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.Waranka, waranka kutifiani*

“Wir werden zuriickkehren und Millionen sein”
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1. Einleitung

Hort man in den Medien oder auch in der Wissenschaft von indigenen Gruppen in
Chile, handelt es sich in den meisten Fallen um die im Suden des Landes lebenden
Mapuche. Durch die jahrhundertelange Geschichte des Widerstandes, die bis in die
Zeit der Inka zuriickreicht, haben sie eine Sonderstellung innerhalb des Nationalstaates
Chile. Dieser muss sich in einem grofieren Ausmal® mit der Gruppe auseinandersetzen,
als dies bei den Aymara in Nordchile der Fall ist. Die Aymara bilden in Chile einen
relativ kleinen Anteil in Bezug auf die Gesamtzahl aller indigenen Mitbirger.

Prominent vertreten sind sie in Bolivien, wo der Président Evo Morales Aymara ist.

Bei einem vorangegangenen Aufenthalt in Iquique, (Chile), dem Ort der
Feldforschung, fiel auf, dass die ethnische Gruppe der Aymara in der Gesellschaft
nicht sichtbar ist. Diese Feststellung filhrte zu der Fragestellung, inwiefern sich
indigene Identitdten konstruieren. Die Frage, auf welche Weise und in welchem
Ausmal sich ethnische ldentitat und kulturelle Elemente im Alltagsleben der Aymara
manifestieren, wird im Mittelpunkt stehen. Des Weiteren werden die Auswirkungen
politischer MalRnahmen beleuchtet. Es werden politische Normen auf ihre Funktion hin
untersucht - inwiefern stellen sie Barrieren oder Mdoglichkeiten fiir das Ausleben
ethnischer ldentitat bzw. Ethnizitét dar.

Die Auswahlgruppe umfasst junge erwachsene Aymara, da der Fokus der Forschung
vor allem auf den Entwicklungen seit dem Ende der Diktatur Pinochets im Jahr 1990
liegt. Chile ist von jeher gepragt von dominanten politischen Regierungen, die ihren
Anfang bereits in préhispanischer Zeit hatten. Seit der Kolonialzeit kam es zu direkten
Einflissen auf die indigene Bevolkerung des Nordens, welche sich auf die traditionelle
Lebensweise negativ auswirkten. Vor allem seit der Phase der chilenizacion, der
gewaltsamen Eingliederung der Aymara in den neu gegriindeten Nationalstaat Chile,
kam es zu tief greifenden Veranderungen in der Sozialstruktur der Menschen. Diese
historisch- politischen Umstdnde machen eine analytische Auseinandersetzung

notwendig. Ich bediente mich der wissenschaftlichen Methode der historischen



Anthropologie. Es handelt es sich dabei ,,um das Sichtbarmachen des individuellen
und sozialen Handelns von Menschen, das von der bisherigen Geschichtsschreibung
ungeniigend wahrgenommen wurde* (Gingrich/Zips 2003: 278). Erst durch die
Aufarbeitung der historischen Machtstrukturen, wie sie Erik Wolf forderte, kann man
aktuelle Prozesse verstehen und deuten. Die Aufarbeitung historischer Perspektiven
dient dazu, um auf aktuelle Prozesse innerhalb der urbanen Aymara in Nordchile
eingehen zu konnen. Wesentlich dabei sind die Einflussfaktoren, die auf
Identitatskonstruktionen einwirken. Diese Einflussfaktoren beziehen sich etwa auf
weitere ldentitatskonstruktionen, wie sie etwa jene der chilenischen Biirgerschaft ist.
Auch regionale Ausprégungen dieser finden sich in einem verstarkten Ausmalf3 vor. Ich
gehe der Frage nach, inwiefern sich die jungen Aymara in diesem Feld selbst verorten
und wie ihre Strategien aussehen, ihre ethnische Identitdt und Gemeinschaft der

Aymara aufzubauen.

Aufbau der Arbeit

Folgendes Kapitel 2 behandelt die Hintergriinde einer ethnografischen Skizze der
Aymara in Nordchile. Wichtige Eckdaten iber das Forschungsfeld werden in diesem
Abschnitt vorgestellt. Informationen Uber die geografisch- territorialen Gegebenheiten
finden hier Platz. Des Weiteren werden die soziale und politische Organisation sowie
die Kosmovision sowie ein Uberblick Gber die wichtigsten Rituale der Aymara in
Chile vorgestellt. Dieses Kapitel soll einen Uberblick dariiber geben, in welchem Feld
ich mich in meiner Studie befinde.

Die theoretischen Grundlagen werden in Kapitel 3 besprochen. Es handelt sich dabei
um Ausflihrungen zur Begriffsdebatte Ethnizitat. Neben einer Begriffsbestimmung soll
vorgestellt werden, auf welchen Ebenen Ethnizitat in Erscheinung tritt. Eine zentrale
Bedeutung hat der Absatz zum Reethnisierungsprozess, da dieser in der Fallstudie
(Kapitel sieben) besprochen wird. Ein zweiter Themenkomplex beschaftigt sich mit
Fragen zu Identitdt. Konkret geht es um die ethnische Identitat indigener Akteure.
Diese sind in die rezenten Kulturkonzepte eingebettet, da die Begriffe in der
Wissenschaft eng zusammenhdngen. Nach einer geschichtlichen Darstellung der

Kulturtheorien gehe ich vor allem auf den Symbolismus ein. Die Macht der Symbole



gibt  dariiber  Aufschluss  welche  Bedeutung diese innerhalb  von
Reethnisierungsprozessen haben. Abschlielend fiihre ich die theoretischen Grundlagen
zum Begriff Tradition aus, da diese ein wesentliches Element der Lebensrealitaten der
Interviewpartnerinnen darstellen. Die theoretische Grundlage bietet die Einbettung der
Feldstudie. Deren praktische Anwendung werde ich bei der Erlduterung der
gewonnenen Daten Uberprifen.

Kapitel vier widmet sich dem lateinamerikanischen Identitatsdiskurs. Hier beleuchte
ich den Diskurs aus lateinamerikanischer Sicht. Die Suche nach einer gemeinsamen
Identitat steht dabei am Beginn des Abschnittes. Anschliefend werde ich von der
kontinentalen Ebene auf die Ebene der Nationalidentitat Chiles Ubergehen. Welche
Bedeutung die Identitatsdebatte flir einen Nationalstaat hat, steht im Mittelpunkt dieser
Ausfiihrungen. Mit der Vorstellung der Identidad Nortina, einem Spezialfall regionaler
Identitat, werde ich dieses Kapitel abschlieRen. Dieser Abschnitt soll einerseits den
Sonderfall Lateinamerika in der Identitatsdebatte darstellen, aber auch den konkreten
Fall Chile ndher bringen. Diese Auseinandersetzung ist VVoraussetzung dafir, Ablaufe
innerhalb des Nationalstaates zu verstehen.

In Kapitel finf stelle ich einen geschichtlichen Abriss der Aymara in Nordchile vor.
Die Darstellung beginnt in der prékolonialen Zeit und reicht bis in heutige Zeit. Im
Mittelpunkt stehen dabei die Aymara Chiles und ihre Rolle innerhalb der politisch sehr
unterschiedlich angelegten Regierungsformen. Ein zentrales Thema dieses Abschnittes
sind die Auswirkungen, welche die politischen Manahmen auf die Lebensrealitaten
der Aymara in Chile hatten. Dieser geschichtliche Abriss ist nach Erik Wolf (1991)
Grundlage flir jede Auseinandersetzung mit aktuellen (und vergangenen)
Lebensrealitdten. Erst durch die Erarbeitung der Geschichte einer im Falle dieser
Arbeit ethnischen Gruppe konnen die Zusammenhdnge verstanden und aufgeldst
werden. Hier bilden theoretische Grundlagen, vor allem zum lateinamerikanischen
Identitatsdiskurs, und geschichtliche Geschehnisse eine einander bedingende Einheit.
Im Methodenteil, Kapitel sechs, stelle ich meine Fallstudie in lquique, Chile vor.
Neben der Besprechung der verwendeten Literatur gehe ich auch auf die angewandten
Methoden wie die Literaturrecherche und die Feldforschung ein.

Die Fallstudie meiner Arbeit findet in Kapitel sieben Platz. Hier werden die Akteure,

also die Interviewpartnerinnen vorgestellt und ein Bezugsrahmen, in welchem diese



agieren, hergestellt. Ebenso wird ihre Rolle innerhalb des Reethnisierungsprozesses
dargestellt und an Beispielen fiir kulturelle Praktiken gezeigt. Den prozesshaften
Charakter werde ich anhand der Aktionen der letzten zehn Jahre darstellen. Im
Mittelpunkt dieses Kapitels stehen die personlichen Zugénge meiner Informantinnen
zu Fragen der Ethnizitét, Identitét, Kultur und Tradition.

In Kapitel acht fasse ich die Erkenntnisse der vorliegenden Arbeit zusammen und
werde die am Beginn der Arbeit formulierten Fragestellungen beantworten.

Am Ende der Arbeit finden sich die Bibliografie sowie der Anhang, welcher in Form
von Endnoten Originalzitate bzw. Querverweise aus dem Text sowie das

Abbildungsverzeichnis beinhaltet.



2. Hintergriinde einer ethnografischen Skizze der Aymara in Nordchile

Am Beginn der Arbeit stent der Uberblick tber das Forschungsfeld. Es werden

geografische Daten vorgestellt und die Lebenswelt der Aymara in Chile présentiert.

2.1. Das Forschungsfeld

2.1.1. Geografische Daten

Geografisch konzentriert sich die Arbeit auf die Provinz Tarapacd, auch Primera
Region genannt, im Norden Chiles. Nach einer verwaltungspolitischen Anderung 2007
wurde das Gebiet Arica/ Parinacota von der Provinz Tarapacd abgespalten und tragt
jetzt den Namen XV. Region, oder Provinz Arica, Parinacota. In den Ausfiihrungen
wird bei der Verwendung der Begrifflichkeit Primera Region (Erste Region) oder
,Provinz Tarapacad“ geografisch auf beide Einheiten Bezug genommen.

Die Provinz Tarapaca wird im Norden von der Staatsgrenze mit Peru, im Osten von
der Staatsgrenze mit Bolivien und im Westen vom Pazifischen Ozean begrenzt. Im
Slden erstreckt sich die Region bis zum Rio Loa, der die Trennungslinie zwischen
erster und zweiter Region bildet. Die Region bestand in seiner urspriinglichen Form

aus 11 Kommunen, welche von Nord nach Sud folgendermaRen untergliedert werden:

Avrica : - Arica Iquique: - Alto Hospicio
- Camarones - Camifia
- Colchane
Parinacota: - General Lagos - Huara
- Putre - lquique
- Pica

- Pozo Almonte



Abbildung 1: Karte der Primera Regién Tarapaca



2.1.2. Bevdlkerung

Chile hat eine Gesamtbevolkerung von 15.116.435, wobei hiervon 424.484 in der
Region Tarapaca leben. Gemeinsam mit der 2. Region (Antofagasta) sowie der
Region Metropolitana (GroBraum Santiago) hat die Region Tarapacd mit iber 90%
den hochsten Anteil an im urbanen Raum lebender Menschen (Censo 2002).

Aus den aktuellen Statistiken der Volksz&hlung aus dem Jahr 2002 ergeben sich
folgende Angaben zur ethnischen Zugehorigkeit der chilenischen Bevdlkerung:
692.192 Menschen (4,6% der Gesamtbevolkerung) empfinden sich als einer ethnischen
Gruppe zugehdorig. Diese verteilen sich mehr oder weniger stark auf die Alacalufe,
Atacamefios, Aymara, Colla, Mapuche, Quechua, Rapa Nui, Yamana. Auf die Aymara
belduft sich die Anzahl der Mitglieder in der ersten Region auf 40.700 und bildet somit
die grofite ethnische Gruppe in dieser Region (vgl. Censo 2002). Zugleich ist in diesem
Gebiet auch die Mehrheit der ethnischen Gruppe ansassig (am gesamten Staatsgebiet
leben 48.5001 Aymara und bilden somit nach den Mapuche mit 7.01% die zweitgroRte
ethnische Gruppe in Chile). Der Anteil der Aymara an der Gesamtbevolkerung der

Region Tarapacé betragt 12% (vgl. Gundermann 2000: 76).

2.1.3. Territorium

Das préakoloniale Gebiet der Aymara liegt in den heutigen Staaten Bolivien, Peru und
Chile. Juan van Kessel (1992) war der erste Ethnologe, der sich mit der ethnischen
Gemeinschaft der Aymara auf chilenischem Territorium auseinandersetzte. In seiner
Ethnografie ,,Holocausto al Progreso. Los Aymaras de Tarapaca“ schildert er die
Geschichte dieser Bevolkerungsgruppe. Bei seiner Arbeit Uber die frihe Zeit der
Aymara musste er sich vor allem auf arch&ologische Funde oder Aufzeichnungen von
Chronisten stutzen, da es keine weiteren schriftlichen Aufzeichnungen gibt.

Das urspriingliche Siedlungsgebiet der Aymara umfasste das Gebiet des Altiplano und
der Precordillera (siehe Abb.1) in der ersten Region Tarapacd, und einem Kkleinen Teil

des Nordostens der zweiten Region Antofagasta.



Die éltesten archaologischen Funde gehen auf das 7. Jahrtausend vor Christus zurtick
und stammen aus der Andenregion Cariquima. Es handelt sich hierbei um Materialien,
die auf eine Jager- und Sammlergesellschaft schliefen lassen. Durch die
Uberbevélkerung des urspriinglichen Jagdgebietes im Andenhochland mussten die
Jager ihre Techniken verbessern, und in tiefere Vegetationszonen vordringen (vgl.
Kessel 1992: 93ff). Die gesamte Region, aufier dem urbanen Kiistenstreifen, wird von
westlicher in 6stliche Richtung verlaufend in folgende 6kologische Stufen unterteilt
(vgl. Guerrero- Jimenez 1996: 19ff):

1. Die Quebradas (z.B. Tarapaca, Mamifia) liegen in der Atacama und
beherbergen Oasen mit reichen Wasservorkommen. Prominente Vertreter sind
etwa Pica oder Matilla, die mit der Produktion landwirtschaftlicher Produkte
den Markt bedienen.

2. Precordillera/ Cordén montafiosa: Hier liegen die Wasserquellen. Die
Menschen leben entweder hauptsachlich von der Ackerwirtschaft (westlicher
Teil) oder hauptséchlich von der Viehwirtschaft mit Lamas und geringem
Ackerbau (Quinoa, Kartoffel) im éstlichen Teil.

3. Das Altiplano, auch Puna genannt, ist eine Steppenregion, welche die Grenze
zu Bolivien bildet. Bofedales bilden die Nahrungsgrundlage fiir die Lamas,

Alpacas und Vicuiias, die in diesem Gebiet gehalten werden.

Esquema 1a

CORTE TRANSVERSAL IQUIQUE - CARIQUIMA
RESUMEN PARADIGMATICQ DE LAS DIFERENTES ZONAS
EN EL SISTEMA DE LA ECONOMIA AUTOCTONA DE COMFLEMENTACIoN VERTICAL.

zona agricola de deria y ag de altura

{ aconomil da economia niveles

Abbildung 2: Querschnitt der Regién Tarapaca bezugnehmend auf die dkologischen Stufen



Geprégt ist die Region von extremen Witterungsverhaltnissen, von Trockenheit in der
Wiste Atacama bis hin zu groRen Regenmengen im andinen Hochland.

Heute leben von den 48.000 Aymara in Chile 2/3 in den Stadten und Dorfern der
Atacama (Calama und Pozo Almonte) sowie den Kistenorten Arica und lquique,
wobei letztere das grofite Volumen aufgenommen hat. Das verbliebene Drittel lebt im
ruralen Raum als Bauern. Davon die Hélfte findet sich im Altiplano, einer auf 4000
Meter gelegenen andinen Hochebene, die das Grenzgebiet zu Bolivien bildet. Die
zweite Halfte befindet sich in den Quebradas (Talern) der Wiste unter 3500 Meter.
Bis heute basiert die Landwirtschaft auf der traditionellen Form der pisos ecologicos
(6kologischen Stufen), welche in einem spateren Abschnitt néher erldutern wird (vgl.

Aylwin, Joséh).

2.1.4. Soziale und politische Organisation

Die Ausfiihrungen Uber die soziale und die politische Organisation sind Kessels
,Holocausto als Progreso® (1992) entnommen, das sich aber vorrangig auf die Inkazeit
bezieht.

Die soziale Organisation der Aymara in Chile basierte auf der Familie. Die Position
des Individuums innerhalb dieser Ordnung ergab sich einerseits aus der Position der
Familie und andererseits durch Faktoren wie etwa die Zugehdrigkeit zu bestimmten
ayllus und markas (geografische Regionen; siehe dazu Kapitel 6.1.), Geschlecht oder
Alter. Die Grindung einer Familie brachte soziales Prestige und war Voraussetzung,
um wichtige Funktionen in der Gemeinschaft Gbernehmen zu dirfen. Personen, die
dieses Kriterium nicht erfullten, wurden als huacho bezeichnet, und hatten kein
Ansehen innerhalb der Gruppe. Die Hochzeit erfolgte endogam durch
Kreuzcousinenheirat. Viele Jugendliche suchten sich die Ehepartner in ihrem ayllu
bzw. ihren zugeordneten ayllus. Im andinen Raum herrschte die parallele Deszendenz
vor. In diesem Fall entstammt die Tochter der Familie der Mutter und der Sohn jener
seines Vaters (vgl. Kessel 1992: 117).

Die Familie war eng mit der politischen Struktur verknlpft. Die einzelnen ayllus

bestanden aus erweiterten Familien und waren in die politischen Entscheidungen der
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gesamten comunidad eingebunden. Diese Form der Organisation wurde durch die
Kolonialregierung  zerstdrt. Comunidades wurden aufgesplittet und neu
zusammengesetzt, die politischen Autoritdten (caciques) verloren ihre Autoritat. Die
traditionelle politische Organisation jener Zeit werden in Kapitel 6.1. ausfihrlicher
beschrieben.

Heute sind lider oder dirigentes die offiziellen Vertreter der Aymara. Sie werden durch
die Mitglieder selbst gewahlt und sollen die Gemeinschaft nach innen und aufien
vertreten. Es handelt sich aber nicht um eine klar definierte und durch alle Regionen
gleich praktizierte und legitimierte Organisation. Vor allem in Bezug auf die
Auseinandersetzung mit Machtpositionen und deren Besetzung entfachen immer
wieder Konflikte, da unterschiedliche Meinungen und Ansichten vertreten werden.
Hier wird die Heterogenitét sichtbar, welche die Aymara Chiles prégt.

Viele der urspriinglichen Elemente des sozialen Lebens sind heute nur mehr teilweise
erhalten. Durch die Phase der chilenizacion, dem gewaltsamen Eingliedern der
indigenen Gemeinschaften in den chilenischen Nationalstaat, wurden die Strukturen
zerstort. Ein weiterer Grund fur das Auflésen der traditionellen Bindungen war die
verstérkte Migration der Aymara in die urbanen Raume. Fragmentarisch sind eben
beschriebene Strukturen vorhanden, kénnen aber nicht per se als in der Gemeinschaft
der Aymara vorhanden verstanden werden. Ein groRer Unterschied herrscht im Gefalle
Stadt — Land. Es bestehen zum Teil noch enge Bande zwischen den Familienteilen in
der Stadt und dem Land. In spateren Ausfilhrungen zur Feldstudie wird naher auf die

Vernetzung von Stadt und Land eingangen.

2.1.5. Kosmovision und Rituale

Die Kosmovision der Aymara in Nordchile umfasst ein eigenes Glaubenssystem und
einen synkretistischen Ritualzyklus, welche von zwei Komponenten gepragt sind:
einerseits vom Einfluss traditioneller prahispanischer Religiositat und andererseits vom
katholischen Glauben. Auf diesem Hintergrund teilt sich der Kosmos der Aymara in
drei Ebenen (vgl. Vicufia Grebe 1998: 39ff):

Araj- pacha ist die oberste Welt, in der die Gotter und Ahnen leben und die

Ubernatirlichen Krafte entstehen. Dort residieren Vater Sonne und Mutter Mond sowie
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deren Kinder, die Sterne und das Kreuz des Sidens. Es handelt sich um eine weit
entfernte Sphére, wo die rdumlich/ zeitliche Ordnung des Universums, Licht und
Schatten, Hitze und Kaélte, die Sonne, der Regen, der Wind, das Leben und die
Gesundheit der Menschen sowie seine Bestimmung ihren Ursprung haben. Gonzéalez
Miranda (2004) sieht den Ursprung dieser Sphére im christlichen Glauben und der
Vorstellung des Himmels.

Taipi- pacha ist die Zwischenwelt oder Welt der Menschen, die mit den
personifizierten Geistern der Natur koexistieren. Die bekanntesten sind mallku (die
Geister der Hiigel und Berge), amaru (Geister der Taler und der Precordillera) und
pachamama, Mutter Erde. In dieser Sphére leben die Geister der Berge und der Hirten
sowie die Geister der Erde und des Ackerbaus. Diese stehen mit den Heiligen der
katholischen Kirche auf Augenhdhe.

Mangha- pacha ist die untenliegende Welt mit Sereno, dem Geist der Musik und
dessen Ehefrau. Diese sind im Kontext unterirdischer Wasserverldufe sowie der Flora,
Fauna und Wildnis zu sehen. Neben Sereno und seiner Frau residieren die heiligen
Tiere. Sie stehen sinnbildlich fir Reziprozitdt und wirtschaftlichen Erfolg (Kondor,
Adler, Girteltier), Weidewirtschaft (Katze) sowie Ackerbau (Schlange, Kréte, Echse).
Die Tiere sind ihrerseits wieder den Geistern mallku und amaru zugeordnet. Sereno
symbolisiert die Musik, als in der Natur Melodien generierendes méchtiges
Kommunikationsmittel. Fir die Aymara ist die Musik die Sprache Serenos, die sich im

menschlichen Musizieren manifestiert (vgl. Vicufia Grebe 1998: 39ff).

Das System der vertikalen Okonomie, die im vorhergehenden Kapitel vorgestellt
wurde, markiert den Lauf des Wassers, wichtigste Ressource der Region, und auch den
Weg Wiracochas, dem andinen Hauptgott. Gonzalez Miranda (2004) schreibt, warum
es wichtig ist auf die zeitliche Triade der Kosmologie einzugehen: ,,Die Weisheit der
Gotter sagt uns, dass vor unseren Augen die Vergangenheit liegt, weil die
Vergangenheit die einzige Zeit ist, die wir sehen kénnen“? (Gonzalez Miranda 2004:
56).

Naira Pacha (alte Zeit): In dieser Zeit lebte Wiracocha, der Schopfer der Anden. Der
Osten galt als Ort, zu dem die Toten gehen, da dort das Wasser und das Leben enden

(Wiiste, Meer). Nach Beendigung seiner Schépfung verschwand Wiracocha im Osten



12

Uber dem Meer. Den Bogen des Lebens bildet der Dreifachkult um mallku,
pachamama und amaru. Er steigt im Osten auf, bedeckt die Welt und geht im Westen
unter. Dieser Bogen symbolisiert einen Zyklus, der neues Leben nach dem Tod
verspricht. Umgelegt auf den Ackerbau heif3t das in der Kosmologie der Aymara, dass
die Samen sterben missen um neues Leben zu erschaffen. In Bezug auf die
Weidewirtschaft bedeutet es das Tieropfer (vilancha) und fiir den Menschen, dass nach
dem Tod, der Beerdigung und dem Ahnenkult eine Erneuerung eintritt. Dieser
Symbolismus heif3t fir Wiracocha, dass er zurlickkommen und sein Werk beenden
wird. Diesem zeitlich- raumlichen Komplex entspricht auch das zentrale Element
Wasser. Die mallku liefern es, pachamama halt es und amaru verteilt es. Das Wasser
zirkuliert zwischen den 6kologischen Stufen und ermdglichte dadurch die Produktion
der Ressourcen, die fiir den Warentausch in der Subsistenzwirtschaft basierend auf
Reziprozitdt notwendig waren. Ein Einfluss wvon auBen, etwa durch
Bergbauunternehmen, wirkt somit auf das gesamte Leben der andinen Bevdlkerung
ein. Diese Ressource ist in der Vergangenheit (Naira Pacha) und der Gegenwart (Jicha
Pacha) durch &uRere Einflisse gefahrdet. Daher ist der jahrzehntelange Kampf um
diese Ressource auch von tiefer kosmologischer Bedeutung fur die Aymara der
Region. Die Hoffnung liegt demnach in der Zukunft (Jutir Pacha) (vgl. Vicufia Grebe
1998: 43).

Ein weiterer wichtiger Aspekt des kosmologischen Lebens der Aymara ist der Zyklus
der Rituale. Durch verschiedene Riten werden auf synkretistische Weise ihre Mythen
revitalisiert. Vier Hauptriten bestimmen den Jahreskreis der Aymara: fiesta patronal,
enfloramiento del ganado (floreo), carnaval® und pachallampe, ein Fruchtbarkeitsritus
wéhrend der Aussaat in der Precordillera. Da keine passenden deutschen
Ubersetzungen vorhanden sind, werden diese Riten mit ihrem Originaltitel gefiihrt (vgl
Vicufia Grebe 1998: 41ff).

Die fiesta patronal ist ein jahrliches Fest, das in jedem Dorf stattfindet. Dieses Fest
orientiert sich am katholischen Glauben im Sinne des Schutzpatrons, der rituellen
Praxis und durch den katholischen Festkreiskalender. Im Andenhochland orientiert
sich der Tag des Festes an den Wanderzyklen der Hirten und ihres Viehs. Fur den

Ablauf des Festes wird ein alférez (Verantwortlicher) ernannt, der flir die religidsen
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und soziodkonomischen Aspekte Verantwortung tragt. Die vollzogenen Rituale
entspringen einerseits dem katholischen Glauben und andererseits den traditionellen
Elementen der indigenen Rituale wie beispielsweise die andine Messe, die vilancha
(Tieropfer) oder der Gebrauch von copala (natlrlicher Weihrauch). Der floreo ist
Ausdruck traditioneller Religiositat. Der floreo beinhaltet einen Ritus zu Ehren der
Berggeister mallku, Herrscher lber wilde Tiere. Dieser Ritus vollzieht sich durch die
Markierung der neuen Tiere und die rituelle Dekoration der restlichen Herde mit
buntem Schmuck aus Wolle. Der Karneval hingegen ist ebenfalls synkretistischer
Natur. Er steht in Zusammenhang mit der Fastenzeit und der Ernte, der Fruchtbarkeit
des Bodens und der Herde (vgl. ebd).

Die Riten sind gepragt von Freude, Lebendigkeit, Leben und spielen im Prozess der
Reethnisierung, auf die in einem spateren Kapitel eingegangen wird, eine wesentliche
Rolle.

3. Theoretische Grundlagen

In diesem Kapitel werden die fur diese Arbeit relevanten Theorieansétze besprochen.
Hierbei handelt es sich um Auszlige aus der Begriffsdebatte ,,Ethnizitat* und

»ldentitat” in Zusammenhang mit lateinamerikanischen Diskursen.

3.1. Ethnizitat

Als erster Wissenschaftler verwendete David Riesman, ein amerikanischer
Anthropologe, im Jahr 1953 das Wort ,.ethnicity”. Das Wort ,,ethnic* war hingegen
schon langer im Gebrauch und hat seinen Ursprung im griechischen ethnos. Es wurde
mit dem Begriff Heiden oder Heidentum gleichgesetzt. Bereits seit der Mitte des 14.
Jahrhunderts gebrauchte man diesen Terminus. Mitte des 19. Jahrhunderts bekam es
langsam einen ,rassischen* Aspekt. Wahrend des 2. Weltkrieges meinte man im US-
amerikanischen Raum etwa Juden, Italiener, Iren oder andere Gruppen, die man als
minderwertiger der dominanten (aus Grof3britannien kommenden) Gruppe gegeniber
sah (vgl. Eriksen 1993: 3f).
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Erst in den 1960er Jahren war der Begriff in der Anthropologie en vogue. Seit dieser
Zeit entwickelten sich verschiedene Ansatze, die auch mit unterschiedlichen
Begrifflichkeiten, wie ,,nationale Identitat* oder ,.ethnische Identitat” arbeiteten. Viele
Autoren flihren ,,ethnische Identitat” als Synonym fiir Ethnizitét (vgl. Heinz 1993). Die
Autorin hingegen halt sich an die Ansétze von Eriksen (1993) und Roosens (1989) und
unterscheide die Begriffe Ethnizitat und ethnische Identitat, wobei sich letztgenanntes
auf der symbolischen Ebene befindet.

Es soll bei der Darstellung der Ethnizitatsdebatte vor allem auf die Auseinandersetzung
nach Roosens (1989) aufgebaut werden, der folgende Ansdtze als wesentlich
herausstreicht: die ethnische Gruppe als soziales Feld (Barth 1969), Ethnizitat und der
Kampf um materielle Glter und Status (Glazer und Moynihan 1975) und die
psychosoziologische Dimension von Ethnizitat (De Vos 1975, Epstein 1978). Als zwei
weitere Dimensionen nennt er die Beziehung zwischen ethnischen Ph&nomenen und
der sichtbaren, ,,objektiven* Kultur und der quasi universelle Konsens, dass materielle
Guter und soziale Werte der westlichen Gesellschaft als erstrebenswert gelten (vgl.
Roosens 1989: 11). Dieser Gliederung wird zusétzlich noch die Frage nach historischer
Kontinuitat und dem Konnex zwischen Individuum und Gruppe hinzugefiigt, die von
Eriksen (1995) diskutiert wurde. Ebenso relevant erscheinen die Ausarbeitungen zur

Praxistheorie und internalisierte Praktiken bei Bourdieu (1977).

Anfangs definierte man Ethnizitét als Ergebnis kultureller Differenzen. Eriksen (2001)
meint dazu ,,(...) ethnicity becomes more important the greater the cultural differences
are (...)" (262). Das bedeutet, dass sich die Auspragung des Begriffs Ethnizitat Gber
kulturelle Differenzen bestimmt. Diese Definition basiert auf der Idee, dass
verschiedene Gruppen in relativer Isolation voneinander lebten und unterschiedliche
soziokulturelle Entwicklungen hervorbrachten. Jedoch in Zeiten der Modernisierung
und des Verschwimmens von kulturellen Grenzen, wie sie Frederik Barth formulierte,
stellt sich die Sichtweise als falsch heraus. Es ist zu beobachten, dass es im Zuge
dieses Zusammenrickens der Menschen, also auch der ethnischen Gruppen, zu einem
starkeren Hervorheben der eigenen ethnischen Identitat kommt.

Im Mittelpunkt der Analyse stehen also nicht die kulturellen Unterschiede der

einzelnen Akteure oder Gruppen, sondern vielmehr der Kontakt, die Interaktion
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zwischen ebendiesen. Nach Barth (1998) ist die Interaktion der Akteure grundlegendes
Element von ethnischen Gruppen: ,,(...) ethnic groups are categories of ascription and
identification by the actors themselves, and thus have the characteristic of organizing
interaction between people* (Barth 1998: 10).

Barth arbeitet mit Konzepten wie ,.ethnische Gruppe®, ,ethnische Identitat* und
»eigene Kultur“. Er will damit die Unterscheidung zwischen einer ethnischen
Organisation einer Gruppe oder der ethnischen Identifikation eines Individuums und
der objektiven, erforschbaren Kultur unterstreichen. Eine ethnische Gruppe ist nach
Barth eine soziale Organisation, ein soziales Konstrukt, in welcher die Akteure
verschiedene kulturelle Elemente aus der Vergangenheit benutzen. Bei diesen
Elementen handelt es sich nicht um starre Strukturen, sondern vielmehr um historisch
variierende Konzepte, die in der beobachtbaren Kultur nicht unbedingt sichtbar werden
mussen. Fir die Konstruktion der eigenen Gruppe ist das Ziehen sozialer Grenzen
notwendig, um die eigene Gemeinschaft von anderen zu unterscheiden. Im Austausch
zweier Gruppen ist eine Struktur der Interaktion, basierend auf einem Konsens
beziuglich Werte und Vorstellungen, notwendig, um den Erhalt kultureller Differenz zu
gewahrleisten (vgl. Barth 1998: 16). Diese Struktur der Interaktion versteht Barth als
dynamischen Prozess. Ethnizitat bildet also eher einen Aspekt von Beziehungen,
weniger ein Eigentum von Personen oder Gruppen. Die Zustimmung der einzelnen
Personen zu einer ethnischen Gruppe ist Voraussetzung fiir kulturelle
Unterschiedlichkeit, welche in Zusammenhang mit sozialen Praktiken, wie Religion,
Heiratsregeln, Sprache oder Arbeit steht. ,, (...) for an ethnic identity to survive, it
must be embedded in at least some of the social situations the actor goes through*
(Eriksen 1995: 263). Es geht dabei um das Teilen einer gemeinsamen Kultur. Nach
Barth handelt es sich also weniger um eine spezielle Charakteristik von ethnischen
Gruppen, sondern um ein Resultat. Zwei Annahmen stehen dabei im Mittelpunkt.
Erstens Kontinuitdt in Bezug auf kulturellen Wandel und Aspekte des eigenen
kulturellen Kontextes. Gemeint ist hiermit die bereits angeschnittene Transformation
kultureller Aspekte, welche die Dichotomisierung gegeniiber Aufenstehenden und
damit die sozialen Grenzen nicht aufheben. Zweitens spielt der Einfluss der duReren

Rahmenbedingungen, des Raumes, ein Rolle. Ethnische Gruppen, die in Regionen mit
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verschiedenen dkologischen Gegebenheiten leben, variieren zwar, haben aber dieselbe
kulturelle Ausrichtung (vgl. Barth 1998: 12).

In sozialer Hinsicht sind ethnische Gruppen soziale Organisationen. Hierbei ist die
ethnische Zuschreibung wesentlich, also die Klassifizierung einer Person anhand ihrer
Identitat, festgelegt durch ihre Herkunft und Vergangenheit. Im engsten Sinne
identifizieren sich Menschen selber genauso wie andere Menschen mittels ethnischer
Identitét, sie konstituieren ethnische Gruppen im organisatorischen Sinne (vgl. ebd).
Neben den mitunter durch die Okologie bedingten Differenzen geht es auch um
kulturelle Merkmale. Zum Einen kann man hier nach Banks (1996) ,diacritical
markers* (13), also offene Signale und Zeichen nennen, die den Unterschied nach
aullen zeigen, wie Kleidung oder Sprache, zum Anderen umfasst diese auch ,value
orientations” (ebd), also Grundorientierungen wie Moralansichten und soziale
Normen. Fir Barth steht ethnische Identitat neben jeder anderen Form von Identitét.
,»(-..) ethnic identity is similar to sex and rank, in that it constrains the incumbent in all

his activities, not only in some defined social situations” (Barth 1998: 17).

Glazer und Moynihan (1975) gehen bei der Auseinandersetzung mit ethnischer
Selbstbestatigung auf den Aspekt der Verteidigung sozialer und 6konomischer
Interessen ein. Die ethnischen Gruppen sehen sich als gleichwertig innerhalb der
Gesellschaft an. Andere Autoren (Patterson 1978, Cohen 1969 et al) sprechen davon,
dass ethnische Gruppen erst dadurch stark wurden, weil Ethnizitét strategische Vorteile
brachte. Sie kdnnen damit Druck auf die politische Ebene ausiiben, da diese nicht
direkt entgegenwirken kann, um nicht als rassistisch abgeurteilt zu werden. Kritisch zu
sehen ist hierbei die Tatsache, dass Dominanzverhéltnisse nicht aufgehoben, sondern
nur auf andere Ebenen verlagert werden (vgl. Hannerz 1976).

Anders argumentiert De Vos (1975). Er geht von einer psychosozialen Komponente
aus, die ethnische Gruppen mobilisieren, beispielsweise ,,gemeinsames Blut* oder ein
Glaube an Uber mehrere Generationen reichende Traditionen. Das Individuum muss in
seiner sozialen Dimension gesehen werden um die Mobilisierungskraft auf
individueller und auf kollektiver Ebene verstehen zu konnen. Es flhlt sich einer
Gruppe oder einem Netzwerk zugehorig und steht in Opposition zu all jenen, welche

diesen sozialen Kategorien nicht angehéren. Jeder Mensch kann verschiedenen
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sozialen Einheiten angehdren (z.B.: politische Partei, ethnische Gruppe, religidse
Gruppe etc.), welche in hierarchischer Weise geordnet werden. Die Wertung der
diversen ldentitdten kann sich bei einem Kontextwechsel &ndern und eine andere
Struktur bekommen (vgl. Roosens 1989: 5ff). A.L. Epstein (1978) teilt die Ansichten
De Vos™ und formuliert in seinen Arbeiten die Frage der Sichtweisen. In seinem Werk
,Ethos and identity” (1978) spricht er vom ,,socio- centrally* oder objektiven Aspekt
als System von Sozialkategorien bzw. vom egozentrischen oder subjektiven Aspekt.
Der Akteur hat demnach zwei Standpunkte in Bezug auf Identitat- einen externen
sozial gegebenen und einen internen psychologisch determinierten (vgl. Banks 1996:
36). Er stitzt sich dabei auf die psychoanalytischen Theorien der Post- Freudschen
Wissenschaftler und die Arbeit von Erik Erikson, der die persénliche Entwicklung als
lebenslangen Prozess ansieht, der von internen sozialen und externen psychologischen
Faktoren beeinflusst wird. (vgl. Banks 1996: 36f).

