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Sammendrag

I denne oppgaven har jeg studert ritualenes rolle i1 reintegreringen av tidligere
barnesoldater 1 Nord-Uganda. Bruken av barn som soldater har blitt svaert utbredt
gjiennom drene konflikten har herjet, og den sosiale stigmatiseringen mot denne gruppen
er et stort hinder for reintegrering. Tradisjonelle ritualer knyttet til acholi-kulturen har 1
nyere tid blitt aktualisert ettersom ritualene blir benyttet i reintegreringsarbeidet. En
religionsvitenskaplig tilnerming til ritualenes ulike funksjoner i en acholi-kontekst, kan
gi ny forstdelse av kompleksiteten som bruken av tradisjonelle ritualer 1

reintegreringsprosessen medforer.

Under et feltarbeid i Nord-Uganda sommeren 2007 samlet jeg inn datamaterialet som
ligger til grunn for denne oppgaven. Jeg benyttet meg av de kvalitative metodene intervju
og observasjon for & innhente opplysninger om de tradisjonelle ritualenes ulike

funksjoner i reintegreringsprosessen.

Ritualene kan forstés forskjellig ut ifra hvilken teoretisk innfallsvinkel som benyttes. Det
er derfor ikke en entydig forklaring pa ritualenes rolle. De tradisjonelle ritualene kan
forstds som enten renselsesritual, overgangsritual eller forsoningsritual. Kategoriene er
flytende, og den ene forstdelsen av ritualet utelukker ikke nedvendigvis en annen

forstaelse av det samme ritualet.

Gjennom bruken av teorier knyttet til liminalitet og rites de passage, har jeg forklart
overgangen fra «tjeneste» 1 LRA til livet som sivilist som en ufullstendig overgang. Den
ufullstendige overgangen skyldes blant annet at reintegreringen ofte inneberer en
reintegrering til midlertidige og ustabile tilvarelser. Dette kommer av at store deler av
befolkningen lever 1 flyktningleirer, og deres fremtidsutsikter er svert uvisse.
Tradisjonelle acholi-ritualer har ofte en sterk geografisk tilknytning, og denne faktoren
problematiserer bruken av tradisjonelle ritualer i reintegreringsprosessen av tidligere

barnesoldater ytterligere.



Abstract

The underlying focus for this thesis was the role of the traditional rituals in the
reintegration process of former child soldiers in northern Uganda. Throughout the violent
conflict, the extensive use of children as soldiers has entailed several challenges related to
reintegration, where social stigmatization is on of the greatest. Recently, traditional
rituals related to the Acholi culture, has become increasingly relevant with regards to
their actual and potential use in the process of reintegrating ex-child soldiers into civil
society. Approaching the rituals with a secular study of religious beliefs and behaviours,
can potentially lead to a new understanding of the complexity, which the use of the
traditional rituals in the process of reintegrating ex-child soldiers into civil society

involve.

During my fieldwork summer 2007, I collected critical data, which is the fundament of
this thesis. I have mainly taken use of the two qualitative methods, interview and
observation, in order to gather knowledge on the use of the traditional rituals in the

reintegration process in northern Uganda today.

The rituals may be interpreted differently depending on the theoretical approach.
Therefore, it is not possible to find a sole explanation on the roles of the rituals in Acholi
context. In this regard, the traditional rituals may be interpreted as rituals characterized
by cleansing, transition or reconciliation. However, these categories are not fixed, and

one interpretation does not necessarily exclude another interpretation of the same ritual.

I argue that the use of theories related to liminality and rites de passage, can help us gain
a better understanding of the transition processes from service under the LRA to the civil
society as incomplete. By using these theories, one can further explain reintegration to
the IDP camps as an uncompleted transition between two states. This way, one can gain a
better understanding of the use of the traditional rituals in the reintegrating process of

former child soldiers.
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1. Innledning

1.1 Introduksjon

Dagens nyhetsbilde overstremmes av voldelige konflikter fra det afrikanske kontinentet.
Barn er en gruppe som rammes kraftig av disse konfliktene, og vi kjenner alle bildet av
sultne barn omsvermet av fluer i overfylte flyktningleirer for internt fordrevne, oftest
referert til som IDP-leirer. 1 forlengelsen av konflikten som utspiller seg 1
borgerkrigsrammede Nord-Uganda har en rekke utfordringer kommet for dagen.
Konflikten har ikke bare involvert soldater, men den har hatt dype konsekvenser for
involverte barn, kvinner og sivilbefolkningen generelt. Med denne konteksten er
reintegreringsutfordringene sarlig store. Gitt krisens omfang, er det naturlig at det har
oppstatt en diskusjon som gér pa de mest passende strategiene for & realisere fred,

forsoning og rettferdighet.'

Temaet for denne oppgaven er reintegreringen av tidligere barnesoldater med fokus pé
tradisjonelle, lokale reintegreringsmetoder. I den forbindelse spiller ritualer en
betydningsfull rolle, da disse tradisjonelt har blitt brukt i acholi-samfunnet som et verktoy
for forsoning i konfliktsituasjoner.” Fokuset for denne oppgaven vil derfor veare

ritualenes rolle for reintegreringen av tidligere barnesoldater 1 Nord-Uganda.
1.2 Problemformulering

Malsetningen for denne oppgaven er & skissere ritualenes rolle for reintegreringen av
tidligere barnesoldater 1 Nord-Uganda. Jeg ensker & belyse hvordan ritualene brukes i
reintegreringsprosessene 1 kjelvannet av konflikten. Oppgaven kommer hovedsaklig til &
fokusere pd seks ulike ritualer, som kan ses bade isolert og i ssmmenheng med hverandre.

Disse ritualene er varierende 1 storrelse og omfang.

!'Liu Institute for Global Issues & Gulu District NGO Forum 2005:1.
2 .
Ibid.
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Problemstillingen for denne oppgaven er derfor:

o Huvilken rolle spiller de tradisjonelle ritualene i reintegreringen av tidligere

barnesoldater?

1.2.1 Diskusjon, presisering og begrunnelse av problemstillingen

Konteksten for oppgaven er det borgerkrigsrammede nordlige Uganda. Gitt
kompleksiteten av situasjonen 1 Nord-Uganda kommer denne oppgaven nedvendigvis til
a berore flere tema relevant for min problemstilling. N&ir det gjelder
reintegreringsarbeidet i forlengelse av konflikten spiller religion, tradisjon og kultur
aktivt inn. I Nord-Uganda er lokale tradisjoner sentrale i forsonings- og
fredssammenheng, og det er «de eldre» som har autoriteten og kunnskapen som gjor at de

kan utfere ritualene som blir brukt i reintegreringsprosessen.

I reintegreringsarbeidet i Nord-Uganda er det viktig 4 ta hensyn til hvordan
rettferdighetsprinsippene oppfattes i1 acholi-samfunnet. Acholiene utgjer en etnisk
folkegruppe fra distrikter hovedsaklig sentrert i Nord-Uganda og Ser-Sudan. Omrédet
refereres ofte til som Acholiland. I forbindelse med reintegrering er det nedvendig & se
narmere pa hvordan prosessene og mekanismene rundt tradisjonell rettspraksis fungerer.
Tradisjonelle ritualer har blant annet blitt brukt for & tilrettelegge for reintegrering av
tidligere barnesoldater i Acholiland. Med en religionsvitenskaplig tilnerming til hvordan
tradisjonell ritual- og rettspraksis kan adopteres som sanksjonsform pé kriminelle
handlinger utfert i forbindelse med konflikten 1 Nord-Uganda mener jeg at man kan
oppnd en storre forstaelse av mekanismene i1 samfunnet. Samtidig kan man fa et innblikk

1 hvordan reintegreringsarbeidet som helhet kan gjennomferes.
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1.3 Begrepsavklaring

Ettersom jeg har valgt & rette fokus pé reintegrering av tidligere barnesoldater, spiller
barn en vesentlig rolle 1 denne oppgaven. Det er imidlertid ikke slik at definisjonen av
barn er definitiv. For & klargjere hva jeg referer til med begrepet barn, har jeg i1 det
folgende valgt & trekke frem to definisjoner fra henholdsvis FNs barnekonvensjon og fra
Det afrikanske charteret. P4 bakgrunn av dette vil jeg kort problematisere grenselinjene
mellom barn og voksne. Artikkel 1 i FN-konvensjonen for barns rettigheter (1989)

definerer et barn som:

Every human being below the age of eighteen years unless the law applicable to the child

(determinates that) majority is attained earlier.®

Det afrikanske charteret er imidlertid helt utvetydige i1 sin definisjon av et barn i the

Rights and Welfare of the Child (1990):

Every person below the age of 18 years.*

Her er det ingen rom for motsigelser, i motsetning til FN-konvensjonens definisjon av
barn, hvor en stat kan erklaere at et individ under 18 ar oppherer som barn. I slike tilfeller
fratas potensielt alle personer i et alderssjikt pa eksempelvis mellom 15 og 18 &r, retten til

a regnes som barn.

Artikkel 4 (1) av The Optional Protocol to the Convention on the Rights of the Child
(2000) stipulerer at:

Armed groups that are distinct from the armed forces of a State should not under any

. . . ey 5
circumstances, recruit or use in hostilities persons under the age of 18 years.

? FNs barnekonvensjon 1989.
4 Det afrikanske charteret, 1990.
5 Det afrikanske charteret, 1990.
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Artikkel 22 (2) i Det afrikanske charteret vedrerende barns rettigheter og velferd (1990)
hevder folgende:

States Parties to the present charter shall take all necessary measures to ensure that no child shall

take a direct part in hostilities and refrain in particular, from recruiting any child.’

Disse to retningslinjene for begrepet barn er noe fravikende. Det er problematisk at det
ikke er en entydig definisjon pa skillet mellom barn og voksne, ettersom det kan utfordre
beskyttelsesretten til mindredrige 1 konfliktssituasjoner. Begge definisjonene tar likevel
utgangspunkt i skillet pd 18 ar, og jeg velger derfor & forholde meg til dette. I acholi-
kontekst oppfattes imidlertid en person som voksen nir vedkommende er i stand til 4 lytte
til «de eldre» og hjelpe til med husholdet.” Ifolge antropologen Sverker Finnstrom er flere
acholi av den oppfatning at barn skiller seg fra voksne ved at de ikke har blitt moralske
og sosialt ansvarlige mennesker.® I forbindelse med mato oput-deltagelse’ er en gutt
ansvarlig nok til 4 drikke opur'® ndr han har begynt & vise interesse for det motsatte
kjonn."" Alder er med andre ord ikke like vesentlig i acholienes definisjon av barn og
voksne, og dette er derfor et moment jeg har mattet ta i betraktning i forbindelse med

temaet for denne oppgaven.

1.3.1 Kategorien barnesoldater

Barnesoldatproblematikken har 1 ekende grad blitt en global bekymring, og problemet er

spesielt kritisk pa det afrikanske kontinentet.'? Barns deltakelse i vapnede konflikter er

® Det afrikanske charteret, 1990.

7 Finnstrdm 2008: 16-17.

® Finnstrém 2008: 16-17.

® Mato oput er et acholi-ritual som utgjer slutten av en lang prosess med innremmelser, mekling og kompensering
mellom to parter etter at et drap har funnet sted mellom dem; Se kapittel 4.

19 Oput er en bitter rot, som blandes med lokalt brygg.

" Finnstrom 2008: 16-17. Det understrekes at dette er et eksempel fra Finnstroms informanter. Han bruker eksempelet
for 4 illustrere hvordan kjennshierarkiet naturaliseres i acholi-kontekst.

'2 Global Report, 2008.
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imidlertid ikke et nytt fenomen," ettersom barn gjennom historiens lgp har vart delaktige
1 krig og konflikter i flere deler av verden. Temaet har likevel forst de siste 10-15 arene

blitt viet serlig oppmerksomhet.'*

I eksempelvis Angola og Mosambik har barn vart brukt som soldater og utfert grusomme
handlinger.”” De siste 20 &rene har vi sett mye av det samme problemet i
borgerkrigsherjede Uganda. Sma barn inntar roller som under normale omstendigheter
ville vaert fylt av voksne;'® ikke bare som soldater, men ogsd som unge bruder og medre

innenfor den beryktede LRA-militsen.

Det nye er at det internasjonale samfunnet har fatt gynene opp for omfanget av barns
deltakelse 1 politiske og vaepnede konflikter. Vi kjenner alle bilder fra medier hvor gutter
med tunge vdpen deltar i kamp. I flere sammenhenger er imidlertid ogsa jenter tvunget
inn 1 rollen som soldater, og lider dermed en mer kompleks skjebne enn utelukkende som
«stille ofre». Ettersom konflikten 1 Nord-Uganda rammer kjonnene ulikt, vil jeg i

oppgaven inkludere kjonnsperspektiver pé reintegreringen av tidligere barnesoldater.

Alcinda Honwana har et viktig poeng ndr hun argumenterer for at det er en
selvmotsigende dualisme i konseptet barnesoldater.'” I moderne samfunn er barn og
barndom en tilstand assosiert med uskyld og sérbarhet. Et barn er samtidig avhengig av at
voksne beskytter dem og tar vare pd dem. Nar et barn derimot trer inn i en rolle som
barnesoldat, er det en paradoksal kombinasjon av to motstridende tilstander.'® Det
uskyldige og sdarbare meter pa den ene siden det voksne og beskyttende, ettersom en
soldats oppgave normalt er & beskytte og forsvare. Barnesoldatene forlater dermed sin

uskyld ved & utfere oppgaver normalt forbeholdt voksne. Denne dualismen mellom to

13 Honwana, 2006: 1.
" Ibid.
'3 Honwana 2006: 3.
"% Ibid.
"7 Ibid.
"* Ibid.
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stadier er derfor svaert vanskelig 4 kombinere, noe som medferer at barnesoldaten faller

mellom to uforenelige roller."”

I Nord-Uganda kan det derfor sies at det definerte skillet mellom voksen og barn ble brutt
ned av den ekstreme sosiale krisen som oppstod 1 kjelvannet av borgerkrigen. Det samme

har skjedd i mange av konfliktene som utkjempes i den tredje verden.*

Ifolge organisasjonen Redd Barna er det usikkert hvor mange barn som fremdeles er 1
LRA-lederen Joseph Konys tjeneste, men man anslar at mellom 24 000 og 38 000 barn
har blitt bortfort av LRA i lepet av drene konflikten har herjet.”’ Da FNs davearende
nedhjelpskoordinator, Jan Egeland, mette Kony 1 Sudan, hevdet LRA-lederen hardnakket

at han ikke hadde noen barnesoldater i sine rekker.

We don't have any children. We only have combatants. There are no wounded.??

Det er i forbindelse med barnesoldatproblematikken vanskelig & skille mellom offer og
gjerningspersoner. I acholi-kontekst har LRAs utstrakte bruk av barnesoldater ofte blitt
fremhevet, men landets ndverende president Yoweri Museveni kom selv til makten med
bruk av flere tusen barnesoldater som kjempet for NRA.> Det anslés at s3 mye som 10 %
av NRAs geriljasoldater var under 15 ar.** Det bor ogsa nevnes at enkelte tidligere LRA-
barnesoldater har vervet seg for regjeringsstyrkene UPDF,” og at UPDF har blitt

beskyldt for & ha soldater under 18 4r i sine rekker.”®

Det er vanskelig 4 kategorisere tidligere barnesoldater. Under feltarbeidet intervjuet jeg

blant annet en tidligere LRA-brigader. Den tidligere LRA-brigaderen deltok under

' Honwana 2006: 3.

* Ibid.

2 Redd Barna, 2008.

2 Reuters, 2006.

2 Finnstrom, 2008: 7.

2 Dodge & Raundalen, 1987: 12.

25 NRA skiftet navn til UPDF etter konstitusjonen av 1995; Branch, 2008: 3.

*% Global Report 2008: 346; UNICEF, The State of the World’s Children, 2008.
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fredssamtalene i 2004 og hadde tjent Kony i 17 &r. Denne mannen, «Michael», ble
bortfort i en alder av 15 &r, og kvalifiserer derfor som en tidligere barnesoldat. I
mellomtiden vokste han imidlertid opp og ble en av Konys mest betrodde menn. For &
unngd & kategorisere ham som utelukkende tidligere barnesoldat, betegner jeg ham som
tidligere LRA-brigader. «Michaels» tilfelle eksemplifiserer kompleksiteten i begrepet

barnesoldat.
1.4  «De eldres» rolle i acholi-kulturen — alderdom og status

12000 ble Ker Kwaro Acholi (KKA) formalisert som en lovlig institusjon i henhold til
artikkel 246 i Ugandas konstitusjon av 1995.%” Mangelen pa bevis til tross har enkelte
tilhengere av KKA hevdet at organisasjonen hadde rotter tilbake til 1400-tallet.”®
Organisasjonen danner et visst grunnlag for fornyet tradisjonell kultur ettersom troen pé
lange historiske rotter stir sterkt hos mange av acholiene.”® Lederskapet i KKA
promoterer bruken av tradisjonelle konfliktlesingsmekanismer og praksiser i IDP-leirene.
Disse praksisene er forsekt tilpasset den pagéende konflikten i omradet.** Institusjonen
bestar av «acholi-eldre», som mener de kan erindre den tradisjonelle rettspraksisen fra da
de selv var yngre, samt hvordan denne praksisen ble pdvirket av det britiske

protektoratet.”’

