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Inledning

En dag i januari 1981 befann jag mig pa Plaza de Armas, torget utanfor
regeringspalatset i Lima, perus huvudstad. Jag deltog i och observerade
en nationalistisk manifestation, som hade utlosts av grinstvister med
grannlandet Ecuador.

Solen stod hogt pa himlen och gjorde det stenlagda torget till en
varm gryta. Manifestationen kiandes avslagen och torget var langt ifran
“fullbesatt”. En del barn red pa sina foréldrars axlar och viftade med sma
peruanska flaggor. Mingden av tal, som hyllade fosterlandet, skapade
aldrig nagon egentlig nationell kinsla. Nir nationalsangen spelades var
det bara ett fatal som sjong med. Kulsprutebevidpnade poliser bevakade
torgets in och utfarter, som om de vintade sig en konflikt, en motde-
monstration.

Manifestationen verkade vara en rutinmassig del av det peruanska
samhillets vardag. Bakom palatsets gallergrindar befann sig den “vita”
overklassen och hoga militdrer. Pa torget fanns manniskor fran medel-
klassen, samt nagra enstaka indianska skoputsarpojkar och glassforsilja-
re. De enda som verkade berdrda av det “nationella allvaret” var ménni-
skor, som troligtvis kom fran den ldgre medelklassen. Deras kldder var
rena och hela, men dnda nétta och vilanvinda. Det var minniskor, som
sag ut att ha sd mycket att de klarade sig men inte mycket mer. Dessa
manniskor sjong med i nationalsangen och stod i stram givakt inf6r den
peruanska flaggan. Den hogra handen holl de Gver hjartat for att visa,
och kanske ocksa kinna, kirleken till fosterlandet.

I egenskap av utomstaende betraktare, sa var mina 6gon @nnu inte
blinda for de mycket skarpa sociala kontraster som existerade pa Plaza
de Armas. Torget utanfor regeringspalatset blev i mina ogon en av
manga spegelbilder av det peruanska samhillet. Jag minns att jag i tor-
gets “manskliga kontraster” forsokte identifiera quechuaindianernas
verklighet i den nation som bdr namnet Peru.




Foto J . Cronehed 1981.

Liknande nationella manifestationer skulle jag fa uppleva i flera pe-
ruanska stider och smasamhillen. Manifestationer, som endast verkade
berora ett fatal av det peruanska samhillets medborgare. En form av na-
tionalism, som styrdes fran de Oversta samhallsskikten och utan nagon
storre folklig forankring.

Jag borjade tanka i tankebanor om en typ av institutionaliserad topp-
styrd nationalism och vilka strategier den kunde ha. Om det fanns alter-
nativa former av nationalism och alternativa rorelser, strategier. Vilka ut-
tryck det i sa fall tar sig, for vem och inom vilka samhaillsfalt dessa alter-
nativ verkar.

Utifran dessa tankegéngar skall jag forsoka beskriva och analysera
den andinska quechuakulturen i Peru.
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Problemformulering , syfte , metod.

Jag har i mitt arbete utgatt fran att identifiera och positionsbestimma
quechuaindianerna i det peruanska samhillet, samt att se vilka krafter
som paverkar quechuakulturen. Jag har ocksa forsokt se vilka larafter och
strategier som utgar fran dem sjdlva. Perspektiven kontinuitet, fordndring
och konflikt har utgjort viktiga utgangspunkter. I bokens avslutande de-
lar tar jag upp den peruanska gerillan Sendero Luminosos framvixt och
utveckling. Dar analyseras aktorerna i den vipnade konflikten mellan
Sendero och den peruanska armén -dven i dessa sammanhang identifie-
ras quechuaindianerna- samt hur konfliktens larafter av vipnat vald pa-
verkar det peruanska samhillet.

Jag har stillt quechuakulturen och alternativa former av nationell

identifikation gentemot perus institutionella form av nationalism. Be-
greppet institutionell nationalism ligger i linje med en av Gellners
(1993:1) definitioner av nationalism enligt foljande:
Nationalism dr en teori om politisk legitimitet, som krdver att etniska
granser inte skall kunna skdra tvdrs over politiska och speciellt att etni-
ska grdnser inom en given nation...inte skall avskilja makthavarna frdn
resten av befolkningen. Den nationalistiska principen kan hdvdas i en
etik, en universell anda.

Med institutionell nationalism menar jag den fasta form av national-
ism som vanligtvis utgér fran perus ekonomiskt och politiskt dominanta
grupperingar. Den birs upp av en toppstyrd nationell anda, som bestar
savil av det koloniala arvet, som forsok till samhallelig modernisering
efter vasterlandsk modell. Det &r intressant att se hur denna “peruanskt
nationella anda” bade kan verka som polariserande och integrerande
kraft gentemot quechuaindianerna. Hur den institutionella nationalismen
“behover” den traditionella quechuakulturen for att definiera sin egen
moderna samhillsstravan, samtidigt som quechuas enligt detta synsatt
maste inlemmas i det nationella utvecklings och modemiseringsprojektet
for att den sk. nationella andan skall bli tillrackligt allmant gallande.

Syfte

Mitt syfte ar att forsta olika samhallsaktorers perspektiv och darmed
ocksa processer av sjalvidentifikation i det peruanska samhallet. Jag sat-
ter givetvis quechuaindianerna i fokus eftersom de utgor bokens cent-
rum, men kring detta centrum kretsar dven en mangd andra aktérer som
exempelvis perus vita befolkning, mestiser, cholos, Sendero Luminoso
och den peruanska armén. Jag vill dven belysa dessa aktorers positioner i
forhallande till quechuakulturen och vilka former av strategier och sjalv-
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identifikation utbytet mellan aktorerna skapar, oavsett om utbytet bygger .
pé den fria viljan eller ej. Jag visar hur olika samhillsaktorer kan utnyttja
quechuaindianernas etniska tillhorighet for sina egna syften i det peruan-
ska samhiillet .

Ett annat syfte har hela tiden varit att skriva en berattande och rela-
tivt bred bok, eftersom jag vill att antropologin dven skall kunna rikta sig
till personer utanfor det egna fackomradet. Att i sjalva skrivandet fora
upp nivaer av teoretiskt djup till ytan for att pa sa sitt kdnna att jag har
lasaren med mig. Jag hyser forhoppningen att den lasare som ar intresse-
rad av perus sociala konstruktion, i min bok kan finna nya och intressan-
ta infallsvinklar till den peruanska samhallsproblematiken.

Metod

Utan alla de intryck och impulser som jag fick under vistelsen i
Peru i borjan av 1981 hade det varit mycket svart att skriva den hir bok-
en. Alla deltagande observationer, intervjuer, samtal som jag i Peru hade
med brett urval av den peruanska befolkningen, har haft stor betydelse
for mitt arbete. Allt fran samtal och intervjuer med minniskor i Limas
slumfororter till samtal med medlemmar ur det ddvarande och regerande
politiska partiet Accion Popular.

Det existerade stora skillnader mellan regeringspartiets symboliska
liknelser om att de skulle atererévra den forflutna andinska inka-andan,
for att leda Peru vidare i ekonomisk utveckling och den sk. verkliga
“inka-anda” som jag sedan métte hos quechuaindianerna uppe i de an-
dinska bergen. Banden som jag knét med Peru och den andinska kulturen
har funnits kvar inom mig som en stor inre tillgdng. En tillgdng som jag
sedan har haft mojlighet att folja upp. Nagot som flera av de peruaner
som jag har métt under arens lopp fatt kdnna pa, nir jag “plagat dem”
med mina manga fragor. Mina informatorers namn ar mestadels fingera-
de -utifran deras egna 6nskemadl eller av nédvindighet- och pa sé sitt
skyddade av anonymitet.

Rent konkret, bestar min analytiska metod i boken av att omvixlan-
de arbeta med text, egna fotografier och grafiska figurer. Pa sa sitt vill
jag formedla en narvarokinsla till bade den kultur och till de enskilda
manniskor som den hir boken handlar om. Jag ser boken som en form av
dialog med de manniskor som har hjalpt mig att genomféra den och mina
egna erfarenheter. I dialogen utgor olika antropologer och sociologers
egna texter, en viktig del. I en del fall anvidnder jag mig d@ven av deras
killmaterial for att illustrera mina egna tankegangar.

Bokens teorier och dess teoretiker
Jag skall nu kortfattat presentera de teorier -och teoretiker- som jag
anser vara viktiga nycklari boken.
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Den peruanska antropologen Montoya ar intressant darfor att han
sjdlv har en tillhorighet i quechuakulturen och darfor kan se den inifréan,
Han forsoker aven definiera quechuaindianemas identitetsutveckling in-
ifran. I sin analys utgar han mycket fran etnicitet kontra identitet. Han
stiller fragor som: Vem dr peruan, dr Peru en nation ? Montoya askad-
liggor teoretiskt pa det tankemassiga planet vad som hander nar indian-
befolkningen konfronteras med den peruanska nationella modellen, eller
om man sa vill, "livet i den vita urbana virlden”. For en quechuaindian
handlar det om mojligheten att bli saval erkand som inplacerad i den
samhallsmodell som dominerar. Den beslutar om hudfarg, kroppsstorlek
och kulturell karaktaristik. Denna process kallar Montoya att spegla sig
via maktens spegel dvs. att pa det imaginara planet se vad som hander,
hur utfallet blir, nar man anpassar sig efter och tar till sig den starka, do-
minerande partens karaktidrsdrag. Montoyas sjalvspeglingsteori, samt
hans teorier angaende quechuaindianernas historiska process av anpass-
ning och adaption i forhallande till den koloniala dominansen, utgor
viktiga bestandsdelar i min bok.

Aven antropologen Degregori arbetar utifran ett peruanskt inifran-
perspektiv. Hans teorier angaende den andinska kulturens malmedvetna
stravan efter formell utbildning, har stor betydelse nir jag pa det natio-
nella planet belyser quechuaindianermas egna strategier av anpassning
och motstand gentemot perus nationella utvecklingsmodell. I Degregoris
analys ar vagen till utbildning en form av mytomspunnen skapelse. For
quechuaindianerna kan det handla om att frigora sig fran den vita kolo-
niala varldens dominans, att via utbildning fa det verktyg som gor att
man kan genomskada och bekampa den dominerande partens monopol
pa sociala, ekonomiska resurser. Ett monopol, som i den andinska be-
folkningens 6gon kan ses som uppbyggt av falskspel och lurendrejeri.
Myten om utbildning far i Degregoris analys en dubbel karaktar. Dar den
ena sidan kan upplevas som frigorande dvs. att fa kunskap om sig sjalv i
ett storre nationellt och internationellt sammanhang samt att utbildning
ar lika med ett yrke, en tryggad framtid. Den andra sidan av karaktaren
utgors dock av befastande och fortryckande krafter dvs. att "myten om
utbildning” inte motsvarar den samhilleliga verklighetens villkor samt
att den traditionella samhallsstrukturen aterspeglas i relationen ldrare
frdn staden kontra student andinsk indian fran landsbygden.

Hos statsvetaren Bourgue och antropologen Warren ingdr striavan
efter utbildning i Peru i det monster som inrymmer olika former av mo-
demiseringsteorier. Exempelvis beroendeskolan med dess nationella pro-
tektionism for att forsoka bygga upp en egen och barkraftig industri. Dar
skall nationellt vdlstind producera regional utveckling. Ett annat alterna-

5



tiv dr att se Peru som en integrerad del av virldsekonomin och att globalt
vilstand skall alstra regionalt vilstand for de lander som aktivt kan delta-
ga pa den internationella marknaden. Utbildning utgor enligt Bourque
och Warren en central process for nationell integration samt modernise-
ring. Utbildning innebér att man forflyttar viarderingar och budskap ge-
nom sjdlva undervisningens sammansittning men ocksa via lararna som
undervisar i skolorna. Dock visar skolformen i sig sjdlvt pa gapet mellan
den nationella undervisningsideologin och regionala behov. For mig ar
ovanstaende teoretiska narmande -i likhet med Degregoris- viktig i min
analys av skillnaden mellan nationellt utformade utbildningsstrategier
och quechuaindianernas egna forhoppningar om vad utbildning skall
kunna leda till.

Sociologen Quijanos teorier angdende cholificacion av den indian-
ska kulturen har ocksa varit viktiga som ett "teoretiskt bollplank” i min
bok. Cholificacién bygger pa att det existerar en kontinuerlig konflikt
mellan den vita och indianska virlden i Peru. Néar indianen exempelvis
flyttar till staden och dirmed anammar delar av den “vita virldens” livs-
stil kallas han for cholo. Det ir ett tillstind av utanforskap gentemot bade
den traditionellt indianska livsviarlden och den modemna visterlandskt
influerade livsvérlden. I Quijanos teoretiska analys ar det peruanska sam-
hillet format efter ett system dir de spansksprakiga vita kulturbararna
har en socialt fordelaktigare position dn de andinska och indianska. Den
kulturgrupp som utsétts for dominans -exempelvis quechuaindianerna-
blir klienter till den dominerande kulturen. Enligt Quijano minskar da
deras férmaga att fungera som sjilvstandiga kulturbdrare, eftersom den
dominerande gruppen aldrig sldpper in nagra andra 4n sig sjdlva i den
sektor som kan utdva dominans.

Antropologen Friedmans definitioner av etnicitet har utgjort ett bra
teoretiskt verktyg for att dskadliggora det spektrum av etnisk identifika-
tion som quechuas befinner sig inom. Han utgar fran traditionell etnicitet
vilket ér en kollektiv identitet som baseras pa medlemskap, arv och sldkt-
skap. I den starka formen av etnisk identitet har den enskilda medlem-
men sina kulturella egenskaper sa att sdga "i blodet” enligt Friedmans
sdtt att uttrycka sig. Denna form av etnisk identitet kan i sin starkaste
form inga i konceptetras eller biologiskt arv. I sin svagaste form kan den
daremot identifieras som kulturell tillhorighet eller enbart som en livsstil.
Jag anser att Friedmans bada definitioner dvs. traditionell etnicitet och
etnicitet utifran en identifikationsskala -stark till svag och vice versa- dr
anvindbara for att belysa quechuas etniska spektrum. Traditionell etnici-
tet i ett regionalt perspektiv, och etnicitet som en form av identifikations-
skala i ett nationellt perspektiv.



I min beskrivning av quechuaindianernas sdkande efter alternativa
former av livsvirldar -i férhallande till perus institutionella nationalism-
har sociologen Alberonis teorier om sociala rorelser varit fruktbara. I Al-
beronis analys dr uppgaendet i en ny social rorelse nagot som den enskil-
da individen -i mitt fall quechuaindianen- upplever som en slags karleks-
forklaring i sitt teoretiska idealtillstand. Rorelsens medlemmar befinner
sig da tillsammans i en gemensam sfar av positivt laddad energi. Anda
befinner sig den sociala rorelsen inom samma filt som det omgivande
samhillet, bada hamtar néring fran varandra och foder pa sa sitt sig sjil-
va savil som den andre. Dagens sociala rorelse kan pa sa sitt fa en fast
och rutinmassig form i morgondagens institution. En annan méjlighet en-
ligt Alberonis teorier, ar att dess medlemmar till slut upplever att rorel-
sen befinner sig i en atervandsgrand bade ideologiskt och rent konkret.
Sjalvutslackning genom att medlemmar hoppar av rorelsen eller vapnad
kamp gentemot den omgivande och rddande sambhillet, kan da utgora
andra tinkbara utvecklingsforlopp for den sociala rorelsen. I detta reso-
nemang anser jag att man kan finna delar av det monster, som askadlig-
gor den peruanska gerillan Sendero Luminosos utveckling fran en gan-
ska 16st sammansatt social rorelse till en revolutionart militant organisa-
tion. Sendero Luminoso hade i borjan av sin vipnade kamp -i inledning-
en av 1980-talet- ett starkt stod av manga quechuaindianer.

Slutligen, har jag anvint mig av sociologen Wieviorkas beskriv-
ning av en social antirdrelse, eftersom jag anser att den ligger nédra den
alltmer militanta form av totalitet som kannetecknade Sendero Lumino-
sos utveckling under 1970-talet. Enligt Wieviorka utgar en social antir6-
relse fran dimensionen totalitet. Tillsammans med skapandet av en iden-
titet som leder till opposition formar den sociala antirorelsen en bild av
fienden, som blir en slags fusion av hela den fientliga omgivningen dvs.
antirorelsens totalitet och opposition bygger pa konflikt med det etable-
rade samhallet. Det handlar inte lingre om att leda samhillet i ratt rikt-
ning utan snarare om att rasera den raddande ordningen for att i en obe-
stamd framtid infora en ny. I Senderos fall en samhillsordning som
grundar sig pa en syntes av Marxism, Leninism och Maoism.

I mina egna teoretiska tankegdngar anser jag att det ar viktigt att
betona quechuakulturens historiskt forankrade kontinuitet och dess for-
andring. Kulturell tradition och foérandring utgér tva bestdndsdelar som
samexisterar dvs. en kulturell kontinuitet innehaller alltid element av
kommunikation med den sociala omgivningen, samt omvandling och an-
passningsprocesser. Oavsett om omgivningen en gang i tiden utgjordes
av andra indianfolk, spanjorer eller som idag de sk. vita urbana livsvirl-
dama i Peru.



Kontinuiter och fordandring utgor alltsa tva viktiga nyckelord i mina
analytiska tankegangar. Tva andra viktiga nyckelord dr modernisering
och utbildning. Hur nationellt centralstyrda moderniserings och utbild-
ningsprojekt utgor krafter av paverkan, som fér quechuaindianerna dr
dualistiska till sin karaktir. En quechuaindian kan exempelvis via att lara
sig spanska och utbilda sig till ett yrke, forsoka fa intrdde i den "vita sfé-
ren” av det peruanska samhillet. Frustrationen kan bli stor nér utbild-
ningsstrategin inte lyckas eller om malet inte uppfyller forvdntningarna.
En annan risk ar att quechuaindianen kan férlora sin ursprungliga etniska
identitet pa vigen, utan att for den skull kunna integreras i den vita sfi-
rens nationella samhéllsmodell. Teoretiskt bendmner jag i boken denna
process och livssituation for frustrationens maskineri.

Utbildning kan da istillet for att vara den lraft som skall leda till
modemisering och integration i det nationella samhillet, bli ett verksamt
medel -for en quechuaindian- for att paverka, foriandra eller tom. forsoka
storta den rddande samhillsstrukturen. Jag anser att “frustrationens ma-
skineri” utgor en viktig grogrund for alternativa sociala rorelser och or-
ganisationer i Peru. En av dessa ar gerillan Sendero Luminoso. Jag anser
ocksa att det dr svart att forsta quechuas situation och det nutida peruan-
ska samhillets tillstand utan att analysera den inre konflikten i Peru dvs.
den vipnade konflikten mellan Sendero och den peruanska armén.

I min analys av Sendero och armén har jag utgatt fran att bada par-
ter befinner sig i ett gemensamt filt av vald. Dir far Sendero etiketten
terror och armén etiketten anti-terror, trots att bada parter i princip drab-
bar den andinska civilbefolkningen pa samma sitt dvs. med likartade
valdsmetoder. Jag askadliggor hur sjdlva konstruktionen av terror pa in-
dividplanet utgér mentala speglingsprocesser. Hur dessa kan fa ett sam-
hilles enskilda individer att isolera sig, bli anonyma, passiva eller att ga
samman i rorelser som bygger pa kommunikation, aktivitet och protest
gentemot terrorns mycket patagliga konsekvenser. Rent teoretiskt visar
jag hur sjdlva efterkonstruktionen dvs. aterberittandet av terrorns kon-
kreta handlingar ofta ar fiktiv till sin karaktdr. Hur dess mytologi under-
stodjer de rationella mal som skall uppnas med hjdlp av terror. I vissa fall
understddjer terrorns efterkonstruktion. rationalitet och mytologi varand-
ra sa starkt att de konstruerar nya former av verklighet. En verklighets-
uppfattning som av terrorns utdvare -dvs. den peruanska armén eller
Sendero- kan uppfattas som ikta eller den enda sanna versionen oavsett
deras eget reella agerande samt valdet och skrickens manskliga konse-
kvenser.



Disposition

boken bestar av sex stycken kapitel. Det forsta kapitlet tar upp den
historiska bakgrunden till quechuakulturen. Hur quechuaindianerna uti-
fran den spanska, visterlandska dominansen skapade sin egen kulturella
syntes och varfor de exkluderades fran det "nya nationella projektet” un-
der 1800-talets nationella frigorelse gentemot den spanska kronan. Det
andra kapitlet identifierar quechua som etnisk grupp utifran deras indivi-
duella identifikation och tillhorighet pa den sociala samhillsstegen i Pe-
ru. Det tredje kapitlet visar pa internationella, samt nationella krafter av
modemisering och integration. Hur dessa krafter har skapat nya identifi-
kationsmojligheter hos quechuakulturen utifran bade klass och etnisk
grupptillhdrighet. Det fjarde kapitlet tar upp quechuas kamp for 6kad ut-
bildning, som en strategi for att avsldja falskspel och forbittra sina livs-
villkor i det peruanska samhillet. Denna strategi utgér till stor del fran
quechuaindianernas egna ambitioner. I det femte kapitlet analyserar jag
pa vilka grunder unga mianniskor ansluter sig till den peruanska gerillan
Sendero Luminoso -dven bland quechuaindianerna. Samt hur Sendero
har utvecklats fran social rorelse till antirérelse och fran frihetskimpande
gerilla till en organisation som alltmer anvénder sig av terror som medel.
Det sjatte och avslutande kapitlet tar upp den vapnade konflikten i Peru
och polariteten mellan den peruanska armén kontra Sendero Luminoso.
Hur quechuaindianemas etniska tillhorighet strategiskt anvands av bade
Sendero och armén. Slutligen stiller jag den institutionella nationalismen
mot alternativa inriktningar i Peru. Jag askadliggor dar hur bade Sendero
Luminoso och armén kan ses som forespréakare for ett mer homogent pe-
ruanskt samhille utifran ett klassperspektiv dvs. ett samhille som i
egentlig mening inte foretrader kulturell mangfald.



Peru; kortfattad faktabversikt

Befolkning: 22,3 miljoner invénare. Ca. hilften av befolkningen utgors av in-
dianer, den andra hilften av mestiser och vita. Hoglandsindianerna quechua och
aymar4 utgdr majoriteten av indianbefolkningen. Quechuaindianerna &r i sin tur
den absolut storsta indiangrupperingen i Peru. Officiella sprik ar spanska och
formellt dven quechua och aymard. Medellivslingden hos den peruanska befolk-
ningen ir 63 &r. Andelen laskunniga dr 85 % riknat fran 15 ars dlder och uppét.
Befolkning 4r huvudsakligen koncentrerad till staderna i kustomridet och till delar
av hoglandet. Mer dn 70% av befolkningen bor i téitorter med 6ver 2000 invanare.
Quechuaindianerna i Peru har sin ursprungliga tillhdrighet i hoglinderna dir den
gamla Inkahuvudstaden Cuzco utgor sdvil ett regionalt som nationellt centrum for
quechuakulturen. I modern tid har ett stort antal quechuas flyttat frAn hoglinderna
till Lima och kustomradet. Ménga bositter sig i slumfororterna.

Huvudstad: Lima med ca. 6 miljoner invinare. Hamnstaden Callao, riknas
ofta som sammanhéngande med Lima. Invinarantalet uppgér di till ndstan 7 mil-
joner. Befolkningsmissigt ligger inga andra stider i Peru p Limas niva.

Ekonomi: BNP per invénare ar ca. 1490 US dollar enligt 1993 irs berikning-
ar. Olika néringsgrenars andel av BNP éir foljande; tillverkningsindustrin 25%,
gruvindustrin 19%, handel transport 18%, jordbruk fiske 14%, offentliga sektorn
10% och servicesektorn 7%. Av den ekonomiskt aktiva delen av befolkningen ar-
betar huvuddelen inom service och jorbrukssektorn, som tillsammans utgér mind-
re 4n 20% av BNP. 51,4% av perus ekonomiskt aktiva riknas som partiellt arbets-
16sa, 7.9% som helt arbetslosa. Quechuaindianerna arbetar huvudsakligen inom
jordbruket och inom den tunga manuella sektorn, exempelvis gruvindustrin. Que-
chuas som flyttar till de stora stdderna hamnar ofta inom servicesektorn eller den
sk. parallella och informella delen av perus ekonomi. Vanliga arbeten 4r sméiska-
ligt hantverk, gatuforsiljning eller olika tillfdllighetsarbeten. Viktiga exportvaror
for Peru dr fiskmjol, metaller, kaffe, olja, bomull och socker. Viktiga importvaror
4r kapital-, konsumtions- och rdvaror. Aven baslivsmedel som vete, majs och ris
mdste importeras. Viktigaste exportliander & USA ,Japan, Italien och Tyskland.
Viktigaste importlidnder dr USA, Japan, Tyskland och Colombia. Anforda siffer-
virden och procenttal bygger p& 1991, 1992 eller 1993 &rs beridkningar.

Religion: Overvigande romersk-katolsk.

Statsskick: Republik, med starkt centraliserad presidentmakt

Killor: Statistik frén Europa publication. London 1996.

Peru in brief ur boken, Pegy time of fear av Pool och Rénique , London 1992.
Utrikespolitiska institutet. Peru idnder i fickformat , Stockholm 1995.

Boken Jhe other path av Hernando de Soto, London 1989.
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Geografi: Peru brukar geografiskt delas in i tre regioner; Costa
(kustremsan), Sierra (hoglandet) och Selva (regnskogsomradet). Landet 4r det
fjdarde storsta i Latinamerika och 4r tre gnger storre 4n Sverige. Det grénsar i
norr till Ecuador och Colombia, i Oster till Brasilien och Bolivia samt i sdder
till Chile.

La Costa ir det okenartade kustomrédet, La Sierra ir den andinska bergske-
djan, som stricker sig genom landet med hojder pa 7.000 meter 6ver havet. Os-
ter om bergskedjan ligger La Selva , det stora regnskogsomradet, som upptar
tva tredjedelar av landets yta. Foljaktligen existerar stora klimatskillnader inom
perus grinser, frin kustremsans okenklimat till tropiskt klimat i den Ostra regn-
skogsregionen. I Sierra dir manga quechuaindianer har sina hemtrakter varie-
rar temperaturen kraftigt pd grund av den hoga hojden samt hojdskillnaden
mellan bergen och dess dalgdngar.

I de andinska bergen ar det diarfor mdjligt att vandra mellan flera olika kli-
mat pd en och samma dag. Frin de ofta snitickta bergssluttningarnas tunna
luft , isande vindar, till bergsdalens fuktiga néstan tropiska vdrme och gron-
skande vixtlighet. I Anderna uppe i bergen, dr skillnaden mellan sol och
skugga ocksa skillnaden mellan varme och kyla. Natt och dag priglas av sam-
ma kontraster. Det dr omojligt att inte kdnna sig utlimnad till védrets, bergens
och regnets makter. Detta 4r en del av quechuaindianernas pétagliga verklig-
het, men ocksa en verklighet for alla andra som lever och vistas i det peruanska
hoglandet.
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Huvudtema i detta kapitel dr quechuaindianernas strategi av motstand
och anpassning gentemot de spanska erdvrarnas inflytande dvs. hur que-
chuaindianerna tar till sig spanska kulturelement och omvandlar dem i en
egen andinsk syntes. Jag pavisar idven det historiska monstret av parallell
kulturutveckling mellan den spanska-vita respektive indianska-andinska
livsvirldarna i Peru. Slutligen tar jag upp nagra anledningar till att de an-
dinska indianerna i Peru, under 1800-talets nationella frigorelse fran den
spanska kronan aldrig inlemmades i det ’nya nationella projektet”.

Den kulturella konfrontationen.

Quechua som sprak har sina rotter i inkafolkets sprak. Quechua som
kultur har sitt ursprung bade i pre-inka, inka och i spanjoremas erovring
av Peru, detta frivilliga och ofrivilliga kulturméte.

1532 paborjade spanjorema erdvringen under ledning av Pizarro,
den spanska conquistadoren. 1800-tals historikern W. Prescott utmalar
erovringen enligt foljande: -

Han upprittholl en strang disciplin under marschen, befallde
sina soldater att avstd frin allt onodigt vild och straffade
snabbt och bestdmt all ohdrsamhet. Infodingarna bjod knap-
past nigot motstidnd, och nér det hinde blev de snabbt kuvade.
Pizarro var oppen for minsta tecken p4 underkastelse och var
langt ifrAn himndgirig.... Overallt forklarade Pizarro att han
kom i Guds och den spanske suverinens namn och krivde
lydnad av invénarna som kyrkans sanna barn och vasaller till
hans herre och hérskare. Det enkla folket protesterade inte
mot denna formel, som de inte forstod en bokstav av, och de
godtogs som trogna undersatar till kronan i Kastilien.

(W. Prescott, s 185 fran den svenska utgavan 1979.)

Om denna version fir man tro vad man vill men en sak ar siker,
1532 oppnades och stilldes tva olika kulturer definitivt infor varandra;
inkas, den andinska kontra spanjorernas och den europeiska.

Historikern Momer (1985:39ff ) ger en mer saklig bild av erovring-
en och dess foljder. Han beskriver hur den byggde pa personlig lojalitet
och del i bytet. Sist men inte minst fick erdvraren i forskott riatten att sty-
ra over det erévrade omradet, samt ritten att forfoga over indianernas
tillgangar och arbetskraft. Spanska kronan fodrade dock sin andel. Uti-
fran spansk synvinkel var erdvringen en succé. Tidpunkten var perfekt.
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Inkariket hade precis skakats av ett inbordeskrig under ledning av tva ri-
valiserande inkabroder, Huascar och Atahualpa. Pizarro lyckades vanda
detta till sin fordel. Inkas undervirderade sina motstandare och bjod inte
enat motstind trots numerar overlidgsenhet. Spanjorerna hade en militar
overlagsenhet med héstar, jarnbrynjor, krut och svard. Spanjorerna bilda-
de allianser med flera grupperingar, som var fientligt instillda gentemot
inkas.

Informerad om Atahualpas seger over sin bror Huascar korsade Pi-
zarro bergen med sina soldater for att besoka inkan vid hans hogkvarter i
Cajamarca. I november 1532 var Atahualpa i Pizarros hiander. Inka-
hérskaren blev tagen som gisslan mot guld. En enorm 16sesumma betala-
des for Atahualpas frigivning, men det var forgaves. Genom att konver-
tera till kristendomen blev Atahualpa barmhairtigt strypt i stallet for att
brinnas pa bal.

Anklagelseskriften mot Atahualpa och dodsstraffet var baserat pa
europeiskt rattfardiga grunder:

Forrdderi mot spanjorerna.

Forberedelse till uppror.

Brodermord pa Huascar.

Incest, inkan var gift med sin egen syster.
Bigami

Jo N o o S o R o}

(Assuncao,Gregor 1992:86)

Nya tider hade kommit for den andinska befolkningen och med dem
nya europeiska lagar. Manco Inka, en arvinge till Huascar installerades
som marionettkung. Spanjorerna blev de nya dominanterna.

Momer (1985:33,38) tar upp det spanska begreppet encomienda, vil-
ket var det system spanjorerna anvinde for att exploatera det indianska
jordbrukssamhallet. Meriterade spanjorer fick under tva generationers tid
oinskrankt ratt till indianernas arbetskraft och tillgangar. Inkarikets cen-
tralstyre brots dirmed ned till ett antal 16st sammansatta enheter. De for-
sta peruanska encomiendas var vildigt stora och kunde besta av 5.000
till 10.000 hushall.

Historikern Ake Wedin (1992:73) skriver under rubriken "Fria
slavar”; att trollformeln som skulle klara av att forena motsatserna frihet
och tvang var alltsa encomienda systemer. | Wedins (1992:72ff) beskriv-
ning har encomiendasystemet en dubbel karaktar dvs. en juridisk, teore-
tisk idealiserad sida och en konkret, verklighetsbaserad. Den idealiserade
delen utgick huvudsakligen fran den spanska kronans pabud. Dirifran er-
kdnde man i princip indianerna som fria manniskor under spansk over-
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hoghet och med ritt till human behandling. Ett visst matt av tvang var
dock nodvindigt for att omvianda dem till den kristna liran. I teorin skul-
le de kristna krafterna av civilisation 6verforas via spanjorernas inflytan-
de och paverkan pa sin indianska omgivning. Indianemna skulle darfor
forflyttas och samlas i byar nira de spanska bosittningamna. Den spanska
forvaltaren av encomiendan anfortroddes sina “egna” indianer. Det var
dven deras intressen han i teorin skulle forsvara inom systemets ramar.
Den verklighetsbaserade karaktiaren hos encomiendasystemet utgar dar-
emot fran dess reella funktion i latinamerika under 1500-talets forsta
hélft. Denna karaktir hos encomiendasystemet kan rubriceras som
“informellt slaveri”. Behovet av billig oavlonad arbetskraft var formodli-
gen en av de primira drivkrafterna for bade systemets tillkomst och upp-
ritthallande.

Det dr dock viktigt att podngtera, att system av arbetsplikt och
tvangsarbete inte var okdnda for den andinska befolkningen. Det var re-
dan tidigare integrerat i den andinska idévérlden, men arbetsplikten mot-
tes med social och forsorjningsmassig trygghet. Familjerna, gamla, sjuka
och bam togs om hand av ayllun, vilket var en sliktskapsbaserad grupp
vars gemensamma hiarstamning ansags sta i samband med en religiost
definierad forfader. Ledaren for ayllun kallades for curaca och han var
utsedd av centralmakten -inkariket- bla. for att forvalta aylluns avkast-
ning fran jordbruket. Han kan ocksa ses som en slags mellanhand mellan
centralmaktens inflytande och regionala behov (se Bejder 1992:39ff). 1
Peru omvandlades bade ayllu och arbetssystemet efter den spanska erov-
ringen. Det gick nu mer ut pa att mota spanska, europeiska behov och
inte de andinska indianernas.

Antropologen Silverblatt (1987:45,64ff,109f,125ff) beskriver hur den
spanska invasionen inympade nya ekonomiska, politiska och religiosa
element i det andinska samhillet. Fér manga spanjorer var den nya virl-
den en mojlighet att ackumulera vilstand i hemlandet och inte i Peru.
Koloniala institutioner slog sonder andinska slaktskapsrelationer. Kolo-
niala sekuldra och religiosa auktoriteter angrep systematiskt de religiosa
och sociala grundema i andinsk kultur. Innan erévringen existerade en
form av jamvikt, ett omsesidigt 1age av balans, mellan konen. Det tog sig
tydligt uttryck i en parallell konstillhorighet som bla. var grundad pa oli-
ka gudar och religiosa ritualer for min respektive kvinnor. Manen utgjor-
de killan for de specifikt kvinnliga krafterna av fruktsamhet, medan so-
len var fadem till allt manligt och de erévrande krafterna. Aven olika go-
romal i vardagen var parallellt uppdelade beroende pa konstillhérighet
och vilka krafter man ansags sta i férbund med. Hushallsenheten dvs.
den gifta mannens och kvinnans gemensamma tillgdngar var den minsta
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beskattningsbara enheten i inkaimperiet. Under spanjoremna blev daremot
alla andinska man mellan 18 och 50 ar -oavsett civilstind- skatteskyldiga
eller tvingade att arbeta for spanjorerna, exempelvis i gruvoma eller i en-
comiendasystemet.

Silverblatt (1987:127ff) askadliggor hur manga curacas samarbetade
och dven kinde sig tvingade att samarbeta med spanjorerna. Delvis for
att mota spanjorernas krav pa skatteintiakter och nya palagor vad som
gillde arbetsplikten, men ocksa for att trygga deras egen position i den
nya samhallshierarkin. Curacas tvingade unga andinska kvinnor och mén
att gifta sig med varandra. Pa sa sitt kunde curacas moéta spanjorernas
okade krav pa skatteintéakter. Detta trots att de gifta mannen och kvinnor-
na enligt andinsk uppfattning ansags som alltfor unga for att kunna un-
derstodja varandra pa ett bra satt i det gemensamma arbetet. De andinska
kvinnoma var inte skyldiga att betala skatt enligt den nya spanska lag-
stiftningen. Trots detta tvingades de olagligt in i spanjorernas system av
tvangsarbete och skatteplikt nar mannens arbetsinsatser inte rackte till
for att mota overhetens krav. I inkasambhallet existerade ritten for kvin-
nor att dga jord. Det existerade en kvinnlig arvslinje vilket ocksa for-
starkte kvinnornas position i savil familjen som samhaillet. Under span-
jorernas inflytande forstarktes daremot den manliga arvslinjen och dar-
med ocksa den manliga dominansen i det andinska samhillet.

Bitterli (1989:36) tar upp hur manga indianer flydde fran tvangs-
arbetet. Hur andra inte aterviande hem utan stannade kvar pa spanjorernas
gods som lantarbetare. Detta avskilde dem fran deras drvda samhille. De
blev frimmande infor sina traditioner och sitt ursprung utan att fa moj-
lighet att fullvirdigt inlemmas i det nya koloniala samhallet.

