This document is an historical remnant. It belongs to the collection Skeptron Web Archive (included in
Donald Broady's archive) that mirrors parts of the public Skeptron web site as it appeared on 31 December
2019, containing material from the research group Sociology of Education and Culture (SEC) and the
research programme Digital Literature (DL). The contents and file names are unchanged while character and
layout encoding of older pages has been updated for technical reasons. Most links are dead. A number of
documents of negligible historical interest as well as the collaborators’ personal pages are omitted.

The site's internet address was since Summer 1993 www.nada.kth.se/~broady/
and since 2006 www.skeptron.uu.se/broady/sec/.




ISSN 1103-1115

Rapporter fran Forskningsgruppen for utbildnings- och kultursociologi
Sociology of Education and Culture Research Reports

Nr 23

Habitus och
religionstillhorighet
i Peru

Ulf Borelius

SEC, ILU, Uppsala Universitet
November 1998



Forskningsgruppen for utbildnings- och kultursociologi
(Sociology of Education and Culture)

Postadress SEC, ILU, Uppsala universitet
Box 2136, S-750 02 Uppsala

Telefon vx 08-4712444, int. +46 18 4712444
Telefax 018 4712400, int. +46 18 4712400
URL http://www.skeptron.ilu.uu.se/broady/sec/

Redaktor for denna rapportserie dr Donald Broady

Ulf Borelius
Habitus och religionstillhérighet i Peru
Rapporter fran Forskningsgruppen for utbildnings- och kultursociologi, nr 23
ISSN 1103-1115

© Ulf Borelius och Forskningsgruppen for utbildnings- och kultursociologi, 1998



Habitus och religionstillhdrighet i Peru

ULF BORELIUS
Sociologiska institutionen, Goteborgs universitet

Inledning

Katolska kyrkan i Peru, i likhet med kyrkan i manga andra latinamerikanska lander, befinner sig i en
reproduktionskris. Krisen ar ett resultat av att den officiella katolska kyrkan har problem med att fa
sitt monopol pa den religiosa auktoriteten att framsta som legitimt. Tecken pa denna kris ar kronisk
prastbrist och framvéxten av olika fraktioner inom den officiella katolicismen. Ett annat symtom ar
Vatikanens 0kade intresse for den kyrkliga situationen i Peru, och Latinamerika i stort, vilket
exempelvis resulterat i en massiv invandring av missionarer fran framst de nordatlantiska staterna, en
fornyelse av de kyrkliga strukturerna och flera pavebesok pa kort tid.*

Krisen har en langre historia pa landsbygden an i staden, eftersom prastbristen alltid drabbat
landsbygden vérst och kyrkan dar alltid har stott pa aktivt motstand mot sin stravan efter religiost
monopol. En majoritet av befolkningen pa landsbygden, som till vervagande delen bestar av
fattighonder och jordldsa av indianskt ursprung, bekanner sig namligen till en folklig och
synkretistisk katolicism, som star i klar motsattning till den officiella katolicismen. | takt med de
demografiska férandringarna — explosionsartad befolkningsékning och fattighdnders och jordldsas
utvandring till staderna i kustregionen? — har den kyrkliga krisen ocksa spridit sig till staderna.
Situationen i stdderna kompliceras dessutom av sekulariseringstendenser och framvéxten av nya
religidsa rorelser, vilka missionerar bland de stora grupperna av invandrade fattigbhénder och jordldsa.
Bland de nya religidsa rorelserna ar pentecostalerna (ung. pingstvanner) en av de grupper som har
haft de storsta framgangarna, 4ven om deras framgangar i Peru inte har varit lika stora som i
exempelvis Brasilien och Chile.?

| foreliggande paper undersoker jag orsakerna till varfor manga av de stora stadernas fattiga —
vilka till storsta delen utgors av f.d. fattighonder och jordldsa — konverterar fran den folkliga
katolicismen till pentecostalismen. Min teoretiska utgangspunkt ar Bourdieus teori om habitus. En
premiss i studien ar foljaktligen att habitus ar lankad till en social position, som innebéar specifika
ekonomiska och sociala villkor, vilka definierar och definieras av specifika objektiva méjligheter och
begransningar — dvs. en objektiv framtid.* En annan premiss &r att religids omvéndelse &r en produkt
av strukturella homologier mellan konvertitens habitus och den religidsa rérelsens position inom det
religitsa faltet, vilken avspeglas i rorelsens budskap och praktik. Det &r denna strukturella kongruens
som gor att konvertiten “kanner sig hemma” hos exempelvis pentecostalerna.®

For att kunna forsta hur de till staderna invandrade fattigbonderna och jordlésa som byter religion
till pentecostalismen skiljer sig fran andra f.d. fattigbonder och jordlosa i samma situation, men som
behaller sin ursprungliga religion, inleder jag paperet med ett avsnitt om den sociala bakgrunden till
fattigbonders och jordlosas klasshabitus.® Jag fortsatter med att beskriva de religitsa forestallningar

! Borelius, 1998.

2 Peru kan indelas i tre geografiska regioner: kusten (huvudsakligen 6kenartat omrade), sierran (de andinska
bergsomradena) och selvan (djungelomradet i peruanska amazonas).

® Jag har har valt att anvanda begreppet pentecostal i stallet for pingstvan, eftersom man i de studier som jag refererar till
nedan anvinder sig av det spanska uttrycket las pentecostales och det engelska pentecostals for att ocksa beteckna sadana
religidsa riktningar som knappast kan sagas vara vad vi pd svenska menar med pingstvanner.

“ Bourdieu, 1979, p. vii, 92.

