell, rowniez pojawia si¢ motyw
oddalenia si¢ i powrotu. Van Gennep (1909/2006: za Turner 1969/2010) opisuje konieczng
w tym procesie faz¢ separacji, obejmujacg zachowania symboliczne oznaczajace
odlaczenie jednostki czy grupy od wczesniej okreslonego miejsca w strukturze spolecznej i
torujgce droge poprzez fazg graniczng (liminalng), do fazy wlaczenia — powrotu do
spoteczenstwa. Powro6t ten wigze si¢ juz jednak z nowg rola, nowa tozsamoscia. Faza
graniczna, podczas ktorej jednostki znajduja si¢ poza wyznaczonymi przez struktury
spoleczne pozycjami (nie majg zadnego statusu, rangi czy roli) pozwala na zdystansowanie
si¢ od tego, co uwaza si¢ za obce 1 zagrazajace tozsamosci. Taka emancypacja jest
konieczna takze po to, zeby mdc oddzieli¢ si¢ od wilasnej rodziny i utozsamic si¢ z grupa
oraz rozwina¢ lojalno$¢ grupowa przewyzszajaca lojalnos¢ wobec osob bliskich. W wielu
kulturach w czasie rytuatow przejscia, w etapie granicznym, neofitow poddaje si¢

dyscyplinie fizycznej 1 moralnej (ktérej elementami sg na przyktad tabu zywieniowe, post
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czy brak snu). Strategia taka stuzy¢ moze budowaniu zaufania do siebie 1 do wlasnych
mozliwosci poprzez rozwijanie kontroli nad impulsami fizjologicznymi i nad strachem
oraz zmaganie si¢ z wilasng bezsilnoscig (Joniec-Bubula 2000). Niektoérzy badacze (na
przyktad Lifton 1989) wskazuja na terapeutyczny efekt samej swiadomosci przetrwania tak
skrajnych warunkow, jakie panujg w totalitarnych wigzieniach czy obozach pracy. Daje
ono, w wigkszym stopniu niz w zwyktych okolicznos$ciach, mozliwo$¢ sprawdzenia granic
wlasnej wytrzymato$ci, poczucia swojej sily 1 do§wiadczenia wlasnego potencjatu jako
cztowieka.

Opisany wczesniej proces stawania si¢ opozycjonistkami 1 opozycjonistami
politycznymi, bedacy udzialem mniszek i mnichow tybetanskich (Schwartz 1994;
Havnevik 1996; Barnett 1996) mozna postrzega¢ jako pewnego rodzaju inicjacj¢, ktora
staje si¢ dla nich momentem radykalnej zmiany tozsamosci. Ten okres przejSciowy, jak
wyzej opisano, wigze si¢ z okreSlonymi zmianami w relacji pomie¢dzy nimi a resztg
spoteczenstwa. Podejmowanie aktywnego udzialu w demonstracjach, skutkujacych
uwigzieniem, wraz z grupg innych opozycjonistow, stanowi¢ moze dla nich okres
liminalny (Havnevik 1996), ktory pozwala im na przeformutowanie tej relacji. Waznym
elementem rytualow przejscia jest potwierdzenie nowej tozsamosci przez spotecznos¢,
dostrzezenie 1 docenienie jej (Joniec-Bubula 2000). Towarzyszy temu silna potrzeba
akceptacji ze strony otoczenia znaczacego dla danej jednostki. Natomiast niezaspokojenie
tej potrzeby, brak aprobaty, moze powodowa¢ poczucie odepchni¢cia, zamet
tozsamosciowy (Erikson 1959: za Joniec-Bubula 2000). W tym kontek$cie mozna
rozumie¢ etap po wyjsciu z wigzienia opozycjonistow tybetanskich jako szczegdlnie
trudny z powodu braku takiego sprzyjajacego otoczenia. Ich poczucie zagubienia wynika z
braku koniecznej afirmacji, akceptacji ich nowej tozsamos$ci. Staja si¢ oni czesto
niewygodni dla najblizszych, dla rodziny i dla przyjaciot, z powodow politycznych.
Nieunikniong konsekwencja tego etapu w ich przypadku jest wiec wyjazd do Indii, gdzie w

spotecznos$ci uchodzcow politycznych, moga mie¢ poczucie afirmacji swojej tozsamosci.

Zachowanie ludzkiej tozsamosci w warunkach nieludzkich

Warunki panujagce w chinskich wigzieniach i obozach pracy stanowig jednak — jak
to zostato opisane w rozdziale drugim — prawdziwe wyzwanie. Ich przetrwanie w sensie
psychologicznym wymaga szczeg6élnej wytrzymatosci. Herman (2004) opisuje rdzne

sposoby przejmowania kontroli nad ofiarami przez sprawcdéw przemocy, a takze
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zorganizowane techniki ostabiania ofiar i pozbawiania ich zwigzkow z innymi ludzmi,
praktykowane przez rezimy totalitarne. W chinskich wigzieniach i obozach pracy,
podobnie jak w nazistowskich czy stalinowskich obozach, panuja warunki nieludzkie.
Literatura na temat obozow opisuje analogiczne w roznych kulturach strategie pozbawiania
wieznidw poczucia tozsamos$ci, na przyktad poprzez wymazywanie ich poczucia
przynaleznosci do okreslonej warstwy spolecznej czy klasy, poczucia solidarnosci z
innymi wigzniami (Fleck, Miiller 1997). Wladze obozowe i1 wigzienne, zarO6wno
nazistowskie, jak 1 stalinowskie, uzywaly przemyslanych strategii stuzacych
podporzadkowywaniu wieznidow 1 pozbawianiu ich tozsamosci i poczucia godnosci.
Hierarchia spoteczna panujaca przed uwigzieniem w obozie miata by¢ zastgpiona przez
nowg hierarchi¢, w ktdrej kryminali§ci uzyskiwali najwigksze przywileje (Fleck, Miiller
1997). Bettelheim (1943) relacjonuje metody stosowane przez Gestapo, stuzace niszczeniu
ducha grupowego, rozwijaniu dziecigcej zaleznosci 1 powstrzymywaniu bohaterskich
gestow wsrod wiezniow. Konecki (1985) porownuje hitlerowskie obozy koncentracyjne do
instytucji totalnych w ujeciu Goffmanowskim (Goffman 1961/2011), skupiajacym si¢ na
wspolnej charakterystyce obozow i tego typu instytucji. Jedng z takich cech wspolnych jest
swiadome niszczenie przez wtadze obozowe autokoncepcji przedobozowych wigzniéw 1
oferowanie nowych. Na podstawie analizy relacji autobiograficznych bylych wig¢zniow
obozow hitlerowskich, autor opisuje proces przedefiniowywania ich jazni, pod wpltywem
strategii stopniowego degradowania godnosci wiezniow, w trakcie wchodzenia w zycie
obozowe (Konecki 1985).

