KARSTEN PAERREGAARD

HVOR GAR CHOLOS HEN,
NAR DE GAR UD?

FOLKLORE OG IDENTITET BLANDT STORBY-
MIGRANTER | PERU

Et afggrende vendepunkt i mit studie af indianerkultur i Andesbjergene indtraf i 1990,
hvor jeg deltog i en folklorefestival blandt peruanske storbymigranter. Efter at have stu-
deret livet i Tapay, en landsby i Perus sydlige hgjland, over en arreekke var min interesse
blevet vakt for at undersgge, hvad der sker med hgjlandsindianerne, nar de migrerer til
storbyen. P& denne baggrund gennemfgrte jeg i perioden fra 1989-91 et todrigt feltarbej-
de blandt migranter i Lima og Arequipa, Perus to stgrste byer, og et af de aspekter ved
storbylivet, som padrog sig min stgrste opmarksomhed, var netop de identitetsskabende
aspekter ved andine migranters folkloreopvisninger. Festivalen i 1990 blev organiseret af
en lokal migrantforening, hvis medlemsskare rekrutteres blandt landsbybeboere fra Ta-
pay (kaldet tapefiere) og andre hgjlandsindianere, som migrerer fra Cayllomaprovinsen
til Arequipa. Initiativtagerne til festivalen, som fandt sted i en offentlig teaterbygning i
Arequipas centrum, havde arrangeret begivenheden saledes, at migranter fra hver af pro-
vinsens 19 landsbyer fik mulighed for at optrede med en dans, et ritual eller anden form
for performance, som de ansa for typisk eller reprasentativ for livet i deres hjemlandsby.

Et par dage inden arrangementet skulle afholdes, blev jeg opsggt af en gruppe mi-
granter fra Tapay, som anmodede mig om at vaere gudfader for den dansetrup, der skulle
repraesentere landsbyen til folklorefestivalen. Overalt i Latinamerika stgder man pa en
tradition for at udpege gudfadre (og -mgdre) il centrale sociale begivenheder og vigtige
sociale arrangementer.! Migranternes opfordring var derfor pa mange mader forudsige-
lig, og den kom da heller ikke som nogen overraskelse for mig. Gennem arene har jeg ved
et utal af lejligheder péataget mig rollen som spirituel fader for tapefieres mangfoldige
goremal, lige fra barnedéber til fodboldturneringer. Det virkelig overraskende ved folk-
lorefestivalen var, at migranterne for fgrste gang tog initiativ til at fremstille deres etniske
identitet for offentligheden, og sa selvfglgelig deres forventning om, at netop jeg kunne
tjene som gallionsfigur i sddan en begivenhed.

Hvad er cholo?

Men fgr jeg kaster mig ud i en n&ermere beskrivelse af min deltagelse i folklorefestivalen,
vil det maske vere passende at spgrge, hvem disse migranter egentlig er, og hvorfor Pe-
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rus indfgdte befolkningsgrupper netop valger folkloren som medie til at henvende sig til
omverdenen i habet om at @ndre det fordomsfulde billede, som traditionelt tegnes af
dem. Man skal ikke have opholdt sig l&nge i Peru for at bemzarke den ydmyge holdning,
som prager de fleste storbymigranters forhold til det omgivende bysamfund. Ligeledes
virker den ofte nedladende behandling, som Perus spansktalende befolkning udsatter
landets oprindelige indbyggere for, pafaldende pa den udefrakommende. Inden afrejsen
til Peru havde jeg selvfglgelig gennem studiet af den antropologiske litteratur om Andes-
regionen stiftet intimt bekendskab med Perus myriade af sproglige og etniske grupper og
orienteret mig ngje i peruanernes til tider meget subtile og indforstaede brug af etniske
begreber. Ikke mindst havde jeg sat mig ind i det komplekse system af sociale relationer,
som er styrende for cholokategoriens anvendelse. Alligevel slog det mig, hvor utrolig
sveert det kan veare at tolke det dybe ekko af overfgrte insinuationer og underliggende
allusioner, brugen af denne term udlgser. Og her sgges al hjlp i officielle spanske ord-
bgger forgeves. Centrale kilder i peruansk historieforskning, her iblandt de tidlige krgni-
ker om Inkariget og den spanske erobring (se Guaman Poma [1604] 1980:800, 807),
peger séledes pa, at cholo-termens rgdder skal sgges i Andeskulturen frem for i den euro-
pziske erobrerkultur.

Historisk er choloen blevet opfattet som en hgjlandsindianer, der i iver efter at tilpas-
se sig storbylivets criollokultur (dvs. kystregionens spansk-inspirerede kreolkultur) for-
sgger at legge afstand til sin andine oprindelse. Denne str&ben mod opstigning i det so-
ciale hierarki betyder f.eks., at choloen ofte foretraekker at tale spansk frem for quechua,
hvilket er modersmalet for hovedparten af Perus hgjlandsindianere. Yderligere forspger
migranten at legge sine landlige vaner og skikke (bekladning, spisevaner etc.) radikalt
om i hiibet om hurtig tilpasning. Resultatet bliver ikke sj@ldent derefter: en darlig kopi af
den urbane criollokultur med en fornzgtelse af egen historie og oprindelse til fglge. Pi
denne baggrund kan det neppe undre, at cholo-kategorien af mange tolkes som en hver-
ken/eller-identitet og opfattes som kontrast til hgjlandsindianerens traditionelle runa-
identitet (quechua: menneske) og til criolloens mestizidentitet, som hhv. har karakter af
en eksklusiv enten/eller og en bredtfavnende bade/og konstruktion (Fock 1981:408-11).