Under feltarbeidet fikk jeg inntrykk av at «de eldres» posisjon i acholi-samfunnet var
svert solid og viktig blant acholiene. Jeg merket meg at mange omtalte den gamle acholi-
perioden som en slags gullalder hvor «de eldre» spilte en sentral rolle. Dette er ifelge
Adam Branch (2007) en misledende oppfatning.** Problemet med 3 tillegge «de eldres»

stemme for mye vekt er ekskluderingen av sarlig kvinner og unge menn.*

27 Allen, 2007: 152.

* Ibid.

% Liu Institute for Global Issues & Gulu District NGO Forum 2005: 2.
* Ibid.

3! Liu Institute for Global Issues & Gulu District NGO Forum 2005: 3.
32 Intervju med Adam Branch i Gulu by, 15.06.07.

3 Intervju med Adam Branch i Gulu by, 15.06.07.
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Gjennom mitt arbeid i1 felten fant jeg ut at «de eldre» ikke bare var viktig blant
lokalbefolkningen, men at deres posisjon ogsa ble stottet av en rekke Nongovernmental
Organisations (NGOs) gjennom bistandsgivere. Ideen om at «de eldre», eller kulturelle
ledere, spilte en viktig rolle for acholi-kulturen syntes & ha en sterk appell til
bistandsgivere, og ble av den grunn sett pd som noe det var verdt & oppmuntre og stotte
finansielt. Ifolge Adam Branch handlet dette om at bistandsgivere onsket & stotte denne
ideen, ettersom dette var et konsept de forstod.** Stetten har bidratt til & styrke «de

eldres» posisjon.

1.5  Flyktningleirene

I Nord-Uganda bor store deler av befolkningen i flyktningleirer for internt fordrevne
(IDP-leirer).®® Det eksisterer i dag 53 IDP-leirer® i regionen,”® og ifolge tall fra IDMC
lever ca 459 000 internt fordrevne acholi fortsatt i IDP-leirene.* De humanitare

utfordringene i disse leirene er svaert omfattende.

At store deler av befolkningen lever i IDP-leirer, er et viktig moment i reintegreringen av
tidligere barnesoldater. Fremtidsutsiktene for denne gruppen er svert usikre. En barriere
for fred- og forsoningsarbeidet er problematikken 1 forhold til hvem som eier landjorden 1
Nord-Uganda. Veldig mange er tvunget til & bo 1 IDP-leirer pga sikkerhetssituasjonen i
regionen. IDP-leirene var offisielt ment som midlertidige losninger, men det har fortsatt
ikke blitt satt 1 verk tilstrekkelige tiltak for & avvikle dem. Problemene melder seg ogsa

nér tidligere barnesoldater deltar i ritualer i reintegreringseyemed. Spersmalet er

** Intervju med Adam Branch i Gulu by, 15.06.07.

% Allen, 2007.

3¢ Ifglge Liu Institute for Global Issues & Gulu District NGO Forum utgjorde dette 90% av befolkningen i 2005. Liu
Institute for Global Issues & Gulu District NGO Forum 2005: 1.

3T IDP er forkortelse for Internally Displaced Persons.

38 Allen, 2006: 1.

¥ IDMC, 2008.
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hva de egentlig reintegreres til, og hvorvidt IDP-leirene kan erstatte sivilsamfunnet,

ettersom de er ment som midlertidige losninger.
1.6 Teoretisk rammeverk

Et viktig moment i denne oppgaven er at teorier relatert til liminalitet og rites de passage
kan hjelpe oss & forstd en overgangsprosess fra «tjeneste» under LRA tilbake til
«samfunnety», som ofte vil veere IDP-leirer. Teoriene er tett forbundet med Arnold van
Genneps (1909) betraktninger av rites de passage, og Victor Turner som pa mange méter

videreutviklet disse betraktningene.

Ved & bruke disse teoriene som bakteppe kan reintegreringen til IDP-leirene forklares
som en ufullstendig overgang mellom to tilstander, og hvor IDP-leirene fremstar som
tvetydige. P4 denne maéaten kan man oppnd en bedre forstdelse av bruken av
overgangsritualene som brukes 1 reintegreringen av tidligere barnesoldater. Uten
reintegrering kan fred vanskelig fremmes, og en normalisert situasjon blir enda

vanskeligere a realisere.

I oppgaven benytter jeg ogsé teorier knyttet til renhet og urenhet for & forsta ritualenes
ulike roller. I den forbindelse benytter jeg meg av Mary Douglas Purity and Danger
(1966) og relaterer dette til de tradisjonelle ritualene 1 acholi-kontekst.

1.7  Utfordringer knyttet til reintegrering

Det er flere utfordringer knyttet til reintegreringen av tidligere barnesoldater. En av de
storste utfordringene for tidligere barnesoldater som vender tilbake til sivilsamfunnet er
sosial stigmatisering. En tidligere barnesoldat som vender tilbake til flyktningleirene eller
lokalsamfunnet vil ofte fa ulike kallenavn som kan vere til stor belastning for offeret.
Tilnavnene varierer eksempelvis mellom «Kony», «rebell» og «kyllingtyv» (ettersom

LRA ofte beskyldes for 4 stjele hons).*’ Slike kallenavn er ikke bare en vond paminnelse

40 Informant Redd Barna i Gulu, 11.06.07.
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om hva den tidligere barnesoldaten kan ha gjort under tiden i LRA, men fungerer ogsa
som en barriere for reintegrering.*’ Denne stigmatiseringen péavirker ikke bare de som

velger & returnere, men den omfatter ogsa barn av tidligere barnesoldater.

I flere tilfeller onsker den returnerte barnesoldaten a4 delta 1 tradisjonelle ritualer for at
vedkommende lettere skal bli akseptert og reintegrert i lokalsamfunnet. Andre tidligere
barnesoldater med kristen overbevisning vil ofte motsette seg a delta i slike ritualer. I
atter andre tilfeller nekter enkelte hjelpeorganisasjoner 4 tilrettelegge for ritualene pga

organisasjonenes religiose agenda.
1.8 Oppbygging av oppgaven

For jeg gir nermere inn pa undersekelsesopplegget for denne studien, vil jeg her gjore

rede for den videre oppbyggingen av oppgaven.

Kapittel 1: Oppgavens forste kapittel har som formal & gi en presentasjon av oppgavens
hovedmadl, samt & gi en kort innfering i emnet. Dette kapittelet drofter ogsa sentrale

begrep for oppgavens tema.

Kapittel 2: Det andre kapittelet tar for seg undersekelsesopplegget for masterprosjektet,
og gir en innfering 1 metoder og teorier som jeg har benyttet meg av gjennom denne
oppgaven. Feltarbeidserfaringer og beskrivelse av miljeet 1 felt inkluderes i dette

kapittelet.

Kapittel 3: Det tredje kapittelet er ment som et bakgrunnskapittel som gir en generell
innforing 1 oppgavens kontekst og bakgrunnen for den voldelige konflikten 1 Nord-
Uganda. Som jeg vil argumentere for gjennom kapittelet, er god kjennskap til konflikten
et elementert utgangspunkt for & kunne forstd ritualenes funksjoner i1

reintegreringsprosessene.

“! Informant Redd Barna i Gulu 11.06.07.
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Kapittel 4: Oppgavens fjerde kapittel har som formdl & analysere det kvalitative
materialet jeg innhentet gjennom mitt feltarbeid i Nord-Uganda sommeren 2007.

Kapittelet 4 legger hovedvekt pé tradisjonelle ritualer knyttet til renselse og forsoning.

Kapittel 5: Det femte kapittelet tar opp ritualer 1 forhold til flyktningleirene. I dette
kapittelet vil jeg benytte en liminalitetsteoretisk innfallsvinkel for & forstd den
ufullstendige overgangsprosessen mellom «tjeneste» i LRA og som sivilist i flyktningleir.
Bruken av konseptet strukturell vold problematiserer videre tilvaerelsen i flyktningleirene,

ettersom leirene tjener som den geografiske konteksten for utferelsen av ritualene.

Kapittel 6: Oppgavens siste kapittel har til hensikt & avrunde oppgaven med en

oppsummering og en konklusjon av oppgaven.
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2. Undersokelsesopplegg

2.1 Introduksjon

I folgende kapittel skal jeg ta for meg undersekelsesopplegget som ligger til grunn for
oppgaven. Gjennom dette kapittelet redegjor jeg for hvilke metoder jeg har benyttet meg
av under datainnsamlingen, og jeg begrunner hvorfor jeg valgte & bruke disse. Jeg skal
videre skissere hvordan gjennomferingen av datainnsamlingen foregikk. Til slutt vil jeg

papeke noen begrensninger med undersokelsen.
2.2 Valg av tema og felt

Mitt valg av tema henger sammen med min interesse for afrikansk historie generelt, og
for den estafrikanske regionen spesielt. I en afrikansk kontekst er temaet religion et svert
komplekst tema, ettersom religionshistorien i nyere tid henger tett sammen med

kolonitiden.

Det er en rekke grunner til at jeg valgte & skrive om konflikten i Nord-Uganda. For det
forste har konflikten blitt viet relativt lite oppmerksomhet fra verdenssamfunnet, dessuten
har konfliktens kontinuitet medfert at befolkningens liv gjennom svart mange ar er
preget av urolighetene. Flere forsek pa fredelige losninger har blitt gjort, uten langvarige
resultater. [ regionen er det flere dynamiske krefter som spiller inn i bdde konflikten og i
reintegreringsarbeidet av tidligere barnesoldater. Denne dynamikken i regionen som gjer
at konflikten vanskelig lar seg lose, er sveart interessant fra et religionsvitenskaplig
stasted, ettersom religiose motiver siden kolonitiden har satt sitt preg pd den politiske

agenda 1 Uganda, samt den religigse motivasjonen man finner i Konys ideologi.
2.2.1 Gjennomfering

Feltarbeidet ble finansiert gjennom stette fra det historisk-filosofiske fakultetet ved

Universitet 1 Bergen og stipend fra Redd Barnas forskningsfond. Uten denne finansielle
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stotten kunne feltarbeidet vanskelig latt seg gjennomfere. Arbeidet i1 felten varte fra
05.06.07 til 26.07.07, og var hovedsaklig sentrert til Gulu 1 Nord-Uganda. Jeg tilbrakte
ogsé tid i Kampala, samt et kort opphold i byen Masindi for a fa litt fysisk distanse til
Gulu-distriktet. Et intervju ble foretatt 1 Kampala, og en rekke uformelle samtaler med
ulike mennesker har bidratt til at jeg har fétt okt forstdelse for oppgavens tema. All
informasjon har naturligvis ikke fatt plass i denne oppgaven. Jeg oppsekte NGOer,
religiose samfunn, IDP-leirer og skoler. Jeg besokte ogsa private hjem og kom i god
dialog med flere acholi. Tolken jeg benyttet var en ung student, og han var til uvurderlig
hjelp under mange av intervjuene. Han fungerte pa mange méater som en nekkelinformant
og hjalp meg eksempelvis med & arrangere transport ut til IDP-leirene, samt & komme 1

kontakt med relevante informanter for undersekelsen.
2.3 Observaterrollen

Dersom man oppndr tillit hos akterene under feltarbeidet, er dette et godt utgangspunkt
for et troverdig datamateriale.*” Jeg laerte kun enkelte fraser pa acholi-spraket (luo/Iwo)
under mitt opphold i Nord-Uganda, men satte meg inn i kulturen og forsekte & oppfere
meg etter gjeldende normer. Jeg kan pé ingen méite pdstd at jeg oppnadde a bli en av dem,
men jeg greide 4 fa nok innpass 1 miljeet til at jeg fikk tilegnet meg den informasjonen
som jeg anser som nodvendig ut ifra malsetningene for prosjektet. Som bade muno™ og
kvinne er det uunngdelig a skille seg ut i Nord-Uganda. Dette er ikke nedvendigvis
negativt. Mennesker jeg meotte var generelt nysgjerrige pd hva jeg gjorde i Gulu-distriktet,

noe som forte til at jeg kom relativt raskt i kontakt med informanter.

A vare hvit i Gulu innebar visse utfordringer. Byen er ikke et sted som besgkes av
turister, og majoriteten av hvite 1 distriktet er tilknyttet hjelpeorganisasjoner. I tillegg har
noen journalister, fotografer, forskere og utvekslingsstudenter funnet veien dit. Som hvit
blir det ofte antatt at man er pengesterk samt at man har pavirkingskraft overfor det

internasjonale samfunnet. Mange gar ogsd umiddelbart ut ifra at man tilherer en

42 Natvig, 2006: 226.

> Muno er en betegnelse pa acholi-spraket for hvit person.
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hjelpeorganisasjon. Personlig opplevde jeg det tidvis som konfliktfylt & veere muno, som

¢én av dem som har alt, men som ikke kunne bidra med ressurser til dem som mangler alt.

En malsetning for en studie i fremmede kulturer, er at man beholder evnen til bide &
observere og & delta, men dersom man blir for deltakende risikerer man & miste evnen til
4 forholde seg objektivt.** Etter mitt syn kan det 4 vare deltakende likevel bidra til at
man oppndr tillit hos akterene. Apenhet omkring mine intensjoner som forsker tror jeg

har veert viktig for tillitsbyggingen mellom meg og mine informanter.

24 Innsamling av data i felten

Datagrunnlaget for denne oppgaven bestar primaert av kvalitative intervjuer og
observasjoner i1 felten, og min hensikt har ikke vart & kvantifisere dette materialet.
Materialet kan imidlertid tjene som grunnlag for teoretiske generaliseringer, samt som

utgangspunkt for fremtidig forskning.

2.4.1 Kbvalitativ metode: observasjon og intervju

Den religionsvitenskaplige diskurs defineres ikke gjennom metode, og har derfor en épen
holdning til metode. Tradisjonelt har man av den grunn brukt metoder som tjener faget
best.”> Metodene som brukes har til hensikt & forklare og forstd religiose fenomener.
Dette vil i1 praksis si at man har tatt i bruk metoder fra flere fagdisipliner, eksempelvis
metoder normalt forbundet med filologi, samfunnsvitenskap, sosiologi og
sosialantropologi. Det er viktig & understreke at feltarbeid i seg selv ikke er en metode,

men at arbeidet i felten innebarer bruken av ulike metoder.*°

I utgangspunktet ber man veare apen for flere fremgangsmaéter. Det er ofte mer fruktbart a

vurdere ulike fremgangsmaéter ut ifra et perspektiv om at de kan utfylle hverandre,

“ Nielsen 1996; Patton 1990.
4 Kraft & Natvig, 2006: 7.
46 Natvig, 2006: 203.
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istedenfor 4 tenke at man ma velge én metode pa bekostning av én annen.*’ Jeg matte
forholde meg til hvilken fremgangsmate som var mest hensiktmessig for a4 besvare min
problemstilling. Valget av metoder métte selvfolgelig vaere 1 samsvar med de ekonomiske

og tidsmessige ressursene jeg hadde til radighet.

Intervju som metode forutsetter at intervjueren ma kontekstualisere de visuelle
observasjonene som ofte henger sammen med et intervjus kontekst. Disse observasjonene
kan ikke fanges opp av en bandopptaker. Feltarbeidet blir pd sett og vis et samspill
mellom intervjueren og informanten, noe som i etterkant vil prege det ferdige skriftlige
materialet. Ut ifra dette perspektivet dreier det seg ikke lenger bare om innsamling av
data, da det sosiale elementet inntreffer. I den forbindelse er bevisstgjoringen av felgende
forskningsetiske refleksjon avgjerende; informantene skal alltid vare informert om
forskerens intensjoner.*® Dette er sarlig en utfordring i samtidsstudier; pa den ene siden
er det et moralsk krav om personvern, mens den faglige integriteten samtidig krever
apenhet omkring kilder.* For & imotekomme det forskningsetiske kravet om personvern,
har jeg anonymisert samtlige av mine informanter ved & gi dem pseudonymer, med
unntak av offentlige personer som eksempelvis Adam Branch og Severino Lukoya, med

mindre annet var avtalt.