Momer (1985:40) beraknar att perus indianbefolkning minskade fran
nio miljoner till sjuhundratusen mellan aren 1532-1625. Det finns dock
anledning att se Momers siffror som ganska osdkra skapelser. Jag har
sett valdigt manga olika uppgifter angaende indianbefolkningens storlek
i Peru innan den spanska erovringen. Ake Wedin (1992:42,49ff) utvecklar
problematiken kring mojligheten att berdkna invanarantalet i datidens
Peru och han ifrdgasitter siffror angaende befolkningsminskningens pé-
stadda storlek. Han exemplifierar med att hénvisa till siffror angaende
inkarikets invanarantal innan och efter erévringen. Vidare menar han att
det inte fanns ndgon egentlig anledning for spanjorerna att hejdlost
“slakta” indianer, eftersom indianerna var en tillgang i form av arbets-
kraft. Hur som helst, dven i Wedins numeriska analys ar hans egna siff-
ror, som ror befolkningsminskningen efter ervringen, mycket hoga.
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Morner (1985:40f) skriver hur epedemiska sjukdomar, missling,
smittkoppor mm, orsakade de flesta dodsfallen i erovringens spar. Be-
folkningsminskningen underminerade encomiendasystemet och tvingade
fram ett mer rationellt sitt att anvianda arbetskraften. Resultatet blev en
koncentration av den andinska befolkningen till urbana boplatser och det
arbetsintensiva terassodlandet fick delvis 6verges. Vakuumet fylldes ut
av spanska godsdgare och slavimport.

Kontinuitet och forindring.

De indianer som i dag kallas quechuas borjade nu att definiera sig
sjdlva gentemot trycket utifrdn, gentemot spanjorer och importen av sla-
var fran andra virldsdelar. Det var dock inte en homogen andinsk grupp
utan det var en heterogen sammansatt befolkning bestaende av flera an-
dinska indiangrupperingar, som nu pabérjade en kulturell omvandling.
Spréket, en liknande kosmologi och idévirld utgjorde gemensamma kul-
turelement. For quechuaindianerna var processen av omvandling ocksé
en process av kulturell marginalisering dir spansk dverhoghet, spansk
kultur blev den dominanta. Ett annat viktigt perspektiv ar kontinuitet och
forandring. Det dr viktigt att inte se dessa begrepp som alltfor isolerade
ifran varandra. Begreppen bygger pa mojligheten att kunna stillas gente-
mot varandra, att kunna “kontrasteras”. Foljaktligen grundas forandring
pa existensen av kontinuitet dvs. for att identifiera och uppleva forand-
ring lardvs dven kontinuitet.

Antropologen Orin Starn (1991: 63ff) ar inne pa liknande tanke-
gangar nar han kritiserar antropologiska studier som behandlar den an-
dinska befolkningen. Han menar att méanga antropologer har uppfattat
den andinska kulturen som alltfor statisk och traditionellt bunden till kol-
lektiva varderingar, att de har missat dynamiken och forandringsaspek-
terna.

For mig ar tradition och fordndring tva begrepp som samexisterar.
Det ar forvisso mojligt att se quechuakulturen ur ett perspektiv av lang-
varig kontinuitet dar tom. inkarikets uppgang och fall bara var en kort tid
av den andinska kontinuiteten. Men det ar en kontinuitet, som dven be-
star av interaktion och kommunikation. Kort sagt, en kontinuitet som
innehaller element av forandring dvs. kulturen dndrar form men bibehal-
ler delar av sitt innehall. Utifran dessa tankegéangar fortsitter jag nu med
den peruanska antropologen Montoyas teorier angaende quechuakultu-
rens Overlevnad. Han hévdar att quechuas borjade med aktivt motstand,
men i samband med flera misslyckade inkauppror blev passivt motstand,
anpassning och adaption Overlevnadsstrategier nar tidigare samhalls-
strukturer inte langre gick att atererévra (se Montoya 1987:9ff).
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Utifran spansk dominans dar element som det spanska spraket, att
lasa och kommunicera via skrift, var viktiga bestandsdelar, samt Mon-
toyas teorier angaende motstand, anpassning och adaption, sa ar det moj-
ligt att i foljande grafiska figur visa quechuakulturens inre overlevnads-
och utvecklingsmekanismer.

SPANSK
DOMINANS

( anpassning }1

p-( motstand )

GCIOH‘ICO

inlemmar spansk- bevarar det ur-
europeiska element sprungliga an-
iLquechuakulturen dinska arvet

Anpassning och motstand
figur 1. J Cronehed 1995

Med figuren vill jag fortydliga sjalva grundstrukturen i quechua-
kulturens medvetna och omedvetna Overlevnadsstrategi. Hur quechua-
kulturen 6verlevde men delvis dndrade form och idémaissigt innehall. Det
blev en stindigt pagaende inre process av anpassning, motstand, utbyte
och utveckling. Jag anser att i en anpassningsprocess bakomliggande
dynamik, ligger olika aspekter av forandring bla. for kunna uppga i det
sociala skeende eller det mal som man efterstravar. I quechuaindianemas
fall var det dock ofta processer av anpassning utifrdn den tvangssituation
som skapades av den spanska dominansen. Men dven en ofrivillig an-
passning till andras malsattning och sociala ramar kriver en inre dyna-
mik bestdende av forandring. For quechuakulturen handlade det om att
delvis omskapas for att kunna fortsdtta overleva som en egen kultur. I
denna medvetna och omedvetna Gverlevnadsstrategi inlemmades olika
spansk-europeiska element i quechuakulturen.
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I den grafiska figuren l6per den inre processen av motstand paral- -
lellt med processen av forandring och blir den kraft som uppritthaller
den egna kulturella kontinuiteten dvs. en slags motvikt som for quechuas
forhindrade ett uppgaende i det tankemassiga och sociala system som ut-
gick fran den spanska dominansen. I utbytet mellan sfirema av anpass-
ning och motstind skapas den egna syntesen. Det som blev quechua-
indianernas egen syntes av olika spansk-europeiska element samt dirmed
ocksa en vidareutveckling av den egna kulturen.

Ovanstaende processer av anpassning, motstand, utbyte samt ut-
veckling, innebar inte for alla quechuaindianer det frimlingskap bade in-
for den ursprungliga traditionen och den nya koloniala ordningen som
Bitterli konstaterar (se sidan 15 i boken).

Daniel W. Gade (1994:37ff) utgar fran ett perspektiv dar han ser
den andinska hoglandsbefolkningen som geografiskt isolerade. Han
redogor for hur indianerna i perus sodra hoglander kunde motsta den nya
administrativa ordning som utgick ifran spanjorerna och omvandla den
till sin egen ordning. 1572 tvingades de andinska indianerna -quechua-
indianerna- att bositta sig i nygrundade indianbyar. Byama kallades re-
ducciones eftersom de reducerade antalet indianska bosittningar. Reduc-
ciones var de spanska myndigheternas strategi for att forsoka underlitta
kontrollen, skatteindrivningen och utnyttjandet av indianerna som arbets-
kraft. I praktiken omvandlade hoglandsindianerna byama till slaktskaps-
indelade ayllus under ledning av en eller flera curacas vilket var den tra-
ditionella formen av regionalt ledarskap. Det skedde ocksa utflyttningar
fran reducciones och uppdelningar till nya byar, allt pa indianernas eget
bevag. Varje ny uppdelning hade sin egen kyrka, prast och sitt eget torg i
spansk stil.

Vi kan se hur spanskt inflytande mottes med andinskt aterska-
pande utifran en traditionell och sldktskapsbaserad struktur. I aterskapan-
det ingick spanska bestandsdelar mao. skedde det forindringar utifrdn
det Montoya bendmner anpassning och passivt motstdnd. Omvandlingen
inlemmades i quechuaindianernas egen kulturella syntes och resultatet
blev efter en timligen kort tid enligt Gade (1994:38f) ganska olikt spanjo-
rernas ursprungliga planer.

Parallell kulturutveckling.

Utifran spansk dominans definierade sig tva virldar infor varand-
ra; den gpanska.vita virlden i Peru och den andingka, indiangka virlden.
Det blev nu mojligt att tala om en parallell kulturutveckling. Spanska
kulturelement gjordes andinska av quechuakulturen, motsvarande pro-
cess dgde ocksa rum pa den spanska sidan, dock inte utifrdn motsvarande
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dominans. Det ar viktigt att betona omsesidigheten i denna parallella
samhillsutveckling. Hur den redan fran borjan dven initierades och for-
starktes av spanjorerna sjidlva. Den spanska administrationen av Peru ut-
gick fran Lima nara kusten och inte ifran den tidigare inkahuvudstaden
Cuzco i perus sodra inland. Det vi far ar en polaritet dir Lima blev den
vita spansksprakiga kulturens nationella centrum och Cuzco quechuain-
dianemnas sk. nationella centrum.

Mark Thumer (1995:295) skriver i klartext, att i den koloniala och
offentliga diskursen existerade det ett uppdelningsmonster dar manniskor
av spansk harkomst sags som medlemmar av den spanska nationen dvs.
kolonialisatorer. De av indiansk hiarkomst sdgs daremot som tillhoriga
den indianska nationen dvs. de kolonialiserade. Dessa olika nationer
hade pa lokalplanet -i den juridiskt konstruerade teorin- specifika rattig-
heter och skyldigheter gentemot den spanska kronan. Med andra ord sa
kom det att rada en klart definierad uppdelning av vem som var spansk
respektive indian i det peruanska samhillet. Denna distinkta uppdelning
initierades redan i begynnelsen av den spanska kronan.

Hos quechuaindianerna har aven utbytet mellan ovanstiende tillho-
righeter lamnat tydliga spar inom bland annat religionsutovning, musik
och konst, men ocksa nagot si konkret som kladesdrakten har paverkats
av spanjorerna.
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Foto J. Cronehed 1981.

De “typiskt andinska” kjolarna som quechuakvinnorna bér har sitt
ursprung i tvang. De andinska kvinnorna pabjods under slutet av 1700 ta-
let att bara kopior av folkdrikter som kom fran Estremadura, Andalusien
och Baskien. Tom. mittbenan har sitt ursprung i tvang genom den span-
ska vicekungens edikt (se Galeano 1979:60).

Hatten eller huvudbonaden visar for en quechua pa regional tillho-
righet. Slindan och mantan, dvs. det vdvda tygstycke som kvinnorna an-
vénder for att béra sina barn i, har en mycket lang andinsk historisk till-
horighet. Slandan utgjorde bla. under inkatiden ett tecken pa kvinnlighet.
Den ingick i den andinska strukturen av parallella konslinjer och kvin-
norna tog med sig sldndan i graven. Kvinnoma stod for de krafter som
markerade fruktsamhet, reproduktion. Mannen plojde och kvinnorna sad-
de (se Silverblatt 1987: 9ff, 20ff), an idag gors offer till jordgudinnan Pa-
chamama for att trygga skord och atervaxt.

Det nationella projektet.

1821 proklamerade den argentinska frihetshjélten José San Martin
den peruanska sjalvstandigheten. Spanjorerna besegrades sedan slutgil-
tigt 1826 av Simo6n Bolivar, frihetshjdlten fran Venezuela.
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Det dr intressant att se hur den peruanska sjalvstandigheten -gente-
mot den spanska kolonialmakten- uppnaddes med hjilp av krafter fran
andra lander. Det dr mojligt att sdga, att det peruanska sk. nationella obe-
roendet var nagot som skapades och initierades fran utsidan. Befrielsesi-
dans styrkor fick under krigets slutskede aktivt stod fran England. De
manga och ganska smaskaliga befrielsekrigen i Peru, fordes huvudsakli-
gen av andra latinamerikanska nationaliteter. Pa bada sidor utgjordes
styrkorna mestadels av fattiga mestiser ( dvs. av bade indianskt och spanskt
pabra), afrikanska slavar och indianer (Momer 1985:112ff).

Enligt min tolkning av Mark Thumers (1995:295ff) artikel angaende
bildandet av den peruanska nationalstaten, s sammansmalte i det natio-
nellt fria Peru de tva tidigare juridiskt atskilda “nationerna” bestaende av
spanjorer och indianer. Resultatet blev i sin teoretiska uppbyggnad, en
konstitutionell och folkrittsligt hel nation. José San Martin deklarerade
att alla indianer fran och med nu skulle benamnas peruaner. 1 Praktiken
blev dock processen av nationell sammansmaltning inte storre dn att fri-
gorelsen istillet skapade en befolkningsmassigt uppdelad nation bestaen-
de av indianer, mestiser, afrikanska slavar och den vita spanska befolk-
ningen. I praktiken forvarrades indianernas och darmed ocksa que-
chuaindianernas situation i Peru efter den nationella sjdlvstandigheten.

Thurner har i sin artikel med ett utdrag fran en petition som ar un-
dertecknad av quechuaindianska aldermain i slutet pa 1880-talet. Petitio-
nen ar stilld till den davarande peruanska presidenten Andrés Caceres.
Den hade bla. foregatts av en stor andinsk maktdemonstration 1885, da
indianerna i samverkan med roda nationalister bekimpade den sittande
peruanska regimen. Regimen samarbetade med den chilenska ockupa-
tionsmakten alltsedan forlusten mot Chile i Stillahavskriget 1879 -1883
(Thurner 1995:312, Momer 1985:153ff).

Om vi atergar till den indianska petitionen, sa anser jag att den tyd-
ligt exemplifierar hur delar av quechuaindianerna definierade sina for-
samrade livsvillkor i det "nya och nationella” Peru pa 1800-talet.

...Orsakerna som ligger till grund for denna vidjan ar f6ljande:

Under det koloniala styret 4tnjot vi indianer, precis som ers excellens dr myc-
ket vdl medveten om, tillging -utan restriktioner- till statens betesmarker, sko-
gar och vatten i enlighet med det som var faststillt av lagen for indianer. Och
trots att vi var skyldiga att betala skatt, sd betalade vi den enkelt genom att
hugga ved i uppe i bergen och silja den i staden, och genom att foda upp véra
sma farhjordar pa hoglandets betesmarker utan att betala for det till nigon, inte
ens en gang till de som hivdade sin dganderatt over skogarna och betesmarker-
na.
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Sedan kom oberoendet, och inte med mindre, 4n som om det bara hade upp-
nétts fOr att gagna mestiserna och spanjorerna, sig vi med smarta hur de bor-
jade lagga hinder i vigen for vart sitt att nyttja vara rittigheter. De 14tsades
som statens betesmarker, skogsbeklddda bergssluttningar och vatten nistan
helt hade forsvunnit. For att f& nyttja dessa tillgéngar fick vi nu betala s&
mycket for varje dussin-knippe ved, eller s& mycket varje ar for grodan som
véra djur skulle -formodades- dta. Detta skulle vi betala till samma markéiga-
re med ensamritt, som tidigare aldrig riskerat att ta ut ndgon avgift av oss,
av ridsla for att raddsforsamlingen, domstolen och rittsvidsendet skulle bot-
filla dem enligt den taxa som specificeras i lag nr. 5 -indianernas lag... Det-
ta dr hur sakernas tillstand var till ar 1855, nir skatteskyldigheten blev av-
skaffad och de fick oss att forstd att dessa rattigheter, eller for att uttrycka
det béttre, att staten som vi hade tillhort under flera &rtionden pé ett absolut
sitt under kolonialt styre och med bara vissa sma restriktioner efterdt hade
forsvunnit liksom den traditionella skatteskyldigheten hade férsvunnit... Det
dr virt att notera att sedan...de har avkrivt en ny tilltridesavgift av oss, som
bestar av ett dkta spanskt silvermynt for varje last av is -glaciéris. Precis som
om Cordillera Blanca -den vita bergskedjan- i sig sjélv var privat egendom.
Hur mycket har inte vara levnadsforhllanden foréndrats, ers excellens.
...Och om vi klagar kallar de oss oforskdmda, och om var berittigade vrede
overgér till konkret handling, si kallar de oss for rebeller och barbarer, och
de kan i sin mattloshet rasera vira hem, med alla véra dgodelar inuti, precis
som det som skedde tidigare i en inte alltfor avldgsen epok. Ers excellens, vi
vill inte att dessa sorgliga scener skall hidnda igen,; istéllet vill vi anvinda oss
av ritten att skriva en petition, den ritt som lagen garanterar oss.

(Thumer 1995:314f)

Petitionen visar hur det spanska systemet med reducciones fran
slutet av 1500-talet dvs. tvangsforflyttningen av andinska indianer till
nyuppforda indianbyar hade inlemmats i den indianska livsviarlden. Ut-
draget askadliggor ocksa hur ovanstaende quechuaindianer kinde sig
skyddade och var medvetna om den koloniala lagstiftningen, som hade
utgatt fran den spanska kronan. Slutligen ser vi hur quechuas sag sina
livsvillkor hotade, samt definierade sig sjalva gentemot bade mestiserna
och den spanska vita befolkningen. Detta ar dock inte samma sak, som
att det darmed inte fanns en nationalistisk potential hos de andinska que-
chuaindianemna dvs. en sammanlankning av en indiansk och en peruansk
nationell identitet.
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En mdjlig nationell identitet.

Thurner (1995:301ff) har i domstolsprotokoll fran 1800-talet funnit
hur andinska indianer efter 1826 presenterat sig som republicanos -repu-
blikaner- och inte som peruaner infor ratten. Enligt Thurmer gav bendam-
ningen republicano indianen flera olika mojligheter till identitet i det pe-
ruanska samhillet. En indian kunde som republicano hénvisa sin tillho-
righet till saval forkoloniala forhallanden och rittigheter, som till efter-
koloniala. Att vara en god republicano hade en lokal betydelse som in-
kluderade fullféljandet av medborgerliga, ekonomiska och religiosa skyl-
digheter till det indianska sambhadllet. I ett nationellt perspektiv gick det ut
pa att som medlem av det lokala indiansamhillet vara en god skattebeta-
lare, att genomfora sin arbetsplikt gentemot staten pa ett tillfredsstéllande
sdtt, men det handlade dven om att man ville ha nagot i gengild av sta-
ten.

I petitionen kan vi utldsa hur quechuaindianerna forvintade sig att
bli skyddade av staten gentemot de privata jorddgarna nar dessa inforde
privata avgifter pa den nyttjanderatt som tidigare -under den koloniala ti-
den- varit fri for indianerna. I tidigare anforda resonemang gar det ocksa
att utlasa att republicano kunde ha blivit en del av den sammanlankande
identitet, som kravdes for att inlemma de andinska indianerna -déaribland
quechuaindianerna- i en peruansk politisk ram bestaende av nationell och
omsesidig forstaelse. Thurners (1995:318) egen slutsats ar problemet med
nationalism inte 1ag i avsaknaden av nationellt engagemang hos de an-
dinska bonderna dvs. indianerna. Utan problemet var att samhillseliten
inte kunde acceptera att kdnna sig utmanade av patriotiska “republicano-
indianer”. Personligen anser jag att den indianska beteckningen republi-
cano, var en identitet som formodligen alltfér mycket utgick fran de an-
dinska indianernas egna definierade livsvillkor, for att passa den dava-
rande vita makteliten i Peru.

I ndstan poetiska ordalag avslutar Mark Thurner (1995:318) sin arti-

kel enligt foljande:
I fornekandet av det historiska deltagandet av “"republicano-indianer”
oppnades en ideologisk rymd som skulle komma att fyllas av tidig 1900-
tals indigenism (dvs. indianerna sigs som ursprungsinnevanare) som slutgil-
tigt utkristalliserade indianerna som forpolitiska varelser. Kampen for
upplyftandet av den tidigare “degraderade rasen” fordes sd att indianen
skulle kunna ta sin rdtta och riktiga plats i det nationella monumentet,
ddr han redan stod - bara for art kastas ut.

Det som ar intressant med Thurners resonemang ar att han gar emot
uppfattningen om att den koloniala tidsepoken bara var av ondo. Han ex-
emplifierar regionalt hur de andinska indianerna funnit en vil fungerande
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livsstil under slutet av den koloniala epoken. Det @r dven intressant att se .
hur Thurner kritiserar den peruanska “indigenism-rorelsen” i borjan pa
1900-talet. Det var en rorelse som utgick fran perus unga intellektuella.
De forsokte hoja ursprungsbefolkningens -indianernas- status, samt for-
battra deras livsvillkor i det peruanska samhillet. Enligt mitt synsitt, sa
ber6r Thurner i sin kritik av indigenism de krafter av exotism, som ofta i
all valmening kan fa en grupp indianer att hamna i alltfor valdefinierade
fack av indiansk livsstil. Detta kan innebara att man ddarmed bara far bli
det man anses vara dvs. i quechuaindianemas fall en exotisk spillra av ett
indianfolk fran en svunnen tid.

Den nya samhdllshierarkin.

1800-talet kan beskrivas som en tidsepok da perus andinska indian-
befolkning alltmer exkluderades fran det peruanska samhillets sfar av
social och ekonomisk utveckling. Inte sa mycket for att forhallandena for
exempelvis quechuaindianerna foridndrades i grunden, utan snarare for
att nya produkter och produktionssatt fick ett allt storre inflytande. De
andinska indianernas betydelse som lagavlonad arbetskraft fanns fortfa-
rande kvar, men deras betydelse som sk. “skattebetalande tillgang” mins-
kade i det peruanska samhallet under mitten och slutet av 1800-talet (se
Momer 1985:157ff, 18 1ff).

Det som hinde, var att under 1800-talet “passerades” indianerna
dvs. dven quechuaindianerna av mestiserna pa den sociala sambhillsste-
gen. Delvis pa grund av det stora och stiandigt 6kande antalet mestiser i
forhéllande till indianer i Peru. Men det berodde ocksa pa att mestisernas
funktion som hantverkare, lantarbetare, affarsinnehavare etc. i den breda
samhillsbasen blev alltmer betydelsefull for det peruanska samhillet (se
Wedin 97f, Morner 157ff, 181ff ).

Momer (1985:182f) tar upp forandringsaspekten i ett regionalt pers-
pektiv. Han askadliggor hur sociala rangordningen bland “graddan” i
Cuzco hade formerat sig i borjan pa 1900-talet. Den ekonomiska och po-
litiska eliten kunde da indelas i sex stycken grupperingar enligt foljande.

1. Godsagare - produktion av socker (Rom) och grodor
fran plantager i bergen.

2. Godsigare - boskapsuppfodning.

3. Godsdgare - produktion av majs och frukt.

4. Grosshandlare och forestandare for lokala agenturer,
som mestadels hade sin bas i Arequipas utldndska
handelshus.

S. Entrependrer inom industriniringen (textil och 61)

6. Hoga civila och militéra tjanstemén samt individuella
yrkeskategorier.
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Den peruanska elitens samhallsfalt hade nu blivit bredare och mer
varierat dn tidigare under den koloniala perioden. Indianerna befann sig
nu daremot langst ner i samhéllshierarkin. Momer (1985:181ff) tar upp
hur indianerna bla. som ett resultat av deras laga 16ner och rasférdomar
ansags som underldgsna alla Gvriga samhillsgrupper i Peru. Det existera-
de en kvasi-vetenskaplig peruansk rasdebatt i borjan pa 1900-talet och
Momer (1985:181) har med foljande uttalande fran en ansedd intellektu-
ell i datidens Peru: Indianen dr inte nu, inte heller kan han ndgonsin bli,
annat én en maskin.

Enligt Florencia E. Mallon (1992:36ff) ar Peru ett exempel pa ett la-
tinamerikanskt samhalle, dar staten -fran slutet av 1700-talet dnda in i
var nutid- aldrig lyckats inlemma sin indianbefolkning i den forenande
processen av mestizaje. Vilket ar lika med omvandlingen av indianerna
inien form av gemensam nationell medvetenhet som mestiser. I Mallons
analys far mestistillhorigheten ett mycket bredare register an den ur-
sprungliga definitionen “spanjor + indian”. Det handlar om att indianer-
na drinerar sig sjalva pa sin ursprungliga etniska identitet och dess kultu-
rella innehall, for att ta in sin nya historik samt nationella identitet som
mestiser.

Mestizaje blev med andra ord, inte nagot val fungerande verktyg av
nationell integration for centralmakten. Mallon (1992:40ff) visar hur den
indianska medvetenheten hela tiden 16pte som en stark parallell kraft i
det peruanska samhillet. Hon redogor dven for hur den peruanska natio-
nalstatens administration av det andinska hoglandet skottes av lokala
mellanhdnder sk. gamonales. Gamonales var ofta godsagare och lokala
handelsmin. De fungerade som regionala maktutovare och hade tillgang
till centralmaktens politiska maktmedel i utbyte mot deras lojalitet gente-
mot staten. Gamonales ingick alltsa i ett kontrollsystem gentemot de an-
dinska indianerna som gick via mellanhinder. Det ar viktigt att betona att
det i Peru aldrig skapades nagot fungerande centralt kontrollsystem, som
utgick fran en strategi av nationell integration av quechuaindianerna.

Systemet med gamonales, som lokala maktutdvare har bestatt in i
var modema nutid (se Paponnet-Cantat 1994) och det utgor en del av det
decentraliserade forfaringssatt for maktutovning som fortfarande existe-
rar i anderna. Ett system, som jag anser har sina rotter i de parallella livs-
viarldarna for den indianska respektive vita befolkningen. I detta synsatt
forlanger den vaxande skaran av mestiser bara avstandet mellan den in-
dianska och vita befolkningen i Peru. Mestiserna blir den formedlande
lanken mellan dessa bada livsvirldar (se Mallon 1992:36ff), dar den in-
dianska respektive den vita befolkningssfaren utgor varandras motpoler i
det perspektiv som utgar fran nationalstaten Peru.
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Jag redogor i detta kapitel for quechuaindianernas olika former av identi-
tetsuppfattning utifran huvudsakligen ett nationellt perspektiv. Jag askad-
liggor quechuaindianernas olika sociala, ekonomiska sk. spelplaner, samt
hur deras samhillsidentitet och position i det peruanska samhiillet varken
behover vara statisk eller permanent till sin karaktir.

Etnicitet som arv och livsstil.
Om vi ser pa quechuas utifran ett perspektiv av etnisk tillhorighet i
det peruanska sambhiillet sa finner vi f6ljande viktiga bestandsdelar.

egen konst och musik
egen spraklillborighet, inget eget shriftsprak

egen teknologi, en naturlig form av jordbruksproduktion.
BI a potatissorterna foljer de olika klimattypema, organiskt godsel

j——egen ckologisk nisch =

egen filosofi, kosmologi, uppfattning om
naturlagar, naturkrafter, liv och dod osv.

egen form av kollektiv arbetsgemenskap

ekonomisk fattigdom, social och ekonomisk marginalisering

(cevnacs)

Quechuaindianernas kulturelement,
figur 2. J. Cronebed 1995.

Om quechuas - som sliktskapsbaserad grupp - enbart skulle halla
sig inom figurens fdlt av etniska “kvaliteér” hamnar de i det fack som an-
tropologen Jonathan Friedman (1992:354f) bendmner traditionell etnici-
tet. Det dr en identitet som baseras pa medlemskap och arv. Det handlar
om slidktskapsbaserade strukturer med en stark kollektiv identitet dar
gruppens_gnskilda individer inte utgor kulturens “filosofiska centrum”. I
traditionell etnicitet utgar inte sjdlvdefinition fran individualitet.

Att stoppa in quechuas etniska identitet i en sa pass vildefinierad
behallare med etiketten kollektiv och sliktskapsbaserad kan vara frestan-
de, men det ar att gora det alltfor enkelt for sig.
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Friedman (1992:354ff) tar dven upp andra mojliga former av etnicitet.
I en av definitionerna visar han pa en skala, som striacker sig fran stark
till svag kuiturell identitet. I den starka formen har den enskilda medlem-
men sina kulturella egenskaper sa att siga “i blodet” enligt Friedmans
sdtt att uttrycka sig. Jag ser det som egenskaper och forhallningssatt, som
finns dar av den enkla anledningen att de upplevs som om de “alltid” har
existerat. Enligt Friedman kan denna etniska identitet i sin starkaste form
inga i konceptet ras eller biologiskt arv. I sin svagaste form kan den dir-
emot definieras som kulturell tillhdrighet eller tom. enbart som en livs-
stil. Nagot som inte nodvindigtvis behover harledas ur en langvarig tra-
dition.

Béda definitionerna, traditionell etnicitet och etnisk jdentitet utifrn
en identifikationsskala - stark till svag och vice versa - ar anvandbara for
att belysa quechuas etniska spektrum. Det forstnimnda i ett regionalt
perspektiv och det sistnimnda i ett mer nationellt. Quechuaindianerna ar
inte bara isolerade Oar i det peruanska samhillet dvs. att vara socialt-eko-
nomiskt marginaliserad dr inte alltid likvardigt med att vara socialt isole-
rad. Quechuas har bla.varit mycket aktiva deltagare i perus moderna pro-
cess av storskalig urbanisering.

Det ar ocksa viktigt att framhalla att quechuakulturen i sig sjalv inte
ar homogen. Det ir alltsa en decentraliserad struktur, regionalt oriente-
rad, men med gemensamma mojligheter till etnisk identifikation. Kort
sagt, man lever med gemensamma traditionella och kulturella namnare.

Trots ekonomisk fattigdom pga. sin position langst ner pa den natio-
nella samhillsstegen, har quechuas en stor kapacitet for egen dverlevnad.
Quechuaindianernas ekonomiska marginalisering har sina historiska rot-
ter i Limas och kustregionens 6kande ekonomiska dominans. 1800-talets
storskaliga export av naturgddsel "Guano-boomen”, 1900-talets gruv-
brytning och oljeutvinning, samt utvecklingen av en storskalig fiskeindu-
stri pa 1960-talet, var och ar naringsgrenar som har Lima som sitt ekono-
miska, administrativa centrum. Jag anser att sjilva processen av margi-
nalisering, ar en av de omstdndigheter som har bevarat de andinska que-
chuaindianernas formaga att forlita sig pa den egna kraften, for forsorj-
ning och dverlevnad. I quechuas fall ar tom. marginaliseringen en sam-
hillskraft som har bibehallit deras identitet och kollektiva sammanhall-
ning pa lokalplanet.
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Foto J. Cronehed 1981.
Fotografiet visar hur quechuabyns kvinnor har samlats for att planera uppforandet av
en medicin och hilsocentral. Den peruanska flaggan markerar att det ir ett betydelse-
fullt och viktigt méte, men hilsocentralens verklighet eller ej beror enbart pd bybornas
gemensamma anstringningar.

Vem dir indian, quechuaindian ?

Magnus Momer (1977:4) skriver:

En individ vars seder och bruk dtminstone delvis dr av forcolumbianskt
ursprung och som av sig sjalv och andra betraktas som indian.

Jag héller med med Momer, om att en indiandefinition bor utga fran
individer vars seder delvis ar av forcolumbianskt ursprung. Momers defi-
nition bygger ocksa pa 6msesidig identifikation och igenkdnnande. I "vi
och dem-perspektivet” skall bide indianen sjalv och av andra identifieras
som en indian. Forvisso ar forhallandet ”vi och dem” viktigt i manga for-
mer av identifikation, men for quechuaindianerna ar processen av sjalv-
identifiering nidgot mer komplicerad. Precis som jag tidigare i boken
namnde republicano (se sid. 23) som en mojlig andinsk quechuaidentitet,
finns det aven i modern tid olika alternativa identiteter. Sjilva ordet in-
dian dr i det peruanska samhillet ofta forknippat med ett negativt stigma.
Detta gor att en quechuaindian kan vilja att ldgga betoningen pé sin
identitet i ett annat spektra; exempelvis som campesino -bondetillhorig-
het, som indigena -ursprungsbefolkning, eller som enbart tillhorig kultu-

28



ren quechua dvs. att endast vara en quechua och darmed utelamna den
ofta negativa beteckningen indian. Det monster som vi far, 4r att den an-
dinska quechuaindianen befinner sig i ett ganska brett spektrum av alter-
nativa identitetsbendamningar. Detta spektrum av alternativa identiteter
anvinder jag mig av i boken bla. for att den skall bli sprakligt varierad,
men ocksa for att de samhilleliga lrafter som utovar ett regionalt infly-
tande pa quechuas dessutom ofta inbegriper andra grupperingar inom
samma ekonomiska eller geografiska filt. Exempelvis benamningarma
andinska hoglandsindianer eller den andinska bondebefolkningen kan
dven omfatta aymardindianerna i Peru trots att de &r i klar minoritet i for-
hallande till quechuaindianerna. Pa samma grunder anvinder jag i ett na-
tionellt perspektiv ofta endast ordet indian, eftersom mycket av det som
galler for indianbefolkningen i Peru naturligtvis ocksa giller for que-
chuaindianerna.

Olika identitetsbeteckningar kan ha olika egenskaper och funktio-
ner for en quechua i det peruanska samhallet. Quechuas kan exempelvis
betona sitt indianska ursprung nar de havdar sin tillhorighet och ratt av
hivd, till sina traditionella landomraden. Bondetillhorigheten kan mar-
keras nar man kampar for battre villkor att bedriva jordbruk, battre moj-
lighet till utbildning etc. Med andra ord vi och dem-perspektivet i Mor-
ners indiandefinition &r fortfarande viktig, men en quechuaindian kan i
olika situationer vilja att befinna sig inom olika slag av vi-tillhrighet.
Jag anser dnda att beteckningen indian ar relevant att anvianda eftersom
den kan harledas till sdvial quechuaindianemas kulturella kontinuitet som
till deras specifikt indianska deltagande i det peruanska samhallet. I mina
Ogon ar det ej rattvisande att gora indiandefinitionen alltfor snav som i
Momers definition. Man gor inte heller quechuaindianerna rittvisa, ge-
nom att enbart hanfora dem till en begransad ekonomisk klasstillhorig-
het, som exempelvis andinska bonder.

Foljande tva definitioner ligger tillsammans i linje med mina tanke-

gangar kring benamningen quechuaindian. Den forsta hamtar Rudolfo
Stavenhagen (1970:237) frén Alfonso Casos version fran 1948 nar han
vill visa pa olika definitioner av begreppet indian. Den lyder enligt fol-
jande:
En indian dr en som kanner att han tillhor ett indianskt samhalle och et
indianskt samhdlle ar da ett som innehdller en dominerande andel av
icke-europeiska element. Det huvudsakliga sprdket dr indianskt. [ den
materiella och sjdlsliga kulturen finns ett stort antal indianska element.
Slutligen art det finns en social kdnsla av att vara ett isolerat samhalle
omgivet av andra samhdllen, att det gar att skilja fran vita och mestis-
byar.
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Stavenhagen (1970:238f) hanvisar ocksa till Wolf; art en analys som -
bara bestdr av kulturella faktorer dr en svag analys. Man mdste se in-
diansamhdillen, som kopplade till nationella institutioner och dven in-
kludera de som vander sig i nationell rikining.

Om vi summerar foregédende indiandefinitioner inklusive Momers,
sa finner vi att grainsena mellan indian och icke-indian genast blir mer
diffusa. Dessa diffusa grinsdragningar stimmer ganska vil 6verens med
quechuaindianens placering i det modema Peru. Savil pa individniva
som pa kulturell niva existerar ganska otydliga skiljelinjer. Jag anser det
mojligt att beskriva situationen - om vi undantar den sk. vita overklassen
- som att grainserna mellan quechuas och mestiser teoretiskt sett ar opp-
na. En indian har mojlighet att avsidga sig yttre attribut, ldra sig spanska
och uppga i populationen av mestiser. Den som ser alltfor indiansk ut har
dock svarare att passera gransen. En mestis kan ocksa aterga till sitt in-
dianska ursprung vilket i Peru ar ganska sillsynt. Att vara indian eller
mestis i Peru ar mycket en fraga om identifikation och om att deltaga i en
vasterlandsk eller indiansk livsstil. I ett sadant perspektiv kan inte grans-
ema mellan indian och icke-indian dvs. mestis, varken vara for snéva el-
ler definitiva.

Antropologen Skar (1981:74f) beskriver situationen:

Medlemskap i mestisgruppen kraver inte att man dr fodd i den. Den dr
oppen for alla, som vill ta till sig de kulturella sdrdrag som det innebdr.
Exempelvis att tala spanska, bdra skor osv.

Tidigare anforda indiandefinitioner birs huvudsakligen upp av en
kulturell och social dimension. Det utesluter inte att man dessutom kan
uppleva sina etniska och kulturella egenskaper, som nagot som finns i
blodet. Antropologen Peter Gose (1994:165) har med ett uttalande fran en
mestis, som identifierar sig sjdlv enligt foljande.

Vi har tva sorters blod som rinner i vara adror.
En sort ar indiansk , 6dmjuk och hért arbetande,
en annan sort ar spansk , hogdragen och lat.

Indian, mestis, svart eller vit.

Gose (1994:165ff) menar att man inte kan bortse fran att rasbegrepp
ingar i det andinska medvetandet och att det understodjer skapandet av
fasta former av identitet. Det handlar inte i Gose’s beskrivning av “ras”
utifran biologiskt givna grunder, som placerar in ménniskor i redan far-
digdefinierade biologiska fack. Det ingar snarare i en komplicerad pro-
cess av sjdlvidentifiering dar man upplever sig som mer eller mindre in-
dian eller mestis.
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Rasbegrepp ir dock inte nagot exklusivt for enbart den andinska be-
folkningen utan den bygger pa en medvetenhet, som birs upp av de fle-
sta peruaner. Uppdelningen i indianer, mestiser och vita ar allman kun-
skap. Man kinner ocksa till inom vilket spektrum som uppdelningen ex-
isterar. Historikern Ake Wedin (1992:90) askadliggér enkelt grunderna
enligt foljande;
mestiser (vit+indian) , mulatter (vit+neger) , zambos (indian+neger).