Pé grund af cholo-kategoriens tvetydige og tilsyneladende karakterlgse identitet skil-
ler Perus storbymigranter sig altsd ud fra landets gvrige etniske grupper. Men choloerne
er langt fra marginale i social og politisk henseende. Deres tvedelte liv i Perus rurale/an-
dine og urbane/vestlige verden placerer dem nemlig i det peruanske samfunds brand-
punkt. Pd en og samme tid reprasenterer de landets fortid og fremtid, en identitet som mg-
der forkastelse og leder til selvforagt, men ogsa rummer spiren til originalitet og krea-
tivitet —en dimension ved choloens hverken/eller-identitet, som jeg skal vende tilbage til.

Ligesom cholo-termen giver anledning til strid og splittelse i det peruanske samfund,
hersker der blandt antropologer, historikere og andre forskere uenighed om dens preacise
betydning og relevans. Nogle forskere studerer den som en empirisk stgrrelse (Castillo
1970), andre som analytisk konstruktion (Fock 1992; Seligmann 1989) og atter andre
som indfgdt kategori (Stark 1981). En enkelt forsker foreslar slet og ret, at antropologer
helt bgr afstd fra at bruge cholo-termen pa grund af dens meget nedsattende konnota-
tioner (van den Berghe 1974).° En sarlig variant af termen er betegnelsen choloficacion
(dvs. choloficering), som er blevet brugt til at beskrive de s@rlige sociologiske og politi-
ske aspekter ved den andine befolknings identitetsopbrud. Blandt forskere savel som
legfolk var det l&nge en udbredt opfattelse, at cholo-identitet er et overgangsfaznomen i
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Perus etniske og politiske landskab, og at identitetsskiftet fra indianer til mestiz vil vere
tilendebragt inden for en generation eller to. Imidlertid er der i dag flere antropologer,
som betvivler automatikken i choloficeringsprocessen. De argumenterer for, at cholo-
kategorien indbefatter mere end blot et midlertidigt tab af identitet hos den afkulturerede
storbymigrant, alt imedens denne tilpasser sig det mestizdominerede nationalsamfund
(Abercrombie 1991:98; Fock 1992; Seligmann 1989).* Endvidere h@vder denne gruppe
af forskere, at choloerne ikke — som hidtil antaget — forsvinder i Perus urbane landskab,
og at choloficering er mere end blot transformationen fra en etnisk status til en anden
(Turino 1993:248-9). Tvartom er choloen géet hen og blevet en fast bestanddel i Andes-
kulturens etniske kaos, hvis betydning for det gkonomiske og politiske liv vi fgrst for
nyligt er begyndt at forsta.’

Hvem er cholos?

Men nér nu cholo-kategorien er s konfliktfuld og uregerlig, hvem identificerer sig sa
overhovedet med den? Spgrgsmilet er pA mange mader retorisk, og svaret er derfor nap-
pe overraskende: ingen. I hvert fald ikke blandt de sociale grupper, som termen i folke-
munde refererer til.° Dette geelder ogsd migranterne fra landsbyen Tapay, som jeg har stu-
deret gennem de sidste ti ar, og som udggr én af de migrantgrupper, der deltog i folklore-
festivalen i Arequipa i 1990. Tapefierne, som migrerer i stort antal og findes reprasenteret
i Lima, Arequipa samt flere andre af Perus storbyer,” betragtes ligesom andre storbymi-
granter som cholos af mestizbefolkningen. Alligevel har jeg aldrig hgrt en tapener iden-
tificerer sig som cholo. Spurgt direkte om hvem de er, svarer stgrsteparten, at de er are-
quipeiios, dvs. fra Arequipa-departementet, eller cayllominos, dvs. fra Cayllomaprovin-
sen. Tapefierne foretreekker altsa en regionalt og territorielt baseret identitet frem for en
etnisk orienteret. Og forsgger man at afpresse tapefierne et pracist svar angaende deres
etniske tilhgrsforhold, er de fleste tilbgjelige til identificere sig som runa eller mestiz.