Thomas Hylland Eriksen (2001) legt den Fokus in seinen Arbeiten auf das Element der
historischen Kontinuitat. Eine ethnische Ideologie, die auf diesem Element aufbaut
impliziert dadurch automatisch die ethnische Gruppe als natlrliche, immer schon
bestehende Einheit. Diese Dimension hat auch politische Wirkungskraft. Ethnische
Identitat einerseits, und ethnische Organisation andererseits, sind komplementére
Bestandteile von Ethnizitat. Die begriffliche Bestimmung gibt uns allerdings noch
keine Information dariiber, wie stark das Wir- Geflihl der Gruppe, oder wie stark das
politische Bestreben wirklich ist. Die Ausdrucksweise kann auch situationsbedingt
sehr unterschiedlich aussehen. Es herrscht innerhalb der Wissenschaft keine Einigkeit,
ob nun die ethnische Identitit (Gruppenidentifikation) oder die ethnische Organisation
(Politik) eine fundamentalere Stellung innehat. Es herrscht eine grofle Bandbreite in
Bezug auf die Starke des Wir- Gefiihls und die Breite des Angebots, das ethnische
Organisationen und Gruppen ihren Mitgliedern zur Verfiigung stellen kénnen (vgl.
267f). Eriksen beschaftigte sich auch mit der Frage, wie es zu dem Wissen (ber
vorherrschende Wertesysteme seitens jedes Einzelnen kommt: ,,(...) the values that
one strives after established through cultural negotiations in the family and among
close friends (...)** (Eriksen in Banks 1996: 43). Im privaten Kreis lernen Individuen

die Bedeutsamkeit von gemeinsamen Haltungen. Erst die so entstandenen geteilten
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Sinninhalte kénnen zu einer einheitlichen Sprache in der institutionellen Politik
werden. Mit dieser These versucht Eriksen die Kluft zwischen dem Individuum und
der ethnischen Gruppe zu schliefen und pladiert darauf, die Verbindungen zwischen
privater/ individueller und einer 6ffentlich/ gemeinsamen Identitat zu analysieren (vgl.
ebd).

Um dies in ausreichendem Male zu schaffen ist die Hinzufligung einer weiteren
theoretischen Linie notwendig. Bourdieus Praxistheorie, ausgefihrt in ,,Outline of a
theory of practice* (1977) kann hier behilflich sein. Bourdieu beschreibt den ,,Habitus*
als Ort der ethnischen Identifikation. Habitus beschreibt ,,enduring, learnt, embodied
dispositions for action” (Eriksen 1993: 91). Er ist also eine internalisierte, implizite
Handlungspraxis jedes Individuums. Er setzt aber Grenzen, da er auch als verkorperte
Kultur gesehen werden kann. Die sozial kreierte Welt wird durch den Habitus als
natiirlich angesehen. Neben den kulturellen, schwingen auch starke ideologische
Implikationen mit. Borofsky fiihrt den Ansatz weiter und steht fiir die Trennung
zwischen implizitem und explizitem Wissen. Einzelne Individuen konnen ihren
eigenen Habitus nicht beschreiben. Er ist als solches nicht direkt erkennbar. Mit
impliziter Erinnerung meint Borofsky Wissen, das nicht verbal kommuniziert werden
kann, aber als Form kultureller Kompetenz in jeder Aktion mitschwingt (vgl. Eriksen
1993: 91f). Der Habitus kann sich verdndern, wenn materielle und 6konomische
Wandlungen eintreten (vgl. Banks 1996: 45f).

In Lateinamerika fand vor allem der strukturalistische Ansatz weite Verbreitung.
Dieser begriindete die Existenz von Ethnien und deren Charakteristika als soziale und
kulturelle Antwort auf politische und 6konomische Prozesse. Vor allem in Hinblick
auf die Auswirkungen der Kolonialisierung und Migration kam diese These zu
Gebrauch. Prominente Vertreter sind u.a. Gonzalez Casanova und Rodolfo
Stavenhagen. Sie betonen die Struktur der Domination und die unterlegene Position,

sowie die Marginalisierung der ethnischen Gruppen (vgl. Gundermann 2003b: 35ff).

AbschlieBend wird noch die Kategorisierung nach Richard Jenkins (1997) vorgestellt,
welche die wichtigsten Aspekte zu Ethnizitat beinhaltet (vgl. Jenkins 1997: 13f):
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o Ethnizitat hat mit kultureller Differenzierung zu tun; Identitdt ist immer eine
Dialektik zwischen Gleichheit und Unterschiedlichkeit

o Ethnizitat hat in zentraler Weise mit Kultur zu tun — shared meaning — basiert
aber auf sozialer Interaktion bzw. ist in gewisser Weise auch Resultat dieser

o Ethnizitat ist nicht starr und unverénderbar

o Ethnizitat ist so wie soziale Identitat kollektiv und inidviduell, externalisiert in
sozialer  Interaktion und internalisiert durch  die  personliche

Selbstidentifizierung

Die letzten Seiten gaben einen kurzen Uberblick tiber die Begriffsdebatte
»Ethnizitat”. Im Rahmen dieser Arbeit musste eine Auswahl an Beispielen getroffen
werden. Bei den unterschiedlichen Ausrichtungen, die seitens der Wissenschaft
gewdhlt wurden, sei gesagt, dass man immer den historischen und politischen

Hintergrund mitdenken muss, in welchem diese entstanden sind.

3.1.1. Ethnizitatsebenen

Ethnizitat kann man auf mehreren Ebenen verorten, welche Fenton (1999) scope, scale
und formality nennt.

Mit scope meint er Ethnizitat im lokalen Raum bis hin zu globaler Ausbreitung. Als
scale bezeichnet er den Austausch auf makro-, meso- oder mikro- sozialer Ebene. Als
makrosoziale Ebene verstehen sich hierbei 6konomische und politische Strukturen der
Sozialordnung. Was dies fiir die Aymara in Chile bedeutet, wird in einem spéteren
Kapitel besprochen. Als Stichwort sei hier das im Jahr 1994 verabschiedete ,,Ley
Indigena* genannt. Auf der meso- sozialen Ebene geschieht der Austausch zwischen
dem Staat bzw. dessen Institutionen und dem Individuum. Diese Institutionen kdnnen
mehr oder weniger abhangig vom Staat sein. Als zentraler Vertreter sind hier die
Bildungseinrichtungen zu nennen, die malRgeblich zur Bildung von kulturellem Kapital
beitragen. Auch fur Chile spielt vor allem die Pflichtschule eine zentrale Rolle bei der
Bildung von Identitdten. Vor allem der ,.chilenische Nationalstolz* soll in diesem

Rahmen geprégt werden. Iquique, der Ort der Feldforschung, hat in diesem
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Zusammenhang eine besondere Bedeutung fir die Schiler und Schiilerinnen. Der
chilenische Volksheld Arturo Prat hat in den Gewdassern vor lquique seinen
heldenhaften Tod gefunden und daher geschichtlich stark mit der Region verkn(pft ist.
Fenton bezeichnet Schulen und Universitaten als Kampfzonen, in welchen es um die
Verteidigung der Dominanzkultur geht, z.B. in Bezug auf die Unterrichtssprache.
Austausch auf mikro- sozialer Ebene geschieht im alltaglichen Leben der Individuen.
Dominanz und Subordination der Gruppe in der Gesellschaft finden hier ebenso
Ausdruck wie Initiativen und Praktiken mit kulturellem Hintergrund (vgl. ebd).

Fenton spricht davon, dass man die eben genannten Ebenen nicht hierarchisieren kann,
im Sinne, dass eine mehr Bedeutung hétte als die andere. Die Ebenen sind ineinander
verwoben und beeinflussen einander mehr oder weniger stark.

Mit dem Begriff formality meint Fenton den Unterschied zwischen Ethnizitat als
informelle Praxis oder Ethnizitdt als formalisiertes, konstitutionelles Prinzip. Im
Zentrum steht die Frage, ob es sich bei der Klassifikation von ethnischen Systemen um
vorhandene Tatsachen (de facto) oder um in Gesetzespapieren festgelegte Grofien (de
jure) handelt. Bei der legalisierten Klassifikation wird jedes Individuum einer Gruppe
zugeordnet, unabhangig von der tatsachlichen Lebensrealitit. Dies kann eine positive

Implikation sein, beinhaltet aber auch negative, wie z.B. SanktionsmalRnahmen.

Eriksen (1993) spricht von ,,systematic and enduring social reproduction of basic
classificatory differences between categories of people who see themselves as
culturally discrete”, bezugnehmend auf Ethnizitdt. Wer sind nun die Menschen, die
sich als kulturell unterschiedlich sehen? Dieser Ansatz impliziert eine gewisse
gewollte und freiwillige Identifikation. Zu beachten ist hierbei, wer die Kategorien
festlegt und wen sie einschlielen oder auch ausschlieRen. Im Falle der Aymara, die in
der chilenischen Gesetzgebung als solche anerkannt werden, herrscht eine groRe
Bandbreite vor. Eingeschlossen werden jene, die im traditionellen Raum leben,
Menschen im urbanen Raum mit starker kultureller Selbstidentifizierung bis hin zu
Menschen, die von ihrer Abstammung her Aymara sind, sich damit aber nicht mehr
identifizieren. Die einzige Verbindung ist in diesem letzten Falle bis zu einem

gewissen Grad das Aussehen, das sie der Gruppe zugehérig macht. Alle genannten
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Gruppen haben véllig verschiedene Anspriiche und Sichtweisen, werden aber auf
nationaler Ebene unter einer Klassifikationsebene subsumiert (vgl. Fenton 1999: 18f).

Ethnische Kategorien dienen als Ausdruck von Zuschreibungen seitens der Individuen
selbst oder als Zuschreibungen von auRen. Barth nannte dies ,,cultural stuff“ und ist
Teil der konstruierten Kategorien. Sie sind nicht ausschlieRlich Produkte von
gemeinsamer Abstammung, Kultur und Sprache, sondern vor allem auch davon, wie
Abstammung gesehen wird, wie Kultur konstruiert und Sprache instrumentalisiert
wird. Fenton (1999: 20) spricht davon, dass ethnische Identitaten geerdet sind. Diese
geerdeten Elemente werden im Alltagsleben reproduziert. In Bezug auf die Sprache
kann das auf mikro- sozialer Ebene bedeuten, dass im Falle der jugendlichen Aymara,
diese versuchen die Sprache wieder zu erlernen und wiederzubeleben. Auf meso-
sozialer Ebene bedeutet das den Versuch, Sprache im Schulsystem zu implementieren.
Die makro- soziale Ebene ist notwendig, um die rechtlichen Grundlage dafir zu
schaffen. Da nur mehr sehr wenige Menschen Aymara sprechen (vor allem die
GrolRelterngeneration), kann keine Rede davon sein, Aymara als Unterrichtssprache
einzufiihren. Jedoch gibt es Forderungen Aymara zumindest als Unterrichtsfach zu
etablieren. VVor allem in den I&ndlichen Regionen wird dies immer mehr durchgesetzt,
und auf universitarer Ebene wurde ein Lehrgang ,,Educacion bilingle* (Zweisprachige
Bildung) initiiert, der ebendiese Umsetzung ermdglichen soll. Dies ist sicher ein
wichtiger Schritt, um die Sprache vor dem Verschwinden zu retten. Ob sie jemals

wieder als Muttersprache angesehen werden wird, wird sich erst in Zukunft zeigen.

3.2. Ethnische ldentitat

In den Ausfilhrungen zum Thema Ethnizitdt wurde mehrmals auf die Rolle der
Identitt der Akteure verwiesen. Im Konkreten bezieht sich die Arbeit auf die so
genannte ethnische oder kulturelle Identitat sowie die nationale Identitat. Gerade am
Beispiel Chile spielen diese beiden eine komplexe Rolle im Leben der jugendlichen
Aymara.

Im Begriff ethnische oder kulturelle Identitdt schwingt implizit mit, dass ,,(...) die

Identitat der individuellen, persénlichen Ebene entrickt und auf die kollektive
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transportiert [wird] und beschreibt immer mehr den Zustand eines ,Volkes’ (was
immer auch damit gemeint sein mag) denn den eines Individuums.** (Heinz 1993: 15f).
Dieser Umstand erlaubt einen wesentlich gréReren Geltungsraum von Kultureller
Identitdt und wurde auf wissenschaftlicher Ebene von verschiedenen Seiten her
betrachtet. Marco Heinz (1993) beschrieb sehr ausfuhrlich die Debatte um Ethnizitét
und Identitat. Daher wird sich die Arbeit im Folgenden, sofern nicht anders
ausgewiesen, auf ihn beziehen.

George H. Mead (*1863) ist ein wichtiger Begriinder des ldentitatskonzepts, das auch
in der Kultur- und Sozialanthropologie immer wieder verwendet wird. Im Mittelpunkt
seiner Arbeiten stand die Untersuchung einzelner Individuen und der Gruppen, in
welchen diese leben. Eines der wichtigsten Konzepte, die Mead formulierte, war jenes
des Symbolischen Interaktionismus. Er meint damit ,,(...) den reflexiven Gebrauch
signifikanter Gesten und Symbole im Interaktionsprozess, die den Akteuren Aufschluf3
Uber sich selbst und ihre Umwelt geben* (Heinz 1993: 18). Jede humane Gesellschaft
verfugt demnach Uber einen Korpus zentraler Bedeutungsinhalte, was ldentitdt zu
einem gesellschaftlichen Phanomen macht. Sie entwickelt sich aus einem
gesellschaftlichen Prozess, in welchem Individuen ihre Rolle innerhalb der Gruppe
sowie des Prozesses wahrnehmen. Es handelt sich also um ein Wechselspiel zwischen
den einzelnen Individuen einer Gruppe. Demnach kann eine einzelne Person nach
Mead keine Identitat besitzen. Zwei Aspekte sind in seinem Konzept wesentlich:
Erstens ist ldentitdt ist ein kollektiver Prozess und zweitens ist sie nicht statisch,
sondern standiger Veranderung und Entwicklung unterworfen (vgl. ebd).

Anselm Strauss (*1916) verwendet in seinen Arbeiten das Konzept Meads mit einem
ghnlichen  Schwerpunkt, namlich Identitdt innerhalb eines bestimmten
Interaktionszusammenhanges. Als wichtigen Aspekt seiner Arbeit soll die Symbolik
hervorgehoben werden. Strauss meint damit ,,(...) solche Zeichen, die standardisierte,
immer wiederkehrende und allgemein bekannte soziale Informationen vermitteln*
(Heinz 1993: 27). Er spricht von Prestige- Symbolen, die neben der sozialen
Information auch Anspriiche an Prestige und Positionen stellen, und von
Stigmasymbolen, die das negative Gegenstiick darstellen. Ein weiterer Aspekt, mit
dem Strauss sich beschéftigte, war die Bedeutung der Sprache. Er selbst hat seine

Theorie nie empirisch erforscht, doch kam es durch andere Wissenschaftler zur
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Hervorhebung der Bedeutsamkeit der Sprache als urspriingliches Element in Bezug auf
die Identifizierung eines Individuums mit einer ethnischen Kategorie bzw. Sprache als
Indikator, um ethnische ldentitdt messbar zu machen. Sprache kann einerseits als
identitatskonstruierendes Element und als ein Symbol von Inklusivitdt gesehen
werden, andererseits kann Sprache auch Grenzen aufbauen. Giles, Bourhis und Taylors
sehen Sprache als zentrales Symbol fiir ethnische Identitat(vgl. Heinz 1993: 103f).

Wie muss man Sprache kategorisieren, wenn sie nicht von allen Mitgliedern der
Gruppe gesprochen wird? Sprache wird in der Anthropologie oft als eines der
Hauptmerkmale fir ethnische ldentitit hervorgehoben. Wie ist nun der Umstand zu
bewerten, dass nicht immer alle Mitglieder von Gruppen deren Sprache sprechen?
Giles et al meinen hierzu, dass andere kulturelle Marker zur Anwendung kommen,
wenn die Sprache als solche nicht relevant ist. Die Gleichsetzung von Identitit und

Sprache ist also nicht unproblematisch (vgl. ebd).

3.3. Reethnisierung

Reethnisierungstendenzen finden in den letzten Jahrzehnten verstarkt Aufmerksamkeit
in der Offentlichkeit und in der Wissenschaft. Hervorgerufen etwa durch
Migrationsstrome, nationale Separatisten oder wie im Falle Chiles die politische
Freiheit seine kulturelle Identitdt und seine ethnische Identitat nach aulRen zu tragen
und in der Gesellschaft sichtbar zu machen. Die Beweggrinde fir einen
Reethnisierungsprozess sind vielschichtig und umfassen verschiedene Ebenen.

Reethnisierung meint nach Horn (2002) wdrtlich gesehen einen Prozess, bei welchem
etwas ethnisiert wird, was friiher bereits ethnisch war, aber aufgehort hat zu sein. Das
konnen Gegenstdnde, Symbole oder Tatigkeiten sein. Im Zuge der Entwicklung
werden ihnen vergangene Rollen innerhalb eines neuen ethnischen Konstrukts erneut
zugeschrieben. Wesentlich dabei ist die reale Revitalisierung der einzelnen Aspekte.
Aufgrund sich &ndernder Rahmenbedingungen unterliegt Ethnizitat, und somit auch
Reethnisierung, einer standigen Dynamik. Vergangene Ethnizitdt kann nicht

wiederkehren, aber es kann eine Rlickbesinnung darauf eintreten. Horn vergleicht den
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Prozess mit der Rekonstruktion eines verfallenen Hauses. Es ist zwar funktionstiichtig,
aber seine alte Form kann nicht vollstdndig wieder hergestellt werden. Gleichsam kann
Ethnizitdt mit neuen Charakterziigen wieder in Erscheinung treten, sie kann neue
Aufgaben Gbernehmen und auch an anderen Orten existieren. VVon den Akteuren wird
zumal Ubersehen, dass es sie so nie gab (vgl. Horn 2002: 86).

Im Prozess der chilenizacion der Aymara im Norden Chiles wurden die Eingliederung
und Assimilation als chilenische Biirger angestrebt. Dieser Prozess vollzog sich seit
der Griindung der Republik Chile 1866 und dauerte bis in die Phase der Diktatur
Pinochets an. Ab den 90er Jahren erhohte sich die politische Partizipation durch mehr
politisch aktive Menschen im andinen Raum. Erstmals arbeiteten die ethnischen
Gruppen Forderungen, Identifikationsmdglichkeiten und Aktionspldne aus. Es
herrschte hier jedoch keineswegs ein Konsens. Die Bandbreite der Hintergriinde und
Ziele erstreckte sich auf einem breiten Spektrum. Die groRen Spharen umfassten die
Forderung nach einer Neuverteilung (um die Armut im andinen Raum zu senken),
Entwicklung (Ausbau der Dienstleistungen, Kommunikation und Bildung im ruralen
Raum), die Verteidigung gegenliber aullen stehenden Interessen von privaten oder
staatlichen Unternehmen sowie Fragen der Identitéit. Bald stellte sich heraus, dass eine
autonome Reprasentation auf nationaler Ebene nicht mdoglich ist und die
Multikulturalitdt an seine Grenzen stot. Viele lokale Vertreter befinden sich im
politischen Umfeld, die klientelistisch die Forderungen von Einigen kommunizieren
wollen. Die Grindung der CONADI als Sprachrohr der indigenen Gruppen in Chile
sollte diesem Zustand Abhilfe verschaffen Trotz der schrittweisen Akkulturation und
des Auflésens andiner Ethnizitat, fand ein Prozess der Entwicklung von Ethnizitat und
ethnischer ldentitit statt. Durch Verdnderung auf u.a. linguistischer, sozialer und
Okonomischer Ebene bildete sich eine Diveristat auf kollektiver Ebene unter dem
ethnischen Deckmantel heraus. In Nordchile kam es zur Entwicklung folgender
Elemente: Ethnizitat, zu verstehen als Unterschied; Ethnische ldentitat als kollektive
Identitat und pueblo als ethnische Minderheit (vgl. Gundermann 2003b: 81ff).
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3.4. Die Macht der Symbole

Der Symbolismus ist ein Ansatz in der Auseinandersetzung mit Kulturkonzepten. Im
folgenden Kapitel wird ein kurzer Abriss Uber die wichtigsten Kulturkonzepte in

diesem Zusammenhang vorangestellt.

Kulturkonzepte

Am Ende des 19. Jahrhunderts begann man in der Anthropologie Kulturen und
Gesellschaften zu untersuchen und zu klassifizieren. Zu Beginn ging man in den
evolutionistischen Theorien von einer rdumlichen und zeitlichen Verénderung, einer
Entwicklung aus. Edward Tylor formulierte als ein Vertreter des Evolutionismus in
LAncient Society* (1877) die drei Phasen kultureller Geschichte: Wildheit — Barbarei —
Zivilisation. Im Mittelpunkt steht also eine Entwicklung, die alle Kulturen der Welt zu
durchleben hatten. In der Mitte des 20. Jahrhunderts wurde vor allem in der US-
amerikanischen Anthropologie Kritik an dieser Theorie laut. Franz Boas sprach sich
fir die ,historische Methode* (1896) aus, welche er als detaillierte ethnografische
Forschung von tribalen Gemeinschaften verstand. Im Mittelpunkt stand der
Diffusionismus einzelner Kkultureller Elemente. Das Verdienst dieser Theorie ist der
pluralistische Ansatz, der jede Kultur als in eine eigene Gesellschaft eingebettet sieht.

Zwischen den 1920er und den 1940er Jahren stellte sich fiir die Anthropologie die
Frage, wie man diese einzelnen kulturellen Ziige zu einer Einheit zusammenfligen
kann. Eine Antwort boten britische Anthropologen, welche die Einheit im
Zusammenwirken aller Elemente als Basis fiir die gesamte Sozialstruktur suchten
(Funktionalismus) (vgl. Winthrop 1991: 52ff). Im Zuge dieser empirischen
Forschungen kam es zu einer Ansammlung grof3er Datenmengen, die zeigen sollten,
dass alles mit allem zusammenhéngt. Als Erklarungskonzept musste man die Struktur
mit einbeziehen. Der Struktural- Funktionalismus von Radcliffe- Brown ist gepragt
von der Annahme, dass Gesellschaften und Menschen als sich stdndig erneuerndes
soziales System gesehen werden konnen. Er war hierbei stark von Emile Durkheims

Idee beeinflusst, dass Gesellschaften geordnet sind und Strukturen aufweisen, die
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formal analysiert werden konnen. Es ging in diesem Ansatz im Gegensatz zum
Funktionalismus mehr um den Vergleich verschiedener Gesellschaften. Der Fokus lag
jedoch auf der Struktur der Gruppe und nicht auf der Ebene des Individuums. Claude
Lévi- Strauss flihrte das Konzept weiter aus und konzipierte ein Modell der
Strukturanalyse (Strukturalismus), das die Art und Weisen des Denkens, die
Klassifizierung und die symbolische Logik beinhaltet. Er ist damit von Durkheim
beeinflusst, da er annimmt, dass soziale Tatsachen das Verhalten von Individuen und
das kollektive Bewusstsein beeinflussen. Soziale Fakten missen als System gesehen
werden, in dem Bedeutungen und Ziele erst im Zusammenhang mit der Gesamtheit
aller sozialer Fakten verstanden werden konnen. Es ging also nicht mehr um die
Aktivitaten der Individuen oder Gruppen, sondern um die darunter liegende soziale
Logik und das Symbolsystem. Lévi- Strauss zeigte Interesse an der Klassifizierung,
also wie Menschen ihr soziales Umfeld ordnen. Die Kategorien sind seiner Meinung
nach willkirlich gewéhlt, bilden aber immer ein Oppositionspaar, das in einem System
angeordnet ist. Sein Hauptaugenmerk bei den Studien lag bei der Art und Weise wie
Menschen denken, und weniger auf dem Inhalt, also was sie denken. Diese Tatsache
machte einen Vergleich zwischen verschiedenen kulturellen Formen mdglich
(vgl.Moore/ Sanders 2006: 5ff).

Eine der groRten Kritikpunkte am Strukturalismus war die Unfahigkeit mit
Aktionismus und sozialem Wandel umzugehen. Dies ist eine logische Folgerung auf
die Bevorzugung der Sprache als System (langue®) gegeniiber der Sprache als
Bedeutungsinhalt (parole®). Bourdieu kritisiert, dass die Analysen auf die Logik des
Symbolsystems angewendet werden und weniger darauf, wie die Menschen kulturelle
Formen im Alltagsleben verdndern. Er sucht nach einer Uberwindung der
Bevorzugung von Strukturen gegeniiber Aktionen, hin zu einer Bevorzugung der
Praxis (vgl. ebd).

In den 1980er Jahren kristallisierten sich zwei Stromungen heraus, die eine wichtige
Rolle in den Kulturtheorien spiel(t)en.

Der Postmodernismus, der aus einer radikal relativistischen Sicht kulturelles Wissen
betrachtet, zweifelt an der Mdglichkeit von objektivem Wissen beziglich Kultur. Der
Fokus sollte von den beforschten Gruppen hin zu den Forschenden selbst gelegt
werden (vgl. Winthrop 1991: 58).



27

Als zweite Stromung hatte Bourdieus Praxistheorie einen groflen Einfluss auf die
Anthropologie der 1970er und 1980er Jahre. Nach den Prinzipien wie Bourdieu sie
formulierte sollte die Kluft zwischen Prinzipien wie Kontinuitdt und Verénderung,
Freiheit und Struktur sowie Individuum und Gesellschaft geschlossen werden. Bisher
ging man in der Anthropologie davon aus, dass kultureller Wandel problematisch ist
und einer Erklarung bedarf, wéhrend kulturelle Stabilitat dies nicht impliziert. Die
Theorie der Praxis sieht demgegeniiber Kultur als ein sich standig &nderndes Konzept,
das eher als Prozess denn als konstante Einheit zu sehen ist. Nach Arjun Appadurai
(1990) konnen kulturelle Praktiken kreative Prozesse sein, in denen bestimmte
Elemente aus dem Kontext gestellt und voéllig neu adaptiert werden (Winthrop 1991.:
57ff). Bourdieus Methode dient einerseits dazu zu verstehen, wie individuellen
Handlungen soziale und kulturelle Systeme beeinflussen und andererseits, inwiefern
diese Systeme und Strukturen auf die Aktionen der Individuen oder Gruppen wirken.
Er erkléart die Reproduktion und Verénderung von kulturellen Formen auf eine neue
Weise, indem er davon ausgeht, dass kulturelles Wissen nicht theoretisch und explizit
ist, sondern sich durch die praktische Anwendung im Kdérper manifestiert. Durch den
,Habitus* entstehen kulturell geeignete Praktiken und Représentationen. Das kulturelle
Wissen wird demnach durch verschiedene Aktionen und Bewegungen in den Kdrper
aufgenommen (vgl. Moore/ Sanders 2006: 12f).

Symbolismus

Eine Gegenstromung zum Strukturalismus ist der Symbolismus. Dieser stellt eine
Mdglichkeit dar, um wissenschaftlich nicht ausreichend erklérbare kulturelle
Manifestationen erkléren zu kdnnen. Emile Durkheim (1947) geht in seinen Theorien
davon aus, dass gesellschaftliches Leben erst durch Symbole ermdéglicht wird. Am
Beispiel der Religion zeigt Durkheim auf, dass sie in diesem Sinne ein offener
Ausdruck von Sozialstruktur ist, und nicht etwa ein Erklarungsmodell fiir natiirliche
Vorgénge, wie sie in evolutionistischen Ansatzen erklart wurde (vgl. Kuper et al 1996:
1020f).
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Clifford Geertz (1973) gilt als einer der Hauptvertreter. Fiir ihn kann Kultur nur in der
Interaktion des sozialen Lebens erforscht werden. Sein Kulturkonzept umfasst die
Annahme, dass soziale Gruppen durch gemeinsame Werte, Bedeutungen und Symbole
verbunden sind. Er versucht den Strukturalismus zu Uberwinden, indem er die
Hervorhebung eines autonomen Systems, unabhdngig von menschlichen Aktivitaten,
vermeidet. In der symbolischen Anthropologie sieht der Wissenschaftler oder die
Wissenschaftlerin alle Aktivitaten als bedeutungsvoll, aber mehrdeutig, an. Kultur ist
nach Geertz jener Kontext, in welchem Geschehnisse und Institutionen klar ersichtlich
werden. Die Methode der Interpretation sieht er als fundamental fiir die Forschung und
stellt eine Verlinkung zwischen Theorie und Methode her. Die Interpretation bezieht
sich sowohl auf den Forscher/die Forscherin als auch auf die Beforschten (vgl.
Winthrop 1991: 57). In diesem Sinne ist Kultur ¢ffentlich und kann von jedem
Forscher/jeder Forscherin analysiert werden. In Geertz Ansatz sind soziale Gruppen
eng verbunden mit dem Ausdruck gemeinsamer Werte, Bedeutungen und Symbole.
Diese Sichtweise klammert jedoch den Faktor Macht aus, welcher jeder Kultur
inharent ist (vgl. Moore/Sanders 2006: 10).

Edward H. Spicer spricht von der Bedeutung von Symbolen bei der Aufrechterhaltung
von kollektiven Identitatssystemen. Im Vordergrund steht dabei die Konzentration auf
das Kollektive, weniger die individuelle Ebene. Spicer baut seine Arbeit auf die
Grundannahme auf, dass ,,(...) nicht die Interaktion im interethnischen Kontext das
grenzerhaltende Merkmal [ist], sondern ein Set von Symbolen (beziehungsweise das
woflir diese Symbole stehen) mit dem sich die betreffenden Individuen verbunden
flhlen* (Spicer in Heinz 1993: 134). Mit dieser Annahme stellt er sich in Opposition
zu Barths These der Interaktion. Wesentlich fir das Symbolset ist ein kollektives
Verstandnis tber die Bedeutung ebendieser Symbole. Dieses kollektive Verstandnis
entsteht aus der historischen Entwicklung, die eine Gruppe teilt. Es wird Wissen (ber
Geschehnisse, Orte oder Ereignisse weitergegeben. Neben der Weitergabe des Wissens
ist flr Spicer auch die Fortsetzung der damit verbundenen Gefilhle wesentlich. Es
handelt sich aber nicht um ein starres System von Symbolen, sondern um ein von der
Umwelt beeinflusstes. Symbole werden angepasst, in Beziehung gesetzt, manche
verschwinden, neue kommen hinzu. Spicer nennt dieses Set ,,ethnische Terminologie*.

Wie auch Barth spricht er von der Bedeutung der Abgrenzung zu anderen Gruppen fur
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die eigene Identitat und dem Mechanismus der Grenzerhaltung. Als erstes Hilfsmittel
dafiir steht die Eigenbezeichnung, die Eigenbeschreibung, welche ExKklusivitét
gegenuber anderen ausdriicken soll. Als zweites Merkmal nennt er Identititssymbole
wie geographische Orte und damit verbundene Namen, Werte und Zeremonien. Im
Vordergrund stehen dabei nicht die Orte an sich, sondern die damit verbundenen
kulturellen Bedeutungen (vgl. ebd).

Auf Spicers Arbeit baut Anya Peterson Royce auf, die ethnische Gruppen als
»Bezugsgruppe [sieht], auf die sich Menschen berufen, die eine (reale oder
angenommene) gemeinsame kulturelle Tradition (...) besitzen, die auf aufRerlichen
Merkmalen und Werten basiert und die sich durch den ProzefR der Interaktion
untereinander mit dieser Tradition versichern und damit identifizieren“ (Heinz 1993:
142). Durch die Zurschaustellung von Symbolen werden dem Gegeniiber (sei es
interethnisch oder innerhalb der eigenen Gruppe) nach Royce Handlungsspielradume
aufgezeigt, in welchen konfliktfreie Interaktion stattfinden soll. Diese Sichtweise
impliziert jedoch, dass ethnische Stereotype herausgebildet werden, also einzelnen
Gruppen bestimmte Verhaltensmuster zugeschrieben werden. Wesentlicher Verdienst
ihrer Arbeit ist das Hervorheben des dynamischen Charakters von ethnischer ldentitét.
Menschen kénnen im Laufe ihres Lebens diese Identitat ,,wechseln®. Sie geht also von
einer Zuschreibung aus, die immer wieder ausgehandelt und bestétigt werden muss. De
Vos und Romanucci- Ross sehen ,ethnische ldentitat als ein Zugehdrigkeitsgefihl
(,sense of belonging’) eines Individuums®, wobei sie nicht nédher darauf eingehen wie
das fur ethnische Gruppen konkret aussieht. Ein Fokus liegt auf der historischen
Bedeutung, die z.B. in der Diskussion um das kollektive Gedé&chtnis durchscheint.
Diese ist nach den Autorinnen unabdingbar verbunden mit der Existenz einer Gruppe.
Transportiert wird dieses Element der Kontinuitdt durch Mythen und Rituale. Mit
dieser Ubermittlung geht auch die Weitergabe von Verhaltensregeln einher, die
notwendig sind, um Erwartungen innerhalb der Gruppe gerecht zu werden (vgl. Heinz
1993: 137ff).
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Tradition

Kulturkonzepte sind eng verbunden mit dem Begriff der Tradition. Winthrop (1991)
halt folgendermalien fest: ,,(...) a tradition can involve either some relatively fixed
cultural practice preserved over time (...), or more broadly a continuity in aim, style,
or understanding that guides particular acts (...).”(Winthrop 1991: 300).

Beiden Ansitzen ist inhdrent, dass die Handlung der kulturellen Uberlieferung selbst
einen Wert darstellt. In der Geschichte der Ethnografie verénderten sich die Zugange.
In Studien des 19. Jahrhundert setzte man Tradition mit Mythen oder Legenden von
Gesellschaften gleich, wéahrend man im 20. Jahrhundert einen weiter gesetzten
Rahmen annahm. Tradition verstand man im Sinne Alfred Kroebers oder Robert
Lowies als Synonym fiir Kultur. Kroeber spricht von der Unabhéngigkeit des
Kulturellen gegentber der Biologie und versteht Tradition als dem Organischen
Ubergeordnet. Lowie sieht Kultur als die ,,Gesamtheit der sozialen Traditionen* wie
Winthrop zitiert (Lowie in Winthrop 1991: 301). Dieser Zugang herrschte so lange
vor, wie man in der Ethnografie kulturelle Bausteine (patterns) anstatt des
gesellschaftliche Leben erforschte. Erst mit Fragestellungen nach Akkulturation,
Kulturwandel und wirtschaftlichem Fortschritt entwickelte sich eine prazisere
Definition von Tradition als ausdriicklich Form der Uberlieferung, In den Mittelpunkt
riickte der Zusammenhang zwischen kontinuierlichen Traditionen und dem kulturellen
Wandel, der von Franz Boas in Anthropology and Modern Life (1928) aufgeworfen
wurde. Robert Redfield definierte das Traditionskonzept sehr konkret. Er unterschied
in groBe und kleine Traditionen. GroRe Traditionen sind in diesem Sinne als
kodifizierte, festgehaltene, mit den Eliten und einem hohen Grad an Zivilisation
verbundene Traditionen zu sehen, wéahrend die kleinen Traditionen als populére,
unsystematische, Ublicherweise nicht niedergeschriebene Traditionen zu sehen sind,
die mit den b&uerlichen Gemeinschaften verbunden werden (vgl. Winthrop 1991: 302).
Seit den 1960er Jahren verénderten sich die Zugange zu Traditionsdefinitionen stark.
In aktuelleren Studien sieht man Traditionen als relativ flexible Praxen, die innovative
Handlungen begriinden oder leiten, wahrend eine gewisse Kontinuitdt mit der
Vergangenheit bestehen bleibt. Vor allem im Zusammenhang mit dem Symbolismus

und der Methode der Interpretation kam es zu einem differenzierten Bild von Lern-,
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Reinterpretations-, und Kommunikationsprinzipien, welche auf das rituelle und
soziale Leben Einfluss nehmen. Winthrop pladiert daher fiir die Definition von
Tradition als flexiblen kulturellen Inhalt, der unendlich aufrechterhalten werden kann.
Inhdrent ist diesem System, dass ein Verstandnis vorhanden ist, der Kontinuitat
innerhalb eines Wandels erhalten bleiben lasst (vgl. Winthrop 1991: 302ff)

Ethnische Identitdt h&ngt eng zusammen mit einer Auseinandersetzung
hinsichtlich der Konstruktion von Gruppen und der Rolle des Individuums darin. In
der Wissenschaft geht man der Frage nach, auf welche Arten und Weisen diese
Gruppen Gemeinsamkeit herstellen. Barth (1996) spricht dabei vom Teilen einer
gemeinsamen Kultur. Es werden demnach gewisse kulturelle Elemente aus der
Vergangenheit benutzt und wiedergegeben. Historische Kontinuitat wird auch bei T.H.
Eriksen (2001) angesprochen und als grundlegendes Element gesehen. Das
gemeinsame Erlernen steht bei ihm im Mittelpunkt. Dieses soll die Kluft zwischen
Individuum und Gruppe aufheben. An diese Auseinandersetzung schlielt P. Bourdieu
(1977) mit seinem Konzept des Habitus, womit er die jeder Person inhdrenten
Handlungspraxis meint. Kulturelle Praktiken und Repréasentationen artikulieren sich
demnach durch den Kérper. Mit diesem Ansatz spricht er sich gegen Kulturkonzepte
des (Struktur-) Funktionalismus und Strukturalismus aus, die ihren Fokus auf
gesellschaftliche Systeme legt. Stattdessen pladiert er fur Kultur als Praxis und
formuliert die Theorie der Praxis. Er sucht nach einer Mdglichkeit bisher unvereinbare
Prinzipien wie Kontinuitat und Verdnderung oder Individuum und Gruppe zu
Uberwinden und neue Ansatze zu formulieren.