% Jag har pa annat hall gjort en utforligare beskrivning av forhallandet mellan habitus och social struktur, se Borelius 1998.
® | sin habitusteori talar Bourdieu om tva olika typer av habitus: individuell och klasshabitus. Det ar viktigt att notera att
Bourdieus klassbegrepp skiljer sig fran det begrepp som anvands inom den marxistiska teorin. Medan Bourdieu
konstruerar (teoretiska) klasser utifrdn rummet av sociala positioner, som ar ett mangdimensionellt rum, havdar man inom
marxistisk teori att klasser utgérs av reella grupper, som definieras av sitt férhallande till produktionsmedlen, dvs. enbart
utifran ekonomiska kriterier. En bourdieusk klass utgors av agenter som innehar liknande positioner i det sociala rummet,
vilket innebér att de lever under liknande sociala och ekonomiska villkor, och d&rfor tenderar att utveckla nastintill
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och forestallningar om tiden, framtiden, arbete och pengar som denna typ av klasshabitus ger upphov
till. 1 det andra avsnittet redogor jag for de invandrade fattighdndernas och jordlésas sociala position i
staderna, och den klasshabitus samt de religiosa forestéallningar och forestéliningar om tiden,
framtiden, arbete och pengar, som en dylik habitus producerar. Jag jamfor ocksa den folkliga
katolicismens position i det religidsa faltet med pentecostalismens. Sist i det andra avsnittet for jag en
diskussion om orsakerna till varfor vissa av stadernas f.d. fattigbonder och jordlésa blir pentecostaler.
Paperet avslutas med en sammanfattande diskussion om mina undersokningsresultat.

Eftersom det fortfarande saknas tillrackligt med empiriskt material om vilka det ar som
konverterar till de nya religiosa rorelserna i Peru (mitt avhandlingsprojekt gar bl.a. ut pa att atgarda
denna brist) for att kunna dra nagra sakerstallda slutsatser, sd kommer undersokningen att ha en
explorativ och tentativ karaktar. Pa de punkter dar det peruanska materialet inte racker till kommer
jag att fora ett resonemang utifran tillgangligt material fran andra latinamerikanska lander.’

Fattigbonders och jordlésas sociala position pa landsbygden

Fattighonderna och de jordl6sa i Peru har alltid intagit en dominerad position, bade fore och efter
1969 ars jordreform. Landsbygden i saval kustregionen som i sierran dominerades fram till for bara
20 till 25 ar sedan av systemet med haciendor, eller latifundier som de ocksa kallas. En hacienda ar
ett storgods pa minst 1.200 hektar, men manga ar pa éver 20.000 hektar.® Agaren till haciendan bodde
oftast ndgon annanstans &n pa sin egen gard, i den regionala centralorten eller i Lima. Driften av
haciendan 6verlamnades till lokala administratorer, dock var de viktigaste och strategiska besluten
forbehallna storgodségaren. Administratoren var ofta en vanlig lantarbetare utan nagon
agronomutbildning, som hade storgodségarens fortroende p.g.a. lang och trogen tjanst samt for att
han kéande till och respekterade de lokala traditionerna.®

For de vanliga lantarbetarna innebar haciendasystemet ett liv i stor fattigdom och nastintill
livegenskap. Det var ett system som bl.a. byggde pa symboliskt vald, men det var inte ovanligt att
administratorerna tog till fysiskt vald for att uppratthalla ordningen. Lantarbetarens liv var i praktiken
helt och hallet knutet till haciendan, fran vaggan till graven (man ddptes i haciendans kapell och
begravdes pa dess begravningsplats), och styrdes av storgodsagarens regler.

I utbyte mot en viss arbetsinsats (minst tre dagar i veckan) for haciendan fick lantarbetaren en
bostad, ett litet stycke akermark for sitt uppehalle och/eller betesrattigheter av haciendan. Huset som
lantarbetaren bodde i d4gdes av storgodsagaren och lag pa haciendans omrade. Eventuellt byte eller
forandring av bostaden krévde ofta storgodségarens godkénnande. Storgodsagaren kunde daremot
efter eget gottfinnande flytta lantarbetaren fran en bostad till en annan. Han kunde ocksa bestka
lantarbetarens hem som han behagade och goéra husundersdékningar och kontrollera besok.

Storgodséagaren kunde disponera sina lantarbetare som han ville, t.o.m. hyra ut dem till andra
godsagare. Ofta bestamde han t.o.m. vad lantarbetaren skulle odla pa sin akermark. Traditionen och
avtal bjod ibland att en del av lantarbetarens skord skulle skénkas till storgodségaren, eller séljas till
ett pris som denne bestamde. Ibland kunde lantarbetaren fa ut en del av l16nen i pengar som bara
kunde realiseras i storgodsagarens affar, for vrigt ofta den enda affaren i omradet. Nagra oférutsedda
utgifter hade lantarbetaren séllan rdd med, och var darfor exempelvis i samband med religiosa fester,
dop eller brollop tvungen att lana pengar av storgodséagaren. Lantarbetaren var darfor ofta knuten till
haciendan genom skulder till 4garen. Storgodségaren var salunda inte bara storgodséagare och
arbetsgivare, utan dven hyresvard, uppkdpare, handelsman och kreditgivare/fordringsagare.
Haciendan utgjorde med andra ord ett eget litet socialt universum.*°

likadana habitus (darav begreppet klasshabitus), vilka i sin tur tenderar att producera néastintill likadana praktiker och
representationer. (Bourdieu, 1984, pp. 229-234)

7 Jag anvander mig framst av den peruanske teologen och socialantropologen Manuel Marzals studie av religioner bland
de till stor-Lima invandrade fattighénderna och jordldsa. Det ar hittills den bésta undersékningen av den religidsa
situationen i Peru, men tyvarr ar den mer inriktad pa att beskriva de olika religionernas sardrag an pa att forklara
orsakerna till varfor folk byter religion.

8 Hudson, 1993, p. 74.

° Feder, 1968, p. 86.