Cholo-kategorien bruges med andre ord til at identificere andre med snarere end til at
definere sig selv. Og havde det ikke varet, fordi termen siden kronikgren Guaman Pomas
dage er blevet forbundet med etnisk blanding, kreolisering og kulturel hybriditet, ville
cholo nzppe have spillet sa fremtredende en rolle som etnisk og social betegnelse i da-
gens Peru.® Nar den alligevel ggr det, henger det sammen med, at tapefierne sammen
med millioner af andre storbymigranter er sig bevidste om, at det omgivende samfund
klassificerer dem som cholos, pa trods af at de altsa ikke selv identificerer sig som sddan.
Ligeledes er de opmarksomme pa den sammenh@ng, der eksisterer mellem anvendelsen
af cholo-kategorien og den sociale og kulturelle diskrimination, storbymigranter udsat-
tes for af criollobefolkningen. Nir jeg fremover vaelger at beskrive tapeierne som cho-
los, er der derfor vigtigt at understrege, at der ikke er tale om en selvdefineret identitets-
konstruktion, men en patvungen identifikationsmarkgr.

Livet som cholo

Stgrstedelen af Tapays migrantbefolkning bor i Perus kolossale slumbyer. Disse ligger i
en krans rundt om Lima, Arequipa og landets gvrige storbyer. @konomisk er hovedpar-
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ten af migranterne beskaftiget inden for handelssektoren. Medens enkelte har haft stor
succes med den meget udbredte og driftige handel med smuglervarer, tilhgrer flertallet
Perus stadig voksende skare af urbane fattige, der lever som gadehandlere eller sgger an-
s@ttelse som arbejdsmand eller hushjelpere. I kraft af en ofte forblgffende originalitet
og kreativitet udviser choloen en us@dvanlig evne til at tilpasse sig storbysamfundets
livsstil og skaffe sig udkommet pé trods af Perus stigende arbejdslgshed, inflation og
gkonomiske krise. Set i lyset af det landlige liv, som choloen leegger bag sig, kan assimi-
lationsiveren godt forekomme forunderlig. I Lima og Arequipa lever Tapays migranter
spredt over hele byen og har derfor meget lidt kontakt med hinanden. Her er enhver sin
egen lykkes smed. I Tapay, som har karakter af en closed corporate community, sikrer en
steerk indre social solidaritet omvendt, at alle kommer hinanden ved, og at ingen lades i
stikken. Til forskel fra Perus storbyliv, hvor den skzrende kontrast mellem rig og fattig
barer vidnesbyrd om ekstrem social ulighed, legger sammenholdet i Tapay et 1ag over
de muligheder, som den lokale gkonomi rummer for social differentiering. Specielt set-
ter traditionen for at arbejde sammen i ayni (quechua: udveksling af tjenester) og de
mange fester, som ofte implicerer store gkonomiske udgifter, grenser for den enkeltes
muligheder for at akkumulere kapital og udbytte andre. Modsatningen mellem livet pa
landet og i byen satter saledes choloens opsplittede identitet i skarp relief og afspejler
den klpft, som storbymigranten oplever mellem samvzret med landsbyfellerne og den
daglige kamp for at skaffe sig et levebrgd.

Det opsplittede liv i to adskilte verdener fremmer fglelsen af nostalgi og hjemve
blandt tapefierne. Ikke uden grund rejser mange migranter med jevne mellemrum hjem
til deres hjemlandsby, enten for at besgge familien eller deltage i en af Tapays fester. En
begivenhed, som sarligt trekker migranter til, er Candelaria-festen. Den afholdes i fe-
bruar og varer fire dage, i hvilke der danses wititi og drikkes store ma@ngder aga (que-
chua: majsgl) og tragu (quechua: brendevin). Afholdelsen er forbundet med meget store
udgifter, og den ansvarlige for begivenheden, kaldet altarero, setter sig ofte i geld for at
skaffe penge til arrangementet. Til gengald vinder altareroen stor respekt blandt sine
landsbyfaller og huskes mange ar frem i tiden for sin indsats. I de sidste ti ar har de be-
sggende migranter helt overtaget kontrollen med Tapays Candelaria-fest, og mange bru-
ger ofte anseelige ma@ngder af deres surt indtjente indtaegt under besgget i Tapay. Méske
for at aflaste migranternes hardt betrengte familiegkonomier begyndte de tapenske mi-
granter, som bor i Lima, for ti ir siden at afholde Candelaria-festen i storbyen. Dette ini-
tiativ har lagt grunden til en ny tradition; hvert ar fejres Tapays popul@re helgen ogsa i
Lima, to uger efter at festen aftholdes i migranternes hjemlandsby. De mest ivrige far sa-
ledes mulighed for at deltage i begge begivenheder.

I Arequipa er migranternes interesse for Candelaria underligt nok mindre udtalt end
blandt tapefierne i Lima. Da jeg startede pa mit feltarbejde i Arequipa i 1990 var den ene-
ste begivenhed, der rigtig kunne samle de tapenske migranter, den drlige fodboldturne-
ring, som den lokale forening for Cayllomamigranter arrangerer for migranter fra pro-
vinsens 19 landsbyer.” Med god grund bemzrkede jeg i mine feltnotater, at det tilsynela-
dende kun var migranterne i Lima, som udviste interesse i at viderefgre Tapays landlige
traditioner nede i storbyen. Jeg skulle imidlertid snart @ndre mit indtryk af de tapenske
migranter i Arequipa.
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Iscenesat kultur