I Peru finns dessutom en grupp som kallas chinos, som harstammar fran
kinesiska kontraktsarbetare.

I det moderna Peru ar grupperingarna inte alls lika tydliga och av-
gransade. Mestiserna har blivit en mycket bred samhallsgrupp dar intra-
desbiljetten har blivit att tillagna sig mestisernas sprakliga och sociala
egenskaper. Aven identitet och yttre attribut maste forandras. Under ti-
den star man endast upptagen pa “vintlistan” till mestistillhorighet. Det
gér att kdanna igen Skars resonemang tidigare i boken.

For den enskilda individen ar geografisk tillhorighet, identitet, samt
ekonomiska och sociala faktorer viktiga nar hon ska placeras in i den pe-
ruanska samhallspyramiden. Det hindrar inte att dessa faktorer kan sam-
existera med stereotypa uppfattningar som baseras pa olika gruppers for-
modade egenskaper. Vita -blancos- kan ses som rika, hogmodiga och la-
ta. Indianen -el indio- karaktiriseras ofta som tystlaten och hart arbetan-
de. Zambos kan ibland definieras som “redskap” for den vita mannens
vilja. Det dr en uppfattning som hirleds dnda tillbaks till slaveriet.

Antropologen Susan Lobo (1982:20f) konstaterar att perus svarta
befolkning mestadels bor i kuststiderna och foljaktligen ser sig sjdlva
utifran en identitet som stadsminniskor. Hon skriver -dock utan att vilja
generalisera- att relationerna mellan den svarta och den inflyttade andin-
ska hoglandsbefolkningen i hennes undersokningsomrade karaktarisera-
des av forsiktig distans. Lobo (1982:20) har med en ironisk ramsa:

La peor cosa que le puede ocurrir
es que un cholo tenga mando,

un negro tenga plata,

y un blanco sea pobre.

Det virsta som kan hdnda
ar ndr indianen blir chef
den svarte far pengar
och den vite blir fattig.
cholo star hir i betydelsen indian
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Under en kort tid 1981 vistades jag och en vin -Per Lidén- i en
barriada dvs. en slumforort till Lima. Vi noterade att det fanns en allman
uppfattning bland de andinska immigranterna, att de som kom fran berg-
en kimpade mycket mer mot myndigheterna for att fa till stind forbatt-
ringar an den infodda kustbefolkningen mao. man sag sig som mer initia-
tivieraftiga an kustbefolkningen.

Antropologen Poole (1994:16f) visar pad grunderna for en antago-
nism mellan Lima och hoglandernas befolkning. Lima var ur spansk syn-
vinkel ett centrum for “civilisation” och andemna for “barbari”.

Lima blev ocksa ett centrum for perus mestiser. Den modema for-
men av antagonism -mellan mestis och indian- bygger pa att social integ-
rering i Peru utgar fran en dominant hierarkisk modell och inte fran en
kompletterande bestdende av kulturellt mangfald. Indianen ar socialt sett
underordnad mestisen. Skar (1981:77) uttrycker det enligt foljande, vilket
jag tycker ar viktigt:

Fortfarande dr det ingen maojlighet till social rorlighet for indianer - som
indianer - bara for indianer som blir mestiser.

Ur andinskt quechua-perspektiv kan den peruanska klasspyramiden
se ut enligt foljande;

VIT

Blancos vit
Over-

klass

Liten | L
/ medelklass estisos
/ Arbetare ¢ T
- Andinsk
v Bander X v INDIAN

Quechuas klasspyramid i Peru,
figur 3. J. Cronehed 1995.

Pyramiden bestar av tre former av tillhorighet; klass, grupp, och
identifikation. Den andinska befolkningen i Peru klassificeras ofta som
bonder. Klassifikationen utgar fran deras traditionella livsstil dar odling
och jordbruk ar den existensiella grunden. Nar en quechua flyttar till
Lima ar det inte mojligt att leva utifran traditionella villkor. Han borjar
ldra sig eller forbattra sin spanska, anammar stadens livsstil och levnads-
villkor mao. han har hamnat pa “vantlistan” till mestistillhorighet. For-
flyttningen mojliggors dock forst efter en ganska komplicerad process.
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Det handlar om att se sig sjdlv annorlunda men ocksa att omgivningen
identifierar forandringens resultat. Resultatet kan vara lika med ” intra-
desbiljetten” in i mestisgruppen, men det innebar vanligtvis bara en fort-
satt placering langt ner pa samhillsstegen.

Cholo, quechuaindianens sociala forflyttning.

Det finns ocksa en mellanliggande grupp, cholo, som befinner sig
mellan indian och mestis. Cholo kan i Lima anvindas som ett skillsord,
”Cholo de mierda” -féorbannade Cholo- ar synonymt med indian.

Enligt Skar (1981:75) ar cholo ett begrepp som anvinds for forsta
generationen indianer, som bara delvis transformerats in i mestistillho-
righeteten. En cholo har alltsa bara till en del lamnat sin indianska tillho-
righet och kan darfor ses som en kulturell mellanhand. Att fullfolja for-
flyttningen till mestis tar oftast en eller tva generationer i ansprak. En fi-
gur som grafiskt skall illustrera quechuaindianens mojligheter till for-
flyttning inom olika samhallsgrupper kan se ut enligt f6ljande:

a MESTIS

INDIAN

Quechuas sociala forflyttning,
figur 4. J. Cronehed 1995

Med figuren vill jag visa hur cholo kan definieras som ett tillstaind
av savil social forflyttning som utanforskap gentemot grupperna indian
och mestis. Pilen markerar att tillhorigheten mestis anses vara hogre upp
pa den peruanska sambhillsstegen 4n indian.

Antropologen Robin Shoemaker (1981:155ff) analyserar begreppet
cholo i ett regionalt avgransat perspektiv. Han upplever hur indian och
cholo relationen ar fylld av spanningar mycket beroende av dess inkon-
sekvens mao. cholo ir en samhillsposition ddar man markerar ett avstand
till sin forna indianska identitet, samt de komponenter som ger uttryck
for indiansk tillhorighet. En cholo ar pa viag mot nagot nytt dvs. en ny
tillvaro som mer bars upp av visterlandska samhillselement @n indianska
och traditionella.
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I Shoemakers regionala studie ar vigen till ndgot nytt frivillig dvs. °
den enskilda individen forsoker pa eget initiativ komma en bit hogre upp
i den peruanska sambhillshierarkin. Shoemaker (1981:157f) kopplar sam-
man cholos med olika yrkesidentiteter, exempelvis handelsmén, hant-
verkare och lastbilsforare. Han ser dem som en lidnk i den kedja som ex-
ploaterar indianbefolkningen och Shoemaker exemplifierar; hur regio-
nens lastbilsforare, som mestadels ar cholos koper och siljer olika grodor
som indianerna producerar. De maste kopa in produkterna till lagsta moj-
liga pris for att ga med vinst. En lastbilsforare gjorde f6ljande uttalande:

Det enda sittet som jag kan ga med vinst ar ge-
nom att exploatera indianen virre dn vad jag sjdlv
blir exploaterad av stadens kopman.

(Shoemaker 1981:158)

Granserna mellan cholos och indian ar ganska flytande. Det dr mgj-
ligt att bade ha ett mer modemnt yrke och en indiansk identitet. Pa det in-
dividuella planet ar cholo ett tillstind av en slags framlingskap till den
ursprungliga identiteten och Gvergéangen till cholo bygger inte alltid pa
frivillighet. Begreppet cholo har dessutom inte samma inneboérd i hela
Peru. I Lima anvinds ordet cholo ofta som ett nivareglerande uttryck.
Det anvinds for att markera att nagon befinner sig under dig och i Lima
anvinds det mest av vita och mestiser. Antropologen Lobo (1982:20) har
dven med en annan ramsa fran ett av Limas ytteromraden:

Tus ojos son luceros

tu boca es un corral

por eso, bajaste del cielo
cholo, bruto y animal

Dina 6gon ér stjarmor

din mun 4r ett staket

dérfor kom du ner frin himlen
cholo, ditt dumma djur

For att bibehalla rytmen pa ramsan har jag gjort en ganska fri 6ver-
sattning. Ordet corral betyder inhagnad och cholo, bruto y animal kan
ocksa Oversittas till; cholo, brutal och djurisk.

Jag tycker att ramsan pé ett bra sitt illustrerar Limas och mestiser-
nas ambivalens gentemot den andinska inflyttningen till Lima. “Mierda
cholo” blir synonymt med indian.“Cholito” ar ocksa ett vanligt uttryck i
Lima. Det kan anvandas milt tillrattavisande eller for att uttrycka karlek
till sitt eget barn. Betydelsen blir “lilla indian, lilla barn”. Det som &r
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viktigt 4r att inget av uttrycken visar pa ett jambordigt forhéllande for in-
dianermna gentemot Limas breda skara av mestiser.

Cholificacion.

Sociologen Quijano (1980:30,80ff) anvander begreppet cholifica-
cion av den indianska virlden. cholificacién bygger pa att det finns en
dominerande kultur, som utovar ett tryck pa en annan kulturgrupp. Vid
overgéangen fran den indianska virlden till den urbana och industrialise-
rade sker ytterligare en form av marginalisering. Indianen blir en cholo
och hinvisas till stadens ytteromraden samt de arbeten som har lagst sta-
tus i det peruanska samhillet. Cholon svarar enligt Quijano upp till indu-
stri och servicesektorns behov av arbetskraft, men det ar inte enbart en
process av anpassning. Landsbygdens immigranter paverkar dven den
sociala strukturen i stiderna. cholificacion blir i Quijanos 6gon den pe-
ruanska Overgangen till ett mer modernt klassamhille.

I Quijanos analys (1980:24ff, 51ff) ar el cholo symptom pa den kul-
turella konflikten i Peru. Konflikten mellan den vita och indianska virl-
den. Det handlar om konflikten mellan en industriell kultur och en forin-
dustriell. De existerar sida vid sida, men inte utan stridigheter. Nar dessa
olika poler mots skapas nya strukturer, men dessa ar instabila. Det pe-
ruanska samhallet ar format efter ett system dar de spansksprakiga kul-
turbararna har en socialt fordelaktigare position jamfort med de andinska
och indianska. Den kulturgrupp som utsitts for dominans blir klienter till
den dominerande kulturen och deras formaga att fungera som egna sjalv-
stindiga kulturbdrare minskar. Den dominerande gruppen skriver alltid
sin egen historia och slapper aldrig in nagra andra én sig sjilva i den sek-
tor, som kan utdva dominans.

Det ir alltsa enbart individer inom sektorn av dominans som till-
ats fa de kunskaps- och idémissiga medel som behovs for att kunna
praktisera makt over andra grupper i samhillet. Quijano (1980: 26) hav-
dar vilket jag tycker dr viktigt att ur denna situation framvéxer det ocksa
en idémassig struktur av antagonism vidnd mot den grupp som dominerar
och som jag ser det, ar det aterigen mojligt att tala om skilda kulturvarl-
dar i Peru och att det mellan dessa viarldar pagar en aktiv tolkning.
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Foto J. Cronehed 1981.

Fotografiet forestiller tvé jarnvigsanstillda pé centralstationen i Lima. Bilden
askédliggor ocksa en relation, som visar hur mestisen till vinster har makt 6ver cholon
dvs. indianen till hoger. Mestisen 4r tjinsteman, indianen kroppsarbetare. Manuellt
kroppsarbete klassificeras i Peru som mycket underlidgset administrativt, byrékratiskt
arbete. Det vi ser pé bilden &r tva representanter for tva av det peruanska sambhillets
skilda livsvirldar med skilda livsvillkor dvs. mestis kontra indian. Indianens 16n ar
nastan alltid pa existensminimum, mao. en tillvaro utan stérre ekonomiska resurser
dir tex. sjukdom dr lika med arbetsloshet, fattigsjukhus och en vard utan storre resur-
ser

Jag kan halla med Quijano (1980:24ff) om att den dominerande grup-
pen i ett samhille séllan godvilligt sldpper in andra grupperingar i sin do-
minans, men det dr ocksa viktigt att betona utbytet och kommunikatio-
nen mellan dessa “skilda” varldar. Quechuas ir inte enbart sociala och
ekonomiska offer i det peruanska samhillet. Quechuaindianerna befinner
sig i standig utveckling och resultatet blir kanske nagot helt annat an att
bli inlemmade i ett industrialiserat modernt klassamhille. Jag upplever
det som att Quijano (1980) arbetar utifrin traditionella centrum kontra
periferiteorier, dar vistvirlden -centrum- exploaterar tredje vérlden -peri-
ferin. Den globala strukturen avspeglas da ocksa lokalt.

Lima och kustregionen blir ett lokalt centrum, som exploaterar det
ovriga perus resurser. De manskliga offren i denna process blir bland an-
nat quechuaindianerna, eftersom de tvingas in i ytterligare marginalise-
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ring. Quechuas blir cholos i Lima och i kustregionerna nar de flyttar dit.
cholificacién ar symptom pa en kapitalistisk process enligt Quijano.

Sjalv anser jag att det ar viktigt att betona att bdde quechuaindianer
och cholos i modemn tid ar ganska aktiva deltagare i den kapitalistiska
processen. Shoemaker (1981:157) visar hur cholos koper upp jordbruks-
produkter av quechuaindianer och sedan transporterar varorna vidare till
stadema.

I hoglandemna finns det quechuabyar, som har specialiserat sig pa
olika former av hantverk, exempelvis vavning och silversmide. Produk-
terna kops upp och siljs sedan vidare, ofta inom turistndringen. Lokala
marknader dr ocksa betydelsefulla for att fa avsattning for jordbruks och
hantverksprodukter. Det ger kontanter till bla. utsade, redskap, viaster-
landska produkter mm. En av mina informatorer -Rosa- sade spontant;
“alla gatans affarer -i Cuzco- gors pa quechua” dvs. handeln med dag-
ligvaror i Cuzco handhas till stor del av quechuaindianer.

Stidernas informella spelplaner.

En annan viktig ekonomisk och social spelplan for quechuas i Lima
ar den informella sektorn dvs. den svarta marknaden av varor och tjans-
ter. Ekonomen Hemando de Soto (1989:5ff) malar upp en bild av det mo-
derna Peru som ett byrakratiskt, korrupt samhille dar den offentliga och
formella sektorn inte kan mota grundlaggande samhilleliga behov som
vagar, transporter, el, vatten, avlopp etc. Ett samhille som tom. har forlo-
rat formagan att uppratthalla “lag och ordning”. I de Sotos neoliberala
perspektiv blir Lima och de storre staderna en djungel for de anpass-
ningsbara och initiativrika. Det gér dock inte att 6verleva enbart av egen
kraft, slakt och vanner samt personliga kontakter tar vid dar samhallet
inte langre racker till.

Enligt de Soto (1989:12f) arbetar néstan halften av perus ekonomiskt
aktiva befolkning inom den informella sektorn och bidrar med motsva-
rande 40% av BNP. Limas ca. 90 000 gatuforsaljare forsorjer 6ver 300
000 slaktingar och anhoriga. Forsaljare inom den informella sektorn har
byggt upp 274 egna saluhallar i Lima, som dr varderade till 40 miljoner
US dollar. Mer dn 90% av Limas fordon for transporter tillhor den infor-
mella sektomn.

Hemando de Soto (1989) beskriver framvixten av en parallell ekono-
mi dar initiativiaraften och tillvaxten finns inom den svarta sektomn. Han
beror daremot ytterst sparsamt myntets baksida; organiserad brottslighet,
brottssyndikat, gatubarn, narkotikahandel etc.
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Nir quechuaindianerna flyttar till kustregionens storstader ar det
vanligtvis ocksa en forflyttning fran den formella sektorn av sambhillet in
i den informella. Den distribuerar inte allmin vilfard, men oftast dver-
levnad om @n med mycket sma marginaler. En del immigranter kan dven
se framtida mojligheter till forbattrade levnadsvillkor.

Jag har nu forsokt att identifiera quechuas i det moderna Peru. Jag
har velat visa att quechuaindianerna inte bara befinner sig i statiska och
permanenta positioner i det peruanska samhillet utan att det finns en
mingd av olika varianter. Aven inom de enskilda regionala gruppering-
arna existerar det naturligtvis stora sociala och ekonomiska skillnader.
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3. _Nationell integration, modernisering och identitet.

Jag presenterar i detta kapitel nationella utvecklingsstrategier, som har
forsokt att inlemma perus olika sociala och etniska grupperingar -dir-
ibland quechuaindianerna- i den nationella familjen”. Jag redogor for
den andinska vagen av inflyttning till huvudsakligen Lima och kustregio-
nen i modern tid. Hur quechuaindianerna kan uppleva sin situation nir
de efter inflyttningen till storstaden konfronteras med den nationella mo-
dell, som star for samhillsutveckling och modernisering enligt visterlind-
ska riktlinjer.

Nationella moderniseringsmetoder.

Statsvetaren Bourque och antropologen Warren (1991:179f) askad-
liggor nagra av de nationella utvecklings- och modemiseringsmetoder
som provats i Latinamerika. De skriver att tidigare modemiseringsteorier
hdavdade att industrialisering, urbanisering och kommersialisering av
jordbruket samt att dirmed 6deldagga landsbygdens bondestruktur, skulle
leda till ekonomisk utveckling. I dessa modeller var utveckling forknip-
pad med okad nationell integration, utvecklande av demokratiska institu-
tioner och en hogre levnadsstandard for en allt storre del av befolkning-
en. Utifrdn mitt synsitt bestod dessa utvecklingsstrategier av en form av
“tryck pa knappen och lat det sitta igang” filosofi. Vistvirldens vag till
utveckling och vilstand skulle vara allmangiltiga for resten av virlden.
Utvecklingsmodellen byggde pa sjalvregenerering dvs. modern industri-
alisering =_hogre levnadsstandard = vilfard = demokratisk utveckling =
nationell integration. Den stora bromsklossen for utveckling ansags vara
de underutvecklade lindernas foraldrade ekonomiska och sociala sam-
mansittning. I Latinamerika blev det ofta synonymt med landsbygden
och jordbruket dvs. dar quechuaindianerna har sin ursprungliga tillhorig-
het, men ocksa perus stora jordagare.

Bourque och Warren (1991:180) namner ocksa den traditionella be-
roendeskolans teorier, som hivdar att de ekonomiska beroenderelationer
som utvecklas mellan utvecklade och underutvecklade lander har samma
struktur inom landema. I Latinamerika ar det relationer av beroende mel-
lan urbana centrum och landsbygdens regionala samhillen. Ju hardare
band mellan urbana och rurala sektorer, desto storre beroende och under-
utveckling pa landsbygden. Det gér att kdnna igen Quijanos centrum -
periferi resonemang, som jag namnde tidigare i boken. Utveckling utif-
ran beroendeskolans stindpunkt ar att forsoka uppratthalla ett nationellt
oberoende gentemot den internationella marknaden.
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Den peruanska generalen Velascos “revolutionira” regim 1968 -
1975 ir intressant, eftersom den aktivt forsokte modernisera Peru utifran
en syntes av bade beroendeskolan och traditionella moderniseringsteo-
rier. Ekonomen och historikern Claes Brundenius (1972:190f) samman-
fattar regimens malsittning i fem punkter:
1.Transformera statsforvaltningens struktur sd

att den dynamiskt och effektivt kan genomfora
regeringens beslut.

2.Befrimja en hogre levnadsstandard for de
missgynnade samhillsskikten.

3.Forsvara nationens suverénitet och virdighet.

4.Moralisera landet pa alla dess nivder och
aterstdlla respekten for lag och ordning.

5.Befrimja enighet och harmoni mellan alla
medborgare for att pa sa sitt stirka det natio-
nella medvetandet.

Velascos regim forde under slutet av 1960- och borjan av 1970-ta-
let, en politik dar man forsokte havda nationellt oberoende bla. genom att
nationalisera banker och tung industri. Samtidigt ville man fa in utland-
ska investeringar for att bygga upp exportindustrin (se Brundenius
1972:195ff, Quijano 1971:37). Det var en politik som i sig sjdlv var en pa-
radox. Enligt Brundenius (1972:195ff) sa fungerade politiken enbart ge-
nom vil tilltagna kompensationer till de fd. industri och bankdgama.

Pa det regionala planet exproprierade regimen jordegendomar som
bla. omvandlades till kollektiva jordbrukskooperativ under statlig led-
ning. Inom kooperativen infordes arbetsvillkor som utgick fran hog-
landsindianernas -daribland quechuas- kollektiva form av arbetsgemen-
skap (se Brundenius 219ff).

Velascos regim forsokte alltsa integrera hoglandsindianerna i det
nationella utvecklingsprojektet. Aven fd. jordadgare vars egendomar hade
exproprierats skulle integreras in i den nationella moderniseringen. Qui-
jano (1971:52) beskriver hur skuldsedlar som jordagare fick i utbyte for
exproprieringen kunde omvandlas till industriaktier i statligt kontrollera-
de foretag. Quijano skriver vidare, att det atminstone skapade en formell
mojlighet for jordigarna att lata sig omvandlas till ett industriellt inriktat
borgerskap. Vi kan se hur Velascos regim forsokte integrera det peruan-
ska folket i ett nationellt utvecklingsprojekt samtidigt som man forsokte
forandra landsbygdens nistan feodala dgarstruktur dvs. uppdelningen i
godsdgare och lantarbetare. Strategin gick ut pa att fa bort landsbygdens
sa kallade bromsklossar for att sedan utifran en politik av nationellt obe-

40



roende trycka pa “moderniseringsknappen” och lata det ske... I prakti-
ken genomfordes aldrig projektet fullt ut och regimen lyckades heller
aldrig integrera perus alla grupperingar i det “nationella samforstandets”
utvecklingspolitik.

Jag tycker att Bourque och Warren pa ett ganska bra sitt summerar
olika teorier angaende utveckling och modernisering, som styrt nationel-
la utvecklingsstrategier i Peru fran 1950-talet och fram till var nutid. Det
har handlat om beroendeskolan och nationell protektionism for att forso-
ka bygga upp en egen och birkraftig industri eller att alternativt se Peru
som en integrerad del av vistvirldens ekonomiska struktur och att lata
dessa krafter verka under relativ stor frihet. Globalt vilstand skall da
ocksa till slut alstra regionalt vilstind for de lander som aktivt kan delta-
ga pa den internationella marknaden.

Bourque och Warren (1991:180) konstaterar i klartext att industria-
lisering och urbanisering har misslyckats att producera forvantade nivaer
av ekonomisk tillvaxt, politisk integration och stabilitet i Latinamerika.
Med detta som grund visar de pa modemna ekonomiska teoribildningar,
som hidvdar att nationella ekonomier i tredje virlden nu erfordrar interna-
tionellt kapital, ny teknologi och nya avancerade utbildningsprogram for
ekonomisk expansion. For att dessa behov skall kunna fyllas kommer de
berorda landerna att konfronteras med en forsvagad politisk autonomi, en
koncentration snarare dn en distribution av vilfard, samt en okad import
fran den industrialiserade och kapitalistiska varlden.

Modernisering; frdimling moter framling.

Pa det tankemissiga planet, kan vara inre bilder av modern sam-
hillsutveckling befinna sig i sjdlva 6vergangen mellan olika begreppspar
som ofta utgdr varandras polaritet; exempelvis traditionell/modem,
land/stad, profant/sekulariserat, kansla/rationalitet, det lokala kontra det
kosmopolitiska samhillet, familjeuppbundna relationer respektive mo-
dema kontraktsuppbundna relationer etc. Vi kan i ordparen indirekt finna
ett monster som antyder ett skeende av utveckling eller 6vergang till na-
got nytt och modemnt. Vi kan dven finna hur sjdlva orden trots deras mot-
satta innebord kan samexistera i en och samma nation dvs. i vart fall Pe-
ru. Johan Asplund (1991:53) skriver foljande: Det normala i en storstad
ar art framling moter framling; det normala i en smdstad eller by dr att
bekant moter bekant. Ar en smdstad eller en by tillréickligt smdstads- el-
ler byaktig kan det vara lika uppseendevdckande att dar stota pd en
framling som det dr att i en stor stad stota pd en god vdn eller en gam-
mal bekant.
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Citatet fran Asplund illustrerar enligt mina tankegangar hur modem
nationell utveckling paverkar samhillet i ett vardagligt mikroperspektiv.
I takt med okad urbanisering tillfors nya och mer individuellt anonyma
sk. sociala spelplaner i samhallet. I den andinska quechuabyn kinner alla
varandra, i storstaden daremot existerar utanfor bostadsomradet -redan i
bussen in till centrum- en 6kad individuell anonymitet. I mitt synsitt pa
modemitet dr det betydelsefullt att kunna se det traditionella i det moder-
na, men ocksa att teoretiskt kunna frigora respektive bestandsdelar fran
varandra. Den 6kade minskliga individualiseringen, rationella relationer,
stadstillvixt, global integration ar element som star for modern sambhiills-
utveckling i vart europeiska samhille. Samma element for samhillsut-
veckling existerar ocksa i Peru, dven om villkoren ar annorlunda. En vik-
tig skillnad ar dock att i vart visterlandska samhille ar modern utveck-
ling riktad mot det okdnda dvs. nagot som dnnu inte finns eller som man
bara kan skonja konturerna av. I Latinamerika -aven i Peru- star ofta mo-
dern utveckling i relation till den existerande moderna samhallsutveck-
lingen i vastviarlden. Den visterlandska samhillsutvecklingen kan da tja-
na som efterstravansvird forebild eller till vissa delar som ett avskrac-
kande exempel.

Urbanisering; livsvillkor forindras.

Under 1950-talet in i var nutid har industrialiseringen samt urbanise-
ringen av Lima och kustregionen hela tiden stegrats. Alltmer av den in-
hemska produktionen har forlagts till landets metropoler. Lima och la
costa (kustregionen) har darmed fétt en 6kad politisk, ekonomisk och so-
cial betydelse. Brundenius (1972:156) bendmner processen i beroende-
skolans anda for regional underutveckling. Brundenius (1972:156f) redo-
visar att under tiden 1955-67 6kade perus BNP med 2,2% per capita var-
je ar, men att det handlade om en ojamnt fordelad tillvaxt. Inkomsten per
capita till och med sjonk i la Sierra (anderna, hoglandet) under aren
1961-67 med 0,5% per ar. Detta trots att befolkningsokningen i la Sierra
hade avstannat pa grund av den 6kande emigrationen till Lima och la
costa omradet.

Gosta Wennerberg (1977:82) hanvisar till en studie av Dwyer fran
1975 nar han skriver att mellan aren 1945-65 okade antalet migranter till
Lima fran 25.000 till 80.000 arligen och svarade for mer 4n hilften av
stadens hela befolkningsokning. Tva tredjedelar av migranterna kom fran
mindre provinsstader vilket tyder pa en stegvis migration. Forr kom de
flesta fran kustomradenas oaser, men i modern tid ar alltfler andinska in-
dianer. Brundenius (1972:155) ger foljande siffervirden pa befolknings-
tillvixten i Lima och hamnfororten Callao; 1940 ca 604.000 invanare,
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1961 ca 1,6 miljoner och 1970 6ver 3 miljoner. I dag har Lima och
Callao-omradet nistan 7 miljoner invanare tillsammans.

For att mer konkret illustrera hur livsvillkoren kan vara for en ny-
inflyttad familj fran bergen in till Limas fororter, forflyttar vi oss nu till
en barriada (slumférort) viaster om Lima. Dar gjorde jag och Per Lidén
en studie under februari 1981.
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Cronehed 1981.

Foto J
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“Maria”dr 39 ar. I tre manader har hon bott hir tillsammans med
storre delen av sin familj dvs. sin man, fyra av sina yngre barn, samt
en vuxen dotter med tva egna barn. Huset som de bor i dr ungefar tju-
go kvadratmeter stort. Det dr byggt av bastmattor och pappkartonger.
Nar det blaser ryker sanden in. I ett horn stér ett litet fotogenkok, dar
lagar familjen sin mat. Toaletten finns utanfor i sanden och det sprids
mycket magsjukdomar, diarréer i omrddet. Marias vuxna dotter skul-
le egentligen bo i ett liknande hus vid sidan av sina fordldrars, men
an sé lange har hon inte haft rdd eftersom varje bambustolpe kostar
500 soles (7 kronor) och det gir 4t ca. femton stycken for att bygga
ett hus.

Familjen kommer ursprungligen frdn en bergsby ca. tio mil syd-
ost om Lima. I byn hade de tillgéng till en jordlott dir de bla. odlade
majs. De hade dven nigra far, hons och ankor. Familjens medlemmar
arbetade 4t dgaren till en hacienda och tjanade ungefir 2-300 soles
om dagen (3-4 kr.), mao. sé klarade de sig ganska bra enligt Maria.

1980 blev allt mycket simre. Det hade varit en liangre tids torka ,
byns vatten sinade, faren dog och priserna steg. Enligt Maria hade de
inte ldngre ndgon mojlighet att stanna kvar utan var tvungna att flytta
till Lima. Forsta natten i barriadan sov de pa sanden, nista dag in-
forskaffades bastmattor och huset borjade byggas. Maria siger att de
inte har fatt ndgon storre hjalp av de andra familjerna i omradet.

Marias man har inget fast arbete, istdllet fldtar han rep av bast
som han sedan siljer pd gatorna inne i Lima. Genom att silja rep far
han in ungefir 700 soles for tre dagars arbete. Maria arbetar med att
tvitta klader &t andra hushdll. Nar hon tvittar &t andra i barriadan tja-
nar hon 500 soles per dag, inne i Lima tjanar hon 1000 soles per dag.
For att hela familjen skall klara sig behover fa in ungefar 1500 soles
om dagen och ofta blir det bara ett mil mat om dagen. Basfodan ar
bonor och ris. Maria forsoker ge sina minsta barn pulvermjolk varje
morgon, market heter Gloria och det tillverkas av Nestlé.

Vanligtvis stiger familjens medlemmar upp tidigt i gryningen
och kommer i sdng forst vid elva eller tolvtiden pé kvillen. Nya kla-
der finns det inte resurser till och absolut inte till skoluniformer &t
alla barnen. Dirfor far bara ett av barnen g i skolan én s ldnge.

Maria sidger dnd4, att hon hoppas att familjen ska fa det battre,
lite i taget, att hennes man skall fa ett battre arbete, att de skall fa
mojlighet att bygga ett riktigt hus och att barnen inte skall bli sjuka...

Forutom sin vuxna dotter har Maria ytterligare tre dldre barn.
Dem har hon ldmnat kvar hos sina fordldrar i byn.
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Marias situation ar naturligtvis inte generellt gillande. I den barriada
som Per och jag vistades i var det mycket stora skillnader i levnadsstan-
dard. Jag anser dnda att det ar relevant att utifran ett konkret perspektiv
av “Overlevnad” askadliggora livsvillkor som sdkert galler for manga av
Limas immigranter, inte minst idag.

Det ar ocksa svart att finna ett allmangiltigt monster vad som galler
konsroller och dess forandring niar andinska familjer flyttar till Lima.
Personligen har jag erfarenhet -Peru 1981, dven Bolivia 1984- hur andin-
ska kvinnor efter inflyttningen till barriadan dvs. slumfororten, har orga-
niserat sig i kvinnogrupper for att ge varandra stod och finna nya vigar
till ekonomisk forsoérjning. De har pa sa sitt fatt en mycket stark still-
ning saval i slumkvarteren som i sina respektive familjer. En del dkten-
skap klarar inte av omstallningen till det nya livet i storstadens fororter
och ofta ar det mannen som Overger familjen. Enligt min erfarenhet ar
dock en vanligare utveckling for de nyinflyttade, att mannen och kvinnan
maste samarbeta for att trygga familjens fortsatta existens. Det ar ocksa
viktigt att betona att de andinska familjemedlemmarna vanligtvis ingar i
ett mycket storre slaktskaps eller bybaserat nitverk i slumfororterna och
att aven natverkets medlemmar samarbetar for att forbattra sina livs-
villkor.

Pa ett plan kan inflyttningen till barriadan ses som en slags frigorel-
seprocess for den andinska kvinnan. Hon kommer i kontakt med kvinnor
som inte svarar upp mot den form av kvinnlig underordning som harskar
i anderna. Hon kan ocksé uppleva att hennes ekonomiska bidrag via 16-
nearbete dr minst lika viktigt och ofta lika stort som mannens. Enligt mitt
synsitt ar det dock en frigorelse som fortfarande befinner sig inom en
ganska begrinsad kvinnlig sfar. Lonearbetet bestar ofta av typiska kvin-
nosysslor; exempelvis tvitthjilp eller hushallsarbete at andra och rikare
familjer.

Bourque och Warren (1991:188) visar aven hur det pa det nationella
planet i Peru, harskar en bild av kvinnlig underordning och sjalvfor-
sakelse via det "heliga moderskapets” ansvar gentemot ovriga familje-
medlemmar. Tankegangarna illustreras med hjilp av f6ljande samman-
fattning av texter ur peruanska skolbocker:

En moder kan inte vara en moder
utan att vara sjalvforsakande...
En moder ar syntesen av kirlek,
forsakelse och helighet...denna
varelse -modem- dr i texterna an-
sedd som en religios symbol,
som nagot gudomligt.
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Med hjilp av ett stort intervjumaterial har den peruanska forska-
ren Cecilia Blondet (1990:12ff) funnit att inflyttningen och den forsta ti-
den av etablering i Limas slum kraver kollektiva anstrangningar utover
de enskilda familjemedlemmarnas. Om man sedan far det ekonomiskt
battre i slumomradet avtar samarbetet familjerna emellan. Inom familjer-
na utvecklas samtidigt en alltmer individualiserad livsforing dvs. familje-
livet blir privat och dven kvinnorna far ett okat privat manoverutrymme.
Nir sedan tider av arbetsbrist och resursknapphet kommer tillbaka, ater-
upprittas de kollektiva grundemna for samarbete igen. I hennes konklu-
sion blir slumomradets familjeenheter likt en biologisk organism, som
dynamiskt later sig delas -privatiseras- eller gar samman -kollektiviseras-
alltefter den fysiska samhallskroppens ekonomiska forutsattningar.

Ekonomisk stagnation.

Det moderna Peru ir inte ldngre ett land av standigt accelererande
tillvixt om man undantar produktionen av kokablad och kanske den
svarta marknaden. Nar jag laser igenom Europa Publications (1993 och
1996) statistiska oversikt for arén 1988 till 1993 -grundad pa officiella
peruanska killor- ser jag att levnadsomkostnader ar nagot som har okat
markant. Vidare ser jag stagnation inom nastan samtliga produktions-
omraden . En markant nedgang finner jag inom den inhemska jordbruks-
produktionen dar produktionen av viktiga baslivsmedel som majs och
potatis nistan halverats. Dessa grodor utgor basen for quechuaindianer-
nas egen livsmedelsforsorjning.

Antropologen Poole och den peruanska historikern Reénique
(1992:19ff) uttrycker i klartext att Peru ar ett land vars ekonomi har kolla-
psat. Minimilonen 1989 var mindre @n en fjardedel av 1980 ars motsva-
righet. Under enbart 1989 var inflationen 6ver 3.000%. Hyperinflation
och minskad jordbruksproduktion, delvis beroende pa prisstopp pa in-
hemskt odlade grodor, har ytterligare forsimrat mojligheten till egen for-
sorjning i Peru. For manga av perus bonder 4r det inte langre 16nt att odla
for avsalu pa marknaden. Poole och Rénique (1992:23) redovisar siffror,
som visar hur gapet mellan fattiga och rika bara har okat i Peru. Mellan
1985 och 1989 fick 10% av de rikaste hushallen hela 30,5% av national-
inkomsten, medan 50% av de fattigaste hushallen bara fick del av 19,6%
under samma tidsperiod. Med andra ord, siffroma visar framfor allt hur
en oproportionerlig stor andel av perus fattigaste hushall bara kommer
upp till en mycket lag procent av nationalinkomsten. I praktiken betyder
det en tillvaro utan nagra storre ekonomiska levnadsmarginaler. I de av
militaren kontrollerade undantagszonerna pga. den peruanska gerillan
Sendero Luminosos vidpnade aktioner har den ekonomiska situationen
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kraftigt forsamrats. Manga andinska quechuabyar har 6vergivits for mas-
siv migration till Lima, Ica, Arequipa samt hoglandsstiderna Huancayo
och Ayacucho.

Maktens spegel.

I ett sprakligt perspektiv ar urbaniseringen i Peru en kraft som okar
antalet tvasprakiga indianer. Den ingar ocksa i den “cholificacion” som
Quijano (1980) redovisar i den studie jag tidigare anfort i boken. Jag an-
ser att man kan likna perus urbanisering vid en storskalig kulturell inte-
raktion mellan den vita urbana livsvirlden och den andinskt indianska
livsvirlden. Antropologen Montoya (1992:22ff) anviander sig av en spe-
gelmetafor for att med indianska 6gon och utifran individniva forklara
processen dvs. vad som hdnder nir indianen konfronteras, eller snarare
stdlls infor den nationella modellens vardenormer. Det dr mojligt att gra-
fiskt illustrera utgangslaget for hans tankegangar enligt foljande:

MAKTENS
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b W\
il 4
- /
—/// /
&Y F—
/

Det projicerade Jaget
fiktiva jaget Spegelmetaforen, figur 5. J. Cronehed 1995.