Die Konzepte von Ethnizitit und Identitét sind eng verkniipft mit Kulturtheorien. Eben
beschriebener Ansatze nach Bourdieu ist nur ein Ausschnitt. Clifford Geertz (1973)
suchte ebenfalls eine Antwort auf die strukturbetonten Theorien und arbeitete mit dem
Symbolismus. Er verbindet soziale Gruppen eng mit gemeinsamen Werten,
Bedeutungen und Symbolen. Symbole stellen ein wesentliches Merkmal in Hinblick
auf ldentitatssysteme dar. Sie werden als BezugsgroRen gesehen, mit denen
Gemeinsamkeit als ethnische Gruppe hergestellt werden kann. Eine dieser
Bezugsgrolen sind Traditionen. Diese sind im heutigen Sinne als flexible kulturelle

Elemente zu sehen, die in Zeiten der Veranderung Kontinuitét zulassen.
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In diesem Zusammenhang ist die Auseinandersetzung mit dem Reethnisierungsprozess
der Aymara in Chile zu sehen. Mehr denn je sind die Menschen mit Verénderungen
konfrontiert. Sehr wenige leben im traditionellen Raum, versuchen trotzdem ,,ihre

Kultur” zu erhalten, wie die Interviewpartnerinnen beschreiben.

4, ldentitatsdiskurse in Lateinamerika

Dieses Kapitel wird der Identitatsdiskussion auf dem lateinamerikanischen Kontinent
gewidmet. Verschiedene Strategien entwickelten sich als Antwort auf eine homogene,
modernisierte Form der Nationenbildung sowie der Suche nach einer gemeinsamen

lateinamerikanischen Identitat und sollen naher erlautert werden.

4.1. Die lateinamerikanische Identitét

In den letzten Jahrhunderten der spanischen Herrschaft dominierte die Idee einer
lateinamerikanischen Identitat, die sich in der Konstruktion nationaler ldentitéten
artikulierte. Die Idee dieser Identitat basiert auf dem gemeinsamen Kampf der
kreolischen Elite um die Unabhéangigkeit mit den verbindenden Elementen Sprache,
Religion und andere kulturelle Faktoren. Larrain (2001) erkennt vier Ebenen, auf
welchen diese Gemeinsamkeit diskutiert wird. Dies sind lateinamerikanische Autoren,
die an den vorherrschenden politischen und 6konomischen Transformationen dieser
Zeit philosophisch- kulturelle Kritik iben. Merkmale dieser Identitdten werden als
lateinamerikanische Eigenheiten umgelegt und umgekehrt. Als zweite Ebene sieht er
das Narrative, die Musik, die Poesie sowie die Telenovelas im Fernsehen, welche eine
kontinentale Identitat kreieren. Als beriihmte Beispiele nennt er Pablo Neruda mit

seinem Canto General. Ein weiteres Element ist die Kreation von archetypischen
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Stadten in der lateinamerikanischen Novelle wie Macondo in Gabriel Garcia Marquez”
Werk Cien afios de soledad. Tatsdchlich existierende Orte werden, umwoben von
Mythen und historischen Ereignissen, zu universellen Reprasentanten eines
Kontinents. Eine dritte Ebene bildet die Musik. Der kubanische Salsa, die
kolumbianische Cumbia oder der brasilianische Samba sind nicht nationale
Erscheinungen, sondern bilden Ausdrucksweisen, mit denen sich Lateinamerikaner auf
einfache Weise identifizieren konnen. Das vierte Element einer lateinamerikanischen
Identitét wurzelt in der diskursiven Konstruktion eines einheitlichen Kontinents seitens
europaischer Wissenschaftler. Europa bildet in diesem Kontext das Gegeniber, das
»Andere* (vgl. Larrain 2004: 49ff).

Mario Sambarino war einer der ersten Intellektuellen, der diesen gemeinsamen
kulturellen Ethos in Frage stellte. Er widerspricht der Annahme und argumentiert, dass
keine kulturellen Gemeinsamkeiten zwischen den einzelnen Nationen existieren. Zu
kritisieren an dieser Auseinandersetzung ist, dass Sambarino die Mdglichkeit einer
imagined community nach Benedict Anderson aulRer Acht l&sst. In diesem Sinne kann
man von einer relativ &hnlichen Lebensweise sprechen, die sich historisch verandert.
Larrain spricht von der lateinamerikanischen Identitat als ,kulturelle Identitat”, die
historischen Verénderungen unterliegt (vgl. Larrain 2001: 52).

Neben der gemeinsamen ldentitét existieren aber auch starke nationale Identitéten, die
sich mitunter stark von anderen abgrenzen. Manche Staaten fuhlen sich stérker
miteinander verbunden, wie etwa am Beispiel Bolivien — Peru oder Argentinien —
Uruguay zu erkennen ist.

Eben genannte Aspekte sind dem Projekt des modernismo zuzuordnen. Dieses wendet
sich ab von der Abgrenzung gegeniiber der ehemaligen spanischen Kolonialherrschaft
Spaniens, hin zu einer Konstruktion gegen die neue Ubermacht der Vereinigten
Staaten. Fir Lateinamerika bedeutete die Zeit der Entkolonialisierung unterschiedliche
Aufbriche. Etwa die Kubanische Revolution, die Allianz fir den Forschritt, die
Befreiungstheologie oder die Verbreitung der lateinamerikanischen Musik. Diese
Ereignisse zeigten spétestens nach der ,,verlorenen Dekade fiir die Entwicklung® in den
1980er Jahren auf, dass die erstrebten Ziele der Unabhdngigkeit nicht erreichbar sind.
Die Suche nach einem gemeinsamen Lateinamerika machte die Protagonistinnen blind

gegeniiber den sozialen und ethnischen Differenzen auf dem Kontinent. Nationen
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wurden auf einem demos aufgebaut. Das bedeutet, dass sie auf einer gemeinsamen
WillensduRerung basieren. Dieses Modell ist von Herrschaftsmonopolen gepragt, da
eine Gruppe der Sprecher bestimmt, was fur den gesamten Staat als ,wir* zu
definieren ist. Man bezog sich in einem gewissen Mal} auf europaische Werte und
Kategorisierungskonzepte und verga dabei, die eigene lateinamerikanische
Geschichte in das Blickfeld zu riicken. Bei der Konstruktion des eben beschriebenen

»wir ist es vor allem die indigene Bevdlkerung, die dabei nicht sichtbar wurde
(Kaller- Dietrich 2000: 3ff).

Als ideologisches Instrument, um diese Ungleichheit zu erschaffen galt das Prinzip der
Mestizaje. Grundsétzlich meint der Ausdruck die Verschmelzung der europdischen, der
indigenen und der schwarzen Bevolkerung. Die Logik der Mestizaje basiert auf der
Annahme, dass Identitdt nicht entweder auf indigenistischer oder hispanischer Ebene
zu finden ist, sondern sich aus der Mischung der beiden ergibt. Diese Strdmung kann
in zwei Unterkategorien geteilt werden: eine kulturell motivierte und eine religios
motivierte. José Vasconcelos, mexikanischer Philosoph und Politiker, sieht in der
Vermischung aller Gruppen und Ethnien der Welt die Mdglichkeit, den universellen
Menschen, oder wie er sie nennt die ,raza cosmica* (Vasconcelos 1925 in Larrain
2001: 64) zu erschaffen. Die Gemeinsamkeit entsteht dabei nicht nur durch die
biologische Verschmelzung, sondern ist auf kultureller Ebene anzusiedeln (vgl. ebd).
Die religiose Form der Mestizaje basiert auf der ¢konomischen Krise und der
politischen Instabilitat seit den 70er Jahren. Militérdiktaturen kommen an die Macht
und in den 80er Jahren, der so genannten verlorenen Dekade, kommt es zu einem
Stillstand des Entwicklungsprozesses. Im Dunstkreis dieser Entwicklungen kam es zu
einer ldentitatskrise, in welcher viele Ansidtze des Modernismus auf intellektueller
Ebene Uberdacht wurden. Diese Krise machte sich auch im religidsen Leben
bemerkbar. Befreiungstheologen und die Verbreitung basisnaher christlicher
Gemeinden riefen eine heftige Reaktion der offiziellen Kirche hervor, die gegen diese
neuen Strdmungen ank&mpfte. Ein weiterer Aspekt war die rasche Verbreitung der
pentekostalen Kirchen (Pfingstkirchen). Die Essenz der lateinamerikanischen ldentitat
sahen religiose Intellektuelle im Kkatholischen Glauben. Vor allem in den

Militardiktaturen gewann diese Strémung an Bedeutung und bot vor allem jungen
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Menschen eine Kanalisationsméglichkeit fur Kritik, die in keiner anderen Form
mdoglich war (vgl. ebd).

Die indigene Bevdlkerung wurde als ,,Problem* dargestellt, das es zu lésen galt. Die
Politik sah sie als Entwicklungshemmnis. Die Gegenstrategie, die sich daraus
entwickelte ist der Indigenismus. Verschiedene Strémungen entstanden, die auf
soziotkonomischer, politischer und/oder kultureller Ebene die indigene Bevolkerung
in den Mittelpunkt stellten. In seiner radikalsten Form basiert er auf der Idee des
Jreinen Indigenen®. Mestizaje bzw. Ladinos werden als Ubeltater und Zerstérer der
indigenen Kultur angesehen. GemaRigtere Varianten setzen sich mit der Frage
auseinander, wie sich die indigene Kultur trotz der kolonialen Invasoren und anderer
aulerer Einfllisse erhalten konnte. Bonfil Batalla spricht davon, dass in Mexiko die
ethnische Identitat die Grundlage jeder anderen Identitat darstellt. Er geht davon aus,
dass sich in prékolumbianischer Zeit eine mesoamerikanische Identitat entwickelte,
deren Essenzen uber die Zeit der Kolonie erhalten bleiben konnte. Ein weiterer Ansatz
setzte sich mit der politisch— dkonomischen Ebene der Kolonialzeit auseinander.
Mariategui, der erste lateinamerikanische Marxist, sah das Grundproblem der
indigenen Bevdlkerung in der Landfrage und sah als L6sung den Sozialismus. Eduardo
Galleano seinerseits sieht sich als Vertreter einer kologischen Linie, und pladiert auf
eine Rickbesinnung auf traditionelle Werte und Lebensweisen im Umgang mit der
Natur, welche die Grundlage fur den Aufbau der Zukunft bilden kénnen (vgl. Larrain
2001: 54ff). Ein weiteres Konzept ist der Hispanismus, der flr ein Besinnen auf die
Wertekategorien der postkolonialen Phase pladieren. Sie unterstreichen damit unter
Bezugnahme auf die spanische Elite die Abgrenzung gegentiber Nordamerika (vgl.
ebd).

Eben dargestellte Methoden konnten sich aus heutiger Sicht nicht durchsetzen, da der
Ausgleich der Machtverhaltnisse bis heute nicht vollzogen wurde. Heute findet ein
Prozess der Reethnisierung statt. Verschiedene ethnische Gruppen machen sich auf die
Suche nach ihrer Kultur und ihren Traditionen. Diese werden wiederbelebt oder auch

neu kreiert.



36

4.2. Nationale Identitat — Bedeutung der Identitatsdebatte fiir Chile

Innerhalb dieses lateinamerikanischen Identitatsdiskurses muss man die Herausbildung
und Konstruktion einer nationalen chilenischen Identitat betrachten. Die Wurzeln der
chilenischen Identitat liegen im Kampf um die Unabhéngigkeit. Genauso wie die Frage
nach einer lateinamerikanischen ldentitdt suchte man auf nationalstaatlicher Ebene
nach einer gemeinsamen ldentifikationsmdglichkeit. Nationale ldentitdt war nach
Larrain immer die Suche nach einer nationalen Einheit, welche aber nie die soziale
Heterogenitat, die schwache soziale Integration und die ideologische Spaltung
Uberwinden konnte. Im Laufe der Geschichte entwickelten sich verschiedene
Methoden, die zur Chilenisierung der Menschen beitragen sollten.

Wesentlich flr die indigene Bevolkerung war die Entstehung des Burgertums, die in
etwa den gleichen zeitlichen Rahmen wie die Konstruktion nationaler Identitat
umfasst. Durch die Entwicklung des Marktes, die Urbanisierung und Industrialisierung
kam es zu einer Transformation der Gesellschaft. Es entstand das Birgertum und die
damit verbundenen Blrgerrechte. Dieses stellte durch Zugehorigkeit zu einer
politischen Gruppe, wenn auch nur theoretisch, ein Kriterium bei der Konstruktion
nationaler Identitdt dar. Bis heute ist die Unzuldnglichkeit des Systems ,Burger”
deutlich sichtbar. Indigene Gruppen sind in Chile nach wie vor exkludiert (vgl.
Gundermann 2003b: 28fT).

In den 1980er Jahren, einem Jahrzehnt der Krisen, setzte man sich, wie oben bereits im
lateinamerikanischen Kontext angeschnitten, mit der Frage nach der Identitét
auseinander. Die Lebensrealitdat in Chile war geprdgt von den Repressionen der
Militardiktatur. Die einzigen Kanalisations- und Ausdrucksmaoglichkeiten der Suche
nach Identitdt waren religioser und militdrischer Natur. Demnach basierte die
Modernisierung der chilenischen Identitdt auf zwei Versionen, der religids-

katholischen und der militarisch- rassischen (Larrain 2001).
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Nach Benedict Anderson (1993) handelt es sich bei einem Nationalstaat, hier Chile,
um eine imagined community. Sein anti- essentialistischer Ansatz basiert auf der
Annahme, dass es sich nicht um eine reale Gruppe, sondern um eine vorgestellte
Gemeinschaft handelt. In einer Gemeinschaft wie einer Nation kann
Zusammengehdorigkeit nicht durch persdnlichen Austausch passieren. Eben hier tritt
die imagindre Gemeinsamkeit in Erscheinung. Diese kann eine groRe Menge an
Menschen, mit vollig verschiedenen Ansichten und Lebensweisen, zu einer
Gemeinschaft zusammenfiigen. Die Menschen wissen also, dass auf dem Territorium,
das sich Chile nennt, andere Menschen wohnen, die sich ebenso diesem Territorium
zugehorig fuhlen. Diese imagindre Ebene ist ideal, um ein Gefiihl der Bestandigkeit,
der Inklusion sowie der sozialen und symbolischen Ordnung herzustellen (vgl. Cuevas:
2008:133f).

Wie kann nun eine mehr oder weniger ,,leere Hille Chile* mit Identitéat befullt werden?
Cuevas beschreibt verschiedene Medien und Kanéle, die dafiir zu Verfligung stehen.
So identifizieren wir uns (ber Objekte und Symbole, Rituale und Diskurse, mit
einzelnen Personen oder Gruppen. Dieses Befiillen der Leere wohnt den Menschen

inne und gibt dem Leben Struktur (vgl. ebd).

Wie konnen diese Identifikationsmerkmale nun aussehen? Cuevas (2008)

unterscheidet verschiedene Formen:

- Banaler Nationalismus (in Anlehnung an Michael Billig, 1995)

Die Cueca, der Nationaltanz Chiles, wurde 1979 per Gesetz als solcher eingefiihrt. Die
Wurzeln des Tanzes liegen ein Jahrhundert zuriick und sind nicht eindeutig
auszumachen. Als relativ sicher gilt jedoch, dass der Tanz seinen Ursprung im
benachbarten Peru hat. Die Cueca ist demnach alles andere als typisch chilenisch.
Diese Tatsache zeigt, dass durch Machteinfluss Identifikationselemente implementiert
werden, die von der Bevodlkerung akzeptiert werden. Interessant an diesem
Nationaltanz ist auch die Tatsache, dass dieser nur in bestimmten Teilen Chiles

tatséchlich als ,, Tradition* praktiziert wird.
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- Rituale und Zeremonien

Diese sollen, in Anlehnung an deren Funktion im Sinne Durkheims, kollektive
Identitat ausdriicken. In Chile lassen sich einige solche Rituale feststellen. In
periodischen Abstdnden werden bestimmte Feierlichkeiten durchgefiihrt, die den
Nationalstolz heben sollen. Neben den Prasidentschaftswahlen umfassen diese etwa
die parada militar, bei der an die heldenhaften Taten des chilenischen Heeres, das
niemals besiegt wurde, erinnert werden soll. Ebenso erfolgt durch diese militarische
Identifikation das Abheben von den Anderen, den besiegten Nachbarn. Der Auftrag
der Parade besteht darin, die Gemeinschaft und das Territorium vor Feinden zu
schitzen. Das stundenlange Spektakel wird im Fernsehen fir all jene (bertragen, die
nicht personlich daran teilnehmen kdnnen. Die grolte der Paraden findet mit den
hochsten militarischen Vertretern in der Hauptstadt Santiago statt. In allen grofieren
Stadten im Rest des Landes marschieren aber ebenso alle Vertreter von Militar und
Polizei auf, um die Menschen zu erinnern (vgl. Cuevas 2008: 6f).

Eine regionale Besonderheit betrifft vor allem Iquique, den Ort der Feldforschung.
Hier feiert man am 21. Mai den Sieg Arturo Prats gegen die peruanische Marine
(1879). Alle eingeschulten Kinder und Jugendlichen nehmen in speziellen Trachten an
dieser Parade teil. Als offizielle Représentanten partizipieren vor allem das Militér, mit
der Abordnung Marine, die Regionalpolitik sowie Politiker der nationalen Ebene.
Arturo Prat gilt als Volksheld, da er durch seinen Mut den chilenischen Sieg
herbeiflihrte und dadurch die Grundsteine fir das Entstehen des Nationalstaates Chile
legte. Zeugnisse dieses Ereignisses sind in der ganzen Stadt zu finden. Per Boot kann
man die Stelle besuchen, wo Arturo Prat mit seinem Schiff Esmeralda gesunken sein
soll, auf dem Hauptplatz prangt ein Monument, das die Helden von Iquique darstellt,
am Hafen steht eine Statue eines unbekannten Soldaten, der symbolisch flr alle im
Kampf gestorbenen Soldaten steht.

Dieses Ereignis legt einerseits Zeugnis dartiber ab, wie eine militarische Parade bis in
die Schulzimmer instrumentalisiert wird und bis heute auf sehr direkte Weise nationale
Identifikation fordern soll. Andererseits legt es Zeugnis dartber ab, dass gerade in
Iquique neben der Auseinandersetzung mit militarischen Taten eine auBerordentliche

Identifikationsfigur gegeben ist, die neben dem Nationalstolz auch den Stolz auf die
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Heimatstadt hervorheben soll. Es ist auch Zeichen dafir, dass es sich um ein nicht
negierbares Element des Nationalstaates handelt. Niemand kann die Einheit der Nation

in Frage stellen.

Eben genannte Elemente der Identitatskonstruktion beziehen sich auf die militarische
Auspragung. Als zweite grofRe Strémung innerhalb der chilenischen Identitat nannte
Cuevas die religiose. Diese umfasst nach Larrain (2001) zwei Ausprégungen.
Einerseits eine starke christliche Richtung und eine zweite indigene, welche grof3en
Einfluss auf die Popularreligion hat. Seit der Kolonialzeit pragte der Katholizismus die
chilenische Bevolkerung nachhaltig. Kennzeichnend waren die stark autoritdren und
intoleranten Ziige, die sich gegen die Ideen der Modernisierung und den
wissenschaftlichen Geist stellten. Ein weiteres Charakteristikum bildet die Tendenz
zum Kultischen, den liturgischen Riten, was sich in weiten Teilen der Gesellschaft
verfestigte. Die katholische Kirche agierte in der Kolonialzeit militérisch streng
gegenuber Menschen, welche ihrer Ansicht nach Gefahr bargen, weil sie die geheiligte
Krone Spaniens nicht anerkannten. Eine Gruppe dieser Menschen war die indigene
Bevolkerung der Nation. Die Modernisierung, die sich in Europa vollzog und sich z.B.
in der Sakularisierung zeigte, vollzog sich in Chile erst wesentlich spéater, was die
starke Verankerung des christlich- katholischen Glaubens in diesem AusmaR erst
mdglich machte. Einen grofRen Einschnitt in die Praktiken der katholischen Kirche
brachte das Zweite Vatikanische Konzil, das zu einer gewissen Offnung hin zu einem
Pluralismus fuhrte. In den 70er Jahren ist eine Tendenz nach links zu erkennen;
Religion wurde politisch. Befreiungstheologen suchten nach neuen Wegen um der
Gerechtigkeit zu dienen. Mit diesem Ansatz sprachen sie andere Bevolkerungsgruppen
an, und Chilenen aus den Armenvierteln fanden erstmals Gehor und Aufmerksamkeit.
Ausdruck dieser Praktik war das entstehen hunderter Gruppierungen an der Basis in
den St&dten und Dérfern. Nach Larrain entsprach diese breite Unterstiitzung einerseits
der Tatsache, dass Probleme der drmeren Bevolkerung im Mittelpunkt standen,
andererseits reflektieren sie auch die Radikalisierung vieler Theokraten, die in der
Bildung der ,Cristianos para el Socialismo® (Larrain 2001: 239) endete. Diese
Aktionen verdnderten zwar nicht den traditionellen Katholizismus in Chile, doch

hatten sie einen wesentlichen Einfluss auf die weitere Geschichte. In den 1980er
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Jahren schaffte die evangelikale Pentekostalkirche, auch Pfingstkirche genannt, einen
Hohenflug ungeahnten Ausmalies. Sie umfasst zwar wenige Anhénger im Gegensatz
zur katholischen Kirche, erreicht aber einen wesentlich hoheren Prozentsatz an
praktizierenden Glaubigen, und zeichnet sich durch einen Hang zum Fatalismus aus. In
ihrer militanten Auspragung stellten sich Pfingstkirchler gegen jene, die ihrer Meinung
nach die Welt beherrschen. Im Allgemeinen meinen sie damit alles, was sich auRerhalb
ihrer Kirche befindet (vgl. Larrain 2001: 235 ff).

Neben diesen Hauptstrémungen christlicher Religion sind aber auch synkretistische
Elemente im Alltagsleben der Menschen auf regionaler Ebene von groRer Bedeutung.
Der Synkretismus artikuliert sich beispielsweise durch den Totenkult in Form der
Animitas, welche die StraBenrénder zieren. Animitas sind Darstellungen, die an den
Tod eines Menschen erinnern sollen. Diese kénnen in sehr persénlicher Weise gestaltet
sein. Eine weitere Ebene sind die Kulte um heilige Jungfrauen wie La Virgen da la
Candelaria, La Virgen del Rosario en Andacollo oder, als prominenteste Vertreterin
des Nordens, La Virgen del Carmen, deren Fest alljahrlich in La Tirana gefeiert wird.
Die Tradition des Festes geht auf die Silbervorkommen von Huantajaya zuriick. Bei
diesem einwdchigen Fest kommt es zu einer Vermischung in seiner deutlichsten Form.
Hier verschwimmen bei den Hundertschaften an tanzenden Gruppen die Grenzen
zwischen indigenen Tanzern und urbanen Christen, die diesen Kult in Form von
Tanzgruppen feiern. Henriquez Rojas (1996) definiert den religiosen Tanz
folgendermalien:

,Der religiése Tanz kann als stabile Gruppe treuer Katholiken gesehen werden, die
der Jungfrau Carmen am Ende durch einen Kult huldigen, der sich in Form von
Tanzen zeigt*® (Rojas 1996: 63).

Die Prasentation der T&nze ist mit bestimmten Verhaltensregeln und rituellen
Vorgéngen, wie der Weihe der Trachten, verbunden. Die Mehrheit lehnt daher den
Terminus (bolivianische) Folklore fur ihre Auffihrungen strikt ab, auch wenn sie von
der Gesellschaft und den Medien als solche rezipiert werden (vgl. ebd).

Bei den eigenen Beobachtungen konnten drei Ebenen mit mehr oder weniger starker
Vermischung und Gleichwertigkeit zwischen der indigenen und nicht indigenen

Bevolkerung erkannt werden. Erstens bei den Tanzgruppen, deren
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Zusammensetzungen sehr unterschiedliche Formen annehmen kdnnen, von rein
indigen oder nicht- indigen besetzt bis hin zu einer Durchmischung der Partizipanten.
Zwischen den Gruppen bestanden keine Rivalitaten, zumindest nicht auf rassistischer
Ebene basierend. Eine zweite Ebene bildet der Karneval, der im Februar stattfindet.
Die Prozession findet auf der Strandpromenade lquiques statt, mit Partizipanten aus
dem stadtischen Raum gleichermaBen wie aus dem ruralen traditionellen Raum.
Ebenso werden Gruppen aus Schwesterngemeinden eingeladen, wobei der Besuch
einer Karnevalsgruppe aus Oruro (Bolivien), der Heimatstadt des indigenen Karnevals,
obligatorisch ist. Die Tanzer verkleiden sich und présentieren Ténze, deren einzelne
Elemente starken indigenen Bezug aufweisen. Immer wieder tauchen kosmovisionéare
Elemente, wie mallku, pachamama oder der Kondor als symboltrachtiger Vogel auf.
Ebenso stellt man panamerikanische Verbindungen mit anderen indigenen Briidern
und Schwestern her, indem etwa eine Gruppe als bunte Vdgel des Dschungels als
Synonym fiir deren menschliche Bewohner auftritt.

Eine dritte Ebene bildet der Tambo Andino. An mehreren Tagen préasentiert die
indigene Bevolkerung ihre Traditionen und ihre Lebensweise. Man kann ihnen dabei
zusehen und ihre Produkte kaufen. Abends findet ein Unterhaltungsprogramm statt.
Neben den chilenischen Teilnehmern sind auch Gruppen aus anderen Landern
eingeladen. Bei den Beobachtungen konnten nur wenige Mapuche aus dem Siiden des
Landes erkannt werden, dafiir umso mehr Bolivianer und Peruaner, ebenfalls Aymara
oder Quechua. Diese Tendenz ist vor allem der rdumlichen Nahe und den
Verbindungen der Personen (iber die Grenzen hinaus zu verdanken.

Eben genannte Traditionen sind vor allem im urbanen Raum zu erkennen. Im
Hochland treten diese Vermischungen nicht sehr stark in Augenschein. Aus
Erfahrungen der Autorin sehen die Menschen vor allem im l&andlichen Gebiet dies sehr
unterschiedlich. Eine Gruppe sieht darin keine Barrieren und feiert gemeinsam,
wéhrend andere diese Vermischung strikt ablehnen und auf sehr kleiner doérflicher

Ebene, aber auch lediglich familidrer Ebene zelebrieren.
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Die Darstellung dieser Arbeit ist nur ein sehr kurzer Abriss Uber die Konstruktion
chilenischer Nationalitat. Diese ist sehr vielschichtig und beinhaltet wesentlich mehr
Ebenen als hier beschrieben. Im Mittelpunkt stand die Herausarbeitung der zwei

grofRen Haupttendenzen und den regional synkretistischen Elementen.

Identifikation bedeutet prinzipiell eine individuelle Angelegenheit. Individuen
konstruieren personliche Identitdten basierend auf kulturellen Elementen mit sozialen
Bedeutungsinhalten. Jedes Individuum ist aber eingebettet in ein Umfeld, das seine
Personlichkeit pragt. An den angefiihrten Beispielen lasst sich erkennen, wie der Staat
in die Konstruktionsmechanismen eingreift und die Menschen beeinflusst, um die Idee
oder das Konzept einer Nation sozusagen mit Inhalt zu flllen und die Hegemonie

aufzubauen (vgl. Cuevas 2008: 7f).

4.3. ldentidad Nortina — Ein Spezialfall regionaler Identitét

Die Region Tarapacd war, wie aus der geschichtlichen Analyse hervorgeht, gepragt
von unterschiedlichen kulturellen Einfliissen mit diversen Hintergriinden. In dem
Gebiet siedelten sich Migranten aus den Nachbarl&ndern Peru und Bolivien, Européer
und Asiaten sowie Chilenen aus dem Siiden des Landes an. Ein weiterer Aspekt ist die
starke Présenz von verschiedenen sozialen Akteuren; von den Inhabern groRer
Geschéftshduser und Industrieunternehmen bis zu den traditionellen Fischern, Hirten
und Bauern der indigenen Bevolkerung. Das Feld prasentiert sich uns als plurikulturell
und multiethnisch. Diese Tatsache begrindet die These, dass die Einwohner dieses
Gebietes eine spezifische kulturelle Identitat besitzen. Diese harmonisiert verschiedene
kulturelle Paradigmen und zeigt Bestandigkeit in einem Territorium, das weit entfernt
ist von der Hauptstadt der Nation. Viel n&her liegen andere kulturelle Zentren und
Geschichten. lhre Mentalitét ist offen flr &dulRere Einfliisse, adaptiert ohne Probleme
fremde Gewohnheiten, Traditionen, Utopien oder Rituale in einem kulturellen
Grenzraum (vgl. Podestd Arzubiaga 2004: 9ff).
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Die Identitat des Nortino dient als Instrument, welches das Uberleben in einem
schwierigen Umfeld sichert. Sie stellt ein Gegengewicht zum Druck aus dem Zentrum
der politischen Macht bzw. den angrenzenden Staaten dar. Es handelt sich nicht um ein
monolithisches, homogenes Instrument, sondern versteht sich mehr als flexibler,
anpassungsfahiger Diskurs. In diesem Sinne manifestiert sich die Identitat Nortina auf
mehreren Ebenen. Die Zivilgesellschaft der Region fihlt sich der chilenischen Nation
zugehorig. Diese Zugehorigkeit wurde und wird durch das Bildungssystem, die
katholische Kirche und Streitkrafte erzeugt und erhalten. Zweitens komplettiert sich
die Zugehorigkeit zu Chile durch die spezifische Identifikation als Nortino, deren
Lebenswelt gepragt ist von Wiste, Bergbau und Fischerei. Die Menschen sehen sich
als den huasos, den Bewohnern Zentralchiles um die Hauptstadt Santiago,
entgegengesetzt. Eine dritte Ebene der Identitdt Nortina beinhaltet den starken Bezug
zu lokalen Gebieten, die sich aus der geschichtlichen Entwicklung heraus ergaben.
Viele orientieren sich an spezifischen Orten, die durch Symbole und Bedeutungen
behaftet sind. Viertens handelt es sich um ein weit offeneres und globaleres Konzept
von ldentitdt, das durch den grenziberschreitenden Charakter der Region den
gesamten Norden Chiles ebenso umfasst, wie den Siden Perus und den Westen
Boliviens. Die Menschen teilen kulturelle Ziige, Nahrungsmittel, Religion, Musik,
Familie, Markte bis hin zu Gesundheitsaspekten. Tarapaca wurde durch die politisch-
administrativen Eingriffe des Staates fragmentiert, was die Zirkulation von Einfliissen
aus dem benachbarten Ausland ermdglichte und erleichterte (vgl. ebd).

Es ist aber zu betonen, dass es sich trotz einheitlicher Tendenzen um die
Herausbildung vieler verschiedener Formen einer Identitdt Nortina handelt. Sie diente
als Maoglichkeit auf schwierige Phasen der Zivilgesellschaft zu reagieren. Je nach
Situation kehren sich unterschiedliche Ausprédgungen nach auflen. Diese Besonderheit
spielt auch fir die Aymara der Region eine bedeutende Rolle. In der Zeit der
Concertacion entwickelte sich immer mehr Selbstvertrauen und es kam zu einer

Hinwendung zu den eigenen Wurzeln, einer Reethnisierung.
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5. Geschichte der Aymara in Chile und die Auswirkungen deren Ethnizitat
und Identitat

Um die Bedeutung der rezenten Entwicklungen in all ihrer Breite erfassen zu kdnnen,
ist es notwendig diese historisch einzubetten. Die geschichtliche Entwicklung, in
diesem Falle der Aymara in Nordchile, soll auf den folgenden Seiten dargestellt und
aufgearbeitet werden. Wesentlich dabei ist die Tatsache, dass die westliche Welt nicht
als Mittelpunkt des Geschehens zu sehen ist. Chile, oder besser gesagt das Territorium
der Aymara in Nordchile, gab es bereits vor der Kolonialzeit und die Menschen sind
kein ,,Volk ohne Geschichte* (Wolf 1982:4). Das Herausheben von Herrschafts- und
Machtverhdltnissen auf Ebene der Invasoren gegenilber den Aymara ist ebenso
bedeutsam wie jene innerhalb der Gruppe selber. Bonfil Batalla begriindete den Ansatz
einer angewandten Sozialanthropologie, deren Leitsatz besagt, dass ,,jede Betrachtung
der realen Zustdnde einer indigenen Gruppe stets eine Analyse der dominanten
Gesellschaft miteinschlieBen muR“ (Batalla in Gentes 2000: 24). Aus der
geschichtlichen Aufarbeitung heraus wird auf die eben besprochenen Konzepte von

Identitat und Ethnizitat zurlickkommen und eine ,,chilenische Antwort“ angeboten.

5.1. Prakoloniale Zeit

Den ersten grofen Einfluss auf die in Chile lebenden Aymara hatte die
Tihuanacokultur. Das Reich der Tihuanaco reichte Uber das Gebiet rund um den
Titicacasee im Grenzgebiet von Bolivien und Peru bis ins Valle de Moquegua, Uber
das nordliche Chile bis San Pedro de Atacama und Cochabamba in Bolivien. Das
Gebiet erstreckte sich uber eine Flache von 360. 000 km2 Der Einfluss der
Herrschenden hatte in den einzelnen Regionen aber unterschiedliche Auspragung (vgl.
Augustyniak 2004: 19).

Agrarwirtschaftliches Merkmal der Tihuanacozeit waren die ausgefeilten Techniken in
der Wasserwirtschaft. Die Menschen wanderten weiter in Richtung Westen die

Quebradas entlang und nutzten in diesen Regionen die Bdden. Voraussetzung dafir
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war das Wissen um die Nitzung der unterirdischen Wasserwege fir die
Landwirtschaft. Zeitgleich verringerte sich die Jagd immer mehr, blieb aber immer ein
Teil der Nahrungsmittelbeschaffung. Zeugnis dieser Entwicklung geben nicht nur die
gefundenen Grabstétten ab, sondern auch die Petroglyphen, die man in der gesamten
Provinz finden kann (vgl. Kessel 1993: 95 ff). Im Allgemeinen geht man davon aus,
dass die Herrscher der Tihuanaco- Kultur grofle agrarwirtschaftliche Malinahmen
durchsetzten, um die Entwicklung des Gebietes voranzutreiben. Dies diente als
Grundlage flr den Machterhalt und die Verbreitung von ldeologien. Wie hierarchisch
und burokratisch die Struktur der Tihuanaco war, ist bei Wissenschaftlern umstritten.
Manche sehen eine sehr starre als wahrscheinlich, wéhrend andere eher davon
ausgehen, dass es sich um semi- autonome Regionen innerhalb des Reiches handelte.
Higueras geht etwa davon aus, dass es bei dem Einfluss auf die Gebiete in Chile um
einen Austausch von 6konomischen und rituellen Strukturen ging (vgl. Augustyniak
2004: 20).

Man kann zu dieser Zeit feststellen, dass die Menschen in der Primera Region in den
verschiedenen Vegetationsstufen von der Kiste bis in das Andenhochland anséssig
waren und dadurch die Agrarwirtschaft breit gestreut war (vgl. Kessel 1993: 99).
Prinzipiell kann man sagen, dass sich die Wirtschaftsflachen in den Talern, Schluchten
und Oasen der Precordillera sowie in der kargen Hochebene und dem felsigen Relief
der Andenregion befanden. Das Territorium wird in zwei GroRgebiete unterteilt.
Erstens die Provinz Parinacota, im Grenzbereich zu Peru und Bolivien im
Einzugsgebiet La Paz, Puno und Titicacasee und zweitens die Gebiete der
Precordillera und des Altiplano in der Provinz Iquique, angrenzend an das Altiplano
Boliviens (vgl. Grebe Vicufia 1998: 36).

Das Gebiet, auf das Bezug genommen wird, ist wie bereits oben erwéhnt die Provinz
Iquique. Die Aymara in dieser Gegend werden traditionell drei Ortlichen

Bezugsgruppen zugeordnet:

- Isluga- Camifia
- Cariquima — Tarapaca

- Mamifia - Pica
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Diese drei Bezugsgruppen waren in ost- westlicher Linie verbunden durch
Komplementaritat und Reziprozitat zwischen den Bauern und Hirten der jeweiligen
Zonen. Man reiste einmal jahrlich durch das Gebiet um Waren auszutauschen. Die
Reisen Uberstiegen aber die grundlegenden Verbundenheit zweier Kerngebiete, wie
Isluga und Camifia, und reichten vom westlichen Kistengebiet bis in die tropischen
Gebiete in Bolivien. Auf diesen Wanderungen wurden quasi alle 6kologischen Zonen
durchwandert und Waren getauscht. Auf diese Weise konstituierten sich kleine Inseln
in ost- westlicher Ausrichtung, die zur soziodkonomischen Grundlage der Aymara
gehorte (vgl. ebd). Kessel nennt dies ,,System der vertikalen Okonomie* (Kessel 1992:
a7).