Under mitt feltarbeid 1 Nord-Uganda valgte jeg & utfere en kvalitativ deltakende
observasjon som en integrert del av intervjuene.”® En deltagende observasjon av akterer
innebarer at forskeren selv samler inn data ved 4 se og here pa akterer mens de for
eksempel samhandler og uttrykker meninger.”' Ettersom mitt opphold i felten var relativt
kort, krevde det et grundig forarbeid for & fi mest mulig ut av feltarbeidet. For &
imetekomme dette satte jeg meg svaert godt inn i faglitteraturen i forkant av feltarbeidet.
Jeg hadde planlagt tidsperspektiver for arbeidet 1 felten pé forhdnd og satte meg grundig

inn 1 kvalitative fremgangsmetoder. Jeg hadde noe kontakt via e-post med én

47 Everett & Furuseth, 2006: 130.
8 Natvig, 2006: 237.

4 Kraft 2006: 261.

9 Natvig, 2006: 225.

5T Grenmo, 2004: 141.
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kontaktperson (Jimmy Otim) i Gulu som jeg fikk gjennom min biveileder, Sverker
Finnstrom. Jimmy Otim hjalp meg 1 starten av feltarbeidet med & komme i gang i forhold
til praktisk informasjon. Denne kontakten var verdifull ettersom jeg aldri hadde veert i

Gulu tidligere.
2.5 Forskerrollen

Nér forskeren i1 stor grad involveres i1 datainnsamlingen, inneberer dette enkelte
utfordringer. Selv om tillit kan vare viktig for & samle informasjon, er det likevel
vanskelig & vurdere péliteligheten i mange av mine data. Man kan ikke uten videre hevde
at tillit gir sann informasjon. Sannsynligheten er stor for at informanten fordreier
informasjonen. Dette er en risiko man mé forholde seg til, og som man vanskelig kan
helgardere seg mot. Denne utfordringen vil jeg vende tilbake til under avsnittet om

feltarbeidets begrensninger.
2.6  Miljeet i felten

Gulu er en by som ligger ved nord for Nilen, i et omradde som utgjer Acholiland. Byen
har omlag 130 000 innbyggere, men har egentlig bare kapasitet til 40 000.>* T ugandisk
mélestokk har Gulu et relativt stort handelssentrum. Byen er pd mange mater et
knutepunkt mellom Kampala i ser og den sudanske byen Juba, som ligger nord for Gulu.
Politisk er Gulu et kjernepunkt for konflikten som utspiller seg i regionen. Gjennom det
meste av den 21 ar lange borgerkrigen 1 Nord-Uganda har Gulu forblitt en relativt trygg
og sikker oase, mens konflikten har herjet resten av Acholiland.”® T lopet av
borgerkrigstiden har byen endret seg fra & vare en liten distriktshovedstad, til et sentrum
for en ekonomi som grunnet konflikten i1 stor grad baseres pé tilgangen til utenlandsk
bistand. Det store narvaret av NGOer er svert synlig, og har bidratt til et stadig ekende

prisniva i byen. Gulu har ogsé gjennom &renes lep blitt et sentrum for internt fordrevne.**

52 Branch, 2008: 1.
53 Branch, 2008: 1.
54 Branch, 2008: 2.
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Byens omgivelser er sterkt preget av de mange IDP-leirene. Under mitt feltarbeid
sommeren 2007 beseokte jeg som sagt leirene Pagak, Anaka, Alero, Coope, Patiko-Ajulu,
Wii-Anono og Agung. Jeg besokte de ulike leirene en gang hver sammen med tolken jeg
benyttet i felten. Man maétte registrere seg pa et kontor i leirene for a fa tillatelse til &
oppholde seg der. Etter registreringen kunne man bevege seg fritt innenfor leirene.
Besokene ble foretatt pd dagtid og var varierende i1 lengde og varte mellom to og fire
timer. Utenom IDP-leirene dro jeg ogsd til landsbyen Kenene sammen med min tolk.
Kenene ligger utenfor Alero og vi méitte registrere oss hos det lokale politiet i Alero for vi

kunne dra videre.

Livet i IDP-leirene preges av utbredt alkoholisme og arbeidsledighet. Avhengigheten av
matleveranser er stor, og usikkerhetsfaktorene er heye.”® Dessverre er helsetilbudet i
leirene sveart darlig, og matleveransene ofte utilstrekkelige og av sd lav kvalitet at de
utgjor et stort helseproblem. Tilgangen til rent drikkevann og akseptable hygieniske
forhold er stort sett for darlig, og utgjer en omfattende trussel for menneskene som er

tvunget til 4 leve i leirene.™

2.7  Utvalg av informanter

Under feltarbeidet intervjuet jeg ledere i IDP-leirene, sa vel som tidligere barnesoldater.
Et intervju ble utfert i Kampala, ellers foregikk intervjuene i Gulu eller i flyktningleirene.
Intervjuene varierte fra cirka 20 minutter til halvannen time. De fleste intervjuene ble
dokumentert gjennom bandopptaker, men 1 tilfeller hvor intervjuobjektet ikke tillot bruk
av bandopptaker, noterte jeg for hind. I et tilfelle medferte dette at jeg automatisk noterte
deler av et intervju pa norsk, selv om intervjuet foregikk pa engelsk. Nér jeg sé skulle
bruke sitater fra dette intervjuet med informant «Mary» i kapittel 4, sd jeg meg nodt til &
bruke norsk oversettelse ettersom feltnotatet var pd norsk. I slike tilfeller md man ta

heyde for at visse oversettingsproblemer kan oppsta.

55 Branch, 2008: 5.
56 Branch, 2007: 181.
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Til sammen utforte jeg 18 formelle og fem uformelle intervjuer. Deriblant fikk jeg to
intervjuer med ledere av IDP-leirer, to intervjuer med larere som underviste pa
grunnskoler 1 IDP-leirer, én religios leder, to representanter fra to ulike gruppe «eldre»
som bodde i1 IDP-leirer, to vestlige forskere, én tidligere LRA-brigader og ektefelle, samt
tre tidligere barnesoldater. 1 tillegg fikk jeg uformelle intervjuer med fem
familiemedlemmer av tidligere barnesoldater. De uformelle intervjuene ble utfort i Gulu

og 1 IDP-leirer i distriktet.

Medregnet de formelle intervjuene, er ogsa intervjuer jeg gjorde med fire NGO-ledere og
hjelpearbeidere. Hensikten med disse intervjuene var & finne ut hvordan
hjelpeorganisasjonene relaterte seg til bruken av ritualer som reintegreringsmetoder for
tidligere barnesoldater. En interessant observasjon jeg gjorde, var at det er delte
oppfatninger blant NGO-ansatte om ritualenes rolle i1 reintegreringsprosessen. Noen
onsket 4 tilrettelegge for ritualene dersom det var i samsvar med barnets ensker, mens
andre nektet pd grunnlag av religiose forhold. Enkelte av representantene for de religiose
NGOene som jeg intervjuet, betraktet ritualene som demoniske, og derfor ikke 1 samsvar

med deres kristne tro og overbevisning.

De to representantene fra to grupper «eldre» er systematisert i (A) og (B). Representant
(A) er fra Alero IDP-leir, mens representant (B) er fra Coope IDP-leir. Det er viktig &
understreke her at dette ikke er institusjonaliserte grupper «eldre», men grupper som
sosialt opptrer som de eldste i sine lokalsamfunn béade i forhold til alder og kunnskaper

om acholi-tradisjoner og kulturell praksis.

2.8 Samtaler med ressurspersoner

I Gulu var det relativt lett 8 komme i1 kontakt med ressurspersoner vedrerende tematikken
som jeg jobbet med. Selv om man ikke jobber med samme tema, kan det vaere nyttig &

utveksle tanker og ideer med andre som har kunnskaper om konflikten. For mitt

vedkommende var det eksempelvis svert nyttig 4 samtale med amerikanske Adam
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Branch. Han jobbet for Human Rights Focus og gjorde samtidig feltarbeid for sin Ph.D
med tittelen «The Political Dilemmas of Global Justice: Anti-Civilian Violence and the
Violence of Humanitarianism, the Case of Northern Uganda». Branch er utdannet fra
Harvard og Columbia University, og er i dag ansatt som assisterende professor ved San
Diego State University. Jeg kom ogsd 1 kontakt med et amerikansk forskningsteam som
undersgkte barns traumer, og hadde god nytte av samtaler med dem. Samtaler med en
gruppe tyske psykologer gav meg ogsé en bredere forstielser av de traumer som tidligere

barnesoldater har gjennomgétt.

2.9 Kritikk av samtalemetoden (intervju)

Ettersom jeg ikke kunne samtale pa lokalspraket, mitte intervjuene forega dels via tolk
og dels pa engelsk. Ettersom engelsk er et offisielt sprdk i Uganda, har svart mange
ugandere gode engelskkunnskaper. Tolken jeg brukte hadde acholi som morsmél, og var
flink til & oversette til engelsk. Jeg anser det som fordelaktig at han selv hadde veert
barnesoldat og at han selv hadde gjennomgétt ulike renselsesritualer. Han hadde
forstehdndskjennskap til konteksten, og kunne sette meg i kontakt med mennesker jeg var
interessert 1 & intervjue. Tolken var selv acholi, og med ham tilstede oppstod det en tillit
til intervjuobjektene jeg antakeligvis ikke kunne oppnddd alene. Okello (tolken) var i
begynnelsen av tjuedrene, men visste ikke selv neyaktig hvor gammel han var. Vi
forhéndsavtalte ingen pris for tolkearbeidet han gjorde for meg, men jeg gav ham lonn for

hver dag vi jobbet sammen selv om han i utgangspunktet ikke ville ha betalt.

Jeg mé naturligvis ta heyde for at bruken av tolk kan ha distansert min adgang til
datamaterialet. Misforstéelser er én situasjon som kan oppsta nir man har et tredje ledd a
forholde seg til i1 datainnsamlingen. Jeg kan selvsagt ikke utelukke at dette har

forekommet under mitt feltarbeid.
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2.10 Begrensninger ved feltarbeidet

Sigmund Grenmo skiller mellom strukturert og ustrukturert observasjon, eller dpen og
skjult observasjon.’” Som forsker mi man informere forskningsobjektene om
intensjonene med prosjektet. Ulempen er at den dpne observasjonen er reaktiv, dvs at
objektet kan ta hensyn til dette gjennom observasjonen. Over tid kan dette imidlertid
utjevnes.”® Med hensyn til mitt masterprosjekt vil likevel de forste inntrykkene jeg
mottok ndr jeg reiste til Uganda vere viktige. Ettersom mitt feltarbeid hadde visse
tidsbegrensninger, var det nedvendig & gjere et grundig kvalitativt forarbeid, slik at jeg
fikk mest mulig ut av feltarbeidet. Gyldigheten av undersegkelsen mé ses i henhold til den
kulturelle bagasjen jeg brakte med meg til felten. Tillitsmekanismer har til en viss grad

bidratt til at jeg har oppfattet den informasjonen jeg har innsamlet som palitelig.

Dersom jeg skulle gjennomfort feltarbeidet pé nytt, ville jeg vurdert 4 benytte meg av en
kvantitativ sperreundersokelse for & supplere min kvalitative datainnsamling. Dermed
kunne jeg fatt en deskriptiv statistikk som jeg kunne testet mine kvalitative data opp mot.
P& denne maten kunne jeg fitt observert strukturelle holdninger i1 forhold til ritualenes
rolle 1 reintegreringen av tidligere barnesoldater. Om jeg hadde hatt sterre ressurser
tilgjengelig, ville jeg ha foretatt en pilotsperreundersokelse 1 felten, enten parallelt med

den kvalitative datainnsamlingen eller som et pafolgende feltarbeid.™

57 Grenmo, 2004: 162.
58 Grenmo, 2004: 162.
59 Grenmo, 2004: 129.
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3. Bakgrunnen for den voldelige konflikten

3.1 Introduksjon

Konflikten i Nord-Uganda har herjet omrddet siden 1986, og er dermed Afrikas lengste
fortsatt pdgdende konflikt. Dagens konflikt 1 Nord-Uganda har medfert omfattende
tvangsforflytning av sivilbefolkningen og harde kamper mellom Lord’s Resistance Army
(LRA) og regjeringsstyrkene UPDF.%° Szrlig berort av krigen er Acholiland, et omrade
som bestar av distriktene Gulu, Kitgum, Pader og Amuru.’' Ifolge Redd Barna er
anslagsvis en halv million mennesker drept, og over 30 000 barn kidnappet og utnyttet

som soldater i denne perioden.

For & kunne forstd dynamikken i denne aktuelle konflikten er det nedvendig & rette
blikket tilbake til tidligere kriger 1 regionen. Utnevnelsene av herskere under kolonitiden,
samt innferingen av formell utdanning og misjonering, bidro til & gjeore etniske og
kulturelle skillelinjer skarpere.”® Dette ble formalisert i en kontekst som hadde bade
politisk og utdanningsmessig karakter. Skillelinjene ble imidlertid ogsé festet geografisk

pé kartet.**

I sor ble etniske bantugrupper betydelig favorisert bade politisk og ekonomisk av
kolonimaktene, mens menneskene i nord ble behandlet som tilgang til arbeidskraft.
Spesielt acholi-folket kom etter hvert til & dominere landets militeere styrker.®’ I tillegg
har grenseomréddene mellom Sudan og Uganda helt siden 1800-tallet vert en konfliktfylt
region. Selv om den koloniale inndelingen bidro til at acholi-folket og Acholiland fikk et

60 Branch, 2007: 181-182.

®! Finnstrom, 2006: 200-221.
62 Global Report, 2004: 106.
% Finnstrom, 2003: 72.

% Ibid.

% Doom Vlassenroot 1999: 5.
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sterkere kulturelt og etnisk samhold enn tidligere, vil det ifelge Sverker Finnstrom vaere
misvisende & betegne acholi og Acholiland som kun koloniale konstruksjoner.®® Den
kollektive identiteten 1 det & vaere acholi har retter lenger tilbake enn kolonitiden, men

den ble med kolonitiden forsterket og tydeligere definert.®’

Dette kapittelet skal ta for seg Ugandas historie fra kolonitiden til moderne tid. Denne
innforingen er en forutsetning for & forstd konflikten nord i landet som fortsatt raser
mellom LRA og regjeringen. Under det britiske styret ble store endringer introdusert i
acholi-samfunnet. Etter hvert som kolonimakten tok kontroll over regionen, ble nye
innslag som kristendom, moderne utdanning og markedsekonomi innfert. Dette medforte
at folk snudde seg til skolelerere og kristne prester for & fa ulike former for radgivning

fremfor «de eldre» som tradisjonelt var overste sosiale autoritet.®®

3.2 Den hvite manns ankomst

[Uganda] A Fairy Tale — the Pearl of Africa...An Island of Good Manners.
- Sir Winston Churchill®®

Uganda var et av de siste omrddene 1 Afrika som ble kolonisert. Arabiske handelsmenn
pa jakt etter slaver og elfenben ankom landet pa 1840-tallet og ble raskt etterfulgt av de to
britiske oppdagelsesreisende John Hanning Speke (1827-1864) og Henry Morton Stanley
(1841-1904); sistnevnte nddde Uganda i 1875.”° Omradet som i dag utgjer Uganda bestod
tidligere av flere hovdingriker’' og samfunn styrt av konger eller klanledere.”” Disse

samfunnene inkluderte flere folkegrupper.

% Finnstrom 2003: 73.

% Ibid.

% Dodge & Raundalen, 1987: 16.

% Sitat gjengitt i Dodge & Raundalen, 1987: 16.
" Dodge & Raundalen, 1987:18.

7! Atkinson 1999.

" Dodge & Raundalen, 1987:18.
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Buganda utgjorde det mektigste kongedemmet i regionen. Davarende hersker var

Kart hentet fra The World Factbook 2007.

Mutesa, konge eller kabaka av Buganda.” Kabakaen utnevnte regionale administratorer
og hadde et stort byrdkrati, samt en mektig armé. Mutesas kongedemme var et av fire i
denne regionen. Mutesas Buganda ble formelt etablert pad midten av 1800-tallet. De tre

andre kongedemmene 14 vest for Buganda, henholdsvis Ankole, Toro og Bunyoro.”*

Eksistensen av disse afrikanske kongedemmene har hatt stor innflytelse pé utviklingen av
Uganda under kolonitiden. Da kapplepet om Afrika begynte 1 1880-drene, var ikke denne

regionen umiddelbart 1 kolonimaktenes interesse. I 1886 tilfalt omraddene som utgjor

3 Okuku, 2002: 11.
4 Asowa-Okwe 1994: 133-162.
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dagens Kenya til Storbritannia. Den britiske regjeringen deklarerte et protektorat over
Buganda i 1894.” To &r senere var britisk protektorat utvidet til 4 gjelde de vestlige
kongedemmene Ankole, Toro og Bunyoro, noe som sammen med Buganda utgjorde det

Ugandiske protektorat (1896-1962)."

Ettersom Uganda er et komplisert land 4 administrere grunnet det komplekse sosiale,
politiske, kulturelle og spraklige landskapet, besluttet britene & innfere et indirekte
kolonistyre gjennom den allerede eksisterende politiske eliten.”” Buganda var det mest
betydningsfulle av kongedemmene, og i 1900 ble Buganda-avtalen iverksatt.”® Avtalen
gjorde at kabakas status ble anerkjent av Storbritannia, noe som gav Buganda betydelig
selvstyre. Lignende avtaler ble ogsd inngitt med lederne i Toro (1900) og Ankole
(1901).”

Et foderalt system fungerte darligere 1 drene etter andre verdenskrig ettersom afrikanske
kolonier fikk et stadig sterre onske om lasrivelse. Unge, utdannede afrikanere som skulle
bli landets fremtidige ledere hadde ikke noe til overs for administrasjonen i Uganda.
Samtidig forte Bugandas dominante posisjon til ubalanse i Ugandas politikk.® Ettersom
det politiske systemet 1 Uganda var effektivt basert pa etnisitet, oppnddde Buganda en
spesiell status blant de koloniserte.®' Denne etniske overlegenheten skulle bli mer synlig
etter hvert som Uganda gikk mot sin lesrivelse fra den britiske kolonimakten.
Favoriseringen av Buganda skulle bli et politisk hinder utover 1940- og 1950-tallet, noe

som skulle fore med seg et okt behov for demokratisering.*

> Dodge & Raundalen, 1987: 18.