Bettelheim (1943) opisuje proces przyjmowania przez wi¢znidw hierarchii warto$ci
oficerow Gestapo. Proces ten interpretuje w oparciu o mechanizm identyfikacji z
agresorem, ktory Anna Freud wyjasniala jako sposéb na przeksztatcanie lgku w poczucie
bezpieczenstwa (Freud 1936/1995). W obozach koncentracyjnych przejawia¢ si¢ to mogto
na przyklad w postaci agresywnego zachowania wobec stabszych wigzniow, imitowania
ubioru straznikow wigziennych, czy bronienia niektorych elementéw ideologii
nazistowskiej. Herman (2004) opisuje ten mechanizm jako przejaw tworzenia si¢
,podstawowej jednostki przetrwania”, ktérg wedlug niej stanowi para, a nie pojedynczy
cztowiek (Herman 2004, s. 261, przypis 49). W sytuacji braku oparcia w kims, kto moze
zapewnia¢ poczucie bezpieczenstwa (na przyktad w innych wspétwigzniach), osamotniona
ofiara panujgcej wokot przemocy zwraca si¢ do samych przesladowcow jako tych, ktorzy

moga zapewnic¢ jej jakie§ oparcie. Dlatego dostrzeganie ludzkich cech w przesladowcach
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czesto przezywane jest jako zagrazajace (Herman 2004) 1 stad pojawia si¢ tendencja do
bezkompromisowego odrzucania jakichkolwiek form kontaktéw spotecznych z nimi.
Warto doda¢, ze w stosunku do opisu zycia obozowego dostarczonego przez
Bettelheima pojawila si¢ krytyka, wskazujaca na pomijanie przez niego innych aspektow
zachowan wieznidow w obliczu nieludzkich warunkow, tacznie z postawami heroicznymi
(Fleck, Miiller 1997). By¢ moze jednak zycie obozowe miato rézne aspekty, zarowno
heroiczne, jak i te mniej godne szacunku, ale w rownym stopniu zastugujace na refleksje.
Lifton (1989) opisuje strategie stosowane przez komunistow chinskich stuzace
podporzadkowaniu 0s0b sprzeciwiajacych si¢ systemowi poprzez uformowanie ich
tozsamosci (,,reedukacje”) w sposob, ktory zamieni ich w wyznawcow komunizmu.
Strategie te dziataja poprzez penetrowanie psychologicznego wnetrza osoby przez sily
otoczenia (Lifton 1989). Jedna z nich jest stosowanie §rodkéw przemocy na przemian z
fagodnym podejsciem, ktére pojawia si¢ w momencie, kiedy wiezien zbliza si¢ do punktu
zwrotnego, przetamujac impas migdzy soba a otoczeniem. Ten impas, zwigzany z
wycofaniem si¢ do wnetrza — pod presja psychologiczng ze strony otoczenia majacej na
celu przeciggnigcie wigznia do ,,obozu reformy” (Lifton 1989, s. 69-72) — ostatecznie
konczy si¢ w momencie przyznania si¢ przez niego do winy. Przymus przyznawania si¢ do
winy 1 zgody na tozsamos$¢ przestepcy, czy grzesznika, ma na celu przyjecie nowej
perspektywy. W miar¢ jak wiezien zaczyna asymilowac te ,,wyzsza” moralnos¢ grupy,
uruchamiajg si¢ w nim najbardziej tyranizujace czesci jego wiasnego sumienia (Lifton
1989, s. 76). Postepy w reformie myslenia wywotuja uczucie harmonii z otoczeniem, w
efekcie czego nastepuje stopniowa adaptacja. To nowe uczucie harmonii kontrastuje z
podstawowym lgkiem i poczuciem wyobcowania w poczatkowych fazach uwigzienia.
Lifton okresla ten stan mianem ,,odrodzenia” (Lifton 1989, s. 82—83), ktore nast¢puje
dzigki potaczeniu poprzedniej tozsamosci z elementami nowymi, zreformowanymi.
Wedtug Liftona podatno$¢ na wptyw reformy myslenia zalezy w duzym stopniu od
proporcji migdzy elastyczno$cia a totalitaryzmem w osobowo$ci. Mniejszy udziat
elementéw totalitarnych w osobowosci niektorych z jego badanych powodowata z jednej
strony poczucie pomieszania w odpowiedzi na wplyw manipulacji wtadz, z drugiej strony
jednak dawata im mozliwos$¢ eksperymentowania z alternatywnymi tozsamosciami, a wigc
wigkszg odpornos¢ w opieraniu si¢ temu wplywowi. Natomiast ci, ktorzy reagowali

uleglos$cia, jak réwniez ci, ktérzy otwarcie przeciwstawiali si¢ wpltywowi strategii
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reedukacyjnych, charakteryzowali si¢ — wedlug autora — istotnym wpltywem pierwiastka

totalitarnego, odpowiedzialnego za tak skrajne reakcje (Lifton 1989).

Strategie stawiania oporu sluzace utrzymywaniu poczucia autonomii w trakcie
uwiezienia

Jak wskazano wyzej, osamotnienie w sytuacji uwigzienia sprzyja tworzeniu si¢
wiezi. W miar¢ mozliwo$ci, ofiary tworza wi¢z migdzy soba za wszelka cene probujac
utrzymywac poczucie autonomii. Wielu badaczy okresla czynnik grupowy jako ochronny
przed wplywem totalitarnych strategii oslabiania wewngtrznego oporu (Lifton 1989;
Herman 2004; Jackowska 2004). Podobnie dziato si¢ w sytuacjach obezwladniajacego
strachu Zolierzy na polu walki (Kardiner, Spiegel 1947: za Herman 2004). Jackowska
(2004) w swoim badaniu z udzialem bylych wigzniéw obozéw stalinowskich przytacza
liczne przyktady pokazujace, ze wigz grupowa stanowita istotny czynnik w mobilizowaniu
si¢ do walki o przetrwanie. Badani opisywali roézne przejawy solidarnosci mig¢dzy
wspotwiezniami, rytualy wzmacniajace spdjnos¢ grupowa, jak na przyktad wspodlne
modlitwy, czy obchodzenie $wigt narodowych.