Ein strukturelles Merkmal der Menschen in den Zentralanden ist die so genannte
Transhumanz. Seminomadisch wurden die verschiedenen Weidezonen nachhaltig
genutzt (vgl. ebd). Das heil’t neben dem Reisen war das Leben gepréagt von temporarer
Migration, vor allem die Hirten mussten Weideflachen wechseln. So verbrachte man
die Zeit von Frihjahr bis Herbst im costeo in tiefer liegenden Gebieten der
Precordillera und den Rest des Jahres im pasteo auf den hoch liegenden Weiden, die zu
diesem Zeitpunkt nahrhaft waren (vgl. Grebe Vicufia 1998: 36).

Die Ackerwirtschaft im andinen Raum beschrénkt sich auf den Anbau von Kartoffeln
und Quinoa, wéhrend in tiefer liegenden Gebieten der Anbau vielféltiger Produkte
moglich ist (Mais, Weizen, Zwiebel, Alfalfa, Knoblauch, Oregano sowie verschiedene
Frichte- und Gemusesorten). Handelte es sich frither um einen nicht monetéren Markt
des Austausches, produziert man heute fiir die Méarkte im Norden Chiles. Durch den
Austausch der Produkte herrschte ein enger Zusammenhang zwischen den einzelnen
Kernregionen. Diese wurden durch Verheiratungen, compadrazgo (Vetternwirtschaft)
oder eben den Tauschhandel vertieft. Grundlegendes Prinzip dahinter ist das ayni,
private Reziprozitat. Diese impliziert einer geleisteten helfenden Tat in Zukunft eine
Gegenleistung in Form einer weiteren helfenden Tat (vgl. ebd).

Murra definiert das 6konomische und soziale ldeal folgendermaRen: ,, [...] por medio
de un creciente nimero de miembros, explotar en complementariedad los mas

diferentes niveles en ambos lados de la Cordillera [...]” (Murra in Kessel 1993: 100).
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Die Wirtschaftsinteressen in den verschiedenen Vegetationszonen, von der Kiiste bis
ins Andenhochland mit Beziehungen in die Dschungelgebiete westwarts, verbesserten
sich zusehends und die kleinen Gemeinschaften stratifizierten sich politisch und sozial
immer weiter. Die Zentren der Macht der comunidades collas bzw. aymara lagen
immer im Altiplano, von wo aus die Herrscher ihre Interessen verbreiteten. Manche
Gemeinschaften in den Téalern wurden den collas unterstellt, wéhrend andere ihre
eigene Sprache und Gewohnheiten erhalten konnten (vgl. ebd).

Als die bekanntesten Oberhdupter im 15. Jahrhundert galten beispielsweise die Lupaca
im Siiden des Titicacasees, die Carangas im Hochland von Arica oder die Lipez im
Slden des Siedlungsgebietes. Isluga und Cariquima, Referenzgebiete flr die Arbeit,
waren bis zur Eroberung durch die Inka Teil der Carangas, im heutigen Bolivien
liegend (vgl. Kessel 1992: 103ff; vgl. Albé 2000: 976). Diese regionalen Herrscher
unterstanden mehr oder weniger dem grofRen Imperium Tihuanaco. Gundermann
(2003a) stellt fest, dass es in diesen friihzeitlichen Epochen immer wieder zu
Fuhrungswechseln kam und die Zusammensetzung der Bevolkerung sehr heterogen
war. Er bezeichnet die verschiedenen Produktionsgebiete ,,multiethnische Archipele*
(Gundermann 2003a: 96), die in stindigem Austausch standen.

Hinweise Uber das Sozialsystem dieser Zeit geben uns Aufzeichnungen durch friihe
Kolonialisten. Die comunidad (Gemeinschaft) wird in zwei Teile unterteilt: arajsaya
und manquhasaya (entspricht dem geografisch héher gelegenen bzw. tiefer gelegenen
Dorf), an deren Spitze jeweils ein kuraka oder cacique steht. Die beiden sayas
umfassen jeweils mehrere ayllus, die durch die erweiterte Verwandtschaft festgelegt
werden und die Basis fur die andine Gemeinschaft legen. Die ayllus verfugen tber ihr
eigenes Territorium und Weideland. Jeweils zwei ayllus in verschiedenen
Vegetationsstufen bildeten ein ,,6konomisches Paar®, zwischen welchen bevorzugt
Produkttausch stattfand. Neben den wirtschaftlichen Verquickungen existierten auch
verwandtschaftlich- politische Beziehungen zwischen den ayllus. Durch Heirat sollten
die sozialen und 6konomischen Relationen verstérkt werden. Jeder kuraka hatte seinen
Ursprung in den ayllus aus dem Andenhochland und verfugte Uber die Autoritét in
allen seinem saya zugehdrigen ayllus, im Weide- sowie dem landwirtschaftlich
genutzten Gebiet. Die beiden Oberhdupter hatten aber auch verschiedene Aufgaben

inne. So war jener der arajsaya zustandig fur das Einberufen von Versammlungen und
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genoss den Vorrang etwa in zeremoniellen Feiern. Seine Téatigkeiten wurden durch die
Ahnen bewacht. Jedes ayllu verfligte tber mindestens einen hilacata, einem dem
kuraka unterstehenden Regionalbeamten. Seine Aufgaben waren die Organisation der
Arbeitsteilung, die Verteilung der Ressourcen und des Territoriums, er war
verantwortlich fir das Einhalten der Traditionen und zelebrierte religios- soziale
Zeremonien. Kessel (1992) stellt fest, dass es sich um eine ““(...)Autoritat mit einem
klaren paternalistischen Charakter* handelte, “(...)der sich als Vorstand einer
erweiterten Familie sah und sie tata nannte (...)*’ (Kessel 1992: 105). Seine Autoritat
ging aber nicht so weit, dass er autonome Entscheidungen oder Sanktionen treffen
durfte. Die Aymara wurden aber nicht in einem européisch- monarchischen Stil regiert.
Die Autoritaten standen nicht einem bestimmten Territorium vor, sondern assoziierten
ayllus, deren Arbeitskraft und kollektive Ressourcen. Dies hatte zur Folge, dass es zu
vielen Uberschneidungen und mitunter daraus resultierend zu Rechtsstreitigkeiten
kam. In Cariquima existieren die Elemente der Sozialstruktur (kuraka, hilacata, ayllus
und saya) bis heute. Ebenso die Beziehungen zwischen den Vegetationsstufen. Durch
Eingriffe seitens der Regierung sind diese jedoch stark fragmentiert und oft als nicht
mehr gesehen denn Folklore und religiose Uberbleibsel aus vergangenen Tagen (vgl.
ebd).

Zwischen 1000 und 1100 nach Christus kollabierte das stark expandierende Imperium
Tihuanaco und in Chile entbrannten Streitigkeiten um die Vorherrschaft tber das
Territorium. Unter den verschiedenen regionalen Herrschern, wie etwa den Kolla oder
Lupaka, konstituierte sich langsam die Gesellschaft im andinen Raum neu. An der
Spitze standen die Oberhdupter der Dynastien, an ihrer Seite Geistliche. Die Zeit war
gepragt von kriegerischen Auseinandersetzungen, die gemeinsame Kultur und Sprache
der einzelnen Gruppen blieb wahrend dieser Zeit aber erhalten (vgl. Grebe Vicufia
1998: 35).
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5.2. Einfluss der Inka

Der Inka Pachacuti (1438 — 1471) begann mit der Eroberung des chilenischen
Andenraumes. Im Zuge der Eroberung kam es zur Umsiedlung einzelner Gruppen, was
die Verbreiterung des eingenommenen Gebietes (ber den Andenraum und die
Precordillera hin bis zur Kiiste, der heutigen Primera Region, bedeutete (vgl. Grebe
Vicufia 1998: 35).

Nach Pachacuti setzt Tupac Inca Yupanqui (1471 — 1493) die Herrschaft flr etwa 50
Jahre fort. Die wichtigste MalRnahme der Herrschaft war die wesentliche Verbesserung
der Infrastruktur. Die Region Tarapacd durchzog als Teil des Inkareiches ein gut
ausgebautes Straflennetz in nord- sudlicher Richtung, eines an der Kiste, ein weiteres
im Hochland. Zum traditionellen Ost- West- Austausch kam es dadurch zu einem
weiteren zwischen Norden und Siden, was eine wesentliche Erweiterung der
Produktpalette bedeutete und Auswirkungen auf die Vorratswirtschaft hatte. Das
vorhandene autarke System der Aymara blieb weitgehend erhalten und wurde um neue
Kultivierungsmethoden, wie Terrassenanbau, erweitert. Ein Ritual hat sich bis heute
aus dieser Zeit erhalten. Jenes des Samenaustausches zwischen verschiedenen
Regionen (vgl. Kessel 1992: 107ff).

Die imperiale Administration konzentrierte sich vor allem auf die Arbeitsteilung. Man
orientierte sich dabei erstens an den Bedurfnissen der Subsistenzwirtschaften der
Familien, ayllus und comunidades (marka), und zweitens an der Fortsetzung des
birokratischen, militarischen und religiosen Apparates. Kessel (1992) spricht von
einem System des parentesco, welches die Mitglieder zu Gemeinschaftsarbeit fur
lokale caciques oder héher stehende Autoritdten verpflichtete und die Verteilung der
Produkte von oben steuerte. Dieses basierte aber auf dem Prinzip der Reziprozitét
sowie gegenseitiger Hilfe und bildete damit die Grundlage des Sozialsystems und dem
Funktionieren des 6konomischen Systems. Mit der Zeit kam es zu einer Erhéhung der
direkten Einflussnahme in den einzelnen Regionen, so auch in Primera Regidn bei den
Aymara Chiles. Wie bereits angesprochen wurden aus wirtschaftlichen Griinden, aber
auch zur Friedenssicherung, Teile der Gesellschaft voriibergehend oder permanent in
anderen Regionen umgesiedelt. Man wei von den hoher gelegenen Gebieten der

chilenischen Quebrada, dass ca. 640 mitimaes (Familienverbénde) in heute peruanische
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Gebiete um Tacna verlagert wurden. Es handelte sich dabei um ca. 2797 Personen. Auf
politischer Ebene (iberwachte das Inkareich die alten Verbindungen zwischen den
Vegetationszonen bzw. der dort anséassigen Bevodlkerung. Sie belieBen es bei den
vorhandenen Strukturen, lieBen diese aber durch die Hinzufiigung eines inkaischen
Administrators (T ogrikoq) Uberwachen. Wie bereits erwédhnt forderte man
Gemeinschaftsarbeit ein, die traditionellerweise den caciques zugeordnet war. Hinzu
kam Arbeit fUr das Inkareich, wie die Konstruktion von Wegen, Terrassen zur
Bewirtschaftung, Bewadsserungsanlagen oder Brlicken, die Téatigkeit als Bote des
Imperiums (chasqui) oder als Fischer, Hirte und in der Textilproduktion. Die
Abkommandierung der Arbeiter wurde abgestimmt auf die Verfugbarkeit innerhalb der
Familie bzw. der Gemeinschaft. Um den Zusammenhalt aufrechtzuerhalten, wurde
zwischen den lokalen kuraka und den Inkaherrschern ein System von
Prestigegeschenken etabliert (vgl. ebd).

Ein Sprichwort spiegelt die ethische Haltung der Inka wider: ,,ama llulla, ama suwa,
ama ghella® (Sei kein Lugner, sein kein Dieb, sei nicht faul) (Kessel 1992: 113)

In Bezug auf die administrative Einteilung des Herrschaftsgebietes durch die
Inkaherrscher wurde die Region Tarapaca beeinflusst, da sie dem groRen Ganzen
»Tawantinsuyu“ untergeordnet wurde. Dieses wurde in vier Gebiete unterteilt:
Collasuyu, Chinchaysuyu, Cuntisuyu und Antisuyu. Die Primera Regién gehérte zu
Collasuyu (vgl. Abb).

Colombia "7 "
/ C
Ecwador T‘—\ \
.~ I )
Peru .-~ Brazil
!
s
1"". -
——
Antisuyu| N~
]' Lake Titicaca l

Argentina

Abbildung 3: Die vier Teile des Inkareiches
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5.3. Von der Kolonialisierung zum Pazifikkrieg (1883)

Juan van Kessel beschreibt die Zeit der Kolonialisten in seinem Buch als gewalttatige
Auseinandersetzung der Invasoren und der einheimischen Bevodlkerung. 1532
erreichten die Spanier chilenischen Boden. Ein Jahr spater war bereits das gesamte
Territorium der chilenischen Aymara besetzt. Durch die rasche Zerstérung der
Strukturen der ayllus einhergehend mit der Zerstérung aller religiosen Orte und
Symbole kam es rasch zum Niedergang der traditionellen Lebensweise. Auf politischer
und auf sozialer Ebene wurde die Gesellschaft von den spanischen Eroberern
durchdrungen. Als negative Effekte nennt Kessel: ,,Die demografische Schrumpfung,
die o6konomische Desintegration und der soziale Zerfall der autochthonen
Gesellschaft“® (Kessel 1992: 121). Das Inkareich wurde zerstort und stattdessen einer
neuen Kkolonialen Regierungsform unterstellt, dem virreynato de Lima. Die Funktion
traditioneller Positionen wurde drastisch veréndert. So diente der kuraka nunmehr als
Verbindungsglied zwischen der Bevolkerung und der Kolonialmacht. Um die
Beziehungsstrukturen zu zerstéren kam es vor allem im nérdlichen Teil der Primera
Region zu neuen Strukturierungen durch die Bildung von encomiendas, welche
Mitgliedern der Militarelite unterstellt wurden. Diese sollten im Gegenzug die
Christianisierung der ihnen unterstellten Aymara durchsetzen. Die encomiendas lagen
vor allem in den produktiven Oasen von Pica, Tarapaca oder Lluta, wahrend die héher
gelegenen Regionen als indigene Reduktionen angesehen wurden. Aus den
umgesiedelten indigenen Reduktionen entstanden die heutigen comunidades (vgl.
Grebe Vicufia 1998: 35; Gundermann 2001: 90). Diese Mallnahme bildet einen
drastischen Eingriff in die Sozialorganisation der indigenen Menschen dieses Gebietes.
Aufgrund der verdnderten Bedingungen, vor allem durch die Zerstérung der
Austauschstrukturen, kam es zu Auseinandersetzungen zwischen den Aymara (vgl.
Gundermann 2003a: 104).

Wie Kessel (1992) hervorhebt, zerstorte die Landwirtschaft der encomiendas die
traditionelle Arbeitsweise nachhaltig. In den grofRen Anbaugebieten galt es durch neue

Technologien und Anbauweisen groBe Mengen Nahrungsmittel einerseits fiir die
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Bergbaugebiete des Kolonialreiches (wie Oruro, Potosi oder Huantajaya), andererseits
fiir die urbanen Zonen (Arequipa, Arica, Charcas) des Territoriums zu produzieren. Im
Gegensatz zu den davor herrschenden Inkakonigen hielt man nicht an der vorhandenen
sozialen und o6konomischen Struktur fest, um mit dessen Hilfe an seine Ziele zu
kommen, sondern initiierte ein neues System. Im andinen Raum, der nur wenig
wirtschaftlichen Nutzen fiir die Kolonialregierung bot, konnten die traditionellen
Systeme des Austausches, basierend auf den 6kologischen Stufen, erhalten bleiben
(vgl. Salazar, Pinto 1999: 152f).

Auf die Okonomie des Andenraumes konnte also kein groRer Druck ausgeiibt werden,
die Sozialstruktur der Aymara sollte aber nachhaltig verdndert werden. Die
Kolonialregierung basierte auf einem Kastensystem, das der einheimischen
Bevolkerung auferlegt wurde. An der Spitze des Systems stand die koloniale
Avristokratie, die Autoritdten des virreynato. In deren Nahe befand sich die
rivalisierende Kreolenaristokratie, hervorgerufen durch unterschiedliche Interessen am
besetzten Land bzw. hinsichtlich der Kolonialregierung. Auf gleicher sozialer und
politischer ~ Ebene befanden sich  kreolische Beamte, Nachfahren der
Haciendaeigentlimer etc. In ihrem Stand gleichauf liegt in diesem obersten Segment
der Klerus. In die Mitte der Pyramide rlickten die Mestizen und die so genannten freien
Kasten. Beispielsweise umfasste diese indios yanaconas, indigene Menschen, die
nicht mehr Teil ihres ayllus waren. Diese Gruppe war die am schnellsten wachsende,
aber ohne jegliche soziale und wirtschaftliche Sicherheit. An unterster Stelle der
Gesellschaftspyramide  standen  steuerpflichtige  Indigene  innerhalb ihrer
Gemeinschaften. Dieses System veranschaulicht die Machtausibung auf die
einheimische Bevdlkerung, die darin nur die untersten Range belegt (vgl. Kessel 1992:
129). Die Auswirkungen auf die indigene Bevolkerung sind auf verschiedenen Ebenen
zu spiiren. Zur Zeit der Eroberung lebten in der Provinz Tarapacé etwa 6000 bis 8000
Menschen verteilt auf 200 ayllus. Mehrheitlich befanden sich diese in den Oasen der
Precordillera, in den tieferen Gebieten der Taler und Schluchten, einige in der Pampa
des Tamarugal und dem Andenhochland sowie vereinzelt an der Kiiste. Die am
dichtesten bevélkerten ayllus waren Tarapacd, Pica und Camifia. a sie von einem

angenehmen, flr die Landwirtschaft produktiven Klima gepréagt waren, siedelten sich
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die Spanier hier zuerst an. Aufgrund von harter Arbeit, européischer Krankheiten aber
auch einer stark sinkenden Geburtenrate durch einen Schockzustand der
Einheimischen kam es zu einer starken Reduktion der indigenen Bevolkerung (vgl.
ebd). Nach Kessel kam es langsam zu einer Spaltung der Gesellschaft, indem im Laufe
der Zeit immer mehr Menschen von ihren urspriinglichen ayllus abgespalten wurden
und als Lohnarbeiter tatig waren. In dieser Position verloren sie jeglichen Riickhalt aus
der Familie bzw. den ayllus und sahen sich mit einer neuen Lebensweise konfrontiert.
Neben der kompletten Abspaltung einzelner Individuen von der Gemeinschaft kam es
weiters (mit regionalen Unterschieden) durch die mestizaje zu einer Verwésserung der
ayllus. Vor allem in der Zeit zwischen 1690 und 1760 ist diese Tendenz stark
ausgepragt. Kessel spricht davon, dass es sich zu Beginn etwa um ein Verhaltnis 6:1
handelte, wéhrend um 1760 die indigene Bevdlkerung bereits in der Minderzahl war
(Kessel 1992: 150ff).

Nach Salazar und Pinto (1999) basierte die Unterdriickung der indigenen Bevdlkerung
einerseits auf der eben beschriebenen Ausbeutung der Arbeitskraft, andererseits auf der
Christianisierung der Menschen. Sie sprechen von einem absoluten Ethnozentrismus
erkennbar an der ,,(...) Unféhigkeit eine Welt auRerhalb des Christentums und eine
nicht europaische Kosmovision zu akzeptieren.“® (Salazar/Pinto 1999: 145). So
entstanden Zentren der Evangelisierung und Zivilisierung, welche die Bekehrung der
einheimischen Bevdlkerung durchsetzen sollten. Im Missionsdiskurs versuchte man
die veralteten Traditionen durch blanqueamento, die Monogamie, Alkoholverbot,
Bildung und eine modernisierte Agrarwirtschaft zu tberwinden. Diese Ansichten der
Missionierung ziehen sich bis ins 20. Jahrhundert — in der Unién Araucana kann man
1926 noch ebendiese Methoden zur Zivilisierung nachlesen (vgl. ebd).

Trotz der Durchsetzung eines offiziellen Christentums konnten die Wurzeln zu den
traditionellen Religionen in Chile nie ganz durchtrennt werden. Vielmehr kam es zu
einer synkretistischen Verbindung der nun vorhandenen Konzepte bzw. entwickelte
sich neben dem zentralisierten, hierarchischen christlichen Glauben eine
Parallelreligion weiter, die im Volk angesiedelt war. Maximiliano Salinas nennt diese
.Christentum der Armen“!® (Maximiliano Salinas in Salazar/ Pinto 1999: 146) und
sieht darin eine Form des Widerstandes gegen die hegemoniale Kultur der spanischen

Christen. Ein wichtiges Element dieses Christentums sind prékoloniale Symbole und
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Traditionen, die sich bis in die heutige Zeit erhalten haben. Durch die ,,Andinisierung*
christlicher Elemente und Symbole gelang es den Aymara ihre eigenen Traditionen
und Symbole zu erhalten und somit ihre kulturelle Identitat bis zu einem gewissen
Grad zu wahren. Beispielsweise steht die Jungfrau Maria fiir die pachamama, einem
zentralen Element in der Kosmovision der Aymara. Bis heute feiert man groRe Feste
wie etwa im Juli in La Tirana, die der Jungfrau Maria gewidmet sind. Die Feste sind
ein wesentlicher Bestandteil des christlichen Jahres. Es wurden viele traditionelle Feste
innerhalb der ayllus durch christliche ersetzt, wie die fiestas patronales. Die
Aufoktroyierung dieser bedeutete aber nur einen Schein, da man unter dem
Deckmantel der Christianisierung an Traditionellem festhielt. Es ist aber festzustellen,
dass trotz der Bemuhungen Traditionen zu erhalten, vieles im Laufe der Zeit verloren
ging und in Vergessenheit geriet (vgl. ebd).

In einem spéteren Teil wird auch auf die Bedeutung der verschiedenen Elemente der
Kosmovision und Traditionen der Aymara im heutigen Chile eingegangen, die von der

Geschichte gepréagt wurden.

Das Kolonialgebiet des heutigen Chile war immer in einer isolierten Lage im
Gegensatz zum Rest des Reiches. Abgeschottet durch die Wuste, die Anden und den
Pazifik und durch die starke mestizaje, einer starken Vermischung der Einheimischen
mit den Spaniern, entwickelten sich die ersten Wurzeln einer chilenischen Identitét.
Collier und Sater (1996) sehen im 18. Jahrhundert die Grundlage fur den spateren
Nationalstaat bzw. die Identitéat, welcher einem solchen zugrunde liegen wirde. Diese
frihe Identifizierung erfolgte vor allem durch die Eliten und die spanischen
Einwanderer, weniger durch die indigene Bevodlkerung des Territoriums. Dennoch hat

die Entwicklung wesentlichen Einfluss auf die Identititen der Menschen.
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5.4. Rolle der Aymara in der Herausbildung des chilenischen Nationalstaates in

seiner heutigen Form

1808 setzte Napoleon nach Gewinnen des spanischen Nachfolgekrieges seinen Bruder
Joseph anstelle von Ferdinand VII. auf den spanischen Thron. Die konigstreuen
Kolonien stellten sich hinter den gestiirzten Regenten und es dauerte nicht lange bis die
ersten Rufe nach Unabh&ngigkeit laut wurden. Am 18. September 1810 bildete sich die
erste kreolische Junta. Gab man sich in den Anfangen noch dem spanischen Koénig
treu, entwickelte sich rasch eine separatistische Linie heraus, die mit der
Vergangenheit brechen wollte. Es entstand auf dem lateinamerikanischen Kontinent
eine Bruchlinie zwischen spanischen Royalisten und kreolischen Patrioten. 1814
konnte der wieder im spanischen Koénigshaus sitzende Ferdinand VII. in der Schlacht
von Maipu die Oberherrschaft im chilenischen Kolonialgebiet zuriickgewinnen. Es
dauerte bis 1866 bis sich Chile von Spanien endguiltig loslésen konnte. Den Kampf um
die Vorherrschaft in Chile bezeichnen Collier und Sater (1996) als kreolische
Revolution, was vor allem die Akteure in diesem Prozess deutlich macht (vgl. Collier/
Sater 1996: 32ff).

Die Herausbildung des Nationalstaates Chile geschah flir Lateinamerika relativ friih
und das neue politische System konnte sich rasch konsolidieren. In der
Geschichtsschreibung findet man ein sehr harmonisches Bild dieses Prozesses,
welches die Umgangsweise mit der indigenen Bevolkerung vollkommen auBBer Acht
lasst. Erst 2001 unter Prasident Ricardo Lagos wurde die ,,Comision de Verdad
Historica y Nuevo Trato* (Kommission fiir die historische Wahrheit und eines neuen
Abkommens) ins Leben gerufen, welche die Geschichtsschreibung dahingehend
korrigieren sollte. Es sollte die autoritdre Handlungsweise der Eliten des Landes
aufgezeigt werden, welche eine Nation im klassisch modernen Stil, unter den
Pramissen Einheit, Homogenitat und territoriale Integration, errichten wollten (vgl.
Zapata Silva 2003: 3f).

In diesem Sinne wird die Geschichte des chilenischen Nationalstaats und der Aymara

auf folgenden Seiten dargestellt.
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In die Zeit der Kdmpfe um die Unabhéngigkeit fallt die Zeit des Salpeterbooms im
Norden des Landes, der heutigen Primera Region Tarapaca. Der Boom beeinflusste
die Entwicklung des Gebietes nachhaltig. Salpeter rlckte in den Mittelpunkt
internationaler Interessen und l6ste 1879 den Pazifikkrieg bzw. den darauf folgenden
Burgerkrieg in Chile aus.

Das Gebiet der heute in Chile lebenden Aymara lag zu dieser Zeit auf peruanischem
Boden. Auch Peru befand sich in der Phase der Unabhéngigkeitskampfe und versprach
der indigenen Bevolkerung mehr Freiheiten und Erleichterungen unter der neuen
liberalen Regierung. Der Ausbruch des Salpeterbooms bedeutete vor allem fiir die
Aymara von Tarapaca einen groBen Einfluss, da sich die Abbaugebiete mehr oder
weniger nah ihrer Territorien befanden. Dadurch wurden sie stark in die
Wirtschaftsabldufe eingebunden und es boten sich in relativer N&he bezahlte
Anstellungen in den Minen an. Kessel (1992) sieht darin begrindet eine erste Welle
der Migration indigener Menschen aus ihren traditionellen Gebieten in die
Abbaugebiete (vgl. 163ff).

Die neu entdeckten Bodenschédtze weckten schnell ¢konomische und politische
Interessen der anliegenden Lander. 1879 brach der Salpeterkrieg zwischen Chile, Peru
und Bolivien aus, aus dem Chile als Sieger hervorging. Bolivien verlor seinen Zugang
zum Meer und Peru das Salpeterabbaugebiet, die heutige Primera Region von Arica
bis Antofagasta. Dieser neue Teil des chilenischen Staates musste nun schnell
»hationalisiert“ werden. Dies geschah durch die chilenizacion, einem Prozess der
Transformation aufbauend auf 6konomischen Interessen. So kam es stérker denn je zu
einem Migrationsprozess, um die benétigten Arbeitspldtze in den Minen der
Precordillera abzudecken (vgl. ebd).

Salazar und Pinto (1999) sehen diese Einbindung der indigenen Bevolkerung
Nordchiles als historische Konstante, welche die rapide Absiedlung der Menschen aus
ihren traditionellen Lebensrdumen ebenso beinhaltete wie eine Neuordnung der
Sozialstruktur der Gesellschaft (vgl. Salazar Pinto 1999: 153). Ein wesentlicher
Bestandteil der chilenizacion war die Unterordnung des neu gewonnenen Gebietes in
die chilenische Nation, mittels der Durchtrennung aller vorhandenen Beziehungen zu
den peruanischen bzw. bolivianischen Nachbarn. Einerseits ging es dabei um die

Beziehungen der Aymara untereinander, andererseits um jene Migranten, die als
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Lohnarbeiter in die Salpeterminen kamen. Diese Durchtrennung geschah durch eine
starke Prdsenz staatlicher Institutionen bis ins Andenhochland. Eine
Auseinandersetzung mit Territorium bzw. Grenzgebieten wurden nach Gonzélez
Miranda (2002) relevant. Erstmals sahen sich die Aymara mit zwei neuen Kraften
konfrontiert — die militdrische Staatsmacht und politische sowie administrative
Einflussnahme auf bisher wenig beachtete Gebiete bis ins Andenhochland. Bisher war
diese Bevolkerungsgruppe nur indirekt betroffen, etwa durch Abwanderung (Gonzéalez
Miranda 2002: 17). Kessel (1992) schildert zusammengefasst die Auswirkungen der

Salpeterwirtschaft auf die Aymara Chiles folgendermalen:

Man fiihlte in den comunidades Schritt fir Schritt das Durchgreifen der chilenischen
Nationalitat, die Gesetzgebung und administrative Kontrolle durch Santiago: es trat
die chilenische Schule und der verpflichtende Grundwehrdienst in Erscheinung, auch
orientiert an der Griindung der Nationalitat, der sprachlichen und kulturellen
Assimilation sowie der sozialen und okonomischen Integration der Aymara in das

System der Kreolen, prasent in der Salpeterwirtschaft.“** (Kessel 1992: 168).

Xavier Albd (2000) teilt die weitere historische Entwicklung in zwei Perioden: Die
erste Periode umfasst den Zeitraum vom Pazifikkrieg bis zur Diktatur Pinochets (1879
— 1990). Die zweite Periode beginnt in den 1980er Jahren und ist vor allem durch

demokratische Regierungen gepragt.

5.4.1. Vom Salpeterkrieg bis zu Pinochets Regime (1879- 1990)

Im folgenden Abschnitt wird die historische Entwicklung vor allem am Beispiel der
Schulbildung dargestellt, da diese als wesentliches Instrument der regierenden Parteien
eingesetzt wurde und den Einfluss auf die Lebenswelt der Aymara in der Primera

Regidn darstellt.

Die erste Periode war gepragt von einer Politik der erzwungenen chilenizacion der

Aymara. Es sollte im Zuge dessen eine nationale Identitdt in der Primera Region, hier
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vor allem auch im Gebiet der Aymara, implementiert werden und die Oberherrschaft
Uber das Territorium erhalten werden. Zwei Faktoren machten die gewaltsame
Durchsetzung der Chilenisierung der Aymara flr die Regierung unumgénglich. Erstens
bildeten sie die zweitgrofte indigene Gruppe des Landes und zweitens bestanden seit
der Tihuanacozeit enge Bande zwischen den chilenischen Aymara und jenen aus
Bolivien und Peru (vgl. Gonzalez Miranda 2002: 247ff).

Durch die Grenzziehung kam es nicht nur zu einer nationalstaatlich orientierten
Trennung der einzelnen Gruppen, es wurden auch die traditionellen Wege des
Warenaustauschs unterbrochen und abgebrochen. Vor allem die Absonderung von den
kulturellen Zentren der Aymara, wie Tihuanaco, schnitt tief in die Gesellschaft der
nunmehrigen Minderheit im Nationalstaat Chile ein. Im Zuge des Ausbaus der
institutionellen Einflussbereiche kam es zu einer Degradierung der caciques, der
Vorstande der ayllus, zu der Rolle als Durchfilhrende von Festen. Dies war nach
Kessel (1992) ebenfalls ein Grund fur den Verlust der Einheit und des gesamten
Gefliges der Aymara in Chile, und erleichterte das Eindringen der von auBen
kommenden Einflisse (vgl. Kessel 1992: 168).

Eine weitere der durchgefiihrten Malinahmen zur Chilenisierung war die Aberkennung
des Gemeinschaftslandes und dessen Umwidmung in Familienbesitz. Dies impliziert
einerseits einen modernisierenden Ansatz durch  Bevorzugung von Privatbesitz,
andererseits handelte es sich dabei um konkrete Bestimmungen, welche die
Verbindungen zu den peruanischen Aymara durchtrennen, oder zumindest stark
schwachen sollten. Eine weitere Mainahme war die Eingliederung der Primera Region
in die industrielle Produktion. Wie bereits angesprochen dienten die Aymara vor allem
als Lebensmittellieferanten fur die Salpeter-, Kupfer- und Schwefelabbaugebiete und
die Hafenstadte. Zapata Silva (2003) nennt diese Form der Wirtschaft ,,hacendal —
tradicional* und meint damit die traditionelle Ackerwirtschaft, die in den
kapitalistischen Kreislauf integriert und gelenkt wurde. Dieser Umstand verhinderte
zwar groBere Agrarreformen, wie sie etwa in Bolivien oder Peru durchgefiihrt wurden,
fuhrte aber zu einer nachhaltigen Transformation der traditionellen Produktion (vgl.
Albd 2000: 977f). Im Zuge der Produktion fir die industriellen Zentren kam es aber

auch zu positiven Effekten wie der Wiederaufnahme des Anbaus alter Sorten wie
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Alfalfa, sowie zu einer Revitalisierung traditioneller Bewésserungsmethoden (vgl.
Zapata Silva 2003: 5).

Die Ressource Wasser entwickelte sich im trockenen Klima der Atacamawiiste bald zu
einem Kernelement der Ausbeutung. Die Minen hatten einen hohen Verbrauch zu
verzeichnen, aber auch die Oasen, in denen vorwiegend Nahrungsmittel produziert
wurden. Bis heute ist der Kampf um Wasser virulent, und hat nach wie vor
Auswirkungen auf die Aymara des Hochlandes. Unter der Diktatur Pinochets (1973 —
1990) wurde das Ley de Aguas (Wassergesetz) verabschiedet, welches Unternehmen
die Kontrolle und den Zugang uber die Ressource wesentlich vereinfachte und auf
traditionelle Formen keine Ricksicht nahm (vgl. Albd 2000: 978). Neben der
Bedeutung des Wassers als Grundstoff fir Nahrungsmittelproduktion und Bergbau,
spielt das flissige Element auch eine wesentliche Rolle in der Kosmovision der
Aymara. Sie gilt als Basis der vertikalen Okonomie. Der Verlust des Territoriums bzw.
des Wassers hat direkte Auswirkungen auf das kosmologische Leben der Aymara
gleichermallen wie auf das alltagliche, etwa durch die Zerstérung der fir die
Weidewirtschaft notwendigen bofedales. Marktmechanismen versuchen den Wert des
Elements aufzuwiegen, indem sie versuchen mit 6konomischen Mitteln Ausgleich zu
schaffen. Die langfristigen Auswirkungen auf die Logik der Reziprozitat und der
Verteilung werden dabei ausgeblendet (vgl. Gonzalez Miranda 2002: 251).

Auf ideologischer Ebene waren es vor allem zwei Instrumente, welche die
chilenizacion vorantrieben. Die Verbreitung evangelischer bzw. evangelikaler Kirchen
bis ins Andenhochland sorgte ab den 1960er Jahren fur einen starken Einfluss auf die
dort lebenden Menschen. Vor allem in der Zeit unter Pinochet erhielten sie aufgrund
ihrer Regimetreue weitgehende Zugestandnisse und Einflusssphédren zugesprochen.
Nach Albo6 (2000) bedeutete ihr Beitrag zur chilenizacidn einen tiefen Einschnitt in die
Kosmovision der Aymara (vgl. ebd). So zwang die Missionierung durch pentekostale
Kirchen Aymara, ihre Kultur zu negieren und dies durch o6ffentliche Zeichen auch
darzustellen. Die Menschen sollten ihren zentralen Figuren, pachamama und mallku,
abschworen und deren lkonen, Symbole und andere sichtbare Elemente zerstéren. Die
religiosen Brduche wurden als unsinnig dargestellt, ihre Religion zur Folklore
gemacht. Wichtige Funktionen innerhalb der comunidad wurden durch auf’en stehende
Chilenen besetzt (vgl. Kessel 1992: 276f).
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Zweites Instrument war die Vermittlung von chilenischen Werten und nationaler
Identitdt durch staatliche Institutionen (Schule, Polizei). Die Durchsetzung der
nationalen Identitat galt als oberste Prioritat und auch als einzige anerkannte. Sie hatte
im modernen, liberalen Sinn einen ausschliefenden Charakter, der etwa indigene
Identitdten nicht zulieB. Vielmehr kam es zur Produktion eines negativen und
stigmatisierten Bildes indigener Menschen (vgl. Gundermann 2003a: 19ff). Es handelt
sich hierbei aber nicht um ein historisch festgelegtes und starres Wertesystem bzw.
Definition von nationaler Identitat. Agierten in den Anféangen des Nationalstaates Chile
die Eliten, kam es in den 1930er Jahren zu einer Offnung des politischen Systems,
welches nun auch der Mittelschicht zugénglich war. Durch die nationale Situation und
die Auswirkungen des Ersten Weltkriegs bzw. der darauf folgenden Krise wollte man
Chile in einen Wohlfahrtsstaat umwandeln, der die Bediirfnisse der Menschen erfiillen
sollte. Bisher handelte es sich nur um soziale Verpflichtungen, die der Staat zur
Verfligung zu stellen hatte (Gesundheit, Wohnen, Bildung, ...). Diese Reformation
fuhrte zu einer Umbildung der nationalen Implikationen. Zapata Silva (2003) fasst
zusammen:

»(...) es &nderten sich die Diskurse, die Akteure und es erweiterte sich das Feld der

Burgerschaft um die ausgeschlossenen Sektoren (Frauen und Analphabeten).<*? (5).