Set i bakspejlet fik folkorefestivalen i Arequipa og opfordringen til mig om at vare gud-
fader for det tapenske dansehold ikke blot stor betydning for mit syn pd peruanske hgj-
landsindianere, men ogsa for tapefiernes egen opfattelse af cholo-kategorien. Festivalen
blev ganske enkelt en k&mpe succes. Den blev genstand for en overvaldende interesse,
som helt kom bag pa arranggrerne, og mange gik da ogsa forgaves i forspget pa at skaffe
sig adgang til forestillingen. Da jeg ankom et kvarter fgr begivenheden skulle starte, var
teatret allerede fyldt til randen og gaden foran indgangen til bygningen proppet med utal-
modige mennesker. Nar det alligevel lykkedes mig at komme ind, skyldtes det, at en ta-
peiier tilfzldigvis fik gje pa mig. Med sine bedste overtalelsesevner lykkedes det ham at
overbevise kontrollgrerne om, at jeg var uundverlig for deres dansetrup og derfor skulle
lukkes ind. Jeg var jo deres gudfader.

Mange migranter var allerede bekendte med folklorefestivaler, hvilket h&nger sam-
men med, at interessen for etnisk kunsthandverk, regionale dansetraditioner og folklo-
ristisk performance har veret eksplosiv i Peru i de sidste artier. Medens andine skikke og
ritualer indtil for fa dr siden blev opfattet som fossiler fra en primitiv og barbarisk kultur,
betragtes de i dag af mange som selve kernen af det moderne Perus kulturelle arv.'” Og
selv om fordomme og diskrimination mod hgjlandsindianere stadig er fremherskende i
Perus storbyer, betragter en stor gruppe migranter i dag deres andine baggrund som en
gkonomisk ressource, der kan udnyttes i kampen for at skaffe sig nye levebrgd, og et stra-
tegisk middel til at @ndre social status. Den voldsomme stigning i turismen siden starten
af halvfemserne har ikke overraskende sat yderligere skub i denne udvikling, hvilket
bl.a. har haft betydning for tapefierne og den gvrige Caylloma-befolkning. Hvert ar besg-
ges provinsen saledes af mere end 50.000 turister, hvilket svarer til over en tiendedel af
det samlede antal turister, der hvert ar valger Peru som rejsemal.

Omverdenens pludselige interesse for provinsen har naturligvis pavirket lokalbefolk-
ningens oplevelse af sig selv og deres eget syn pa andin kultur. Ligeledes har den haft stor
indflydelse pa storbymigranternes opfattelse af etnisk identitet og deres egen position i
det peruanske samfund. For mange tapefiere kom folklorefestivalen derfor som et natur-
ligt initiativ i denne udvikling. Nar tilskuerne i Arequipas teaterbygning alligevel vente-
de med spanding pa, at folkloreforestillingen skulle begynde, h&nger det sammen med,
at det var fgrste gang, migranterne selv arrangerede en folkloreforestilling over deres
hjemegns skikke og traditioner. Hvordan ville deres egen ,kultur* tage sig ud, nar den
isceneszttes som en forestilling annonceret i dagspressen og dben for offentligheden?
Og hvordan ville omverdenen reagere, nar den pludselig fik gjnene op for, at der skam
ogsa eksisterer en lille plet pa jordkloden, som hedder Tapay, og som altsd mener at have
noget ganske sarligt at vise frem.

Inde i teatret var stemningen hgj, og tilskuerne sad tet pakket skulder ved skulder.
Hver dansetrup fik ti til femten minutter til at prsentere deres forestilling, og arrangg-
rerne havde nedsat en dommerjury til at udpege det vindende hold. Antallet og udvalget
af forestillinger var imponerende. Nogle migranter prasenterede nutidige danse fra Ca-
yllomaprovinsen sdsom gamile og wititi, medens andre opviste rituelle skikke, som ikke
lengere praktiseres i migranternes hjemlandsbyer. En s@rlig igjnefaldende opvisning
blev udfert af migranterne fra Lari, som dansede el baile del turco (dvs. tyrkerens dans)
—en dans som tidligere var meget popular overalt i Cayllomaprovinsen.
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Tapeiierne forsggte i deres prasentation at viderebringe et indtryk af, hvordan livet i Ta-
pay leves i vore dage. Deres performancenummer forestillede en typisk bryllupsceremo-
ni i Tapay. Tre migranter havde kladt sig ud som hhv. preest, brud og brudgom. En anden
gruppe spillede landsbybeboere, der deltog i begivenheden. Kvinderne var kledt pd som
pa landet i Tapay bl.a. med hat, kjole med skgrt, skjorte og &rmelgs broderet vest, medens
mandene bar /liklla (quechua: et vavet stykke stof bundet om ryggen). De optrédte alle
som berusede landsbybeboere, der forsggte at holde sig oprejste pa to ben, alt imedens de
dansede huallacha — en dans og en musikart, der spilles med strengeinstrumenter og er
udbredt i Tapay og andre landsbyer i Cayllomaprovinsen. Selvom forestillingen forlgb
ganske efter planen, fik den dog en lidt anden modtagelse end forventet. Al alkoholindta-
gelse i teaterbygningen var nemlig forbudt, hvilket gjorde, at migranternes ihardige for-
s¢g pa at forestille berusede landsbybeboere helt lagde beslag pa tilskuernes opmark-
somhed. Resultatet var, at forestillingen tog sig ud som et middelméadigt klovnenummer
frem for et originalt folkloreshow. Publikum skralede af grin over de ,.fulde* tapefiere,
der valtede rundt pa scenen, men oversd ganske enkelt forstillingens dominerende per-
sonligheder: prasten, bruden og brudgommen, og dens centrale begivenhed, brylluppet.