Czesto opisywang strategia przystosowawczg bylo rozwijanie tak zwanego
»drugiego zycia” (Konecki 1985, s. 5, 20), czy ,,podwojnej komunikacji” (Lifton 1989,
s.145-149, 169), czyli przejawow zycia grupowego odbywajacego si¢ w ukryciu, pod
zastong uleglosci. Wedlug Koneckiego (1985) jednoczesne wspotistnienie dwoch
wymiaréw zycia w obozie hitlerowskim, oficjalnego 1 ukrytego, pozwalato wspotistnie¢
dwoém koncepcjom wlasnej osoby: oficjalnej i tej z ,,drugiego zycia” (Konecki 1985). Z
kolei, wedlug Liftona (1989), tym wig¢zniom chinskich obozéw, ktérzy uczestniczyli w
takim ukrytym grupowym oporze przeciwko reformie myslenia, tatwiej bylo
przezwycigzy¢ pomieszanie i Iek 1 zacza¢ odbudowywac poczucie tozsamosci po wyjsciu z
wigzienia.

W literaturze opisywane sg takze sytuacje, kiedy wigzniowie polityczni decydowali
si¢ na otwarty opor, na przyktad poprzez odmowe speiniania drobnych nawet zadan albo
tez rozne formy strajku. Sens strajku glodowego mozna rozumie¢ tak, ze poprzez
narzucanie sobie wigkszych ograniczen niz te ze strony przesladowcoéw, wigzniowie
potwierdzaja swoje poczucie integralno$ci i samokontroli (Herman 2004). Podobne
znaczenie moze mie¢ opanowywanie gniewu wobec wrogoéw 1 przesladowcoéw w réznych

sytuacjach urazowych, tacznie z uwigzieniem. Jackowska (2004) wykazata, ze nizsze
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wyniki w kwestionariuszach objawowych wsrdod badanych przez nig bylych wigzniéw
stalinowskich obozdéw, osiagali ci, ktdrzy przebaczyli swoim oprawcom lub przejawiali
gotowos¢ do wybaczenia. Natomiast najwigksze nasilenie objawow mieli ci, ktorzy
przebaczyli warunkowo (pod warunkiem przyznania si¢ do winy, przeproszenia i okazania
skruchy przez oprawcow). Wedtug interpretacji autorki, przebaczenie uwalnia czlowieka
od negatywnych uczué, takich jak zto$¢, Igk i poczucie osamotnienia oraz wnosi fad i
harmoni¢ w zycie emocjonalne. Jackowska cytuje liczne badania potwierdzajace zwiagzek
miedzy uwolnieniem si¢ od uczu¢ nienawisci a wzrostem réwnowagi psychicznej i
duchowej (Schuerger 1991; Mellibruda 1992; Augsburger 1995; Monbourquette 1996;
Larsen 2000; Mcculloough 2001: za Jackowska 2004). Wigksza sktonno$¢ do przebaczenia
u niektorych osdb w poréwnaniu z innymi (badania dotyczyly grupy Polakéw) wiaze ona z
przynaleznoscig do Kosciota katolickiego 1 traktowaniem przebaczenia raczej jako
powinnos$ci niz spontanicznego aktu. Natomiast przebaczenie warunkowe nie pozwala na
wyzwolenie si¢ z roli ofiary, utrzymujac wig¢z i zalezno$¢ od krzywdzicieli (Jackowska
2004).

Lifton (1989) opisuje cztery sposoby stawiania oporu i podtrzymywania poczucia
autonomii, manifestowane przez wigzniéw chinskich obozéw: 1) dazenie do zrozumienia
tego, co sie dzieje, w kategoriach psychologicznych, teologicznych, czy filozoficznych; 2)
unikanie zaangazowania emocjonalnego, pozwalajace na utrzymywanie wlasnego
prywatnego §wiata wartosci, sgdéw 1 symboli; 3) przyjecie neutralnej postawy 1 uzywanie
strategii stawiania oporu nie wprost, na przyktad poprzez humor (roztadowujacy napigcie)
albo postawe stoicka (pasywny opor); 4) wzmacnianie tozsamosci, na przyktad poprzez
przeformutowywanie doswiadczenia reformy myslenia jako okazji do rozwoju religijnego,
duchowego, badz jako elementu walki politycznej (Lifton 1989, s. 145-149). Godorowski
(1985: za Jackowska 2004) opisuje natomiast cztery typy postaw wieznidow obozow
hitlerowskich nastepujaco: przystosowanie typu prospolecznego, bierno-rezygnacyjnego,
egocentryczno-aspotecznego oraz antyspotecznego.

Mozna takze podzieli¢ strategie przetrwania podejmowane przez wiezniow na dwie
podkategorie: strategie aktywne i1 pasywne. Niektorzy badacze podkreslajg znaczenie
postawy aktywnosci, wyrazonej przez dziatanie ukierunkowane na zmian¢ sytuacji
(Jackowska 2004), na przyktad poprzez zdobywanie dodatkowego pozywienia. Strategie
polegajace na aktywnym dziataniu nie wykluczaja stosowania tych opartych na wycofaniu.

Jak wskazuje Jackowska (2004), fantazjowanie — strategia chronigca ego przed
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przyttaczajacym wplywem obiektywnie trudnej sytuacji — wystepowata u badanych bytych
wigzniow obozow stalinowskich réwnolegle do dziatan ukierunkowanych na pokonanie

trudnosci.

Oproécz wymienionych wyzej, przyktadem aktywnej strategii przetrwania jest takze
taktyka buntu. Niekoniecznie chodzi tu o realizowanie aktywnego protestu, ale takze o
planowanie wspolnego oporu zbrojnego (Konecki 1985). Z kolei przyktadem pasywne;j
strategii w obozach koncentracyjnych jest tak zwana ,taktyka fortecy” (Konecki 1985, s.
6-7), ktora stuzy¢ miata chronieniu wiasnej autokoncepcji przed totalitarnym systemem
obozu. Konecki sugeruje, ze im wyzsza byla pozycja spoleczna wigznidw w zZyciu
przedobozowym, tym silniej odczuwali oni degradacje wtasnej tozsamosci i tym silniej
musieli broni¢ jej przy pomocy taktyki fortecy. Jako jeden z jej przejawdéw mozna uznac
podejscie naukowe do doswiadczenia obozowego, manifestowane na przyktad przez
Frankla (1946/2004) czy Bettelheima (1943), a takze wielu innych. Taka postawa
pozwalala na patrzenie nie w glab siebie, lecz na swoje do§wiadczenie i na otoczenie jak
na system, pozwalajac jednoczesnie na utrzymanie w nienaruszonym stanie czgsci swojej
tozsamos$ci przedobozowej, zwigzane] z dziatalnos$cig naukowa (Konecki 1985; Lifton
1989). W obozach komunistycznych, dzigki takiemu podejsciu mozliwe staje si¢
utrzymanie dystansu i krytyczne nastawienie do znieksztatcen propagandy i utrzymanie
zdolnosci testowania realnosci (Lifton 1989).