Im Zuge dieser Entwicklung kam es zu einer weiteren Vertiefung der Integration der
landlichen Bevdlkerung in den Nationalstaat. Es wurde in die Infrastruktur investiert,
Schulen gebaut und Gesundheitseinrichtungen eréffnet. Nach Zapata Silva kam es aber
nicht zu einer Anerkennung der indigenen Bevolkerung als marginalisierte Gruppe.
Der Nationalstaat ging von einer homogenen Gesellschaft aus und identifizierte
lediglich Frauen sowie Analphabetinnen als marginalisierten Teil dieser. Schulen
wurden zu einer elementaren Einrichtung der Vermittlung chilenischer Werte. In den
stadtischen Gebieten kam es zu einer Vervielfachung der schulischen Einrichtungen
unter Préasident Balmaceda (1886 — 1891). In den l&ndlichen Gebieten verlief die
Entwicklung wesentlich langsamer, aber ebenso stetig. Das Gebiet galt zu Beginn des
Prozesses als ,,Land der Zukunft“ (Kessel 1992: 173), also als derzeit noch nicht
gewinnbringend im wirtschaftlichen Sinne, aber durchaus fur die Zukunft als solches

gedacht. Die Umsetzung der Bildungseinrichtungen verlief nicht unbedingt gegen den
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Willen der Aymara. Einige dirigentes sahen in der verbesserten Integration in den
Nationalstaat Vorteile, einerseits durch die verbesserte rechtliche Situation,
andererseits durch die Moglichkeit der Partizipation am Markt (vgl. Gonzélez Miranda
2002: 23ff).

Bereits vor dem Salpeterboom gab es vereinzelt Schulen in den landlichen Gebieten
der Primera Region, doch waren diese der Kirche unterstellt und durch friihere
Zugehorigkeiten von peruanischen bzw. bolivianischen Lehrern gefuhrt. Die
bestehenden Bande galt es zum Teil gewaltsam zu durchtrennen und die Posten durch
chilenische Padagogen zu besetzen. Im Zuge dieser Umstrukturierung kam es zu einer
weiteren Einflussnahme auf die Kosmovision der Aymara, so etwa zu einer verstarkten
Vertiefung der Patria- Feste, bei denen die Zugehorigkeit zu Chile untermauert werden
sollte. Im Mittelpunkt des Unterrichts standen wichtige Personen und Ereignisse der
chilenischen Geschichte. Im Laufe der Zeit kam es zu einer Erweiterung des Auftrages
von Schulen. Dienten sie zuerst der Alphabetisierung der landlichen Bevélkerung,
galten sie unter Pedro Aguirre Cerda (1938 — 1941) als Zivilisierungsinstrument (vgl.
Gonzélez Miranda 2002: 65ff).

1940 kollabierte die Salpeterwirtschaft und es kam zu einer Umstrukturierung der
Industriewirtschaft. Es begann die Zeit des Aufstiegs der Hafenstadte, allen voran
Iquique und Arica, die durch neu eingerichtete Freihandelszonen schnell eine
Vormachtstellung im Import aus Japan einnahmen. Vor allem Bolivien war einer der
Hauptabnehmer der eingefilhrten Waren, da sie ohne Meerzugang von diesen Héfen
abhdngig waren. Der Aufschwung hatte, neben den bereits in der Stadt lebenden
Aymara, eine Sogwirkung und sorgte flir eine Welle der Migration aus den
Andenregionen Chiles, aber auch Boliviens, um einerseits ihre Produkte zu verkaufen
und andererseits bezahlter Arbeit nachzugehen. Handelte es sich zuerst um temporéare
Aufenthalte in den Hafenstadten bzw. den nahen Oasen, kam es mit der Zeit zu immer
langeren Aufenthalten (vgl. Albé 2000: 978).

1952 lag die Analphabetenrate Chiles mit 27, 03% hinter Kuba an zweiter Stelle. Chile
verfolgte neben der Konsolidierung der spanischen Sprache im Sinne einer
Nationalkultur ein weiteres Ziel, das wesentlich fur seinen Fortbestand sein wird. Das
nordlichste Gebiet um Arica galt seit dem Pazifikkrieg offiziell weder Peru noch Chile

zugehdorig. 1926 wurde eine Volksabstimmung durchgefihrt, in der die Entscheidung



62

fiel, dass das Gebiet Chile angeschlossen wird. Stimmberechtigt waren jedoch nur jene
Menschen, die des Lesens und Schreibens méchtig waren (vgl. ebd).

Nach Gonzélez Miranda (2002) kam es in den 1950er Jahren zu einem Diskurswechsel
dahingehend, als die lateinamerikanische Gesellschaft als heterogen angesehen wurde.
Campesinos (Bauern) und die indigene Bevdlkerung schienen erstmals als Teil der
Gesellschaft auf. Trotz dieser Fortschritte fehlte es an der Anerkennung der kulturellen
Vielfalt und der damit einhergehenden Identitit. Dieser Diskurswechsel galt aber als
Grundstein fiir tief greifende Reformen in den 60er Jahren. Schule galt nun als
Instrument der Befreiung, der sozialen Gleichheit und der Modernisierung. Die drei
Grundpfeiler der Lehre &nderten aber wenig am ideologischen Bild der
Bildungseinrichtungen (Gonzélez Miranda 2002: 102):

1. Alphabetisierung

2. Bildungspolitische Demokratisierung der Mdglichkeiten und

3. Konsolidierung des Nationalbewusstseins.

Man versuchte die Kluft zwischen der educacion indigena (indigene Schulbildung)
und der educacién modernizante (modernisierende Schulbildung) zu Uberwinden und
die educacion intercultural (interkulturelle Schulbildung) als neues Paradigma
einzufiihren. Die durchwegs jungen Lehrer wurden aber nach wie vor nicht auf die
Lebensrealitidten der Aymara vorbereitet und gingen nicht auf deren Notwendigkeiten
ein. Nach wie vor ging es um die Integration der indigenen Bevoélkerung in den
chilenischen Nationalstaat. Nach Gonzalez Miranda ist der negative Effekt nicht
unbedingt der Zwang Spanisch lernen zu missen, sondern die bestdndige Negation der
indigenen Kultur und Identitat (vgl. 135ff).

Macarena, eine 24- jahrige Aymara und Ethnologiestudentin fasst die Geschichte

folgendermalien zusammen:

,»Zuerst gab es den Genozid als die Spanier ankamen. Danach begann die Rebellion.
Es gab Siedlungen in verschiedenen Landern und es begann die Chilenisierung im
Falle Chile. Hier in Chile waren wir alle Chilenen. Es gab keine Aymara, es gab keine
Rapa Nui, es gab keine Quechua und es gab auch keine Mapuche. Alles war Chile,

weil sie an den Grenzen von Chile lebten. Was passierte also mit den Menschen im
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Hinterland? Sie wurden mit einem Lineal geschlagen, sie haben sie beschimpft wenn
sie Aymara sprachen, wegen ihrer Schiichternheit sprachen sie nicht mehr, um nicht

diskriminiert zu werden.* **

Als weiteres Instrument der ,.chilenizacion“ galten Polizeistationen, die in der
gesamten Region installiert wurden, ,,(...) um die Verbindungen zwischen den
Gemeinschaften und der designierten Autoritat aufzubauen, ebenso wie die 6ffentliche
Ordnung in einem ausgedehnten Gebiet aufrechtzuerhalten, das gerade besiedelt wird

und dessen Personenfluss und Warenfluss beschiitzt werden muss

(Gonzalez
Miranda 2002: 56). Die durchaus positive Darstellung ihrer Aufgabe kann nicht
dariber hinwegtduschen, dass es sich um eine Implementierung gewaltvoller
Durchsetzungsmechanismen handelte. Gekennzeichnet war die Position des Lehrers
wie auch des Polizisten durch viele Wechsel. Die Anstellung in dieser abgelegenen
Region bedeutete fiir viele nur den Einstieg in das Berufsleben und eine schnelle

Versetzung in den urbanen Raum wurde forciert (vgl. ebd).

Unter Pinochet (1979 — 1990) kam es zu einem Kurswechsel im Bildungssystem bzw.
im Prozess der Chilenisierung. Marxistische Einflisse sollten identifiziert und
ausgeldscht werden. Verwendete Kriterien im Curriculum hatten wenig Bezug zur
Lebenswelt der Aymara, da sie aus dem urbanen Raum oder dem landlichen Raum des
Slidens, mit vollkommen anderen Bedingungen stammten. So wurde das Prinzip des
ayni, der Reziprozitdt basierend auf Austausch, nicht integriert oder die
Hittenbauweise der Aymara als Armutszeichen gedeutet, obwohl diese an das
herrschende Klima angepasst waren. Man kann davon ausgehen, dass die Existenz der
Aymara als Volk und Kultur Chiles vollkommen ausgeblendet und negiert wurde.
Gonzélez Miranda (2002) kritisiert am System, dass es nur als geopolitisches Mittel
gebraucht wurde. Die Regionalregierungen sollten Entwicklungsprogramme fir ihr
Einzugsgebiet ausarbeiten und umsetzen, welche die Harmonie zwischen Territorium
und dessen Bevodlkerung herbeifihren bzw. erhalten soll. Anders ausgedriickt
versuchte Pinochet dadurch die inneren Grenzen abzusichern und die Menschen aus
den landlichen Regionen in den Nationalstaat zu integrieren (vgl. Gonzélez Miranda
2002: 169ff).
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Kessel spricht von zwei Zielen, die das Regime durch diese Taktik erreichen wollte.
Einerseits die nationale Sicherheit, die durch eine starke militarische Prdsenz bis in die
Andenregionen gewéhrleistet wird und andererseits die interne Sicherheit, die durch
die Integration der Aymara in den Nationalstaat passieren sollte. Die militarische
Présenz wurde ab 1981 abgeltst durch regionale Machthaber, die im Zuge der
municipalicacion (Kommunalisierung) installiert wurden. Diese flihrte zu einer
weiteren Aufweichung und Zerstérung traditionell verbundener comunidades, da diese
nun verschiedenen Einheiten angehérten. Diese neuen Fuhrungsinstanzen hatten neben
der Vollmacht tber Bildungsinhalte auch die Aufgabe, verschiedene Feste und
Aktivitaten durchzufiihren, die dem chilenischen Staate dienlich sein sollten. Es
wurden Nationalfeste eingefiihrt und Folkloreauftritte inszeniert. Die Folklore
entstammte aber nicht etwa der ortsansdssigen Aymara, sondern wurde aus
Zentralchile, was als Synonym fiur das Idealbild des Nationalstaates Chile steht,
mimportiert“ und unterrichtet. Um die Einbindung der Jugendlichen aus dem
landlichen Raum zu begiinstigen wurden diese zu vier Jahren Ausbildung in Internaten
im urbanen Raum verpflichtet. Der Unterricht entfernte sich immer mehr vom
Lebensraum der Aymara und bot keinerlei Schulung in den traditionellen
Arbeitsweisen im ruralen Raum und steigerte in der Folge den Migrationsstrom in
Richtung urbane Zentren (Kessel 1992: 255ff).

Juan van Kessel (1992) nennt diese eben geschilderte Entwicklung Holocausto al
proceso, unterstiitzt durch die Aymara selbst auf der Suche nach Wegen aus ihrer
marginalisierten Stellung. Die nunmehr urbanen Aymara sieht Albd als ,,chilenisiert”,
so stimmte die gesamte Region eindeutig fur Pinochet, der die Hauptschuld am Verlust
der Kultur der Aymara fiihrte. Albé stellt fest, “(...) dass im Plebiszit 1988 in der
ganzen Region das “ja* fir Pinochet gewonnen hat, er, der am meisten die Negation
der ldentitat der Aymara negiert hat, wie er selber sagte ,in [seinem] Chile gibt es
keine Indigenen; es gibt nur Chilenen’.“*® (Alb6 2000: 978)
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5.4.2. Demokratische Politik der Concertacion seit 1989

Die Concertacion de Partidos por la Democracia (Koalition der Parteien fiir die
Demokratie) stand flir das Ende der Diktatur und die Rickkehr der Demokratie in den
chilenischen Staat. Noch vor ihrem politischen Sieg 1990 wurde die indigene
Bevolkerung zu einem ihrer Spezialthemen. Sie diskutierten kulturelle Diversitat und
brachten Pramissen des Multikulturalismusdiskurses in den politischen Diskurs ein.
Dies deutete bereits darauf hin, dass die zweite Periode, wie in vielen anderen Staaten
des Kontinents, gepragt war vom Wiederentdecken des Ethnischen. Fiir die indigene
Bevolkerung in Chile bedeutete dies eine der wichtigsten Veranderungen in der
Geschichte.

Im Bereich der Schulbildung kam es zu Anpassungen der Lehrpldne. So galt nun als
oberste Prioritdt die educacion intercultural bilinglie (interkulturelle zweisprachige
Bildung), mit der Schaffung eines Studienganges an der Universidad Arturo Prat in
Iquique. Die Anforderung an die Lehrer war die Umsetzung des nationalen Curriculum
unter Berticksichtigung von Interkulturalitit und Bilinguismus. Dieser Auftrag brachte
sie unter Druck, da sich Interkulturalitit und der Modernisierungsgedanke dieser
Entwicklungsdekade gegeniiberstanden. Die lange Tradition des Ausschlusses und der
Negierung des Anderen fanden auch in den neuen Ansatzen ihre Auswirkungen. An
erster Stelle stand der Nationalheld Arturo Prat als Identifikationsfigur fur die
chilenischen Kinder. Danach folgten die chilenische Unabhéangigkeit und die
Eroberung durch Kolumbus. Selbst im Andengebiet folgte man strikt dieser Version
der chilenischen Geschichte. Prakolumbianische Kulturen oder die Lebensrealitat der
Aymara finden im Unterricht keinen Niederschlag, wie Macarena (24), eine meiner

Interviewpartnerinnen und Ethnologiestudentin erzéhlt:

,.In der Schule lernten wir von Kolumbus, von Arturo Prat, von O Higgins aber
daruber hinaus nichts. Also beschloss ich mehr dariiber zu lernen, was meine Identitat
ist, weil sie mich dariiber in der Schule nichts gelehrt haben, nichts von meiner
Identitat oder der Wiphala, was ist der Karneval, nichts von dem; weil es nicht

niedergeschrieben ist.*%
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Eine Forderung der Lehrer war das Erlernen der Sprache, da es nur mehr sehr wenige
Aymarasprechende gab. Dies war Teil der universitdren Ausbildung der educacién
intercultural bilingtie. Doch ist man damals wie heute weit davon entfernt die Sprache
wieder als muttersprachlich zu vermitteln. Es reicht gerade um sich mehr oder weniger
bruchstiickhaft zu verstandigen. Die hohen Erwartungen an das neue Bildungskonzept
wurden bald enttduscht, da es unter anderem an finanziellen Mitteln fehlte (vgl.
Gonzalez Miranda 2002: 234ff).

Die Veranderungen im Schulbereich waren ein Element der Forderungen der
indigenen Bewegungen, die sich in dieser Zeit der Demokratisierung und der
Reethnisierung herausbildeten. Die Wurzeln dieses Prozesses gehen nach Kessel
(1992) in etwa auf die Zeit des Militarputsches und der gewaltsamen Machtnahme
durch Augusto Pinochet zurlick. Aus den ersten Bestrebungen entstanden die spéteren
Bewegungen, die auf die Wiederbelebung des Kulturellen fokussiert waren. Die
Griinde daflr liegen nach Gundermann in der Tatsache, dass die Aymara in den
vergangenen Zeiten nie in Opposition zum Staat standen. Die erzwungene kulturelle
Assimilation, herbeigefiihrt durch die chilenizacion, bot die ideale Grundlage fiir die
Herausbildung ,des Ethnischen als Strukturprinzip kollektiven Handelns*
(Gundermann 2000: 76).

In den Anféngen des Prozesses war es vor allem die indigene Aymaraelite, die als
Akteur in Erscheinung trat. Sie vertrat die Ansicht, dass vor allem im Andenraum eine
kulturelle Kontinuitdt gegeben und eine differenziertere Perzeption von Ethnizitat
vorhanden sei. Diese Elite stammte aus dem Andenraum, lebte aber nun im urbanen
Raum der Kistenstadte und verfiigte zumeist tber einen Hochschulabschluss. In dieser
Rolle hatte sie einen wesentlichen Einfluss auf den indigenen Diskurs und die
Richtung, die dieser einschlagen sollte. Diese Macht wurde vor allem von Aymara aus
dem l&ndlichen Raum als negativ gesehen und sorgte fir grole Uneinigkeit. Man warf
den Eliten vor, die l&ndlichen Lebensrealitdten auRBer Acht zu lassen. Die Vertreter
wirden sich ausschlieBlich Gber den Familiennamen und die Ahnen als Aymara
identifizieren, wurde ihnen vorgeworfen (vgl. Kessel 1992: 282ff). Aus der Elite
entwickelten sich bald weitere Spezialisten, die zwar den stadtischen bzw.
universitdren Hintergrund hatten, aber durch ihre Forschungstétigkeiten auch die

Forderungen und Bedurfnisse der im ruralen Gebiet lebenden Aymara kennen gelernt



67

haben. Sie sahen es nun als ihre Aufgabe das negative Bild des ,,indios* zu veréndern.
Sie sehen die Aymara als Opfer einer Geschichte der Domination. Die Darstellung der
Aymara wurde verbunden mit ihrer Bedeutung in der Agrarwirtschaft. Diese
Verbindung stellte sich als mediengeeignet dar und wurde immer wieder rezipiert.
Durch o6ffentliche Veranstaltungen kam es zu ersten Berihrungspunkten zwischen
Menschen aus der Stadt und Aymara aus dem Hochland. Die Aymara erkannten im
Kampf um die Ressourcen, vor allem Wasser, die Notwendigkeit als geeinte Gruppe
aufzutreten, um sich bei den Verantwortlichen Gehor zu verschaffen. Dies war der
Beginn der Bewegungen, die ihren Ursprung in den comunidades fanden. Finanzielle
Unterstlitzung kam einerseits von verschiedenen Nichtregierungsorganisationen sowie
der katholischen Kirche durch die Bischofe von Arica, Iquique und Calama. Die
Nichtregierungsorganisationen ermdglichten einen weiteren wichtigen Schritt in der
Vernetzung der einzelnen Akteure. Erstmals kam es im Zuge der Formulierung einer
»Propuesta Constitucional de los Pueblos Indigenas* (konstitutionelles Angebot der
indigenen pueblos) zu einem Treffen aller indigenen Gruppen Chiles, was als Folge
eine breite Aufstellung in Opposition zum Nationalstaat bedeutete (vgl. ebd; Albo
2000: 979). Seitens der Concertacion wurde ein Abkommen formuliert (Acuerdo de
Nueva Imperial), welches eine Partizipation der Indigenen garantierte und die
verfassungsmaBige Anerkennung der pueblos indigenas versprach, was nach dem
Wahlsieg auch umgesetzt wurde. Als eine der ersten und mitunter wesentlichsten
politischen Leistung galt 1993 die Umsetzung des Ley Indigena (La Ley N° 19.253)
unter Patricio Aylwin. Innerhalb der o6ffentlichen Administration wurden nun
Institutionen, wie die CONADI (Corporaciéon Nacional de Desarrollo Indigena)
etabliert, die fur die Forderungen und Beddrfnisse der indigenen Bevolkerung Chiles
zustandig war. Als federflhrende Aymara in diesen Institutionen wirkten jene, die
auch flr die Einrichtung der ethnischen Bewegungen und die Formulierung der
vorangegangenen Abkommen verantwortlich waren (vgl. ebd). Vielen fuhrenden
Aymara gingen die Zugestandnisse der Concertacién nicht weit genug. So ist im Ley
Indigena die Rede von poblaciones (und nicht von pueblos) und von areas de
desarollo (und nicht von Territorien). Man versucht die Politik an die Bedurfnisse der
indigenen Bevdlkerung anzupassen, ohne zu viel Zugestdndnisse machen zu missen.

Die Mitarbeit der fihrenden Aymaraelite in der CONADI hatte eine entscheidende
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Auswirkung. Die Arbeit der Menschen war nun auf einer politischen Ebene

angesiedelt und somit mit wesentlich weniger Autonomie ausgestattet (vgl. ebd).

Don Roberto Mamani, eine indigene Fihrungspersonlichkeit aus Mamifia, in einer
Quebrada gelegen, erlebte als Akteur den Ablauf der Institutionenbildung und welche

Probleme sich daraus ergaben:

Die CONADI ist ein Raum fur den wir gekdmpft haben. Mit der Rickkehr der
Demokratie. Innerhalb dessen war es harte Arbeit ein Gesetz zu bekommen. Durch die
CONADI, friher CEPI. Ich und meine Familie haben dafur hart gearbeitet. Aber am
Ende muss man verstehen, dass die CONADI nicht unsere Stimme ist. Es ist wie ein
Widerhaken fur uns, aber von der Regierung gemacht. Die Regierung nominiert die
Leiter, seine Unterdirektoren und alles. Nicht wir. Und die Regierung sagt ,,mach das,
mach das*. Wie sein Patron. Sie [die Aymara in der CONADI, Anm.] wiirden mit uns
sympathisieren und kénnten viel bewegen. Die Regierung bremst sie. Was also haben
wir gemacht? Uns neu zu organisieren war sehr schwierig, wir bildeten eine Instanz,
wie ein Parlament fiir uns, mit dem Namen ,,Consejo Nacional del Pueblo Aymara*
(Der nationale Rat des Volkes der Aymara, Anm.]. Unser Abgeordneter. Dieser Rat ist
unsere Stimme, nicht die Stimme der CONADI, und nicht die der Politiker. Es ist

unsere Stimme im Gegensatz zur anderen.*!’

Der erwéhnte Consejo Nacional del Pueblo Aymara, kurz Consejo Aymara, verschrieb
sich einer anderen Aufgabe als die CONADI. Ihm ging es um einen moralischen
Auftrag, um das Hiten der Kultur. Dieser Zugang duBert sich durch das Verwenden
von speziellen Trachten und Paraphernalien bei offiziellen Anldssen. Neben der
Unzufriedenheit mit der Arbeitsweise des CONADI bzw. der Concertacion im
Allgemeinen schwingen in diesen Vorwirfen auch Rivalitdten und Machtkdmpfe
zwischen einzelnen Familien mit, die mehr oder weniger in die politische Ebene
eingebunden wurden (vgl. Gundermann 2000: 89).

Die Fulle der Organisationen und deren bestandige Arbeit haben den Diskurs offener
gemacht. Es ist nicht mehr nur die Elite, die Entscheidungsmacht innehat. Die Ablaufe

sind wesentlich demokratischer, wenngleich immer noch Manipulationen geschehen.
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Beiden Vertretern gleich ist die Tatsache, dass sie das Bild eines einheitlichen pueblo
aymara vertreten, was den Realitdten jedoch nicht gerecht wird (vgl. Gundermann
2000: 87ff).

Trotz einiger Mangel des politischen Handelns, hatte die Concertacion eine
wesentliche Rolle inne, was die Stellung der indigenen Bevdlkerung gegeniiber dem
Nationalstaat betrifft. So brachten sie eine Mobilisierung und Diskussion aufs
politische Tapet, die zur Anerkennung der Aymara als kulturell unterschiedliche
Gruppe flihrte. Desweiteren kam es zur Bildung von Institutionen, durch welche
Forderungen und Anliegen der indigenen Bevolkerung auf politischer Ebene
kommuniziert werden konnten. Neben diesen politischen MaBnahmen flihrte auch die
Arbeit vieler Nichtregierungsorganisationen und Akademiker zur Bildung einer
positiven Identitat (vgl. Zapata Silva 2003: 7f).

Allerdings hat sich diese in der Mehrheitsgesellschaft noch nicht vollstandig
durchgesetzt, wie sich folgenden Erfahrungen einiger meiner Interviewpartnerinnen
entnehmen l&sst.. Bis in die heutige Zeit kommt es oftmals zur Gleichsetzung Aymara
= Bolivianer, wie auch die Interviewpartnerinnen immer wieder betonten.

,.Weil wir an Bolivien grenzen, darum sind wir fir sie [die Chilenen] Bolivianer.®
(Macarena, 24)

»Wenn sie eine dunkelhdutige Person wie mich sehen, fragen sie ,,Sie sind kein

Chilene! Sind sie Bolivianer?“** (Don Roberto)

,.Meine GroReltern erzéhlen, dass man hier die chilenischen Aymara als Bolivianer,

Peruaner sah.*?° (Nicolas, 32).

In diesem kurzen geschichtlichen Abriss wurden die politischen Rahmenbedingungen
abgegrenzt, die heute in Chile vorzufinden sind. In diese Strukturen wird nun die
Feldstudie eingebettet. Bevor die Ergebnisse und Interpretationen prasentiert werden,

wird folgendes Kapitel der Methodik gewidmet.
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6. Methode

Im Zuge der Feldforschung beschéftigte sich die Autorin mit verschiedenen Methoden
der Datenerhebung. Im Folgenden wird daher kurz auf die einzelnen Instrumentarien

eingegangen, welche im Zuge des Verfassens der Diplomarbeit verwendet wurden.

6.1. Literaturrecherche

Die Literaturrecherche fand zu Beginn in einem allgemeinen Rahmen in Wien statt.
Standardwerke zu den theoretischen Grundlagen ,,Ethnizitat, (ethnische) ldentitét,
Kultur und Traditionen* dienten als Basis fur die Auseinandersetzung mit der
Thematik. Es werden fir die Fragestellung relevante Aspekte herausgegriffen und
vorgestellt. Frederik Barths Konzept von ,ethnischer Identitdt* und ,,ethnischen
Gruppen®, die er in Ethnic groups and boundaries. The Social Organization of Culture
Difference (1998) vorstellt, werden eingangs ausgefuhrt. Sein Ansatz bezieht sich auf
die ethnische Identifikation eines Individuums und wie Gruppen konstruiert werden.
Wesentlich in seiner Auseinandersetzung sind Grenzen als identitatsbildendes
Element. Glazer und Moynihan fokussieren in Ethnicity: Theory and Experience
(1975) die Bedeutung von Interessen als Motor zur Herausbildung bzw. Starkung
ethnischer Gruppen. Thomas Hylland Eriksens historischer Zugang zur Thematik stellt
er in Small Places, Large Issues. An Introduction to Social and Cultural Anthropology
(1995) vor. Er sieht ethnische Identitdt und ethnische Organisation als die zwei
Elemente von Ethnizitat. Er versucht in seiner Arbeit die Kluft zwischen dem
Individuum und der Gruppe zu schliefen. Marcus Banks gibt in seinem Werk
Ethnicity: Anthropological Constructions (1996) einen guten Uberblick tiber den
wissenschaftlichen Diskurs zum Thema ,,Ethnizitat“ und ,.ethnische Identitat”, welches
ebenfalls fir die Recherche und Ausarbeitung verwendete wurde.

Die Identitatsdebatte wird unter Riicksichtnahme auf die Ansétze von George H. Mead
und Anselm Strauss diskutiert, deren Arbeiten bei Marco Heinz (1993) aufgegriffen

werden.
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Die Darstellung der Kultur — und Traditionskonzepte erfolgten vor allem auf Basis von
Robert Winthrops (1991) und Henrietta Moores (et al) (2006) enzyklopéadischen

Ausflihrungen.

Die vertiefende Literatur zum Themenkomplex Aymara in Chile fand in Iquique vor
Ort statt, da es im Zuge der Feldforschung mdéglich war, Zugang zu verschiedenen
Bibliotheken und Einrichtungen mit fachspezifischen Quellen zu erhalten. Es handelte
sich hierbei um zwei Themenfelder, die erforscht werden sollten. Einerseits die
Identitatsdiskurse in Lateinamerika und andererseits Literatur ber die Aymara in
Chile. Neben Monografien konnte eine Vielzahl von Zeitschriften und Periodika zum
Themenfeld Aymara in Chile eingesehen werden. Vor allem Monografien und Artikel
lateinamerikanischer Autoren standen dabei zur Verfligung, und erlaubten einen

spezifischen Einblick in die Lebenswelt der Aymara in Chile.

Die Aymara in Chile sind in der Geschichte der Kultur- und Sozialanthropologie eine
erst seit kurzem beforschte Gemeinschaft. Die Anfédnge der Forschung in dieser
Region liegen in den Arbeiten von Juan van Kessel, der mit seiner Monografie
»,Holocausto al Progreso. Los Aymaras de Tarapacd“ (1992) erstmals eine groR
angelegte Forschung prasentierte. Er beschreibt darin ethnografisch die sozialen,
Okonomischen und politischen Lebensumsténde seit den ersten Aufzeichnungen bzw.
archdologischen Funden, die auf 7000 v. Christus zuriickgehen. Chronologisch bewegt
er sich bis in die Gegenwart und fiigte in seiner vierten Auflage 2003 ein Kapitel tiber
das Leben der Aymara unter Pinochet hinzu. Juan van Kessel ist hollandischer
Philosoph, Theologe und P&dagoge, der bereits in jungen Jahren in Chile tétig war.
Heute lebt der Autor in Iquique und griindete unter anderem das IECTA (Instituto para
el estudio de la cultura y tecnologia andina). Dieses Institut dient einerseits als Ort des
Austausches fur Aymara, sowohl aus dem landlichen als auch aus dem urbanen Raum,
und andererseits als Dokumentationszentrum mit zahlreichen Publikationen. Leider
befand sich Kessel wéhrend des Aufenthaltes nicht in Iquique und das Institut war
wegen Renovierungsarbeiten nach einem Erdbeben geschlossen. Das Werk Kessels
wird vor allem als Grundlage fir die Vorstellung der Aymara Chiles dienen, da es als

einziges einen geschlossenen historischen Uberblick bietet.
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Die Forschungen Kessels, so wie vieler anderer Autoren, spezialisierten sich vor allem
auf das rurale, traditionelle Gebiet der indigenen Bevélkerung Nordchiles. Ein weiterer
Wissenschaftler, der schon in den 1980er Jahren zum Thema Aymara in Chile
publizierte, ist Hans Gundermann. In manchen seiner Publikationen scheint er unter
Gundermann- Kroll auf, in der Mehrheit jedoch nur unter Hans Gundermann. Fir die
vorliegende Arbeit wird letztgenannte Variante verwendet. Im Mittelpunkt seiner
Arbeiten steht die Auseinandersetzung mit Fragen der Identitat und Ethnizitat. Aspekte
wie die Raumfrage, Nationalstaat oder Biirgerschaft werden darin besprochen. Eines
seiner Hauptwerke ist ,,Mapuches y Aymaras. El debate en torno al reconocimiento y
los derechos humanos ciudadanos*(2003). Gemeinsam mit Rolf Foerster und Jorge
Ivan Vergara setzt er sich nach der Frage von Ethnizitat, Birgertum und Nationalstaat
auseinander. Die Autoren versuchen mogliche Wege zu einem plurinationalen Staat zu
skizzieren, in welchem die indigene Bevolkerung selbstbestimmt leben kann und ihre
Rechte als Biirger gewahrt werden.

Eine weitere detaillierte Beschreibung von staatlichen Einflussspharen bietet Sergio
Gonzélez Mirandas ,,Chilenizando a Tunupa. La Escuela Publica en el Tarapaca
Andino 1880 — 1990 (2002). Der Autor présentiert hier seine Forschungen zu dem
Thema ,Institution Schule als Instrument einer Durchsetzung der chilenischen
Identitat“. Alle Bewohner des chilenischen Territoriums sollten zu Chilenen gemacht
werden, so auch die Aymara. Mit Interviews von Zeitzeugen und deren Nachfolgern
schildert Gonzalez Miranda das gewaltvolle Eingreifen des Staates in die traditionelle
Lebensweise der Aymara.

Fur den Uberblick tber die historische Entwicklung Chiles im Allgemeinen bieten
Gabriel Salazar und Julio Pinto mit ihrer 5- teiligen ,,Historia contemporanea de Chile
I- IV* (1999) eine ideale Literatur. Sie setzen sich in den B&nden mit Themengebieten
wie Staat, Legitimitat, Blrgerschaft, sowie Akteure, Identitdt und Bewegungen oder
Kinder und Jugend auseinander. Ein Spezialist in Fragen der nationalen Identitat ist
Jorge Larrain, der mit seiner Monografie ,ldentidad chilena“ (2001) einen guten
Uberblick Gber die vielschichtige, schwer zu fassende chilenische Identitit gibt. Den
beiden letztgenannten Autoren ist jedoch eine zu marginale Miteinbeziehung der
indigenen Bevolkerung des Landes vorzuwerfen. Wichtige Elemente in der

Konstruktion bzw. die Rolle der indigenen Bevdlkerung etwa in der Geschichte des
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Landes werden ausgeklammert oder nur nebenséachlich behandelt. Vielmehr diente die
Lektire einem allgemeinen Uberblick bzw. dem Darstellen der Marginalisierung
dieses Teiles der Bevolkerung, die bis heute anhélt. Zapata Silva, Lektorin an der
Universidad Arturo Prat, beschaftigte sich in ihren Arbeiten (,,Memoria e historia. El
proyecto de una Identidad Colectiva entre los Aymaras de Chile”) mit der
Aufarbeitung der Geschichte und der Umgestaltung der Geschichte hin zu einer
Einbeziehung der indigenen Bevdlkerung. Grundlage dafiir ist eine gesetzliche Novelle
aus dem Jahr 2001, die im Zuge eines Arbeitskreises ebendies durchfiihren soll.

Auf lbergeordneter Ebene im geografischen Sinne ist Xavier Albo als ein Spezialist
beziglich indigener Menschen vor allem in Peru, Bolivien und Chile zu nennen. Sein
Werk ,,Raices de America. EI mundo aymara“ (1988) gab als eines der wenigen in
Osterreich verfuigbaren Publikationen zum Thema einen ersten Uberblick iiber das
Forschungsfeld. Die Literaturrecherche von Osterreich aus stellte sich als eine sehr
mihselige heraus, da nicht ein Buch zum Gebiet Nordchile verfligbar war. Umso
hilfreicner waren die zahlreichen Publikationen, die in verschiedenen
anthropologischen Zeitschriften in Chile bzw. anderen Léndern Lateinamerikas
veroffentlicht wurden.

Folgende Zeitschriften umfassten eine grofie Auswahl zu indigenen Themengebieten:
»Revista Chungara” und die ,,Revista de Ciencias Sociales (beide publiziert durch die
Universitdt Arturo Prat, Iquique) sowie die Zeitschrift ,Estudios Atacamefios*
(publiziert durch die Universidad Catolica del Norte).

Als sinnvolles Suchwerkzeug stellte sich dabei REDALYC? (Red de Revistas
Cientificas de América Latina y el Caribe, Espafia y Portugal), ein Zusammenschluss
namhafter wissenschaftlicher Magazine aus Lateinamerika, der Karibik und der
iberischen Halbinsel, heraus. Man findet zwar nur einen Kleinen Teil der
vertffentlichten Artikel im Onlineverzeichnis, doch umfassen diese immer noch eine
groRe Datenmenge und waren fir die Literaturrecherche wesentlich.

Wenig bis keine Literatur konnte man zu meiner spezifischen Personengruppe, junge

erwachsene Aymara, finden.



74

6.2. Feldforschung

Die Feldforschung gilt als das empirische Vorgehen von Ethnologlnnen und ist
zentrales Element der methodischen Kultur- und Sozialanthropologie. Sie besteht aus
verschiedenen Einzelmethoden, Verfahren und Techniken. Drei Merkmale
kennzeichnen die Feldforschung. Erstens erheben die Forscherlnnen ihre Daten im
Feld, also der Lebenswelt der beforschten Individuen. Diese kann man nicht als
geschlossene Einheit sehen, sondern formieren sich durch eine Vielzahl von sozialen
Beziehungen und Prozessen. Das zweite Merkmal beruht auf der Methodenvielfalt.
Durch das Anwenden verschiedener Methoden kann man gewonnene Daten und
Ergebnisse kontrollieren und ergdnzen. Es sind jedoch bestimmte Fertigkeiten
notwendig, um sinnvoll arbeiten zu kdnnen. Daten kénnen im Allgemeinen quantitativ
(Anzahl von Informationen stehen im Vordergrund) und qualitativ (inhaltliche
Interpretation steht im Vordergrund) erhoben werden. Man unterscheidet heute in der
Wissenschaft nicht mehr grundsétzlich zwischen den beiden Methoden, da eine scharfe
Abgrenzung nicht moglich ist. Wesentlich bei der Erhebung ist die Transparenz bei der
Datenerhebung und —auswertung. Weiters sollten konkrete Methoden genutzt werden
um Daten zu gewinnen. Diese sind Grundlage fiir die Beantwortung einer
Fragestellung. Das heif3t, dass Feldforschung zielgerichtet agieren muss. Der Forscher
oder die Forscherin muss sich vorbereiten, planen sowie theoriegeleitet und begriindet
vorgehen (vgl. Beer 2003: 9ff).

Teilnehmende Beobachtung

Die teilnehmende Beobachtung gilt als Grundbaustein der qualitativen
Forschungsmethoden. Die Forscherlnnen stehen dabei nicht aullerhalb des
Forschungsfeldes, sondern sind selbst Teil dessen. Beer (2002) hebt die Bedeutung der
Innenperspektive hervor, die damit gewonnen werden kann. Diese impliziert ein mehr
oder weniger aktives Teilnehmen an Geschehnissen, welche die beobachteten
Menschen betreffen. Im vorliegenden Fall konzentrierte sich die Beobachtung auf

Alltagssituationen innerhalb von Familien bzw. Haushalten. Die Aymara leben im



75

urbanen Raum, nicht in abgeschotteten Gebieten, wo sie ,,unter sich* sind. Sie sind im
Gegenteil in den Lebensraum Iquique eingebunden und Teil der Gesellschaft. Der
Aufenthalt in den Haushalten bot sich als eine praktikable und sinnvolle Methode.
Abgesehen davon ergaben sich noch weitere Mdglichkeiten der teilnehmenden
Beobachtung wie etwa beim Karneval. Dieses urspriinglich indigene Fest findet
alljahrlich an der Strandpromenade in Iquique statt und wird von verschiedenen
Gruppen durchgefiihrt. Interessant waren hierbei die Beobachtungen in Hinblick auf
die Partizipation. Es konnte gut beobachtet und erschlossen werden, woher die
einzelnen Akteure stammten und ob sie der Gruppe der Aymara angehdérten oder nicht.
Eine weitere Veranstaltung war der Tambo Andino. Hierbei handelt es sich um ein
mehrtdgiges Fest, das die Présentation indigener Kulturen ermdglichen soll. Die
Partizipanten stammten zum grofRen Teil aus dem andinen Raum Chile, Peru und

Boliviens, aber auch, vertreten durch die Mapuche, aus dem Stiden Chiles.