7 Ibid.

" Dodge & Raundalen, 1987: 22.

"8 Integrerings- og Mangfoldsdirektoratet, 2006.
" Dodge & Raundalen, 1987: 27.

% Dodge & Raundalen, 1987: 26.

*! Okuku 2002: 11.

% Ibid.
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Britenes forskjellsbehandling av ulike etniske grupper er derfor én bakenforliggende
forklaring pd arsakene til konflikten i Nord-Uganda i dag. Under kolonitiden ble Ser-
Uganda prioritert utviklet skonomisk pa bekostning av omrédene nord i landet.* Uganda
var viktig som en produsent av rastoffer som bomull, kaffe og te for den britiske
industrien.* Dette har bidratt til okte sosiale forskjeller i landet, ettersom det var
jordbruket i1 den sydlige delen av landet som ble prioritert utviklet pa bekostning av de
nordlige omradene. Britene rekrutterte derimot befolkningen fra nord til den militere
haeren King’s African Rifles i stor grad® ettersom de onsket & begrense makten til det

politisk og sosialt sterkere sor.*

Enkelte ble ogsa rekruttert som politimenn og
arbeidskraft for fabrikker og plantasjer i ser. Bortsett fra militeeret var det for ovrig fa

andre yrkesmuligheter for befolkningen i nord. *’

Resultatet av denne arbeidsinndelingen bidro til en etnisk splittelse som 1 det lange lop
skulle forskanse seg i en etnisk bevissthet.*® Det meste av den sosiale infrastrukturen som
skoler og sykehus var konsentrert i Buganda.® P4 1920-tallet eksisterte ikke én eneste
skole 1 Nord-Uganda. En slik sosialpolitikk kunne derfor bare gjore de etniske og

regionale skillelinjene dypere.”

Den administrative politikken under kolonitiden bidro samtidig til & bringe sammen
klaner, som tidligere ikke hadde noen tilherighet med hverandre. Dette ble blant annet
gjort ved at klaner kom under samme administrative autoritet. Dette mensteret bidro til
okt etnisk bevissthet, noe som medferte at acholiene begynte & se seg selv som en del av

et storre fellesskap.”!

83 Baines, 2007: 99.

8 Okuku, 2002: 12.

85 Kristiansen, 2006: 268.
8 Allen, 2006: 28.

87 Okuku, 2002: 12

% Ibid.

% Ibid.

% Ibid.

! Mazrui 1976:261.
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P& begynnelsen av 1960-tallet var Milton Obote blant Ugandas ledende politikere. Han
grunnla Uganda People’s Congress (UPC), et parti som fikk sterk stotte fra
nordomradene 1 landet. Milton Obote var selv Iwo-talende, en lokal sprakfamilie som
inkluderer det lokale acholi-spraket,”” og tilherte langi-stammen fra Nord-Uganda.’
Obote kunne derfor dra nytte av nordomradenes dominans av haren.’* Partiets politiske

plattform var hovedsaklig opposisjon til Bugandas hegemoni.

3.3 Uganda etter uavhengigheten

Milton Obote ble valgt som statsminister 1 Uganda 1 1962; 1 en periode hvor landet gikk
mot okt selvstyre som til slutt skulle kuliminere i uavhengighet.”> Milton Obote
forhandlet videre frem betingelsene for konstitusjonen hvor Uganda formelt ble
uavhengig 1 oktober samme é&r. Etter hvert som Uganda gikk mot uavhengigheten, ble
etnisk bevissthet mer og mer tydelig. Hvert av kongedemmene og flere av distriktene

presset for 4 oppna en status pa lik linje med Buganda.”®

Konfrontert med «Buganda-problemet» aksepterte Milton Obote en konstitusjon som gav
foderal status og en viss autonomi til fire tradisjonelle kongedemmer, hvor Buganda var
klart mektigst. I samme dnd godkjente Milton Obote valget av Kabaka Mutesa II 1 1963
som president og statsoverhode.”” Denne ordningen skulle imidlertid vise seg & vere

kortlivet.

92 Lwo/luo er liguistisk definerte etniske grupper som strekker seg fra deler av serlige Sudan, Nord-Uganda, estlige
Kongo (DRC) og til vestlige Kenya.

% Allen, 2006: 28.

%4 Allen, 2006: 28.

% Doom Vlassenroot, 1999: 5.

% Dodge & Raundalen, 1987:27.

" Doom Vlassenroot 1999:5.
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3.3.1 1962-1985: Fra Obote til Amin. Fra krise til krise?

Obote sendte en styrke ledet av hans nyoppnevnte ha@rkommandant Idi Amin, for &
angripe Mutesa IIs palass. Mutesa flyktet 1 eksil til Storbritannia, og Obote innforte
umiddelbart en ny konstitusjon som avskaffet kongedemmene. Dette endte nasjonens
foderale struktur og tilferte landet én utevende president. Denne posten tok Milton Obote
selv, i tillegg til sin rolle som statsminister.” Ved hjelp av haren og politiet odela han all
gjenvaerende politisk opposisjon. Det viste seg imidlertid at det befant seg politisk
opposisjon 1 hans egne rekker, og kulimineringen av makten skulle derfor bli mer

komplisert enn han forst hadde forestilt seg.
3.3.2 Brutalitet under Idi Amin

Under et utenlandsopphold 1 1971 ble Milton Obotes regime kastet gjennom et kupp ledet
av Idi Amin.”’ Idi Amins diktatorstyre skulle vise seg & vare et av den moderne tids mest
brutale regimer. Grusomhetene under Idi Amins regjeringstid er velkjente: det viktige 1

100

denne konteksten er imidlertid at Idi Amins egen maktbase 14 i nord-vest.” Den militeere

styrken som Idi Amin kommanderte bestod hovedsaklig av Iwo-talende hvorav de fleste

tilherte acholi- og langi-stammen.'"’

Idi Amin fryktet at soldatene som tilherte
henholdsvis acholi- og langi-stammene skulle ha sympati med Milton Obote. For &
forhindre at hans egen maktplattform skulle snu seg mot ham, kastet Idi Amin derfor ut
alle Iwo-spréklige fra sine styrker umiddelbart etter at han kom til makten. Mange av
soldatene ble massakrert, og flere tusen acholier og langiere flyktet fra landet. Som kjent,
endte flere titalls tusen liv i Ugandas mange massegraver under hans regime og enda flere

102
forsvant.

% Dodge & Raundalen, 1987: 29.
%9 Mazrui 1976: 261.

100 Allen, 2006: 28.

101 Allen, 2006: 28

12 Dodge & Raundalen, 1987: 1.
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Landets ekonomi ble fullstendig edelagt i 1972 da Idi Amin utviste alle asiatene fra
landet. Dette var et populert trekk hos de fleste ugandere selv om asiatene utgjorde en

betydelig del av nasjonens handelsmenn og middelklasse.'®®

Forst pd dette tidspunktet
oppdaget vestlige medier at Idi Amins regime var voldelig og grusomt.'” Kirkene stod p
sidelinjen og forholdt seg hele tiden passive, men da Kampala Radio kunngjorde at
kardinalen godkjente utvisningene gikk kardinal Nsubuga ut og gjorde det klart at han

ikke hadde godkjent noe slikt. '*®

Makarere-studentene gjorde betydelig mer enn kirkene
da de marsjerte inn til byen i protest mot utvisningsordren fra Idi Amin. Flere av
studentene matte i etterkant smugles ut av landet for & komme i sikkerhet etter & ha ledet

106
protesten.

Hapet var derfor stort da Idi Amins styre ble veltet av bade tanzaniske
styrker og Uganda National Liberation Army (UNLA) i april 1979."°7 Idi Amin flyktet,

og levde resten av sitt liv 1 eksil i Saudi-Arabia.

Milton Obote kom tilbake til makten etter et valg 1 desember 1980, og med det fikk
ugandere et nytt hdp om en bedre fremtid. Realiteten var likevel politisk vanstyre, vold og
korrupsjon. Mellom 100 000 og 500 000 sivile er rapportert myrdet i perioden 1979-
1985.'% Gjennom 1980-tallet tok Milton Obote i bruk voldelige metoder for & sikre sitt
styre, samtidig fortsatte landet & lide under okonomisk kaos og ytterligere
stammemassakrer utfert av ukontrollerte bevapnede grupper. 1 1985 drev acholi-
generalen Tito Okello Milton Obote tilbake i eksil.'” I lopet av denne tiden var den
eneste velorganiserte fraksjonen en geriljagruppe ledet av Yoweri Museveni. Grunnet
Ugandas postkoloniale problemer, er dets historie blitt selve symbolet péd afrikanske

staters vanstyre etter uavhengighetsbalgen pa 1960-tallet.

103 pirouet, 1980: 17.

104 pirouet, 1980:17.

195 1bid.

1% 1bid.

" Dodge & Raundalen, 1987: 1.
198 1bid.

199 Baines, 2007: 99.
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3.3.3 Museveni fra 1986 til i dag

Yoweri Museveni var en kort periode Ugandas forsvarsminister under de midlertidige
regjeringene etter Amins fall. Da Milton Obote returnerte til makten som president 1
1980, og hans parti (UPC) vant valget, nektet Yoweri Museveni & akseptere utfallet. Han
trakk seg tilbake 1 «bushen» og formet en geriljagruppe kjent som National Resistance
Army (NRA). Gjennom 1980-tallet fikk NRA mer og mer kontroll over deler av serlige
og vestlige Uganda. Da Milton Obote ble fjernet i 1985, var Yoweri Museveni blitt en for

sterk akter til at Tito Okello kunne bli sittende ved makten.''°

I januar 1986 oppnadde NRA kontroll over Kampala, og den seirende Yoweri Museveni
proklamerte seg selv som president av Uganda. Med ham kom landet gkonomisk og
sikkerhetspolitisk pd fote igjen med unntak av nordomradene. @konomien har de siste ti

arene hatt en rlig vekst pa ca 6.9 % (2004).""!

Béde utdanningssituasjonen, helsevesenet
og infrastrukturen har blitt utbedret. Internasjonal anerkjennelse medbrakte bédde
investeringsvilje og vilje til & yte 1an. Med Yoweri Museveni har hverdagen for mange
ugandere blitt bedre, men et glansbilde er det fremdeles ikke. Politisk er fortsatt
ettpartisystemet 1 realiteten gjeldende. Konstitusjonen av 1995 begrenser den utevende
makten til National Resistance Movement (NRM), partiet som er dannet fra Musevenis

geriljahar (NRA),""? og opposisjonen har derfor et svart begrenset spillerom,'’® og

konflikten i LRA-omradene nord for Nilen pagér fortsatt.
3.4  Lord’s Resistance Army
Da Museveni kom til makten, trakk acholi-soldatene seg tilbake til sine hjem i nord.

Noen forsekte & gjemme sine vapen for & bli en del av sivilbefolkningen. «De eldre» var

motvillige til 4 foreta de nodvendige acholi-ritualene''* i reintegreringsprosessen,''> noe

""" BBC News. 2001.

" Exportradet, Utrikesdepartementet i Sverige), 2004.
"2 The Constitution of the Republic of Uganda. 1995.
'3 For en bredere diskusjon p4 dette, se Kiiza, 2005.

"4 Jeg vil g& naermere inn pa disse ritualene i kapittel 4 og 5.
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som medferte at flere trakk til Ser-Sudan hvor det fortsatt er en betydelig acholi-
befolkning. Her slapp soldatene unna NRAs hevntokter, samtidig som de ble en nyttig
kilde til opposisjonen mot den dinka-dominerte Sudan People’s Liberation Army

(SPLA).'®

Innen de to forste arene med Yoweri Museveni som Ugandas president, oppstod 27 ulike
rebellgrupper som var imot den nye regjeringen.''’ Alice Lakwenas Holy Spirit
Movement (HSM) var en av disse. Alice Lakwena het opprinnelig Alice Auma, men tok

8

navnet Lakwena etter den hellige dnden Lakwena,''® som hun hevdet & besitte. Alice

59119

Lakwena besatt ogsa andre &nder som blant annet "Wrong Element” "~ (tilsynelatende fra

USA) og en muslimsk &nd kalt kassim, mens den mektigste &nden var lakwena.'*® Alice
etablerte seg i Gulu by som en nebi'*' med en bemerkelsesverdig helbredelseskult med

stor oppslutning.'**

P& begynnelsen av 1980-tallet var det flere kristne og noen muslimske helbredere i
regionen som man kunne henvende seg til med problemer og andre besettelser man
trodde disse kunne kurere. Utover denne perioden trakk noen av disse helbrederne seg inn
i den politiske prosessen som pagikk rundt dem, slik tilfellet var for Alice Lakwena.'*
Hennes kult involverte bruk av vann fra nasjonalparken Murchinson Falls ved Nilen.
Dette omrédet var tidligere et hellig sted for en gammel kult assosiert med en mektig &nd
kalt jok. En metode hun benyttet i forbindelse med kamphandlinger var a skvette hellig
vann pa soldatene hennes. Dette ble gjort for & beskytte dem mot kuler fra UPDF-

soldatenes vdpen. Hennes far, Severino Lukoya, assisterte henne ogsd i & helbrede folk

115 Allen, 2006: 30.

116 Baines, 2007: 100.

17 Finnstrém, 2006: 200-221.

"8 1 akwena er en lwo-term for budbringer eller apostel.

"9 Wrong Element er en uforutsigbar and som noen ganger kunne kjempe pa motsatt side.

120 Allen, 2006: 33.

121 Nebi er en term brukt i acholi-bibelen om profeter for & uttrykke disse kvalitetene. Kristne guddommelige personer
kunne kalle seg nebi; Allen, 2006: 34.

122 Allen, 2006: 34.

' Ibid.
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124
med vannet.

Da jeg intervjuet ham i Gulu sommeren 2007, viste han meg en flaske
som inneholdt hellig vann ifelge ham selv. Han oppbevarte flasken sammen med et kors

og stearinlys p4 alteret i kirken hvor han til daglig er religios leder.'*

Sevarino Lukoya var ogsa selv blitt besatt av ander, noe han fortsatt mente at han var, da
jeg traff ham. Foruten kristne ander, kommer Severino Lukoya ogsd i kontakt med
muslimske &nder. I hans menighet i Gulu bruker han Bibelen, sd vel som Koranen, under
sine gudstjenester. Alice Lakwenas far driver fortsatt en menighet i Gulu, mens Alice
Lakwena selv dede i en flyktningleir i Kenya i januar 2007."*® Severino Lukoya fortalte
under en samtale at han betraktet datterens ded som at han hadde mattet ofre henne pé

o . 127
samme mate som Gud ofret sin sgnn Jesus.

Joseph Kony trakk seg pd slutten av 1980-tallet ut i bushen for & frigjere acholi-folket 1
Nord-Uganda. Hans visjoner var & fjerne Museveni-administrasjonen for & erstatte den
med et system basert pa de bibelske ti bud og acholi-tradisjoner.'*® Han er i dag leder for
Lord’s Resistance Army (LRA) som kan betraktes som etterfolger av Alice Lakwenas
Holy Spirit Movement (HSM). Det sies at Joseph Kony arvet Alice Lakwenas and, og at
han forente levningene av Uganda People’s Democratic Army (UPDA) og HSM-styrkene
30

(HSMF)."*’ LRA regnes som den mest betydningsfulle av militsgruppene i regionen,'

og er derfor en kjerne 1 konflikten som utspiller seg i omradet.

Ettersom Alice Lakwena pd denne tiden hovedsaklig opererte i Kitgumdistriktet,
rekrutterte Joseph Kony sine soldater og andre tilhengere fra omrédene rundt Gulu-

distriktet. Det sies at Joseph Kony forsekte & skape en allianse med Alice Lakwena, men

124 Allen, 2006: 34.

125 Intervju med Severino Lukoya i Gulu under feltarbeid, 18.07.07.
12 BBC News. 2007.

27 Intervju med Severino Lukoya i Gulu under feltarbeid, 18.07.07.
128 Behrend, 2004: 179.

129 Baines, 2007: 100.

130 Finnstrém, 2006: 200-221.
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131

at hun avviste ham. ” Joseph Kony forsekte ogsd & samarbeide med andre spirituelle

bevegelser uten 4 lykkes.