Istotnym elementem strategii przetrwania, wymienianym przez wielu autorow, jest
takze nadzieja na przezycie i uwolnienie (Frankl 1962; Ryn, Ktodzinski 1983; Godorowski
1985; Jones 1986; Kepinski 1994: za Jackowska 2004). Duze znaczenie w jej
podtrzymywaniu wydaje si¢ mie¢ poczucie tgcznosci ze Swiatem zewnetrznym 1 z
wilasnym zyciem przedobozowym. Powigzane z tg strategig jest posiadanie prywatnych
przedmiotéw. Nawet jesli sg to rzeczy bez istotnej warto$ci materialnej, moga one mie¢ dla
wiezniow znaczenie jako ,,znaki wolnosci” (Konecki 1985, s. 9), dajace mozliwos¢
przypominania sobie o swoim statusie wolnego cztowieka 1 tym samym podtrzymywania
tozsamosci przedobozowe;.

Opisane wyzej strategie stawiania oporu mogg stuzy¢ utrzymywaniu poczucia
wewnetrznej autonomii, ktorej utrata przejawia si¢ jako poddanie sig, utrata woli Zycia,
,robotyzacja” (Krystal 1978: za Herman 2004), czy ,,zmuzulmanienie” (Ke¢pinski

1970/1992). Z punktu widzenia tozsamosci, strategie stawiania oporu wobec wptywu
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totalitarnego systemu 1 przetrwanie wydajg si¢ by¢ nierozerwalnie zwigzane. Jak wskazuje
Lifton (1989), ,,nie mozna catkiem zmieni¢ najglebszych uczu¢ na temat tego, kim si¢ jest i

przetrwac bez psychozy” (Lifton 1989, s.149).

Przetrwanie tozsamosci wieznia po wyjsciu na wolnos¢

Charakterystycznym zjawiskiem wystepujacym po takich do$wiadczeniach, jak
przezycie totalitarnych obozoéw, jest ciggle przezywanie wspomnien z okresu niewoli.
Jednym z wyjasnien psychologicznych tego mechanizmu jest potrzeba utrzymania
poczucia kontroli 1 integracji w nastepstwie przezy¢ obozowych czy wieziennych. Potrzeba
odzyskania poczucia sprawstwa moze tez sta¢ za tendencja do wchodzenia w rolg
bohatera, autorytetu w sprawach przemocy i manipulacji, a takze do wymazywania
wspomnien zwigzanych z momentami stabosci (Lifton 1989). Jest to potrzebne do
utrzymania poczucia integracji wewnetrznej, w budowaniu wlasnego obrazu bohatera.

Istotna w czasie nastgpujagcym po wyjsciu z wigzienia jest takze mozliwos¢
utrzymania cigglo$ci wilasnej tozsamosci przez bytych wiezniow. Prot (2009) przytacza
losy dzieci przechowywanych w czasie okupacji hitlerowskiej po stronie aryjskiej, ktore
czesto nie wiedzialy o swoim zydowskim pochodzeniu. Jak argumentuje autorka, w Polsce
wielu ocalatych Zydéw okresla swoja tozsamo$é jako polsko-zydowska, z powodu
lojalno$ci wobec rodziny, ktora ich ocalita, a takze z powodu totalnej zaglady $wiata
zydowskiego w Polsce, w odroznieniu na przyklad od Rumunii, gdzie Zydzi raczej nie
przyjmuja mieszanej tozsamosci (Prot 2009). Sytuacja, w ktorej doswiadczenia wojenne
stajg si¢ zrodtem przerwania ciggtosci wiasnej biografii, moze przyczynia¢ si¢ do zaburzen
tozsamosci. Zjawisko ,,powtdrnego narodzenia” po wojnie, a takze ,,zmowa milczenia” na
temat przezy¢ obozowych, moga si¢ przyczynia¢ do dysocjacji w obrebie self, poczucia
fragmentacji tozsamos$ci osobistej 1 spotecznej (Prot 2009). Z drugiej strony mechanizm

dysocjacji moze umozliwia¢ przetrwanie skrajnie traumatycznych dos§wiadczen.

Dysocjacja jako mechanizm pozwalajacy przetrwa¢ skrajne warunki

To, ze doswiadczenia traumatyczne sg aktywnie odszczepiane ze $Swiadomosci i
wracaja w formie objawdw, zostato zaobserwowane i opisane przez Breuera i Freuda juz
pod koniec XIX wieku (1895/2008). Wspotczesne badania nad peritraumatyczng
dysocjacja skupiajg si¢ na indywidualnych réznicach osiggania wartosci progowej dla

dysocjacji. Mozliwe, ze prog dla peritraumatycznej dysocjacji 1 ogdlnej wrazliwosci
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dysocjacyjnej jest cechg dziedziczng, nasilang przez wczesng ekspozycje na uraz (Marmar
1997). Dowodem na to jest rowniez fakt, ze zjawiska dysocjacji w nastgpstwie
traumatycznych do$wiadczen wystepuja niezaleznie od kultury. Na przyktad w kulturze
chinskiej — mimo iz nie funkcjonuje tam koncepcja dysocjacji i psychiatrzy nie postuguja
si¢ taka kategorig diagnostyczng — zjawiska dysocjacyjne wystepuja u wielu pacjentow
(Xiao i in. 20006).

Objawy dysocjacyjne rozpatrywano zaréwno jako zjawiska psychopatologiczne,
jak 1 jako mechanizm adaptacyjny, ktéry umozliwia przetrwanie w czasie wojny, a takze
budowanie codziennego zycia poprzez oddzielenie codziennej aktywnosci od wspomnien
(za Prot 2009). W zwiazku z doswiadczeniami traumatycznymi opisywane sg takie
mechanizmy dysocjacyjne, jak depersonalizacja i derealizacja, autohipnoza, thumienie
mysli, Swiadome zawgzanie pola uwagi, czy poczucie zatrzymania czasu (Herman 2004).
Istniejg liczne doniesienia potwierdzajace tezg, ze objawy dysocjacyjne w czasie
traumatycznego wydarzenia s3 silnym  predyktorem nastgpowych  objawow
potraumatycznych oraz ze na zwiazek ten wptywa wysoki poziom lgku podczas urazu
(Carlson, Rosser-Hogan 1991; Holen 1993; Koopman i in.. 1994; Marmar 1 in.. 1994;
Tichenor i in. 1994; Weiss 1 in.. 1995; Marmar i in.. 1996: za Marmar 1997).