Montoyas speglingsprocess bygger pa att quechuaindianen projice-
rar en fiktiv bild av sig sjdlv via maktens spegel och det system av egen-
skaper hon tycker att den representerar. Indianen -jaget - kan darefter
studera projektionen av sig sjalv -det fiktiva jaget - for att se vad som
hander om hon placerar in sig sjalv i det system av normer, varderingar,
karaktdrsdrag etc. som maktens spegel foretrider. Processen av sjalv-
spegling bygger pa att quechuaindianen pa det imagindra planet tar till
sig ett nytt rollmonster och provar det for att se hur det tankta utfallet blir
dvs. om hon passar in i samhillet eller ej, om hon skall trdda in i den eta-
blerade samhillsmodellen eller ej. Maktens spegel ar lika med den sam-
hillsmodell som dominerar och Montoya (1992:22) utgér fran att den
dominerande modellen i Peru ar spansksprakig samt kolonial. Denna
livsvarld ar influerad av visterlandska varderingar samt 4r den virld som
hirskar och den far darfor ett positivt virde i maktens spegel.
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Naturligtvis finns det modeller utanfor maktens spegel som har ett
positivt viarde for perus indianbefolkning. Montoya forsoker bara sche-
matiskt askadliggora kulturmotets mekanismer. Vad som hiander nar in-
dianbefolkningen konfronteras med den peruanska och nationella model-
len. Eller om man sa vill: “ livet i den vita urbana virlden”.

Montoya (1992:22ff) liknar identitet vid ett ID-kort med fornamn,
efternamn och fotografi. [D-kortet behovs for att bli erkdnd som en per-
son i det storre nationella samhallet. Det ar en process som gar via maki-
ens spegel dvs. att bli erkdnd i den samhillsmodell som dominerar och
beslutar om hudfarg, kroppsstorlek och kulturell karakteristik. Makten
kan vara synlig, delvis dold eller helt osynlig. Modellen som dominerar i
Peru ar kolonial, vasterlandsk, att vara vit ar 6verhoghet, att vara bittre
och “renare”.

ar den samhallsmodell som domine-
rar
P

Maktens spegel
+ | -

finns ingen modell

véstérléndsk
modell for indianer
|
Y y
vita och mestiser blir blir ej erkanda eller
erkanda och accepterade
accepterade
|
 J Y
far identitet far ingen identitet via
& maktens spegel
gladjen att kanna sig 'l
_:gélhtllll mods med sig sorg, vrede
} mar daligt for att man
inte ar n6jd med sig sjalv
behdver forandra sig
iklader sig mask for fédrnekar modellen
attpassaini for att betona en
modellen annan identitet

Figur 6. Baserad pa& Montoyas egen figur
sid 23 i boken Al borde del naufragio Lima 1992
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Individen projicerar sig via maktens spegel. Om projektionen
stimmer 6verens och passar in i samhillsmodellen sé far individen sitt
ID-kort dvs. en slags yttre och dirmed ocksa inre behorighet att fa delta-
ga i den dominerande samhillsmodellen. En indian behover fordndra sig
for att passain och han kan da iklada sig en mask. Han kan dven forneka
modellen for att betona en annan identitet. Enligt Montoya (1992:24f) ar
alla perus etniska grupperingar utanfor nar de ser sig i maktens spegel.
Det giller alltsa daven quechuaindianerna. Deras hudfirg ar mork, deras
kultur 4r lantlig och bygger pa muntlig tradition. Quechuas ar kortvixta
och deras folkliga tradition befinner sig i en omodern epok. Deras span-
ska ar ndstan alltid med en tydlig brytning pa quechua och de betraktas
darfor som okunniga. Om vi utgar fran maktens spegel samt den vita
livsvirldens typifiering av quechuaindianen, kan vi se foljande polaritet
ndr vi stiller den vira vdrlden och quechuavirlden mot varandra.

vit «—» quechua
vasterlandsk, kolonial «——® andinsk, indian
urban, kustregionen<e———=> bergen, lantlig
ljus @ —— mork
hogvaxt«e——» kortvaxt
utveckling<¢——® underutveckling
modem<———® omodern
industri<¢——%> jordbruk
industriell produktion<«———#> hantverksproduktion o s v

Vit kontra Quechuaindian
figur 7, J. Cronebed 1995.

Quechuaindianernas identitetskris.

Montoya (1992:22ff) anvander spegelmetaforen for att beskriva nu-
tidens situation och identitetsutveckling i Peru. En del grupper ar ngjda
med bilden av sig sjédlva i spegeln medan andra tvingas bira olika former
av masker fOr att passa in i den bild som spegeln projicerar. Det handlar
med andra ord om att forandra identitet for att passa in i den nationella
modellen, men att forindra sin identitet och kanske hamna mellan tva
livsvirldar ar ingen enkel omstillning som kan ligga obearbetad. Mon-
toya (1992:15ff) illustrerar quechuaindianernas “identitetshris” pa indi-
vidniva med fyra intervjuer. Jag presenterar nu i oversittning fran span-
ska tva av dem. Text nr 1 4r fran ett samtal med en grundskollarare i pro-
vinsen San Roman 1986:
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Vem ir jag? Badda mina fordldrar var quechua. Min modersmjolk var que-
chua. Min farfar och farmor var arrendatorer hos en mestis. Denna mestis
drev oss som boskap. Han behandlade oss som sin privata egendom. Mina
forfaders O0gon var blinda fast de kunde se. De var dova fast de kunde hora
och stumma fast de kunde tala. Vi som ar av den nya generationen har ock-
s4 fotts till virlden, som r full av lidanden. Ar jag quechua eller 4r jag pe-
ruan? Vad &r det att vara quechua? Att var quechua innebdr foljande; att re-
spektera och hedra quechuas traditioner, att vara stolt dver att bdde lyckas
och misslyckas som quechua. Det handlar om att inte skdmmas over sin till-
horighet. Dessutom ir det att dta pa en tallrik av lera... Det dr att kli sig
med ullen frin vara djur, det 4r att dta vira egna matritter och att dansa
quechuas traditionella danser.

Det ar att tala Runa Simi (inkas benamning pa sitt eget sprak, betyder dver-
satt manniskornas sprdk) men inte for att visa oss exotiska for frimlingar,
utan for att det hér séttet att leva skapar for oss identitet som quechuas. Det
betyder hilsa for oss ur sdvil kroppslig som samhillelig synpunkt att vara
quechua.

Ar jag peruan? I verkligheten vet vi inte orsaken till att detta landomrade
heter Peru. Vi som numera bor i detta omrdde kommer inte bara fran ett och
samma ursprung. Det viktigaste dr att vi nu bor som barnen av bara en mor,
men med olika fader. Det betyder att vi strider med varandra, speciellt nar
vi vill klidttra uppfor samhillsstegen pd de svagas bekostnad. Jag dr person-
ligen quechua. Jag bor som en quechua, men min kirlek till det landomrade
som kallas Peru ir inte s stor, darfor att Peru dr de stora dgarnas egendom.
Det dr en forldning till de som har ekonomisk makt. Vi indianer deltar inte i
den virlden av Peru. Dirfor ar vi bortglomda som medlemmar av detta
landomréde.

Text nr 2 ar fran en intervju fran 1987 som som Montoya hade med
en ung quechuakvinna fodd i staden.

Kanske var min identitet i borjan, som bdde peruansk och quechuatalande,
inte sa tydlig. Jag arbetade och blev medborgare i det peruanska samhillet
och var inte intresserad. Jag var likgiltig och kunde inte forstd den konkreta
verkligheten i landet. Jag fick aldrig ndgon vigledning i skolan. Jag hade
heller aldrig ndgot intresse av att forstd verkligheten. Forst nir jag kom ut
pé arbetsmarkmnaden konfronterades jag med detta problem. For mig blev det
frustrerande. Jag kanske inte var medveten om problemet dirfor att jag dr
uppfostrad och uppvixt i en stad. Jag larde mig att alltid kritisera ménni-
skor, som kom frdn landsbygden. I skolan undervisade jag alltid eleverna i
att overtriffa sig sjalva, att bli ndgot mer, att gora karridr. Det var manni-
skor som kom frén landet till staden och jag stimulerade dem pé detta sitt
for att de inte skulle bli marginaliserade. De skulle uppnd samma niva som
alla andra.
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Jag gav dessa rad, jag spred kunskap, och utvecklade de attityder som
kom frin undervisningsministeriet (laroplanen). Jag forbjod dem att pra-
ta sitt hemsprék och lade ingen vikt eller virdering av andinsk kultur. Jag
forstod heller inte s& mycket av den. Jag hade bara utdvat en del av de
saker, som mina fordldrar tvingat mig att gbra, men utan att tinka efter
varfor. Bara under dessa sista &r har jag forsokt att forsta, eftersom jag
nu bor tillsammans med manga andra (quechuas) pé landsbygden. Nu far
jag vigledning av medvetna personer, som har utbildat sig pa universite-
tet. P4 s sitt borjar jag att uppnd medvetenhet om det som existerar i Pe-
ru, speciellt i Punodistriktet. Nu borjar jag bli stolt 6ver den andinska
kulturens rikedom.

Oversitming av Montoyas spanska originaltexter (Montoya 1992:15f£,17)

Négot som slar mig nar jag laser intervjuerna och Montoyas texter
ar hur sprakligt vackra, ndstan poetiska de ar. Kanske beror det pa att
muntlig dverforing dar mycket viktig for quechuaindianerna eftersom de
inte har nagot ursprungligt eget skriftsprak. Montoya (1992:18) skriver i
sin tolkning av samtalen att de visar pa en tydlig lokal identitet medan
nationell identitet inte alls visar sig. Meningen; min kdnsla for landet
Peru..... i text 1 maste forstas som att ta avstand fran det Peru, som &r
synonymt med kustregionen och med spanska som det dominerande
spraket. Det handlar om att ta avstand fran Limas centrala inflytande.
Enligt Montoya skapas individuell och kollektiv gldadje for quechuas en-
bart inom det lokala samhillet. Betydelsen av meningen; en moder, tva
fdder..... i text 1, visar det traumatiska i perus fodelse. Ett samhille, som
inte dr som en familj vars medlemmar har samma rittigheter.

Jag tycker att Montoyas sistnimnda intervju fran 1987 ar intres-
sant, eftersom det visar pa mojligheten att lara sig bli quechuaindian dvs.
kvinnan har bade en spansksprakig och en quechuatalande tillhorighet.
Fran att ha fornekat sitt ursprung som quechua boérjar hon alltmer betona
den delen av sin identitet. Hon sa att saga "aterinlar" den andinska kultu-
ren. I mina 6gon visar detta inte enbart pa disharmoni utan ocksa pa moj-
ligheten for en enskild person att harmonisera tva kulturella tillhorighe-
ter. Nagot som forvisso ar svart i dagens Peru eftersom den andinska kul-
turen inte betraktas som jambordig.

Kinslomdssigt medlemskap.

Monstret av andinsk identifikation mojliggor dven andra narman-
den. En av mina informatorer “Rosa”kom till Sverige for nagra ar sedan
av politiska skil. Hennes uppfattning av den andinska kulturen baseras

52



pa att hon ar quechua pa modersidan och att hon fram till 11-12 ars al-
dern vixte upp hos sin mormor som var bosatt i en by utanfér Cuzco.
Rosa berittar att hon ansags vara skicklig danserska och att hon darfor
fick upptrada pa flera stora andinska festivaler. Forst nar hon flyttade till
Lima med sin man som enbart ar spansktalande slutade hon att dansa of-
fentligt. Ett av skidlen var att Rosas bamn tyckte att det kandes genant att
ha en mamma i Lima som framtradde med quechuaindianernas traditio-
nella danser.

Flera ganger under vara samtal sager Rosa att hon hyser stor karlek
till quechuakulturen, att det ar dar hon har sin sjdlsliga grund. Jag uppfat-
tar det som att hennes tillhorighet i huvudsak ar kanslomassig eftersom
enbart hennes mormor levde som quechua i traditionell mening. Anda
maste hon av andra identifierats som quechuaindian nar hon deltog i an-
dinska festivaler. Jag tycker Rosa ar ett exempel pa hur man kan fardas
fran ganska nara centrum till periferi i kulturell tillhorighet, men att man
anda kan kidnna en form av kdnslomissig medlemskap.

Viven av sjalvidentifiering ar dock en mangfasetterad skapelse vil-
ket daven gor motsatsen mojlig, att fardas fran periferi till narmare cent-
rum i kulturell tillhorighet. Det som vi brukar kalla att soka sina rotter.
Montoya exemplifierar denna process utmarkt i intervjun med den unga
kvinnan som alltmer borjar bejaka den andinska delen av sin identitet.

Montoya (1992:33ff) skriver ocksa om den oundvikliga nodvandig-
heten att i framtiden kanske behova dela Peru efter dess olika minorite-
ter. Men som jag tolkar Montoya, sa foresprakar han danda ett samhalle
av kulturell mangfald och dar hittar jag en paradox i hans resonemang.
Jag tror att han utifran en vision av “lika varde” soker ett samhille av
kulturell méangfald dar alla dess medborgare ar nagorlunda jamstallda.
Det ar viktigt att veta att Montoya inte bara ar antropolog, han ar ocksa
ett sprakror for quechuaindianerna och han vill visa pa de krafter som
hotar att bli deras undergang.

?”Campesinostrategin’ och dess misslyckande.

Montoya ser den peruanska urbaniseringen och den sk. kulturkon-
frontationen med andinska 6gon. Jag ser ddaremot ocksa perus modernise-
ring och urbanisering, som en form av nationell integrationsstrategi, dven
om internationella krafter naturligtvis ar involverade. Det handlar for
quechuaindianen om att fa en nationell identitet genom att kunna spegla
sig i maktens spegel och dirmed bli positionsbestamd inom den peruan-
ska nationen. Dock inte som indian utan i sa fall som lantarbetare eller
bonde (campesino). Om vi ateranknyter till general Velascos regim, sa
mairktes denna strategi tydligt i den “revolutiondra regimens” jordre-

formslag 1969.
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Brundenius (1972:204) skriver foljande:
Den jordreform som militdren proklamerade den 24 juni 1969 pd el dia
del indio (indianens dag), senare omdopr till gl dia del campesino
(bondens dag) har sd gott som i hela virlden hdlsats som en vandpunkt i
perus ldnga historia av underutveckling och utsugning.

Brundenius (1972:213,215) tar ocksa upp sjilva inledningstexten pa
jordreformslagen:

1.Det ir den revolutionira regeringens huvudmalsittning
att hoja de minst privilegierade sektorernas levnadsstan-
dard och att genomfora ekonomiska, sociala och kulturel-
la strukturforandringar i samhallet.

2.Jordbruksstrukturen har lett till ojamlikhet och extrem
ordttvisapd landsbygden.

3.Alla sektorer av befolkningen har efterlyst en struktur-
fordndring av landets jordbruk.

4 Jordreformen bor avgjort bidra till att skapa en storre
marknad, samt att skapa fonder for en snabb industrialise-
ring. -

Jordbruksreformer och jordbrukets overskott skulle mao. utgora
grunden till nationellt styrda industrialiseringsprogram.

Sett ur antropologiskt perspektiv menar Skar (1981:75) att Velascos
dekret fran 1969 avskaffade termen indian i all form av offentlig doku-
mentation och ersatte ordet indian med bonde (campesino). Regeringen
hoppades att forstirka enigheten mellan indianerna och den lantbruksar-
betande befolkningen i Peru. Skar fortsatter med att hdnvisa till en studie
av John Strasma fran 1976, som skriver att dekretet verkar vara rege-
ringens Onskan att integrera den indianska populationen och forebygga
alla tendenser till separatistiska rorelser.

Skar (1981:75f) havdar att regeringens avsikt var att undvika det stig-
ma som fanns i ordet indian. Strategin fick dock motsatt effekt. Termen
indian bannlystes under forevindning att ordet campesino var mer vir-
digt, men termen campesino omvandlades till att bli synonymt med in-
dian. Icke andinska jordbrukare kallar sig konsekvent for agriculto-
res, vilket ar ungefar likvardigt med den svenska benamningen jordbru-
kare. Uppdelningen bibeholls fast med nya etiketter, campesinos och
agricultores.

Termen campesino blev alltsé ett synonymt ord for indian och dar-
med misslyckades forsoket att integrera indianerna i den nationella grup-
pen av spansktalande befolkning pa landsbygden.

Det som hinde enligt Skar (1981:76) var att “‘campesino-strategin
inte tog héansyn till etniska och kulturella sardrag hos olika indiangrup-
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per. Med termen campesino avpolletterades indianerna och hinvisades
som bonder till en marxistisk ekonomisk klasstillhorighet. Indianernas
kulturella sardrag betraktades som nagot oviktigt och inte onskvart.

Jag har nu gett exempel pa nationella integrationsstrategier, som
utgar fran Lima och kustregionerna. Hur savil modemisering, industria-
lisering, urbanisering och jordreformer paverkar den andinska quechua-
kulturen. Dessa krafter kan ses som bade integrerande och polariserande
dvs. hur strategier som skall forsoka skapa nationell “vikdnsla”och utgo-
ra grunden for den nationella smiltdegeln ofta verkar i motsatt riktning.
Villkoren for integration skapar for quechuas snarare nya grianser basera-
de pa bade klass och etnicitet. Quechuaindianerna dr vilkomna in i den
nationella modellen, men inte utifrdn sin indianska tillhorighet utan
bara som arbetare, bonder och gatuforsiljare langst ner pé den peruanska
samhillsstegen. Det kan darfor vara intressant att i nésta kapitel belysa
begreppet utbildning, eftersom det ofta sammankopplas med samhiills-
modemisering. I quechuaindianemnas fall ar det ocksa en form av mot-
strategi for att kunna hidvda deras egna intressen och rittigheter i det pe-
ruanska samhillet.
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4. Utbildning som ett kulturellt projekt.

I detta kapitel tar jag upp hur quechuaindianerna prioriterar utbildning
for att fa formell kunskap att hivda sina egna intressen i det peruanska
samhiillet. Jag visar ocksa hur det for quechuas existerar en myt om att
utbildning, kunskap ger tilltridde till den vita livsvirlden och en tillhorig-
het som mestis. Quechuaindianens vig till mestis kan bli en fird genom
”Frustrationens Maskineri”.

Statliga intentioner.

Utbildning kan fa vildigt olika innebord och funktion i ett samhille
beroende pa fran vem ambitionerna och strategierna utgar. Om utbild-
ning utgar fran ekonomisk och politisk dominans kan den ta formen av
en central kraft som forsoker paverka regionala grupperingar i onskad
riktning. Nationellt styrd utbildning kan vara etniskt forgérande. I ett an-
nat perspektiv kan utbildning och nationellt inriktad kunskap vara en am-
bition som utgér fran lokala etniska grupper. Det kan da bli ett medel for
att forsoka fa inflytande pa det omgivande nationella samhillet. I que-
chuaindianernas fall ar det ett nirmande, som bygger pa anpassning och
omvandling; att ta till sig kompetensen som det nationella utbildnings-
programmet ger for att sedan omvandla och anvidnda det i eget syfte.
Syftet stimmer dock inte alltid 6verens med perus politiska intentioner
ur nationell synvinkel.

Nar bada ovanstaende perspektiv sammanfors blir begreppet utbild-
ning ett “mynt” med tva olika sidor, ett nationellt toppstyrt och ett regio-
nalt decentraliserat. Om vi nu tittar pa den peruanska konstitutionen sa
star det bla. féljande:

El estado promueve la creacion de centros de educacion
donde la poblacion los requiera.

El estado garantiza la erradicacion del analfabetismo.
Asimismo fomenta la educacion bilingiie e intercultural, se-
gun las caracteristicas de cada zona.

Preserva las diversas manifestatciones culturales y lingiiis-
ticas del pais. Promueve la integracion nacional.
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Staten understodjer skapandet av utbildningscentra nar be-
folkningen har behov av detta.

Staten garanterar att utrota analfabetismen.

Likaledes att stimulera tvasprakig och interkulturell utbild-
ning, enligt varje regions karaktaristik.

Att bevara landets olika kulturella och sprakliga uttrycks-
sdtt. Att befrimja den nationella integrationen.

Utdrag fran kapitel nr. 2 artikel nr. 17
i den peruanska konstitutionen.

Nu ar i och for sig varje lands konstitution en form av idealiserad
verklighet, sa dven perus. Den formella ambitionen i perus konstitution
ar att varje region skall ha ritt att behalla sin sarart, men den nationella
ambivalensen markeras ocksa mycket tydligt. Jag anser att i texten blir
integration det primira, eftersom “kulturell sarart” aldrig far hota natio-
nell integration. Man kan anda skonja en visionar forhoppning om en
jamlik samexistens, nagot som dock inte kan ha sina rotter i perus sociala
och ekonomiska verklighet.

Bourque och Warren (1991:187) skriver i klartext att utbildning ar
en central process for nationell integration och modemisering. Den ger
las och skrivkunnighet, samt specialiserad kunskap for att kunna deltaga
1 den alltmer teknologiska och specialiserade varlden. Utbildning innebar
bade att man Gverflyttar virderingar och budskap genom undervisning-
ens struktur samt via larama som undervisar pa skolorna. Sjalva skolfor-
men visar ocksa pa gapet mellan den nationella undervisningsideologin
och regionala 6nskemal, behov.

I perus nationella utbildningsprogram ingar att lara sig spanska, att
lara sig den nationella historieskrivningen och att fostras in i den natio-
nella ideologin vilket ar en viktig del av skolgangen. I de statliga skolor-
na ar skoluniform obligatorisk, pojkarnas har klipps kort och delar av un-
dervisningen har tydliga likheter med militarernas dvs. man fostras pa ett
mycket auktoritart satt att dlska faderslandet” Peru. Skoldagen borjar
med den peruanska nationalhymnen och fortsitter med starka inslag av
militar disciplin och exercis.

57



Himno nacional del Peru

Somos libres seamos

lo siempre seamos lo siempre

Y antes niegues, sus luces, sus luces sus luces el sol
que faltemos al voto solemne

que la patria al eterno elevé

que faltemos al voyo solemne

que la patria al eterno elevo.

1. Largo tiempo el peruano oprimido
la ominosa cadena arrastré
condenado a una cruel servidumbre
largo tiempo, largo tiempo

largo tiempo en silencio gimié

mas apenas el grito sagrado

libertad en sus costas se 0y6

y al estruendo de rotas cadenas

la humillada cerviz levanté

cerviz levanté.

Vi ar fria, vi dr fria

vi dr alltid fria for alltid

innan du fornekar ditt ljus, solens ljus
vem héller inte det hogtidliga 16ftet
som fosterlandet gav till gud

vem héller inte det hogtidliga 16ftet
som fosterlandet gav till gud.

1. Under 14ng tid sldpade den fortryckte peruanen
den forhatliga kedjan

domd till grym tjdnstgoring

under 1ang tid, under 1dng tid

under 14ng tid, under tyst jaimmer

men s snart det heliga ropet hordes

frdn kusten och friheten

lyftes under de sonderslitna kedjornas din

den krdnkta nacken

lyftes nacken upp.

Den peruanska nationalsangen

Oversattning av J. Cronehed och J. Gomez 1995.
For att bibehalla innebord och rytm i texten

fick vi gora en ganska fri tolkning.
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Sa malande kan den nationella frigorelsen fran det spanska vildet
beskrivas och fosterlandet blir nagot som bara kan ifragasittas av hogre -
makter. Fran nationalsang och nationell integration till den peruanska ar-
mén ar steget inte sa langt dvs. den obligatoriska militartjanstgoringen
ingar ocksa i nationella utbildnings- och integrationsstrategier.

Nationell utbildning och quechuas egen andinska syntes.

Quijano (1981:104f) skriver att militdrutbildningen rymmer inslag
av extremt vald och att manga indianer darfor forsoker halla sig undan
den. Nir de till slut anda maste gora sin militartjanst forpassas de till for-
laggningar langt ifrin hemorten. Under militértjanstgoringen utbildas de
i manuella arbetsuppgifter tex. inom mekanik, samt l4r sig ldsa och skri-
va. Militirgarisonerna 4r ofta beldgna nira storre stider och pa permiss-
ionemna blir rekryterna familjara med stadslivet. De far mojlighet att kny-
ta personliga kontakter med stadens innevanare.

Nar militirtjanstgoringen ar slut efter tva ar har indianen inte lang-
re kvar sin ursprungliga tillhorighet. Han ar inte van vid den tillvaro han
hade innan och dessutom har han blivit praglad av soldatlivet. Hem-
komsten 4r en process av 6msesidig ateranpassning och enligt Quijano
(1981:105) hamnar ofta den som har gjort militdrtjansten utanfor sin ur-
sprungliga grupptillhorighet. Det finns ocksé en tendens att de som har
genomfort sin militartjanst dtervander till stiderna. Indianerna som viljer
att stanna kvar kanner att de har natt en hogre stillning @n de andra
gruppmedlemmarna. Det dr ofta indianer -quechuas- som fullgjort sin
militartjinstgoring, som ar ledande vid mobilisering av bonderdrelser.

Antropologen Escobar (1992:412ff) exemplifierar med hjalp av en
studie av Orin Starn fran 1992, hur en storskalig andinsk bondercrelse
vaxer fram. Hur olika foreteelser, som dels finns i haciendornas traditio-
nella bevakningspatruller och dels inom armén, omvandlas till en egen
andinsk syntes i rondas campesinas -bondernas bevakningspatruller-
dvs. patrullernas uppbyggnad bestar av en kulturell blandning som fu-
ngerar. Rondas campesinas blir bondernas egen sociala rorelse for att
skydda sina omraden fran kriminalitet och tjuvar. Starn redogor for hur
denna sociala rorelse alltmer far formen av en egen rattsskipande instans
for att avgora interna tvister. Rorelsen blir ett alternativ till savil statliga
rattsskipande instanser som till gerillans rattsskipning, mycket beroende
pa att rondas campesinas anvander mindre vald i sitt agerande.

Rondas campesinas ar alltsa en strategi for att sjalvstandigt kunna
sta utanfor savil statens som gerillans form av rattsskipning. Strategin
baseras pa kunskap, som till en del har inhamtats under den obligatoriska
militartjanstgoringen.
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I rondas campesinas har vi ett exempel pa hur statlig militar utbild-
ning och kunskap omvandlas i en andinsk social rorelse dir manga que-
chuabyar ar representerade. Utifran ett samtal i mars 1995 med Amanda
Romero, som ir representant for manniskorattsorganisationen ILSA i La-
tinamerika, sa 4r det svart att forutspa konsekvenserna nar rondas campe-
sinas forhoppningsvis inte langre behovs och nér dess medlemmar skall
aterga till sina vanliga civila liv.

Utbildning som ett kulturellt projekt.

Antropologen Degregori (1991:235ff) tar upp utbildningens roll i
det peruanska samhillet. Han kopplar dessutom sin analys till nutidens
politiska konflikt i Peru. Degregori utgar fran att det spanska star for det
harskande i Peru. Han visar hur den spanska dverhdgheten ar institutio-
naliserad i myter och ger ett mytologiskt exempel (Degregori 1991:236) ;
Mestiserna ar de yngsta av guds barn och foljaktligen de mest gynnade.
Gud gav dem gadvan att tala spanska och det ar ddrfor de kan gora vad
de vill.

I detta exempel blir mestisernas dominans sjalvklar. Att lara sig
spanska, att fa ta del av den spansksprakiga virldens kunskap blir en
strategi for att bryta de spansksprakiga mestisernas monopol i det pe-
ruanska samhillet. Degregori (1991:237) hanvisar till en formlig utbild-
ningsexplosion i Peru. 1960 fullféljde 19% av alla ungdomar mellan 18
och 25 ar sin gymnasieutbildning. 1980 var siffran 76 %. Staten har dock
inte haft resurser att mota den okade viljan till och behovet av utbildning.
Degregori havdar att den andinska befolkningen -daribland quechuain-
dianerna- i sin utbildningshunger soker verktyg for en demokratisk kamp
gentemot mestiser och lokala makthallare. Det handlar ocksa om att soka
sanningen, att utifran deras perspektiv kunna frigora sig fran strukturer
av 16gn och falskspel.

Ytterligare ett perspektiv pa andinsk utbildningshunger uttrycker
Billy Ehn och Orvar Lofgren (1982:113) enkelt enligt foljande:

Med minskade resurser tvingas mdnniskor gora prioriteringar och dessa
val “avslojar” kulturell rangordning pa annat sdtt dn tex. verbala attity-
der.

Om vi 6verfor ovanstaende resonemang till den andinska sociala
verkligheten, sé blir utbildning for quechuaindianerna en fraga om kultu-
rell prioritering. Utgangsldget ar dock inte enbart “minskade resurser”
utan snarare ett tillstind av en mer permanent brist pa resurser och fram-
forallt pa fordelningen av dessa. For den andinska befolkningen uttrycks
attityden till utbildning savil verbalt som i konkret handling.
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Degregori (1991:237f) betonar hur viktig utbildning ar for den an-
dinska befolkningen. Han hénvisar till en andinsk massmobilisering i
Ayacucho och Huanta 1969. Rorelsens malsittning var att aterinfora lag-
en om fri utbildning, som Velascos regim hade avskaffat. Bonder ocku-
perade staden Huanta och i Ayacucho var det demonstrationer mot for-
samrade utbildningsmdjligheter. Degregori (1991:237) illustrerar med
Aracelio Castillo’s intervjumaterial fran 1972 hur méanniskorna i rérelsen
upplevde situationen och exemplifierar bla med hur en bondeledare fran
Huanta beskrev de andinska bondemas -quechuaindianernas- situation:

Jamfort med forna tiders missforhallanden ar det helt klart en forbtt-
ring nu, men de behdver nigon som undervisar och leder dem. Det
kommer att ta sin tid att se om de pé denna vigen (via utbildning) kan
uppné utveckling och frigora sig sjilva frén slaveri, falskspel och for-
tryck. Om inte, s& kommer de att forbli fattiga och exploaterade.

En annan ledare sa till Castillo -1969- strax efter rorelsens upplosning :

Det var demonstrationer nar de ville stidnga vart universitet San Cristo-
bal de Huamanga. En del kritiserade universitetet for att det korrum-
perade goda kristna sjdlar, men de sig inte vad som holl pd att vakna
inom oss, kinslan att ldra sig ndgonting nytt, nigonting objektivt. De
tycker inte om detta, det ger dem ingen tillfredsstillelse, eftersom de
vill att vi skall fortsitta vara fortryckta.

Degregori (1991:238) skriver vidare, att traditionell makt inte enbart
ir baserad pa ett monopol av produktion utan ocksa pa ett monopol av
kunskap. Utbildning kan vara ett sitt att bryta bida monopolen. Utbild-
ning kan ses som en seger over fortryck och foljden av denna seger kan
innebira uppror gentemot samhallets dominerande grupperingar.

Massutbildning kan naturligtvis ske utan att bryta mot de ramar och
regler, som giller for den traditionella strukturen av makt i samhaillet.
Utbildning kan vara en process av integration in i radande maktstruktur
dvs. samma tankegangar, som jag anforde tidigare i boken. Degregori
(1991:238f) skriver utifran liknande tankegangar, att utbildning inte beho-
ver vara frigorande utan att den kan vara bade auktoritar och etniskt for-
gorande. Den traditionella samhillsstrukturen kan aterspeglas i relatio-
nen mestis-ldrare fran staden kontra student-campesino-indian fran
landsbygden. Degregori havdar att i viljan till utbildning och utveckling
hos den andinska befolkningen finns en onskan om en ny moralisk ord-
ning, att ge upp konsumtionen av alkohol, kokablad och cigarretter. Det
handlar ocksa om att finna en ledare som kan ge vigledning och askad-
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liggora hur man skall uppna det man onskar. Denna vigledning gér att fa
fran olika kristna sekter, men ocksa fran gerillan Sendero Luminoso.

Mpyten om utbildning och frustrationens maskineri.

I Degregoris analys dr myten om utbildning en frigorande kraft.
Myten skapar tvasprakighet och en nutida messiansk forestéllning om att
utbildning ar lika med ett yrke. Har man ett yrke sa dr man raddad och
framtiden ar tryggad. Myten om utbildning handlar ocksa om att fa till-
trade till den vita virlden och dess mojligheter. Rent grafiskt kan vi illu-
strera processen i foljande figur, som vi kan dopa till :

ildning f&

vita virlden uechuas livsvarld

projiceras av den vita varlden

utbildning
kunskap

myten om utbildning

Quechuas hamnar i peri - |,

ferin av den vita varlden.
Pratar inte sa bra spanska
svart att dolja sitt sprak-
liga ursprung.

Sprakligt stamplad.

Myten om utbildning
figur 8. J. Cronehed 1995

Figuren visar hur bilden av utbildning och kunskap ar en bild dvs.
en projektion som utgar fran den “vita virlden” i Peru. Nar quechuain-
dianema anammar projektionen som en strategi for att fa intrade och in-
flytande i det peruanska samhaillet hamnar de dnda bara i periferin eller
ett slags utanforskap gentemot den vita viarlden. Om vi nu aterknyter till
Montoyas tankegéangar tidigare i boken angaende makrens spegel, sa ar
det mojligt att ta pa sig en mask for att dolja sitt ursprung. Ju mindre in-
diansk man ser ut desto storre mdjlighet har man att klara sig i periferin
av den vita varlden. En annan strategi ar att soka alternativ, en form av
tredje vigens 16sning. Det som Degregori (1991:237) kallar att “soka san-
ningen”, att hitta en vig ur falskspel och dominans.

Utifran Montoyas och Degregoris tankegangar ar det mojligt att
utifran ett teoretiskt perspektiv forma en grafisk modell. Drivkraften ar
quechuas vilja att bryta mestisernas och den vita varldens, monopol pa
kunskap. Det handlar ocksa om quechuaindianernas férvintan om for-
andring och ett béttre liv, som ett slags drivmedel i maskineriet.
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Den grafiska modellens namn blir:

Manga passe-
rar denna
grans

Quechuaindian

Exempelvis att utbilda
sig till larare, men se-
dan inte kunna forsorja

sig.

Gymnasium, universitet,
inte manga passerar denna
grans, trots utbildning, so-
cial kamp s fungerar det
inte att n& mestis- tillhorig-
het.

Frustrationens maskineri
figur 8. J. Cronehed, C.A. Reyes 1995

Figuren askadliggor i sin grundform quechuaindianens vag eller sna-
rare sociala kamp for att na en tillhorighet som mestis. Den forsta grans-
en som maste overskridas ar den sprakliga dvs. quechuaindianen maste
lara sig det spanska spraket. Nasta grans ar att skaffa sig yrkeskunskap
eller en utbildning som ar gangbar pa det nationella planet. Slutligen
kravs det social kamp for att tillagna sig de yttre och inre egenskaper
som kravs for att kunna passera, samt identifieras som en peruansk mes-
tis. Paradoxen i “frustrationens maskineri” dr att quechuaindianen kan
forlora sin ursprungliga indianska identitet pa vagen och att malet inte
alltid uppfyller forvantningarna dvs. att exempelvis utbilda sig till larare
for att sedan upptiacka att man inte kan fa arbete eller forsorjning inom
sitt yrke. Med andra ord, vare sig quechuaindianen lyckas uppna en till-
horighet som mestis eller inte, kan frustrationen bli stor. Det peruanska
sambhillet kan inte langre svilja alla hogskoleutbildade. Méanga hogut-
bildade tvingas arbeta extra exempelvis som gatuforsaljare och forsorjer
sig dirmed inom den informella sektorn av samhillet.

Om vi fortsétter analysen utifran termen frustration, sa havdar Mon-
toya (1992:24ff) att indianbefolkningens stravan till forandring inom den
nationella strukturen inte fungerar. Han utgar fran sin modell, maktens
spegel och indianens behov att forsoka passa in i samhillsmodellen dvs.
det kan vara likvardigt med quechuaindianens forsok att na en tillvaro
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som mestis i “frustrationens maskineri”’. Montoya konstaterar att india-
nens sjalvuppfattning gentemot den nationella modellen blir negativ och
att den nationella modellen utsitter indianerna for etnisk diskriminering.

Montoya (1992:25) stiller foljande fraga utifran sitt perspektiv, som
ser quechuakulturen inifran :

Ar det mdjligt att leva med en negativ bild av sig sjélv?

Montoya (1992:25ff) havdar vidare; att kdanna skam for sig sjalv ska-
par bitterhet, hat och vrede, faktorer som i sin tur kan vandas till politiskt
och annat vald i samhillet. Han menar att analysen, fran ett perspektiv
inifran quechuakulturen och utifran individniva kriver psykologiska ele-
ment pa tva nivaer, dels en medveten och dels en omedveten. Pa den om-
edvetna nivan existerar den negativa bilden av “sig sjilv”’ som individ el-
ler som kollektiv medlem. Bilden produceras och stirks av en identitets-
utveckling som ar en medveten process. Det finns alltsa en medveten ni-
va, som inte vill ha diskriminering och marginalisering. Den medvetna
delen vill ha forindring men hat, sorg och vrede ackumuleras ockséa pa
en omedveten niva. Personen “exploderar” och vreden riktas mot alla
grupper inom samhaillet som har makt att fortrycka. Denna process ar
omedveten. Explosionen ar lika med vald, sedan skapar man en ny iden-
titet och att skapa en ny identitet ar en medveten process som kan fortga
under flera ar.