0 Hudson, 1993, pp. 102-103; Lindqvist, 1974, pp. 147-151; Feder, 1969, p. 86.
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Haciendorna i kustregionen som odlade for export eller de stora urbana marknaderna var dock mer
kommersialiserade, och forhallandena var ofta battre an exempelvis i sierran. Dar kunde man fa
anstallning och fa ut sin 16n i reda pengar. Man kunde ocksa fa ga i skola och ibland fanns det t.o.m.
fackforeningar, som férhandlade med haciendadgaren om arbetsvillkoren. Fattiga jordbruksarbetare
fran sierran, dar de flesta fattighonder och daglonare fanns, sokte ibland sasongsarbete pa dylika
haciendor for att dryga ut sina inkomster.*

For att fa en ide om hur starkt koncentrerat dgandet av jorden i kustregionen och sierran var innan
1969 ars jordreform tradde i kraft, kan namnas att 80 procent av den odlingsbara marken i
kustregionen dgdes av 1,7 procent av jordagarna. | sierran sag dgandet snarlikt ut: 1,3 procent av
jordéagarna &gde 75 procent av den produktiva jorden, medan 96 procent av jordagarna dgde 8,5
procent av all jordbruksmark.** Antalet jordlosa tycks ha varit omkring en halv miljon i slutet av
1960-talet.®

Haciendasystemet var inte den enda formen av jordbruk. Det kompletterades av tva andra former:
sma familjejordbruk, s.k. minifundie, och kollektivjordbruk bland jorddgande indianbyar. De flesta
minifundierna finns, och har dven tidigare funnits, i sierran. De producerar i forsta hand for det egna
uppehéllet, men i vissa fall — bl.a. beroende pa tillgangen pa vatten och markens bordighet — aven for
marknaden. Minifundiernas avkastning minskar manga ganger pa grund av att de blir allt mindre
genom arvsdelning och att jorden utarmas. D& manga minifundier knappt kan producera tillrackligt
for den egna Overlevnaden tvingas familjemedlemmar att utvandra till staden eller ta anstélining
nagon annanstans, vilket innan jordreformen 1969 innebar att man helt eller delvis arbetade for den
lokala hacienda&garen.

Till skillnad fran kustregionen och sierran, sa tycks haciendasystemet inte ha funnits i selvan,
atminstone inte i nagon storre omfattning. Man forsorjde sig i stallet genom att jaga, fiska och samla,
samt ibland med hjélp av svedjejordbruk. Vissa likheter med livet i de tva andra geografiska
regionerna finns emellertid, namligen att livet for manga var en kamp for 6verlevnaden. s

Ar 1969 péborjade den davarande militarregimen en jordreform, vars framsta explicita syften var
att hoja de fattigas levnadsstandard och framja en snabb industrialisering av landet. De stora
lantegendomarna expropierades och omvandlades till kooperativ, med de tidigare anstallda —
tjdnsteman, tekniker, lantarbetare — som delégare. Fordelarna med att bilda jordbrukskooperativ var
att man kunde sprida agandet samtidigt som man behdll stordriftsfordelarna. Regeringen betalade de
gamla jordagarna med jordbruksobligationer och uppmuntrade dem att omvandla obligationerna till
industriaktier. | realiteten lades dock kostnaden for expropieringen pa de nya égarna, som fick en
motsvarande skuld till regeringen. Detta innebar i praktiken att industrialiseringen skulle betalas av
landets fattighonder. Det medforde ocksa att de tidigare arbetarna inte fick ndgon som helst makt 6ver
forvaltningen av det egna kooperativet, eftersom regeringens inflytande skulle sta i proportion till den
skuld som respektive kooperativ hade till regeringen. Regeringens regler for de nya kooperativen
bidrog ocksa till att lantarbetarna stangdes ute fran ett reellt inflytande, da dessa resulterade i att
lantarbetarna proportionellt sett — i forhallande till Gvriga kategorier av tidigare anstallda sasom
tjansteman och tekniker — blev underrepresenterade i kooperativens beslutande organ. Tjansteman
och tekniker kom saledes att dominera de nya kollektiven, och stod i motsattning till lantarbetarna.
Det ar darfor inte sa konstigt att manga av lantarbetarna i stallet for vinstandelar hellre ville ha en
egen bit jord. Det skall ocksa sagas att stora grupper av fattighonder inte omfattades av jordreformen,
vilka alltsa aven fortsattningsvis saknade tillrackligt med jord.** Strommen av fattighonder och
jordlosa till staderna fortsatte darfor dven efter jordreformen, och forstarktes under 1980-talet av
kriget mellan regeringstrupper och de tva gerillarorelserna Sendero Luminoso och MRTA.

1 Hudson, 1993, p. 104; Lindqvist, 1974, p. 85.

2 Hudson, 1993, pp. 74, 78.

3 Brundenius, 1972, p. 204.

4 Hudson, 1993, pp. 74-76; Morner, 1960, p. 85.

% Hudson, 1993, p. 78.

18 Brundenius, 1972, pp. 212-229; Lindqvist, 1974, pp. 84, 93, 95-97, 221.
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Habitus och religitsa forestallningar

Fattigbtndernas och de jordldsas position var och &r en situation av underkastelse inte bara i
forhallande till ekonomiska, sociala, politiska och religiosa makthavare, utan aven i forhallande till
elementéra och okanda naturkrafter. Sammantaget &r det en situation som tenderar att producera
dispositioner for en tro pa mystiska och magiska krafter — ett forsok att betvinga de andar som styr i
och over naturkrafterna eller att kdpa gudarnas godhet.*” De religitsa forestallningar som dessa
manniskors klasshabitus genererar kan sammanfattas med uttrycket folklig katolicism. Denna
synkretistiska religion forhaller sig till den officiella katolicismen som lantarbetaren forhaller sig till
storgodsagaren, som ursprungsbefolkningen och mestiser forhaller sig till den vita eliten, som
landsbygden forhaller sig till staden, som den muntliga traditionen forhaller sig till den skriftliga, som
det kanslomassiga forhaller sig till det fornuftiga och som den indianske religiose specialisten
(pagon) forhaller sig till det officiella katolska prasterskapet.