Jesli mechanizmy dysocjacyjne stanowig konieczng obron¢ pozwalajaca przetrwac
skrajne warunki, to moze pojawiac¢ si¢ pytanie, czy w okreslonych przypadkach mamy do
czynienia rzeczywiscie z procesem rozwojowym, integracyjnym, czy raczej z fragmentacja
jazni. Ceng braku integracji jest poczucie bycia kim§ innym, poczucie zycia w dwoch
Swiatach. W trakcie samego doswiadczenia urazowego moze to mie¢ znaczenie
przystosowawcze. Pierwsze zetknigcie si¢ z nieludzkimi warunkami obozu
koncentracyjnego (takimi jak tortury, czy degradacja spoleczna) moze wywolywac
»wstepny szok” (Fleck, Miiller 1997, s. 106). Bettelheim obserwowatl u siebie
,»rozszczepienie na ja, do§wiadczajace tego wszystkiego [co si¢ dziato wokot] i ja, bedace
zaciekawionym, ale oderwanym obserwatorem [...] nie podmiotem, ale przedmiotem tych
okropnych 1 degradujacych doswiadczen” (cyt. za: Fleck, Miiller 1997). Wydaje sie, ze w
przypadku dysocjacji, podobnie jak w przypadku wielu opisanych tutaj zjawisk, zachodzi
watpliwos¢, do jakiego stopnia jest to proces funkcjonalny, pomocny w adaptowaniu si¢

0sOb doswiadczajacych traumy, a na ile jego skutki sg szkodliwe dla ich rozwoju.

195



4. Podsumowanie

Proces transformacji tozsamosci tybetanskich bylych wiezniéw politycznych

Proces integrowania wydarzen z przesztosci 1 odbudowywania tozsamosci
nastgpuje stopniowo. Nie jest to pojedyncza zmiana w czasie, zwigzana z samym
doswiadczeniem traumatycznym, ale zestaw zmian, wigzacych si¢ z rdznymi czynnikami.
Ma znaczenie na ile dana osoba mogla przystosowa¢ si¢ do skrajnych warunkéw bez
pojawienia si¢ u niej silniejszych mechanizméw obronnych, jak i to, na ile proces
zdrowienia (przepracowywania traumatycznych wspomnien) moze przebiegaé w sposob
niezaktocony przez zbyt intensywne objawy, w odpowiednim otoczeniu, sprzyjajacym
odbudowywaniu tozsamosci.

W procesie adaptacji potraumatycznej istotng role peilnig czynniki osobowe,
zaré6wno biologiczne, jak 1 osobowosciowe. Chociaz punktem wyjscia do przestawionej
analizy byty osobiste narracje bylych wieznidw politycznych, prezentowane w niniejszej
pracy badanie skupiato si¢ jednak przede wszystkim na wymiarze spolecznym zjawiska
adaptacji potraumatycznej. Powodem takiego ujecia bylo przyjete podejscie badawcze —
opierajagca si¢ na socjologicznej teorii interakcjonizmu symbolicznego metoda teorii
ugruntowanej — a takze zatozenie, ze doswiadczenie osobiste jest ksztattowane w duzym
stopniu przez czynniki spoleczno-kulturowe. Ponadto, sami respondenci podczas
przeprowadzanych z nimi wywiadow umieszczali osobisty wymiar swojego doswiadczenia
na dalszym planie, podkreslajac przede wszystkim jego wymiar kolektywny. Ich
doswiadczenia zwigzane z przesladowaniami politycznymi, aresztowaniem, torturami,
uwiezieniem, a takze trudnym powrotem do zycia na wolnosci oraz brakiem zrozumienia i
wsparcia ze strony otoczenia, jawig si¢ jako proces transformacji tozsamosci mtodych
Tybetanczykow. Zestawione z tym, w jaki sposdb swoje przezycia opisujg wigzniowie ze
starszego pokolenia, opisy aktywistow uwiezionych w latach 80. i 90. XX wieku maja
wyrazne cechy charakterystyczne. Ich pobyt w wigzieniu mozna postrzegac¢ jako istotne
doswiadczenie transformujace, pozwalajagce na rozwijanie i1 wzmacnianie wilasnej
tozsamosci etnicznej w Tybecie zdominowanym przez chinskg grupe kulturowg. Réwniez
aktywizm polityczny kontynuowany na uchodzstwie nabiera znaczenia jako strategia

wzmacniania tego wymiaru tozsamosci. Jest to istotny czynnik ksztaltujacy strategie
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akulturacyjne uchodzcéw tybetanskich, wplywajace na ich poziom adaptacji do zycia w
diasporze.

Zjawisko adaptacji potraumatycznej tybetanskich aktywistow politycznych ma
ztozony, dialektyczny charakter: strategie kolektywne zapewniaja poczucie oparcia i
dodajg odwagi w stawianiu czota wyzwaniom takim, jak przemoc ze strony wiladz, a takze
pozwalaja nada¢ znaczenie wlasnemu poswieceniu. Jednoczesnie spychanie na dalszy plan
osobistego wymiaru do$wiadczenia przez Tybetanczykow moze skutkowaé
uniewaznianiem realnego cierpienia, zarowno przez nich samych, jak i1 przez otoczenie.
Istotne znaczenie ma kulturowy przekaz na temat wyrazania emocji, a takze zjawisko
okreslane jako ,,aktywizm PTSD”. Jego sens polega na tym, ze indywidualne cierpienie
nabiera znaczenia przede wszystkim jako wyraz cierpienia kolektywnego i w zwigzku z
tym jego ekspresja staje si¢ aktem politycznym. Jednocze$nie doktryna buddyjska
odnoszgca si¢ do soteriologicznego sensu cierpienia sktania tybetanskich bytych wigzniéw
politycznych do traktowania pourazowego cierpienia raczej jako szansy na lepsze zycie
(albo lepsze odrodzenie w kolejnym wcieleniu), niz jako powod do szukania pomocy.
Zwlaszcza poroéwnanie starszego pokolenia tybetanskich wigznidéw politycznych z
mtodszym — bardziej nastawionym na walke polityczng 1 w mniejszym stopniu
zanurzonym w tradycyjnej kulturze (ktorej przejawy byty poddawane dyskryminacji przez
lata okupacji chinskiej) — pozwala uwypukli¢ ztozong role religii buddyjskiej w procesie
radzenia sobie z do§wiadczeniami urazowymi w tej grupie. Oparcie w religii i duchowosci
jest szczegdlnie istotne w przypadku starszych wiezniow oraz tych sposrod mtodych,
ktorzy sa bardziej religijni 1 wyksztalceni religijnie. Ma ono takze szczegdlne znaczenie w
przypadku osob, ktore w wigkszym stopniu narazone byly na poczucie bezradnosci wobec
przemocy witadz (na przyktad nie majgc oparcia w grupie w zwiagzku z przypadkowym
aresztowaniem).