Pi trods af at publikum syntes, at tapefierne leverede en underholdende forestilling,
endte de pa nastsidstepladsen. Deres nummer var klart nok mindre sofistikeret og gen-
nemarbejdet end de gvrige forestillinger, og i stedet for at prasentere Tapays andine for-
tid som @refuld og storartet tegnede tapefierne et nutidigt billede af deres landsbyfzller
som fordrunkne og skgdeslgse. Det kan derfor med rimelighed havdes, at deres frem-
stilling af livet i Cayllomaprovinsen var mere tidssvarende end de gvrige mere igjnefal-
dende opvisninger. Til tapefiernes fortrydelse var dommerjuryen imidlertid af den opfat-
telse, at folklore ikke ngdvendigvis er kongruent med autenticitet."'

De tolv folkloretruppe gav i alt to forestillinger den dag. Under begge prasentationer
var teatret pakket med tilskuere, og der hersker n@ppe tvivl om, at begivenheden tiltrak
et stort publikum ikke blot inden for migranternes egne rekker, men ogsi blandt Are-
quipas gvrige indbyggere. Jeg mgdte tillige adskillige landsbybeboere fra Tapay, som var
pa bespg i Arequipa, og som ikke kunne modstd nysgerrigheden for at se, hvorledes en
folkloreopvisning over livet i deres landsby tog sig ud. Ogsa et stgrre antal af migranter-
nes egtefeller og bprn havde fundet vej til festivalen.

Folklore som ramme for identitetsdannelse

Til forskel fra migranternes gvrige former for sociale sammenkomster blev der hverken
konsumeret ¢l eller aga (majsgl) under folklorefestivalen. Alligevel var stemningen un-
der hele seancen hgj. Det var dbenlyst, at den folkloristiske ramme, som formede begi-
venheden, fangslede og begejstrede publikum og skabte et scenisk alternativ til migran-
ternes gvrige aktiviteter sasom helgenfesterne og fodboldturneringerne.'” Folkloren
tjente som en platform for at fremvise, hvad tapeferne og de andre Cayllomamigranter
selv anser som de mest opsigtsvaekkende aspekter af deres andine baggrund uden der-
med at ggre sig til ofre for criollosamfundets kulturelle fordomme."* Den ggr det endvi-
dere muligt for migranterne at reflektere over deres flossede status som andine byboere.
For etnografer og andre samfundsforskere er det derfor vigtigt ,,at anerkende, at folklore
ikke bare er en made at opna information om identitet. Det er faktisk et af de vigtigste
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midler med hjzlp af hvilke et individ eller en gruppe opdager eller etablerer dennes eller
dets identitet” (Dundes 1989:35).

Men folkloren gjorde det ikke bare muligt at stille spgrgsmalstegn ved de konventio-
nelle forestillinger om social status og etnisk identitet. Den udviskede ogsa skellet mel-
lem observant og deltager. P4 grund af min rolle som gudfader for den optr&dende grup-
pe blev det forventet, at jeg sk@nkede et trof til truppen, og at jeg var til stede i lgbet af
de ti minutter, forestillingen varede. Skgnt jeg blot optradte som statist i tapefiernes styk-
ke, bidrog jeg ved min blotte tilstedevzrelse til at fremmane en autentisk andin stemning.
Som antropolog, der har levet i Tapay i en l&ngere periode, blev jeg opfattet som et tro-
verdigt vidne til tapefiernes ceremonielle praksis.

Migranterne fra Tapay, som bor i Lima, udviser ogsa stor interesse for folkloren. De
bruger den dog i en helt anden sammenhzng end deres landsbyfzaller i Arequipa. I Lima
arrangeres der desfile folcléricos (spansk: folkloreparader) i forbindelse med den ugent-
lige fodboldturnering, som afholdes for migranter fra Cayllomaprovinsen pa en grusbane
i en af byens mange slumomréder.'* Her har folkloreparaderne primeert til formal at un-
derholde deltagerne, nar dagens fodboldkampe er forbi. Og i modsztning til folklore-
festivalen i Arequipa er konkurrencedimensionen fraverende i folkloreparaden i Lima,
som begranser sig til en enkelt dansetrups optreeden. I Lima er det ligefrem gangs, at
tilskuerne selv klader sig ud i folkloristisk kostume og aktivt tager del i dansen, nér fore-
stillingen er forbi. Endeligt er det pafaldende, at migranterne i Lima ikke ggr noget for-
s@g pa at tiltrekke oververdenens opmarksomhed pé folkloren, som overvares af et
snavert publikum af landsby- og migrantfeller. Det samme galder tapefiernes arlige af-
holdelse af Tapays Candelaria-fest. Ikke blot er denne udformet som en sand kopi af Ta-
pays traditionelle Candelaria-fest, men deltagerne synes ligefrem at opfatte begiven-
heden som et socialt drama snarere end et scenedrama (Turner 1986). Meget tyder séle-
des pa, at migranterne i Lima generelt afstér fra at skabe folklorerammer omkring deres
sociale arrangementer. Opfgrt folklore som praktiseret af migranterne i Arequipa synes
altsa slet ikke at appellere til tapefierne i Lima, som kun i ringe grad bestraber sig pa at
skabe en egentlig folkloreramme omkring deres sociale aktiviteter, og som slet ikke til-
lzgger adskillelsen mellem de optredende artister og de deltagende tilskuere betydning.