Enligt Montoya (1992:27) ar systemets paradox i maktens spegel att
exempelvis en quechuaindian som fornekas sin identitet, kan forstiarka en
ursprunglig eller en annan form av identitet dvs. hon kan vilja att for-
starka sin etniska identitet eller exempelvis soka sig en politisk, opposi-
tionell identitet. Denna process kan resultera i politisk konfrontation om
indianen forkastar den identitet hon far via den dominerande sambhills-
modellen dvs. maktens spegel. Montoya hivdar vidare utifran min tolk-
ning, att det ar en form av politisk handling att stdrka sin identitet som
indian, eftersom det innebar en konfrontation med makten. Konfrontatio-
nen handlar om att komma ur en omgivning av politisk dominans for att
fa en egen och sjalvstindig livssfir. Kortfattat sagt, det handlar om att fa
makt over sitt eget liv.

Jag har nu askadliggjort hur nationella utbildningsprogram kan leda
till uppkomsten av alternativa sociala rorelser. Den obligatoriska militar-
utbildningen har exempelvis varit en av drivkrafterna till bondernas egna
bevakningspatruller rondas campesinas i Peru. Utbildning for quechuas
har haft den dubbla funktionen att forsoka fa intrade i den “vita sfiren”
av det peruanska samhallet och i forlangningen dven att kunna utova in-
flytande pa nationell niva. “Utbildningsstrategin” som en fralsare dvs.
som en vig till ekonomisk och social trygghet fungerar inte alltid sa bra
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for quechuas. Det peruanska sambhallet kan inte langre svilja alla hogut-
bildade och frustrationen kan vara stor nar malet inte motsvarar forvin-
tningama. Manga quechuaindianer kidnner ocksa att de inte ryms inom
den samhillsmodell som dominerar i Peru dvs. den som Montoya be-
namner “maktens spegel”. Utbildning kan da i stdllet bli ett verksamt
medel for att forsoka paverka, forandra eller tom. storta den radande
samhallsstrukturen. Unga manniskor som inte kan kanalisera sina ambi-
tioner och sin kraft in i det etablerade samhallet soker sig nya vagar vil-
ket kan innebdra medlemskap i alternativa sociala rorelser eller organisa-
tioner. Ett av dessa alternativ kallas Sendero Luminoso och betyder den
lysande stigen.

Sendero definierade sig i borjan 1970-talet, som en sjdlvstandig gren
av Perus Kommunistiska Parti (PCP) med beteckningen PCP-SL. Sende-
ro etablerade sig sedan politiskt som en social rorelse pA Huamanga uni-
versitetet i Ayacucho (se Poole 1994:252, Degregori 1991:234,235). Under
1980 talet blev vapnade aktioner en allt viktigare del av Senderos verk-
samhet.
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S. Sendero Luminoso ; Den lysande stigen.

Peru har genomgatt och genomgar fortfarande -om &4n i mindre skala- en
inre vipnad konflikt. I detta kapitel askadliggors pa vilka grunder, och
hur enskilda individer -bla. quechuaindianer- kan lata sig inlemmas i den
peruanska gerillan Sendero Luminoso. Jag anfor dven en dialog mellan
Alberonis teoretiska definition av en social rorelse och Wieviorkas defini-
tion av en antimovement dvs. en social anti-rorelse. Jag linkar sedan detta
resonemang till den bild jag har av Sendero Luminosos utveckling fran so-
cial rorelse till antirorelse och fran frihetskimpande gerilla till en organi-
sation som alltmer anvinder sig av terror som medel.

Vigledning i alternativa sanningar.

Om vi aterknyter till Degregori (1991:237 ff) sa vill han visa pa
Sendero Luminosos framvixt utifran den andinska kulturens stravan till
utbildning, utveckling och sanningssokande. For att na sanningen kravs
véagledning utifran och darfor behovs det en ledare fran utsidan, som
skall visa vagen. Detta forklarar enligt Degregori varfor en utomstaende
karismatisk universitetsprofessor kunde bli ledare for Sendero. En lik-
nande onskan om att finna en ledande kraft, fann jag och Per Lidén 1981
nar vi intervjuade Oswaldo en fd. omradesorganisator for en barriada -
slumforort- till Lima. Han berattade foljande;

P3 den tiden (-70 talet) gick vi protestinarscher for att klaga pa rege-
ringen, men innan vi kom fram till Plaza de Armas dir regerings-
byggnaden ligger, s stoppades vi av militdren, som dven skt pé oss.
De niista tvd gdngerna kom vi dock fram till palatset och fick dven
prata med regeringen. Vi fick stod av Patria Roja (prokinesisk véns-
tergrupp), samt stoduttalanden frdn kyrkan i vara protester mot rege-
ringen. Regeringen arbetar pé en terroristlag, som dnnu inte ar fardig
och som skall forhindra folk att organisera sig, siger Oswaldo och
fortsitter; att kampandan och moralen har sjunkit i omradet... folket
mdste resa sig, idag ér vi alltfor oengagerade. Oswaldo tror att det
finns ett stort stod i hela landet och han sager; att vi kan resa oss,
men att det fattas ledare. Av de femton ledare, som fangslades 1977
sitter ndgra fortfarande i fangelse, nigra lever i exil...

Enligt Degregori (1991:239ff) har Sendero en moral som straffar
dryckenskap och falskhet, samt en lara -Marxism leninism- som sager sig
vara den enda vetenskapliga sanningen. Ordningen och lydnaden inom
organisationen ar strikt hierarkiskt uppbyggd, men genom att ansluta sig
till Sendero blir man delaktig i "sanningen”. Genom att bli delaktig i san-
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ningen dr det mojligt att passera fran botten till toppen pa den sociala py-
ramiden, att tillhdra de utvalda. Detta giller ocksa pyramiden av kun-
skap, att ga fran icke upplyst, oinitierad till upplyst och initierad. Detta
resonemang dr mojligt eftersom Degregori (1991:241f) dven beskriver
Senderos framvixt vid universiteten dar den andinska studenten blir del-
aktig av idéer, som kommer utifran. Dessa idéer kan handla om samhil-
lets forandring, men ar utan grund i konkret forandring dvs. de avspeglas
inte i det peruanska samhillets verklighet. Den andinska studenten dvs. i
vart fall quechuaindianen, hamnar bade positions- och idé-missigt utan-
for bade sina forildrars traditionella varldsaskadning och den vita urbana
virlden eftersom den inte erbjuder ett fullvardigt medborgarskap. Han
soker fran sin position i “ingen mans land” en livsvirld som kan ersitta
den han har forlorat. Sendero kan har vara ett alternativ for de unga och
rotlosa som soker ett nytt sammanhang att bli delaktiga i. Sendero kan
hjdlpa dem att se sanningen. Sett med mina 6gon har vi har en organisa-
tion som vill ha makt 6ver sina medlemmar, men som ocksa i religiosa
termer erbjuder frilsning, for dem som kan se “sanningen” pa ett ganska
likartat sitt. Det handlar med andra ord om att uppga i en social rorelse
eller organisation och detta skapar en ny form av identitet hos den enskil-
da individen.

Fran ”ingen mans land” till nagot nytt.

I Montoyas (1992:26) beskrivning av identitetsférandring paborjas
denna process forst efter en explosion av vald. I Degregoris (1991:41)
analys paborjas en ny identitetsutveckling fran “ingen mans land” och i
bada fallen foéregas processen av ett identitetsmassigt vakuum. Det dr
mdojligt att hdnvisa till den italienska sociologen Alberonis (1984:90ff)
teorier som visar hur en individ uppgar i en social rorelse. Uppgaendet
foregas av ett slags vakuum dar individen har slutat investera i samhil-
lets befintliga institutioner. Alberoni kallar detta tillstand for depressive
overload (depressiv o6verladdning) dvs. den 6verladdning av negativ en-
ergi den enskilda minniskan exempelvis kan kinna, nar samhillets mal
och viégar inte langre kan delas av henne. Denna kinsla leder till frustra-
tion nar den offentliga och privata samhillssfaren inte langre ger henne
nagon tillfredsstillelse. Hon befinner sig nu i Degregoris “ingen mans
land” och det ir ett tillstand av ambivalens eftersom det ocksa r ett till-
stand av utanforskap gentemot den radande strukturen. Den enskilda in-
dividen soker darfor nagot nytt som ar virt att investera i.
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Alberoni (1984:93ff) askadliggor processen utifran tre figurer. I den
forsta utgar han fran ett teoretiskt idealtillstand dar individen fortfarande
investerar och projicerar positivt laddad energi till eros vilket ar samhal-
lets radande struktur. Individen ar da ocksa sjalv fylld av positiv energi.
Den negativt laddade energin ar projicerad i aggression, som bestar av
de krafter som kan hindra individ och eros att vara fyllda av positiv ener-
gi. Rent konkret kan det i idealtillstindet vara krafter som kan omstorta
och forandra savil familjen som samhillets karaktar.

EROS AGGRESSION

institutionell energi hotande energi

Partner
familj
samhalisstruktur etc.

Figur 10, baserad pa original av
Alberoni 1984 s. 93

I det “teoretiska idealsambhillet” ar den positiva energin samlad i
samhillets institutionella fundament dvs. inom sociala tillhorigheter i fa-
milj, vardagsliv och samhallets basstruktur. Det 4r en stabil struktur dar
samhaillets medlemmar investerar i de befintliga institutionemna. I Peru
kan det renodlade andinska och quechuaindianska samhillet gller det ko-
loniala sa kallade “vita” samhillet var for sig representera detta idealtill-
stand i ett teoretiskt perspektiv, men i verkligheten konfronteras den an-
dinska och den vita vérldens strukturer med varandra. Enligt Montoya ar
detta for en quechuaindian “att spegla sig i maktens spegel” och att inte
passa in i den vita virldens samhéllsmodell -se figur 6 i boken. Det upp-
star da ett tillstind av ambivalens. Detta benamner Alberoni (1984:100)
depressive overload, men det finns ocksa tydliga paralleller med situatio-
nen i frustrationens maskineri i Peru.
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Depressive gver!
EROS AGGRESSION

institutionell energi hotande energi

e

INDIVID

Figur 11 baserad pa original av
Alberoni 1984 s. 100

I depressive overload ar den negativa energin fri och den ar inte
langre enbart projicerad till zonen av aggression. Individen som investe-
rar positiv energi i samhallets institutioner far negativ energi tillbaka. In-
dividen slutar darfor att investera i raidande samhallsstrukturer. For que-
chuaindianen kan det vara kampen for att na tillhorighet som mestis i den
vita virlden och att pa bekostnad av sin etniska identitet férsoka na en
hogre position pa den peruanska samhillsstegen som mestis, for att se-
dan uppticka att malet inte uppfyller forviantningama dvs. en quechuas
forhoppning om bittre livsvillkor kanske inte infrias utifran en fortsatt
lag klasstillhorighet som mestis. For en tid forsoker han kanske rensa det
tidigare objektet av investeringar (eros) genom att ta pa sig investerings-
objektets negativa energi, men skillnadema mellan positiva och negativa
objekt ar inte lingre sa klara i frustrationens maskineri. Inte heller for
den andinska studenten i ingen mans land. Ur detta tillstand som Albero-
ni kallar depressive overload fods nascent state dvs. en social rorelse -se
figur 12 nista sida. Vilket 4r nagot nytt och positivt att investera i. Den
nya rorelsen kan for den enskilda individen ses som ett forsok att utesluta
den negativa energi som skapar ambivalens (se Alberoni 1984:95ff).
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1d. EROS NASCENT STATE fd. AGGRESSION

Figur 12 baserad pé original av
Alberoni 1984 5. 103

Alberonis teori angadende nascent state, kan exempelvis utga fran
manniskor som tillsammans delar en liknande livssituation. De befinner
sig i ett socialt vakuum dar “raddnings- plankan” blir en ny rorelse att in-
vestera och ga upp i. I Peru var den nya rérelsen Sendero Luminoso dvs.
nir Sendero bildades och verkade under borjan 1970-talet kunde den
upplevas av anhidngarma som en sadan rorelse.

Nascent state ar en social rorelse som utgor ett alternativ till sam-
hillets befintliga institutioner, men den 4r ocksa i sitt teoretiska idealtill-
stand en slags kirleksforklaring diar medlemmarna befinner sig i en ge-
mensam sfar av positivtladdad energi (se Alberoni 1984:102 ff).

I verkligheten samexisterar dock nascent state med den gamla so-
ciala strukturen, eftersom de representerar tva idéer eller teorier som inte
behover sta i motsittning till varandra. Man kan ocksé siga att struktu-
rerna samexisterar via den sociala rorelsens medlemmar, eftersom de
befinner sig inom bada strukturerna. Detta skapar hos den enskilda med-
lemmen en kinsla av att befinna sig i en brytpunkt mellan den nya -for-
dnderliga- rorelsen och det omgivande -kontinuerliga.fasta- samhaillet.
Nascent state ger darfor i sig sjdlv ingen upplevelse av sikerhet, visshet.
Den ger istdllet upplevelser av motsattning eftersom separationen av
verklighet, det reella, kontra ovisshet -via det nya- inte fornekas utan
upplevs kinslomissigt fullt ut. Anda maste den sociala rorelsen befinna
sig inom samma sociala filt som det omgivande sambhillet eftersom bada
strukturerna forandras av varandra. Bada hiamtar niring fran varandra
och foder pa sa sitt savil sig sjdlva som den andre (Alberoni 1984:110 ff).
Det vi far i Alberonis teoretiska version, ar att en social rorelse maste
leva i interaktion och samspel med det omgivande samhillet for att Gver-
huvudtaget kunna existera.
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Sendero dr ocksa en del i ett storre sammanhang. Enligt Escobar
(1992:406f) kdnnetecknas utvecklingen i Latinamerika -efter andra .
varldskriget- av en antagonistisk samhallsinriktning inom manga olika
sociala grupperingar. Dir ingar exempelvis bondema, stidernas margi-
nella invanare, kvinnogrupper som kanner sig forbigangna av utveck-
lingen och indiankulturer etc. De utgor utvecklingsstrategiernas offer,
som nu deltar i olika former av protestrorelser. Denna kamp har enligt
Escobar tva viktiga skiljelinjer; dels en stor enighet mot imperialism och
oligarkier, dels kampen inom de egna intresseomradena. Naturligtvis var
Sendero ingen vanlig civil och obevipnad social rérelse, men jag tycker
inda Escobar pa ett bra sitt askadliggor den jordman som kan alstra r6-
relser typ Sendero Luminoso.

En social antirirelse.

Sendero vinder sig mot den vita, visterlindska och kapitalistiska
virlden. I Peru kopplas den varlden huvudsakligen till stiderma, Lima
och kustregionen, men Sendero har ocksa Gvergatt till att vara nagonting
mer 4n en “vanlig” social rorelse dvs. det som Alberoni benamner nas-
cent state. Det dr mojligt att beskriva Sendero Luminoso och dess ut-
veckling utifran savil ett socialt som mytologiskt perspektiv, genom att
ta upp sociologen Michel Wieviorkas (1987:5f) beskrivning av antimove-
ment dvs. en social antirorelse. Hans beskrivningen utgar fran att en van-
lig social rorelse har tre dimensioner; identitet, opposition, och_totalitet. I
en social antirorelse dndras dock ordningsfoljden till den motsatta ; tota-
litet, opposition och identitet. Slutligen genomgar dessa olika dimensio-
ner en fusion dar de sammansmiailter till en gemensam enhet. Wieviorka
definierar de tre dimensionemna enligt foljande :

Identitet , definierar aktorerna och manniskorna i vars namn ro-
relsens medlemmar talar. Rittvisa, moral och frihet dr nyckelord. Hon ta-
lar snarare om tillgivenhet och sympati for en viss grupp an ett verkligt
socialt medlemskap. Manniskorna hon talar for blir till slut bara en ima-
gindr konstruktion.

Opposition , definierar den sociala motstandaren som krigslysten.
Motsténdaren 4r inte lingre bara en rival om samma materiella och kul-
turella resurser utan snarare en verklig fiende. Bilden av fienden blir en
fusion av hela den fientliga omgivningen. Samhalle, lag, ordning kan ses
som kontrollerade av kapitalets och imperialismens krafter. Det kan ut-
vecklas till att alla som befinner sig utanfor rorelsen dr synonyma med
fienden. Aven inom organisationen kan fienden dvs. férridare utgéra ett
hot mot rorelsen. Inre utrensning ar ett satt att mota den inre fienden.
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Totalitet , dar det tidigare funnits en gemensam grund dar skillna-
der och motstridigheter har kunnat 16sas finns det nu bara ett behov av
att storta radande system. Det handlar inte langre om att leda samhallet i
rdtt riktning utan snarare om att rasera den radande samhillsordningen
och att i framtiden infora en ny. Principen rotalitet tar sig ofta uttryck i
en egen mytologi, som pa en imaginir niva kombinerar element som ar
ofdrenliga. I méanga fall blir raserandet av den gamla ordningen ett domi-
nerande inslag i antirorelsens mytologi.

Nir jag overfor begreppet antirorelse till Sendero Luminoso fin-
ner jag att det dr anviandbart. Senderos ledare Abimael Guzman tillfénga-
togs och fingslades 1992, men det dr fortfarande pa hans mytologiskt
fargade ideologi som rorelsen vilar. Poole och Rénique (1992:50 f) har
med ett utdrag som askadliggér Guzmans vision angaende det framtida
samhallet av harmoni:

Kommunism, det enda och oersittliga nya samhiillet, utan exploaterade
eller exploatorer, utan fortryckta eller fortryckare, utan klasser, utan sta-
ten, utan partier, utan demokrati, utan vapen, utan keig. Det dr samhiillet
av stor harmoni, det ursprungliga och definitiva samhiillet i stindig rikt-
ning mot femton miljarder &r av rorelse av det slag som vi kédnner till som
evig rorelse. Den dr riktad av nddvindighet och okuvlighet gentemot
minskligheten si att man kan intrdda enbart genom att passera via den
hogsta formen av klasskamp... och genom geviarens skugga i det osynliga
folkets krig.

Den ideologiska vigen dr den kommunistiska, som skall frigora
minskligheten fran exploatering och fortryck. I den utopiska fulldnd-
ningen behovs inte langre nagra begrepp som visar tillhérighet eller anta-
gonism. Genom klasskamp, vipnat véld skall jamlikhet och ickevald
uppnas. Utopin blir en paradoxal mytologisk skapelse. Vipnat vald blir i
Guzmans perspektiv en helig rit, en plikt for alla som ar trogna Sendero.

Totalitet och den ’ideologiska behdllaren”.

I Wieviorkas (1987:5) beskrivning av en social antirorelse ir begrep-
pet rotaliter viktigt. Begreppet utgor den forsta och kanske darmed ocksé
den mest betydelsefulla dimensionen nar en antirorelse bildas eller nir en
social rorelse i sin utveckling kan 6verga i antirorelse.

Alberoni (1984:113ff) ger pa ett bra sitt en idémassig bild av hur to-
talitet kan se ut. Det 4r mojligt att anvianda hans beskrivning av en ny re-
ligions framvixt som ett reoretiskt verktyg for att askadliggora mekanis-
mema bakom totalitet och visa hur en rorelse pa det ideologiska planet
alltmer kan fjarma sig fran det omgivande samhillet. Alberoni skriver
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om hur Buddismen i egenskap av en ny religion omformulerade och for-
kastade den davarande religiosa verklighetens grunder. Man presenterade
en alternativ verklighet dar upplevelsen av “sanningen” blev viktig, men
darmed ocksa att se andra och tidigare system som illusoriska. Alberoni
skriver att man da upplever sanningen och i upplevelsen ingar att identi-
fiera ursprunget till alla fel som har skapat tankemassiga oriktigheter och
lidanden. I konstruktionen existerar inte lingre relationen mellan verklig-
het, realitet och gvisshet, osdkerhet eftersom de individer som leveri en
kosmisk illusion tar det illusoriska for verklighet. Nar denna konstru-
ktion blir en ny form av verklighet finns det inte lingre nagon ovisshet
och osidkerhet kvar som kan konfronteras med tidigare verklighetsupp-
fattningar. Foljaktligen blir alla tidigare skeenden ingan upplysningen
forhistoria tom. en forhistoria som inte ens ar vard att luta sig pa efter-
som den anses utgora en falsk forestillning. Med andra ord, sa kan for-
historien forkastas eller omformuleras for att passa den nya ideologin
och den troende skarans upplevelse av den nya sk. sanna verkligheten.

Det ar mojligt att 6verfora ovanstdende beskrivning till en social
antirorelses motsagelsefulla verklighetsuppfattning och idésystem. Pa
dessa grunder skapas en rorelse som ideologiskt tar formen av en
“heltickande bubbla” och dirmed avskiljer sig fran tidigare socialarorel-
ser samt dven fran samhillet. Bubblan striavar pa det ideologiska planet
mot att uppritthalla vattentita skott gentemot omgivningen och dess en-
skilda individer 4r inte ldngre i behov av nagra andra versioner av san-
ningen dn den egna rorelsens. Det blir en fragmentariserad ideologisk
uppbyggnad dir bade den nya positiva och negativa verklighetsuppfatt-
ningen kan inrymmas, eftersom bada ar underordnade samma nyskapade
helhet dvs. en sanning som upplevs som total och objektiv. Det dr mao.
en rorelse som avskiljer sig fran bade samhillet och andra sociala rorel-
ser for att kunna skapa nagot nytt. Vi har nu en rorelse som i likhet med
Wieviorkas beskrivning av en antirorelse utgar fran totalitet samt forkas-
tar det radande samhillets verklighetsuppfattning. Men det ir en totalitet
som till skillnad fran Wieviorkas framstillning inte nodvandigtvis beho-
ver besta av vare sig samhillsfientlighet eller en vilja att storta det omgi-
vande samhillet.

Kort sagt, det ar innehallet i den "ideologiska behallaren” som av-
gor en social rorelses forhéllningssitt till det omgivande sambhillet. Om
innehallet foresprakar avskildhet och en liara som fredligt stracker sig
forbi samhillets radande verklighetsuppfattning. Da kan rorelsen utveck-
las till en organisation som i sin ideologiska uppbyggnad inte bryr sig
speciellt mycket om det omgivande samhillet. Fredlig avskildhet kan i
sig sjalv utgora grunden for dess existens och verklighetsuppfattning.
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Om ddremot den ideologiska behallarens innehall ir -eller senare blir-
samhillsfientligt kan det mynna ut i en organisation som utfor direkta
aktioner av vald och terror gentemot det omgivande samhillet. Detta ar
dock inte alltid likvardigt med att organisationen ser sig sjalv som utéva-
re av terror. Antropologen Skar (1988:19) hanvisar till foljande citat ur
tidskriften “Equis X" fran ar 1986 nir han vill askadliggora hur Senderos
ser pa sig sjdlva angaende utdvande av terror. I citatet ir Sendero syno-
nymt med namnet "Det kommunistiska partiet”.

I Peru har vart parti eliminerat ungefir 30 lokala auktoriteter. I
Vietnam oskadliggjorde "partiet” ungefdr 12.000. I januari i Lima
briserade ca 150 bomber och ingen blev dodad. Kallar du det terro-
rism? Om det peruanska kommunistpartiet ville, si skulle det kun-
na eliminera ménga fler. Men det gor de inte eftersom det inte &r
négon terroristorganisation.

Antirorelse i Wieviorkas tappning, ar utifran mitt synsitt en social
rorelse vars budskap bygger pa sambhaillsfientlighet. Det ar ocksa en r6-
relse som via sitt utgéngslige i totalitet ar pa vig att fa fastare form dvs.
pa vig att institutionaliseras och bli en etablerad organisation. Wieviorka
(1993:19) skriver att en social rorelse senare kan omvandlas till en antir6-
relse och direfter ga vidare till aktioner av terror.

Jag dr av den asikten att nir en social rérelse omvandlas till en anti-
rorelse forandras ocksa dess karaktirsdrag. En vanlig social rorelse har
mojlighet att samexistera i ett samhilles mer fasta strukturer. Enligt Al-
beroni ar tom. bada strukturerna 6msesidigt beroende av varandra. Bada
forandras av varandra och dagens sociala rorelse kan inga i morgonda-
gens etablissemang i samhallet (se Alberoni 1984:138,170). En social anti-
rorelse minskar daremot mojligheten for dess medlemmar att leva bade
med den gamla och nya strukturen inom sig. Antirdrelsen konstruerar en
ny verklighet diar man ser det radande samhillssystemet som likvirdigt
med ett hot och ett hinder for den nya varlds- eller samhallsordning som
man vill infora. Wieviorka (1993:6f) skriver dock, att en social antirérelse
inte behover vara synonymt med terror. Forst nar det samhaillsfientliga
budskapet borjar omsiittas i praktiken kan det mynna ut i vald.

Projektet Sendero Luminoso.
I Peru har Senderos vig till direkta aktioner av terror bestétt av foljande
etapper.
Den forsta etappen paborjades nar Sendero definierade sig som en
sjdlvstandig gren av perus kommunistiska parti PCP. Forkortningen star
for Partido Comunista del Peru, vilket ar en peruansk kommunistisk pa-
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raplyorganisation dar en mangd olika vanstergrupperingar ingar. Sendero
bildades av en grupp som ar 1970 brot sig ur partiet Bandera Roja -den
roda fanan. Medlemmama som brot sig ur ansag, till skillnad fran Band-
era Rojas ledning, att tiden var den ratta for att inleda den revolutionéra
kampen i Peru (Anderson 1987:22ff, Tarazona-Sevillano 1990:2). Sendero
bildades mao. av en grupp som brot sig loss fran ett etablerat kommunis-
tiskt parti for starta och fullfolja sitt eget revolutionira projekt.

Under den andra etappen etablerade sig Sendero i borjan pa 1970-
talet, som en social rorelse i Ayacuchoprovinsen i de peruanska hogland-
erna. Rorelsens centrum var universitet San Cristébal de Huamanga i
Ayacucho dar bla. dess ledare Abimael Guzman arbetade som universi-
tetslarare. I egenskap av professor och personalansvarig pa universitetet,
kunde han avskeda politiska opponenter och ersitta dem med lojala per-
soner som hade samma ideologiska inriktning som han sjalv dvs. en syn-
tes av Marxism-Leninism och Maoistiska laror. Sendero som social ro-
relse expanderade regionalt via universitetets studenter, som forde med
sig det ideologiska budskapet hem till sina lokala samhallen bla. andin-
ska quechuabyar. Rorelsens budskap fordes aven vidare till perus andra
universitet med hjilp av studenterna. (Anderson 1987:22ff, Degregori
1991:234f, Tarazona-Sevillano 1990:4ff).

Under den hir tiden -borjan pa 1970-talet- blev Senderos karaktar
som antirorelse tydligare. Ideologiskt integrerades tankar om aktiv vap-
nad kamp mot det ridande peruanska samhaillet. Mao Tse-tungs ideologi-
ska hallning och militira strategi under den kinesiska revolutionen var ett
viktig utgangslage for Senderos egen politiska utveckling. Precis som for
Mao skulle bonderna utgéra revolutionens bas. 1976 forlorade Guzmans
politiska gruppering kontrollen over universitetet i Ayacucho. Abimael
Guzman avgick fran sin tjanst och fyra ar senare inleddes den vipnade
kampen (Anderson 1987:24ff).

Sendero Luminosos politiska budskap blev allt tydligare riktat mot
den ridande samhaillsstrukturen. Niar Sendero forlorade kontrollen Gver
universitetet i Ayacucho hamnade rorelsen i en atervandsgrand. Teore-
tiskt konstruerade gerillastrategier omvandlades, for att fyra ar senare re-
sultera i konkreta aktioner av vald i det peruanska samhillet. Sendero
hade nu gatt fran antirorelse till en gerillaorganisation.

Tredje etappen , antropologen Skar (1988:9ff) pavisar hur Sende-
ro Luminoso genomforde vapnade aktioner i perus hogland under borjan
och mitten pa 1980-talet. Hur de med vald forsokte avskaffa fortryck och
orattvisa. Skar exemplifierar med att forst beskriva det traditionella ha-
ciendasystemets uppbyggnad och sedan hur en haciendaigare avrattades
av Sendero, eftersom han representerade den gamla ordningen av exploa-
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tering av de andinska bonderna. Sendero kunde i detta fallet ses som en
frihetskampande gerilla.

Under den fjéirde etappen, blev Sendero sjilva fortryckare genom
att forsoka infora krigsekonomi baserad pa sjdlvforsorjning inom sina
“befriade” omraden. Kommersiellt jordbruk forbjods och bonderna -que-
chuaindianerna- utestingdes fran lokala marknader, som var mycket
viktiga for deras avsalu och dverlevnad. Sendero forlorade dirmed stora
delar av bondernas frivilliga stod. (Skar 1988: 14f, Anderson 1987:41).
Skar visar hur Sendero alltmer kom att anvinda terror for att skapa ett
permanent tillstind av rddsla och hot. Hur vald och terror anvidnds som
strategi mot tom. bonderna for att fa deras stod. Det dr majligt att se hur
Sendero har gatt fran frihetskamp till terror (se Skar 1988:6, 16ff).

Senderos vig till terror har inte varit nagon linjir skapelse. Den kan
liknas vid ett projekt som ibland har stannat upp, omvandlats, dndrat rikt-
ning och sedan tagit ny fart, for att sedan aterigen stanna upp, dndra rikt-
ning och ta ny fart osv. Vigen till aktioner av terror, fran rorelsens ideo-
logiska utgangslédge till reella handlingar maste vara mycket svar att
overblicka i initialskedet dvs. nir innehallet i en rorelses ideologiska be-
hallare alltmer borjar integreras med teoretiska strategier for viapnade ak-
tioner. Aktioner som kan komma att riktas mot civilbefolkningen i ett
samhiille.

Alberoni (1984: 29,79f,112,160, 168ff) redogor tydligare én Wie-
viorka; att for en social rorelse skall bli totalitir, valdsbendgen och att
det omgivande samhallssystemet skall ses som en fiende att aktivt be-
kdampa, sa krévs att rorelsen ar pa vig in i en fastare form dvs. en fas av
institutionalisering. Alberoni redogor ocksa for hur en social rorelse och
dess medlemmar kan uppleva att de har hamnat i en slags atervinds-
grind. Dess medlemmar kan uppleva ett tillstand utan atervando dar det
handlar om att 16pa linan ut enligt formeln “allt eller inget”. Den person-
liga processen av s6kande upphor och ersitts med kollektiva fasta nor-
mer. Det handlar mao. inte lingre om en 16st héllen social rérelse utan
mer om en fast form av organisation.

Poole och Rénique (1992:67) har med foljande intervju med en
senderist fran ett fangelse i Lima. Den illustrerar utifran mitt synsatt hur
en medlem av Sendero befinner sig i en organisation med mycket strikta
ramar. Intervjun ar gjord med en 34-arig senderist som blev arresterad
1988 i samband med en attack mot ett jordbrukskooperativ i Andahuasi.
Kooperativets centrala byggnader blev forstorda. En ingenjor och en ror-
mokare fran kooperativet dodades.
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Vad blev du arresterad for ?

For terrorism.

For attacken mot Andahuasi ?

Ja. Jag placerade ut en bomb. Det var mitt uppdrag att placera deni kontroll-
rummet. Det var allt jag gjorde.

Varfor blev rormokaren, en man med enkel bakgrund, mordad ?

Ibland hinder det saker som inte ar planerade.

Och ingenjoren ?

Han var en funktionir, som representerade myndigheterna. Han omsitter
myndigheternas politik i praktik, men de dodas inte bara for det. De far varn-
ingar och dodas bara om de inte lyder dem.

Har du deltagit i andra aktioner ?

Ja, jag har varit med om att springa elmaster.

Hur ldnge har du varit med i Sendero.

Ett och halvt &r.

Har du varit aktiv i vinsterrorelsen ?

Jag var aldrig medlem, men sympatiserade 4nd3 med dessa smai politiska par-
tier. P4 den tiden trodde jag att den Forenade Vinstern var det mest korrekta.
Med tiden och genom att lira kianna de "tre upplysta™ (Marx, Lenin, Mao), s&
forstdr du att saken forhéller sig annorlunda. Det andra handlar om revisio-
nism och opportunism, och ger bara splittring.

Har du deltagit i direkt "avrattning” ?

Vem som helst kan delta i "avrittning”. Ledarskapet behdver bara ge order,
och du agerar.

Finns det ndgon form av traning innan aktionerma, och ndgon traning for att
bli befordrad ?

Du ldr dig att strida genom strid, och vara ledare genom att leda.

Nadr en senderist dr skyldig till ndgonting, gor ett misstag, blir han straffad ?
Det beror pd. Forst genomgar han sjélvkritik. Sedan blir han domd och kan
dven bli straffad. Det maximala straffet ar uteslutning fran partiet och tom.
dodsstraff.

Du dodar dem ?

De avrittas.

Varfor blev du senderist ?

Jag tror att det ar den vigen, som leder till att alla peruaner kan f3 allting de
behover.

Carretas, Lima, 30 maj 1988.

Ur intervjun kan vi uttyda en totalitdr organisation, som kraver abso-
lut lydnad och horsamhet av sina medlemmar. Den som &r inne i organi-
sationen upplever formodligen inte sin situation likadant, eftersom det
handlar om att tillhéra de utvalda vars vdg ar lika med sanningen. I
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svaret; Du ldr dig att strida genom att strida och att vara ledare genom
att leda, kan vi tydligt utldsa en maoistisk retorik och att genomga sjdlv-
kritik 4r ocksa ett maoistiskt fenomen. Svaret ; Jag tror att det dr den
vagen, som leder till att alla peruaner kan fa allting de behdver, visar
hur en senderist kan kidnna att han deltager i en strategi som skall forsoka
16sa perus ekonomiskt skeva fordelningspolitik. Indirekt visar det hur
han har valt en kompromisslos vig for att forsoka na detta mal.

En totalitar organisation liknande Sendero kan uppleva samhillet
som fienden och dess ledare blir inte lingre enbart radgivare utan hirska-
re. Han kan kriva att alla i gruppen skall anvinda vald som medel mot
savil yttre som inre fiender. Slutresultatet blir enligt Alberoni (1984:210)
en kollektiv definition av godhet som dr anviandbar for gruppen i sin
kamp pa liv och dod. Nir sedan relationen gentemot det yttre systemet
dvs. samhillet blivit definierad i termer av konflikt sa bedoms allt indivi-
duellt agerande utifrin medlemmarnas effektivitet i kampen. Aven soli-
daritet blir definierad, inte som ett virde i sig sjdlvt utan som ett medel
for att besegra fienden. Det yttre systemet blir likvardigt med fienden
och den enda mojliga relation som aterstar ar kamp, forstorelse och ut-
planing. Alla problem och allt lidande anses bero pa denna fiende. Den
enda vigen till lycka ar att utplana fienden.

Poole och Rénique (1992:46ff) tar i sin analys fasta pa hur begreppet
rening anvinds nastan till absurditet i Guzman tal och skrift. Partiet lik-
nas vid en kropp som maéste renas fran den cancer och smuts som revi-
sionismens krafter utgor. Revisionism kan exempelvis vara att ifragasitta
nodvindigheten av vipnad kamp. Sendero Luminoso blir en organisation
av utvalda, som ir pa ett heligt uppdrag. Dess ledare Abimael Guzman
kallas ibland for det “fjarde sviardet” efter Marx, Lenin och Mao. Sende-
ros ledare tar formen av messias, rorelsens profet. Djdivulens morka
krafter ar allt och alla som kan sammankopplas med revisionismens ho-
tande krafter.

Wieviorkas och Alberonis anforda tankegangar gar det med hjilp av
nyckelord att sammanfatta enligt foljande:

social rorelse med utgangslige i totalitet + samhallsfientligt bud-
skap —» antirérelse + att rorelsen befinner sig i en atervandsgrand
= institutionalisering + totalitdar samhallsfientlig inriktning + kdns-
lan av yttre och inre hot - en organisation som aktivt kan komma
att anvinda terror som medel gentemot det radande samhillet.

Detta hindrar dock inte att en organisation som anviander sig av ter-
ror kan aterkoppla till den ursprungliga sociala rorelsens mytologiska
konstruktion nir den formulerar sitt budskap. Jag har nu askadliggjort pa
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vilket sidtt jag anser att Sendero Luminoso i sin utveckling och karaktir
har mycket gemensamt med begreppet antirorelse. Jag har dven visat hur
Sendero i sin utveckling har gatt fran social rorelse till antirérelse och vi-
dare till en mer fast form av organisation.

Frihetskdmpar eller terrorister.

Antropologen Skar (1988:2ff) hanvisar till en definition av nutidshis-

torikern Laqueur ;
Terrorism dr anvdandandet av hot, vald, en stridsteknik eller en strategi
for att uppna speciella mal vars syfte ar att skapa skrdck hos offret. Stra-
tegin bestar av skoningsloshet som inte Overensstdmmer med humana
normer. Publicitet ar en viktig faktor i strategier av terror.

Skar (1988:4) ser terrorism och frihetskamp som tva motsatser inom
samma verksamhetsfalt. Bida typerna soker lokala understodsbaser, men
ndr frihetskampar -gerilla- skapar understod genom frigorelse av eget
territorium, sa skapar terrorister stod genom att skapa skrick. Skar
(1988:16) styrker sitt resonemang genom att hanvisa till sina filtanteck-
ningar fran 1986: En kvinna som hade flytt undan Sendero berittade for
Skar vad hon och hennes by hade blivit utsatta for nar gerillan anldnde
dit. Hur Sendero hade med sig tva fangar, som de sade var ledare fran en
annan by och hur de blev skjutna infor allas 6gon. Sendero hade senare
pa natten doédat atta bybor och daribland kvinnans man, som var byns
ledare. De dodade bybornas huvuden hade krossats av stenar.