Zamiarem autora niniejszej pracy nie byto jednoznaczne wyjasnienie tego, dlaczego
tybetanscy byli wieZniowie polityczni wykazuja w badaniach szczegdlng odpornos¢
psychiczng na tle innych grup kulturowych. Autor nie stawiat jednoznacznych hipotez,
ktore miatyby by¢ weryfikowane w trakcie badania, ale proces badawczy rozpoczynat z
otwartymi pytaniami. Konsekwencja takiego podejscia bylo przyjecie strategii badan
jakos$ciowych. Wyniki badania w postaci teorii ugruntowanej (w danych jako$ciowych)
wyjasniajgcej badane zjawisko, a takze wynikajaca z niej 1 poszerzajaca ja refleksje

teoretyczng, nalezy traktowac jako probe integracji tego ztozonego zjawiska. Badanie takie

197



jest chwilowym ujeciem dynamicznej, procesualnej i wieloaspektowej rzeczywistosci,
podobnie jak obiektyw aparatu fotograficznego ukazujacy jedynie fragment Zywego
doswiadczenia. Podczas gdy strategia badan ilosciowych opiera si¢ na ukazywaniu
rzeczywisto$ci ,,w duzym zblizeniu”, podejscie jakosciowe uzywa ,obiektywu
szerokokatnego” przy jednoczesnym ogniskowaniu uwagi na zjawiskach, ktére w trakcie
analizy okazujg si¢ szczegodlnie istotne.

Waznym elementem tego podej$cia jest nieprzyjmowanie bezkrytycznie z gory
powzietych zatozen, ale raczej wnikliwa, krytyczna refleksja — réwniez nad zatozeniami z
pozoru oczywistymi. Wyniki badan traumatycznych doswiadczen uchodzcow moga
stanowi¢ inspiracje dla personelu medycznego zajmujacego si¢ tego typu pacjentami.
Namyst nad tym zagadnieniem sktania raczej do relatywizowania i kwestionowania
znaczenia wiedzy biomedycznej jako jedynego $rodka stuzgcego rozumieniu i leczeniu
uchodzcow. Lekarze 1 pielggniarki czesto wzmacniajg swojg pozycje poprzez podkreslanie
réznicy 1 przepasci, jaka dzieli ich od pacjentow, na przyktad w poziomie wiedzy (Ong
1995). Takie praktyki wzmacniaja jedynie autorytet biomedycyny, ale oddalaja
profesjonalistow od mozliwosci wnikania w osobiste doswiadczenie uchodzcow, ktorzy w
swoich narracjach czesto wyrazaja wdzigczno$¢ za to, ze moga uzyska¢ pomoc bez
konieczno$ci odwiedzenia szpitala psychiatrycznego (Ong 1995). Istotne wnioski z
przedstawionego w niniejszym opracowaniu badania dotycza takze znaczenia
konsekwencji przemocy panstwowej wobec calych grup spotecznych i potrzeby
interwencji nie tylko w odniesieniu do cierpienia indywidualnego poszczegdlnych osob,

ale takze catych spolecznosci.

Ograniczenia prezentowanego badania

Wobec ztozonosci zjawiska, jakim jest proces adaptacji potraumatycznej,
prezentowane w niniejszej pracy badanie musiato spotkaé si¢ z wieloma ograniczeniami.
Jak wspomniano w rozdziale poswigconym opisowi metody jakosciowej (rozdziat 2.1), jej
ograniczenia nakazuja podchodzi¢ do kwestii rzetelnoSci wynikow z ostroznos$cia.
Niewatpliwym ograniczeniem bylo nieposzerzenie miejsca badania (McLeod Ganj) o inne
konteksty, w ktorych mieszkaja uchodzey tybetanscy. Jak wykazano w rozdziale 3.2.3,
otoczenie spoteczno-kulturowe moze w istotnym stopniu ksztalttowa¢ do§wiadczenie i, jak
nalezy sadzi¢, takze proces adaptacji potraumatycznej. Kolejnym ograniczeniem byta

nieznajomos$¢ jezyka tybetanskiego przez badacza i konieczno$¢ korzystania z pomocy
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thumacza w trakcie zbierania wywiadow. Kilka wywiadow przeprowadzonych przez
badacza w jezyku angielskim z osobami posiadajacymi na tyle wystarczajace kompetencje
jezykowe, zeby moc swobodnie mowi¢ o swoich doswiadczeniach, pokazato wyrazng
przewage badania bezposredniego, umozliwiajacego glebsze wnikanie w §wiat przezyc
0s0b badanych, nad badaniem prowadzonym za posrednictwem ttumacza. Z drugiej strony,
jak wspomniano w rozdziale 2.1, uwrazliwienie na kontekst podczas zbierania danych daje
mozliwo$¢ traktowania réznic pojawiajacych si¢ w danych w zalezno$ci od okoliczno$ci
ich pozyskiwania, takze jako zrédta informacji.

Na koniec warto podkresli¢, ze wobec wielu czynnikéw wplywajacych na osoby,
ktére zmagaja si¢ z traumatycznymi wspomnieniami, poszukiwanie jakiego$
uproszczonego, jednolitego wyjasnienia ich doswiadczen wydaje si¢ by¢ daremne.
Niektorzy sadza, ze doswiadczenia takie wymykajg si¢ zrozumieniu przez tych, ktérzy ich
nie przezyli. Kepinski okreslit doswiadczenia obozowe jako sytuacje graniczne, w ktorych
kazda chwila i kazdy drobny gest moze zdecydowa¢ o zyciu lub $mierci (Kepinski
1970/1992). W ujeciu Karla Jaspersa (1973/1978) sytuacje graniczne s3 domeng
egzystencji, a nie rozumu, w zwigzku z czym ,,[nie] da si¢ ich przenikng¢ poznawczo:
empirycznie nie widzimy poza nimi nic innego” (Jaspers 1973/1978, s. 188). Wydaje sig¢,
ze osoby, ktore doswiadczyly skrajnych doswiadczen, zmagaja si¢ wlasnie z

niemozliwoscig przekazania przezy¢, ktore pozostaja poza domeng stow.
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5. Streszczenie

Tlo badania

Niniejsze badanie miesci si¢ w obszarze psychiatrii kulturowej, z jej zatozeniami
méwigcymi o istotnym wptywie kultury i procesow spotecznych na ksztaltowanie sig
doswiadczenia osobistego. Refleksji badawczej poddane zostalo, z perspektywy
miedzykulturowej, zjawisko adaptacji po urazie, bedacym konsekwencja skrajnych
doswiadczen, jakimi sa przesladowania polityczne, tortury, dlugotrwate uwigzienie i
podleganie naruszaniom podstawowych praw czlowieka. Inspiracjg dla badacza byty
podejscia teoretyczne podkreslajace zdolnosci przetrwania ofiar takich traumatycznych
przezy¢. Wsrdd takich perspektyw wymieni¢ mozna: podej$cie salutogenetyczne,
koncepcje resilience i wzrostu potraumatycznego oraz koncepcje podkreslajace pourazowa
transformacj¢ tozsamo$ci. W niniejszym badaniu uwzglgdniono takze role religii w
procesie radzenia sobie z traumatycznymi doswiadczeniami, jak rowniez w adaptacji
potraumatycznej. Szczegolnie istotny okazat si¢ kontekst polityczny doswiadczen ofiar
przemocy panstwowej, z uwzglednieniem politycznego tta zawartego w ich narracjach
traumatycznych.