Forklaringen pa denne meget afggrende forskel i de to migrantgruppers opfattelse og
brug af folkloren — i Lima kopierer migranterne Tapays rituelle ceremonier, medens de i
Arequipa genskaber og herigennem berammer disse i nye former — skal sgges i den hi-
storiske udvikling af de to byer. Migranterne i Arequipa fgler generelt et mindre behov
for at skjule deres splittede sociale identitet som hgjlandsindianere og storbymigranter
end deres landsbyfeller i Lima. Dette hanger igen sammen med, at Arequipa pa grund af
dens geografiske position i overgangen mellem Perus kyst- og bjergregioner historisk set
har varet under sterk indflydelse fra det andine bagland. Folkloren far pa denne bag-
grund en anden betydning i Arequipa end i Lima. Folkloreindramningen af et egentligt
scenedrama adskilt fra det sociale drama giver saledes migranterne i Arequipa mulighed
for at stille spgrgsmalstegn ved den etiket som af-andiniserede, men alligevel ikke vest-
liggjorte cholos, criollobefolkningen traditionelt har pahaftet dem. Folkloren kan med
rette siges at fremme migranternes fglelse af selvagt i Arequipa, hvilket igen inspirerer
dem til at udstille de s@rlige kulturelle trek ved deres hjemegn, som ggr dem forskellige
fra alle andre cholos nede i storbyen. Omvendt er de kulturelle fordomme mod andin
kultur endnu si udbredte i Perus hovedstad, at tapefierne sammen med alle andre storby-

177



migranter er mindre tilbgjelige til at bruge folkloren som middel til at henvende sig til
omverdenen i forspget pa at omdefinere deres lidet attraktive position i Perus sociale og
etniske hierarki. I stedet for at udfordre det etablerede magtsystem forsgger de at skabe
en parallelverden til det dominerende criollosamfund.

Foreningen for migranter fra Cayllomaprovinsen i Arequipa arrangerede en opfglg-
ende folklorefestival i 1993. Det stod klart, at den overvaldende interesse for det fgrste
arrangement kom bag pé arranggrerne i 1990, og som fglge heraf blev det besluttet at om-
organisere festivalen i 1993 og flytte den til en dben sportsplads uden for byens centrum.
Ligesomi 1990 blev begivenheden arrangeret som en konkurrence mellem folkloregrup-
per fra forskellige landsbyer i Cayllomaprovinsen, og vinderen af festivalen blev udpe-
get af en dommerjury. Til forskel fra arrangementet i teaterbygningen i 1990 var gldrik-
ning imidlertid tilladt pa sportspladsen i 1993, hvilket gav festivalen prag af en mere
konventionel migrantsammenkomst, da folkloreforestillingen f@rst var forbi. Tapefierne
havde gjensynligt taget ved lzre af deres tidligere optreden og valgte til denne lejlighed
at praesentere en wititi-dans. Til deres store misforngjelse var de desvarre ikke den ene-
ste dansetrup, som havde valgt at preesentere wititi-dansen i 1993, og Tapay vandt da hel-
ler ikke folklorekonkurrencen det ar.'s

Konklusion

Et gennemgéende tema i min beskrivelse af tapefiernes brug af folklore har varet spgrgs-
malet om storbymigranternes tilpasning til den dominerende criollokultur og identifika-
tionen med cholo-kategorien. I sin artikel om kulturel tilpasning blandt cholos i Ecuador
diskuterer Niels Fock indgéende dette spgrgsmal ud fra begreberne akkomodering og
assimilering. Disse redeggr han for pa fglgende vis: ,,Akkomodering og assimilering er
processer, alle mennesker betjener sig af, men det forekommer mig evident, at bestemte,
kulturelt betingede strukturer giver grobund for handlen, der enten er overvejende strate-
gisk eller idiosynkratisk, der vil sige enten udtryk for akkomodering eller assimilering*
(Fock 1989b:196). Fock forklarer, at akkomodering til forskel fra assimilering indebz-
rer, ,,at man erkender en ny kontekst, hvad enten den er naturlig eller socio-gkonomisk,
og foretager strategiske valg med henblik pa den optimale udnyttelse af situationen*
(ibid.). Ikke overraskende beskriver Fock choloernes tilpasning i det ecuadorianske sam-
fund som udpraget akkomoderende.