Den folkliga katolicismen har sina rotter i tva olika religiosa traditioner: den officiella
katolicismen och ursprungsbefolkningens religion. Detta forhallande avspeglas bl.a. i att de tva
viktigaste kulterna ar den katolska helgonkulten och den indianska pachamamakulten.

Varje by har sitt eget skyddshelgon som firas en gang per ar med en stor religios fiesta med mat,
dryck, dans, processioner etc. En av ceremonins funktioner ar att 6ka sammanhallningen inom byn,
samtidigt som man bekraftar sin distinktion i forhallande till andra byar. Skyddshelgonet blir pa sa
satt en religios symbol som dels &r ett uttryck for byns sammanhallning och sjalvforstaelse, dels
bidrar till att skapa denna sjalvforstaelse och sammanhallning. En annan funktion &r att klargora den
sociala hierarkin inom byn. Medan mirakel, t.ex. helande, inom den officiella katolicismen endast kan
utforas av gud, och helgontillbedjan aldrig syftar till annat an att forsoka paverka helgonen sa att de
for ens talan infor gud, sa ar det inom den folkliga katolicismen helgonen sjalva som utfor mirakel,
som ett svar pa manniskors vadjan.*®

Aven pachamama (moder jord) firas en gang per ar, i augusti da det nya jordbruksaret borjar.
Firandet av pachamama ar ett uttryck for fattigbondernas och de jordlosas forhallande till jorden,
vilket préglas av respekt, vordnad och en kénsla av intim samhorighet. Ritualen gar i korthet ut pa att
man tackar jorden, vilken betraktas som en sakral verklighet, for dess gavor och forsoker blidka den
med gengavor, sa att den aven i fortsattningen skall foda sina barn (manniskorna). Dessutom delar
man alltid med sig av sin dryck till pachamama, genom att rituellt offra en skvétt pa marken innan
man dricker upp den. Pachamama ger inte bara foda och skydd at sina barn, utan kan ocksa straffa
dem om de kranker henne. Jorden ar saledes nagot levande, som kan kommunicera med
manniskorna.*

Den folkliga katolicismen har tva religidsa specialister: en officiell katolsk préast och en s.k. pago.
Medan présten ar en utomstaende och valutbildad person, inte sallan en missionar fran en annan
varldsdel, som kommer pa besok kanske en gang per ar eller annu mer séllan, sa ar pagon lokalt
forankrad och forhallandevis outbildad, ofta analfabet som de andra bonderna. Préastens uppgifter ar
direkt knutna till kyrkan, sasom utdelande av sakramenten etc. De flesta rituella uppgifterna inom den
folkliga katolicismen utfdrs dock av pagon, vilken bl.a. talar med andarna som bor pa bergstopparna,
leder pachamamaceremonin, spar och utfér helande. Generellt sett tycks det som om folk respekterar
den katolske prasten, men nagot storre fortroende for honom har de inte da han saval religiost som
socialt och kulturellt &r en “framling”. Daremot verkar man ha ett stort fortroende for pagon.®

Relationen mellan prasten och pagon karaktériseras av spanningar och konkurrens. Prasten ar i
kraft av sitt stOrre religiosa kapital, vilket i huvudsak &r en funktion av att han &r en auktoriserad
representant for den officiella katolicismen, den dominerande parten av de tva. Kraftmatningen
mellan de religiosa specialisterna har funnits dénda sedan spanjorna koloniserade landet. Nu som da
stravar det katolska prasterskapet, saval traditionalister som befrielseteologiskt orienterade praster,
efter att starka sin religiosa makt genom att forsoka rensa ut resterna av ursprungsbefolkningens

" Bourdieu, 1991, p. 6; Weber, 1986, pp. 117-118.
18 Marzal, 1996, pp. 70-77.

1% Marzal, 1996, pp. 70-71, 77-80.

2 Marzal, 1996, pp. 79, 82, 92.
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religion, exempelvis pachamamaceremonierna. Pa senare tid har man &ven vant sig mot
skyddshelgonfestivalerna. Ursprungsbefolkningens, dvs. fattigbondernas och de jordldsas, svar pa
dessa angrepp har exempelvis tagit sig uttryck i religiosa forestéliningar om anti-krist som varande
prastens son och att djavulen ger sig tillkdnna i missionérens predikningar.

Inom den folkliga katolicismen tror man att gud uppenbarar sig i drommar och att man kan kanna
hans narhet i kulterna pa de heliga platserna och i livets svarigheter. Man offrar till andarna som bor
pa bergstopparna for att dessa inte skall straffa manniskorna. Onda andar lever pa en mangd olika
platser, och ar kapabla att inte bara skada manniskor utan dven déda dem.

Tron pa ett liv i himmelen eller i helvetet ar daremot inte sarskilt utbredd. Gudomliga beloningar
och straff ar i stillet nagot som delas ut har och nu, i detta livet. Lycka och misslyckande ar saledes
inte en frdga om egna prestationer utan om nad och straff.

Forhallandet till de katolska sakramenten ar minst sagt heterodoxt. Medan de flesta ar dopta och
later dopa sina barn, sa ar det fa som exempelvis gar till bikt eller kommunion (nattvard) — ocksa
under pasken.