Wyzej wymienione zjawiska zbadano na przyktadzie grupy tybetanskich bylych
wieznidw politycznych, o ktorych wiadomo na podstawie literatury przedmiotu, ze cechuja
si¢ szczegdlng odpornoscia (resilience) na urazy psychiczne, a takze ze w procesie ich
adaptacji potraumatycznej istotng role odgrywa kultura i religia. Hipotezy wynikajace z
wczesniejszych badan ilosciowych tej grupy uchodzcow, podkreslajace spoteczno-
kulturowy wymiar procesu adaptacji wymagaty poglebionej analizy przy uzyciu podejscia
jako$ciowego, umozliwiajacego badanie, jakie znaczenie wlasnemu doswiadczeniu nadaja

osoby badane.
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Cel badania

Celem badania bylo sformutowanie teorii ugruntowanej w danych, wyjasniajacej
do$wiadczenia tybetanskich bylych wiezniéw politycznych, przed i w trakcie uwigzienia
oraz po wyjsciu na wolnos¢ 1 w czasie pobytu na uchodzstwie, z uwzglednieniem
kontekstu kulturowego. Na wstepnym etapie badania, pytania kierujace procesem
badawczym odnosily si¢ w szczegdlnosci do czynnikow kulturowych mogacych wyjasnic¢
odpornos$¢ psychiczng wykazang w grupie tybetanskich uchodzcow. Podejsécie jakosciowe
zastosowane w badaniu miato na celu poglgbienie rozumienia znaczenia udziatu kultury w
procesie adaptacji potraumatycznej, a takze znaczenia tybetanskiego $wiatopogladu i
przekonan religijnych w radzeniu sobie z przetwarzaniem dos$wiadczen traumatycznych
przez tybetanskich bytych wigzniéw politycznych. Na dalszych etapach analizy danych
jakosciowych wylonity si¢ takze inne watki wymagajace poglebienia, takie jak kontekst
polityczny doswiadczen aktywistow politycznych, a takze proces transformacji ich

tozsamosci zwigzany z traumatycznymi do§wiadczeniami przesladowan politycznych.

Uczestnicy i metoda badania

Dane jakosciowe gromadzone byly za pomoca wywiadow potustrukturowanych,
grup fokusowych, analizy dokumentoéw oraz obserwacji uczestniczace;.

Zebrano 44 poélustrukturowane wywiady poglebione: 24 wywiadyz 22
aktywistami politycznymi (16 mezczyzn, 6 kobiet; wiek 30-75 lat; dtugos¢ pobytu w
wiezieniu : od 6 miesigcy do 20 lat; z dwoma osobami powtdérzono wywiad); 12
wywiadéw z uchodzcami tybetanskimi, ktorzy nie dos§wiadczyli uwiezienia w Tybecie (2
kobiety, 10 me¢zczyzn); oraz 8 wywiadéow z osobami profesjonalnie zajmujgcymi si¢
pomoca bylym wiezniom politycznym (4 kobiety, 4 mezczyzn). Przeprowadzono 4
wywiady fokusowe (grupy fokusowe), z czego 3 z bylymi wi¢zniami oraz 1 z udzialem
nauczycieli szkoty dla uchodzcow. Przeanalizowano takze publikacje opisujace
do$wiadczenia bylych wiezniow: 1 biograficzng 1 4 autobiograficzne; oraz kilkadziesiat
stron notatek z obserwacji uczestniczacej.

W celu analizy danych jako$ciowych zastosowano metod¢ teorii ugruntowanej,
ktorej istota jest ciagle porownywanie, czyli taczne zbieranie danych i ich analizowanie w
jednym procesie zmierzajacym do wylonienia teorii, ugruntowanej w danych, bedacej

zestawem spdjnych ze sobg twierdzen opisujacych badane zjawisko wieloptaszczyznowo.
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Zgodnie z zaleceniami autoréw metody, w procesie badawczym stosowano nastepujgce
techniki i strategie badawcze: konstruowanie kodéw i kategorii analitycznych opartych na
danych, a nie na przyje¢tych z goéry hipotezach powstalych w wyniku logicznej dedukcji;
pisanie not w celu opracowania kategorii, okreslenia réznych ich wymiaréw oraz
zwiazkow zachodzacych miedzy nimi; pobieranie probek w celu skonstruowania teorii, nie
za$ probek reprezentatywnych dla populacji; dokonywanie przegladu literatury po
przeprowadzeniu niezaleznej analizy, w celu uniknigcia postrzegania $wiata przez pryzmat

istniejgcych teorii.

Wyniki

Efektem przeprowadzonego badania jest rozbudowana teoria lokalna, opisujaca
proces adaptacji pourazowej tybetanskich bytych wiezniow politycznych, ktéry jest
jednoczes$nie procesem transformacji ich tozsamosci. W jego efekcie wzmacnia si¢ ich
poczucie przynaleznos$ci etnicznej i poczucie sensu poswiecenia losu osobistego na rzecz
losu narodu tybetanskiego. Najistotniejszymi elementami wspomnianego procesu s3: 1)
nabywanie $§wiadomos$ci politycznej 1 opieranie si¢ presji asymilacyjnej poprzez
wstepowanie do klasztoru i podejmowanie swiadomego ryzyka zwigzanego z dziatalnoscig
opozycyjna; 2) opieranie si¢ na kolektywnych strategiach radzenia sobie z przemoca
wladz, zarowno dzigki poczuciu bycia czes$cig wiekszej grupy, jak i dzieki sytuowaniu
wlasnego doswiadczenia w kontek$cie miedzypokoleniowej wigzi opartej na wspolnym
cierpieniu 1 wspolnej walce o wolnos$¢; 3) odnoszenie si¢ do religii buddyjskiej jako
systemu znaczen nadajagcych sens wlasnemu poswigceniu 1 rozumienie cierpienia
pourazowego, wynikajacego takze z doswiadczania objawdw zespotu stresu pourazowego,
W oparciu o znaczenia kulturowe, przede wszystkim $wiatopoglad buddyjski; 4)
relacjonowanie osobistego doswiadczenia jako przejawu kolektywnego losu Tybetu w
ramach strategii walki politycznej; 7) doswiadczanie pobytu na uchodzstwie jako
kontynuacji walki politycznej, efektem czego jest przyjmowanie okreslonych strategii

akulturacyjnych ksztattujgcych proces adaptacji.