Det kan med rette ha&vdes, at cholos tilpasning i Ecuador er sammenlignelig med den,
jeg har beskrevet for cholos i Peru pd trods af de to landes i gvrigt meget forskellige hi-
storiske og kulturelle udvikling. Og hvis vi anvender Focks differentiering mellem de to
former for kulturel tilpasning pé storbymigranternes situation i Lima og Arequipa, kan vi
konkludere, at tapefiernes forsgg pa at indrette sig i Perus criollodominerede bysamfund
i allerhgjeste grad er akkomoderende. Mit materiale rummer et utal af eksempler pd, at
strategi snarere end idiosynkrati karakteriserer tapefiernes tilpasning, ikke mindst i Lima,
hvor fordomme mod Andeskulturen er serligt rodfestede.

Spegrgsmélet er imidlertid, om storbymigranternes brug af folkloren i hdbet om at
@ndre omverdenens billede af andin kultur og ryste den patvungne cholo-kategori af sig,
ikke er tegn pa, at Perus cholo-befolkning i tiltagende grad valger en assimilerings-
strategi frem for en akkomoderingsstrategi. I folkloren prasenterer tapefierne og andre
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storbymigranter sig selv som stolte efterkommere af en glorverdig Andeskultur og for-
spger herved at skabe et modbillede til deres traditionelle cholo-identitet. Set i en bredere
sammenhang er Cayllomamigranternes folklorefestivaler del af en national folklorebe-
vaegelse i Peru, som i de sidste drtier har sat spgrgsmalstegn ved criollosamfundets bille-
de af Andeskulturen som primitiv og underudviklet, og som maske i fremtiden helt om-
definerer peruanernes indgroede opfattelse af deres nationale identitet som baseret pa
den spanske erobrerkultur. Mit bud er, at mulighederne for en sédan udvikling er til stede,
og at den ngdvendigvis vil fgre en omformulering af cholo-identiteten og choloernes
valg af tilpasningstrategier med sig.

Modsat konventionelle antagelser om choloficering og identitetsprocesser i Andes
vil jeg hevde, at cholo-kategorien ikke er pa retrete i Perus etniske landskab. Tvartom
er der meget, der tyder pd, at denne meget misbrugte og udskeldte term dakker over et
bredt spektrum af sociale aktgrer i det peruanske samfund, og at choloficering leder til
kulturel heterogenisering snarere end homogenisering som hidtil formodet. Frem for at
have overgangsstatus har cholo-kategorien vist sig at vere en permanent identifikations-
markgr for millioner af peruanere pa vej fra et tidligere liv som runa mod en endnu ikke
kendt identitetsstgrrelse. Fgrst nar alle dem, der i dag betragtes som cholos, vedkender
sig deres status som hverken runa eller mestiz og erstatter termens negative indhold med
et mere positivt, vil en ny identitet blive synlig og cholo have mistet sin betydning som
etnisk kategori i politiske retorik savel som teoretisk analyse.

Noter

1. Baggrunden for den meget flittige brug af gudfaderrelationer i Latinamerika skal ses i lyset af kontinentets
tidlige kolonihistorie. Samtidig med spaniernes massive indsats for at udbrede kristendommen blev hgj-
kulturerne i Den nye Verden genstand for et demografisk fald af dramatiske dimensioner. Specielt smit-
somme sygdomme var skyld i, at den indfgdte befolkning i b.la. Andesregionen pa ca. 50 ér blev reduceret
til op mod en tiendedel af dens precolumbianske stgrrelse (se Cook 1981; Dobyns 1996). Som fglge heraf
blev hele landsbyer og regioner lagt gde. I sadan en situation er det ikke urimeligt at antage, at det praco-
lumbianske slegtskabssystem i traditionelt befolkningsrige omrider siésom Andesregionen og Mexico
samt Mesoamerika gik i oplgsning. Tilsvarende ma det antages, at nye sociale organisationsformer har set
dagens lys. Blandt disse var det katolske compadrazgo-system (spansk: medgudfader), som spanierne
bragte med sig fra Den gamle Verden. Systemet er karakteristisk ved, at gudforzldrene og gudbarnets for-
@ldre knyttes sammen som ,,med-gudforzldre*, hvilket er en relation, som ofte indebarer vidtreekkende
pkonomiske og sociale forpligtigelser for begge parter.

2. Se ogsa Fock 1989a:26.

3. En gruppe af forskere argumenterer endog mod at bruge begreberne etnicitet og etniske grupper i analysen
af sociale grupper i det moderne Andes (de la Cadena 1990:71; Mayer 1988:91-2).