Skar 4r langtifran ensam om att ha dokumenterat liknande 6vergrepp
gentemot den peruanska civilbefolkningen. I Amnestys Perurapport
(1985:7ff) konstaterar man att Sendero bevisligen har utfort bade offent-
liga avrdttningar och massavrittningar pa civila. Amnesty konstaterar
dock att den peruanska armén ofta lagger skulden pa Sendero for politi-
ska mord, som armén sjalv har begatt.

Om vi nu atergar till Skars (1988:16ff) resonemang sa sitter han det
intrdffade i ett storre sammanhang och han urskiljer ocksa ett monster.
Kvinnans man hade varit byns officiella 6verhuvud -alcalde-. Han var en
symbol for den gamla ordningen och maste darmed rojas ur viagen innan
den nya ordningen kunde inforas. Skar (1988:2,15ff) menar att Sendero
har gatt fran en frihetskampande gerilla till terror, kanske frimst genom
att man med vald tvingar manniskor att underordna sig politiska roller.

Sendero har ideologiskt isolerat sig frin internationell marxism och
dven fran andra Latinamerikanska vinsterrorelser. Konfliktsforskaren
Anderson (1987:28f) visar pa foljande uttalanden fran Sendero Luminoso
for att politiskt positionsbestimma organisationen:
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Om davarande Sovjetunionen: Smutsiga revisionister.
Om Kina: Hundar som har forrast kulturrevolutionen.
Om Fidel Castro: En marionett till socialistisk imperialism.

Sendero har alltsa isolerat sig bade ideologiskt och som organisa-
tion. Sendero utesluter alla som inte 4r medlemmar dvs. alla som inte ar
senderister 41 mojliga fiender. Anderson (1987:27f) konstaterar att Sende-
ro anvander sig av inkamytologi i sin ideologiska strategi dar man bla.
sager att indianerna skall hidrska 6ver Peru precis som inkas gjorde i det
forflutna. Vidare havdar Sendero att inkasamhillet var en form av tidigt
utvecklad kommunism. Enligt Anderson (1987:28) géar Senderos andinska
strategi ut pa att fordjupa antagonismen mellan den andinska indianbe-
folkningen och mestiserna. Alla med europeiskt ursprung och vister-
landsk livsstil klassificeras som utlanningar. Paradoxalt nog skulle
manga av ledama i Sendero (inklusive Guzman) kategoriseras som vita
eller mestiser ute i det peruanska sambhallet. Enligt Anderson talar manga
av gruppledama quechua eller har lart sig tala spraket flytande och en del
har gift in sig i quechuaindianska familjer.

Anderson (1987:40) tar upp fem punkter som var viktiga for Sen-
deros militdra och taktiska plan under 1980-talet:

1. Mobilisering, agitation och propaganda.

2. Sabotage och gerillaverksamhet pé landsbygden.

3. Ett allmént bruk av véld i gerillakriget.

4. Att uppritta baser och befriade zoner.

S. Att blockera lokala samhillen och stidder med hjéilp av bondearméer,
vilket skall leda till regeringens fall.

Enligt strategin -punkt 5- att blockera och isolera stider, utestingdes
bonderna fran de lokala marknaderna. Det kostade Sendero ett forlorat
stod fran en stor del av bondebefolkningen precis som jag anforde tidiga-
re i boken. Strategin som skulle leda till regeringens fall ledde istillet till
stora svarigheter for den andinska bondebefolkningen att kunna forsorja
sig. Aven Skar (1988:14f) kommer fram till samma slutsatser: han hin-
visar till studier gjorda av Gonzales ar 1983 och Favre ar 1984, som hav-
dar att detta var den viktigaste orsaken till att byborna fjarmade sig fran
gerillan. Samma bybor hade tidigare varit tacksamma mot gerillan for att
den hade undanrdjt “lokala plagoris” och tyranniska @mbetsmain. I de sk.
befriade zonerna forbjod Sendero kommersiellt jordbruk och forsokte in-
fora en krigsekonomi som byggde pa sjalvforsorjning. Sendero missbe-
domde dock bondemas -déribland quechuaindianernas- beroende av lo-
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kala marknader for att fa avsittning for sina produkter. Det som enligt
strategin skulle leda till stidernas forsorjningsmassiga kollaps, ledde till
landsbygdens ekonomiska kollaps.

Anderson (1987:43) beskriver hur psykologisk krigforing ar ett vikt-
igt vapen i Senderos strategi. Hur de forsoker underminera den etablera-
de auktoriteten genom att inge fruktan. I samband med regelratta avritt-
ningar av kollaboratorer publicerar Sendero ocksa dodslistor pa lokala
ambetsman. Detta har lett till att manga lokala politiker och makthavare
har avgatt.

Det finns ett monster som kan kopplas till att Sendero dven ser den
“vita varlden” i Peru, som synonym med den gamla ordningen av be-
roende och exploatering. Den vita virlden dvs. den gamla ordningen blir
nagot som ar orent och besmittat. Manniskor, byggnader och foremal,
som har haft kontakt med den“orena varlden” maste undanrojas. Beroen-
det av den vita virlden och av visterliandska krafter i Peru maste undvi-
kas till varje pris. Anderson (1987:43) skriver att Sendero bombade ett
renoverat inkatempel eftersom pengar till renovering hade kommit fran
utlandet. Anderson (1987:78f) redovisar ocksa olika attacker mot dip-
lomatiska mal -ambassader och ambassadtjanstemén- under aren 1980 -
86. Nar jag laser redovisningen finner jag att Sendero har attackerat och
utfort bombattentat mot davarande sovjetiska, kinesiska och amerikanska
ambassader. Aven europeiska, chilenska, kubanska och honduranska am-
bassader har bombats. Allt och alla som symboliserar den vita varlden,
den gamla ordningen eller kommunistisk revisionism ar mojliga mal-
tavlor for Sendero.

Antropologen Poole och historikern Renique (1992:1) skriver om en
bondeledare som avrittades av Sendero 1991, trots sin vinsterpolitiska
tillhorighet. Han hade oppet kritiserat perus uppdelning i militdra undan-
tagszoner och det militdra styret av dessa zoner. Samma bondeledare var
1988 anklagad av regeringen for terrorism och hade torterats regelbundet
under sin ettariga fangelsevistelse. Det slutliga frislippandet berodde pa
kampanjer av nationella och interationella organisationer for minskliga
rattigheter. Enligt mitt synsatt maste Sendero ha klassificerat bondeleda-
ren som en kollaborator eftersom han hade samarbetat med den gamla
ordningen av beroende, for wrots sina asikter verkade han inom den parla-
mentariska sfaren av det peruanska sambhillet.

Den fore detta peruanska aklagaren Tarazona-Sevillano (1990:75f)
vars forskningsomrade handlar om terrorism, forsoker i sin studie typi-
fiera en senderist. I hennes beskrivning kan man kénna igen Degregoris
(1991:237ff) tankegangar om sanningssokande unga manniskor i ingen
mans land, eller frustrationens maskineri dir unga manniskor utbildar

81



sig for att sedan uppticka att samhallet inte har behov av deras fardighe-
ter. Aven Alberonis (1984:90ff) resonemang om ett socialt och sjalsligt
vakuum fungerar. Tarazona-Sevillano (1990:75f) malar upp en bild dar
Senderos formaga att attrahera unga manniskor till sig beror pa deras
bristande tillit till det peruanska samhallet. Att den enskilda ménniskan
har inga eller mycket sma forhoppningar om en ekonomisk och social
forbattring. Manga ser regeringen som orsak till sina problem och for en
del av dessa manniskor blir Sendero vars malsittning ar ganska vilkénd,
en 16sning. Exempelvis studenter, som inte kan finna nagon sysselsatt-
ning som Overensstimmer med deras utbildning blir besvikna pa sam-
hillssystemet och dess brist pa mojligheter. Naturligtvis ar detta resone-
mang dven dverforbart till andra gerillagrupperingar inom det peruanska
samhillet, men i vart fall handlar det om manniskor som viander sig till
Sendero, som i sin retorik dppnar en ny dorr till framtiden.
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6. Armén kontra Sendero, institutionell nationalism och alternativ.

I detta kapitel askadliggors hur den peruanska armén samt Sendero
Luminoso befinner sig inom ett gemensamt filt av vipnat vald och terror,
diar malet med de vipnade aktionerna ofta rittfirdigar medlen. Jag tar
dven upp hur quechuas indianska och etniska tillhorighet utnyttjas av de
bada krigforande parterna, samt hur viipnade aktioner som drabbar civil-
befolkningen ingar i komplexa monster av sk. handlingsrationalitet och ef-
terkonstruktion. Slutligen lyfter jag fram den institutionella formen av na-
tionalism i Peru och stiller den mot alternativa inriktningar.

I ett fiilt av vipnat vald.

Den peruanska armén och gerillan Sendero Luminoso utgor varan-
dras motpoler i ett sk. ”smutsigt krig” som i sin yttersta konsekvens
drabbar oskyldig civilbefolkning pa ett ganska likartat sitt. Enligt Poole
och Reénique (1992: XI) har fram till 1992 6ver 27.000 ménniskor dodats i
kriget mellan armén och Sendero Luminoso. Det ir ingen overdrift att
siga, att savil bergens indianfolk, quechuas och aymaras, som en del av
djungelns indianfolk, exempelvis ashaninkas utgor inbordeskrigets etni-
ska offer.

I Tidningsartiklar och bocker om konflikten i Peru framstills hur den
civila befolkningen ir klimd mellan det smutsiga krigets tva skoldar av
véld och terror (se Skar 1988:1-25, Amnestys rapport 1985:1-45, Poole, Réni-
que 1992:1-100). Det dr mojligt att se hur polariteten mellan armén och
Sendero i extrema fall kan yttra sig. Hur medlemmar i en gupp med sam-
ma etniska eller sociala tillh6righet -ofta andinska quechuaindianer- ena
dagen kan dodas av Sendero eftersom de klassificeras som forradare och
“besmittade” av perus institutionella ordning. Nasta dag kan i princip
andra medlemmar ur samma grupp dodas av armén, eftersom de i den
peruanska arméns 6gon eventuellt kan vara senderister.

Ur det perspektiv av nationell ordning som den peruanska armén fo-
retrader, ar det mojligt att applicera etiketten terror pa Sendero och ter-
rorbekidmpare pa armén. D4 har vi en polaritet bestaende av terror och
anti-terror dér bada parter anvinder vald som medel.
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figur 13. J.Cronehed 1995
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Resultatet blir ett gemensamt falt av vald vars repressiva krafter an- -
tingen kan skapa social passivitet eller social aktivitet dvs. vi har hamnat
inom ett falt dar terror utsitter manniskor for bade direkt och indirekt pa-
verkan. Terror kan skapa tystnad och anonymitet for vissa grupper i ett
samhille, men motsatsen 4r ocksa mojlig. Terror kan skapa sammanhall-
ning och blir i det perspektivet en samhillelig kraft som kan leda till en
dualistisk samhallsutveckling.

Med andra ord, terror kan skapa rorelser som vill méta terror med
terror, men paverkan av terror kan dven skapa folklig mobilisering mot
véld och terror. Rent grafiskt kan processen askadliggoras enligt foljan-
de:

TERROR

AUN

isolation kommunikation
anonymitet gemenskap
passivitet aktivitet
tystnad protest

¥

Att mobilisera sig  Att organisera sig for att
mot véld och terror mota terror med terror

Isolation-Kommunikation
Figur 14. Johan Cronehed 1995

Figuren visar att terror i ett samhille utsatter manniskor for bade di-
rekt och indirekt paverkan dvs. det ar mojligt att definiera sig, att spegla
sig sjdlv gentemot enbart konstruktionen av terror utan att personligen
vara direkt drabbad av terroms effekter. Konstruktionen ar resultatet av
bade en individuell samt samhaillelig process och det 4r inte sakert att de
som utsitts for indirekt paverkan av terror alltid hamnar i féltet av aktivi-
tet och protest. Lika lite ar motsatsen sdker dvs. att de som utsitts for di-
rekt paverkan alltid hamnar i filtet av isolation och tystnad.

Den peruanska antropologen Rodrigo Montoya (1992:23ff) anvander
sig av ett “speglingsresonemang” utifran sin figur maktens spegel -figur
6 i boken- nar han vill visa hur en samhallelig kraft av dominans kan pa-
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verka individer i en grupp. Pa det individuella planet paverkas ménni-
skan utifran tva nivaer. Den ena nivan ar medveten och den andra nivan
ar omedveten.

Om jag overfor och utvecklar hans sitt att resonera till foregaende
modell -figur 14- sa blir terrorn den kraft som paverkar en grupp man-
niskor i samhillet. Da dr den medvetna nivan den del som rationellt
speglar sig gentemot terrorn och ser efter om man befinner sig i riskgrup-
pen eller ej. Pa den omedvetna nivan diaremot, ackumuleras kanslor som
rddsla, hat, sorg och minsklig fortvivlan. Den omedvetna nivan ar icke-
rationella drivkrafter, som kan leda till savil aktivitet, som passivitet.
Det &r tankbart att personen i fraga fylls sa upp till bredden av negativa
kénslor att hon kénner att ndgonting maste handa. Det kan handla om att
aktivt ga in i en social rorelse eller en organisation for att fa utlopp for
sin frustration. Rorelsen kan vara av den typ som vill méta terror med
terror, men den motsatta utvecklingen 4r ocksa mojlig dvs. fredlig mobi-
lisering for att motarbeta vald och terror.

Jag har tidigare i boken beskrivit hur “rondas campesinas” uppe i
de andinska bergen blir ett alternativ till bade statliga rattsskipande in-
stanser och till gerillans rittsskipning, mycket beroende pa att rondas ca-
mpesinas anviander mindre vald i sitt agerande. Rondas campesinas be-
vipnar sig som en strategi for att sjalvstindigt kunna sta utanfor terrorn i
Peru. Det dr saledes inget bra exempel pa en rorelse som har avsagt sig
mojligheten att anvanda vipnat vald. I Peru finns det dock dven andra
“obevidpnade” sociala rorelser och organisationer som protesterar mot
valdet. En del av dessa forsoker mildra konsekvenserna av det vipnade
valdet och utgora ett fredligt alternativ gentemot terrorn. Poole, Rénique
(1992:26, 92f) tar bla. upp olika former av organisation pa grasrotsniva.
Hur olika foreningar i stiderna hjdlper nyanldnda flyktingar fran undan-
tagszonerna. Hur kvinnor fran slumkvarteren etablerar och engagerar sig
i sk. soppkdk for allmén utspisning, men ocksa aktivt protesterar mot bla.
Senderos valdshandlingar (se dven Amnesty 1985:31-33).

Quechuas etnicitet och andras syften.

Under mina samtal med Arroyo Reyes kom vi fram till foljande stra-
tegier, angaende hur quechuaindianernas etniska tillhorighet utnyttjas
propagandistiskt av bade Sendero Luminoso och den peruanska armén. I
vara samtal utgick vi fran en klasspyramid -se figur 3 i boken- vilket dr
relevant for det peruanska samhillet, eftersom bade klasstillhorighet och
samhillsposition i Peru dr ganska lasta. Klasspyramiden bygger pa social
kamp for att na hogre upp i hierarkin. Mycket fa andinska bonder har
mojlighet att na upp till medelklass.

85



Senderos strategi 4r att anvinda en terminologi bestaende av klass-
begrepp. Hogst upp befinner sig 6verklassen vilken ar lika med fienden.
De kallas “los blancos” -de vita- vilket ar likvardigt med det koloniala
arvet och den gamla ordningen. Sendero Luminoso anvinder det lang-
variga fortrycket och diskrimineringen av quechuaindianerna som ett va-
pen mot Gverklassen och den peruanska nationalstaten. Sendero anvin-
der en marxistisk klassterminologi och foresprakar det klasslosa samhil-
let dar alla skall vara jambordiga. Att vara “vit” dr att vara overklass och
de vita ar fienden. Klass och etnicitet dr Senderos strategi, forst kommer
klass och sedan etnicitet, detta forklarar delvis deras brutalitet. Indian
som dr klassforradare avrattas. Indian -quechuaindian- som har samrore
med vit avrittas. Ménniskor som befinner sig pa den gamla vigen maste
undanrdjas. Sendero ar vagvisare och den nya vigen ar den “lysande
stigen”, som i sitt revolutionira idealtillstand bygger pa massornas revo-
lution.

Armén utnyttjar ocksa etnicitet genom att konstruera en prototyp av
fienden. Andinska indianer sammanlankas med Sendero. Andinsk indian
ar lika med terror, fara. Quechuaindianer utmalas som ett mojligt hot och
potentiella mordare. Armén bedriver en propaganda gentemot quechuas.
En propaganda som skall appellera till mestiserna i det peruanska sam-
hillet. De stammanstillda officerarna representerar den vita varlden. Sol-
daterna som skall tjanstgora i bergen rekryteras helst fran kusten och gar-
na zambos dvs. peruaner med afrikanskt ursprung, som har lag grad av
samhorighet med den andinska kulturen. Arméns strategi ar att andinsk
indian 4ar synonymt med Sendero. Denna strategi skall appellera till perus
breda skara av mestiser framforallt i Lima och kustregionen.

Rationalitet, handling och mytologi.

Utifran min synvinkel bars bada parternas vipnade strategier upp av
savil en bakomliggande rationalitet som av mytologiska konstruktioner.
Rationaliteten for Sendero Luminoso 4r att storta det radande systemet
av exploatering, fortryck och att i framtiden skapa ett jaimlikt samhille.
Mytologin ar baserad pé en renlirig form av kommunism med starka in-
slag av vild, att vara med i Sendero ir att befinna sig pa den utvalda ritta
véagen. Den smittsamma sjukdomen 4r i detta fallet revisionismen och det
kapitalistiska samhallssystemet. Arméns rationalitet i Peru ar att bekam-
pa terror med terror dvs. anti-terror, och mytologin ar att foretrada det
nationellt sammanhallande “faderskapet” samt att ses som det nationella
sambhillets forsvarare i tider av hotande anarki och kaos.
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Rationalitet och mytologi blir i foregadende exempel tva krafter som
understddjer och i vissa fall ndstan gar in i varandra. Antropologen Allen
Feldman (1991:14) skriver i min dversattning och tolkning foljande:

Handelsen dr inte vad som sker utan hdndelsen dr det som kan dterbe-
rantas. Hdndelsen dr verksamhet som dr organiserad utifran kulturellt
lokaliserade betydelser. Berdttelserna framfors -praktiseras- precis som
om de var skrivna. Berdttandets koncept dr inte synonymt med bokens
modell eller tecken fréin ert alfabet.

Utifran mitt synsitt bade sarskiljer och sammanfor ovanstiende ut-
drag tva dimensioner fran varandra ; det som sker dvs. hindelsen respek-
tive aterberdttandet. I den dimension som bestar av hindelsen eller
“hidndelsemnas verksamhet” ingar den kulturella forstaelse dvs. den kultu-
rella ram som alla dess aktorer delar. I vart fall exempelvis quechuain-
dianema, medlemmar i Sendero Luminoso eller militirer i den peruanska
armén. Den andra dimensionen visar daremot hur berattelsen, det sk.
aterberattandet kan likstillas eller tom. Gvertrumfa hidndelsen. I ett sadant
perspektiv kan terroraktens reella verklighet underordnas den verklighet
som skapas av dess aktorer. Om vi utvecklar tankemonstret sa gar vi fran
aktens rent fysiska realism till ett delvis fiktivt aterberittande av terro-
raktens handling och innebord. Aterberittandet bildar da grunden for nya
former av verklighetsuppfattning. Denna uppfattning ar mojlig att exem-
pelvis rituellt manifestera i kollektiv utlevelse. Utlevelsen kan ta en
mingd olika former, allt fran patriotisk nationalism till ritualiserat vald.

Det blir en miansklig verklighetsuppfattning som ar sammansatt i
komplexa monster av agerande och efterkonstruktion dvs. muntliga be-
rattelser. Detta komplexa monster mojliggors av en ursprunglig mytologi
eller om man sa vill, en ideologisk grundkonstruktion som kan ga ut pa
att man kanner sig hotad, att man maste forsvara sitt ursprung. Mytolo-
gin mojliggor terror for att trygga social, religios och historisk tillhorig-
het.

Rationalitet och mytologi understoder darfor ofta varandra i kon-
struktioner som mojliggor terror och sjdlva aterberdttandet far en central
plats i processen “den bakomliggande rationaliteten till terror”.
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Utifran nyckelorden konstruktion och efterkonstruktion ar det moj-
ligt att skapa foljande figur:

Efterkonstruktionen _\
kommer efter hand-

ling, &r fiktiv till sin

Terrorns rationalitet och mytologi

karaktar och bildar det mal som skall uppnds med hjilp
ny verklighet av terror och den filosofiska kon-

struktion som mdjliggor terror

Terrorns verklighet
dess samhalleliga och

manskliga konsekven-
ser i agerandet

Terroms spiralrorelse
figur 15. J. Cronehed 1995.

Det vi far dr en sammansatt och ganska komplex process. Nyckelor-
den, Terrorns rationalitet och mytologi, Terrorns verklighet och Efter-
konstruktionen skall inte ses som kronologiskt fixerade enheter. Model-
len skall snarare ses som en snurra eller en spiral vars rorelse accelererar.
Nir hastigheten har blivit tillrackligt hog gar enheternas olika element in
i varandra. Nar hastigheten okar ytterligare osynliggors enheternas inne-
bord helt eller delvis likt konturerna som férsvinner pa en fargsnurra.
Kvar blir bara bilden av den “hotande andre” dvs. den projicerade bilden
av fienden och terrom som en form av sjalvgaende kraft. Dess drivmedel
utgors av paranoia, en paranoid radsla och paranoid hotbild. Terrorns
spiralrorelse blir sa hogt uppskruvad att bara bilden av den hotande andre
ar synlig. Detta mojliggor processer av mytologisk konstruktion och ef-
terkonstruktion. Vilket i sin tur bade mojliggor och sedan “férklarar”
samt ger alibi for olika former av terrordad.

Aterberiittandets konstruktion av ny verklighet.

Poole och Rénique (1992:8) skriver om tva massmord som utfordes
av den Peruanska armén 1985 i Pucayacu och Accomarca. Armén avrit-
tade sju skolldrare i Pucayacu och gémde deras kroppar i tva omarkerade
gravar. I Accomarca var 25 soldater fran en narbeligen armépostering
med om att tvinga bonder fran deras hem. De torterade och slog min och
barn, samt véldtog kvinnor. Byborna fostes sedan in i ett stort hus som
soldaterna -enligt overlevande vittnen- beskot med maskingevar och se-
dan satte eld pa 39 vuxna och 23 barn dog.
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Den ansvariga l6jtnanten vittnade enligt foljande:

Du kan inte lita pd en kvinna, en gammal man eller ett barn, efter-
som Sendero indoktrinerar dem nir de bara ar tva eller wre &r gamla.
Undan f6r undan, genom manipulering och bestraffning vinner de
over dem till deras sak.

Den davarande presidenten Garcia lovade att rittvisa skulle skipas,
men som svar hyllade hdga militarofficerare 16jtnanten som en national-
hjalte. Eventuellt domdes han senare till 10 dagars fingelse av en militdr
domstol (Poole, Rénique 1992:8).

Vi kan bla. i 16jtnantens vittnesmal skonja en mycket stor radsla for
Sendero Luminoso. Hur i princip alla tom. sma barn kan vara blivande
senderister. Den som bekdmpar Sendero rdddar nationen och ar foljakt-
ligen en hjilte, att doda “troliga” senderister blir ocksa hedersvirt. For-
visso dr manga sympatisorer och anhangare till Sendero vildigt unga.
Det dr ocksa troligt att barn till fordldrar som ar senderister ocksa senare
kan bli medlemmar i gerillan. Om vi nu stiller akten av terror gentemot
l16jtnantens efterkonstruktion kan vi likvil finna ett gap mellan polerna
av agerande och aterberittande. Gapet fylls upp av paranoia och terror
som en sjdlvgaende kraft. Det mojliggor foljande strategi som redan
1983 beskrevs av en peruansk general :

Polisstyrkan vet inte vem som ar senderist, inte hur ménga de ar, inte
heller nar Sendero skall attackera. For att polisstyrkan skall lyckas méste
de till att borja med doda bade senderister och icke-senderister, eftersom
det ar det enda sittet att forsakra sig om att lyckas.....Polisen dodar 60
personer, och kanske ar det som mest tre senderister bland dem. Med
storsta sikerhet sdger polisen att det var 60 senderister.

(Skar 1988:24)

Vi ser hdr hur en ny och delvis fiktiv verklighet skapas. Myten blir
sjdlvregenererande, alla kan vara senderister, alla som dodas av armén
och polisen “dr” foljaktligen senderister.

Aven Sendero anvinder sig av liknande metoder nir de konstruerar
sina “mytologiska sanningar”. Poole och Rénique (1992:3) tar i deras bok
upp vad tidningen el Diario -som ar ett sprakror for Sendero- skrev den
29 augusti 1991 angaende tva polska franciskanermunkar, som hade do-
dats av Sendero:
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Reaktionens krafter har genom sina journalister forsokt visa hur dessa tva
personer....bara var tvd goda franciskanerpraster, som arbetade for de fatti-
ga. Men ingenting kunde vara lingre bort frdn sanningen. Partiets tusen
6gon och 6ron bevisade utan en skugga av tvivel, att bidda tv3 var imperia-
lismens agenter. De var kamouflerade prister och involverade i att skapa
bistdndsberoende (asistencialismo) som ett medel for att kontrollera
massorna......ocksd genom att penetrera folket med imperialismens krafter
via présterskapet. Frinsett deras konserverande handel i manniskors tro, si
blev det ocksa bevisat att dessa individer spionerade for the yankees. Det
ar vl kint att i alla ldnder, ar det polska prasterskapet de mest tillgivna
tjanarna till CIA:s planer, med resultatet att en av deras chefer nu ir ledare
for Vatikanen.

Antropologen Orin Starn (1994:16f) askadliggor att det ar latt for en
gringo dvs. en utlanning att fa ett rykte som CIA agent i de andinska
bergsbyama. Han skriver vidare att USA s forsvarsdepartement finansie-
rade ett dussintal undersokningar i anderna under 1950 och 60-talet. I
Senderos uttalande gar det allts att finna en kdrna av realism, som sedan
mytologiseras och dterberittas i form av en ny verklighet. I denna verk-
lighet blir hela det polska prasterskapet inklusive paven intimt samman-
lainkade med CIA. Avrittningen av de bada prasterna blir pa sa sitt utif-
ran Senderos synvinkel en rattmitig och tom. nodviandig handling dvs.
mytologiska konstruktioner skapar nya former av verklighet.

Institutionell nationalism och alternativ.

Nutidens konflikt i Peru kan ses som den yttersta konsekvensen av
kulturmétet mellan indianer och spanjorer 1532. Ur motet utvecklades de
parallella varldar som i dag utgor konfliktens grogrund.

Det existerar en institutionell nationalism i Peru. Den &r toppstyrd
via regering och militar och bygger pa det spanska koloniala arvet. Det
handlar om en kolonial kontinuitet dar dven Pizarro ingar som en forhar-
ligad symbol. Han star staty vid regeringspalatset pa Plaza de Armas i
Lima. Nationalismen innehaller viarderingar om att alla skall forsvara och
vara trogna fosterlandet. Den handlar om perus nationella frigorelse
1821, kriget mot Chile i slutet pa 1800-talet samt gréanstvister med Ecua-
dor i modem tid. Aven idrottsevenemang ar viktiga nationella manifesta-
tioner dar armén ofta ingar. Nar Peru spelar landskamp i fotboll direkt-
sander alla teve och radiokanaler matchen samtidigt. Tom. inkariket in-
gér i den peruanska nationalismen, som en blomstrande och forfluten
hogkultur.
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Peruanska politiker kan sédga att de vill ateruppritta “inka-andan”
och att det skall leda till nationell blomstring. Men i den institutionella
nationalismen ingar inte de ursprungliga invanama; quechuas, aymaras
eller djungelns indianfolk, som indianer. Forst som bonder, lantarbetare
eller manuell arbetskraft, far de en plats langst ner pd samhallsstegen i
den nationella modellens klasshierarki.

I det peruanska samhillet finns det ocksa olika former av alternativ
till den institutionella nationalismen i Peru. De bygger bland annat pa
den ldnga processen av indianskt motstdnd och anpassning. Dar ingar
element av antikolonial kamp och den alternativa nationalismen viander
sig mot fortryck och diskriminering av etniska grupperingar. Rorelserna
bars delvis upp av intellektuella och studenter, men dven indiangruppe-
ringar -medlemmar fran quechuaindianerna- ingar i den alternativa natio-
nalismen. Det handlar om ritten att bade fa bibehélla sin etniska tillho-
righet och anses som en jambordig medborgare i det nationella samhal-
let. Det ges ut kritiska undersokningar och studier, som vill visa pa alter-
nativa ldsningar inom det peruanska samhillet. Aven forfattare, antro-
pologer som exempelvis Montoya tillhor denna gren.

I detta spektrum av alternativ befinner sig indian- och bonderorelser
som tex. Rondas Campesinas. Aven Sendero Luminoso samt perus
manga andra gerillafraktioner ar organisationer som star for alternativa
utvecklingsriktningar inom den peruanska nationen.

Om vi later quechuakulturen bli en spegel av den inre vipnade pe-
ruanska konflikten, sa handlar det om flera olika livsvirldar som delar
samma rum, men inte kan samexistera eller kommunicera pa jambordiga
villkor med varandra. Ur detta har utkristalliserats en polaritet dar bada
sidor bekampar en “‘epidemisk sjukdom” och dar alla “smittbarare” mas-
te undanrgjas. Beroende pa vilken sida man befinner sig har sjukdomen
olika namn och att vilja vara ifred eller neutral i en sddan konflikt blir
inte lingre mojligt. Om smittan tringer in i din virld aterstar bara kaos.
Det 4r mycket svért att kunna sta utanfor och inte lata sig paverkas av det
falt av vald som Sendero och den peruanska armén tillsammans repre-
senterar.

Om vi ser det peruanska samhillet i ett historiskt perspektiv av
kontinuerlig konstruktion, sa har definitionerna for att urskilja sociala
samt manskliga skillnader varit ras, klass och_gtnicitet. Under olika histo-
riska skeenden och under olika tidsperioder har dessa tre begrepp fram-
sprungit for att sedan 10pa parallellt genom den peruanska historien samt
sambhallsutvecklingen enligt foljande:
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Den spanska erovringen 1532, kolonialtiden.
Ras 1550 holls indianprocessen i Valladolid.

Om indianerna ,ursprungsinnevénarna skulle fi

maénskliga rittigheter grundade juridisk pa likvar-

dighet eller ej. Négot egentligt domstolsutslag

faststalldes aldrig.

Frigorelsekrigen pad 1820 talet. 1854 forbjuds
slaveriet formellt. Under 1800 talet paborjas

Klass

Etnicitet

I det nutida peruanska samhaillet existerar dessa definitioner paral-
lellt och i samspel med varandra. Den modema formen av etnisk identitet
bygger mycket pa de olika etniska gruppernas egen definition av sig sjil-
va. Utifran de parallella och samexisterande begreppen ras - klass - etni-
citet finner jag en uppdelning i tva filt som representerar olika krafter
vilka verkar pé det samhilleliga planet i Peru. Det ena filtet star for ho-

torskaligt jirnvigsbyggande, guano och salpe-

ter export. Kinesisk kuliarbetshraft importeras.

\j

1900 talets borjan. Utvinning av olja och

brytning av kopparmalm. Livsmedels, textil
och sedermera fiskeindustri borjar utvecklas.
Alltfler fackforeningar bildas.

Indigenistas foresprikade p& 1920-talet en
atergdng till gamla inka- indianska traditio-
ner och att indianproletariatet skulle resa sig
ur sitt fortryck. General Velascos militir-
kupp 1968 och jordreformer. Bondeuppror
1973 och 75. Etniska minoriteter borjar nu
aktivt organisera sig i sociala rorelser bas-
erade pé sjalvdefinition.

Sendero Luminoso inleder sin védpnade
kamp i bGrjan pa 1980 talet.

Ras-klass-etnicitet, figur 16. J.Cronehed 1995
baserad pé div. allminna kallor.

mogenitet och det andra for ett samhalle av kulturell mangfald.

Homogen Heterogen

Integrering Kulturell méngfald|

Assimilation Pluralism

Armén Sendero
Foresprakar en hierarkisk  Foresprakar en jamlik
klassmodell och en klassmodell. Farst
industriell utveckling rasera staten sedan
liknande vastvaridens. en jamlik férdelning.

Homogen-Heterogen
figur 17. J.Cronehed 1995.
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Jag anser att varken den peruanska armén eller Sendero Luminoso
befinner sig inom filtet av "kulturell mangfald” dvs. det filt som kan till-
varataga quechuas och andra indiangrupperingars onskan att bevara sin
etniska identitet i det peruanska samhillet.

Paradoxalt nog bekdmpar armén och Sendero varandra utifran tva
skilda ideologiska tillhorigheter dar kampens optimala slutresultat liknar
varandra. I den institutionella modell av nationalism som armén foretrd-
der, ar man bara fullt ut vilkommen som mestis in i det nationella fader-
skapet. I Senderos modell ar man ddaremot bara vilkommen om man ar
ideologiskt upplyst och troende pa den nya kommunistiska ordningen.
Den ordning som skall komma efter det att den gamla har raserats. Som
jag ser det utgor armén och Sendero dirmed tva oppositioner inom sam-
ma fdlt av homogenitet dar ett av nyckelorden ar integration.

Ur ett rent teoretiskt perspektiv ar det mojligt att se en framtida 16s-
ning pa den inre konflikten i Peru utifrin kommunikation och sam-
forstand mellan de sambhilleliga krafter som star for integrering respekti-
ve kulturell mangfald. For en quechua maste det da bli mojligt att vara
savil indian som framgangsrik i det peruanska samhillet och inte som i
dagens Peru dir en indiansk tillhérighet ofta upplevs som en belastning.
Utifran enbart teoretiska tankegangar ar 16sningen ganska enkel. Den lig-
ger i linje med den peruanska konstitutionens vackra formuleringar an-
gaende etnicitet och lika virde. Perus sociala och politiska verklighet far
dock dess konstitution att endast likna en visionir forhoppning. Teoreti-
ska l6sningar pa hogst patagliga samhallsproblem blir nog latt visionira.

Den peruanska antropologen Montoya (1992:33ff) foresprakar anda
en mojlig 16sning pa konflikten i Peru och det handlar om ritten att fa
vara annorlunda. Om den rittigheten finns maste ocksad sambhillet re-
spektera de saker som gor minniskor olika. Denna 16sning harmonierar
enligt mitt synsitt bade kulturell mangfald och integration.
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Gravplats

Prdliga gravmonument
smyckade av guldets glans
beskyddade och skyddade
av madonnans

vidstrdckta hdnder

Och som om tron
inte riktigt rdcker till
sdkerhetslds

for sdkerhets skull

Dom sdger doden
dar lika for alla
kanske gdller det
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Men medan

rikedomens gravar

vdrdigt vittrar sonder

rakas fattigdomens
kvarlevor bort

ndr hyreskontraktet loper ut

Den handhuggna gravstenen
blir till en spegel
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av samhdllet

[ miniatyr

Se dig sjalv
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se efter

vem du dr

Urubamba 1981
Johan Cronehed
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Foto J. Cronehed 1981.
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7. Sammanfattning.

Historisk bakgrund.

I rekylen av den kulturella konfrontationen mellan de spanska erov-
rarna och den andinska indianbefolkningen ar 1532, paborjades under
den spanska kronans 6verhoghet en parallell kulturutveckling. Inkas
sprak och en liknande kosmologi utgjorde viktiga element nar quechua-
indianerna definierade sig gentemot spanjorerna i det land som fick nam-
net Peru.

Quechuaindianernas kulturella dverlevnadsstrategi gentemot den
spanska dominansen innebar anpassning, motstand, utbyte samt darmed
dven kulturell utveckling. I denna process inlemmades olika spansk-
europeiska element i quechuakulturen.

Den parallella kultur och samhillsutvecklingen initierades dven av
spanjorerna sjilva. Den spanska administrationen utgick fran staden
Lima ndrakusten och inte fran den tidigare inkahuvudstaden Cuzco i pe-
rus sodra inland. Invanare av spansk hirkomst sags som medlemmar av
den spanska nationen medan de av indiansk harkomst -quechuaindianer-
na- sags som tillhériga den indianska nationen dvs. de koloniserade.
Medlemmama i dessa “skilda nationer” hade olika juridiska rattigheter
och skyldigheter gentemot den spanska kronan.

Under 1820-talet uppnaddes den peruanska sjilvstindigheten gen-
temot den spanska kolonialmakten. I bildandet av den nya nationalstaten
sammansmalte rent teoretiskt de tidigare sk. atskilda nationerna bestaen-
de av indianer och spanjorer. I praktiken blev dock inte processen av na-
tionell sammansmaltning storre @n att det istidllet skapades en uppdelad
nation pa nya och befolkningsmissiga grunder. En befolkning som nu
bestod av indianer, mestiser, attlingar till afrikanska slavar och den vita
spanska befolkningen.