Til & begynne med utgjorde ikke Joseph Konys gruppe noen stor trussel, men i 1988
snudde situasjonen seg etter at Yoweri Musevenis regjering signerte en fredsavtale med
UPDA som hadde gjort opprer mot NRA.'*? Mange av UPDA-soldatene som var
motvillige til & overgi seg, snudde seg né til Joseph Kony. Blant dem var en av UPDAs
mest effektive kommandanter, Odong Latek.'”® Odong Lateks innflytelse pa gruppen var
stor. Han organiserte styrkene og larte Joseph Kony diverse geriljataktikker. For en
periode kalte gruppen seg for Uganda People’s Democratic Liberation Army (UPDLA),
men etter Odong Lateks ded skiftet Joseph Kony navnet pd gruppen til Lord’s Resistance
Army. Fra 1990 av var Joseph Konys gruppe den viktigste vapnede styrken i
Acholiland."**

P& samme mate som Alice Lakwenas far, Sevarino Lukoya, trakk ogsa Joseph Kony inn
ideer fra islam, s& vel som kristendommen, i sin ideologi. Pévirkning fra regimet i
Khartoum var sarlig utslagsgivende for at Kony integrerte islamske elementer i sin
ideologi. Dette aspektet henger derfor sammen med at Joseph Kony flyttet sine baser

nordover mot grensen til Sudan.'*
3.4.1 En regional konflikt

Under Joseph Konys lederskap etablerte LRA et militert samarbeid med fiender av den
ugandiske regjeringen.'*® Konflikten i Sudan mellom regimet i Khartoum og SPLA/M,
har gjort LRA til en spillebrikke som Khartoum har dratt nytte av. LRA har sekt tilflukt i
Juba (Ser-Sudan) og Museveni-regjeringen har lenge stottet John Garang og gitt SPLA/M

131 Allen, 2006: 38.
12 Ibid.

133 Ibid.

134 Allen, 2006: 39.
133 Ibid.

136 Baines, 2007: 100.
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opphold i Uganda. Anslagsvis 50 000 tilherende acholi-stammen bor i dag i Ser-Sudan. I
tillegg har LRA 1 lengre perioder hatt baser i Sudan. Dette har medfert en spredning av
voldshandlingene utover landegrensene, hvilket har gjort store deler av regionen

ustabile.'?’

Minst 1,7 millioner mennesker, tilsvarende ca 80 % av befolkningen i Nord-Uganda, er
pé flukt i eget land."*® Disse bor né i sikalte IDP-leirer under sveert dérlige forhold.
Ettersom tilstanden i leirene er si darlig, argumenterer Adam Branch for at leirene mer

presist kan betegnes som konsentrasjonsleirer.

I september 1996 ble Museveni-regjeringens politikk om tvangsforflytning av
sivilbefolkningen  igangsatt. = Hundretusener  tilherende  acholi-stammen  ble
tvangsforflyttet til flyktningleirene. De siste ti &rene har antall internt fordrevne okt
drastisk. Offisielt blir denne politikken fort for & beskytte sivilbefolkningen fra LRAs

. 140
herjinger.

Etter opprettelsen av leirene uttalte regjeringsheren (UPDF) at enhver som oppholdt seg

utenfor leirene ville bli ansett som en rebell, og derfor et militert mal. Ugandas regjering

41

betegner leirene som «beskyttede landsbyer».'*' Den kontroversielle betegnelsen

«konsentrasjonsleirer» kan likevel vaere mer presis ettersom de fleste ble opprettet og

opprettholdes ved bruk av tvang.'*

Denne betegnelsen forsterkes ytterligere av
myndighetenes voldelige fremferd for & forhindre sivilbefolkningen 1 & forlate leirene.
Ifolge rapporter der over 1000 mennesker ukentlig som en konsekvens av de

umenneskelige forholdene flyktningene lever under.'*?

137 Baines, 2007: 100.

138 Redd Barna, 2006.

139 Branch, 2007: 179-198.
10 Ibid.

! Branch, 2007: 181.

12 Ibid.

13 Ibid.
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Flyktningproblemet barer i tillegg med seg et identitetsproblem. Som flyktning i eget
land vil det vere vanskelig & identifisere seg med sin egen stat, dersom man foler seg
sviktet av bade sitt eget land og landsmenn. For acholiene er dette serlig en utfordring.
Acholiene kan vanskelig vende seg mot staten de selv er en del av, ettersom de av de
samme myndighetene blir plassert i IDP-leierer. Av & vere internt fordrevne, blir denne

gruppen pa sett og vis statslose.

Etter sterke oppfordringer fra myndighetene formet en del acholi en egen milits som
skulle bekjempe LRAs herjinger. Kony reagerte kraftig mot dette initiativet og forsekte a
straffe acholiene som han ni betraktet som forreedere.* At Kony pa den ene siden
angivelig sldss for acholienes rettigheter, samtidig som han hetset og terroriserte den
samme gruppen, problematiserte acholienes stotte til Kony og LRA. Dette gjor det videre
vanskelig for dem & underbygge egen identitet. Acholiene er i denne konteksten et
marginalisert folk som bor i en stat som de ikke fullt ut kan identifiserer seg med. Et
dilemma oppstar dermed 1 & positivt kunne erkjenne sin etnisitet og etniske bakgrunn, for

sa 4 bli terrorisert, fordrevet og drept av samme arsak.

3.4.2 Fredsforhandlinger og internasjonal rett

I 1999 vedtok Ugandas regjering en lov om amnesti som tradte 1 kraft i 2000. Tidligere
LRA-soldater ble tildelt amnesti og reintegreringspakker. Tilbakevendte rebeller som
forpliktet seg til 4 motkjempe oppreret, ville bli beskyttet mot enhver formell
rettsforfolgelse.'*> Senere forespurte regjeringen International Crime Court (ICC) om de
kunne bistd 1 h&p om a ende konflikten. I oktober 2005 utsendte ICC arrestordre pd LRAs

ledere, noe som provoserte frem angrep pa vestlige hjelpearbeidere.'*®

I august 2006 gav president Museveni ordre om & innstille kampene mot LRA.

Vépenhvilen ble signert mellom LRA og regjeringen med lofter om ytterligere

144 Baines, 2007: 100.
145 Baines, 2007: 101.
146 Finnstrém, 2006: 200-221.
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forhandlinger. Siden den gang har det vert stor optimisme om et fredlig utfall pd den
blodige konflikten. Fredsforhandlingene som holdes i Ser-Sudan har imidlertid fortsatt

. . . . 147
ikke innfridd forventningene.

Selv. om det i1 dag hersker optimisme 1 regionen 1 forhold til utfallet av
fredsforhandlingene, er listen over mislykkede fredsforhandlinger dessverre svert lang.
Frykten er patagende for at ogsd de pagdende fredsforhandlingene i Juba (Ser-Sudan)
skal spores av. Flere parter er denne gangen involvert i forhandlingene, noe som gjer det
vanskelig & komme til enighet. Foruten LRA og regjeringen 1 Uganda, er ogsd ICC og
«New Sudany (det semiautonome Ser-Sudan) involvert. Som en folge av USAs krig mot
terror etter 11. september 2001, har LRA og Joseph Kony blitt satt pa listen over verdens
ettersokte terrorister. Situasjonen kompliseres derfor ytterligere ved at konflikten er

definert som krig mot terror.

Det er de internt fordrevne som forblir de store taperne dersom fredsforhandlingene 1
Juba nok en gang feiler. Dersom fred ikke oppnds vil konflikten utvilsomt fortsette, og

destabilisere hele regionen.

3.5 Religion

Religion har vart en av faktorene som har vanskeliggjort oppbyggingen av Uganda som
stat. Institusjonaliseringen av religion i oppnevningen av hevdinger under imperialismen
har ytterligere komplisert prosessen.'*® De forste misjonarene var britiske protestanter,
siden etterfulgt av franske katolikker. Ikke bare var dette to ulike varianter av den kristne
tro, men ogsa to av den vestlige verdens storste rivaler. Den religiose dimensjonen ledet
til dannelsen av nok en splittelse. P4 1890-tallet tapte den katolske kirken kampen om
den politiske makten til den anglikanske kirken. Gjennom den politiske makten
identifiserte derfor den anglikanske kirken seg selv som en etablert kirke. I dag er den

anglikanske kirken og den romersk-katolske kirken de to sterste variantene av

7 Finnstrém, 2006: 200-221.
8 Dodge & Raundalen, 1987: 23.
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kristendommen i Uganda.'® Statistikk fra 2002 viser at 84 % den ugandiske

befolkningen erkjenner seg som kristne.'>°

I tillegg forfektet araberne, som kom pa 1840-
tallet, islam. Dette har i senere tider vist igjen 1 Idi Amins regjeringstid, og symbolsk ved

Gadaffis storslatte moskebygging 1 Kampala 1 2007.

P& 1970-tallet ble islam og tradisjonell afrikansk helbreding aktivt promotert av Idi
Amins regjering. Dette hadde en viss effekt, ikke minst fordi den kristne delen av
befolkningen representert av kirkene, mot sin vilje ble dratt inn i politisk opposisjon mot
Idi Amins styre. I Uganda er i dag ca 12,1 % av den totale befolkningen muslimer
(2002)."! Religionens rolle under Idi Amins regjeringstid representerer et svaert
komplekst bilde, og kan ikke bare forklares med at muslimer forfulgte kristne. Det var
heller ikke slik at kirkene naturlig gikk sammen mot et ondt regime. Slike fremstillinger

. . .. 152
er historielose og misvisende.

Under Milton Obotes regjeringstid skulle kirkenes rivalisering gjenspeiles i politikken.
Milton Obotes parti, Ugandas People’s Party, ble kjent som det protestantiske partiet,
mens det opposisjonelle partiet, Democratic Party, fremstod som et katolsk parti. Etter at
Milton Obote kom til makten sd han seg nedt til & sikre sin nyervervede posisjon ved a
bekjempe bade etniske og religiose rivaler. Han reduserte Bugandas posisjon, som resten
av landet lenge hadde oppfattet som urettferdig, men han feilet i & forene folket bak en

konstruktiv politikk.'*?

Da Idi Amin kom til makten var flere av kirkene umiddelbart positivt innstilt til det nye
politiske bildet. Dette var dels grunnet i frykten for Obotes sosialisme, og til dels fordi
Amin syntes & lette pa trykket krikene hadde vert under 1 Obotes regjeringstid. Idi Amin
talte mye om Gud, og mange lot seg lure av dette. Noen muslimer var ogsd positivt

innstilte til Amins kupp. Milton Obote hadde forsekt & samle alle muslimene i en

149 pirouet,1980: 13.

130 Uganda Bureau of Statistics. 2002.
151 Cia, World Factbook Uganda, 2008.
152 pirouet, 1980: 13.

133 pirouet, 1980: 13.
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nasjonal forsamling, noe som enkelte motsatte seg sterkt.'”® Acholi- og langi-
befolkningen var svert bekymret 1 forhold til det nye regimet, og forholdt seg derfor lavt

1 terrenget.

3.6 Oppsummering

I dette kapittelet har jeg forsekt & sette konflikten i Nord-Uganda inn i en historisk
kontekst. Historien har vist at det er flere dypere forliggende arsaker til konflikten som
utspiller seg i regionen 1 dag. Ustabilitet og krig er stikkord som har preget regionen
siden for kolonitiden. Det kan derfor virke ironisk at landet som en gang ble betegnet som
«Afrikas perle» av Sir Winston Churchill samtidig er et land med en svart blodig bade

fortid og natid.

Britenes favorisering av enkelte etniske grupperinger pd bekostning av andre tjener som
én bakgrunnsforklaring pd konflikten 1 Nord-Uganda i dag. Samtidig ble Ser-Uganda

prioritert utviklet skonomisk under kolonitiden pa bekostning av omrddene nord i landet.

Siden Tito Okello ble avsatt av NRA med Yoweri Museveni i1 spissen, har acholi-
stammens tradisjonelle dominans i1 det nasjonale militeret blitt sterkt svekket. Siden den
gangen har det utviklet seg et kraftig opprer i det okkuperte Nord-Uganda. I denne
sammenhengen er acholiene et marginalisert folk som bor i en stat som de ikke fullt ut
kan identifiserer seg med. Et dilemma oppstir dermed i & positivt kunne erkjenne sin
etnisitet og etniske bakgrunn, for sé 4 bli terrorisert, fordrevet og drept av samme grunn.

Acholi-folket faller derfor mellom to stoler.

Krigen og den humanitare krisen som hjemseker Nord-Uganda henger tett sammen med
den vapnede konflikten og uroen i Ser-Sudan. Den pdgaende konflikten har skapt en
humanitaer krise i hele regionen, hvor en betraktelig andel av acholi-befolkningen i
Uganda har blitt tvunget til & forlate sine hjem i1 bytte for dekning i overfylte

flyktningleire. Dette reiser spersmdl om hva man kan gjere for 4 fremme fred,

134 pirouet, 1980: 17.
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rettferdighet og forsoning. Denne utfordringen er sarlig viktig i en kontekst hvor

konflikten fortsatt pdgar og involverer et stort antall uskyldige sivile.
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4. Acholi-ritualer

4.1 Introduksjon

Dette kapittelet har til hensikt & se nermere pa tradisjonelle ritualer i acholi-samfunnet.
De tradisjonelle ritualene er ulike i omfang og varierer fra enkle riter til mer omfattende
ritualer. Ritualene spiller en sentral rolle i acholi-samfunnet, da de anses & viderefore
acholi-tradisjon og -kultur som har retter som strekker seg langt tilbake i historien.
Acholienes historie kan spores flere hundre &r tilbake 1 tid, hovedsaklig basert pa muntlig

155 Ved & underseke ritualer kan

overleveringstradisjon og historisk-lingvistisk forskning.
man oppnd en forstdelse av acholi-kultur, og mer spesifikt, hvordan denne kunnskapen
kan brukes 1 freds- og forsoningsarbeidet i det borgerkrigsherjede Uganda. Denne
slutningen kan trekkes pd generelt grunnlag av studiet av andre ritualer og kulturer. Som

Victor Turner (1969) sa:

I was forced to recognize that if I wanted to know what even a segment of Ndembu culture was

really about, I would have to overcome my prejudice against ritual and start to investigate it.'*

Jeg vil 1 det folgende gi en presentasjon av de, etter min mening, mest relevante ritualene
1 forbindelse med reintegrering av tidligere barnesoldater. Ritualenes sosiale aspekter vil
ogsé std sentralt i dette kapittelet. Flere tradisjonelle ritualer blir praktisert i de 53 IDP-
leirene."”” Jeg vil forst fokusere pa agat, nyono tong gweno, goyo pii og Iwoko pik wang.
Dette er ritualer praktisert i de leirene som jeg oppsekte under feltarbeidet mitt,
sommeren 2007, og jeg har fatt se hvordan disse blir utfert. Jeg vil ogsa vie
oppmerksomhet til ritualene moyo kom og mato oput som tradisjonelt har blitt brukt i
forsoningssammenheng. De to sistnevnte har jeg ikke fatt delta pa selv, men har gjennom

feltarbeidet tilegnet meg kunnskap om dem.

155 Atkinson, 1999; Harlacher, Okot, Obonyo, Balthazard & Atkinson, 2006: 9.
136 Turner, 1969: 7.

157 Disse nevnes i kapittel 1 i denne oppgaven.

48



Praksisen rundt de tradisjonelle ritualene blir imidlertid ikke stottet fra alle hold, hvilket
gjor bildet komplekst; eksempelvis avviser born-again-kristne denne praksisen. Bruken
og promoteringen av ritualene blir dessuten trukket i tvil fra flere hold, som eksempelvis

hos Tim Allen.

4.1.1 Acholi-tradisjon sett i sammenheng med ritualene

Respondentene mine anerkjente at tradisjonelle ritualer tidligere har vert viktige
markeringer av sosial endring og aksept. Under en samtale om de tradisjonelle ritualers

betydning papekte en av mine informanter folgende: '>*

Our grandfathers used the traditional rituals as a first step for relieving pain when an offence had

been committed. It also meant that they by doing the rituals came clean with the community and

. . 159
could regain social acceptance.

Sitatet, hentet fra den tidligere barnesoldaten 20-drige «Joseph», beskriver tradisjonelle
ritualer som verktoy for & komme til rette etter at en ugjerning er begatt. Av det «Joseph»
sier, fremgar det at ritualene har en funksjon bade pa individs- og samfunnsniva. For
individet betyr bruken av tradisjonelle ritualer, 1 forste omgang «relieving painy», a lindre
smerten som folger av ugjerningen som er begétt. P4 samfunnsnivd fungerer ritualene
derimot som et middel for & «come clean» med samfunnet og gjenvinne sosial aksept.
Oppnéelsen av renhet kan i denne sammenheng ses som en metafor for en ikke-spenning

mellom individ og samfunn.

Utsagnet kan ogsa forstds som at en ugjerning vil tynge vedkommendes hjerte, og at
hjertet ma renses fra denne ugjerningen ved at personen star til ansvar for det som er
gjort. I en situasjon hvor en person har begatt en ugjerning vil vedkommende gjerne ha
behov for & lette pa samvittigheten, hvilket i denne sammenhengen kan forstds som &

fortelle sannheten til samfunnet.