Eskatologiska forestallningar om att tiden skall upphora inom en snar framtid, ofta ar 2000, ar
vanliga. Det &r en handelse som man tror kommer att foregas av manga jartecken, sasom
naturkatastrofer, passerande stjarnor och att vidunder fods. Man tror dven att doden alltid férebadas
av tecken, exempelvis speciella drommar, underligt beteende bland djuren, méarkliga handelser etc.*

Den folkliga katolicismen kan salunda sammanfattas med hjélp av foljande centrala begrepp:
helgon, moder jord, goda och onda andar, fiesta, mirakel och straff.?

Habitus och forhallandet till tiden, framtiden, arbete och pengar

Fattigbondernas och de jordldsas klasshabitus genererar &ven en del andra forestallningar och
praktiker som narmast kan beskrivas som “arkaiska”, och som star i motsattning till den kapitalistiska
moderniteten. Orsaken till att jag hér beror detta ar att de ar av betydelse for forstaelsen av dessa
manniskors forhallande till moderniteten.

En utbredd forestallning &r den om tiden som cyklisk. Denna forestalining har bl.a. sin orsak i att
den agrara verksamheten ger upphov till erfarenheter av cykliska realiteter, sasom “sadd och skord,
torka och regn, befruktning och fédelse”* samt det faktum att de flesta produkter férnyas inom loppet
av en begransad tidsrymd — oftast ett ar*. Framtiden finns alltid implicit i nuet och ter sig som “det
kommande”, sasom veteaxet redan finns i fréet eller lammet redan finns i den betéckta tackan. Denna
tidsuppfattning och forhallande till framtiden star i skarp kontrast till en syn pa tiden som kontinuerlig
och framtiden som “ett falt av mojligheter som utforskas och beharskas av kalkylering”#. De olika
tidsuppfattningarna forhaller sig till varandra som den pre-kapitalistiska ekonomin forhaller sig till
den kapitalistiska. | takt med att jordbruket i Peru dras in i en marknads- och kapitalistisk ekonomi,
en process som paskyndades av jordreformen, férandras emellertid fattigbhondernas och de jordldsas
tidsuppfattning och férhallande till framtiden.

En annan typisk forestéallning ar den dar man skiljer mellan det egna arbetet med jorden och de
produkter som jorden ger. Detta framgar tydligt av de religidsa forestaliningarna om pachamama. En
lyckad skord ses som en gava eller ett mirakel fran pachamama, medan en misskord ses som ett straff.
Det finns sdledes inget direkt samband mellan den egna arbetsinsatsen och resultatet, eller mellan
medel och mal, enligt dessa manniskor. Ansvaret for framtiden ligger med andra ord i pachamamas
eller gudomliga hander. Detta forhallande till arbetet kan bast beskrivas i termer av ett gavosystem?,
vilket star i motsattning till den for den kapitalistiska ekonomin sd nédvandiga rationella kalkylen.?

21 Marzal, 1996, pp. 74, 77, 83-84.

22 Marzal, 1996, pp. 71, 81-84, 87-88, 90.
2 Marzal, 1996, p. 71.

24 Marzal, 1996, pp. 83, 85.

% Bourdieu, 1979, p. 10.

% Bourdieu, 1979, p. 8.

27 Jfr. Mauss, 1972.

% Bourdieu, 1979, pp. 22-23.
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Fattigbonderna och de jordldsa (pa haciendorna) producerar framst for det egna uppehéllet, men
emellanat ar de tvungna att sélja produkter pad marknaden for att fa pengar till inkop av de mest
rudimentéra hjalpmedel. Denna sporadiska kontakt med penningekonomin innebar dock inte att de
automatiskt tar till sig en kapitalistisk anda. Det finns namligen tva olika satt att forhalla sig till
pengar, vilka star i konflikt med varandra: 1. Det rationella anvéndandet, dér realiserandet av
pengarna ingar i en langsiktig plan, att tacka angelagna behov och utgifter. 2. Det omedelbara
omvandlandet av pengarna till verkliga varor, sasom mébler, arbetsredskap, mat och klader.? De
bada forhallningssatten gentemot pengar praglas av olika forhallanden till framtiden. Det forra
praglas av en forestallning om framtiden som ett falt av mojligheter och det senare av en
representation av framtiden som traditionsbestamd.

F.d. fattigbonders och jordldsas sociala position i stiderna

Jag skall nu jamfdra den sociala och religiosa situationen pa landsbygden med den situation som
vantar de utvandrande fattigbonderna och jordlosa i de stora stadernas fattigomraden, i de s.k. pueblos
jévenes och barriadas.

Under de senaste 40 aren har Perus befolkning 6kat kraftigt, fran nagot dver 7 miljoner 1950 till
drygt 21 miljoner 1989.% Parallellt med denna utveckling har férdelningen av populationen mellan
landsbygden och staderna forandrats drastiskt. Ar 1961 bodde ungefar 47 procent av befolkningen i
stdder. 1990 var motsvarande siffra 70 procent. Av dessa 70 procent bodde 58 procent i Lima,
huvudstaden. (Knappt en tredjedel av den totala befolkningen bor i Lima.) Férandringarna ar till
storsta delen orsakade av en omfattande migration: fattigbénders och jordlésas invandring till
stdderna, i synnerhet till Lima.