Quialitative Interviews

Die qualitativen Interviews fanden in Form von semi- standardisierten
Leitfadeninterviews statt. Es wurden einige Uberblicksfragen vorbereitet, welche an
die jeweilige Interviewsituation angepasst wurden. Wenn offene Fragen seitens der
Interviewleiterin nicht in den Ausfiihrungen der Informantinnen abgeklart wurden,
fuhrte diese den Gespréchsfaden dorthin zuriick. Die meisten Interviews konnten in
einer entspannten Umgebung durchgefiihrt  werden, was sich in der
Gesprachsfreudigkeit der Befragten widerspiegelte. Einige mussten ,,zwischen Tir und
Angel“ stattfinden, was zu eher Kkirzeren Datensammlungen fihrte. Diese
Rahmenbedingung stellte sich als wenig praktikabel dar, da die Interviews immer
wieder von duBeren Einfliissen, wie dem Gerduschpegel spielender Kinder, bellenden
Wachhunden oder dem Strallenverkehr gestort wurden.

Weiters wurde ein informatorisches Experteninterview (vgl. Lamnek 2005: 333f) mit
einem lider (FUhrerpersonlichkeit) der Aymaragemeinschaft durchgefiihrt. Dieses
sollte vor allem deskriptive Informationen Uber die Geschichte der Aymara in Chile

liefern. Des Weiteren waren Informationen Uber die aktuellen politischen
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Besonderheiten auf der Ebene der indigenen Gemeinschaften zentral fur die
Forschungsfrage. Auch in diesem Fall wurden Fragen vorbereitet. Allerdings
entwickelte sich aber wie erwartet ein offenes Interview, in dem der Befragte ihm

wichtig erscheinende Aspekte erzahlte.

Datenauswertung

Fur die Auswertung der Interviewdaten wurde die Methode der Leitfadenanalyse
ausgewahlt, wie sie Christiane Schmidt im Handbuch fiir Qualitative Forschung (Uwe
Flick et al 2007) erlautert. Nach der Transkription der auf spanische durchgefiihrten
Interviews, wurde eine Sichtung des Materials durchgefihrt. Dabei wurden mehrere
Auswertungskategorien gebildet, die spater zu einem Codierleitfaden ausgearbeitet
wurden. Mit diesem Leitfaden konnte das Datenmaterial kodiert werden. In der
Auseinandersetzung mit den Unterlagen kristallisierten sich Themenfelder heraus, die
sich maRgeblich in die Arbeit eingliedern lassen konnten. Das Wechselspiel zwischen
theoretischer Basis und den empirisch erhobenen Materialien gelten als Grundlage
dieser Auswertungsmethode (vgl. Schmidt in Flick 2007).

Neben den durch vorgefertigte Fragenkataloge geleitete Interviews, konnten auch die
informell gefiihrten Gesprache flr wichtige Informationen herangezogen werden.
Diese wurden in Gedachtnisprotokollen festgehalten, welche nach der Beendigung der
Gespréche angefertigt wurden. Des Weiteren konnten Erkenntnisse aus der
teilnehmenden Beobachtung helfen, Zusammenhénge aufzuzeigen. Zu den durch die
Interviews gewonnen Daten wurden noch die Inhalte von Gedé&chtnisprotokollen
hinzugefiigt, die nach der Durchfiihrung von Gesprachen ohne Aufnahmegeréat

angefertigt wurden.
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7. Elemente der Identitatskonstruktion bei Aymara in Iquique/ Alto Hospicio

In diesem Kapitel wird nun die Fallstudie vorgestellt, welche die Autorin wéhrend
ihres Feldforschungsaufenthaltes in Iquique erhoben hat. Zu Beginn des Aufenthaltes
standen die Literaturrecherche einerseits und die Suche nach geeigneten
Interviewpartnerlnnen andererseits im Mittelpunkt. Auf der Universitat ergaben sich
bald Kontaktmoglichkeiten. Vor allem die universitdre Vereinigung indigener
Studierender, ,,Aruwayna“, stellte sich als geeignete Informationsquelle heraus. Durch
diesen Kontakt wurde die geplante Referenzgruppe der Jugendlichen gedndert auf die
Gruppe von 20 — 30 Jahrigen. Es stellte sich heraus, dass diese Gruppe in der Mitte der
1990er Jahre als besonders aktiv in Bezug auf Identitatsfragen in Erscheinung trat. In
dieser Zeit entstanden erste Kulturzentren in verschiedenen Schulen, die es sich zur
Aufgabe machten die ,,Kultur der Aymara“ fur die Jugendlichen im urbanen Raum
erfassbar und erlebbar zu machen. Diese Initiativen entstanden vor allem auf Drangen
der Jugendlichen selber, was sie zu Akteuren des Reethnisierungsprozesses machte.
Die Informantinnen leben in Iquique bzw. Alto Hospicio, eine auf der Hochebene der
Atacama liegende Nachbarstadt Iquiques, die gepragt ist von einem sehr hohen
Prozentsatz indigener Bewohner an der Gesamtbevolkerung. Heute ist die
urspriingliche Kleinstadt Alto Hospicio wesentlich grofer als die Provinzhauptstadt.
Dies liegt einerseits an der eingekesselten Lage Iquiques, das nicht mehr grofRer
werden kann und andererseits am Strom der Migranten, der nach wie vor in die

Kistenregionen strémen.

Im folgenden Kapitel werden die wesentlichen Ergebnisse und Interpretationen
vorgestellt. Zu Beginn stehen die Akteure des Reethnisierungsprozesses. Danach wird
auf die Rolle der Kulturzentren als Raum fur die Auslebung des Prozesses
eingegangen. Abgeschlossen wird das Kapitel mit der Vorstellung einiger kultureller
Elemente, die von den Interviewpartnerinnen weitergefiihrt oder wieder aufgenommen

wurden.



78

7.1. Wer sind die Akteure in der Studie?

Es wurden insgesamt zehn Interviews mit jungen erwachsenen Aymara, zwischen 20
und 32 Jahren, durchgeflhrt. Es handelt sich um sieben weibliche und drei mannliche

Personen. Im Folgenden werden Interviewpartnerinnen kurz vorgestellt.

Andrea (22) arbeitet im Krankenhaus Iquique als Kontaktperson fiir Aymara aus dem
ruralen  Raum. lhr  Hauptaufgabengebiet ist die  Organisation  von
Krankenhausbesuchen fir Aymara, die einen erschwerten Zugang zu den 6ffentlichen
Gesundheitseinrichtungen haben. Sie kimmert sich um die Transport- und die
Unterkunftsmdglichkeiten. Des Weiteren ist sie fir die Verbesserung der
Kommunikation zwischen Krankenhauspersonal und der indigenen Menschen
zustandig und hilft bei administrativen Abldufen. Ihre Familie kommt urspriinglich aus
Camifia, einem im Altiplano gelegenen Dorf. Bereits ihre Eltern migrierten fiir bessere
Arbeitsaussichten in die Stadt. Sie selbst hat nur mehr wenig Bezug zu ihrem
Herkunftsdorf.

Daniel (25) studiert Rechtswissenschaften an der Universitét Arturo Prat und lebt mit
seinen Eltern sowie zwei Geschwistern in Alto Hospicio. Seine Familie stammt aus
Lirima, einem Dorf im Altiplano. Einzelne Familienmitglieder leben zumindest
teilweise noch dort. Durch die besondere Geschichte des Dorfes war er seit seiner
Kindheit eng mit dem Dorf verbunden. Daniel engagiert sich in der Gruppe indigener
Studenten ,,Aruwayna‘.

Claudia (20) lebt mit ihrer Familie in einem speziell fir Aymara eingerichteten
Wohnblock in Iquique. In Hufeisenform sind hierbei mehrere Hauser rund um einen
gemeinsamen Hof angelegt. Es handelt sich hierbei um ein Pilotprojekt, bei dem von
Seiten der Stadt Iquique versucht wurde, eine traditionelle Wohnform in den urbanen
Raum zu integrieren. Claudia hat keine Verwandtschaft mehr im ruralen Raum. Jene
mtterlicherseits lebt in Iquique und Alto Hospicio, jene véterlicherseits lebt in Arica,
einer Hafenstadt im Norden Chiles. Sie hat ihren Pflichtschulabschluss absolviert und

ist derzeit karenziert.
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Javiera (21) lebt mit ihrer Mutter in Iquique. lThre Mutter stammt urspriinglich aus
Bolivien, ihr Vater aus La Huayca, einem kleinen Ort in der Quebrada. Ihre Eltern
leben heute getrennt, was fir Andrea bedeutet, dass sie wenig Kontakt zu ihrer
Verwandtschaft hat. Sie studiert derzeit an der Universitdt Santo Tomas
Krankenpflege.

Karina (21) studiert an der Universidad Arturo Prat Wirtschaftswissenschaften. lhre
Groleltern stammen aus Cariquima, einem Dorf im Altiplano. Bereits ihre Eltern
migrierten in mehreren Phasen (ber Calama nach Pozo Almonte bis sie in Alto
Hospicion ankamen, wo sie bis heute leben. Im Dorf hat sie keine Verwandtschaft
mehr. Sie ist an der Universitat Mitglied der Gruppe ,,Aruwayna“.

Macarena (24) lebt mit ihrer Familie in Alto Hospicio. Sie studiert an der Universitat
Arturo Prat Anthropologie und befindet sich gerade in der Forschungsphase ihres
Studiums. Dabei begleitet sie ein Jahr ein Dorf in der N&he von San Pedro de Atacama.
Im Mittelpunkt ihrer Forschungen liegt der Zusammenhang zwischen 6kologisch-
wirtschaftlichen Interesses des Gebietes (Wasser fur Chugquicamata, die nahe gelegene
grofite Kupfermine weltweit) und den Menschen im Dorf. Sie ist selbst Mutter eines
einjahrigen Kindes und engagiert sich in der Gruppe ,,Aruwayna“.

Nicolas (32) ist mit Daniel verwandt. Seine Familie entstammt demnach ebenfalls aus
Lirima. Er arbeitet in der Mine Cerro Collahuasi als Arbeiter. Vor allem der enge
Kontakt zu seinem Heimatdorf und das Engagement fiir die indigene Kultur prégen
sein Sozialleben.

Ricardo (23) studiert an der Universitat Arturo Prat Wirtschaftswissenschaften. Er lebt
mit seiner Familie in Alto Hospicio. Er wurde in Mamifia (Quebrada) geboren, wuchs
aber im urbanen Raum auf. Zu Beginn seines Studiums partizipierte er bei den
Aktivitaten engagierter Aymara. Durch das Studium bleibt ihm nun zu wenig Zeit
dazu. Auch die regelmaRigen Kontakte zum Heimatdorf seiner Eltern brachen ab.
Paula (24) wuchs in Colchane, einem Grenzort zu Bolivien im Altiplano auf. Sie kam
mit einigen ihrer Geschwister nach Iquique um eine hohere Bildung zu absolvieren.
Ihre Eltern leben in Colchane. Einige ihrer zehn Geschwister sind nach Beendigung
der Ausbildung wieder in die Heimat zuriickgekehrt. Paula hat sich in lquique

eingelebt und kann sich fiir den Moment nicht vorstellen wieder zurlick zu gehen. Sie
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steht aber in engem Kontakt mit ihrer Familie, was sich durch gegenseitige Besuche
ausdrickt. Sie arbeitet ebenso wie Andrea im Gesundheitswesen.

Rosa (22) lebt in Iquique, in dem gleichen Wohnblock wie Claudia, und arbeitet als
Angestellte in einem Unternehmen in Iquique. lhre Eltern stammen aus einem Dorf in
der Nahe von Colchane. Sie hat nur mehr sehr wenig Kontakt, da die meisten ihrer
Verwandten in den urbanen Raum (bersiedelt sind. Sie interessiert sich flr ihre Kultur

und wirde gerne mehr darlber lernen.

Mit Don Roberto Mamani konnte ein Experteninterview durchgefiihrt werden. Er ist
63 Jahre alt, lebt in Mamifia und betreibt ein Hotel, welches an ein natiurliches
Thermalbad angeschlossen ist. Er wuchs im Altiplano auf und studierte in Iquique.
Roberto Mamani bezeichnet sich als lider oder dirgente der Aymaragemeinschaft. Ein
lider ist eine Fuhrungspersonlichkeit, die von den Aymara selbst gewahlt wird und die
Gemeinschaft sowie deren Anliegen nach auBen vertreten soll. Dieses politische
System entspricht der traditionellen Form. In der Phase der chilenizacion wurden diese
Strukturen aber weitgehend zerstort. Deswegen kann man dieses Instrument nicht mehr
als eine Représentationsform sehen, die von allen akzeptiert wird bzw. die von allen
mitgestaltet wurde. Es konnte nicht herausgefunden werden, wer genau Roberto
Mamani zum Représentanten gewahlt hat. Ebenso gibt es unterschiedliche Anspriiche

in Hinblick auf Legitimationen und damit verbundene Forderungen. Trotz dieser

gegenwaértigen Abldufe innerhalb der Aymaragemeinde geben. Die Informationen
wurden bewusst kritisch hinterfragt und es wurden tiber weitere informelle Gespréche
andere Meinungen zur Sachlage eingeholt.

Rosa Quispe (58) war selbst als fuhrende Personlichkeit innerhalb der Aymara tétig,
zog sich aber aus dieser Rolle zuriick. Sie arbeitet ihren Aussagen nach fir das Volk
der Aymara. Sie leitet das Buro fiir die Koordination der Krankenhausaufenthalte, in
welchem Paula und Andrea arbeiten. Sie spricht die Sprache Aymara und unterrichtete
diese im Studienlehrgang ,,Educacién Bilingiie* (zweisprachige Erziehung), der derzeit
an der Universitdt Arica abgehalten wird. Ihr Anliegen ist es, die Akzeptanz der
indigenen Kultur innerhalb der Gemeinschaft und innerhalb der Restgesellschaft

wieder herzustellen. Eine Mdglichkeit fir sie ist die musikalische Prasentation ihrer

- { Geldscht:
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Kultur. Im Jahr 2008 absolvierte sie beispielsweise ein Konzert veranstaltet vom SWR
in Deutschland in Kooperation mit einem Orchester aus Santiago. Neben dem Gesang
bzw. der Sprache konnte sie auf diesem Weg auch die traditionelle Tracht vorstellen
und in Interviews einen kleinen Einblick in die Lebensrealitdten der chilenischen
Aymara bieten. Durch informelle Gesprédche mit Rosa konnten Fragen beziiglich

Machtkédmpfe innerhalb der Aymaragemeinschaft geklart werden.

Fur das bessere Verstandnis in den folgenden Ausfiihrungen wird in der Folge der
institutionelle Rahmen, also die indigenen Vereinigungen der Region, vorgestellt.
Hierbei handelt es sich um einen Auszug aus allen agierenden Gruppen und umfasst

jene, in welchen die Interviewpartnerinnen selbst tatig sind oder waren.

Aruwayna ist die Vereinigung indigener Studenten an der Universitat Arturo Prat in
Iquique. Die Mitglieder bestehen zu einem Grofteil aus jungen Menschen, die bereits
in den Kulturzentren der Schulen engagiert mitgearbeitet haben. Die Organisation
kiimmert sich vor allem um Belange, die das studentische Leben der Aymara betreffen.
Ein Thema ist etwa das Stipendium flr indigene Menschen (beca indigena), welche
die Mitglieder der Gruppe gern anders einsetzen wiirden. lhre Idee ist ein gemeinsamer
Topf fir alle Gelder, aus dem anschlieRend ein Studentenheim fir indigene Studenten
gebaut werden soll. Dieses Vorhaben stellt sie vor verschiedene Problematiken, auf die
spater konkret eingegangen wird. Im Allgemeinen kampft man flr verbesserte
Bedingungen und erleichterte Zugangsmdglichkeiten fir indigene Studierende, vor
allem aus dem ruralen Raum. Jedes Mitglied wiinscht sich entsprechend seiner
Ausbildung unterschiedliche Auspragungen der Forderungen. Sehr konkrete
Vorstellungen herrschen Giber das Erreichen einer erhdhten politischen Akzeptanz. Das
Ley Indigena soll Uberarbeitet und an die aktuellen Lebensrealititen der Aymara
angepasst werden oder die Konvention 169 der ILO unterzeichnet werden. Die Gruppe
hat also einen konkreten politischen Anspruch, den es versucht zu kommunizieren. In
den letzten Monaten kam es aber zu einem Stillstand hinsichtlich der Arbeit der

Gruppe. Schuld daran ist eine Ratlosigkeit der Mitglieder, wie man weiter vorgehen
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soll. Von aullen scheint es, als waren die Ziele sehr hoch gesteckt und fiir eine relativ

kleine Gruppe von Studenten schwer zu erreichen.

Aymarmarka ist eine Organisation der Aymara, die sich fiir die Einflihrung des
Studienlehrganges ,,Educacion bilinglie” einsetzte. Derzeit scheint die Organisation in
jener Stadt starker auf, in welcher der Lehrgang durchgefiihrt wird. Da die
Finanzierung fur beide Antragsteller (Universidad Arturo Prat lquique, Universidad
Tarapaca Arica) nicht genehmigt wurde, findet der Lehrgang immer abwechselnd an
einer der beiden Universitdten statt. Neben der Forcierung des Studienlehrganges
waren sie Partner bei verschiedenen sportlichen und kulturellen Veranstaltungen, die

von indigenen Vereinigungen in regelmaRigen Abstanden veranstaltet werden.

Die CONADI (Corporacion Nacional de Desarrollo Indigena; Nationale Vereinigung
fur die Entwicklung der Indigenen) ist eine staatliche Institution, welche alle indigenen
Gruppen in Chile vertreten soll. Sie wurde 1993 nach der Implementierung des Ley
Indigena gegrindet. Sie gilt als offizielle Stimme der indigenen Gruppen auf
politischer Ebene. Einige ihrer Aufgabengebiete sind das Stipendium fiir Indigene, das
Einschreiben von Territorien oder Unterstiitzung bei rechtlichen Belangen in Bezug
auf Territorium und Wasser. Die Politik ist fir die Ernennung von Abteilungsleitern

zusténdig. Die indigene Bevolkerung ist beim Auswahlverfahren nicht beteiligt.

Der Consejo Nacional del Pueblo Aymara (kurz Consejo Aymara) wurde gegrundet,
als der GroRteil der Aymara nicht mehr mit der Arbeit des CONADI zufrieden war. Sie
fuhlten sich nicht mehr durch die Einrichtung vertreten und griindeten eine eigene
Organisation, welche die Aymara auf andere Weise vertreten sollte. Vorrangig ist ein
moralischer Auftrag mit dem Ziel Kultur und Tradition zu erhalten. Dies
unterstreichen die Mitglieder durch das Verwenden der traditionellen Trachten und

Paraphernalien bei offiziellen Anl&ssen.
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7.2. Akteure innerhalb des Reethnisierungsprozesses

Wie bereits beschrieben, kann man nicht von einem einheitlichen pueblo aymara
sprechen. Wer sind nun also die Akteure, die an diesem Reethnisierungsprozess
partizipieren? Den Ublichen Konventionen, wie Leben und Aufrechterhalten sozialer
und kultureller Praktiken Uber einen langandauernden Zeitraum oder einer
gemeinsamen Sprache, entsprechen viele Aymara, vor allem im urbanen Raum nicht.
Vielmehr handelt es sich um Menschen, die sich mit einer wiederbelebten
konstruierten Identitat im politischen und gesellschaftlichen Leben artikulieren (vgl.
Gundermann 2003a). Sie sprechen nicht mehr die gemeinsame Sprache und kdnnen
sich z.B. im urbanen Raum auch nicht tber ein Territorium definieren. Dies bedeutet
aber nicht, dass sie sich nicht als kulturell verschieden zur Mehrheitsgesellschaft
sehen. Es besteht vielmehr das Bedurfnis und der Wille sich als Gesamtheit zu sehen.
Nach Benedict Anderson (1993) handelt es sich hierbei um eine imagined community,
also einer vorgestellten Einheit. Diese ist aber nicht wilkirlich konstruiert, sondern
basiert nach Gundermann (2003c) auf mehreren vereinenden Elementen auf
kultureller, historischer und und sozialer Ebene. Zapata Silva (2007) sieht bei den
Aymara Chiles vor allem das gemeinsame Erinnern als wesentlichen Bestandteil der
Konstruktion gemeinsamer Identitat. Diese Erinnerung entwickelte sich im Zuge des
Reethnisierungsprozesses. In den letzten 20 Jahren kam es einerseits auf politischer
Ebene zur Konstruktion einer einheitlichen Aymarakultur, andererseits existierte auch
seitens der Aymara ein Diskurs tber Identitét, in welcher kulturelle Differenz positiv
bewertet wurde. Vor allem im urbanen Raum stellte es eine Herausforderung dar,
gemeinsame Geschichte zu formulieren. Man kann jedoch Aymara, die im stédtischen
Raum leben, nicht als isoliert von der landlichen Bevdélkerung sehen. Es bestehen nach
wie vor zum Teil sehr enge Kontakte in die Herkunftsdorfer, die vor allem durch das
Ph&nomen der simultanen Residenzen unterstltzt werden (vgl. Zapata Silva 2007:
171ff). Die heutige Elterngeneration lebt nach wie vor teils im stadtischen Raum teils
in den Dorfern. Dies gilt sicherlich nicht fir alle, ist aber in vielen Familien présent
und dient den jungen Aymara als Referenzpunkt. In einigen der gefiihrten Interviews
erzdhlten sie ausfihrlich Uber das Leben in den comunidades, in welchen heute vor

allem ihre GroReltern leben. Die Interviewpartnerinnen verbrachten meist in ihrer
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Kindheit viele Ferien in deren Territorien und stellen durch diese Verbindung einen
Zusammenhang zwischen ihnen, der stadtischen Jugend und dem traditionellen Leben
in den comunidades her. Bis heute werden traditionelle Feste in den Doérfern gefeiert,
die auch von allen Nachfahren besucht werden. Zu diesen Tagen fillen sich ansonsten

fast menschenleeren Dorfer.

,»Aber immer, jedes Jahr fahren wir zum Anata, den Karneval, unseres Dorfes. Wir
fehlten bei keinem einzigen. Wenn man dort hinfahrt, trifft man seine Grofeltern und

die GroReltern sprechen ihre Sprache und man versteht sie nicht.“?* (Karina, 21)

,,DUu fahrst in ein Dorf, um deine GroReltern zu sehen und alles. Wenn ein Fest ist
fahrst du hin. Die Mehrheit besucht immer den Karneval. Es ist das Speziellste, man
darf nicht fehlen.?* (Dieselbe)

,,Heute lebe ich in Hospicio, das ist mein Haus. Meine Mutter lebt mit mir. Mein Vater
ist in Lirima. Mein Vater hat ein Haus in Lirima, er hat seine Lamas. Wenn ich kann
oder wenn mein Vater krank ist, fahren wir ins Dorf. Wahrend des Jahres im Janner
gibt es das Fest unseres Patrons. Es gibt ein Dorffest im Janner. Zu dem féhrt die

gesamte Familie, dort treffen wir uns alle.“** (Nicolas, 32)

Auf die Frage, ob sie oft ins Dorf fahrt, wo ein groRer Teil ihrer Familia lebt, antwortet
Paula (24):
,,Ja, wenn meine Eltern nicht kommen fahre ich. Wenn sie kommen fahre ich nicht,

wenn sie nicht kommen, fahre ich*%

Auf dieselbe Frage antwortet Andrea (22):

,.Ja, frither reiste ich viel, ich verbrachte fast den ganzen Sommer dort.“*

Diese Feste ermdglichen das Herstellen von Gemeinsamkeit und bieten eine Grundlage
fur das Erinnern an Gemeinsames - Erinnern als Méglichkeit zur Konsolidierung einer

Identitat. Innerhalb dieses Prozesses gibt es verschiedene Strdmungen, die mitunter
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auch zu Konflikten fuhren. Vor allem die Diskrepanz zwischen den Eliten und den
Organisationen an der Basis wurde eklatant (vgl. Zapata Silva 2007).

Fur die Aymara der vorliegenden Forschung bedeutet dieses Erinnern ein wesentliches
Identitatselement. Schon seit der Kindheit besuchen sie die Feste in ihren
Herkunftsddrfern mehr oder weniger regelmdRig. Sie konnen sich selbst in diese
Tradition einordnen und stellen dadurch eine Verbindungslinie her. Die Feste selber
erinnern an die traditionellen Praktiken, deren Urspriinge in einer gemeinsamen
Vergangenheit liegen. Man erinnert sich gemeinsam an die Wurzeln und die Herkunft.
Diese Maoglichkeit stellt aber nicht flr jeden eine geeignete Mdglichkeit dar. Wie
spater am Beispiel der Informantinnen gezeigt wird, haben manche Kkeine
verwandtschaftlichen Verbindungen in die Dorfer des traditionellen Lebensraumes.
Diese Tatsache erschwert das Erinnern und verhindert somit diese Ebene zur

Identitatskonstruktion.

7.3. Kulturzentren als Ausgangspunkt indigener Revitalisierungsprozesse

Jugendliche Aymara beschaftigten sich in der Mitte der 1990er Jahre immer starker
mit der Frage ihrer eigenen Herkunft und ihrer Identitdt. Im Prozess der
Demokratisierung der Nation und der Abkehr von der Diktatur wurde vieles wieder
oOffentlich  diskutierbar. Im Rahmen der schulischen Bildung initiierten die
Jugendlichen, die in diesem Zeitraum zwischen 12 und 15 Jahre alt waren, centros
culturales (Kulturzentren), die sie selbst verwalteten und organisierten. In der
Umsetzung erhielten die jungen Aymara Unterstiitzung von Seiten der schulischen
Einrichtungen. Die Akteure hatten eine Kklare Vorstellung der inhaltlichen
Zielsetzungen. Es ging ihnen darum, mehr Gber ihre Kultur zu erfahren und Fragen

bezlglich ihrer eigenen Identitat zu kléren, wie die Interviewpartnerinnen erzéhlten.

,,In der Schule richteten wir Kulturzentren ein, in denen wir uns trafen als wir 12, 13
Jahre alt waren. Es war ein Versuch etwas zu formieren, eine ldentitat zu formieren,
unsere Brauche zu vermitteln, und um mit unseren GroReltern reden.?’

(Daniel, 25)
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Ja, ich partizipierte in der Schule [an Kulturzentren, Anm.], in derselben Schule wie
Andrea. Wir bildeten die Gruppe, die es in der Schule gab. Wir lernten Ténze, sangen
auf Aymara und ubten auch die Sprache Aymara. (...) wir hatten eine Lehrerin, die
Aymara sprach. Sie war Indigena. Mir gefielen die Tanze sehr und ich kleidete mich in
der Tracht, die sie benutzen, der aksu. Wir lbten Dialoge, wir tauschten uns mit der
Professorin aus. Sie sprach auf Spanisch und wir antworteten auf Aymara.”® (Paula,
24)

Es gab aber nicht in jeder Schule solche Zentren. Manche Jugendlichen hatten so nicht

die Mdglichkeit diese Einrichtungen zu nutzen, wie Karina (21) heute bedauert:

,.Ich sah nie so etwas wie ein Kulturzentrum wie es sie heute gibt. Die indigenen
Kinder trafen sich, die Mapuche in einer eigenen Gruppe um ihre Kultur zu

praktizieren. Das sah ich nie*.

Erst als sie die Schule wechselte, traf sie zum ersten Mal auf einen aktiven Verein und
nahm gleich mit groRem Interesse teil. Innerhalb kurzer Zeit, im folgenden Schuljahr,
wurde sie zur Prasidentin des Kulturzentrums gewahlt. Ihre Aufgaben als Prasidentin

schildert sie folgendermalien:

“Es war harte Arbeit, weil wir die ldentitat Uberarbeiten mussten. Die Jugendlichen
wie wir, die wir dorthin gingen, gingen hin um unsere Ideen dazu auszutauschen, weil
wir keine klare ldee unserer ldentitat hatten. Also sagte ich ,Frau Professor wissen
Sie? Laden wir ein paar erwachsene Menschen ein, die etwas uber Identitat und die

Kultur der Aymara wissen, damit sie dies an uns weitergeben.”**

Die Jugendlichen formulierten ihre Wiinsche und waren sich im Klaren dariiber, dass
sie sich ihrer ldentitat nicht bewusst sind, und dass sie diesen Zustand andern wollen.
Bei den Aktivitadten, die in den Kulturzentren veranstaltet wurden, lernten die
Jugendlichen die andine Kosmovision, Bedeutungen von Symbolen wie die Wiphala

und Brauche kennen.
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,.Wir veranstalteten eine Gespréchsrunde zum Thema Identitat, eine tber die andine
Kosmovision etc. Von da an hatten wir eine klare Vorstellung und sagten ,Aha, das ist
die Wiphala’. Ich kannte davor die Wiphala nicht. Wir identifizieren uns mit der
Flagge. Bei jeder offiziellen Téatigkeit, die wir machten, zeigten wir unsere Wiphala.
Genauso wie die Wiphala, gab es auch die chicha und unseren Brauchen*®!

(Dieselbe)

Das gemeinsame Erinnern war eine Methode kulturelle Inhalte zu erlernen. Im
Rahmen der Kulturzentren wurde diese Riickbesinnung ermdglicht. Hier machte es
grundsétzlich keinen Unterschied, wer noch starke Bindungen zum Heimatdorf der
Eltern hatte und wer nicht. In den Zentren konnten sich alle Aymara zusammenfinden
und auf gleicher Ebene Erfahrungen sammeln.

Die Starke der Bindung an das Dorf wurde jedoch relevant, wenn es um den
Enthusiasmus der jungen Aymara ging. Nicht alle Jugendlichen teilten den
Enthusiasmus von Daniel, Paula oder Karina. Rosa nahm an den Veranstaltungen teil,
konnte mit den Inhalten aber nicht so viel anfangen. Sie meinte, dass sie nicht lange
Zeit im Interior, in den traditionellen Ddrfern, lebte und daher nicht viel von ihrer
Kultur weiB. Ihre Beteiligung an kulturellen Praktiken der Aymara beschrankt sich
ihrer Aussage nach auf seltene Besuche des Karnevals oder der Feste, die in ihrem
Herkunftsdorf veranstaltet werden. Diese Aussagen lassen mich darauf schlie3en, dass
trotz der Gleichwertigkeit der einzelnen Mitglieder innerhalb der Kulturzentren der
direkte Bezug auf die Familie im ruralen Raum ein wesentliches Element bei der

Identitatskonstruktion darstellt.

7.3.1. Bezugspunkt comunidades und Familie

Die Informantinnen beziehen sich in ihren Aussagen immer wieder auf ,,ihre* Dorfer
oder comunidades. Es fiel bei den Beobachtungen und Befragungen auf, dass diese
Verbindung eine wesentliche Identifikationsform als Aymara darstellt. Einerseits

verweisen sie auf die Familie und andererseits auf die regionalen Gebiete, die Dorfer,
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wo ihre Ahnen abstammen. Ein direkter Bezug besteht in vielen Féllen dadurch, dass
Grol3eltern noch in den Ddorfern wohnen. Je nach Herkunft, ob aus den andinen
Dorfern oder den Kleinstadten in der Precordillera, leben auch noch Elternteile und
Geschwister in den traditionellen Gebieten wie bei Paula, die in Colchane
aufgewachsen ist. Sie spricht die Problematik an, dass man im ruralen Raum nur die
Grundschule besuchen kann und fir die weitere Schulbildung immer weiter westwarts
wandern muss. Die Universitdt kann man etwa nur in Iquique oder Arica besuchen.
Ihre Briider gingen nach der Ausbildung zuriick in die Heimat, sie blieb in Iquique.
Der Bezug auf die Familie bzw. die Ahnen als Identifikationsmerkmal hat bei Daniel
eine grofle Bedeutung. Er erzéhlte genau, wie es zur Verheiratung seiner GrofReltern
kam und aus welchen comunidades sie entstammten. Seine Geschichte hat aber eine

Besonderheit vorzuweisen. Seine GrofReltern griindeten ein eigenes Dorf, Lirima:

,.Lirima ist ein sehr junges Dorf, sehr jung. Es ist etwa 25 Jahre alt.. Die Anfange
machten meine GroReltern. Mein Grol3vater kam an, er kam von Cuace aus nach
Coltane und lernte dort meine Grofimutter kennen, die ihrerseits aus Cocaya kam. Sie
heirateten, sie taten sich zusammen und sie wollten ein eigenes Dorf grinden. Sie
hatten diese Vision ein eigenes Dorf zu grinden. Mein GroRlvater hatte eine
Niederlassung im Territorium das an Lirima angrenzte. (...) Meine Grofeltern
machten das und bauten das Dorf Lirima auf. Das war im Jahr 1982. (...) Alles
entstand durch ayni, durch Reziprozitdt, in der Gemeinschaft entstand das Dorf
Lirima. Und seit diesem Datum wuchs Lirima, alle gehdren einem genealogischen

Stammbaum an, wir sind alle Familie in Lirima.* *?

Heute leben in Lirima, auf 4100 Seehohe, elf Personen. Drei wohnen ganzjéhrig im
Dorf und betreuen ihre Herden, acht sind beim Bergbauunternehmen Cerro Colorado
in der ndheren Umgebung des Dorfes angestellt und leben zumindest teilweise in

Lirima.

Der Bezug zu Familienmitgliedern, die in den traditionellen Gebieten leben, gilt als
grundlegend fiir eine Kkulturelle Auseinandersetzung bzw. die Maoglichkeit der

Identifikation. So bedauert Javiera (21), dass sie keine Verwandten hat, die im ruralen
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Raum wohnen, und daher fiir sie in Bezug auf das Kennenlernen der Traditionen in
gelebter Form Grenzen gesetzt sind. Gemeint sind mit diesen Traditionen die Feste wie

der Karneval oder das Floreo.

,»Also das begrenzt mich ein wenig, in Hinblick auf die Mdglichkeit Wissen (iber diese
Traditionen zu erhalten. (...) zum Beispiel kenne ich von der Seite meiner Mutter
niemanden und das begrenzt mich in vielen Dingen. Ich kenne keine Personen, ich
habe keine Verbindungen zu Menschen aus den Dorfern. Ich kenne zum Beispiel

Colchane nicht* %

Neben der Verbindung zur Familie und der comunidad beziehen sich die jungen
Menschen auch auf Konstruktionen der Vergangenheit, um so eine historische

Konstante zu schaffen. Dies geschieht durch orale Tradition, die rezipiert wird.

,.Wir kommen alle vom Titicacasee, aus Tihuanaco. Dort ist unser aller Erbe, die

Wurzeln von allen.“** (Macarena, 24)

Don Roberto Mamani spricht von der Vergangenheit und zieht eine Verbindungslinie
in die Gegenwart:

»Man muss verstehen, dass Kolumbus bei seiner Ankunft auf die groRe Nation
Tawantinsuyu stieB. Geteilt in vier Teile. Von den vier Teilen sind wir Collasuyu. Er

hat das alles zerstort””®.

Diese Konstante umfasst jedoch nicht nur die Aymara auf chilenischem Territorium,
sondern die gesamte Gemeinschaft, die dadurch konstruiert werden kann. Sie meint die
Aymara in Chile, Bolivien und Peru. Die enge Verbindung vor allem mit den

bolivianischen Aymara wird immer wieder von den Informantinnen betont.

“(...) Aymara gibt es in Pert und gibt es in Bolivien. Das einzige was uns trennt ist

eine Grenzlinie, sonst nichts.””*® (Macarena, 24)
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,.Fur uns sind wir alle gleich, es gibt keine Linie. Die Aymara von dort sind unsere

Briider.“®" (Ebendiese)

Durch den Bezug auf eine gemeinsame Vergangenheit bzw. auf gemeinsame Wurzeln
kann, unabhéngig von den aktuellen Lebensumstanden, ein Zusammenhang zwischen

den Aymara der unterschiedlichen Gebiete hergestellt werden.

7.4. Vom Kulturzentrum zur studentischen Vereinigung

Tendenziell ist festzustellen, dass urbane Aymara mit einer starken familidren Bindung
starker in aktivistische Bewegungen eingebunden waren. Die Kulturzentren legten fir
die Akteurlnnen den Grundstein ihrer Arbeit, die sie der Wiederbelebung ihrer Kultur
widmen. Einige schlieBen sich zusammen und griinden mit anderen Kommilitonen die
studentische Organisation Aruwayna. Ging es in den Kulturzentren um das
Kennenlernen und das Wiederaufnehmen indigener Traditionen, steckten die Aymara
auf universitarer Ebene wesentlich breiter angelegte Ziele. Es handelt sich dabei vor
allem um Anliegen politischer Natur. Sie fordern eine verbesserte Unterstiitzung
indigener Menschen in Hinblick auf den Zugang zu universitérer Bildung, die in Chile
sehr teuer ist. Ein weiteres Aufgabengebiet der Vereinigung betrifft administrative
Hilfestellung fur indigene Studenten, beispielsweise beziiglich Stipendien. So fordern
die Studenten eine Neuauflage einer Datenerhebung die seitens der CONADI
durchgeflihrt wurde. Bei dieser Erhebung sollten die Lebensrealitdten und Anliegen
der indigenen Studierenden erfasst werden. Es wurde aber bei der Formulierung des
Fragenkataloges keine Studentenvertretung kontaktiert und diese sehen sich daher
schlecht représentiert, da nicht alle Anliegen enthalten sind. Die Vereinigung arbeitet
gemeinsam mit anderen Studentenvertretungen an einer Neuauflage des
Fragenkataloges und fordert eine neuerliche Durchfihrung der Erhebung. Diese
Forderung artikulieren sie auf politischer Ebene, da sie direkt die CONADI als
durchfiihrende Institution ansprechen und zum Handeln bewegen wollen.