8 Intervju med informant «Joseph» i Gulu 12.06.07.

% Intervju med informant «Joseph» i Gulu 12.06.07.
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«Josephs» péstand illustrer en tett relasjon mellom ritualene og tradisjonen i acholi-
kulturen. Det som har fungert tidligere kan dermed ofte forklares som noe man kan dra
nytte av i dagens acholi-samfunn. Acholiene bruker flere fraser for & uttrykke hva de
betrakter som «tradisjoner» eller «tradisjonelt».'® Det refereres eksempelvis ofte til kit
ma acholi macon gitimo, som betyr hvordan acholiene gjorde det i gamle dager, og kit ma

161

acholi macon giniang, som betyr hvordan acholiene forstod det i gamle dager. > Denne

tette referansen til «gamle dager»'®

1 acholi-konseptet «tradisjon» viser en viss
forankring til fortiden. Dette til tross for at acholi-tradisjonen gjennom é&renes lop er en
dynamisk tradisjon under konstant forandring.'®® De tradisjonelle ritualene er i s méte
relatert til fortiden eller «gamle dager», og den historiske referansen kan forklare noe av
hvorfor disse ritualene star sterkt i acholi-samfunnet. Alternativt kan denne referansen

forklares som en romantisert fremstilling, eller et illudert bilde p4 virkeligheten.'®*

Til tross for en viss forankring til tradisjonell praksis, har man i nyere tid fitt et stadig
storre generasjonsgap 1 forhold til «de eldres» endrede rolle. Ifolge Sverker Finnstrom er
det ingen fullstendig stette blant folk i Gulu til den tradisjonelle autoritetsrollen som «de
eldre» innehar.'® Deler av problemet kan forklares med sdkalt «veranda elders». Dette
refererer til «eldre» 1 eksil som sitter pad sine verandaer og sladrer fremfor & innta aktive
roller 1 sine lokalsamfunn. Finnstrom refererer til folgende oppfatning; «They lit a candle,
left for London, and now the bush is on fire.»'® Denne oppfatningen refererer til et
historisk problem som gar ut pa at mange «eldre» i1 utgangspunktet oppfordret til at folk
skulle slutte seg til rebellene, og i ettervirkningen av grusomhetene mot deres eget folk,

mistet de noe av sin legitimitet. «De eldre» blir ogsé til en viss grad beskyldt for & ha

160 Harlacher, Okot, Obonyo, Balthazard & Atkinson, 2006: 9.
" Ibid.

162 «Gamle dager» henspiller sannsynligvis til pre-kolonial tid. Se Harlacher, Okot, Obonyo, Balthazard & Atkinson,
2006: 9.

163 Harlacher, Okot, Obonyo, Balthazard & Atkinson, 2006: 10.

164 Allen, 2007; Branch 2007.

165 Finnstrém, 2003: 284-290

166 Finnstrém, 2003: 289.
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snudd ryggen til dette problemet som demonstreres i sitatet. «Rensing» for & gjenopprette
tillitten til de «eldre» var nedvendig for fredssamtalene kunne finne sted, selv om det

167

forble en generasjonskonflikt.”" Acholi-tradisjon og ritualpraksis kan derfor ikke sees

1solert.

En av mine respondenter, «Mary», sa at det i mange tilfeller fortsatt forventes av tidligere
soldater og deres familier at tradisjonelle ritualer arrangeres nar de returnerer tilbake til

det sivile liv mht. dagens situasjon.

Tradisjonelle seremonier er synonymt med glede og tilfredsstillelse [...] de lofter moralen til de
tilbakevendte samtidig som de skyver cen unna [...] de hjelper alle til & glemme de triste

hendelsene som tilhorer fortiden. Alt dette hjelper til bedre reintegrering.'®®

Sitatet over kommer fra ektefellen til en tidligere barnesoldat, som selv hadde vart sakalt
«bush wifey. «Mary» fortalte at ektemannen fikk amnesti av myndighetene 1 2005 etter
flere ar i tjeneste under LRA. Selv om hennes mann, som var tidligere LRA-brigader,
fikk amnesti av myndighetene, ble han ikke nedvendigvis forsonet med myndighetene og
samfunnet rundt ham. Sverker Finnstrom argumenterer for at de fleste kommandanter
som har fitt amnesti av myndighetene etter &r 2000, overgir seg til myndighetene snarere

. . . 169
enn & forsones med myndighetene eller omgivelsene.

Da jeg skulle intervjue dem i Gulu, hadde vi ferst en avtale om 4 metes 1 omradet hvor de
bodde klokken 18. Jeg ventet sammen med min tolk, som hadde laget avtalen, i over én
time uten at verken «Michael» eller «Mary» dukket opp. Vi forsekte pa nytt & fa til en
samtale fa dager etter, men denne gangen til et tidligere tidspunkt slik at ikke ventingen
skulle bli problematisk i forhold til solnedgangen. Denne gangen fikk vi vente pa at de
skulle komme i en av naboenes hytte. Da de omsider kom, virket de imegtekommende, om

enn noe skeptiske. De inviterte oss inn i hjemmet deres. «Michael» imponerte meg med

167 Finnstrém, 2003: 284-290.
18 Samtaler i Gulu med «Mary», 18.07.07, Intervjunotat pa norsk.
169 Finnstrém, 2008: 4.
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sine engelskferdigheter,'”® mens hans kone holdt seg litt mer i bakgrunnen og var usto i
engelsk. Hun var flere ar yngre enn sin mann, men hadde allerede fostret mange barn.

Nér hun fortalte, var det min tolk som oversatte til engelsk.

«Mary» opplevde det som nedvendig at mannen hennes gjennomgikk nyono tong gweno
for & f4 lagt tiden under LRA bak seg, bade for hans egen del og i forhold til
forventninger i samfunnet for evrig.'”' Nyono tong gweno er et ritual som har som
hensikt & onske et familie- eller klanmedlem velkommen hjem igjen etter en tid borte fra
hjemstedet. Ritualet er et prelimineart ritual og er derfor ikke tilstrekkelig for & fi bukt
med alvorlige belastninger knyttet til eksempelvis drap. Som jeg vil komme inn pa
senere, kan nyono tong gweno vare et nyttig forste steg i slike prosesser, mens andre mer
omfattende ritualer ma til for & kunne fjerne cen (se nedenfor). Det kan virke motsigende
at ritualene 1 kontekst av sitatet over, synes & bidra til at individet «glemmer» fortiden sett

i forhold til Mircea Eliade og hans teorier om «eternal return».'’?

«Eternal return», som kommer til uttrykk i religios handling, gir ut pa evnen til &
returnere til mytisk tid og dermed gjenopplever de hendelser som karakteriserer denne

fortiden.'”

Myter og ritualer betraktes av Eliade som kjeretoy som driver «eternal
return» til mytisk tid.'"”* Eliades arakiske teorier har hatt stor innflytelse i
religionsvitenskaplig diskurs, men har hestet noe kritikk 1 enkelte kretser. Wendy
Doniger' > hevder at «eternal return» ikke er gjeldende i alle myter og ritualer selv om
det kan brukes pi mange av dem.'’® Glemselsmekanismene det refereres til i sitatet,
henspiller sannsynligvis til postperioden etter ritualet, og ikke til selve ritualhandlingen.

Slik jeg oppfatter det er utferingen av ritualet snarere en méte & komme videre pé uten &

ha med seg de negative opplevelsene i bagasjen. I den forbindelse anser jeg det ikke

170 Jeg kommer tilbake til informanten «Michael» i kapittel 5.

17! Samtaler i felt med tidligere LRA brigader «Michael» og «Mary», Gulu, 18.07.07.
172 Eliade, (1951) 2004.

' Ibid.

'™ Eliade,1967: 23.

173 Eliades etterfolger ved University of Chicago.

176 Eliade, (1951) 2004: xiii.
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nedvendigvis som motsigende & ta konseptet «eternal return» i1 betraktning. Dersom
individet opplever en tilbakevending til fortiden under ritualhandlingen, kan ritualet ogsa
hjelpe vedkommende med & «glemme» fortidens hendelser ved & tilrettelegge for at
vedkommende og lokalsamfunnet som siadan, kan legge fortiden bak seg etter

gjennomfoeringen av ritualet.

I forbindelse med tradisjonelle acholi-ritualer er det serlig viktig & legge cen bak seg,
ettersom cen ogsd kan oppleves som en ugunstig belastning. Sverker Finnstrom siterer en

71 trad med

informants definisjon pd cen som «spirits of people who died violently».
denne beskrivelsen assosieres cen 1 «Marys» forklaring med noe negativt og som et
motstykke til god moral. «Mary» fortalte videre at cen kan «drive en person til vanvidd»,

samtidig som det ogsd kan infisere hjemmet.'™

Ifolge flere andre respondenter jeg
snakket med 1 felt, tror acholiene at cen kan overfores til andre dersom man pleier
omgang med noen som besitter cen. Som en konsekvens av at denne oppfattes som
kontaminerende, blir personer som har cen ofte sosialt utstett. Som vi ogsd sé 1 «Josephs»
pastand, har de tradisjonelle ritualene vert betydningsfulle for tidligere generasjoner i
form av 4 gjenvinne sosial aksept. Viktigheten av 4 lesrives fra cen blir uunngéelig 1

forhold til reintegrering i dagens Nord-Uganda. «John» forklarte hvordan cen kunne ha

negativ innvirkning pa en person i forhold til sosiale sammenhenger:

A person with cen can be of very bad influence [...] I would not like to share meals with a person

with cen. Bad things can happen to me then [...]'"”

Maltidet er et sosialt treffpunkt, og det oppstar en tydelig distanse dersom noen ikke vil
dele et méltid med en person pé bakgrunn av at vedkommende har cen. At en person blir
sosialt utstett 1 en slik setting, viser hvordan man 1 acholi-samfunnet synes a betrakte cen
som en trussel og som noe farlig. Cen kan derfor kategoriseres som noe urent som truer

den symbolske orden og signaliserer kaos og sosial opplesning.'® En person som er uren,

177 Finnstrém, 2003: 218.

178 Samtaler i felt med «Mary», 18.07.07, Gulu, Feltnotat pé norsk.
' Intervju med «Johny i IDP 19.06.07.

8 Douglas, (1966) 1997: 119-120.
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som forurenser, har viklet seg inn 1 et uheldig menster og vil alltid gjere noe som ikke er
riktig."®' P4 dette grunnlaget kan man forstd at en tidligere barnesoldat, som oppfattes
som cen-befengt og uren, ikke blir sosialt akseptert. For at en tidligere barnesoldat skal
kunne fa sosial innpass i lokalsamfunnet blir dermed ofte lesningen & gjennomga et ritual
som har en rensende funksjon. Den tradisjonelle praksisen med ritualer forbindes i denne

sammenheng med noe positivt som bidrar til bedre reintegrering av tidligere soldater.

Under feltarbeidet opplevde jeg ikke at noen tvilte pd om ritualene hadde en virkning, og
det kan fremstd som at dette er en rotfestet tro blant acholiene. Det er imidlertid ikke
dermed sagt at alle onsker a4 gjennomgé de tradisjonelle ritualene. Born-again-kristne har
eksempelvis stilt seg skeptiske til dette pga religios overbevisning. Det er pa dette
grunnlaget at man kan si at den tradisjonelle praksisen ofte betraktes som positiv, selv om
det ogsé er visse problemer og begrensninger knyttet til praksisen. Gjennom kapittelet vil
jeg ga inn pd noen av de problemene og utfordringene som denne praksisen medferer.

Dette vil jeg imidlertid utdype videre 1 kapittel 5.
4.2 Ritualer som forsoningsmekanismer

Under mitt feltarbeid oppdaget jeg at det blant acholiene hersker en bred oppfatning om
at dype sosiale rifter i stor grad skyldes drap, og at det kreves utarbeidede
forsoningsmekanismer for 4 gjenoppbygge de edelagte sosiale relasjonene. Ander som
ble behandlet dérlig mens de var 1 live og drept eller begravd uten verdighet, ma stagges
fordi 4ndene vil seke hevn over de ansvarlige.'®* Sosial forurensing kan ogsé oppstd som
folge av kontakt med de dede, eller gjennom blod fra de dede. Dette kan infisere bade et
individ s vel som en hel klan eller et helt naboskap. Ritualene er i denne sammenhengen
nodvendige botemidler for & rense individet og gjenopprette sosial orden.'®® Alcinda

Honwana argumenterer i den forbindelse med at renselsesprosessen derfor ma ses som en

81 Douglas, (1966) 1997: 119.
182 1 undin, 1998: 104-118.
183 1bid.
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fundamental betingelse for kollektiv beskyttelse mot forurensning, og for sosial

. . . . 184
reintegrering av krigsrammede mennesker 1 et samfunn.

Dette er en utbredt tankegang 1 flere afrikanske samfunn, en forestilling som gjor at
tradisjonelle ritualer fir stor betydning i1 lokalsamfunnene. Land som Angola og

- 185
Mosambik kan her nevnes som eksempler.

I Angola forklarte tradisjonelle ledere,
helbredere og «eldre» at tradisjonelle ritualer brukes for & rense og reintegrere ekssoldater
som har vendt hjem. Dette gjores ifolge Honwana for & gjenoppbygge sosiale relasjoner
slik at den tidligere stridende kan legge sine krigserfaringer og traumer bak seg, og igjen

innta en plass i lokalsamfunnet.'®

Nord-Uganda er intet unntak, og de tradisjonelle ritualene har stor betydning for de
internt fordrevne innenfor leirene 1 denne regionen. En av «de eldre» som jeg intervjuet i
IDP-leiren Alero sa at stridende 1 LRA utvikler et tankesett som i stor grad involverer
drap. Tankesettet mé& endres slik at vedkommende kan finne tilbake til sitt gamle selv
igjen:

During the time in the bush, [they] only think of killing, and some of them even learn how to kill

their own parents. When they return, they have to learn how to become the person they used to be
87

again.'
I denne konteksten kan utferingen av et ritual med renselsesfunksjon pa en tidligere
stridende tjene som en garantiordning for a f vedkommende tilbake pa rett kjol og vekk
fra krigsrelatert tenkning. Det er med andre ord viktig for de berorte pd flere plan at
ritualene foretas. Enkeltindividet som skal renses og finne tilbake til sitt gamle selv igjen,
kan ved & gjennomga et ritual bedre finne sin plass i samfunnet og distansere seg fra de
grusomheter vedkommende eventuelt har begitt. «De eldre» seker samtidig pa denne

maten & sikre at eksempelvis tidligere barnesoldater som har drept, ikke skal drepe igjen.

134 Honwana, 2006: 106-109.
135 Honwana, 2006: 110-114.
136 Honwana, 2006: 112.

87 Intervju med uformell representant for «de eldre», (A) i IDP-leiren Alero, 16.06.07.
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Det er viktig i denne sammenheng & huske at acholi-samfunnet ikke er basert pd samme
rettspraksis, kriminalomsorg og samfunnssikring som vestlige samfunn. De tradisjonelle
ritualene er, slik det fremkommer 1 sitatet over, en mate a trygge samfunnet pa i etterkant
av drapshandlinger, og sikre at slike handlinger ikke gjentas. I den forbindelse kan det
veere relevant & trekke inn Mary Douglas (1966). Hun sier noe om hvorfor «primitive»
samfunn er mer opptatt av forurensningsideer og forestillinger om renhet og urenhet enn

188

moderne kulturer.™ Det hun betegner som «primitive» samfunn er en bestemt type

samfunnsformasjoner som kan forklares med tradisjonelle og fermoderne kulturer.
Argumentet gir ut pé at forestillingen om urenhet oppstar i situasjoner hvor det kulturelle
systemets grenser er truet. Derfor vil slike forestillinger vere spesielt utbredt i
«primitive» samfunn hvor sosial orden er avhengig av samfunnsmedlemmenes egne

kollektive rituelle handlinger.'®

Barn regnes ikke som fullt moralske og sosiale personer i acholi-samfunnet, selv om de
anses for & vaere et menneske fullt ut. I acholi-terminologien brukes begrepet bedo dano

om & vere et menneske og odoko dano om & bli et menneske, da forstitt som et moralsk

190

og sosialt saddan.  Folgelig regnes ikke barn som fullstendig ansvarlige for sine

handlinger."”' Skillelinjen for at en gutt eller jente skal bli et moralsk ansvarsfullt
menneske gir idet vedkommende er i stand til & motta rdd fra eldre samt hjelpe til 1

hjemmet. Okot p’Bitek (1986) mener at det & bringe vann eller mat til besekende kan

vaere et eksempel pa & hjelpe til i hjemmet, og dette gjores vanligvis fra tidrsalderen.'” I

dypere forstand kan dette imidlertid referere til nar man er moden nok til & fa egne barn,

men i forbindelse med barnesoldatproblematikken kan det referere til nér de er gamle nok

til & holdes moralsk ansvarlige for egne handlinger nér deres «kulturelle agens»'®® er

194

komplett. ™" I denne diskusjonen om «kulturell agens» og «den moralske personen»

'8 Douglas, (1966) 1997: 85-102.

'8 Ibid.

190 Finnstrém, 2008: 16.

91 Ibid.

192 Finnstrém, 2008: 16-17.

193 Agens refererer til den som utforer en handling.

194 Finnstrém 2008: 17.
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referer Finnstrom til diskursen om forsoning og fredsbygging, hvor barn sannsynligvis

. . . 195
heller fremheves som overlevende dvs. ofre enn sin rolle som gjerningsperson.