Det existerade vid den hir tiden en nationalistisk potential hos que-
chuaindianerna. Det handlade bla. om att quechuas ansag sig kunna full-
gora sina medborgerliga ataganden gentemot savil den peruanska staten
som det lokala indiansamhillet. Quechuaindianerna kallade detta for att
vara en god republicano och det kunde ha blivit en av den sammanlan-
kande identitet, som kravdes for att inlemma quechuaindianerna i en na-
tionell politisk ram av omsesidig forstaelse. Istdllet blev 1800-talet en
epok da perus andinska indianbefolkning alltmer exkluderades fran det
nationella sambhallets sfar av social och ekonomisk utveckling. Que-
chuaindianernas betydelse som lagavlonad arbetskraft fanns fortfarande
kvar, men deras betydelse som “skattebetalande tillgang” minskade i det
peruanska samhillet under 1800-talets senare halft.
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Under 1800-talet passerades indianemna av mestiserna pa den peruan- -
ska samhillsstegen. Delvis pga. av det allt storre antalet mestiser i for-
héllande till indianer i Peru, men ocksé beroende pa att mestisernas funk-
tion som hantverkare, lantarbetare, affarsinnehavare etc. blev allt viktiga-
re i det peruanska samhillet. Indianemna integrerades aldrig in i en ge-
mensam nationell tillhorighet med perus mestiser. Lokala makthavare -
godsigare, lokala handelsman- var egenmaktiga mellanhander i central-
maktens kontrollsystem gentemot de andinska indianema. I Peru skapa-
des aldrig nagot nationellt fungerande kontrollsystem, som utgick fran en
strategi av integration av indianbefolkningen in i det nationella sam-
hillet.

Quechuaindianerna i modern tid.

Friedmans definitioner av ; rraditionell etnicitet dvs. kollektivt med-
lemskap, slaktskapsbaserad och etnisk identitet utifran en identifikations-
skala -svag till stark och vice versa- dar anviandbara for att belysa que-
chuaindianernas mojligheter till etnisk identifikation. Den forstnamnda
definitionen i ett regionalt perspektiv och den andra i ett nationellt. Que-
chuas ar inte isolerade oar i det peruanska samhillet och de har bla. varit
mycket aktiva deltagare i perus modema process av storskalig urbanise-
ring. Det ar ocksa viktigt att framhalla att quechuakulturen inte ar homo-
gen i ett nationellt perspektiv. Den ar regionalt orienterad, men med ge-
mensamma mojligheter till etnisk identifikation. Kort sagt, man lever
med gemensamma traditionella och kulturella namnare.

Sjélva ordet indian ir i det peruanska samhallet ofta forknippat med
ett negativt stigma. Detta gor att en quechuaindian kan vilja att lagga be-
toningen pa sin identitet i ett annat sambhallsregister ; exempelvis som
campesino -bondetillhorighet- eller som indigena -ursprungsbefolkning-
och diarmed utelimna beteckningen indian. Den andinska quechuaindia-
nen befinner sig med andra ord inom ett ganska brett spektrum av alter-
nativa identitetsbenamningar, som dessutom ofta ar situationsbetingade.
I mina 6gon gor man inte quechuaindianen rattvisa genom att gora in-
diandefinitionen alltfor sndv eller genom att enbart hanfora dem till en
begriansad ekonomisk klasstillhorighet, som exempelvis andinska bon-
der.

Granserna mellan quechuaindianer och mestiser ar teoretiskt sett
oppna. En indian har mojlighet att avsidga sig yttre attribut, ldra sig span-
ska , samt att ddrefter sa smaningom uppga i populationen av mestiser
dvs. att vara indian eller mestis i Peru ar mycket en fraga om att deltaga i
en visterlandsk eller indiansk livsstil.
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Den modema formen av antagonism mellan indian och mestis bygger
pé att social integrering utgar fran en nationell hierarkisk klassmodell dar
indianen ar underordnad mestisen dvs. quechuaindianen har mycket sma
mojligheter till social forflyttning uppat i samhallshierarkin, som indian.
Cholo, ér ett begrepp som anvinds for indianer som bara delvis har
transformerats in i mestistillhorighet. Cholo ar ocksa en samhallsposition
dar den fd. quechuaindianen markerar ett avstand till sin forna indianska
identitet. En cholo ar pa vag mot en ny tillvaro som huvudsakligen bars
upp av visterlandska samhallselement. I Quijanos analys ir el cholo
symptom pa konflikten mellan den vita spanska och den indianska livs-
vérlden. Det handlar om konflikten mellan en industriell och en forindu-
striell kultur. De existerar sida vid sida, men inte utan stridigheter och
det peruanska samhillet 4r format efter ett system dar de vita spanskspra-
kiga kulturbararna har en socialt fordelaktigare position jamfort med de
indianska -didribland quechuaindianerna. Den dominerande samhalls-
gruppen skriver alltid sin egen historia och slapper aldrig in nagra andra
an sig sjdlva i den sektor som kan utéva dominans. Sett med Quijanos
ogon blir indianerna ett offer for den visterlandska kapitalistiska utveck-
lingen. Jag anser ddremot att det dr viktigt att betona att savil quechua-
indianer som cholos i modern tid 4r ganska aktiva deltagare i den kapi-
talistiska processen.

Nationell integration, modernisering och identitet.

General Velascos regim 1968 -75 forsokte modemisera Peru genom
en strategi dar man nationaliserade banker och tung industri. Samtidigt
ville man fa in utldndska investeringar for att bygga upp exportindustrin,
Pa det regionala planet exproprierades jordegendomar som bla. omvan-
dlades till kooperativ under statlig ledning. Arbetsvillkoren inom koope-
rativen utgick fran hoglandsindianernas -quechuas- kollektiva form av
arbetsgemenskap. Velascos strategi gick ut pa att fa bort landsbygdens
nistan feodala bromsklossar, for att sedan utifran en politik av nationellt
oberoende modemisera landet. Projektet genomfordes aldrig fullt ut och
regimen lyckades heller aldrig integrera perus alla sociala samt etniska
grupperingar i det “nationella samforstandets” utvecklingspolitik.

Industrialiseringen och framforallt urbaniseringen av Lima och kust-
regionen har i modern tid hela tiden stegrats. I det peruanska hoglandet
dar quechuaindianerna har sin traditionella tillhorighet, rader daremot ett
motsatt forhdllande baserad pa ekonomisk stagnation. Inflyttning till
Lima har i modern tid omfattat alltfler andinska indianer.
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Inflyttningen till barriadan -slumférorten- kan fungera som en fri-
gorelseprocess for den andinska quechuakvinnan. Hon kommer i kontakt
med kvinnor som inte svarar upp mot den form av kvinnlig underordning
som harskar i anderna. Hennes ekonomiska bidrag via lonearbete ar
minst lika viktigt som mannens. Det dr dock en frigorelse som oftast be-
finner sig inom en ganska begransad kvinnlig sfar dar 16nearbetet bestar
av typiska kvinnosysslor -tvitthjalp och hushallsarbete.

Montoya anvinder sig av en spegelmetafor for att med indianska
ogon forklara vad som sker nar indianen stalls infor den nationella mode-
llens vardenormer. Sjilvspeglings-processen innebir att Quechuaindia-
nen pa det imaginidra planet provar det nationella samhillets rollmonster
for att se hur utfallet blir dvs. om hon passar in i det nationella samhillet
eller ej. Om eller nir, rollmonstret passar in i samhidllsmodellen far den
enskilda individen sitt ”"ID-kort”, en slags yttre och inre behorighet att
deltaga i det nationellt etablerade samhallet. En quechuaindian behover
forandra sig for att passa in i den vita virldens samhille och hon kan da
iklada sig en mask, “spela teater” eller forneka samhillsmodellen for att
betona en annan identitet. En av Montoyas intervjuer visar ocksa pa moj-
ligheten att ldra sig bli quechuaindian dvs. en kvinna som har fornekat
sitt quechuaindianska ursprung borjar alltmer bli medveten om den delen
av sin identitet. Hon aterinldr den andinska kulturen och boérjar betona
den indianska identiteten. I mina 6gon visar detta ocksa pa mojligheten
att harmonisera tva kulturella tillhrigheter.

Perus modemisering och storskaliga urbanisering kan ses som en
form av nationell integrationsstrategi. Det handlar fér quechuaindianen
om mojligheten att fa en nationell identitet och darmed bli positions-
bestimd inom den peruanska nationen. Enligt den sk. nationella model-
lens 6gon, dock inte som indian utan i sa fall lantarbetare eller bonder
langst ner pa den nationella samhillsstegen. Denna strategi marktes tyd-
ligt i Velascos jordreformslag 1969, vars dekret avskaffade termen in-
dian i all offentlig dokumentation och ersatte ordet indian med campesi-
no -bonde. En anledning var regimens onskan om att integrera indianer-
na in i en nationell klasstillhorighet som bonder. Termen campesino om-
vandlades dock av bla. quechuaindianema sjalva att bli synonymt med
indian. Icke andinska jordbrukare kallar sig konsekvent for agricultores -
jordbrukare dvs. uppdelningen bibehdlls fast med nya etiketter ; campe-
sinos och agricultores.

Utbildning som ett kulturellt projekt.

Nationellt styrd utbildning kan vara etniskt forgorande: I perus stat-
liga grundskolor ar skoluniform obligatorisk. Pojkarnas har klipps myc-
ket kort och delar av undervisningen har tydliga likheter med militarer-
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nas dvs. man fostras att dlska “faderslandet” pa ett mycket auktoritart
satt. Skoldagen borjar med den peruanska nationalhymnen och fortsatter
med starka inslag av militar disciplin och exercis.

Utbildning kan ocksa inga i en etnisk grupps strategi for att férsoka
fa okat inflytande pa det omgivande nationella samhillet. I quechuain-
dianemnas fall handlar det om att ta till sig kompetensen som det nationel-
la utbildningsprogrammet ger for att sedan omvandla det i eget syfte.
Syftet stimmer dock inte alltid 6verens med perus politiska intentioner
ur nationell synvinkel.

Den andinska befolkningen soker i sin utbildningshunger ett verktyg
for demokratisk kamp gentemot mestiserna och lokala makthallare. Det
handlar om att ska sanningen och att utifrin quechuaindianernas syn-
vinkel frigora sig fran nationella strukturer av 16gn och falskspel. Det ex-
isterar en myt bland quechuaindianerna om att utbildning ar en vag till
fralsning. Den skapar en messiansk forestillning om att utbildning 4r lika
med yrke. Har man ett yrke ar man raddad fran ekonomisk fattigdom och
framtiden ar tryggad. Myten handlar ockséa om att fa tilltrade till den vita
spansksprakiga virlden och dess méjligheter. Myten om utbildning ut-
gar, projiceras nationellt av den vita virlden i Peru. Niar quechua-
indianerna anammar projektionen dvs. utbildning som fralsare, hamnar
de dnda oftast bara i periferin av den vita spansksprakiga virlden och
dess livsmagjligheter.

Utbildning kan f6r en quechuaindian ocksa vara ett sitt att forsoka
na en hogre social position som mestis i det peruanska sambhillet. Que-
chuas forhoppning om ett bittre liv som mestis fungerar som ett slags
drivmedel i maskineriet. Den forsta grinsen som maste Gverskridas ar att
lara sig det spanska spraket. Nasta grans ar att skaffa sig en utbildning
som ar gangbar pa det nationella planet. Slutligen kravs det social kamp
for att tillagna sig de yttre och inre egenskaper som kravs for att kunna
passera och identifieras som peruansk mestis. Paradoxen i detta
“frustrationens maskineri” ar att quechuaindianen kan forlora sin ur-
sprungliga indianska identitet pa viagen och att malet -som mestis- inte
alltid uppfyller forvantningamna dvs. att exempelvis utbilda sig till larare
for att sedan upptdcka att man inte kan fa forsorjning inom sitt yrke. Med
andra ord, vare sig quechuaindianen lyckas uppna en sambhillelig tillho-
righet som mestis eller inte sa kan frustrationen bli stor. Det peruanska
sambhillet kan inte langre svilja alla hogutbildade.

Sendero Luminoso.
Vid universiteten blir den andinska studenten -i vart fall quechua-
indianen- delaktig i idéer som kan handla om samhallets férandring, men
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dessa idéer avspeglas inte i det peruanska sambhillets sociala och ekono-
miska verklighet. Den maoistiskt inspirerade gerillan Sendero Luminoso
kan utgora ett alternativ, “en raddningsplanka” for de unga och rotlosa
som soker ett nytt sammanhang att bli delaktiga i. Sendero kan hjilpa
dem att se “sanningen”, men bara for dem som kan se sanningen pa ett
ganska likartat sdtt. Med andra ord, for den enskilda individen kan det
handla om att uppga i Sendero Luminoso i egenskap av organisation el-
ler i dess tidiga skede, en social rorelse.

Alberonis nascent state ir lika med en ny social rorelse som utgor ett
alternativ till samhillets befintliga institutioner. Den utgor ocksa i sitt
teoretiska idealtillstind en slags karleksforklaring till rorelsen dar dess
medlemmar befinner sig i en gemensam sfir av positiv energi. Nascent
state skapar hos dess medlemmar en kinsla av att befinna sig i en bryt-
punkt mellan uppgaendet i den nya foéranderliga rorelsen och det om-
givande kontinuerliga, fasta samhillet dvs. separationen med det omgi-
vande sambhillet upplevs fullt ut, samtidigt som rorelsen maste befinna
sig inom samma filt som det omgivande samhillet. Bada himtar naring
fran varandra och foder pa sa sitt sig sjadlva som den andre. Nar Sendero
bildades och verkade i borjan pa 1970-talet kunde den upplevas som en
sadan rorelse.

Det ar ocksa mojligt att beslriva Sendero Luminosos utveckling ge-
nom att ta upp Wieviorkas beskrivning av en antimovement dvs. en so-
cial antirdrelse. Antirorelsen utgar fran en totalitet vars ideologi ar myc-
ket fientligt inriktad mot det etablerade samhillet. I méanga fall blir rase-
randet av den radande samhaillsordningen ett dominerande inslag i en an-
tirorelses mytologi.

Jag anser att Senderos i sin utveckling har gatt fran social rorelse till
antirorelse och fran frihetskimpande gerilla till en organisation som an-
vander terror som medel i det peruanska samhillet.

“Projektet” Sendero Luminoso startades av en grupp som brot sig
loss fran det kommunistiska partiet Bandera Roja -Den rdda fanan- for
att starta sitt eget revolutiondra projekt. I borjan pa 1970-talet etablerade
sig Sendero som en social rorelse i Ayacuchoprovinsen i det peruanska
hoglandet. Rorelsens centrum var universitetet San Cristobal de Huama-
nga i staden Ayacucho, dar dess ledare Abimael Guzman arbetade som
larare. Den ideologiska grunden utgjordes av en syntes av Marxism -
Leninism och Maoistiska laror. Sendero som social rorelse expanderade
regionalt via universitetets studenter, som spred det ideologiska budska-
pet vidare till savil andra universitet som hem till sina lokala samhillen
bla. andinska quechuabyar.
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I mitten pa 1970-talet blev Sendero Luminosos karaktar som anti-
rorelse allt tydligare. Den “ideologiska behallaren” kom alltmer att fyllas
och integreras med tankar och strategier om aktiv vipnad kamp mot det
radande peruanska samhillet. Mao Tse-tungs militdra strategier under
den kinesiska revolutionen var ett viktigt utgangslage och precis som for
Mao skulle bondema utgéra revolutionens bas. 1976 forlorade Guzmans
politiska gruppering kontrollen 6ver universitetet i Ayacucho. Teoretiskt
konstruerade gerillastrategier omvandlades for att fyra ar senare resultera
i vapnad revolutiondr kamp. Sendero hade nu gatt fran antirorelse till en
vipnad gerillaorganisation.

Under borjan och mitten pa 1980-talet genomférde Sendero Lumi-
noso militara aktioner riktade mot peruanska haciendaidgare, samt det
system av fortryck och ordttvisa som de representerade for de andinska
bondema. Sendero kunde i dessa fall ur quechuas perspektiv ses som en
frihetskdmpande gerilla. Slutligen blev gerillan sjdlva fortryckare genom
att forbjuda kommersiellt jordbruk inom sina sk. befriade omraden. Bon-
dema -ddribland manga quechuaindianer- utestangdes darmed fran loka-
la marknader, som var mycket viktiga for deras mojligheter till avsalu
och ekonomisk 6verlevnad. Sendero forlorade pa sa sitt stora delar av de
andinska bondemas frivilliga st6d. Vald och terror kom nu dven att riktas
mot bondemna for att via fruktan fa deras stod.

Vigen till aktioner av terror fran en rorelses ideologiska utgangsla-
ge till reella handlingar maste vara mycket svart att overblicka i initial-
skedet dvs. ndr en rorelses “ideologiska behallare” alltmer boérjar in-
tegreras med strategier for vapnade aktioner som kan komma att riktas
mot civilbefolkningen i ett samhalle.

Sendero och armén, institutionell nationalism och alternativ.

Ur den form av nationell ordning som den peruanska armén foretra-
der dr det mojligt att applicera etiketten terror pa Sendero och rerrorbe-
kdampare pa armén. Da har vi en polaritet bestaende av terror och anti-
terror ddr bada parter anvander vapnat vald som medel. I detta félt av
vipnat vald befinner sig den andinska civilbefolkningen. I extrema fall
kan det yttra sig pa sa sitt, att vissa quechuaindianer ena dagen kan do-
das av Sendero eftersom de klassificeras som forrddare och besmittade
av perus institutionella ordning. Nasta dag kan i princip andra medlem-
mar ur samma grupp dodas av armén eftersom de eventuellt kan vara
senderister i den peruanska arméns 6gon.

Quechuaindianemas etniska tillhorighet utnyttjas i propagandistiska
syften av bade Sendero Luminoso och armén. Senderos strategi ar att an-
vidnda en terminologi bestdende av klassbegrepp. Hogst upp befinner sig
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den vita spansksprakiga 6verklassen vilket ar lika med det koloniala arv-
et och den gamla ordningen. Sendero Luminoso anvénder det langvariga
fortrycket och den etniska diskrimineringen av de andinska indianerna
som ett vapen mot Overklassen och foresprakar det klasslosa sambhillet
dar alla skall vara jambordiga. Att vara vit ar att vara dverklass och de
vita dr fienden. Klass och etnicitet dr Senderos strategi, forst kommer
klass och sedan etnicitet, detta forklarar delvis deras brutalitet. Indian
som ar klassforradare avrittas. Quechuaindian som har samrére med vit
kan avrittas. Manniskor som befinner sig pa den “gamla vigen” maste
undanrdjas. Sendero ir vagvisare och den nya vagen ar “’den lysande sti-
gen” som i sitt revolutionira idealtillstand bygger pa massornas revolu-
tion.

Den peruanska armén utnyttjar ocksa quechuaindianernas etnicitet
genom att konstruera en prototyp av fienden. Andinska quechuaindianer
sammanlankas med Sendero. Quechuaindianer blir lika med terror, fara
och de utmalas som ett mdjligt hot samt potentiella mordare. Armén be-
driver en propaganda gentemot quechuas som skall appellera till mesti-
serna i det peruanska samhillet. Andinska quechuaindianer blir syno-
nymt med Sendero Luminoso.

Parternas vidpnade aktioner som ofta drabbar civilbefolkningen in-
gér i komplexa monster av handlingsrationalitet och efterkonstruktion
dvs. rationalitet och mytologi understodjer varandra i konstruktioner av
aterberittande som mojliggor samt ger alibi for terrorhandlingar. Sjélva
aterberittandet far en central plats i processen, som kan bendmnas den
bakomliggande rationaliteten till terror dvs. det man rent konkret vill
uppna med hjilp av terror. Det vi far 4ar en ganska komplex process som

bestdr av nyckelbegreppen terroms rationalitet och mytologi. terroms

verklighet i sjalva agerandet och den muntliga eller skriftliga efter-
konstruktionen, Dessa nyckelbegrepp skall inte ses som kronologiskt fi-

xerade enheter utan enheterna gér snarare in i varandra. Distinktionerna
forsvinner och kvar blir bara den bilden av de "hotande andre” dvs, den
projicerade bilden av fienden och terrom som en slags sjalvgaende kraft i
samhillet. Dess driviedel utgdrs av paranoia, en paranoid hotbild, en
paranoid radsla. Detta skapar processer av mytologisk konstruktion och
efterkonstruktion.

Nutidens konflikt i Peru kan ses som den yttersta konsekvensen av
kulturmétet mellan indianer och spanjorer 1532. Ur motet utvecklades de
nationellt parallella livsviarldar bestaende av andinska indianer respektive
vit spansksprakig befolkning, som idag utgor en av den vapnade konflik-
tens grogrunder.
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Det existerar en institutionell nationalism i Peru och den bygger pa
kolonial kontinuitet dar den spanska erovraren Pizarro ingar som en for-
hérligad symbol. Dar ingar ocksa perus nationella frigorelse 1821, kriget
mot Chile i slutet pa 1800-talet och tom. inkariket ingdr i den peruanska
nationalismen, som en blomstrande och forfluten hogkultur. I den insti-
tutionella nationalismen ingar ddremot inte de ursprungliga invanarna
quechuas, aymaras eller djungelns indianfolk, som indianer. Forst som
bonder eller manuell arbetskraft far de en plats lingst ner pa den natio-
nella samhallsstegen.

I det peruanska sambhillet finns det ocksé alternativ till den institu-
tionella formen av nationalism. Den bygger bla. pa den historiska proces-
sen av indianskt antikolonialt motstand och den alternativa nationalismen
vinder sig mot etnisk diskriminering. Rorelserna birs delvis upp av stu-
denter och intellektuella, men dven indiangrupperingar -medlemmar fran
quechuaindianema- ingar i den alternativa nationalismen. Det handlar
om ritten att bibehalla sin etniska tillhérighet och dnda anses som en
jambordig medborgare i det nationella samhillet. Det ges ut studier som
vill visa pd alternativa 16sningar inom det peruanska samhillet. Aven
Sendero Luminoso samt perus manga andra gerillagrupperingar star for
alternativa utvecklingsinriktningar inom den peruanska nationen.

Jag anser att varken den peruanska armén eller Sendero Luminoso
i egentlig mening foretrader kulturell mangfald. Bada parterna foretrader
utifran skilda ideologiska lager en samhaillelig 16sning av homogenitet. I
arméns fall den vita virldens form av nationalism och i Senderos fall det
klasslosa kommunistiska samhillet av likvardighet.

Utifran enbart teoretiska tankegangar ar l6sningen pa den vipnade
och samhallsstrukturella konflikten i Peru ganska enkel. Den liggeri lin-
je med den peruanska konstitutionens vackra formuleringar angaende et-
nicitet och lika virde. Perus sociala och politiska verklighet far dock dess
konstitution att endast likna en visiondr forhoppning. Teoretiska 16sning-
ar pa hogst patagliga samhallsproblem blir nog létt visiondra. Montoya
foresprakar dnda en mojlig 16sning pa konflikten i Peru och det handlar
om ritten att fi vara annorlunda, att samhillet respekterar det som gor
ménniskor olika. Denna 16sning harmonierar enligt mitt synsitt bade kul-
turell mangfald och integration. Losningen édr dock inte enkel, den byg-
ger pa fredlig och permanent samhillelig kommunikation.
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Epilog

Perus militdra undantagszoner ar fortfarande bestdende ar 1996. Eduardo
-som 4r en av mina nuvarande informatdrer i Peru- hiavdar att regeringen
endast forsoker ge sken av att den viapnade konflikten r slut, for att for-
soka forma andinska flyktingar att atervanda hem. Verkligheten dr dock
en annan. Det 4r sant att det interna kriget har minskat i skala, samt att
Sendero inte ldngre har samma styrka och formaga till vapnade aktioner i
Lima eller uppe i de andinska bergen. Men det dr ocksd sant att
“projektet Sendero” trots detta fortsitter att utvecklas i nya banor. Efter
Abimael Guzmans fangslande och hans sk. 6ppna brev om fred, har Sen-
dero Luminoso delats i tva fraktioner. Den ena fraktionen vill férhandla
om fred, medan den andra fraktionen fortsatter sina vipnade aktioner un-
der ny ledning och nytt namn Sendero Rojo. Eduardo skriver vidare att
det inte dr svart att forestilla sig olika nischer i samhillet som kommer
att mojliggora Senderos fortlevnad, exempelvis inom narkotikahante-
ringen i de peruanska djungelomradena.

Aven Rondas Campesinas dvs. bondernas egna bevaknings och
skyddspatruller existerar fortfarande i konfliktens undantagszoner. Deras
aktivitet har dock minskat i omfattning under senare tid. Eduardo namner
hur konflikten har utkristalliserat olika former av Rondas Campesinas.
Dels autonoma, sjalvbestimmande Rondas som har bildats for att huvud-
sakligen bekdmpa Sendero och dels de som ar direkt organiserade av mi-
litaren. Enligt Eduardo sa forsoker den peruanska militdren i nulaget in-
korporera autonoma Rondas Campesinas i sin egen organisation eller
neutralisera dem. Aven om Rondas har minskat i aktivitet s& utgér de
dock fortfarande en betydelsefull maktfaktor pa den peruanska landsbyg-
den dvs. dven uppe i de andinska bergen. Generellt sett, anser militdren
att de Rondas Campesinas som ar linkade till dem, dr en viktig maktfak-
tor for att stabilisera och oka statens inflytande pa landsbygden.

Enligt Eduardo &r det inte speciellt manga andinska flyktingar som
hittills har atervint till sina hemtrakter och man har énnu inte gjort ndgon
djupare analys av vilka grupper som atervander, samt varfér. Med andra
ord, att atervinda hem kommer att handla om nagonting mycket mer 4n
huruvida det ar praktiskt mojligt eller ej. Slutligen skriver Eduardo fol-
jande:

Om freden enbart handlade om den vapnade konflikten och att den skall
ta slut, sa dr vi ndra fred nu. Men om freden handlar om andra saker, sd
ar det fortfarande langt kvar.
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Summary of the book : Identity and Nationalism in Peru, Quechua
Indians, the mirror of the conflict, by Johan Cronehed. The Depart-
ment of Social Anthropology, University of Lund 1996.

Introduction.

One day in January 1981, I was at Plaza de Armas, the square out-
side the palace of government in Lima. I observed a nationalistic mani-
festation which had its background in a border conflict between Peru and
Ecuador.

As an outsider I could easily see the sharp social differences
among the people in the square, and this area became one of the many
images of the Peruvian society. I remember that within the “human
contrast” I tried to identify the reality of the Quechua Indians in this
nation called Peru.

This nationalistic manifestation was just one of many others with
the same content which 1 later experienced in Peru. It was
manifestations which never gained any massive popular support. I
started to think about a form of nationalism which is institutionalised and
manipulated from the top of society, and about what sort of strategies it
could use. If there were alternative forms of nationalism, alternative
popular movements, what sort of expression they would consist of and
in what sort of social spheres of society these alternative” would work.
From this point of view, I am going to describe and analyse the Andean
Quechua culture of Peru.

Historical background.

A parallel cultural development started in Peru as a result of the confron-
tation between the Spanish conquerors and the Andean Indian popula-
tion. The Inca language and a similar Inca cosmology were important
elements, at the time that the Quechua Indians pronounced themselves
against the Spaniards.

Quechuas cultural strategy of survival against the Spanish popula-
tion in Peru was based on adaptation, resistance, exchange and it also
lead to internal development. In this process Spanish-European elements
were incorporated in the culture of the Quechua Indians.

The parallel development of culture and society in Peru was also
initiated by the Spanish govemment. The Spanish administration had its
centre in Lima, near the coast and not in Cuzco, the previous capital of
the Incas which is situated in southern Peru.
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The citizens of Spanish descent were considered to be members of
the Spanish nation, the colonisers, while the population of Indian des-
cent was considered to belong to the Indian nation, the colonised. The
members of these separate nations had different obligations to the Spa-
nish crown.

In the 1820°s Peru gained independence from Spain, giving origin to
a new nation, at a theoretical level the separated nations of Spanish and
Indians melted together. In reality the division between the citizens of
Peru was maintained, but in a new order. It was a population which now
consisted of Indians, mestizos, descents of the African slaves and the
white Spanish population.

At that time existed a nationalistic potential within the Quechua cul-
ture. The Quechuas considered themselves capable of fulfilling their ob-
ligations to both the Peruvian state and their local Indian communities.
Some of these Quechua Indians called that to be a good republicano and
it could have been this kind of double identity which could have been re-
quired to involve the Quechua Indians in a common Peruvian political
frame of mutual understanding. Instead, the nineteenth century was a pe-
riod in which the Peruvian Indian population was excluded from the na-
tional social and economical development. The Quechua Indians condi-
tion as low paid labourers in Peru was of course still important, but the
Quechuas importance as taxpayers declined.

During the nineteenth century the Quechua Indians were passed by
the mestizos on the “hierarchical ladder” of Peru. Partly because of the
bigger number of mestizos and partly because of the mestizos important
function as workers and businessmen at the base of society. The Indians
where never integrated into a functioning national system of control.

Quechua Indians in modern time.

Friedmans definitions of traditional ethnicity, a collective membership
based on kinship, and ethnicity based on identification, weak to strong
and the other way around, are useful to explain the Quechuas possibility
of ethnic identification. The first definition at a regional perspective and
the second, at a national perspective. The Quechua Indians are not
isolated islands in Peruvian society. They have ,for example, been
very active participants in the modem processes of urbanisation in Peru.
It is also important that the Quechua culture is not homogeneous from a
national perspective. It is directed regionally but with common
opportunities to national identification. In short, they live with common
traditional and cultural elements.
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The word Indian is very often linked to a negative stigma in Peru.
Because of that a Quechua Indian can choose to stress another identity,
for example campesino, peasant or indigena people of origin and in that
way dismiss the negative label Indian. In other words, the Andean
Quechua Indian is situated in a broad spectrum of alternative labels of
identification and these labels are often connected to specific situations.
It is not fair to make the definition of the Quechua Indians too narrow,
to just include them as members in some limited economic perspective
based on class, for example as Andean peasants.

The border between the Quechua Indians and the mestizos is open
from a theoretical perspective. An Indian has the possibility to give up
his external attributes, learn Spanish and join the population of mestizos.
To be an Indian or a mestizo in Peru is very much a question of being
able to participate in a western or an Indian lifestyle.

The modem form of antagonism between Indians and mestizos is
built on a hierarchical model of social integration which means that the
Indians are subordinated to the mestizos. The Indian has nearly no op-
portunities to move upwards on the social ladder, as an Indian. The word
cholo is used for those Indians who only partly have been transformed
into a mestizo membership. Cholo is also a position in society where the
former Quechua Indian emphasises his distance to his Indian identity. A
cholo is on his way to a new way of living, a lifestyle based on western
elements. In Quijano’s analysis, el cholo is a symptom of the conflict
be-tween the white-Spanish and the Indian spheres of living. It is also
the conflict between an industrial and a preindustrial culture. They exist
side by side, but not without opposition, and Peruvian society is formed
after a system which favours the white Spanish population and their
culture. The “group of dominance” always writes its own history and
they never , or very rarely, let other people into the sector of power. From
Quijano’s standpoint, the Indians, also Quechuas, are victims of western
capitalistic development. But from my point of view it is also important
to stress the fact that both the Quechua Indians and the cholos in modem
time are active participants in the capitalistic process.

National integration, modernisation and identity.

The regime of General Velasco 1968-75 tried to develop and mo-
dernize Peru through a strategy of nationalisation of banks and heavy in-
dustry. At the same time they wanted foreign investment and money to
build up the export industry. At regional level private estates were ex-
propriated and transformed into cooperatives under supervision of the
Peruvian state. The way the people worked in some of these cooperatives
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was based on the collective working conditions of the Quechua Indians.
Velasco’s aim was to change the nearly feudal structure in the countrysi-
de. Another aim was to unify different social and ethnical groups into a
nationalistic brotherhood, but Velasco’s project of national unification
and development was never fulfilled.

The industrialisation and primanly the urbanisation of Lima and the
coastal area has in modern times escalated. But in the Peruvian highlands
reign opposite circumstances based on economic stagnation. The internal
immigration to Lima has in modern times included many Quechua In-
dians from the Andean highlands.

In regards to the immigration to barriadan, slum district in the su-
burban area, it can work as a process of liberation for the Quechua
women of the andes. They come in contact with women who do not
have the same form of female subordination as in the Andean
highlands. The income of these women through paid work has the
same importance as their husbands. However, it is very often a
liberation within a limited frame and the paid work involves mostly
typical female work, as laundresses or housekeepers.

Montoya is using the metaphor of the mirror to explain with Indian
eyes what happens when the Indian is confronted with Perus national
model and its values. The process of looking at himself in the “national
mirror” is at an imaginary level. The Quechua Indian is at this level
trying out the different patterns which are involved in the national set
of characters. If the character and its pattern fit, the Indian gets his "card
of identity” which is a sort of recognized competence to participate in the
national society. But a Quechua Indian must change to fit the white na-
tional way of living in Peru. For that reason he can choose to put on a
mask, playing theatre, or deny the white model of national dominance in
order to stress another identity. One of Montoya’s interviews shows the
possibility of learning how to become an Indian. A woman who formerly
had denied her identity as a Quechua Indian starts to learn and under-
stand the Quechua culture. At the end of the process she starts to stress
her former identity as a Quechua. From my point of view it also shows
the possibility of harmonizing different cultural backgrounds.

The modemisation and huge urbanisation of Peru can be considered
a national strategy of integration. For a Quechua Indian it is also about
the possibility of getting a national identity and status in Peruvian socie-
ty. Viewed, however, not as a Indian but as a peasant by the authorities,
one of the lowest ranks in society.

This strategy was very obvious in General Velasco’s law of agrarian
reform 1969. Its decree dismissed the word Indian in official documen-
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tation and replaced it with the word campesino, peasant. One of the
goals of the Velascoregime was to integrate the Indians into a national
membership based on a peasant class. The term campesino was later
transformed by the Quechua Indians to be synonymous with the word
Indian. Non-Andean farmers call themselves consistently agricultores,
farmers. The division remained but with new labels, campesinos and
agricultores.

Education as a cultural project.

Education, which is nationally strictly controlled, can be very de-
structive from an ethnical point if view. In the public schools of Peru
school uniforms are obligatory. The boys hair is cut very short and part
of the teaching has similarities to military drills. You are educated to
love the “fatherland” in a very authoritarian way. The day in school
starts with the Peruvian national anthem and continued with a great deal
of military discipline.

Education can also be a part of an ethnic group’s strategy to try to
get greater influence on the surrounding national society. The Quechuas
are trying to acquire the knowledge of the national programme of educa-
tion and afterwards use it for their own purpose. The purpose is not al-
ways congruent with the political intentions from the national point of
view.

The Andean population, among them the Quechua Indians, in their
eagerness for education are looking for a tool to participate in a democra-
tic struggle against the mestizos and the local holders of power. They are
also searching for the truth to liberate themselves from national structu-
res of falsification. There is a myth among the Quechua Indians that edu-
cation is a saviour and that it is equivalent to getting a paid job. If you
have a job then you are saved from economic poverty and the future is
secured. The myth is also about getting entrance into the Spanish spea-
king "white” life-world and its possibilities. The "myth of education” is a
picture which is projected from the white population of Peru. Even when
the Quechuas appropriate this projection, education as a saviour, they
very seldom manage to reach beyond the peripheral part of the “white
world” and its possibilities.
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JThe mvth of education as an entrance to the world of the whites

World of the whites

World of the Quechuas_

a projection from the white life-sphere

education

knowledge

Quechuas who approp-

iate this projection

are still not able to reach
the white life sphere.

It is very difficult to hide
a linguistic origin.

Even a Quechua

who speaks Spanish

is linguistically marked.

the myth of education

Figure 7 in the book.
J. Cronehed 1995.

Education for a Quechua Indian can also be a way to try to reach a
higher social position in society as a mestizo. The Quechuas” expec-
tations of a better life as mestizos is fuel in this machinery. The first bor-
der that must be crossed is to learn the Spanish language. The next bor-
der to cross is to get an education or a skill that has a value on the natio-
nal arena. In the end a Quechua also needs to use social struggles to
adapt the inner skills, external attributes and be identified as a Peruvian

mestizo.

Quechua Indian

For example; to get an
education as a teacher
but afterwards not be
able to make a living
out of it.

Many pass
this border

Secondary school, univer-
sity, not many cross this
border. In spite of educa-
tion, social struggle is the
"goal” as mestizos not
always reached.

Figure 8 in the book.

J. Cronehed , C.A. Reyes 1995.
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The paradox in this “machinery of frustration” is that a Quechua In-
dian can lose his original identity on the way and that the goal of mestizo
not always fulfil his expectations. In other words, whether a Quechua In-
dian manages to reach a position as a mestizo in society or not, frustra-
tion can be high. Society can no longer absorb all the highly educated.

Sendero Luminoso.

At the university the Andean student, in our case the Quechua In-
dian, became familiar to ideas which deal with the change of society.
But these ideas are at odds with the social and economical reality of
Peruvian society. The Mao-inspired guerrilla Sendero Luminoso can in
this process present an alternative a messianic saviour” for the young
and rootless who search for a new order, a context to share or participate
in. Sendero can help these people see the "truth”, but only as long as the
truth is in the same conformist way for everyone in the social movement
or organisation.