Neben diesen sehr spezifischen Forderungen formuliert Macarena (24) die

Ubergeordnete Vision der Vereinigung folgendermalien:
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,,Die Vision der universitaren Aruwayna: um dem eigenen Volk helfen zu konnen3®«

Aruwayna ist aber auch geprdgt von individuellen Vorstellungen, die von der
jeweiligen Studienrichtung geprdagt sind. Gemeinsam ist diesen, dass es den Akteuren
darum geht, ihren Dérfern zu helfen und sie zu unterstiitzen. Daniel (25) studiert
Rechtswissenschaften, um in juridischen Angelegenheiten als Experte zur Seite stehen

zu kénnen.

,.Ich glaube es ist gut, das Wissen uber das Recht zu haben. Es ware glaub ich eine
groRe Hilfe, es bei der indigenen Thematik in unseren Ddorfern anzuwenden. Unter
diesem Aspekt glaub ich, dass es gut ist mich durch aas andere System vorzubereiten.
Dann wei ich, wie ich es anwenden kann und welche Normen darin begriindet
wurden. Meine Tendenz geht ganz klar in diese Richtung. Sie geht auch in die
Richtung etwas vom indigenen Recht zu lernen, vom internationalen Recht, das einen
Weg darstellt ,pueblos’ und Minderheiten anzuerkennen. Und das muss ich wirklich
lernen, auch das Wissen uber unsere Territorien. (...)Das ist so etwas wie eine Vision
von mir - dass ich meine comunidad orientieren kann in Bezug auf juristische
Themen. Und vielleicht schaffen wir es eines Tages das Ley Indigena zu modifizieren,
das uns ins manchen Punkten nicht reprasentiert und anderen Gesetzen untergeordnet
ist. Wir missen es versuchen. Auch das Erreichen der Konvention 169 ist eine unserer
Aufgaben. Nicht nur fir mich als Jusstudent, sondern fur alle Blirger Aymara und die

ganze Sphare der Aymara. Auch fiir die Mapuche und Quechua.***

Er hat eine sehr klare Vorstellung in welche Richtung er sich entwickeln will und wie
seine Rolle innerhalb der indigenen Gemeinschaft aussehen kann. Er bringt seine
Ansichten auch auf (inter-) nationalem Level auf den Punkt. Klar formuliert er
politische Ziele, die innerhalb der Gruppe Aruwayna forciert werden. Auch Macarena
(24) hat eine Vorstellung, was sie mit ihrem Studium der Kultur- und

Sozialanthropologie vorhat. Sie will damit ihrer comunidad helfen weiter zu bestehen.
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Macarena, Daniel und Javiera bekleideten wahrend ihrer Tétigkeiten in indigenen
Organisationen, sei es in den Kulturzentren der Schule oder innerhalb des universitaren
Zusammenschlusses, mindestens einmal das Amt des lider, also eine
Fuhrungsposition, was auf ihre deutliche Positionierung als junge erwachsene Aymara
hinweist. Auch in der studentischen Gruppierung der Aruwayna (bernahmen sie
fihrende Positionen. Sie wurden in ihren Aktivitaten jedoch desillusioniert, da sich die
artikulierten Ziele als nicht realisierbar herausstellten. Vor allem das Vorhaben des
gemeinsamen Wohnheims stellte sich als nicht durchfuhrbar heraus, da es nicht im
Sinne aller indigener Studenten war, in einem solchen Haus zusammen zu wohnen. An
diesem Beispiel wird die Liicke der Gesetzgebung deutlich. Eigentlich bekommen nur
jene indigenen Studenten das Stipendium, welche im ruralen Raum wohnen und aus
finanziellen Griinden keine Mdglichkeit haben, ein Studium zu absolvieren. Viele
Studenten umgehen dieses Kriterium, indem sie sich bei Verwandten aus den Dorfern
offiziell melden. Das heift, dass ein Grofteil der Studenten in Iquique oder Alto

Hospicio lebt und daher nicht an einem gemeinsamen Wohnhaus Interesse zeigt.

Die Interviewpartnerinnen sehen sich als Glied einer Aktionskette, deren
Elterngeneration den Kampf um indigene Rechte begonnen hat, und den sie nun
fortsetzen. Als Glied dieser Kette sehen sie sich verantwortlich und verpflichtet, die
Kultur der Aymara zu intensivieren und sie den Aymara im urbanen Raum mitzuteilen,
sie zu lehren. Ebenso soll die Représentation in der Gesellschaft aufrechterhalten und
verstarkt werden. Fir die Akteure wird es Zeit fir das Entstehen einer neuen

Generation aktiver Aymara, die ebenfalls Glied dieser Kette werden.

Wie oben bereits erldutert ist der Bezug zu Familienmitgliedern in den Dorfern bzw.
der Bezug auf den ruralen Raum im Allgemeinen ein Hauptelement der Konstruktion
kultureller Identitat. Neben der Herstellung eines rdumlich — genealogischen Bezuges
sind es auch ganz konkrete traditionelle Rituale, Zeremonien und Feste, die von den
Aymara aktiv gefeiert werden. Einerseits kam es zu einem verstarkten Zelebrieren
verschiedener Feste, wie jene, die in den Dorfern stattfinden. Die jungen Menschen
nehmen zwar zum Teil schon immer daran teil, doch geschieht dies nun unter der

besonderen Berticksichtigung kultureller Identitat. Andererseits wurden bis dahin nicht
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mehr gefeierte Feste wiederbelebt und in den urbanen Raum transformiert, wie am
Beispiel des Marataca zu sehen sein wird. Im Folgenden wird auf diese einzelnen
Aktivitaten eingegangen und die Partizipation der Informantinnen darstellen. Diese
sind aber nicht ausschlieBlich als Sphare der jungen Erwachsenen Aymara zu sehen,
sondern Uberschneiden sich mit der comunidad aymara bzw. jenen erwachsenen
Aymara, die ebenfalls an diesen Aktivitaten teilnehmen. Sehr oft handelt es sich um

die Familie im engeren oder weiteren Sinn.

7.5. Elemente des Reethnisierungsprozesses

Inhalt dieses Abschnittes wird die Vorstellung konkreter kultureller Praktiken sein,
welche im Zuge der Forschung kennen gelernt wurden. Fir die Interviewpartnerinnen
stellen sie wichtige kulturelle Elemente dar, die sie entweder aus vorhandenen
Strukturen des ruralen Raumes lbernommen und adaptiert haben, oder die sie wieder

belebt und neu initiiert haben.

7.5.1. Marataca

Marataca, auch Wilkakuti genannt, ist ein Ritual, bei dem nach einem langen Winter
die Ruckkehr der Sonne begriBt wird. Urspringlich wollte man fir den iberstandenen
Winter danken und um eine reiche Ernte fir den kommenden Sommer bitten. Don
Roberto bezeichnet es als religidses Ritual, bei dem um die Verlangerung der Tage
gebeten wird, da diese Leben verheilen. Es unterscheidet sich damit deutlich vom
Neujahrsfest, mit dem es in der 6ffentlichen Rezeption immer wieder gleichgesetzt
wird. Heute werden die Bittstellungen angeglichen und kénnen etwa finanzielle
Anliegen oder gute Noten umfassen. Der Ablauf des Rituals folgt allerdings
traditionellen Strukturen. So wartet man am Ort der Zeremonie auf die ersten

Sonnenstrahlen am Morgen. Zu diesem Zeitpunkt vollzieht ein Yatiri (Schamane) die
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vilancha, ein rituelles Tieropfer. Dieses rituelle Opfer wird auf einem steinernen Altar
vollzogen, welcher vom Yatiri zuvor ausgesucht. Als geeignet wird dieser dann
angesehen, wenn er die Weiblichkeit (Taya) und die Maénnlichkeit (Maipu)
reprasentiert. Ebenso ist die Nahe zu einem Berg Voraussetzung. Beim Ritual heben
die Menschen ihre Hande und bitten darum, dass die Sonne immer glanzen mdége. Es
werden auch Lieder gesungen. Heute passiert dies in spanischer Sprache.

Eine lange Zeit wurde dieses Ereignis des Jahresfestkreises der Aymara nicht gefeiert.
Erst in den letzten Jahren kam es zu einer Wiedereinfihrung der Feierlichkeiten.
Daniel erinnert sich, dass sein Vater ihm davon erzéhlte, dass das Neujahrsfest der
Aymara in den Dorfern gefeiert wurde. Die katholische Kirche forcierte die Feier von
San Juan am 24. Juni, was dazu fihrte, dass nach einer Zeit der Existenz beider
Feierlichkeiten nur mehr San Juan Gbrig blieb, und die traditionelle Jahreswende nicht
mehr praktiziert wurde.

In den letzten vier, fiinf Jahren kehrte man zuriick zu dieser Tradition und fiihrte sie in

der ndheren Umgebung von Alto Hospicio durch.

,»(...) Jetzt hat man diese Brauche wieder entdeckt. Wir treffen uns am 21. Juni, als
Vereinigungen, Erwachsene und Jugendliche. Wir treffen uns und gehen zu unserem
Berg, der hier in Alto Hospicio ist, der Berg Huantajaya. Dort warten wir auf den
Sonnenaufgang, wir vollziehen unsere Brauche. Das ist etwas was wir in den letzten 4
bis 5 Jahren machen. Da fand man die Initiative wieder, man suchte sie und man fand
sie.“? (Daniel, 25)

Macarena erzéhlte, wie es zu Revitalisierung des Marataca in Alto Hospicio kam.

In [Alto, Anm.] Hospicio wéchst alles aus den Organisationen der Jugend und der
Organisation Aymarmarka. Sie beschlossen einen Stein zu suchen, der fiir Marataca
geeignet war. Danach wollte die Jugend am Marataca, dem Neujahrsfest der Aymara,
teilnehmen. Und dirigentes wie Daniel, ich, Rosana und andere, Wilma Yanque war
auch dabei, gingen mit José Mamani um den Stein hier am Berg Tarapaca zu suchen.
Ein Stein, der wie ein Altar ware, und den Mann und die Frau symbolisiert. Also

suchten wir diesen Stein, und entschieden gemeinsam mit einem Yatiri den Berg
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Huantajaya als geeigneten Ort flr die Zeremonie auszuwahlen. Der Yatiri sagte ,Das
ist ein guter Platz um die Marataca durchzufiihren’. Also entschieden wir uns den
Stein dort zu lassen und da ist er bis heute. Gefeiert wird am 21. Juni, organisiert
durch das Kulturzentrum Collasuyu und sie organisierten es hier in meinem Haus, zum
ersten Mal. Die Erwachsenen organisierten es im Rahmen der Organisation
Aymarmarka in Iquique. Dort machten wir humitas, Schokolade, Teconte. Hier begann
die ganze Jugend an den Vorbereitungen zum Fest teilzunehmen. Sie nahmen ihre
Sachen mit um ayni zu machen, so heif3t das. Danach gingen wir in ein anderes Haus,
von anderen Jugendlichen, die uns eingeladen hatten und dort teilten wir das Essen.
Die Nacht naherte sich. Wir warteten auf den 21. Juni, so wie bei Neujahr. Wir
warteten bis zum néchsten Tag, bis die Sonne aufging, um die ersten Sonnenstrahlen
zu begliRen. Wir waren alle gemeinsam am Berg Huantajaya, alle in einer Karawane
von Jeeps und Autos. Am Ende erreichten wir den Berg Huantajaya und es kamen

viele Menschen.

Man suchte den rituellen Praktiken entsprechend den passenden Ort, um die Marataca
durchfihren zu kdnnen. Diese Suche flihrte man mit Hilfe eines Yatiri, dem Schamane
der Aymara, durch. Nur er konnte den passenden Ort dafur finden. Der Yatiri kam
nach Macarenas Aussagen aus dem Gebiet um Antofagasta, also siidlich von lquique.
Er hat demnach nichts mit den comunidades im Raum lquique zu tun. Als passend
stellte sich der Berg Huantajaya, bekannt aus der Geschichte als Silbermine, heraus, an
welchem die Zeremonie durchgefiihrt wurde. Die Teilnehmer gehéren, anders als im
ruralen Raum U{blich, nicht einzelnen comunidades oder Dorfern an, sondern nach
Macarena handelt es sich viel mehr um all jene, die an ihre Identitdt als Aymara
glauben. lhrer Erfahrung nach handelt es sich vor allem um junge Menschen, die in

indigenen Vereinigungen organisiert sind.
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7.5.2. Matrimonio — Pedida de Mano

Die Hochzeit bzw. die Zeremonie der Verheiratung ist ein wesentliches Element der
kulturellen Praktiken. Folgende Ausfliihrungen beziehen sich vor allem auf das
Interview mit Macarena und sind daher als Ausschnitt einer persénlichen Ansicht und
Darstellungsweise zu betrachten. Der Vollzug des Rituals kann sich in den einzelnen
Fallen sehr unterschiedlich darstellen und auch hinsichtlich des Einbezuges
spezifischer traditioneller Elemente variabel sein.

Macarena erzdhlte davon, dass von jungen Aymara neben der ,traditionellen
katholischen Hochzeit* auch eine Zeremonie vollzogen wird, die sich Pedida de Mano
(,,Bitte um die Hand“) nennt. Sie vergleicht dessen Hintergrund, mit dem
Handanhalten des zukinftigen Bréutigams bei den Eltern seiner Braut. Der

Unterschied liegt in der praktischen Durchfuihrung wie sie folgendermalen erklért:

,»Aber was ist der Unterschied? Dass bei diesem ,um die Hand anhalten’ die gesamte
Familie anwesend ist, also die Familie des Freundes und die der Freundin. Was macht
die Familie? Es wird empfohlen, dass nur verheiratete Personen an der Zeremonie
teilnehmen. Warum? Sie sind es, die gelebt haben und Ratschldge geben kdénnen; es
sind die Tanten, Onke und die Grolieltern, die dem Paar, den zukiinftig Verheirateten,
Ratschlége geben kdnnen. Sie sagen ihnen also, wie sie sich zu verhalten haben. Die
,.Pedida de Mano** bei der Hochzeit ist also der Unterschied. Es ist vielleicht eher wie

ein Ritus, eine Zeremonie.**

Bezlglich des Ablaufes der Zeremonie kommt es durchaus zu Konflikten zwischen der
Elterngeneration und den jungen Brautleuten. Ein solcher Konfliktherd ist jene
Passage, in welcher die Braut und der Brautigam ihre schlechten Taten gestehen und
nach dem Ermessen der Eltern und Schwiegereltern dafir bestraft werden sollen.
Macarena erklart das ndhere Vorgehen an ihrer eigenen Person. Sie durfte an die
Universitat studieren gehen und wurde schwanger, bevor sie die Ausbildung
abschlieRen konnte. Sie rechnet damit, dass dies ein Grund sein wird, fur den sie
bestrafe werden wird, sollte sie heiraten. Auf die Frage hin, wie sie diesen Teil der

Zeremonie einschatzt, antwortet sie, dass es Teil der Tradition ist und somit erfillt
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werden muss. Sie raumt in diesem Zusammenhang jedoch auch religiése Konflikte ein,
wenn etwa die Eltern evangelisch sind. Am Beispiel ihrer Cousine bzw. deren
Ehemann erzéhlt Macarena, dass diese der Zeremonie eher abgeneigt waren. Sie ist der

Meinung, dass sie lediglich traditionellen Richtlinien folgen.

,»Sie wissen, dass es Teil ihrer Brauche ist, jetzt kdnnen sie es nicht mehr riickgangig
machen. Sie tragen es im Grunde ihres Herzens, sie tragen es in ihrem Korper. Sie

machen es.“*

An diesem Beispiel wird deutlich, in welchen Formen kulturelle Identitat gelebt
werden kann. Die jungen Menschen tendieren, soweit es erfahren wurde, dazu, den
Worten ihrer Eltern zu folgen. Es wird nicht an einer Neuorientierung gearbeitet oder
eine Anpassung an die Lebenswelten der jungen Menschen gedacht, wie in manch
anderen Aspekten kultureller Aktivitdten. Macarena beschreibt es am Beispiel der

Pedida de Mano* als ,,sie muss es auf sich nehmen, und sie nimmt es auf sich.***

7.5.3. Bautizo — Corte de Pelo

Annlich verhalt es sich bei der Taufe. Auch hier erfolgt die obligatorische Taufe durch
den katholischen Priester und die traditionelle Feier Corte de Pelo (Schneiden der
Haare) parallel. Ahnlich wie bei der Taufe geht es bei dieser Zeremonie um die
Aufnahme der Kinder in die Gemeinschaft. Traditionellerweise schneidet man dabei
dem Kind Haare ab und ziindet diese, eingewickelt in eine Geldnote, an. Dies soll dem
Taufling Gluck und Erfolg bringen. Hier kann es ebenso zu unterschiedlichen
Handlungsabfolgen kommen. Manche entziinden nur symbolisch das Haar und
sammeln die Geldnoten fiir die Zukunft des Kindes. Durch die &hnliche Bedeutung der
katholischen und der traditionellen Taufe finden sie meist an einem Tag als eine
Feierlichkeit statt. Auch an dieser Zeremonie lassen sich religiose Konflikte erkennen.

Auf die Frage, ob das alle Eltern machen antwortet sie:
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,.Nein, nicht alle. Warum? Ich weill nicht ob es dir aufgefallen ist, es gibt einen
Prozentsatz an Menschen, die im Interior wohnen, dort wo meine Eltern herkommen
zum Beispiel, und in die evangelische Religion eingebunden sind. Und die
evangelische Kirche akzeptiert das ,Corte de Pelo’ nicht, weil es ein Brauch des

Teufels ist. Gut, so sehen sie das.* *°

75.4. Ayni

Mit Ayni ist nicht eine spezielle Zeremonie oder Tradition, sondern ein Prinzip der
Kosmovision der Aymara gemeint, das auf Reziprozitat basiert. Dieses Prinzip wird
von den Aymara im urbanen Raum bewusst verwendet. Im Folgenden werden die
Zusammenhénge und die Anwendungsgebiete etwas naher vorgestellt.

Am Beispiel der Marataca, dem traditionellen Jahreswechsel der Aymara, wurde
bereits kurz erwéhnt, dass man nach dem Prinzip des Ayni handelt. Bei den
Vorbereitungen zur ersten Feier in Alto Hospicio kamen viele Organisationen bzw.
junge Aymara zusammen, die gemeinsam das Fest vorbereiteten. Es ging dabei darum,
dass jeder seinen Beitrag dafir leistet.

Ein weiteres Beispiel bot sich bereits bei Daniels (25) Ausflihrungen zum Aufbau des
Dorfes Lirima, der von seinen GroReltern initiiert wurde. Dieser Aufbau konnte nur
durch die Mithilfe vieler geschehen, was ebenfalls als Ayni beschrieben wurde. Nicolas
(32) beschreibt das Ayni am Beispiel des Patronsfestes in Lirima, seinem Heimatdorf.
Es wird jahrlich ein Hauptverantwortlicher erwahlt, der alférez, der flr die
Organisation des Festes zustandig ist. Seine Aufgabengebiete liegen in der
Bereitstellung von Speis und Trank sowie der Musik, die vor Ort spielen wird. Der
finanzielle Aufwand liegt aber nicht zur Génze bei dem Verantwortlichen, sondern

wird durch Gaben der anderen Mitglieder der comunidad erleichtert.

,»(...) manchmal bekommt der alférez so viele Spenden, dass er nur mehr organisieren

muss. Es wandert nur wenig Geld aus der Hosentasche.*“*°
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Daniel umschreibt Ayni am Beispiel des Floreo in seiner comunidad folgendermafen:

,.Eine Familie hat ihre Herde auf dem Territorium, sie richten das Fest des Floreo aus
und laden die comunidad ein. Und durch die Einladung beteiligt sich die comunidad.
Dieser Akt ist ein Akt der Reziprozitat, weil sie danach bei einem anderen Floreo die

Hilfe zuriickerstatten. So arbeitet die Gemeinschaft.«*’

Das Prinzip basiert darauf, dass man nach Erhalt einer Unterstiitzung, selber ebenfalls
Hilfe und Spenden anbietet. Diese Spenden konnen verschiedene Formen und
Ausmale annehmen. Je nach Mdglichkeit spendet man fur die Verpflegung Kartoffel,
Lamas oder Bier, wahrend andere das Orchester zur Verfligung stellen. Nicolas erzahlt

weiter

,»Also heilst Ayni die Hand zurilickzugeben, wenn man kann. Das ist in der andinen
Welt so ublich. Wenn du es einmal fir mich getan hast, mache ich das auch fir
dich. 8

Wie aus vielen Gespréchen gelesen werden konnte, ist dieses Prinzip voll in die
Lebenswelt der Aymara integriert und kommt auch im urbanen Umfeld zur
Anwendung. Es ist oft impliziter Teil der Brduche und Traditionen der Aymara, die
von den jungen Menschen als wesentliches Element ihrer Kultur und ihres
Alltagslebens gesehen werden. So meint Daniel (25): ,,Ja, diese Brauche leben wir
sehr personlich, wir leben sie sehr direkt.<*°

Der Bezug und die aktive Ausilibung der Traditionen und Brauche geschehen nicht bei
allen jungen Aymara in gleicher Intensitat. Auch im Falle der Informantinnen gibt es
jene, die sich stark involvieren, wéahrend andere sich damit nicht so sehr identifizieren
und es als Aktivitaten des Interior sehen, das sie vielleicht besuchen, aber sich nicht
damit identifizieren kdnnen.

So antwortet Claudia (20) auf die Frage, ob sie Feste besucht:

,»Auf ein Fest? Ich erinnere mich nicht, ich fuhr nur auf Ausfliige zum Kennenlernen.
Ich habe aber Probleme mit der Hohe, mir wird immer schwindelig. Von da an fuhr

ich nie mehr. Bis heute. Bei der letzten Reise war ich acht Jahre alt.””®
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“Es hat mich immer schon interessiert mehr kennen zu lernen. Ich kenne, aber ich
kenne nicht alles. Ich kenne sehr wenig dort, aber mir gefallt es — es ist sehr schon.
Die Kultur, die Brauche, die sie dort haben. Und jedes Dorf hat seine eigenen
Brauche.“* (Rosa, 22)

Rosa sieht sich selbst nicht als Teil dieser praktizierenden Gemeinschaft. Sie
empfindet die Kultur und Brduche als interessant, ist selbst aber in keiner Weise Teil
davon. Sie sieht sich zwar selbst als Aymara, verbindet damit aber keine praktische

Ausiibung im Sinne von Ritualen oder Traditionen.

Wie auf den letzten Seiten vorgestellt, kdnnen Rituale ganz verschiedene Formen
annehmen. Manche Feste werden so gefeiert, wie es aus der Vergangenheit tiberliefert
ist. Als Beispielen sind die Pedida de Mano oder der Floreo zu nennen. Bei diesen
Ritualen kommt es durch die Partizipation seitens der jungen urbanen Aymara zu
keinen Anpassungen an deren Lebenswelt. In diesem Falle Ubernehmen sie die
traditionelle rurale Feierlichkeit. Andere Feste, wie die Marataca, entstanden neu und
wurden an die Lebensumstidnde angepasst. Insofern angepasst, als sie zwar dem
traditionellen Ritus folgen, die Rahmenbedingungen aber im urbanen Raum liegen. Bei
den Gesprachen, die gefiihrt wurden, konnte immer wieder die Bedeutsamkeit dieser
Rituale erkannt werden, die den jungen Aymara starkes Identifikationspotential bieten.
Sie sehen die Notwendigkeit, diese Traditionen und Brduche weiterzutragen und
anderen urbanen Aymara mitzuteilen. Diese Tatsache fuhrt zum né&chsten Kapitel, das

sich den zukunftigen Projekten der Interviewpartnerinnen widmet.

7.6. Projekte flr die Zukunft

Die Vorhaben der Interviewpartnerinnen, liegen zum Teil auf unterschiedlichen
Ebenen und erstrecken sich thematisch tber die Starkung und Weitergabe kultureller
Elemente, also im weiteren Sinne von Identitat, bis hin zu politischen Forderungen. Sie

kénnen auf individueller Ebene, als eine sich selbst gestellte Aufgabe, oder auf einer
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gemeinschaftlichen Ebene liegen. Im Folgenden werden die Sichtweisen der

Informantinnen vorgestelit.

Daniel (25) sieht den Verlust der kulturellen Identitat als Resultat des Verlustes der

Sprache und der Bréuche/ Traditionen.

,,uUnd innerhalb der Entwicklung oder der Bewegung sucht man das, die Suche der
Jugendlichen nach einer Identitét. Sie fihlen sich ihren Dorfern zugehérig und
praktizieren ihre Brauche. Dort im Dorf genauso wie hier in der Stadt kann man das
finden. Sie konservieren, wenden sie an und praktizieren sie und sie lehren sie auch
den Generationen nach ihnen. Es ist ein Versuch, um eines Tages in unsere Dorfer
zuriickzukehren und unser Wissen, das sie uns jetzt durch die Bildung geben,
anzuwenden. Wir wollen unseren comunidades helfen, um ein nachhaltiges Leben fiir
uns zu erreichen, auf 8konomischer Ebene. Leider lauft heute alles tiber die Okonomie,
sich 6konomisch erhalten und das kann, glaube ich, eine Mdglichkeit sein, dass wir in
unsere Dorfer zuriickkehren und nachhaltige Entwicklung fir unsere Dorfer sehen,

und auch fiir die Generationen, die danach kommen. >

Es ist demnach die Aufgabe der Jungen, sich durch Bildung eine Mdglichkeit schaffen,
dem Dorf nachhaltig zu helfen. Wie bereits im Kapitel ,Kulturzentren als
Ausgangspunkt indigener Revitalisierungsprozesse* beschrieben wurde, studiert
Daniel Jus und will mit diesem Wissen speziell in rechtlichen Fragen helfen. Neben
dieser individuellen Ebene sieht er aber auch die gemeinschaftliche, die er als

Organisation definiert. Er differenziert dabei folgende Unterschiede:

,.ES gibt verschiedene Gebiete. Man konnte sagen, zuerst die Organisationen und
Vereinigungen, die aus dem jeweiligen Dorf kommen und die Entwicklung bewachen.
Sie stehen flr das Wohlergehen des Dorfes. Diese haben im Dorf selbst ihre
Niederlassung. Dann gibt es andere Organisationen, die auch versuchen sich mit den
Traditionen und Brduchen der Dorfer zu verbinden, aber in der Stadt. Aus einer
interkulturellen Sicht versucht man auch dem Rest der Gesellschaft unsere Bréuche

vorzustellen und andererseits versucht man zu erreichen, dass die Menschen aus den



102

Ddorfern mit jenen aus der Stadt in Kontakt treten und kommunizieren. Dann sind auch
noch die Organisationen, die zu bestimmten Themen arbeiten. Sie haben einen
indigenen Charakter, arbeiten aber zu konkreten Themen. Man kdnnte als Beispiel die
universitare Vereinigung nennen. Man versucht ihnen Service zu bieten oder besser
gesagt den jungen Indigenen hier an der Universitat Unterstiitzung zukommen zu

lassen. >

Auch wenn Daniel hier die Bereitstellung von Vergunstigungen fir indigene Aymara
(speziell fur jene, die zum Studieren in die Stadt migrierten) in den VVordergrund stellt,
ist auch die universitdre Vereinigung an der Vermittlung kultureller Identitat

interessiert. So erklart er, war eines der Ziele der Aruwayna auch:

,Wir wollten das alles dafiir gestalten, um unsere Praktiken, unsere Bréuche zu
Uberarbeiten, versuchen einen Ort zu machen, wo wir uns treffen kdnnen, einen Ort
der Gemeinschaft fiir uns als Indigene. Und natiirlich auch um zu helfen, eine Identitat

sowie einen Raum fiir indigene Entwicklung zu kreieren.**

Diese  Aufgabe war verbunden mit konkreten Forderungen an die
Stipendienvergabestellen des Staates. Man arbeitete konkrete Finanzierungs- und
Erhaltungspléane fiir die Durchsetzung dieses Zieles aus. Man wollte die Gelder fir die
Stipendien fir indigene Menschen (beca indigena) bundeln, um ein Haus zu mieten,
wo die Studenten einerseits Wohnmaglichkeiten hatten und andererseits Raum fur die
Praktizierung ihrer kulturellen Elemente héatten. Der Erhalt des Stipendiums ware
somit verknlpft mit dem Erlernen, Leben und Praktizieren ihrer kulturellen Identitét.

Die Gruppe stiel jedoch bald an die Grenzen dieses Projektes. Dass es schlieflich
nicht zustande kam, hatte mehrere Griinde. Einerseits entsprechen viele junge
Menschen den Kriterien fiir das Stipendium, haben aber mit der Kultur und kultureller
Identitdt nur mehr wenig Gemeinsamkeiten. Sie sind teilweise auch nicht daran
interessiert. Die Voraussetzung, dass man zu Studienzwecken in die Stadt migrierte,
wird zum Teil erschwindelt, indem man Wohnsitze von Verwandten im ruralen Raum
als offizielle Heimatstadt der Studenten angibt. Diese Studenten sind eher nicht daran

interessiert in einem speziellen Haus fir indigene Studenten zu leben. Andere sind
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zwar prinzipiell an einem solchen Ort interessiert, wollen sich aber nicht derart fest
daran binden lassen. Hier wird die Heterogenitdt einer gedachten Einheit junger
Aymara deutlich. Daniel fiihlte sich in seiner Arbeit innerhalb der Gruppe

desillusioniert und beendete auch seine Mitarbeit;

Fir mich ist das Thema beeindruckend, das Thema Aymara, ein Thema, das nicht nur
fur Jugendliche ist. Ich zog mich zuriick, bin aber bei anderen Organisationen dabei.
Aber jetzt spezifischer. Ich bin in meinem Dorf, ich bin Reprasentant meines Dorfes.
Sie haben mir die Mdglichkeit gegeben, fiir die ich mich bedanke, die Mdglichkeit
Entwicklungsangelegenheiten zu reprasentieren — Projekte durchzufiihren, Anfragen
fur Zuschlage fir mein Dorf auszuarbeiten. Damit beschaftige ich mich gerade. Ich
ziehe es vor mich damit zu beschéftigen, ein bisschen desillusioniert durch das, was
geschehen ist. Deswegen ziehe ich es vor mit meinen Leuten, in meinem Dorf zu
arbeiten. Um etwas fir mein Dorf zu erreichen. Ich bin aber auch in anderen
Initiativen, welche bei Jugendlichen etwa durch Tanzveranstaltungen Interesse wecken
sollen. Dies ist auch eine Strategie um die Aufmerksamkeit der Jugendlichen zu
wecken. ,Kommt den Tanz Gben’ um sie dabei automatisch mehr zu lehren und damit
sich die Jugendlichen danach der Welt der indigenen Bewegung widmen. Das ist es

was ich mich mache, mein Dorf und der Tanz auch.®®

Als weiteres Element um Jugendliche und junge Erwachsene anzusprechen nennt
Karina den Sport. Als sie noch wéhrend der Schulzeit in einem Kulturzentrum
partizipierte, organisierte man FulRballmeisterschaften in Zusammenarbeit mit anderen
Organisationen wie der Aruwayna. Gemeinsam wurden die notwendigen Mittel, wie
Platz, Pokale und Verpflegung besorgt. Hier sieht man wieder das Prinzip des Ayni,
das bei der gegenseitigen Hilfe und Abwechslung zu Anwendung kommt. Die
Meisterschaften wurden mit rituellen Erdffnungspraktiken durch die Jugendlichen und
jungen Erwachsenen eingeweiht. Durch den hohen Organisationsaufwand kam es aber
nur zur Durchfiihrung von einigen Meisterschaften bevor das Projekt wieder einschlief.
Ein neues Projekt, das sie initiierte ist der ,,Club Deportivo Central Citani“, welcher
von Oktober bis Dezember 2009 seine erste Meisterschaft in Alto Hospicio durchfiihrt.

Die Teams bestehen aus jeweils 8 Burschen — bzw. Médchenteams, die alle Mitglieder
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der Kulturzentren sind. In ihrer Aussendung weist sie auf die Wichtigkeit der
korperlichen Ertuchtigung hin, und bringt diese in einen Zusammenhang mit der
Gemeinschaft, die geschaffen wird, welche den jungen Aymara offen steht. Der
FuBball soll Raum schaffen, um Phadnomene kultureller Identitat (zit. nach Macarena)

auszudriicken

Die Ziele der jungen Menschen liegen aber auch auf einer hoheren Ebene. Macarena
spricht von der Notwendigkeit alle Aymara zu vereinigen, um sie auf politischer Ebene
durch einen oder mehrere Vertreter sprechen zu lassen. Der Wunsch nach einem
indigenen Abgeordneten wird laut. Sie sieht die Gemeinschaft derzeit nicht als
einheitlich, was sich z.B. durch die Streitigkeiten zwischen den Anspriichen der
CONADI und des Consejo Aymara artikuliert. Es ist Aufgabe der jungen Menschen
diese Einheit zu schaffen, sie missen die Unterschiede im Denken (berwinden. Hier
liegt aber nach Macarena das Hauptproblem. Woher sollen die Kinder und
Jugendlichen ihr Denken, ihr Wissen haben, wenn nicht von ihren Eltern. Sind diese
jedoch nicht bereit kulturelle Inhalte und Identitat zu vermitteln, wird es nur eine sehr
oberflachliche Auseinandersetzung bleiben. Auf persoénlicher Ebene erkléarte Macarena

ihre Vision folgendermalen:

,»Was ist es, das ich will? Sie lehren, was unsere Geschichte wirklich ist, unsere
Identitét, sie nach der Geschichte ihres Dorfes fragen. Manche kenne sie, vielleicht
wissen sie aber auch nichts darlber. Ihre Sprache lehren, Lieder auf Aymara singen,
die auch viele nicht kennen. Ich konnte es zu meiner Zeit lernen und ich war hungrig

darauf es zu wissen. >

Macarena will der néchsten Generation dasselbe mitgeben, wie sie es in ihrer
Generation erleben durfte. Sie sieht, dass viele Jugendlichen kein Interesse mehr an
diesen Dingen zeigen und will deren Aufmerksamkeit auf ihre Kultur, ihre
Vergangenheit und ihre Zukunft legen.

Neben der Vermittlung kultureller Werte an die Aymara selber, geht es meinen
Protagonistinnen auch um die Présentation nach auBen, also das Zeigen der Kultur in

der chilenischen Gesellschaft. Dies passiert einerseits aus einem gewissen Stolz, aber
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andererseits auch, um den Menschen ihre Kultur néher zu bringen und die

Diskriminierung zu tiberwinden. Macarena meint dazu:

,Wir erleben gerade einen Prozess, in welchem uns die Menschen vielleicht nicht
mehr so diskriminieren, weil wir sie auch was gelehrt haben. Wo wir herkommen, was
wir produzieren, was die Textilien sind und sie sagen ,wie hiibsch, wie schon, wie sie

singen, wie sie sich kleiden’. So wachst unser Raum in der Gesellschaft Iquiques. >’

Zurick auf der politischen Ebene klingt bei Daniel der Wunsch nach Anerkennung als

pueblo aymara mit:

,,Sie benennen sie uns innerhalb des Staates oder auf internationaler Ebene als
origindre Stamme oder sie benennen uns als indigen, indigenes Volk. Aber wir sind

Aymara, wir sind eigene Aymara.**®

Das Ley Indigena wird zwar als Meilenstein anerkannt, doch sieht man nach 14 Jahren
der Anwendung, dass viele Forderungen und Anspriiche damit nicht erfillt werden
kénnen. Mit der Zeit haben sich bestimmte Zielsetzungen auch verandert. Es ist den
jungen Aymara ein Anliegen, dass der Gesetzestext (iberarbeitet und an die realen

Umsténde angepasst wird.

Neben den Zielsetzungen auf ideologischer und politischer Ebene, drdngen die jungen
Aymara aber auch auf konkrete MalRnahmen, wie die Eréffnung eines Hauses oder
eines Raumes, der exklusiv fir Aymara und ihre Feiern zur Verfligung steht. Derzeit
ist es sehr schwierig, fur jede Feier einen Raum zu besorgen, da man jemanden finden
muss, der seine Rdumlichkeiten vermietet. Dies ist auch verbunden mit einem

finanziellen Aufwand, den nicht alle leisten kdnnen.

Die eben genannten Visionen und Ziele sind vielleicht teilweise Utopien, doch zeigt
sie den Einsatz der jungen engagierten Generation Aymara. Deutlich wird auch die
Bandbreite der Arbeitsfelder. Vom personlichen Zugang bis hin zu politischen

Forderungen findet jeder Aspekt Platz.
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Bei der Befragung der Interviewpartnerinnen stellte sich schnell heraus, dass
die Kulturzentren in den Schulen die Basis flir Auseinandersetzungen mit Fragen der
Identitét bildeten. Hervorzuheben ist die aktive Rolle der damals Jugendlichen bei der
Initilerung der Projekte. Auf ihr Drangen hin wurden diese Treffpunkte ins Leben
gerufen. Bis dahin wussten die jungen Menschen wenig lber ihre Kultur. Praktiken
und Traditionen beschrankten sich ausschlielich auf den ruralen Raum. Die
Kulturzentren gaben den Akteurlnnen Raum, Erfahrungen und Wissen zu sammeln.
Die Unterstutzung der Bildungseinrichtungen spielt hier eine groRe Rolle, da sie die
Raumlichkeiten und Ressourcen dafiir zu Verfugung stellten.