4. Dette blev sarligt tydeligt i 1990, da Fujimori, en sgn af japanske immigranter, der kom til Peru i tredi-
verne, vandt prasidentvalget. I modsatning til hans modkandidat, den verdensbergmte forfatter Mario
Vargas Llosa, som under valgkampagnen tog udgangspunkt i europaisk kultur som essensen af peruaner-
nes kulturelle identitet, blev Fujimori opfattet som en cholito — en person som vender ryggen til sin fortid
og spger mod nye identiteter i fremtiden. I efterdgnningerne pa APRA-regeringens (1985-90) katastrofale
forspg pa at bek@mpe Perus gkonomiske og politiske krise ved hjelp af priskontrol, subsidier og anti-
Verdensbanksretorik fornemmede valgerne, at drastiske gkonomiske indgreb var uundgéielige inden for
den nzrmere fremtid. P4 den baggrund stod peruanerme over for valget at udpege manden, der skulle ggre
det ,det beskidte arbejde*: en politiker fra overklassen af europaisk oprindelse eller en etnisk bricoleur,
hvis grumsede identitet mindede om millioner af peruanske storbymigranters. Fujimoris store valgsejr
efterlod ringe tvivl om, hvorledes flertallet af peruanerne identificerer sig selv (se i gvrigt Degregori og
Grompone 1991).
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12.
13.

14.

I dette nye syn pé etnisk identitet i Andes er interessen specielt rettet mod de sakaldte cholas (kvindelige
cholos), blandt hvem den ambivalente hverken/eller-identitet er szrligt fremtredende (se bl.a. Fock 1992;
Seligman 1989).

Det er dog ikke ualmindeligt, at termen bruges i politisk retorik. Under valgkampen i 1995, hvor Fujimori
blev genvalgt som prasident for endnu en femérig periode, var en af hans modkandidater Alejandro Tole-
do, en gkonom med en akademisk grad fra USA, som er opvokset under beskedne kir i den fattigere del af
Lima. Toledo forsggte at drage nytte af denne baggrund i sin valgkampagne ved at presentere sig selv som
en ydmyg og ubemidlet cholo, der ved egen hjzlp har k&mpet sig op gennem det sociale hierarki og som
hgjtuddannet akademiker i dag udggr et forbillede for alle andre cholos. Som sagt vandt Fujimori endnu en
stor valgsejr, medens Toledo blev henvist til en ubetydelig tredjeplads med under 10% af stemmerne.

51% af alle tapeiiere /dvs. personer som er fgdt i Tapay) bor uden for landsbyen. Omtrent to tredjedele hol-
der til i Lima og Arequipa (se Pzrregaard 1997).

Kronikgren Guaman Poma havder, at han selv var sgn af den kongelige inkaslzgt og gjorde sig pa den
bagggrund til talsmand for det synspunkt, at Perus oprindelige befolkning og spanierne ikke skulle blan-
des. Alligevel er der meget, som tyder p4, at han selv var en cholo, altsé resultatet af den af ham foragtede
mestizaje, dvs. blanding mellem spaniere og indianere. I krgniken Nueva corénoca y buen gobierno omta-
ler Guaman Poma séledes selv sin herkomst pé tvetydig vis (Guaman Poma [1614) 1980:XL-XLI).

En lignende turnering arrangeres ogsé i Lima, hvor Tapays migranter dog er opdelt i to grupper svarende
til landsbyens inddeling i halvdele, hhv. Hansaya og Urinsaya. Ligesom pa landet er forholdet mellem de
to halvdele kendetegnet ved rivalisering.

. Turino diskuterer indgaende betydningen af folkloren for vore dages politisk tznkning og etnisk identi-

fiktion i Peru (Turino 1993:218-35). Han forklarer, at andin musikperformance i Lima indtil fornylig kun
var mulig i form af de .folkloric frames", som blev skabt omkring dem, og i kraft af de sikaldte indige-
nistas, dvs. intellektuelle mestizer, hovedsageligt fra de stgrre byers middelklasse, som lige fra starten af
dette arhundrede udviste en sarlig interesse for andin kultur.

. Bruner hazvder, at autenticitet er en gen-opfindelse. Han foreslar, at ,for etnografer, turister og indfgdte

folk er spargsmalet ikke, om autenticitet er en kvalitet, der er indlejret i et objekt, som om det var en ting
derude, der kan blive opdaget eller gravet op, men snarere om hvordan autenticitet bliver konstrueret™
(Bruner 1993:326).

Angéende begrebet rammedannelse (,,framing"), se Bateson (1972) og Goffman (1974).

Turino ger opmarksom pa, at ,,sdvel begrebsmassigt som rent fysisk er rammer metakommunikative ind-
retninger, som definerer, hvorledes den sociale handling, der finder sted inden for dem, skal fortolkes™
(Turino 1993:219).

For en mere indgdende diskussion af forskellen mellem folklorefestival og folkloreparader, se Ferndndez
(1984).

. Inspireret af returmigranterne, som havde set og deltaget i folklorearrangemenetr i Lima og Arequipa, or-

ganiserede landsbybeboerne i Tapay og andre Cayllomalandsbyer i 1994 en folklorefestival. Her konkur-
rerede tapefierne med dansegrupper fra nabolandsbyerne. Nummeret, de gav, forestillede en dans, som tid-
ligere blev danset i forbindelse med frugthgsten i Tapay.
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