43  Agat

For man kan initiere ritualer tilkalles forfedrene for at de eldre skal kunne kommunisere

o : 196
med den andelige verden.

Dette kalles agat, og blir gjort for a fa tillatelse til
seremonien man ensker 4 utfere. Ettersom agat gjores 1 forkant av et ritual kan det vaere
hensiktsmessig & klassifisere agat som en rite. Dersom agat ikke blir gjort 1 forkant av et
ritual, fir man ikke varslet de religiose agentene, og ritualet vil dermed feile. I ritualet for
personer som har drept i krig, Kwero merok, brukes eksempelvis agat for a jage bort
cen."’ Et viktig moment i acholi-kosmologien, er at cen har kraft til 4 sende sykdommer
og ulykke over en drapsperson og hans eller hennes klan som et resultat av ugjerningen.
Under et intervju med grunnskolelereren «Jeffery» 1 IDP-leiren Pagak fikk jeg forklart

hvordan acholi forholder seg til deden:

We believe that even if a person is dead, his spirit still lives on. If the spirit is not brought to rest it

might be disturbing us [...] those who have died and are left unburied, have angry spirits.'*®

Slik informanten «Jeffery» beskriver det i1 dette sitatet, henger ander og konseptet om
forfedre tett sammen. Alle ander er ikke nedvendigvise «ondsinnede», men som
«Jeffery» sier, tror acholiene at personer som ikke er blitt ordentlig begravd etterlater seg
sinte  ander. «Jeffery» fortalte at han narmest daglig opplevde 1
undervisningssammenheng at noen elever kunne skrike heyt i frustrasjon eller opptre
voldelig og aggressivt mot medelever. «Some of the students might run out of class while
screaming».'”’ «Jeffery» mente forklaringen 13 i at disse elevene var plaget av sinte

ander, cen. Etter samtalen med «Jeffery» og en annen lerer ved samme skole, gikk vi inn

195 Finnstrém, 2008: 17.

196 I ju Institute for Global Issues & Gulu District NGO Forum, 2005
197 Harlacher, Okot, Obonyo, Balthazard & Atkinson, 2006: 103.

18 Intervju med informant «Jeffery» i IDP-leir, Pagak, 02.07.07.

"% Ibid.
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1 klasserommet for P7-elever og delte ut ark og fargestifter. Elevene ble instruert i a tegne
hva som helst, noe som resulterte i at pafallende mange tegnet vipen, soldater og andre

krigsrelaterte ting. Dette illustrerer hvor dypt barn i regionen er preget av konflikten.

Slik det kommer frem av sitatet ma disse &ndene tilkalles gjennom agat for at et ritual
kan igangsettes, og eventuelle forstyrrelser fra &ndene unngas. I krigssammenheng er et
ritual med renselsesfunksjon derfor viktig for & rense en drapsperson fra den drepte
fiendens 4nd.**® Denne praksisen er ogsé aktuell i forhold til LRA-stridende som har
utfort drap, og som siden har returnert til sivilsamfunnet. Som jeg vil komme tilbake til
(under punkt 4.5) blir oftest ritualer som nyono tong gweno benyttet. Man kan dog hevde
at selv om nyono tong gweno er et viktig ritual for renselse, kan det fremstd som et
forelpig ritual for velkomst og som en begynnelse pa en lengre renselsesprosess.””' I den
sammenheng kan de tilbakevendte som er alvorlig cen-befengte’** ha behov for kraftigere

ritualer i tillegg til forstnevnte, som kwero merok, hvilket varer over 3-4 dager.*”

4.3.1 Kristendommen og de tradisjonelle ritualene

Ettersom kristendommen stdr sterkt i Uganda reflekteres dette i omgangen med de
tradisjonelle ritualene. I den forbindelse er ikke alltid «tradisjonelle» tilnermingsmetoder
like viktig og meningsbarende for alle 1 Nord-Uganda, selv om de stér sterkt hos mange.
En stor andel kristne acholi, herunder spesielt Balokole som betyr «de frelste», betrakter
eksempelvis tradisjonell praksis som «sataniske».”** Videre kan unge mennesker, som har
vokst opp 1 krigstider med begrensede muligheter til & delta i slik tradisjonell praksis, ha
vanskelig for & forstd verdien av tradisjonelle tilnermingsmetoder, i motsetning til eldre

generasjoner som har hatt et mer aktivt forhold til det.

200 Harlacher, Okot, Obonyo, Balthazard & Atkinson, 2006: 100.
20 Ibid.

292 Dersom man har drept noen pé kloss hold eller lignende.

203 Harlacher, Okot, Obonyo, Balthazard & Atkinson, 2006: 100.
204 Harlacher, Okot, Obonyo, Balthazard & Atkinson, 2006: 114.
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Under en samtale med lederen for Redd Barna i Gulu fikk jeg vite at organisasjonen selv
hadde erfaring pa dette omradet>” Som livssynsneytral organisasjon promoterer ikke
Redd Barna tradisjonelle ritualer overfor de tidligere barnesoldatene, men de
tilrettelegger for det dersom barna selv ensker det. I den forbindelse kunne hun bekrefte
at sarlig «nyfrelste» kristne eksbarnesoldater ansd de tradisjonelle ritualene som
sataniske. De onsket ikke & gjennomfere ritualene til tross for at det kunne forventes av

lokalsamfunnet.

Some children refuse to do the traditional rituals, such as the «stepping on the eggy ritual [nyono

tong gweno]. Especially the «born-again» Christian rejects this practise as satanic.?*

Enkelte kristne NGO-akterer som jeg var i kontakt med under feltarbeidet, stilte seg
gjennomgdende kritiske til denne praksisen spesielt, og tradisjonelle ritualer generelt.
Formannen for den amerikanske misjonsorganisasjonen «Favour of God» forklarte pa

vegne av organisasjonen hvordan de betrakter denne praksisen:

All the rituals we as humans do provoke the spirit inside it either it is Christian or demonic rituals.
The Acholi rituals involve a certain demonic appeal [...] by doing the rituals you provoke the

. . 207
demonic aspect of it.

At man allerede pi stadiet med agat tilber andre krefter enn den kristne gud, utfordrer de

298 arbeider etter. Praksis i Gulu,

kristne idealer som organisasjoner som «Favour of God»
og 1 omrédder utenfor byen, kunne dog virke sprikende. I landsbyen Kenene ble jeg fortalt
av en gruppe som presenterte seg som de «eldre» at kirken ikke blandet seg inn i

praksisen av tradisjonelle ritualer.””

Til tross for at den tradisjonelle ritualpraksisen
kommer pa diskurs med kristne organisasjoner som «Favor of God», har den ogsa hatt

sterke stottespillere 1 innflytelsesrike kristne ledere, deriblant den tidligere anglikanske

295 Informant Redd Barna i Gulu 11.06.07.

20 Ibid.

207 Samtaler i felt med leder for Favour of God, Gulu, 16.06.07.

2% Fayour of God ble etablert som en nasjonal NGO i Gulu i 2004. Organisasjonen jobber med rehabilitering av
krigsrammede barn i IDP leirer.

209 Samtaler i Kenene, 16.06.07.
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biskopen i1 Gulu, Baker Ochola og den katolske erkebiskopen, John Baptist Odama. Disse
fant i likhet med Dennis Pain, kristne dyder i de lokale skikkene.”'® Dennis Pain var en
kristen antropolog med dyp forankring i det acholi-anglikanske miljoet, og skrev
rapporten The Bending of Spears i 1997.2'' Tim Allen antyder at de tiltak som er gjort i
forhold til forsoning er et resultat av en urban elites fantasier, skapt og promotert av

kristne organisasjoner, kirkegjengere og klanledere.*'?

4.3.2 Ander og forfedre i acholi-kulturen

Jeg vil 1 det folgende gi en kort presentasjon av forestillingen om é&nder og forfedre i
acholi-kulturen for jeg gar videre til ritualene. Troen pa ander og forfedre spiller en
sentral rolle 1 utferelsene av ritualene ettersom man i forkant av et ritual pékaller andene,
slik at de blir delaktige og tilstedevarende under de videre prosessene. Acholiene tror at
Jjok og forfedrenes ander rettleder den moralske ordenen for acholiene.”’® Som jeg var
inne pa 1 kapittel 3, tror acholiene at jok er en mektig and. «De eldre» anses videre for &

o . 214
veaere representantene som star jok naermest.

I tilfeller hvor en ugjerning er gjort, vil jok
sende ulykke og sykdom (cen) over folket inntil sommelig handling gjeres av «de eldre»

og vedkommende som i utgangspunktet gjorde ugjerningen.*"

The dead persons spirit can cause people illness and misfortune. If a person has been involved in
killing at close range, he will be very affected by cen and a cleansing ritual will be necessary to

avoid bad things happening to this person and his family and even his clan.*'®

21 Odama er leder for the Acholi Religious Leaders Peace Initiative. Se Allan, 2007: 149.

211 pain utforte feltarbeid i Gulu by p4 slutten av 1960-tallet, og hadde vaert leder for OXFAM i Uganda siden midten
av 1980-tallet. Se Allen, 2007: 150.

212 Binnstrdm 2008:11; Allan 2007; se ogsa 2006: 165.

213 Lju Institute for Global Issues & Gulu District NGO Forum 2005: 72.

214 Lju Institute for Global Issues & Gulu District NGO Forum 2005: 11.

213 Lju Institute for Global Issues & Gulu District NGO Forum 2005: 72.

216 Samtaler i felt med representant for «de eldre», Coope, (B) 27.06.07.
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Et av de viktigste momentene i acholi-kosmologien, er at acholiene tror at de dedes dnder
lever videre, samt at disse har anledning til & pédvirke folk som eksempelvis har vert

involvert i deres dad ved & kaste cen over dem.

When anything falls into the grave, like for instance a frog, this is a sign of misfortune in the

home. Therefore a sacrifice should be done in order to remove the misfortune, either by

slaughtering a goat or a chicken at the grave.”"”

En representant for «de eldre» fortalte at et annet ulykkestegn i1 forbindelse med ded og
begravelse er dersom noe faller i en avded persons grav. P4 samme méte som cen bringer
ulykke, er ogsé eksempelvis en frosk som faller i en grav en indikasjon pa ulykke 1
hjemmet. Slik det fremkommer av sitatet over, mé enten en geit eller en kylling slaktes

ved graven for at ulykken skal fjernes.

The importance of doing this is to clean the home and sprinkle blood from the goat or the chicken

on the people in the household.?"®

I henhold til den informasjonen jeg fikk gjennom samtalen med representanten for «de
eldre», skal blodet fra det slaktede dyret skvettes pd de som tilherer hjemmet. P& denne
méiten renses menneskene som tilherer hjemmet fra ulykken. Dette foregar ved
gravstedet, men har likevel konsekvens for hjemstedet. Ettersom hjemstedet ma renses,
forstar man at hjemmet er skittent som folge av ulykken og cen. Det er nodvendig & spre
blodet for & gjenskape renheten. Dette strukturelementet viser hvordan tradisjonelle
ritualer brukes for & rense det urene tilknyttet ulykken. Mary Douglas avslutter en
argumentasjonsrekke ved & si at «ndr vi skyr det som er skittent, har det ikke noe med
frykt eller fornuftsstridig adferd & gjore: det er snarere en aktiv handling, et forsek pd a

291 trad med

bringe samsvar mellom form og funksjon, & bringe helhet i tilverelseny.
Douglas resonnement er slaktingen av dyret og den pafelgende skvettingen av blod en

aktiv handling som gjeres for & skape orden og kontroll over situasjonen.

27 Samtaler i felt med representant for «de eldre», Coope, (B), 27.06.07.
218 Samtaler i felt med representant for «de eldre», Coope, (B), 27.06.07.
219 Douglas, (1966) 1997: 21.
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Det er rasjonelt at acholier ensker & rense noe som fremstar som skittent eller urent. Nér
man i tillegg forholder seg til direkte konsekvenser av a ikke rette opp uheldige hendelser
knyttet til begravelse, er det naturlig at man ensker & gjore det som ma4 til for 4 hindre at
en ulykke rammer hjemmet. Ifolge Emile Durkheim bestir religion i et «primitivt»
samfunn av en rekke handlinger man ma passe pa & gjore for 4 bevare samfunnet og serge
for at det gar samfunnet vel.** Samtidig var han fullt klar over at virkningen av religiose

ritualer er at de skaper og kontrollerer erfaringen.

Denne betraktningen sammenfaller med Malinowskis (1948) syn pd religion og magi,
ettersom han hevdet at mennesket tenderer i & vende seg til ritualer og magi nar tingenes
tilstand ikke kan kontrolleres fullt ut. Ved & vende seg til ritualer og magi kan man
redusere usikkerheten knyttet til slike situasjoner, og man plages dermed mindre.?*' Den
antropologiske ritualdebatten inkluderte ogsa et alternativt syn pa religion og magi.
Funksjonalisten Radcliffe-Brown (1952) ansa religion og magi som limet som
opprettholder samfunnet og som manifesterer samfunnet og dets verdier.*** Durkheim var
meget opptatt av & studere hvordan religiose ritualer gjor menneskenes sosiale roller
tydeligere for dem, og dermed skaper samfunnet deres. P4 denne méten opprettholdes

samfunnet ogsé i henhold til Durkheims betraktninger.

I ettertid har imidlertid Mary Douglas papekt at Durkheim har skapt et for enhetlig

- 223
inntrykk av samfunnet.

Hun argumenterer for at vi ber ta utgangspunkt i erkjennelsen
av at samfunnslivet er mer komplekst enn hva Durkheim var villig til 4 innremme.
Likevel er det tydelig at Durkheims forklaring pa hvordan religiose ritualer skaper og
bevarer samfunnet, til dels sammenfaller med rituell praksis i acholi-kulturen. Finnstrom
peker pa at en «eksistensiell» mellomvei kan vare et nyttig verktoy i forstdelsen av

dynamikken knyttet til menneskets handlinger, ogsa i Acholiland.?** Praktiseringen av de

220 Durkheim, 1912: 61.

22! Finnstrom, 2003: 43.

222 Ibid.

22 Douglas, (1966) 1997: 38.
224 Finnstrom, 2003:43.
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tradisjonelle ritualene bidrar til & danne strukturen for acholi-samfunnet, ettersom
ritualene til dels utfores med hensyn til fellesskapet og forfedrene. I konteksten av krig og
eksterne innblandinger seker mange acholi et samfunnsmessig hdp i rituell handling,
hvilket eksemplifiserer en eksistensiell anstrengelse for & komme gjennom en vanskelig

situasjon og héndtere utfordringer i hverdagen.”’

Det differensieres ikke mellom levende og ikke-levende personer, ettersom avdede
personer lever videre gjennom sine ander. Dette kan ogsa veare et aspekt som ufarliggjor
deden, noe som kan vare fordelaktig i krigssituasjoner. P4 denne méten forholder man
seg 1 acholienes trosunivers aktivt til religion som et separat omrade, men som samtidig

er blitt en del av den kulturelle praksis.

Luo teach their children that a strong animal called Obibi, which is bigger than the sky, is
guarding them. The elders say that we can only see the stomach of Obibi. This cause fear in
children and they can remember that Obibi is watching them and therefore stop them from acting

badly.**

Utdraget over kommer fra den aldersmessig eldste av mine informanter, «Mama», som
jeg intervjuet i landsbyen Kenene. Hun visste ikke selv hvor gammel hun var, men det
ble foreslatt av naboer at hun var mellom 80 og 100 ar. Hun satt utenfor hytten sin i
skyggen av det gressbelagte taket, og fortalte meg om tradisjonell praksis og acholi-
kosmologi. Bade barn og voksne flokket seg rundt og lyttet oppmerksomt til henne nér
hun fortalte, mens min tolk oversatte til engelsk. Det var tydelig at hun hadde stor respekt
1 landsbyen 1 kraft av hennes hoye alder og kunnskap. Innimellom reyket hun hindrullede

sigaretter med gloen i munnen (og altsa ikke med gloen ut som normalt er).

Ifolge «Mamay» er obibi et eksempel pa en skikkelse som blir brukt i acholi-mytologien
for & forklare for barn at de blir passet pa selv om de voksne skulle vare ute av syne.
Samtidig spilles det pa barns frykt, ettersom obibi blir beskrevet som et stort og sterkt dyr

de bare er 1 stand til 4 se magen pa. Obibi inntar pa denne maten to roller, hvorav den ene

225 Finnstrom, 2008:20-21; Baines, 2007.

226 Intervju med informant «Mamay i Kenene, 16.06.07.
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virker oppdragende og den andre gir barn en viss trygghet 1 kraft av & veare tilstede ved

fraveer av voksne.

4.3.3 Ritualer med renselsesfunksjon

Ritualer med renselsesfunksjon blir i acholi-kulturen brukt til & bevare hjemstedet som et

227

hellig sted med sosial stabilitet.”" Informant «Jim» antydet at mulighetene for & komme 1

kontakt med &ndene er storst ndr man er borte fra sitt hjemsted.