Nach dem Schulabschluss schlossen sich einige der jungen Menschen auf universitarer
Ebene zusammen und grindeten die Gruppe Aruwayna, welche die Anliegen der
indigenen Studentinnen vertreten sollte. Nach Jahren des Lernens und Praktizierens
ging man Uber, konkrete Forderungen zu formulieren. Die Jugendlichen lernten, sich
als selbstbewusste Aymara zu préasentieren. Grundlage dafiir war das Erlernen der
Praktiken und das Wissen Uber ihre Wurzeln. Die jungen Erwachsenen artikulieren auf
unterschiedlichen Ebenen Forderungen, die sie auch in einem mehr oder weniger
breiten Ambiente présentieren kénnen. Das heif3t, dass sie durch Aruwayna, ebenso
wie durch andere indigene Vereinigungen nicht- universitdrer Natur, in der
Gesellschaft und auf der politischen Ebene Gehér finden. Je diversifizierter die
Anspriiche und Forderungen wurden, desto starker trat die Heterogenitat der Aymara
zutage. Nicht nur die Forderungen der Aymara aus dem landlichen Raum gegeniber
jener des urbanen Raums waren teilweise gegensatzlich, auch innerhalb der Aymara
im urbanen Raum kann man nicht von einer einheitlichen Gruppe sprechen. Diese
Heterogenitat ist verbunden mit verschiedenen Machtanspriichen, die artikuliert
werden. Dies wird eine der gréBRten Herausforderungen flr die Aymara in Chile sein.

Die Heterogenitat kann man meines Erachtens aber nicht auf ein Stadt- Land- Gefélle
reduzieren. Es existieren in vielen Familien nach wie vor enge Bande zwischen jenem
Teil, der in der Stadt lebt und den in den Herkunftsd6rfern Zuriickgeblieben. Es
handelt sich aber nicht um ein Muster, das man als fiir alle zutreffend benennen kann.
Prinzipiell kann man sagen, dass vor allem die GroR3elterngeneration in den Dorfern

verblieben ist. Wie aus einigen der Interviews herauszulesen ist, tendieren heute auch
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Elternteile wieder dazu, in die Dorfer zuriickzukehren. Dies hangt wahrscheinlich mit
der Tatsache zusammen, dass die GroRelterngeneration nicht mehr alleine leben kann
und auf die Hilfe ihrer Kinder angewiesen ist. In den groeren Orten des Altiplano,
wie Colchane, wo es Arbeitsplatze gibt, leben mitunter Eltern mit ihren Kindern, die in
der Stadt studiert haben, welche danach aber in die Heimat zurlickkehren.

Auch wenn die einzelnen Familiengeschichten sehr unterschiedlich sein kénnen, stellt
sich die enge Verbindung zum Dorf als wesentliches Element hinsichtlich der
Konstruktion von ethnischer ldentitdt heraus. Ethnische Identitdt im Sinne der
praktizierten kulturellen Elemente. Diese wurden teilweise aus dem ruralen Raum
tbernommen oder neu initiiert, wie ich an meinen Beispielen der Rituale vorstellte.
Der Bezug zur comunidad spielt hier eine wesentliche Rolle, wenn man den Grad der
Partizipation betrachtet. Bei den Erhebungen wurde festgestellt, dass die Beteiligung
umso hoher ausféllt, je enger die Verbindung mit dem traditionellen Raum ist. Als
weiteres Merkmal stellte sich die Fortsetzung ideologischer Traditionen heraus. Die
jungen Menschen bilden zwar eine selbstbewusste, eigenstandige Gruppe, die ihre
Interessen artikulieren und vertreten, sich inhaltlich aber stark an den Ideen ihre Eltern
bzw. dieser Generation orientieren, wie am Beispiel der Hochzeitszeremonien zu sehen
ist. Manche Riten wirden sie zwar als nicht zeitgemall empfinden, versuchen aber
nicht diese zu andern oder anzupassen, sondern fligen sich in die Rolle, die sie zu
erflllen haben. Dahinter steckt das Aufrechterhalten des Bezugskonzeptes Aymara im
ruralen Raum als Basis der Gemeinschaft. Diese Tatsache ldsst sich auch mit dem
Faktum untermauern, dass die Heterogenitét in Verbindung mit Machtanspriichen fast
ausschlielich auf der Ebene der Elterngeneration zum Vorschein kommt. Die
Generation der Interviewpartnerinnen ist ebenso von dieser Heterogenitat betroffen
und engagiert sich in Vereinigungen mit unterschiedlichen inhaltlichen Ausprégungen.
Machtverhaltnisse manifestieren sich aber in einzelnen Positionen nicht. Es werden vor
allem zwei Ziele verfolgt, die jede Gruppe mehr oder weniger stark forciert — einerseits
handelt es sich dabei um das Ausuben kultureller Praktiken, andererseits will man die

Akzeptanz auf politischer und gesellschaftlicher Ebene steigern.



108

8. Conclusio

Chile ist seit dem Ende der Diktatur 1990 gepragt von einer demokratischen
Regierungsform, welche die 6ffentliche Représentation indigener Gruppen wieder
moglich machte. Nach Jahrhunderten der Unterdriickung und Zerschlagung
traditioneller Lebensformen, konnten sich die Menschen wieder ihrer Wurzeln
besinnen und sich mit Stolz in der Gesellschaft présentieren. Trotz der positiven
Vorzeichen handelte es sich um ein Projekt der Reethnisierung, das seine Zeit brauchte
um zu wirken.

In der vorliegenden Arbeit wird auf die Rolle junger Aymara innerhalb dieses
Prozesses der Reethnisierung eingegangen. lhr Verdienst war die Griindung von
Kulturzentren in stadtischen Bildungseinrichtungen, welche Raum fur die
Auseinandersetzung mit Fragen der Ethnizitdt und ethnischer Identitat boten. Die
Jugendlichen sahen sich damals schon als Aymara, es fehlten ihnen aber konkrete
Inhalte und Mdglichkeiten, ldentitdt klar zu benennen und zu artikulieren. Das
Konzept war fir sie nicht griffig, sie konnten sich nicht richtig zuordnen. Die jungen
Menschen sahen sich einerseits als Akteure innerhalb stédtischer Strukturen,
andererseits fuhlten sie sich anders als der Rest der Gesellschaft. Dieses Anderssein
manifestierte sich bis dahin fast ausschlieflich ber physiognomische Merkmale. In
den Kaulturzentren konnten alle jungen Aymara unter gleichen Bedingungen
zusammenarbeiten. Fur alle herrschten die gleichen Voraussetzungen. Im Zuge des
Prozesses der Reethnisierung entwickelten sich der rurale Raum bzw. die dort
verbliebenen Familienmitglieder als Bezugspunkte heraus. Zentrales Element des
Prozesses waren Rituale und Traditionen, welche die Jugendlichen kennen lernten. Sie
bildeten Gruppen und erlernten diese. Vor allem der Tanz stellte ein Element dar, das
leicht vermittelt, und bei verschiedenen Anléssen présentiert werden konnte. Bis heute
zeigen die Aymara der Studie grofRes Interesse an der kulturellen Komponente der
Reethnisierungsprozesses. Das bedeutet, dass ein groRes Interesse daran besteht,
Rituale und Traditionen zu erlernen und anzuwenden. Es kommt im Zuge dessen
teilweise zu Anpassungen an das urbane Umfeld. Diese Anpassung ist am groften,

wenn in der Vergangenheit nicht mehr durchgefiuhrte kulturelle Praktiken,
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wiederbelebt und neu initiiert wurden. Die Kulturzentren waren fir die jungen Aymara
die erste Maoglichkeit ihre Kultur kennen zu lernen. In diesem Rahmen lag der Fokus
der Gruppe eindeutig auf der Ebene der kulturellen Praktik. Nach dem Schulabschluss
verlagerte sich der Schwerpunkt immer mehr auf politische Forderungen seitens der
jungen Aymara. Sie behielten die Austbung der kulturellen Praktik immer im Auge.
Heute wollen diese Menschen der jingeren Generation ihr gewonnenes Wissen
weitergeben. Sie sehen die Notwendigkeit und die Schwierigkeit, Aymara im
stadtischen Raum fir das Praktizieren zu begeistern. Diese bilden die Grundlage fur
ethnische Identitdt. Erst durch die aktive Teilnahme wird die ldentifikation mit der
Kultur kommen.

Neben der Praxis ist es der Bezug zur Familie im traditionellen Raum der Aymara ein
wesentliches Element ethnischer Identitit. Diese bildet den Verknipfungspunkt fiir
historische Kontinuitat, wie sie Eriksen (2001) formulierte. Sie stellen das urspriinglich
Traditionelle dar, an dem man sich orientiert. Uber diese Verbindungslinie artikuliert
sich der Bezug zum Reich der Tawantinsuyu, der Wiege der Aymara. Die gemeinsame
Herkunft bietet Moglichkeit, sich als gemeinsame Gruppe zu sehen. Fehlen jungen
Aymara diese Bezugspunkte im ruralen Raum, féllt es ihnen schwerer sich innerhalb
dieser grofRen Gruppe zu platzieren. Im Zuge der Forschung stellte ich fest, dass jene
Interviewpartnerinnen ohne Familienangehérige im landlichen Raum kaum an
kulturellen Aktivitaten partizipierten.

Beide eben besprochenen Komponente der Identitatskonstruktion spielen eine
wesentliche Rolle firr die jungen Menschen. Kultur ist demnach als Praxis im Sinne
Bourdieus (1977) zu verstehen, die einen Prozess darstellt, welcher einer standigen
Veranderung unterworfen ist. Die Kultur der Aymara war in der Geschichte immer
einem Wandel unterworfen. Vor allem durch die machtvollen politischen Malinahmen
seit der Grindung des Staates Chile kam es immer wieder zu einschneidenden
Eingriffen in das Alltagsleben der indigenen Gruppen. Schlussendlich existierten
kulturelle Praktiken nur mehr fragmentarisch und waren gepragt von synkretistischen
Verénderungen. Durch den Prozess der Reethnisierung kam es zu einer
Wiederbelebung von Ritualen und Traditionen, welche flr die Aymara im stédtischen
Raum eine Form darstellen, ethnische ldentitadt zu artikulieren. Ethnische ldentitat

meine ich in dem Sinne, als Aktivitaten auf einer kollektiven Ebene geschehen. Diese
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Kollektivitat ist Voraussetzung fiir die Konstruktion eines ,,Wir“, einer Gemeinschaft.
Wichtiges Element dieser Gemeinschaft sind Symbole. Sie sollen nach innen und nach
aullen zeigen, dass es sich um eine (mehr oder weniger starke) Einheit handelt. Sie
sollen den Individuen einerseits als Element zur Identifikation dienen und andererseits
die Gruppe nach aullen reprasentieren.

Jeder Aymara sieht sich selbst mehr oder weniger stark ausgepragt als Aymara.
Indigene Identitdten besitzen alle und kann man nicht explizit ablegen oder annehmen.
Der Unterschied liegt jedoch wie eben beschrieben in der Praxis. Man kann nicht
davon ausgehen, dass die Gemeinschaft auf einer einheitlichen Ebene als homogene
Gruppe konstruiert wird. Vielmehr handelt es sich um eine heterogene Gruppe, deren
Gemeinsamkeit auf der gemeinsamen Herkunft und der gemeinsamen kulturellen
Praxis beruht. Es muss Aufgabe sein, diese Heterogenitidt zu bindeln und in eine
Ordnung zu bringen. Problematisch ist diese Heterogenitat vor allem bei der
Reprasentation nach auflen. Dieses Feld beherbergt groRes Konfliktpotential und muss
durch geeignete (indigene) politische Praktiken kanalisiert werden. Die Aymara
mussen versuchen ein Mdoglichkeit schaffen, Reprdsentanten zu ernennen und
gegebenenfalls auch abzuwéhlen. Nur so kdnnen die Anliegen auf politischer Ebene
gebindelt prasentiert werden. In diesem Sinne ist es auch Aufgabe des Staates diese
Madglichkeiten zu unterstiitzen und in das bestehende System zu integrieren. Die
staatlichen Institutionen existieren bereits, das Vertrauen in diese ist aber seitens der
Aymara sehr gering.

Ein Beispiel funktionierender Strukturen sind die nationalen Bildungseinrichtungen.
Sie bieten den jungen Aymara Raum, um sich mit ihrer Kultur und ihrer Identitat zu
beschéftigen. Sie haben dabei eine doppelschneidige Funktion inne. Seit jeher gelten
die Schulen als die wichtigsten Vermittler nationaler Identitt. Vor allem im Norden
Chiles, als Heimat des Volkshelden Arturo Prat, ist der schulische Jahresfestkreis
geschmiickt mit verschiedensten Veranstaltungen, die dazu dienen sollen, stolze
Chilenen zu erziehen. Trotz dieser starken nationalen Ausrichtung versuchen die
Bildungseinrichtungen (zumindest teilweise) den jungen Menschen Mdglichkeiten zur
personlichen, kollektiven Entfaltung zu bieten.

Fur zukinftige Auseinandersetzungen bieten sich verschiedene Ebenen. Ein wichtiger

Faktor, der einer genaueren Uberprifung zu unterziehen ist, ist jener der
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unterschiedlichen Machtanspriiche innerhalb der Gruppe der Aymara. Wer sind die
lider und dirigentes, wie werden ihre Machtpositionen, die sie als Vertreter der
Aymara innehaben, legitimisiert und welche Rolle spielen dabei die jungen Menschen.
Legt man den Fokus auf die Kulturzentren als Mdglichkeit fur junge Menschen
kulturelle Praktiken kennen zu lernen und zu praktizieren, wére es interessant zu
erheben, inwiefern diese noch in den Schulen aktiv sind und wie sich die inhaltlichen
Abldufe manifestieren. Als weitere Ebene sehe ich die Debatte aus Sicht der Aymara
aus dem landlichen Raum. Wie ist ihre Rezeption der Geschehnisse, die durch urbane
Aymara initiiert wurden und welche Vorschldge und Methoden haben sie in Bezug auf

den Reethnisierungsprozess
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Anhang

! http://www.xs4all.nl/~rehue/art/ayl1la.html

2 “|_a sabidurfa indigena nos dice que delante de nuestros ojos esta el pasado, porque el pasado es el

Unico tiempo que podemos ver.”

® Fiesta patronal = Patronsfest; enfloramiento de ganado = Schmiicken des Viehs mit Blumen; carnaval

= Karneval

* Nach Ferdinand de Saussure

5 Christen fiir den Sozialismus*

® “El baile religioso puede ser definido como una agrupacién estable de fieles catélicos que tienen como

finalidad rendir culto a la Virgen del Carmen a través de la danza.”

7 (..)autoridad de caracter claramente paternalista. (...)se les consideraba como jefe de una familia
extensa y se les llamaba tata (...) se les consideraba como jefe de una familia extensa y se les llamaba

tata, i.e. padre”

8 “La caida demografica, la desintegracién économica y el desmoronamiento social de la sociedad

autoctona.”

® (... incapacidad para aceptar un mundo fuera del cristianismo y una cosmovisién no europea”

10 cristianismo de los pobres*

1 Se hizo sentir en las comunidades, paso a paso, la imposicién de la nacionalidad chilena, la
legislacion y el control administrativo de Santiago: aparecié la escuela chilena y el servicio militar
obligatorio, orientados también hacia la instauracion de la nacionalidad, la asimilacion idiomatica y
cultural y la integracién social y econémica de los aymaras en el sistema criollo presente en la cercana

empresa salitrera.”

12 (...) cambiaron los discursos, los interlocutores y se ampli6 la ciudadania hacia sectores excluidos

(mujeres y analfabetos).”



13 Primero fue el genocidio que hubo cuando llegaron los espafioles. Luego empieza la rebelion.
Hubieran asentamiento en varios paises y empez6 la chilenizacion en caso de Chile. Que acé en Chile
éramos todos chilenos. No habia Aymara, no habia Rapa Nui, no habia Quechua y tampoco habian
Mapuche. Todo era chileno porque de esa raya que tuve fronterizo era Chile. Entonces que pasaba a la
gente del interior, los Aymara? Les pegaron con una regla, los insultaban si hablaban en aymara,
castellano por obligacion. Bueno los abuelos por no hablar, por su timidez no hablaron no mas, para no
ser discriminando.”

¥ (...)para establecer las vinculaciones entre las comunidades y la autoridad designada, asi como para
establecer el orden publico en un extenso territorio que comenzaba a poblarse y cuyos flujos de personas

y mercancias era necesario proteger.”

5 (...) que en el plebiscito de 1988 en toda esta region gan6 el ‘si’ a favor de Pinochet, el que mas se
habia esforzado para negar la identidad aymara porque, como él misma decia, ‘en [su] Chile no hay

indigenas; solo hay chilenos’.”

16 En el colegio aprendimos del Colon, del Arturo Prat, del O Higgins, pero de ahi nada mas. Asi me
dije voy a aprender mas de lo que es mi identidad por eso en el colegio no me ensefiaron nada, ni de mi

identidad o de la Wiphala, que es el carnaval nada de eso porque no esta escrito.”

17 La CONADI es un espacio que nosotros hemos peleado para eso. Con el retorno a la democracia.
Dentro de eso costd mucho ese trabajo para poder tener una ley. Por medio de la CONADI, antes era
CEPI. En eso yo trabajé mucho y mi familia. (...) Pero finalmente debe entenderse que la CONADI no
es nuestra voz. Es un gancho creado para nosotros, pero del gobierno. El gobierno nombra todos sus
jefes, sus subdirectores y todo. No nosotros. Y el gobierno le dice hace esto, hace esto. Su patron. Y
ellos muy simpatico con nosotros podria avanzar bastante. El gobierno los frena. (...) Entonces que lo
que hicimos nosotros?(...) Nosotros nos organisamos costd6 mucho, criamos una instancia, como nuestro
parlamentario, llamado Consejo Nacional del Pueblo Aymara. Nuestro diputado. Ese consejo es nuestra

voz, no la voz de CONADI, ni de politicos nada. Es nuestra voz frente al otro.”

18 ,Porque nosotros limitamos con Bolivia, entonces para ellos somos como bolivianos.”

19 Cuando ven una gente morena como yo (...) ‘Usted no es chileno! Usted es Boliviano?’ Altiro.”

20 Cuentan mis abuelos que acé la gente aymara chilena se le veia como boliviana, peruana.”

2 hitp://redalyc.uaemex.mx/




2 Pero si siempre como todos los afios, una vez al afio, a la anata, a los carnavales vamos por alla [al
pueblo]. No faltéhamos ni uno. Uno llegaba alld y se encuentra con los abuelitos y los abuelitos hablan

en su idioma y uno no entiende.”

28 | Te pasa ahi te vas a un pueblo a ver los abuelitos y todo eso. En otros festividades también, si hay

fiesta pasas por ahi. Pero siempre la mayoria va a carnaval. Es como lo mas puntual, ya infaltable.”

24 (...) ahora vivo en Hospicio, esta es mi casa. Mi mama esta conmigo. Mi papa esta en Lirima. Mi
papa en Lirima tiene su casa, tiene llamas. Entonces yo cuando puedo o cuando mi papa esta enfermo
vamos a ver al pueblo. Pero durante el ano en enero hay una fiesta patronal. Hay una fiesta del pueblo en

enero. Ahi subimos todos porque sobretodo la familia, nos encontramos todo.”
% Si de repente cuando mis papas no vienen voy yo. Ellos vienen yo no voy, ellos no vienen yo voy.”
% _Sj antes viajaba mucho. En verano casi estaba todo el verano alla.”

21 En el liceo hicimos centros culturales donde nosotros teniamos 12 afios, 13 afios. A tratar de formar

esto, de formar identidad, de transmitir nuestros costumbres, de hablar con nuestros abuelos.”

28 Si, yo participé en el colegio, en el mismo liceo que la Andrea. Formamos ese grupo que habfa en el
colegio. Se hacian danzas, cantamos en aymara, practicar también la lengua aymara. (...) tuvimos una
profesora que hablaba aymara. Que era indigena. A mi me gustaba mucho, los bailes y todo y yo me
vestia con el traje que usan, el aksu. Haciamos dialogos, intercambiamos dialogos con la profesora. Ella

hablaba espafiol y yo lo decia en aymara.”

Y nunca vi como un centro cultura que hay ahora en dia, los nifios indigenas se juntan, los Mapuche

un grupo que es parte de su cultura, la practican y todo eso. Nunca vi eso.”

% Fue un trabajo fuerte porque tenfamos que repasar la identidad. Los jévenes como nosotros que iban
por alla eran para ver, para intercambiar ideas para esas cosas, pero la identidad no la tenian clara.
Entonces yo decia "Profesora sabes que? Invitamos a unas personas mayores que sepan de la identidad y

LEL]

cultura aymara y que lo nos pasen a nosotros

% Hicimos una charla de identidad, una de la cosmovision andina y todo eso. De ahi nos quedé clara la
pelicula, dijimos "Ah hay una Wiphala". Yo tampoco no conoci la Wiphala. Es la bandera que nos
identifica, en cada acto en que nos presentamos estaba nuestra Wiphala. También como estaba la

Wiphala, nosotros con nuestra chicha y nuestros costumbres.”
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% Lirima es un pueblo joven, muy joven. Tendra unos 25 afios de formacién. Entonces esos inicios de
mis abuelos. El abuelo llego, se vino da Cuace llegé al pueblo de Coltane, luego conocid a mi abuela de
Cocaya, se casaron, se juntaron y ellos quisieron formar su propio pueblo. Tenian esa vision, formar su
propio pueblo y el abuelo tenia asentamiento en territorio que quedaba colindante de Lirima. (...) Esos
abuelos lo hicieron y formaron el pueblo de Lirima. Eso fue en el afio 82. (...) Todo fueron con ayni,
con reciprocidad, en comunidad y se cri6 el pueblo de Lirima. Y de ahi de esa fecha el pueblo de Lirima
eh sigue prosperando y viene de un solo arbol genealdgico asi que todos somos familia en Lirima. No

hay ni una persona desconocida.*

33 - - - .
»Entonces esta poco como que limita también a conocer o saber esas tradiciones. (...) por ejemplo de
parte de mi mama no conozco nadie entonces me limita y altas cosas. No conozco a personas, no tengo

relacion con gente de pueblo.”

34 . ... . . . . .
,,Nosotros todos venimos del lago Titicaca, de Tihuanaco. Ahi estan toda nuestra herencia, las raices

de todo.”

% “porque hay que entender que Colon llegé aca encontrd la gran nacién de Tawantinsuyu. Dividio en

cuarto suyos. De los 4 suyus nosotros somos Collasuyu. Destruyd todo eso.”

% (...) aymara hay en Per(i y hay en Bolivia. Lo tnico que nos divide es una linea fronteriza y nada

mas.”
37 : ‘a1 . ”
,»,Para nosotros todos somos iguales y no existe linea. Los Aymaras de alla son nuestros hermanos.

% La vision de la universitaria de Aruwayna: "de poder ayudar a su pueblo”

¥ Yo creo que el conocimiento de derecho es bueno saberlo. Pero saber aplicarlo en la temética
indigena yo creo que seria un gran apoyo para nuestros pueblos y en ese aspecto creo que acé yo me
estoy preparando con un sistema diferente pero igual estoy manejando en torno a como se rige, a como
se van establecer las normas. Mi tendencia claramente va por eso, va por eso pero también aprender un
poco de aprender del derecho indigena, del derecho internacional publico que es como una via del
conocimiento de los pueblos, y los grupos minorias. Y eso realmente tengo que aprenderlo y saber
manejarlo, también el conocimiento de nuestros territorio. (...) Y también a orientar las comunidades.
Es como una vision que tengo yo orientar a mi comunidad entorno a diferentes temas legales. Y quizas

nosotros podemos un dia tratar de modificar esa ley indigena que no tanto nos representa en algunos
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puntos que mas se supedita a la otra ley mas alta pero tenemos que tratar. También de lograr el convenio
169 y yo creo ese es una meta para nosotros. No solo para mi como estudiante de derecho sino también
para todas las ciudadanias aymaras o todo el mundo aymara. Y también de los Mapuche, Quechua.”

0 (...) ahora se recobro estas costumbres, nosotros aca al 21 de junio nos reunimos las diferentes
asociaciones, seamos adultos, jévenes. Nos reunimos y vamos a nuestro cerro que esta en Alto Hospicio,
que es el cerro Huantajaya. Donde ahi nosotros esperamos a la salida del sol, hacemos nuestras
costumbres y eso es algo que ya hemos hecho por 4 afios, 5 afios. Donde esa iniciativa se reencontrd, se
busco y se encontro.”

4 En Hospicio, mira todo nace de las organizaciones de la juventud con las organizaciones
Aymarmarka. Decidieron ir a buscar la piedra al marataca porque antes lo hicieron en Santa Rosa.
Después queria participar la juventud en el Marataca, en el afio nuevo aymara, y dirigentes como Daniel,
yo, la Rosana y otros, la Wilma Yanque ella también fue, con José Mamani fuimos a buscar la piedra
acé en cerro Tarapacd, una piedra que sea como un altar, para el hombre y la mujer. Entonces fuimos a
buscar la piedra, la dejamos en el cerro Huantajaya que decidimos, lo vimos con un Yatiri. El Yatiri dijo
"Eso es un buen lugar para hacer una marataca”. Asi que decimos colocar las piedras ahi y hasta ahora
estdn las piedras ahi. Se cercaba el 21 de Junio, organizé el centro cultural Collasuyu y lo organizaron
acd en mi casa, primera vez. Y los mayores, los adultos lo organizaron el Aymarmarka que esta en
lquique. Aqui hicimos humitas, chocolate, teconte. Y acd empez6 toda la juventud a compartir, a llevar
sus cosas para hacer un Ayni, asi se dice. Entonces después fuimos a otra casa, de otros jévenes que nos
invitaron y ahi compartimos la comida. Se acercaba la noche (...). Esperamos al 21 de junio, asi como
afio nuevo. Esperamos hasta el otro dia, que va a salir el sol, ver a las primeras rayas del sol y entonces
ahi partimos al cerro Huantajaya todo en caravana en camionetas, que auto. Al final Ilegamos todo al

cerro Huantajaya y pas6 que se han venido mucha gente.”

42 ,»Pero cual es la diferencia? Que en esa pedida de mano toda la familia, osea la familia de el, del
novio y de la novia. Y que hace la familia? Solamente se recomienda que estén las personas casadas
presente en esa ceremonia. Porque? Ellos son que han vivido y pueden entregar consejos; son las tias,
los tios, los abuelos son los que entregan los consejos a los novios, a los futuros casados. (...) La pedida
de mano del casamiento entonces esa es la diferencia como te puedo decir y mas quizas un rito también

ceremonial.”

43
,»Saben que es dentro de sus costumbres, ya no lo pueden sacarlo. Lo llevan en el alma, lo llevan en la

sangre, lo Ilevan en su cuerpo. Igual lo hacen.”

4 : -
,»Tiene que asumir y lo asume.
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45 ,»NO, no todos. Porque? Porque no se si te ha dado cuenta hay un porcentaje que hay gente del

interior, de donde vienen mis papas por ejemplo, estan metido en la religion evangélica. Y la evangélica

no acepta el corte de pelo. Porque es como una costumbre para el diablo. Bueno asi lo ven.”

46 , . . . . .
» (...) aveces el alférez recibe tantas donaciones que se carga de organizar no mas. Del bolsillo sale

poca plata. A veces no. Y en las fiestas por ejemplo, en la cosmovision andina existe el ayni.”

47 A - L
»Una familia tiene su ganado en el territorio y ellos van a pasar el floreo y van a invitar a la
comunidad, si. Y a invitar a la comunidad, y la comunidad asistir, ese acto ya es un acto de reciprocidad

porque ellos tienen que devolver después si tienen otro floreo igual. Asi la comunidad trabaja.”

48 s . .
»Entonces ayni significa devolverse la mano cuando td puedes. Eso es muy comin en el mundo

andino. Si t0 una vez lo hiciste para mi yo también lo hago para ti.”

49 Y esas costumbres si las vivimos muy propias, la vivimos muy directamente.”

50 . .
,»A una fiesta? No que me acuerdo, solamente iba a pasear, a conocer porque tengo problemas por la

altura. Se me desmayo siempre. De ahi no fui mas. Hasta ahora. El Gltimo viaje hice como a los 8 afios.*

51 . . . .
»Siempre me ha interesado conocer mas. Yo conozco, pero no conozco todo. Conozco superpoco alla

pero me gusta- es super lindo. La cultura, las costumbres que tienen alla. Y cada pueblo tiene sus

costumbres.”

5 ,»Y dentro de todo el desarrollo o el movimiento se busca eso, busca de que de jévenes busquen una
identidad. Se sientan propios de sus pueblos y practiquen sus costumbres. Tanto alla como en su pueblo
y tanto acé en la cuidad se encuentra. Siguen conservando eso que también lo apliquen y ademas lo
practiquen y también lo ensefien a generaciones que son inferiores que ellos. Tratando de que algun dia
nosotros podremos regresar a nuestros pueblos y proyectar nuestros pueblos con nuestro conocimiento
que nos estan dando ahora, como la educacion todo eso y proyectar nuestras comunidades y hacer que
sea una vida sustentable para nosotros, mantenerlo econémicamente. Lamentablemente ahora todo va
sobre la economia, mantenerlo econémicamente y ya ahi yo creo que puede ser una posibilidad que
nosotros retornemos a nuestros pueblos y que veamos en nuestros pueblos como un desarrollo

sustentable para nuestra comunidad y para los demas generaciones que vienen.”

%% Hay diferentes 4reas podriamos decir. Podriamos separarlo en primero las organizaciones o las

asociaciones que son propio del pueblo y van a velar por el desarrollo, por el bienestar del pueblo, que



se encuentra claramente o asentada en el mismo pueblo. Después hay otras asociaciones que también
tratan de conectar las tradiciones y costumbres de los pueblos pero acé en la cuidad. Tratando de punto
de vista intercultural que igual que la ciudadania conozca nuestros costumbres y que también los
pueblos (...) trate de conectarse o de comunicarse con la gente de la cuidad. Y también estan las otras
organizaciones que son propia por temas particulares, tienen el cardcter indigena pero por tema
particulares. Podria decir uno las organizaciones indigena universitaria. Tratar de entregarles servicio o

mejor dicho beneficios a los jévenes indigena aca en la universidad.”

% ,Nosotros queriamos formar eso todo por eso, para revisar nuestras practicas, nuestras costumbres,
tratar de hacer un lugar donde podemos encontrar, un hogar de comunidad para nosotros como

indigenas. Y claramente a ayudar a crear identidad y criar una area de desarrollo indigena.”

% ,»»Ahora para mi es un tema impresionante, el tema Aymara, un tema que no es solo para jovenes. Y a
la vez me retiré pero igual me meto a otras organizaciones. Pero ahora méas propia, estoy en mi pueblo,
soy representante de mi pueblo. Me dieron la oportunidad, “gracias” dije, de representar y cosas de
desarrollo - de hacer proyectos, generar propuestas para beneficios para el pueblo. Estoy metido en eso.
Prefiero ahora quedarme en eso un poco desilusionado con lo que pasa aca y mejor tratar trabajar con mi
gente, con mi propio pueblo. A ver si logro algo por mi pueblo. En eso y también en la otra iniciativa de
de interesar jovenes que es por ejemplo el haile, la danza. Es también una estrategia de uno se puede
Ilamar a los jévenes “vengan practiquen el baile” para después ensefiarles mas y después los jévenes se

meten a este mundo del movimiento indigena. En eso estoy metido, en eso, mi pueblo y baile igual.”

5 »Entonces que es lo que yo quiero? Ensefiarle lo que es realmente nuestra historia, nuestra identidad,
preguntarle por la historia de su pueblo si que la saben, talvez no la saben. Su lengua, ensefiar su lengua,
canciones en aymara que también muchos no las saben. Yo en mi tiempo puedo aprender y estaba
hambrienta de saberlo.”

%7 Estamos pasando un proceso en que talvez la gente no nos discrimina mucho porque nosotros hemos
hecho como les ensefiamos también. De donde venimos, que producimos, que es del textileria, y dijeron
"que bonito, que lindo, como cantan, como se visten " y todo. Asi igual es muy creciendo el espacio de

la sociedad iquiquefia.”

58 - . . Lo . T
,»Nos califican acé dentro de este pais o al nivel internacional estamos los pueblos originarios estamos

calificado como indigena, pueblo indigena. Pero nosotros somos aymaras, Somos propios Aymara.”
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Abstract

In der vorliegenden Arbeit beschéaftige ich mich mit dem Thema der
Identitatskonstruktionen bei jungen erwachsenen Aymara in lquique, Chile. Diese
werden mit politischen Geschehnissen des Landes in Zusammenhang gestellt. Ziel des
Textes ist es zu zeigen, inwiefern politische Strategien auf Fragen der Identitat
indigener Menschen, im speziellen Aymara, einwirken. Es sollen die sozialen und
politischen Rahmenbedingungen gezeigt werden, welche die Revitalisierungsprozesse

seitens der Akteure beglnstigten.

Am Beginn der Diplomarbeit steht eine theoretische Auseinandersetzung mit den
Begriffen Ethnizitat und Identitat. Dabei wir auf unterschiedliche Stufen eingegangen.
So spielen etwa vielschichtige Identitatskonstruktionen auf nationaler bzw. regionaler
Basis ebenso eine Rolle wie Symbolismus oder die Frage nach den Ebenen von
Ethnizitat. Ein zweiter Teil wird der geschichtlichen Aufarbeitung gewidmet. Im
Mittelpunkt stehen die unterschiedlichen politischen MaRnahmen, die auf die
Lebenswelt der Aymara, und somit auf ihre Identifikation, Einfluss nahmen. Die
Ausfiihrungen beginnen in der prakolumbianischen Zeit, da diese bis heute als
Referenzpunkt dient. Chronologisch werden die wichtigsten Phasen der Nation
dargestellt - von der Kolonialzeit, der Phase des friihen Nationalstaates Chile, bis in
die Zeit der Diktatur Pinochets und die darauf folgende, bis heute andauernde Politik
der Concertacion de Partidos por la Democracia. In dieser letzten Phase spielt sich
der betrachtete Abschnitt des Revitalisierungsprozesses statt, der von damals
jugendlichen Aymara initiiert wurde. Auf verschiedenen Ebenen wurden Aktionen
gesetzt, welche die Kultur der Aymara wiederbeleben sollte. Bis heute haben sich viele
dieser Jugendlichen der Arbeit des ,kulturellen Wiederaufbaus® verschrieben. lhre

Arbeiten, Visionen und Inhalte werden in der Arbeit vorgestellt.
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The following thesis paper deals with the topic of identity constructions among young
adult Aymara in Iquique, Chile. These constructions are examined in context with the
political events in Chile. The aim of this paper is to show to what extent political
strategies affect questions of identity of indigenous people, in particular of the
Aymara. The socially and politically determining factors which facilitate the processes
of revitalization of the actors are to be revealed.

The thesis paper begins with a theoretical discussion of different facets of the terms
“ethnicity” and “identity”. Multi-layered identity constructions on a national
respectively a regional basis for example play a role as do symbolism and the question
of levels of ethnicity.

The following segment is dedicated to the historical examination of the political means
that influenced the realm of experience and thus the process of identification of the
Aymara.

The pre-Colombian times, still considered a point of reference today, serve as the
starting point of this analysis. The most important historical phases of the country will
be outlined in chronological order, beginning with the colonial era, the period of Chile
as a young nation state, to the days of Pinochet’s dictatorship, ending with the
subsequent politics of Concertacion de Partidos por la Democracia which continue to
exist until today. This latter period is the site of the revitalization processes examined
in this paper initiated by then adolescent Aymara. Initiatives and actions to revive the
Aymara culture were implemented on various levels. Until today great numbers of
adolescents are dedicated to working on this “cultural reconstruction”. This paper aims

at analyzing their work, visions and content.



xiii

Curriculum Vitae

Personliche Angaben

Name Maria Reckenzain
Geburtsdatum 21. September 1980
Geburtsort Lilienfeld
Nationalitat Osterreich
Ausbildung

1986- 1990: Volksschule Wilhelmsburg Sud

1990 - 1996: BG/ BRG Lilienfeld

1996 — 2001: Bundeshildungsanstalt fiir Sozialpadagogik

Marz 2003:  Studium der Kultur- und Sozialanthropologie an der Universitat Wien

Marz 2006: Studium Internationale Entwicklung an der Universitat Wien

Praktika und Forschungsaufenthalte

Oktober 2001 — Juni 2002: Arbeit als Sozialpddagogin im Projekt ,Nifios en la
Huella* in Iquique, Chile

Mai 2003 — Oktober 2003: Auslandsaufenthalt Zentralamerika

Jéanner 2008 — Mai 2008:  Feldforschungsaufenthalt in Chile fur die Diplomarbeit

Februar 2009: Praktikum bei Welthaus St. Polten

Fremdsprachen
Englisch (in Wort und Schrift)
Spanisch (in Wort und Schrift)