| stadernas fattigomraden (hélften av Limas befolkning bor i s.k. informella bostader) hittar vi
darfor stora grupper av 1:a, 2:a och 3:e generationens invandrare fran landsbygden i kustregionen,
selvan och, i synnerhet, sierran. Ett typiskt drag hos dessa invandrare &r att de ofta behaller kontakten
med hembyn och bildar foreningar pa basis av ursprung, via vilka man kan bista sin hemby med hjalp
nar sa behovs.* Da det finns stor brist pa arbeten i staderna ar dessa manniskor for sin 6verlevnad
ofta hanvisade till en informell ekonomisk sektor, som domineras av ambulerande gatuhandel och
diverse tjanster, sasom hemhjalp. Inkomsterna fran denna typ av verksamhet ar ofta mycket laga
(under fattigdomsnivan) och osakra. Det ar darfor en otrygg situation som de flesta av dessa
manniskor lever i. Familjerna &r ofta stora och for att kunna klara forsérjningen maste barnen hjalpa
till att arbeta, vars utbildning darfor blir lidande. Undernaring &r inte ovanligt. Boendet &r manga
ganger undermaligt — inte sallan ett enkelt skjul av exempelvis bastmattor — och vid sjukdom har fa
rad med dyr sjukvard. Rinnande vatten och ett fungerande avloppssystem finns inte i manga av dessa
omraden. Sammantaget &r det en livssituation dar infektionssjukdomar frodas och barnadddligheten
ar hog.=

Habitus och forestallningar om tiden, framtiden, arbete och pengar (i stdderna)

Stadernas undersysselsatta invandrare innehar en position som forhaller sig pa samma satt till de
urbana industrikapitalisternas position som fattighondernas och de jordldsas position forhaller sig till
storgodsagarens. Denna dominerade och marginaliserade position, vilken praglas av strukturell
arbetsloshet och en press att fa ihop tillrackligt med ekonomiska resurser till det egna uppehéllet,
bidrar till att konservera manga av de praktiker och forestallningar som har sitt ursprung och sin fulla
betydelse i ett agrart for-modernt och for-kapitalistiskt samhalle.

Erfarenheter fran Algeriet under 1950- och 1960-talet visar att just sadan ekonomisk verksamhet
som de peruanska fattigbénderna och jordldsa tvingas till i stdderna, framst olika typer av

# Bourdieu, 1979, pp. 12-13, 16-17.

* Hudson, 1993, p. 4; Peru, 1990, p. 4.

1 Hudson, 1993, p. 4.

%2 Hudson, 1993, pp. 82-91.

* Hudson, 1993, pp. 133-134, 176; Cadorette, 1994, p. 179.
% Bourdieu, 1979, p. 41.
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affarshandel och hantverk, ar exempel pa praktiker som av olika anledningar tillater traditionella
logiker, dvs. ett “arkaiskt” forhallande till tiden och kalkylering, att leva kvar.® Den nara kontakten
med hembyn och andra invandrare med samma ursprung blir i denna situation en dverlevnadsstrategi
och en symbol for den bristande integrationen i den sociala och ekonomiska ordning, kédnnetecknad
av kalkylering och rationalisering, som préglar den moderna staden. Man skulle kunna beskriva de
undersysselsatta invandrarnas situation som att de fysiskt befinner sig i staden men mentalt ar kvar i
landsbygdens traditionalism. Det ar dock en patvingad traditionalism, i bemarkelsen att stadslivet
erbjuder en mojlighet att tdnka och handla annorlunda samtidigt som dessa manniskor tvingas inta en
position dar de strukturella forutsattningarna saknas for att de skall kunna utveckla de nédvéandiga
dispositionerna for att férverkliga denna mojlighet.*

Habitus och religitsa forestallningar (i staderna)

Den position stddernas invandrare innehar &r en position utan vare sig ett minimum av materiell
trygghet eller nagon verklig framtid. Darfor tenderar de att satta sitt hopp till 6vernaturliga
ingripanden i historien och magiska utopier.®” Det ar forklaringen till varfor de flesta av de
invandrade fattigbdnderna och jordldsa fortsatter att praktisera en folklig katolicism, om an nagot
forandrad ibland®, men paradoxalt nog ar det ocksa en del av forklaringen till varfor sa manga blir
pentecostaler.®

De pentecostaliska kyrkorna innehar en position i det religiosa faltet som, i forhallande till den
officiella katolicismen, ligger nara den folkliga katolicismens, dvs. bada innehar en dominerad
position. Denna positionella narhet kommer bl.a. till uttryck i de manga likheter som trots allt finns
mellan dessa religiosa traditioner: betoningen av de kanslomaéssiga religitsa erfarenheterna och det
extatiska, tron pa mirakulésa dvernaturliga ingripanden i historien (exempelvis att lycka och olycka i
varlden ar ett resultat av beloning respektive straff fran gud), forestallningen att vérlden inte bara
befolkas av manniskor utan &ven av goda och onda andar samt att drdmmar och syner kan vara
gudomliga uppenbarelser, eskatologin (pentecostalerna talar visserligen inte om tidens snara slut, men
tillskriver det andra millenniets slut en stor religios betydelse), ritualismen, kdnslan av procession och
det mirakuldsa helandet (vilket med tanke pa dessa manniskors position &r nédvandigheten gjord till
dygd, dvs. da de ar for fattiga for att ha rad med lakarvard, ordinara lakemedel etc. satter de sitt hopp
och tro till mystiskt helande).*

Det finns ocksa en del andra 6verensstammelser: De pentecostaliska pastorerna, i likhet med
pagon, har ofta samma ursprung som sina anhangare. De maste dock till skillnad fran pagon vara
laskunniga, men behdéver & andra sidan inte ha bedrivit nagra akademiska studier, som présterna inom
den officiella katolicismen. Pentecostalismen praglas liksom den folkliga katolicismen av en lag grad
av systematisering av budskapet, och har darfor en forhallandevis enkel teologi. Detta far till foljd att
avstandet mellan det religiosa ledarskapet och anhangarna inom de bada religionerna ar relativt litet
och att de ar forhallandevis demokratiska religiosa organisationer. Pa samtliga dessa punkter
kontrasterar de skarpt mot den préstkontrollerade och -centrerade officiella katolicismens vita,
hogutbildade och delvis utlandska présterskap.*

Den positionella narheten i det religiosa faltet innebar dock pa samma gang att det finns skillnader
och spanningar mellan pentecostalerna och den folkliga katolicismen. Den stora skillnaden ar att
pentecostalismen inbegriper varken nagon helgon- eller pachamamakult samt att den stéller etiska
krav pa nykterhet och skdtsamhet. Pentecostalismen kan darfor séagas vara en mer “rationaliserad”
och “moraliserad” religion an den folkliga katolicismen.“2 En forklaring till detta &r de bada
religionernas olika ursprung, vilket samtidigt sager ndgot om deras olika forhallande till staden. De

% Bourdieu, 1979, pp. 55, 65-66.