Konkluzje
Wyniki prezentowanego badania mogg przyczyni¢ si¢ do rozjasnienia ztozonos$ci
procesOw zwigzanych zaré6wno z traumatycznymi skutkami przemocy politycznej, jak 1 z

do$wiadczeniami uchodzcéw w roznych kontekstach kulturowych. Uwyrazniajg one
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kontekst kulturowo-spoteczno-polityczny tych zjawisk 1 moga uwrazliwiaé osoby
powotane do zajmowania si¢ pomocg dla uchodzcow na rézne aspekty ich doswiadczenia.
Pozwalaja takze spojrze¢ krytycznie na standardowe praktyki zachodniej psychiatrii oraz
zatozenia teoretyczne stojagce za nimi. W szczeg6élnosci inspiruja do refleksji nad
okolicznosciami, w ktorych uzywanie zachodnich etykiet diagnostycznych i wdrazanie
zachodnich praktyk terapeutycznych moze by¢ korzystne dla osoéb dotknigtych przemoca

panstwowa, a w ktorych podejscie takie moze pomijac istot¢ przezy¢ tych osob.
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Summary

Background

The presented study should be viewed within the field of cultural psychiatry, with
its assumption of significant influence that cultural and social context has on shaping
personal experience. The phenomenon under study — posttraumatic adaptation in
consequence of extreme experiences, such as political persecution, tortures, long-term
imprisonment and violation of basic human rights — was researched from a cross-cultural
perspective. The inspiration for the research were theoretical approaches that underline the
capacity of the victims to survive severe traumatic events. Among those were: the
salutogenic approach, the concepts of resilience and posttraumatic growth, and the concept
of posttraumatic transformation. Moreover, in the presented study the role of religion was
researched, both in the process of coping with traumatic experiences, and in posttraumatic
adaptation. During the analysis of qualitative data, the political context of experiences of
the victims of state violence, turned out to be particularly important.

The above mentioned phenomena were studied on the group of Tibetan ex-political
prisoners, a group that had been found to be particularly resilient in the previous research.
The former studies also indicated a significant role that culture and religion may play in the
process of posttraumatic adaptation. The hypotheses stressing the socio-cultural dimension
of this process, that resulted from quantitative studies on this group of refugees, required
an in-depth analysis with the use of qualitative approach, that allows to study how people

make their own experiences meaningful.

Aim of the study

The aim of the study was to formulate a grounded theory (GT) explaining the
experiences of Tibetan ex-political prisoners, before, during and after their imprisonment
and during their stay in exile, with particular emphasis on the cultural context. In the initial
stages, the questions that directed the research process were related to cultural factors
responsible for resilience of Tibetan refugees. The qualitative approach was used to deepen
the understanding of the significance of culture in the process of posttraumatic adaptation,

as well as the meaning of Tibetan worldview and religious beliefs in processing traumatic
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experiences by the political prisoners. On further stages of the analysis of qualitative data,
other themes emerged that required exploration, such as the political context of political
activists’ experiences, and the process of transformation of their identity as a result of

traumatic events due to political persecution.

Participants and method
The qualitative data were collected with the use of half-structured interviews, focus

groups, analysis of documents and participant observation.

44 interviews were conducted throughout the research process:

- 24 interviews with 21 political activists (16 men and 6 women, age 30-75; length of
stay in prison: 6 months to 20 years; two participants were interviewed twice);

- 12 interviews with Tibetan refugees (not imprisoned before; 3 women and
10 men);

- 8 interviews with professionals involved in the help of ex-political prisoners
(4 women and 4 men).

4 focus group interviews were conduced:

- 3 with ex-political prisoners and

- 1 with professionals (teachers from a school for Tibetan refugees).

5 publications were analyzed:

- 4 autobiographies of Tibetan ex-political prisoners and

- 1 biography

Moreover, abundant fieldnotes from participant observation were analyzed.

The method of grounded theory (GT) was used for analysis of qualitative data, with
particular emphasis put on the constant comparative method, which is a parallel process of
collecting and analyzing data, aiming at emergence of a theory, grounded in qualitative
data. Such theory is a set of statements explaining the phenomenon under study from
multiple perspectives. Based on the methodology of grounded theory, the following
procedures were used: constructing codes and analytical categories grounded in the data,
and not as a result of previous assumptions; writing memos in order to elaborate the
categories and develop their dimensions and relationships between them; theoretical
instead of statistical sampling; literature review following the analysis of the data, to avoid

biased interpretation.
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Results

The result of the study is an elaborate local theory explaining the process of
posttraumatic adaptation of Tibetan ex-political prisoners, which at the same time was
found to be a process of transformation of their identity. The effect of this process is
strenghtening their sense of ethnicity and their sense of significance of sacrificing their
personal fate for the sake of the nation.

The most important elements of this process are: 1) acquiring political awareness
and resisting assimilation pressures by becoming a monk or nun, and taking a conscious
risk associated with political activities; 2) using collective coping strategies to deal with
violence of the authorities, both as a sense of being a part of a larger group, and as placing
one’s own experience in the context of intergenerational bond based on common suffering
and common struggle for freedom; 3) referring to Buddism as a system of meanings that
make one’s sacrifice meaningful, as well as understanding one’s posttraumatic suffering in
light of cultural meanings, particularly the Buddist worldview; 4) referring to one’s own
traumatic experience as an example of collective fate of Tibetans — being a part of a
strategy of political struggle and international campaign for free Tibet; 6) experiencing the
stay in exile as a continuation of political struggle, which results in acquiring particular

acculturative strategies, shaping the process of adaptation.

Conclusions

The results of the presented study may contribute to clarifying the complexity of
the processes associated both with traumatic effects of political violence, and with
experiences of refugees in various cultural contexts. They explain the role of the cultural
and socio-political context in this phenomenon and may make professionals involved in
helping political refugees more aware of various aspects of experiences of these people.
They also allow for critical perspective on standard practices within western psychiatry and
their theoretical assumptions. They inspire reflection on the issue of using western
diagnostic labels, particularly in what circumstances their use may be beneficial for
political refugees and when such approach may ignore some important aspects of their

experience.
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