Alberoni’s term nascent state is similar to a new social movement
which is an alternative to the prévailing institutions in a society. It is al-
so, in its ideal theoretical state, a sort of declaration of love to the move-
ment where its members are situated in a sphere of positive energy. Nas-
cent state creates among its members a feeling of separation between the
new changeable social movement and the firm continuous society. The
separation between the movement and the surrounding society is totally
felt by its members, although the movement must exist in the same
ground as the society. Both get fuel from each other and are in that sense
also feeding each other. When Sendero was starting to take shape as a
social movement in the beginning of 1970 it was probably experienced
in a similar way by its members as Alberoni’s description of “nascent
state”.

It’s also possible to describe Sendero Luminoso’s development
through Wieviorka’s term antimovement. It is a form of movement
which is based on totality and its ideology is aggressively directed to-
wards the established society. In many cases the destruction of the pre-
vailing order is the central theme of the mythology of an antimovement.

I consider that Sendero Luminoso in its development has changed
from a social movement to_an antimovement, and from a freedom-
fighting guerrilla to an organisation which uses terror as a means to
reach their goal.
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The “project” Sendero Luminoso was started by a faction of the
communist party Bandera Roja -The Red Flag. In the beginning of 1970
Sendero was establish as a social movement in the province of Ayacucho
in the highlands of Peru. The centre of the movement was the university
of San Cristobal de Huamanga in the town of Ayacucho and it was in
that university that Sendero’s leader Abimael Guzman, worked as a tea-
cher. Sendero’s ideological foundation consisted of a synthesis of Mar-
xism, Leninism and Maoism. As a social movement Sendero expanded
through the students of Ayacucho, who spread the ideological message
to both their local villages, among them Quechua villages and other uni-
versities.

In the middle of 1970 Sendero Luminoso’s character of antimove-
ment was much clearer. Ideas and strategies based on armed struggle
against the existing Peruvian society, were now beginning to fill up the
ideological container” of Sendero. Mao Tse-tung’s military strategy du-
ring the Chinese revolution was important. Exactly as for Mao the pea-
sants should constitute the human base in the revolution. In 1976
Guzman'’s political faction lost its control over the university in Ayacu-
cho. Theoretically constructed guerrilla strategies were now transformed
into fact and four years later Sendero began its armed revolutionary
struggle. Sendero had now changed from an antimovement to an armed
guerrilla organisation.

During the beginning and middle of the 1980°s Sendero Luminoso
carried out armed actions directed against Peruvian hacienda owners and
the system of repression and injustice that the owners represented. In the
point of wiew of the Quechuas, Sendero should be seen as guerrillas
fighting for their freedom. Later the guerrillas have themselves become
powerholder of repression. Sendero prohibited commercial farming in
their “liberated zones”. The peasants, among them many Quechua In-
dians, were locked out of their local marketplaces which are very
important for their economic survival. In that way, Sendero lost most of
the Andean peasants voluntary support. Violence and terror were now
also directed towards the peasant population, to get their support
through fear.

The road which leads to terror, from a social movement’s ideolo-
gical startingpoint to real action, must be very difficult to predict in the
beginning when the “ideological container” of a movement more and
more integrates strategies for armed actions which later on can be direc-
ted towards the civilian population of a society.
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Sendero and the army, institutional nationalism and alternative.

From the state of national order that the Peruvian army represent it
is possible to put the label terror on Sendero and the label fighters
against terror on the army. Then we get a polarity which consists of ter-
ror and anti-terror, but both sides use armed violence as a means for
their actions. In this field of armed violence is the Andean civilian popu-
lation situated.

In extreme cases the Quechua Indians can be killed by Sendero if
they are classified as traitors or “infected” of Peru’s institutional order.
The next day other members of the same group of Indians can be killed
by the army because they are considered to be Senderistas by the Peru-
vian army. People who live within the field of violence have very small
possibilities of not being affected.
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Figure 13 in the book
J.Cronehed 1995

The ethnic background of the Quechuas is used by both Sendero
Luminoso and the Peruvian Army for their own propagandistic purpose.
Sendero’s strategy is to use a terminology of class distinctions. On the
top is the white Spanish speaking upper class which is synonymous with
the colonial heritage and the old, conservative order. Sendero uses the
long period of oppression and ethnic discrimination against the Que-
chuas as a weapon directed towards the upper class. Sendero speaks
about a future society where everybody should be equal. To be a white or
rather to be classified as one, is synonymous with upper class members-
hip and the white population are the enemy. Class and ethnic identity are
Sendero Luminoso’s strategies, first comes class and then ethnic identity,
this explains to a certain extent their brutality. An Indian who is conside-
red a traitor to his class or a collaborator with the white population can
be executed. People who are on the “old road” must be removed. Sende-
ro is the “new road” and in its idealistic, utopian state, the new road is
built on the revolutionary power of the masses.

The Peruvian army also uses the ethnic identity of the Quechua In-
dians, but in their case to construct a prototype of the enemy. Andean
Quechua Indians are linked too with Sendero. The Quechua Indians be-
come synonymous with terror and danger, and are seen as possible kil-
lers. The army propaganda -wich has a detrimental effect on the Que-

115



chuas- shall appeal to the mestizos in the Peruvian society. In this strate-
gy Quechua Indians become synonymous with Sendero Luminoso.

The armed actions of Sendero and the army -which very often stri-
kes the civil population- are part of a complex pattern of rationality for
action and the reproduction in words or in writing after the event. In
short, rationality and the mythological construction support each other
and give alibi for further actions of terror.

The reproduction in words and its message gets a central place in
this process, the name of it could be : The underlying rationality which
leads to actions of terror, in other words, the concrete goal or what the
actors will gain through actions of terror. Now we have a pretty complex
process which consists of the following key components ; the rationality
of terror and its mythology , the reality in actions of terror and the con-
struction in word or writings after the event. These key components shall

not be seen as chronological fixed units. After a while the units starts to
mingle with each other. The distinctions between them disappear and
what’s left is only the projection of the “threatening other”, in other
words ; the projected picture of the enemy and terror as an ongoing po-
wer in the society. Its fuel is paranoia, a paranoid picture of a threatening
enemy and fear that becomes like paranoia. All this creates processes of
mythological constructions before and after the different events of terror.

The mythological con-
struction afterwards. N

It comes after action of The rationality and mythology of
terror and it has a terror: The different goals that shall
fictitious character. be reached through terror and the philo-

sophic and ideological construction that
makes terror possible.

The reality of terror.

Its human consequences

and influence on society

in its action. Figure 15 in the book.
S r v J. Cronehed 1995.

The present Peruvian conflict can be seen as the ultimate conse-
quences of the cultural meeting between Indians and Spaniards in 1532.
From that meeting developed -in contrast to each other- two main and
parallel spheres, or life worlds, in the same nation. One of these spheres
consists of Andean Indians and the other of a white Spanish-speaking
population. They are both -in their polarisation- the fertile soil of the ar-
med conflict.
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There is an jnstitutional nationalism in Peru and it is built on colo-
nial continuity and the Spanish conqueror Pizarro is part of it as a glori-
fied symbol. This picture also includes the national liberation in the
1820°s and the war against Chile at the end of the 1800°s. Even the em-
pire of the Incas belongs to Peruvian nationalism as a historical monu-
ment of the past. In institutional nationalism, the Quechuas, Aymaras
and the Indians of the jungle are excluded. It is only after their transfor-
mation to peasants or skilled workers that they get a place at the bottom
of the hierarchical ladder of Peruvian society.

In Peru there is also a different alternative to the institutional form
of nationalism. It is partly built on the historical process of Indian re-
sistance against the colonial holders of power and their influence. The al-
ternative nationalism struggles against ethnical discrimination and these
movements consists partly of students and intellectuals, also different
groups of Indians, among them members of the Quechuas, are part of
the alternative nationalism. The struggle is about possibility, the right to
both maintain an ethnic belonging and a position of equal membership
in national society. Different studies are done to show altemnative
solutions within the Peruvian nation. Even Sendero Luminoso and other
guerrilla groups in Peru, can be seen as speakers in that sphere of
alternative development.

In my opinion, neither the Peruvian army nor Sendero Luminoso
are representatives of cultural multiplicity. Both sides represent, from
different ideological angles, a solution of homogeneity. In the case of
the army ; the nationalism of the white life-world and in the case of
Sendero; a communistic society of utopian equality.

From just a theoretical point of view, the solution to the armed and
social structural conflict in Peru is quite simple. It is situated at the same
level of the Peruvian constitution, it is the beautifully written formulation
of ethnical identity and equal rights. Although the social and political
reality of Peru makes its constitution a visionary thinking. Theoretical
solutions to concrete problems in a society often become just visionary.
Anyhow, Montoya speaks of a possible solution to the conflict in Peru :
The right to be different and that society respect the formula that makes
people different. This solution harmonizes both cultural variety and inte-
gration in my way of thinking. Although this solution is not simple, it
must be based on peaceful and permanent communication within society.
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Resumen del libro: ntid cionalismo en Per

conflicto de los indigenas quechuas, por Johan Cronehed. La Institu-
cién de Antropologia Social de la Universidad de Lund, 1996.

Introduccion

Un dia en enero de 1981 estuve en la plaza de Armas, ubicada al lado
del palacio de gobiemo en Lima y observé una manifestacién nacionali-
sta, originada por el conflicto fronterizo entre Perd y Ecuador.

Como observador me fué mas ficil ver la fuerte diferencia social de
la gente que se encontraba en la plaza. Pude visualizar una de las muchas
reflecciones que me habia hecho sobre la situacién peruana. Recuerdo
que en el "contraste humano" traté de identificar la realidad de los indi-
genas quechuas en la nacién a la que le han dado el nombre de Peru.

Esta manifestacion nacionalista tenia el mismo contenido de las tan-
tas que yo experimenté. Esas manifestaciones no ganaron ningiin apoyo
popular. Yo empecé a reflexionar acerca de una forma de nacionalismo
institucionalizado y maniobrado desde la cuispide de la sociedad y de la
clase de estrategia que esta podia tener. Asi mismo pensaba si habia for-
mas alternativas de nacionalismo, movimientos alternativos populares,
que forma de expresion ellos tomarian y en que nivel de la esfera social
podian funcionar. Desde este punto de vista, voy a describir y analizar la
cultura quechua andina en Pera.

Antecedente historico

La confrontacién entre la cultura de los conquistadores y la pobla-
cioén indigena en 1532 en Perd, bajo el reinado de la corona espaiiola, dié
como resultado el desarrollo paralelo de las dos culturas. El idioma inca
y un cosmos andlogo, fueron elementos importantes cuando los indi-
genas quechuas se definieron frente a los espaiioles, en ese pais que ob-
tuvo el nombre de Peru.

La estrategia de sobrevivencia de la cultura quechua frente a la do-
minacién espafiola implicé adaptacion, resistencia, intercambio y con eso
también el desarrollo cultural. En este proceso se incorporaron a la cultu-
ra quechua, diferentes elementos euro—espaiioles.

El desarrollo paralelo de la cultura y de la sociedad fué iniciado
también por los mismos espaiioles. La administracion espaiiola se ejercié
desde la ciudad de Lima, ubicada cerca a la costa y no desde el Cuzco, al
sur del Peru, que era en ese entonces la capital para los Incas. Los habi-
tantes de procedencia espafiola se vieron como miembros de la nacién
espaiiola, mientras que los de origen indigena —los indios quechuas—, es
decir, los colonizados se vieron como pertenecientes a la nacién indi-
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gena. Los miembros de esas "naciones separadas” tuvieron diferentes de-
rechos y obligaciones juridicas frente a la corona espanola.

En 1820 los peruanos lograron su independencia del poder colonial
de Espaiia. En la formacién de los nuevos estados nacionales se integra-
ron, teéricamente hablando, las anteriores "naciones separadas" compue-
sta por indigenas y espaiioles. En la practica, sin embargo, este no fué un
proceso de integracion nacional tan grande y en cambio se cred una na-
cién dividida por sus nuevos origenes de poblacion. Una poblacién com-
puesta por indigenas, mestizos, descendientes de los esclavos africanos y
la poblacién blanca de Espaiia.

En aquel tiempo existié un gran potencial nacionalista por parte de
los indigenas quechuas. Ellos consideraban entre otras cosas, que cum-
plian con su participaciéon como ciudadanos, tanto frente al Estado perua-
no como a nivel local, ante la sociedad indigena. A esto los indigenas
quechuas lo llamaron ser un buen republicano y este pudo haber sido
uno de los encadenamientos comunes de la identidad, que se exigié para
incorporar a los indigenas quechuas en la comprensioén reciproca del
marco politico nacional. El siglo XIX fué en cambio, una época en donde
la poblacién indigena andina del Peri, fué cada vez mds y mas excluida
de la esfera nacional y del desarrollo socio—econémico. El significado de
los indios quechuas como una fuerza de trabajo mal remunerada aiin ex-
iste, pero el significado de ellos como "contribuyentes” disminuyé en la
sociedad peruana durante la dltima mitad del siglo pasado.

Durante el siglo XIX los mestizos pasaron a los indigenas en la es-
cala social. En parte, debido a que habia una cantidad mas grande de
mestizos en relacién a los indigenas en Perid, pero también dependio de
que los oficios de los mestizos como: artesanos, agricultores, patrones
etc. eran mds importantes en la sociedad peruana de esa época. Los indi-
genas nunca se integraron en un sentido comin de pertenencia con los
mestizos peruanos. Los poseedores del poder local —dueiios de propieda-
des, negociante locales— fueron intermediarios despoéticos en el sistema
de control del poder central, frente a los indigenas andinos. En el Peru
nunca se cred algin mecanismo de control funcional, que se ejerciera
desde una estrategia de integracion de la poblacién indigena a la socie-
dad nacional.

Los indigenas quechuas en el tiempo moderno

Las dos definiciones de Friedman : La etnicidad tradicional es de-
cir, calidad de miembro en el colectivo, basado en el parentezco e iden-
tidad étnica desde una escala de identificacion —de débil a fuerte y vice
versa—- son ttiles para aclarar posibles identificaciones étnicas de los in-
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digenas quechuas. La primera definicién en una perspectiva regional y la
segunda en una nacional. Los quechuas no son islas aisladas en la socie-
dad peruana; ellos, entre otras cosas, han participado activamente en el
proceso moderno de urbanizacién a gran escala del Peni. Es importante
subrayar también, que la cultura quechua no es homogénea desde una
perspectiva nacional sino que esta orientada regionalmente, pero con po-
sibilidades comunes de identificacion étnica. En pocas palabras, se vive
con tradiciones y denominadores culturales comunes.

La sola palabra indio en la sociedad peruana es asociada a menudo
con un estigma negativo. Esto hace que el indigena quechua prefiera en-
fatizar su identidad en otro registro social; por ejemplo como campesino
—extraccién campesina— o como indigena —poblacién originaria— y con
eso abandona la marca indigena. En otras palabras, los indigenas que-
chuas andinos se hallan dentro de un amplio espectro de denominaciones
de identidades alternativas, que ademds a menudo son situaciones ex-
igentes. En mi opinidn, no se es justo con los indigenas quechuas, mien-
tras se haga cada vez mas estrecha la definicién de indio, o dandole sola-
mente un sentido limitado de pertenencia a una clase econémica, como
por ejemplo campesinos andinos.

Las fronteras entre los indigenas quechuas y los mestizos se han
visto tedricamente abiertas. Un indigena tiene la posibilidad de quitarse
el emblema externo, aprender espafiol y desde ahi poco a poco ascender
a la poblacién mestiza. Esto quiere decir, que ser indigena o mestizo en
el Pend, tiene mucho que ver con la participacién en un estilo de vida
tanto occidental como indigena. La forma moderna de antagonismo entre
indigenas y mestizos construyé una integracion social que ejerce una je-
rarquia del modelo de clase, donde el indigena esta subordinado al mesti-
zo, esto quiere decir, que el indigena quechua tiene menores posibilida-
des de ascenso como indigena, en el la jerarquia de la sociedad. Cholo,
es un concepto que solamente se usa para los indigenas que en cierta
manera se han transformado o han pertenecido al mundo mestizo. Cholo
es también una posicién social donde el anterior indigena quechua marca
una distancia con su antigua identidad indigena. El cholo esta en camino
hacia una nueva existencia donde lo mas importante es el elemento so-
cial de occidente. En el anilisis de Quijano, el cholo es un sintoma del
conflicto entre el mundo o forma de vida entre los espaiioles blancos y
los indigenas. Se trata de un conflicto entre una cultura industrial y otra
pre—industrial. Las dos van codo a codo, pero no sin contradicciones. La
sociedad peruana se ha formado en un sistema donde los portadores de la
cultura de blancos hispanohablantes tienen una posicién ventajosa com-
parada con la de los indigenas -entre otros, los indigenas quechuas-. El
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grupo dominante de la sociedad escribe siempre su propia historia y nun-
ca cuentan la de otros sino la de él mismo en sectores donde el puede
ejercer su dominacién. A los ojos de Quijano, son los indigenas una vic-
tima del desarrollo del capitalismo occidental. Yo opino por el contrario,
que es importante resaltar que tanto los indigenas quechuas como los
cholos, en el tiempo moderno, son participantes activos en el proceso del
capitalismo.

Integracion nacional, modernismo e identidad

El régimen del General Velasco intentd, entre los afios 1968 y 1975,
modernizar el Per a través de una estrategia donde se nacionalizaron los
bancos y la industria pesada. Al mismo tiempo quiso invertir en el extra-
njero para construir industria de exportacién. En el plano regional, se ex-
propiaron los bienes raices, que entre otras cosas se transformaron en
cooperativas bajo la direccién estatal. Las condiciones del trabajo dentro
de la cooperativa se ejercieron desde la perspectiva de los indigenas -
quechuas- , es decir, una forma colectiva del trabajo comiin. La estrate-
gia de Velasco era frenar los mojones casi feudales del campo, para des-
pués modemizar el pais con una politica nacional independiente. El
proyecto nunca se llevé a cabo completamente y el régimen tampoco
tuvo suerte para integrar a toda la sociedad y grupos indigenas del Per,
en la politica de desarrollo de "entendimiento nacional"”.

La industrializacién y sobre todo la urbanizacién se ha intensificado
en Lima y la regién de la costa. Por el contrario en la regién alta, donde
tienen los indigenas sus asentamientos, prevalece una relacion basada en
el estancamiento econémico. La inmigracién hacia Lima, en el tiempo
modemo, a abarcado a los indigenas de los Andes.

En cuanto a la inmigracién hacia la barriada puede funcionar como
un proceso de liberacién o emancipacién de la mujer quechua de los An-
des. Ella va a tener contacto con mujeres que no responde a la forma de
subordinacién femenina que domina en los Andes. El aporte econémico
de ellas, a través de su salario, es por lo menos igual de importante que el
del hombre. Esta es sin embargo, una emancipacién que en la esfera
femenina a menudo se encuentra limitada, ya que el salario depende de
tipicas actividades femeninas; -ayuda en el lavado de ropas y oficio do-
méstico en los hogares.

Montoya utiliza la metafora del espejo para aclarar, desde el punto
de vista de los indigenas, lo que sucede cuando ellos asumen las normas
de valor del modelo nacional. El proceso de “reflejarse a si mismo"” im-
plica que el indigena quechua prueba imaginariamente su rol en la socie-
dad nacional, para ver como encajaria o se sentiria en dicha sociedad, es
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decir, si se adapta o no al modelo nacional. Siempre y cuando el modelo
del rol se adecue al modelo social, obtiene cada individuo de manera par-
ticular su "documento de identificacién”, una clase de legitimidad inte-
rior y exterior para participar en la vida nacional de la sociedad estableci-
da. Un indigena quechua necesita transformarse para adecuarse a la so-
ciedad del mundo blanco y entonces puede llevar una mascara, hacer tea-
tro o negar el modelo de la sociedad, para acentuar otra identidad. Una
de las entrevistas de Montoya muestra también, como se aprende a ser
indigena quechua: una mujer indigena que ha negado su origen quechua
empieza cada vez mas a ser consciente de esa parte de su identidad. Ella
reaprende la cultura andina y empieza a marcar su identidad indigena.
Para mi, esto muestra también la posibilidad de armonizar la pertenencia
a dos culturas.

La modernizacion y la urbanizacion de las grandes ciudades del
Peri puede verse como una forma de la estrategia nacional de integra-
cién. Para los indigenas quechuas, se trata de la posibilidad de obtener
una identidad nacional y con eso, determinar su posicién dentro de la na-
cién peruana; no como indigena, sino como trabajador del campo o cam-
pesino en el nivel mas bajo de la escala social, segiin el llamado modelo
nacional. Esta estrategia se nota claramente en la reforma agraria de Ve-
lasco en el afio de 1969, cuyo decreto suprimi6 el término indio en toda
documentacién piblica reemplazandélo con la palabra campesino. Una
razon, fué el deseo del gobiemo de que los indigenas pertenecieran a un
clase social como campesinos. Sin embargo, el término campesino se
transformé para los indigenas, entre otros, como sinénimo de indio. A
los campesinos no andinos se les 1lamé consecuentemente, agricultores.
Esto quiere decir, que la divisién se conservo firme con nuevas etiquetas;
campesinos y agricultores.

La educacion como un proyecto cultural

La educacién dirigida nacionalmente puede ser étnicamente des-
tructiva: las escuelas estatales de ensefianza basica del Peru, tienen uni-
forme obligatorio. A los nifios se les corta el pelo muy corto y partes de
la educacién son casi iguales a la de los militares. Esto quiere decir, que
se forma amando al "pais natal" de una forma muy autoritaria. El dia es-
colar empieza con el himno nacional peruano y continiia con fuertes ras-
gos de disciplina y ejercicios militares.

La ensefianza escolar puede también incluir una estrategia étnica
del grupo para intentar aumentar la influencia de la sociedad nacional.
En el caso de los indigenas quechuas, se trata de que asuman la compe-
tencia que da el programa nacional de ensefianza, para después revertirlo
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a su propésito particular. Sin embargo, este propésito no esta siempre de
acuerdo con el punto de vista de las intenciones politicas del Peru desde
la perspectiva nacional.

La poblacién andina, con su hambre de conocimiento, busca una
herramienta en la lucha democrdtica frente a los mestizos y a los que tie-
nen el poder local. Se trata de buscar la verdad, y desde el punto de vista
de los indigenas quechuas, liberarse de la mentira y la falsedad que viene
desde la estructura nacional. Entre los indigenas quechuas existe el mito,
de que la educacidn es un camino para la salvacidon. Esto crea una idea
mesidnica donde educacidn es igual que profesion. Tener una profesion
es estar protegido contra la pobreza econémica y por lo tanto, tener un
futuro asegurado. El mito trata también de obtener la entrada al mundo y
a las posibilidades de los hispano-hablantes blancos. El mito de la edu-
cacion se proyecta nacionalmente por el mundo de los blancos en el Pe-
ri. Cuando los indios quechuas recepcionan, es decir reciben la proyec-
cién de la formacién como salvacion, llegan ellos a menudo solamente a
la periferia del mundo y de las posibilidades de los hispano-hablantes
blancos.

ELmi e L i axlh] _
El mundo blanco El mundo quechua

poyeccion del mundo blanco

el mito sobre la

Educacion 4
educacion

Los quechuas liegan a la |
perisferia del mundo
blanco. No hablan un
buen espanol. Dificil
esconder su idioma
originario. Linglisti-
camente marcado.

El mito sobre la educacién
figura 7. J.Cronehed 1995.

Para el indigena quechua la educacién también puede ser la forma
de alcanzar una alta posicion en la sociedad peruana, como mestizo. La
esperanza del quechua sobre una mejor vida, como mestizo, funciona
como una clase de repuesto en una maquinaria. La primera barrera que
debe pasar, es aprender a hablar espafiol. La siguiente barrera que debe
superar es encontrar una profesion practicable en el plano nacional. Fi-
nalmente, se exige que luche en la sociedad para apropiarse de carac-
teristicas interiores y exteriores que se necesitan, para poder ser € identi-

ficarse como mestizo peruano.
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Muchos pasan
esta frontera

Indigena quechua

Por ejemplo educarse
como profesor y des-

pués no poderse man- Secundaria, universidad,
tener con dicha profe- no muchos pasan esta
sion. frontera a pesar de la lucha

social. Esto no funciona
para alcanzar la pertenen-
cia al mundo mestizo.

La maquinaria de la frustracién
figura 8 J. Cronehed, C.A. Reyes 1995.

Lo paradéjico en este "mecanismo de frustracién”, es que en este re-
corrido el indigena quechua puede perder el origen de su identidad como
indigena, y la meta -como mestizo- no siempre llena, o corresponde a sus
esperanzas. Esto quiere decir por ejemplo, educarse como profesor, para
después descubrir que no puede alimentarse con esta profesion, ya que la
sociedad peruana no puede asumir por mucho tiempo, a todos los profe-
sionales. En otras palabras, la fustracién del indigena quechua puede ser
grande, independiente de si logra o no alcanzar la pertenencia a la socie-
dad como mestizo.

Sendero Luminoso

En la universidad el estudiante andino -en nuestro caso el indigena
quechua- comparte las ideas que tratan sobre los cambios de la sociedad,
pero esas ideas no reflejan la realidad socio—econémica de la sociedad
peruana. La guerrilla Sendero Luminoso, inspirada en el maoismo, puede
ejercer una alternativa, "una tabla de salvacién", para los jovenes de-
sarraigados que buscan un nuevo contexto social para participar. Sendero
puede ayudarles a ver "la verdad", pero solamente para aquellos que pue-
den ver la verdad de una forma bastante andloga. Con otras palabras, el
individuo en particular trata de incorporarse a Sendero Luminoso como
organizacion o en su anterior fase como movimiento social.
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El estado naciente de Alberoni es igual que un movimiento social
que se constituye en una alternativa a las instituciones existentes de la
sociedad. En su estado ideal teéricamente se constituye también, una cla-
se de declaracién de amor al movimiento, donde sus miembros se en-
cuentran en una esfera comin de energia positiva. El estado naciente
crea entre sus miembros el sentimiento de encontrarse en un punto de
transicion entre el ascenso hacia el movimiento nuevo e inconstante y la
circundante, continua, establecida sociedad, Esto quiere decir, que la se-
paracion del entorno social se experimenta plenamente, y al mismo tiem-
po y en el mismo espacio de esta sociedad circundante, debia encontrarse
el movimiento. Las dos se alimentan miituamente y nacen de si mismas
la una de la otra. Cuando Sendero en 1970 se fund6 y actud, pudo sobre-
vivir como cualquier movimiento de los arriba enunciados.

También es posible describir el desarrollo de Sendero Luminoso to-
mandolo como un antimovement segin la descripciéon de Wieviorkas.
Esto quiere decir, un antimovimiento social. El antimovimiento parte
desde una totalidad, cuya ideologia es la hostilizacién dirigida contra la
sociedad establecida. En muchos casos, el arrasamiento del orden social
predominante, es un rasgo caracteristico en la mitologia del anti-
movimiento.

Yo opino que el desarrollo de Sendero ha ido, desde movimiento
social hasta antimovimiento y, desde guerrilleros luchadores por la liber-
tad hasta una organizacion que usa terror en la sociedad peruana.

El "proyecto” Sendero Luminoso empez6 con un grupo que se sa-
1i6 del partido comunista Bandera Roja para empezar su propio proyecto
revolucionario. A principios de la década del 70 se establecié Sendero
como un movimiento social, en la provincia de Ayacucho, en las monta-
fias del Peri. El centro del movimiento estuvo en la Universidad de San
Cristébal de Huamanga, en la ciudad de Ayacucho, donde su dirigente
Abimael Guzman trabajaba como profesor. Su base ideolédgica se ejercid
por la sintesis del marxismo, teorias del leninismo y el maoismo. Sende-
ro, como movimiento social se expandio regionalmente a través de los
estudiantes universitarios, y estos a su vez, difundieron el mensaje ideo-
l16gico mas all4, tanto en las universidades como en sus hogares, en la so-
ciedad local y hacia las aldeas de los indigenas quechuas, entre otros.

A mediados de la década del 70 fué Sendero Luminoso un claro an-
timovimiento. El "recipiente ideoldgico” se llend y se integrd, cada vez
mads y mds, de pensamientos y estrategias sobre la actividad de la lucha
armada contra la sociedad peruana predominante. La estrategia militar
aplicada por Mao Tse—tung durante la revolucién China, fué un punto de
partida importante y al igual que para Mao, los campesinos se consti-
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tuyeron en la base revolucionaria. En el afio de 1976 el grupo politico de
Guzman perdi6 el control sobre la universidad en Ayacucho. La estrate-
gia guerrillera construida tedricamente se transformd, para cuatro aflos
mas tarde resultar en una lucha armada revolucionaria. De esta manera,
Sendero ha ido desde un antimovimiento, hasta una organizacién gue-
rrillera armada.

En la década de los 80, Sendero Luminoso realizé acciones arma-
das contra los duefios de las haciendas y el sistema de opresion e injusti-
cia que ellos representaban para los campesinos andinos. Sendero pudo
verse en este caso, desde la perspectiva de los quechuas, como una guer-
rilla luchadora por la libertad. Al final, a través de prohibir el comercio
de la agricultura dentro de la llamada zona liberada, fué Sendero mismo,
mds opresor. Con esto se excluyeron los campesinos -muchos de los cua-
les eran indigenas quechuas- del mercado local, que era muy importante
para ellos por que tenian la posibilidad de vender y sobrevivir econémi-
camente. De esta forma, Sendero perdié una gran cantidad del apoyo vo-
luntario de los campesinos. Asi mismo, vino la violencia y el terror diri-
gido contra los campesinos para obtener su apoyo a través del miedo.

El camino para las acciones de terror desde el punto de partida
como movimiento ideoldgico hasta el momento de las acciones reales,
son muy dificil de preveer en una etapa inicial, es decir, cuando el
"recipiente ideolégico" del movimiento comienza a integrarse cada vez
mas con estrategias para acciones armadas que pueden dirigirse contra la
poblacién civil en una sociedad.

Sendero y el Ejército, nacionalismo institucional y alternativas

En la forma en que se presenta el orden nacional que representa el
ejército peruano, es posible aplicar la etiqueta de terror a Sendero y lu-
chador contra el terror al ejército. Entonces tenemos una polaridad com-
puesta por terror y antiterrorismo. Ahi las dos partes utilizan la violencia
armada como un instrumento. En este campo de violencia armada, se en-
cuentra la poblacion civil andina. De manera extrema, puede manifestar-
se que en ciertos caso Sendero pueda asesinar a los indigenas que un dia
estén reunidos, puesto que se les ha clasificado como traidores e infecta-
dos por el orden institucional del Peri. Al siguiente dia, puede el ejército
asesinar a otros miembros del mismo grupo, puesto que ellos puden ser,
a los ojos del ejército peruano, senderistas.
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Terror contra antiterror
figura 13 J.Cronebed 1995

La pertenencia étnica de los indigenas quechuas es utilizada con pro-
pésitos propagandisticos por Sendero Luminoso y por el ejército. La
estrategia de Sendero es usar una terminologia compuesta por conceptos
de clase. En el nivel mds alto se encuentran los blancos hispano
—hablantes, la clase alta, a la que se le equipara a la herencia colonial y al
viejo orden. Sendero Luminoso utiliza la larga opresion y la descrimina-
cién étnica sufrida por los indigenas andinos, como un arma contra las
clase dominante, y predica la sociedad sin clases, donde todos sera’n
iguales. Ser blanco es ser de la clase dominante y los blancos son enemi-
gos. La clase social y la étnica son la estrategia de Sendero; primero estd
la clase y despue s lo étnico; esto aclara de cierta manera la brutalidad de
ellos. Se ejecuta al indigena que es traidor de clase. Al indigena quechua
que tiene contacto con el blanco se le puede ejecutar. Las personas que
se encuentra en el "viejo camino” deben desaparecer. Sendero es el guia
y el nuevo camino, "el Sendero Luminoso” que en su posicién ideal re-
volucionaria construye la revolucién de las masas.

El ejército peruano también utiliza la etnicidad de los indigenas que-
chuas a través de construir un prototipo del enemigo. A los indigenas
quechuas andinos se les concatena con Sendero. Los indigenas quechuas
son igual que terror, peligro y se les describe como una posible amenaza
y asesinos en potencia. El ejército realiza una propaganda que incluye un
llamamiento a los mestizos de la socidad peruana para que apoye al ejér-
cito frente a los quechuas. Los indigenas quechuas peruanos son sinéni-
mo de Sendero Luminoso.

Las acciones armadas de las partes, que a menudo perjudican a la
poblacién civil, incluye una muestra compleja de la racionalidad de acc-
i6n y de construccion futura. Esto quiere decir, la racionalidad y el mito
se apoyan mutuamente en las contrucciones nuevas narraciones que posi-
bilitan y dan coartada para la accién terrorista. La nueva narracién obtie-
ne un plano central en el desarrollo del proceso que se puede denominar
como el trasfondo de la racionalidad hacia el terror, es decir, lo que
concreta y claramente se quiere alcanzar con ayuda del terror. De esto
obtenemos un proceso bastante complejo, que estd compuesto de concep-
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tos claves como la racionalidad del terror y mitologia, la realidad del ter-.
Ior en su misma accién y la nueva realidad oral o escrita. Esos conceptos
claves no se irdn a ver como unidades cronolégicamente fijas, sino que

las unidades irdn mas bien una dentro de otra. Las distinciones desapare-
cen y quedan sélamente las imagenes de "otro que amenaza" esto quiere
decir, la proyeccién de la imagen del enemigo y el terror, como una clase
de fuerza que camina por si misma en la sociedad. Su medio o instru-
mento de empuje se ejerce en la paranoia, una imagen amenazante de la
paranoia, una paranoia de miedo. Esto crea procesos de construcccién y
reconstruccion mitoldgicas.

La reconstruccion,
viene después del trat- .

miento y es ficticio a su La racionalidad y mitologia del terr-
carécter y construye una or, es la meta que ir4 a alcanzarce con
nueva realidad. ayuda del terror y la construccién

filos6fica que posibilita el terror.

La realidad del terror,
consecuencias sociales

y humanas con su acc-
ionar.

El movimiento en espiral del terror
figura 15 J. Cronehed 1995.

Actualmente, el conflicto del Peri puede verse como la consecuen-
cia mds externa del encuentro cultural entre indigenas y esparioles en el
afo de 1532. A partir de este encuentro, se desarrollaron nacionalmente
mundos paralelos compuestos por los indigenas andinos y por la pobla-
ci6n blanca de habla hispana, que hoy constituye uno de los pilares del
conflicto armado.

Existe un nacionalismo institucional en Peri construido en la con-
tinuidad colonial que incluye al conquistador Pizarro como un magnifico
simbolo. Ahi también estd incluido el dia de la liberacién en el afio de
1821, el final de la guerra con Chile a finales del siglo XIX y hasta el rei-
no Inca se incluye en el nacionalismo peruano, como una floreciente y
desarrollada cultura del pasado. Por el contrario, el nacionalismo institu-
cional no incluye a los pobladores nativos quechuas, aymaras o los pueb-
los indigenas de la selva, como indigenas. Ante todo, ellos como campe-
sinos o como fuerza de trabajo manual obtienen dentro de la escala de la
sociedad el mas bajo escalén social.

En la sociedad peruana hay también alternativas para las formas in-
stitucionales de nacionalismo. Este se construye, entre otros, por el pro-
ceso histérico de resistencia anticolonial indigena y el nacionalismo al-
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ternativo se vuelca contra la descriminacién étnica. Los movimientos son
conducidos por estudiantes e intelectuales, pero también por grupos indi-
genas -miembros de los indigenas quechuas- constituyen el nacionalismo
alternativo. Se trata del derecho a conservar su pertenencia étnica y sin
embargo se les considera como ciudadanos de igual linaje en la sociedad
nacional. Se han hecho estudios que quieren mostrar soluciones alternati-
vas dentro de la sociedad peruana. También Sendero Luminoso, y mu-
chos otros grupos guerrilleros del Peri, apoyan por directrices de desa-
rrollo alternativo dentro del nacién peruana.

Yo pienso que ni el ejército peruano, ni Sendero Luminoso, tienen
como intencién iltima, anteponer la variedad cultural. Las dos partes
priorizan una solucién homogénea de la situacién, partiendo de sus dife-
rencias ideolégias. En el caso del ejército, la forma de nacionalismo del
hombre blanco, y en el caso de Sendero la sociedad comunista sin clases
con igualdad de valores.

A partir solamente del pensamiento tedrico, la solucién tanto del
conflicto armmado como del conflicto estructural de la sociedad del Per,
es bastante sencillo. Se encuentra en linea, con las hermosas formulacio-
nes de la constitucién peruana respecto a la etnicidad y a la igualdad de
valores. Sin embargo, la realidad politica y social del Perd deja ver que
esa constitucion es solamente una esperanza visionaria. Las soluciones
tedricas en el problema social altamente palpable, son facilmente visio-
narias. Montoya predica sin embargo, una posible solucién al conflicto
en el Perd que trata del derecho a poder ser diferente, que la sociedad re-
spete aquello que hace a las personas ser diferentes. Finalmente, esta so-
lucién armoniza con mi forma de ver la variedad cultural y la integra-
cién. La solucién sin embargo no es sencilla, ella estd construida en la
comunicacién social pacifica y permanente.
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Spanjorernas erovring "konflikt", quechuakulturens stra-
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