% Bourdieu, 1979, p. 73.

% Bourdieu, 1979, pp. 69-70.

% Marzal, 1988a, p. 141.

% Se bl.a. Scott, 1985, p. 49 och Marzal, 1988b.

0 Marzal, 1996, pp. 110-111; Bastian, 1993, p. 44; Scott, 1985, pp. 54-55.
41 Marzal, 1988a, pp. 160-161; Escobar, 1992, pp. 243, 248-249.

“2 Bourdieu, 1991, pp. 6-7.
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forsta pentecostaliska kyrkorna uppstod bland afro-amerikaner i Los Angeles, USA, vid sekelskiftet.*
Pentecostalismen &r sdledes redan fran bdrjan en urban religion, praglad av en dominerad position (de
nordamerikanska afro-amerikanernas). Mycket tyder pa att det &r de specifika ekonomiska och
sociala villkoren som karaktériserar den moderna staden, som gjort den hoégre graden av
rationalisering och moralisering mojlig, &ven om den religidsa rationaliseringen samtidigt naturligtvis
har sin egen dynamik.* Den folkliga katolicismen daremot &r en religion som har sina rotter i ett pre-
kapitalistiskt jordbrukssamhélle, och utgor darfor nagot av en fraimmande fagel i den moderna staden.

Det &r saledes tydligt att narheten mellan den folkliga katolicismen och pentecostalismen i det
religi0sa faltet ar en del av forklaringen till varfor vissa av stddernas invandrade fattigbdonder och
jordlosa konverterar till pentecostalismen. Men det ar inte hela forklaringen.

Habitus och religionstillhérighet (i staderna)

Auvslutningsvis skall jag forsoka saga nagot om vilka fraktioner eller grupper av stadernas fattiga
manniskor som byter religion, fran folklig katolicism till pentecostalism. Eftersom detta fortfarande
ar ett relativt outforskat omrade, ar foljande diskussion snarare ett sannolikhetsresonemang an en
redovisning av sakerstallda resultat.

Att byta religionstillhdrighet och bli pentecostal innebér, som redan visats, att man slutar att
engagera sig i helgon- och pachamamakulten. Da dessa kulter ar starkt férknippade med
fattighondernas och de jordldsas speciella forhallande till jorden, ar det rimligt att misstanka att de
som blir pentecostaler inte l&ngre kdnner samma samhdrighet med jorden. Den peruanske teologen
och socialantropologen Manuel Marzal pastar, i 6verensstimmelse med detta, att de som konverterar
ger upp sin quechua-/indianska identitet, vilket &r den identitet som de flesta fattigbénder och jordldsa
har.* Att inte langre se sig sjalv som quechua innebér i den peruanska kontexten att man anammar en
mestizoidentitet, som ar starkt forknippad med livet i staden. Pentecostalerna skulle i sa fall avvika i
forhallande till den egna gruppen av f.d. fattighonder och jordldsa, genom att de har ett annorlunda
forhallande till staden och, vilket hanger intimt samman med forhallandet till staden, jorden.

Nar man byter till pentecostalismen betyder det dessutom att man gar fran en religios tradition
praglad av en muntlig tradition till en annan kannetecknad av en skriftlig tradition. Inom den folkliga
katolicismen finns ingen tradition av att lasa bibeln, eller nagon annan religios text. Pentecostalerna
daremot uppmuntrar till eget lasande av bibeln, laskunnighet ar dock inte nagot krav for medlemskap.

Mycket tyder pa att laskunnigheten &r storre bland pentecostalerna &n de folkliga katolikerna, dven
om analfabeter ocksa aterfinns bland pentecostalerna. Enligt en peruansk undersokning ékar
sannolikheten for att man skall lamna den folkliga katolicismen, till forman for ndgon annan religion,
med |ag alder och stigande utbildningsniva.* Unga och utbildade ménniskor ar m.a.o. de som framst
byter religion. Om detta innebér att de som omvénder sig till pentecostalismen har en langre
utbildning, &ar det rimligt att ocksa anta att de ar battre anpassade till den ekonomiska och sociala
ordning som préglar den moderna staden, eftersom skolan &r ett av de framsta instrumenten for en
inprantning av en habitus som &r anpassad till denna ordning.*” Det skulle i sin tur kunna betyda att
det atminstone finns ett minimum av inre dispositionella férutsattningar for att kunna leva upp till den
rationalisering av den egna livsstilen som ett medlemskap i en pentecostalisk kyrka innebar, i form av
nykterhet och skdtsamhet. Denna nya livsstil, tillsammans med det kollektiva sparandet i
forsamlingen (tiondet), bidrar i sa fall till att forstarka, snarare &n att ge upphov till, inprantandet av
en habitus som &r avpassad till ett ekonomiskt och socialt system som bygger pa rationalisering och
kalkylering.

Om mitt resonemang stammer skulle det kunna tyda pa att det framst ar invandrare, eller barn till
invandrare, med en livsbana som beskriver ett socialt uppatgdende som konverterar till
pentecostalismen. Det ar ett socialt uppatgaende som beror, om inte pa ett stérre ekonomiskt kapital

* Martin, 1993, p. 29.

“ Bourdieu, 1991, pp. 6-7.
 Marzal, 1996, p. 89.

% Marzal, 1988b, pp. 184-185.
T Bourdieu, 1979, pp. 34-35, 47.
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sa i varje fall pa ett storre utbildningskapital i jamfcrelse med dem som fortsétter att praktisera den
traditionella religionen, samt pa ett annat forhallande till staden, tiden och framtiden. Detta skulle i sa
fall kunna betyda att det trots de uppenbara likheterna i levnadsvillkor finns en del avgdrande
skillnader, aven om de formodligen &r sma, mellan dem som forblir den folkliga katolicismen trogna
och dem som konverterar till pentecostalismen. Intressant nog finns det en undersokning fran
Brasilien som skulle kunna ge en viss bekraftelse at min tankegang. Dar kom man namligen fram till
att pentecostalerna karaktariserades av samhallsgrupper som var socialt uppatgaende och som blev
alltmer medelklasslika.*

Undersokningar fran andra hall i Latinamerika tyder pa att kvinnor konverterar i hogre grad &n
méan, men nagra sadana tendenser gar inte att urskilja i det peruanska material som jag har studerat.

Konklusioner

Det religiosa faltet i Peru har under de senaste decennierna utvecklats i riktning mot pluralism, och
katolska kyrkans tidigare sa sjalvklara monopol pa den religitsa auktoriteten ar allvarligt hotat. En
viktig bakgrund till denna utveckling &r den reproduktionskris som sedan en tid tillbaka rader i
katolska kyrkan.

De nya religiosa rorelserna, av vilka pentecostalerna ar den religion som studerats i féreliggande
studie, har sitt framsta utbredningsomrade i de stora stadernas fattigomraden, dar en stor del av
befolkningen utgors av invandrade f.d. fattigbdonder och jordlésa av indianskt ursprung. Dessa
grupper av invandrare kommer i huvudsak fran landsbygdsomraden i kustregionen och sierran,
omraden som socialt och ekonomiskt praglats av dominansforhallandet mellan storgodségaren och
fattigbonderna samt de jordlésa. Denna sociala motsattning hade sin religiésa motsvarighet i
forhallandet mellan den dominerande officiella katolicismen och den dominerade folkliga
katolicismen. Det fanns saledes en affinitet & ena sidan mellan storgodsagarnas habitus och den
officiella katolska kyrkans position i det religiosa faltet och a andra sidan mellan fattighéndernas
samt de jordldsas habitus och den folkliga katolicismens position, vilket forklarar de olika sociala
gruppernas religionstillhorighet.

Pa grund av olika demografiska och ekonomiska orsaker har manga fattigbonder och jordlosa
utvandrat till de stora staderna, i synnerhet till Lima. | stdderna hamnar de oftast i en position som &r
homolog med den position de innehade pa landsbygden, dvs. en position som implicerar varken
materiell trygghet eller ndgon objektiv framtid. De hamnar i en livssituation som kan beskrivas som
ett liv pa troskeln till moderniteten. Moderniteten finns inom synhall men &r inte inom réackhall
eftersom de saknar de ratta positionella och dispositionella forutsattningarna. Invandrarna sétter
darfor sitt hopp, liksom de gjorde i sin tidigare position, till eskatologiska profetior och magi. Det
forklarar varfor de flesta fortsatter att praktisera den folkliga katolicismen, med allt vad det innebar
av en kansla av intim samhorighet med jorden och ett “arkaiskt” forhallande till tiden och framtiden,
vilket star i motsattning till ett modernt férhallande till staden, tiden och framtiden. Den strukturella
homologin mellan habitus och den folkliga katolicismens position i det religiosa faltet, kvarstar
saledes for stora grupper av fattigbonder och jordlosa dven efter det att de utvandrat till staden.

Manga invandrare konverterar dock till pentecostalismen. Pa ytan kan det tyckas som om
konvertiterna inte skiljer sig fran dem som forblir folkligt katolska, eftersom de har samma bakgrund
och lever under samma villkor. Men det finns mycket som tyder pa att konvertiterna i sjalva verket
utgor en socialt uppatgaende grupp bland invandrarna. Dels for att de praglas av ett annat forhallande
till staden. Dels for att de har ett nagot storre utbildningskapital, dvs. lite hdgre utbildningsniva, vilket
formodligen innebér att de ocksa borjat utveckla ett modernt forhallande till tiden och framtiden.
Forklaringen till att de konverterar just till pentecostalismen ligger i att den intar en dominerad
position i det religiosa faltet som, i forhallande till den officiella katolska kyrkans dominerande
position, ligger nara den folkliga katolicismens, och darfor har manga drag som paminner om
densamma. Samtidigt sarskiljer sig pentecostalismen fran den folkliga katolicismen genom sitt
forhallande till staden och den skrivna traditionen samt i sina krav pa en rationalisering av
medlemmarnas livsstil. Sammantaget ar pentecostalismen en religion som “passar” dem med en

“® Cook, 1982, p. 247.
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habitus som ar strukturerad i en dominerad position utan nagon verklig framtid, och som pa grund av
sitt innehav av en viss mangd utbildningskapital samtidigt borjat utveckla dispositioner gentemot
staden, tiden och framtiden, vilka &r typiska for ménniskor i moderniteten.

I sammanhanget kan namnas att den evangeliska vackelsen bland stadernas fattiga har sin
motsvarighet i en katolskt-karismatisk vackelse bland den urbana vita eliten. Den vita eliten har en
klasshabitus som gor det otankbart att de skulle kunna bli pentecostaler, pa grund av en inkongruens
mellan deras klasshabitus och pentecostalernas dominerade position inom det religiosa féltet.
Daremot foreligger inga strukturella hinder mot att de skulle kunna bli engagerade i nagon av den
officiell katolicismens fraktioner.
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