Away from home you could happen to contact spirits, and if you are not cleansed upon returning

back home the spirits might bring misfortune to the whole community [...]***

Den kollektive avstraffelsen som man risikerer at jok sender over lokalsamfunnet, gjor at
det er 1 alles faver 4 bevare stabiliteten 1 hjemstedet. Enhver handling som ikke samsvarer
med de etablerte normene 1 acholi-samfunnet vil forarge forfedrene og jok, og dermed er
det ytterst nedvendig & gjennomfere et ritual med renselsesfunksjon for & reetablere
stabiliteten. Forbannelsene som kan ramme lokalsamfunnet, eller den enkelte familie kan

komme i form av ded, terke, sykdommer og andre destruktive faktorer.”’

Det samfunnssentrerte aspektet vises igjen i forbindelse med de tradisjonelle ritualene, da
motivasjonen for den enkelte eksbarnesoldat som gjennomgér disse ritualene ikke bare er
individuell gevinst, men ogsd blir gjennomfert av hensyn til samfunnet som legger
forventinger pa den tilbakevendtes skuldre om & gjennomfore dette. Som jeg var inne pa
tidligere 1 dette kapittelet, onsket «Mary» at hennes ektemann skulle gjennomgé nyono
tong gweno for a fa lagt tiden under LRA bak seg, bade for hans egen del og i forhold til
forventninger i1 samfunnet for evrig. «Mary» papekte med andre ord at forventinger 1
samfunnet er med pa 4 motivere tidligere barnesoldater til & gjennomga tradisjonelle
ritualer. I den forbindelse er derfor hensynet til det kollektive ofte utslagsgivende for at

de tidligere barnesoldatene velger a gjennomfoere den rituelle praksisen. At cen kan kaste

227 Huyse, Ingelaere, Igreja, Dias-Lambranca, Latigo, Alie & Naniwe-Kaburahe, 2008: 105.
228 Interviju i felt «Jim», tidligere barnesoldat 05.07.07.
229 1 ju Institute for Global Issues & Gulu District NGO Forum, 2005.
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ulykke over hele samfunnet og ikke bare enkeltskjebnen, er en annen forklaring. Samtidig
oppleves det tungt for barna 4 bli stigmatisert, som informant «Jim» fortalte pd bakgrunn

av egne erfaringer:

They didn’t want to share food with me. Some of my friends were talking badly about me.**

Nér det kommer til tradisjonell praksis av ritualer, har institusjonen Ker Kwaro Acholi

(KKA)™' stitt for mye av praktiseringen og ivaretakelsen av de tradisjonelle ritualene,

siden den ble reetablert etter Ugandas konstitusjon av 1995 under Yoweri Museveni.**>

Det ber ogsa nevnes at den innflytelsesrike rapporten til Dennis Pain har bidratt til

233
d.

reetableringen av tradisjonelt lederskap 1 Acholilan For Museveni hadde den tidligere

presidenten Milton Obote 1 1966 avskaffet ordningen med store tradisjonelle ledere i

landet.?**

Ker Kwaro Acholi bestdr av 20 medlemmer, inklusive «chiefsy», «eldre» og
noen fi kvinner og yngre representanter.”>> Institusjonens hovedansvarsomrade er &
representere tradisjonelle acholi-ledere, samt spille en viktig rolle 1 kulturelle

236
henseende.

Lederskapet 1 KKA har mye av @ren for styrkingen av denne institusjonen som har stetet
pa mange utfordringer i forbindelse med den langvarige konflikten i nord. P4 grunn av
dette ble tradisjonelle ritualer praktisert i IDP-leirene 1 regi av KKA. Institusjonen sitter
pa mye kunnskap om acholi-kultur, og har ogsa bidratt til & modifisere en del av ritualene
for & tilpasse dem moderne forhold. Fellesritualer er et av de nye konseptene KKA har
bidratt til & forme. I et felles nyono tong gweno-ritual kan over hundre personer renses

237

ved a barfott trdkke pd det samme egget.”" Disse kollektive ritualene har hestet positive

tilbakemeldinger fra lokalsamfunnene, og det har i mange tilfeller gjort de tilbakevendte

20 Intervju med informant «Jim» i Gulu 05.07.07

1 Huyse, Ingelaere, Igreja, Dias-Lambranca, Latigo, Alie & Naniwe-Kaburahe, 2008: 106.
2321 ju Institute for Global Issues & Gulu District NGO Forum, 2005: 73.

233 KKA har mottatt betydelig finansiell stette fra den belgiske stat.

234 Harlacher, Okot, Obonyo, Balthazard & Atkinson, 2006: 34.

> Ibid.

3 Ibid.

27 Harlacher, Okot, Obonyo, Balthazard & Atkinson, 2006: 68.
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ckssoldatenes byrde lettere & bare”® Videre har de til tider fatt stor

medieoppmerksomhet nér tidligere LRA-kommandanter har veart involvert.

Tim Allen setter imidlertid spersmélstegn ved Ker Kwaro Acholis rolle og lokale stotte.
Allen hevder det er mindre lokal konsensus pa forsoningsritualer enn hva som tidligere
har blitt pastitt, og han mener videre at tilgivelsesseremoniene som utferes med
assistanse fra en nylig etablert kulturinstitusjon ikke er sd betydningsfulle som

239 1 artikkelen «The International Criminal Court and the

entusiastene innbiller seg.
invention of traditional justice in Northern Uganda» er Allen hard i sin kritikk mot
fokuseringen pa utvalgte ritualer for acholiene og deres umiddelbare naboer, og ikke for
det ugandiske folk som helhet. Allen argumenterer at uansett hvilke problemer ICCs
aktiviteter matte ha vil mytifisering av et stammespesifikt alternativ avle fordommer, og

ikke bidra til 4 promotere nasjonal konsolidering.**’

Allen tar pd sett og vis et didaktisk oppgjer med en péstatt kollektiv acholi-bevissthet,
samt mytifiseringen og idealiseringen av acholi-tradisjoner og forsoningsprosesser.
Tiltross for at man kan sammenligne introduseringen av internasjonale
kriminalrettferdighetsmekanismer i andre land, som Rwanda og Sierra Leone, har det,
ifolge Allen, vart serlig stor lobbyvirksomhet for anerkjenningen av lokale, tradisjonelle
og styrkende juridiske tilnzerminger.**' I tillegg har ICC vist seg & vaere mer sarbar for
argumenter som at dette er et vestlig og partisk rettskompromiss, som tilsidesetter og
ignorer lokale mekanismer for konfliktlesing og sosial forsoning, enn andre internasjonal
rettsinstanser. Ifolge Allen skyldes dette at ICCs vedtekt krever at det komplimenterer
nasjonale, juridiske prosesser ndr dette er mulig, samt at det handler etter bade ofrenes og

lovens interesse uten & forklare hvordan dette skal tolkes.>*?

2381 ju Institute for Global Issues & Gulu District NGO Forum, 2005:73.

239 Allen, 2007:148.

4 Ibid.

2411 Rwanda har gacaca-rettsinstansene blitt et nasjonalt prosjekt. Disse har tiltross for problemer, hatt stor suksess i
forbindelse med rettsoppgjeret etter folkemordet i 1994.

242 Allen, 2007:148.
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Personlig er jeg av den mening at internasjonal rett tuftet pa gjeldene konvensjoner og
menneskerettigheter m& komme foran lokale forhold, ettersom dette gir beskyttelse og
hindrer maktmisbruk. Det er imidlertid viktig & ikke vaere for forutinntatt i omgangen
med ICC, og dersom man kan dra nytte av lokal rettspraksis i fred- og forsoningsarbeidet,
er det viktig & samkjore dette. Dette mé& gjores med stor varsomhet ettersom man kan
risikere at relativismen blir for dominerende. Konflikten i Nord-Uganda har som jeg har
vist i kapittel 3 en internasjonal dimensjon som krever en internasjonal respons, og da

kan man ikke uten videre ignorere ICC til fordel for acholi-tradisjoner.

4.4  Nyono Tong Gweno

Med nyono tong gweno ensker man et familiemedlem, som har vart borte i en lengre
periode, velkommen hjem igjen. Arsaken til at vedkommende har vaert borte kan skyldes

283 Dette ritualet

jobb, utdanning, jakt eller det kan vere forarsaket av interne stridigheter.
utfores for & forsikre den hjemkomne om at vedkommende atter er et fullverdig medlem
av familien. Nyono tong gweno har i nyere tid fatt en ny aktualisering ved at ritualet har
blitt benyttet 1 reintegreringsprosessen av tilbakevendte eksbarnesoldater. 1 den
forbindelse forekommer ritualet hyppig i IDP-leirene, ettersom disse i1 praksis oppfattes

som hjem. Ritualet organiseres vanligvis pa familie- eller klannivd, men har i noen

tilfeller ogsa blitt arrangert i storre skala som felles renselsesseremonier av KKA.***

A son or a daughter who has not been home for a while must stop before entering home. The child
steps on an egg and an opobo twig without leaves, placed on the roadside. Then they go inside,
remove the egg and they destroy it [...] when child soldiers return they must do it. The elders say

agat; son or daughter of the clan, are you forgiven? Yes, because you were forced.**’

Utdraget over kommer fra «Mamay 1 forbindelse med intervjuet jeg hadde med henne i
landsbyen Kenene. Det forste «Mamay gjorde for hun hilste pa meg var & si agat, slik at

jeg skulle fa bli «blessed» ble det forklart. Hun demonstrerte hvordan en senn eller datter

2% Samtaler i felt med leir-leder i Coope, 27.06.07.
2% Harlacher, Okot, Obonyo, Balthazard & Atkinson, 2006: 68.

2 Intervju med informant «Mama» i Kenene, 16.06.07.
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m4 trékke pé egget som ligger ved en opobo-kvist, ved & lofte sine egne lamme ben over
et egg og en opobo-kvist som hun hadde lagt foran seg. De arrangerte videre nyono tong

gweno for meg slik at jeg kunne fa se hvordan ritualet gikk til.

Som det kommer frem 1 sitatet tilherer nyono tong gweno en kategori av korte og relativt
lite krevende ritualer. Selv om ritualprosedyren kan variere hos ulike klaner, benyttes

som regel et egg, en kvist fra opobo-treet og et gaffelliknende redskap kalt layibi**® i

nyono tong gweno.**’ Egget plasseres mellom en delt opobo-kvist, mens «gaffelen»
ligger bak. Pa vei tilbake til sitt hjemsted trdkker den tilbakevendte pd egget og gér sa
over opobo-kvisten. Med denne korte handlingen er nyono tong gweno ritualet i snever

forstand ferdig.***

Det er imidlertid viktig & merke seg at agat sies ifelge «Mamay etter
den rituelle handlingen. Agat fremstar dermed som en konkludering pa at ritualet har
nadd sitt mal og tilgitt den tidligere barnesoldaten ved & sla fast at barnet ikke av egen fri

vilje har vert i LRAs tjeneste.

Vanligvis organiseres ritualet pa en landevei et stykke fra hjemmet. Det ble fortalt at
grunnen til at ritualet ofte legges til et veiskille er at belastningene fra fortiden blir lagt
igjen pé veien og sdledes fysisk distansert fra hjemmet. Samtidig kan man tolke utsagnet
til «Mamay pa en slik mate at det ikke er ritualhandlingen i1 seg selv som anses & vare
effektiv for renselse, men at den blir bekreftet av agat 1 etterkant. Ved & slé fast at barnet

ikke har agert av egen vilje, produseres det et rituelt bevis péd barnets uskyld.

Nyono tong gweno is made on a crossroad away from the village so that all the bad experiences

made in the past can be left behind and not disturb the person any more.**’

Dersom veien er delt, kan belastningene fores bort i flere ulike retninger, men det sentrale

er at den forlates der. Det kan ogsa trekkes paralleller til renselsesseremonier i1 andre land

26 Gaffelen heter layebt pa acholi og brukes tradisjonelt til & pne korn; Harlacher, Okot, Obonyo, Balthazard &
Atkinson, 2006: 67.

247 Harlacher, Okot, Obonyo, Balthazard & Atkinson, 2006: 67.

> Ibid.

% Intervju med informant som har gjennomgétt ritualet «John», Gulu 05.07.07.
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som eksempelvis i Huambo i Angola. Nar en tidligere soldat kommer tilbake til
sivilsamfunnet i Angola, kan han ikke g direkte inn i hjemmet uten forst & trékke pa et
egg som er plassert pa derstokken. Det odelagte egget demonstrerer bruddet med

fortiden, samt fordrivelsen av ander som kan forfelge tidligere stridende.”

Ifolge en
representant fra «de eldre» som jeg samtalte med under mitt feltarbeid, oppfatter

acholiene at egget symboliserer nytt liv.

The egg is symbolizing new life, and it simply means that the egg is bringing new life back to the

: : 251
person as the person enters into a new environment.

Videre kunne en annen informant fortelle at egget symboliserer uskyld, ettersom det ikke

har munn og dermed heller ikke kan snakke stygt om andre.

The egg has no mouth and cannot speak ill of others.***

Ettersom egget er skjort, antyder dette at man ved & knuse det uskyldige ogsd ma
gjenopprette uskylden. Uskylden gir i denne sammenhengen assosiasjoner til renhet. Barn
som har blitt bortfort av LRA er ansett for 4 ha vert uskyldige for de ble bortfert, og det
er derfor viktig & gjenopprette denne uskylden. Opobo er en sépete og glatt kvist som kan
«vaske» bort eventuell ekstern innflytelse den hjemvendte har blitt utsatt for i sin periode

borte fra hjemstedet.

The opobo is used in order to avoid that the child [returnee] will be called back by any external

influence from the bush.?

Den tidligere barnesoldaten «Jim» fortalte at opobo brukes i LRA for 4 rette ut héret slik

at det ble lengre.

230 Honwana, 2006: 113.

2! Intervju i felt med representant for «eldre» i Coope, (B), 27.06.07.
22 Intervju med informant «Joseph» 12.06.07, se ogsa pkt 4.1.1.

23 Intervju med informant «Joseph» 12.06.07, se ogsa pkt 4.1.1.
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It is important to have long hair. I remember using the opobo twig [...] by rubbing the slippery

twig between your fingers, you can drag your fingers through your hair and it will be very long

because of the soap from the opobo on your hands.***

«Jim» kunne ikke forklare hvorfor det var viktig & ha langt hdr som LRA-soldat, men det
slo meg at de aller fleste barn 1 Gulu-distriktet, vaere seg jente eller gutt, nesten alltid
hadde meget kort har. Sannsynligvis hadde dette en praktisk funksjon ettersom
hygienestandarden i IDP-leirene er lav, men det kan ogsd fungere som en mate a
distansere seg fra LRA pé. I etterkant av feltarbeidet mitt i Nord-Uganda har jeg blant
annet besgkt flyktningleirer i somaliregionen i Etiopia, som ogsd har tilsvarende dérlige
saniteere forhold. Her var det imidlertid ikke like utbredt med kort har pa jenter. Heller
ikke 1 det serlige Etiopia som har vert terkerammet og med manglende tilgang pa vann,

har unge jenter hatt kort hér i samme omfang som i Nord-Uganda.

«Gaffelen» fremstar etter mitt syn som et symbol pd & enske en person velkommen
tilbake til hjemmet, ettersom dette redskapet brukes i jordbruket og dermed er knyttet til
produksjon av mat samt en aktivitet i hjemmet. Dette muliggjor dermed at familien igjen
kan dele mat sammen. Etter at nyono tong gweno har blitt utfert, forplikter bade familien
og samfunnet & leve sammen igjen i harmoni.> Slike renselsesritualer er som oftest
praktisert 1 den private sferen. Dette ritualet har, 1 tillegg til de hjemvendte
eksbarnesoldatene, ogsé blitt utfert for tidligere LRA-kommandanter som har returnert til

sine hjem etter & ha fatt amnesti fra ugandiske myndigheter.

Nesten alle tilbakevendte fra LRA har gjennomfert dette ritualet, inklusive de som
tilherer andre stammer enn acholi. Over 12000 tidligere stridende har siden ar 2000 fatt
amnesti fra ugandiske myndigheter.>® Seremoniene har blitt gjennomfort av familiene i
samarbeid med Ker Kwaro Acholi (KKA). Nar det gjelder nyono tong gwenos
renselsesfunksjon, ber det understrekes at ritualet ikke kan forventes & rense en tidligere

barnesoldat fra cen som har blitt pafert cen som folge av drap. For & rense en person fra

2 Intervju med informant «Jim» 05.07.07
233 Lju Institute for Global Issues & Gulu District NGO Forum 2005.
236 Resolve Uganda 2008.
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en slik aggressiv dnd kreves det et mer utarbeidet ritual, som moyo kom (ryemo jok eller

257
kwero merok).

The ritual [nyono tong gweno] made me feel better, but it did not make the nightmares go away

[...].78

De fleste tidligere barnesoldatene strever med mareritt. Under samtaler 1 feltet fortalte
flere at ritualene ikke hjalp nevneverdig med & fa bukt med marerittene pé lang sikt, selv
om de tilsynelatende forsvant umiddelbart etter & ha gjennomgatt renselsesseremoni, for
senere 4 vende tilbake. Fra et klinisk psykologisk perspektiv er det liten sannsynlighet for
at ritualet myono tong gweno vil kunne kurere tilfeller med klare symptomer av
traumatisk stress,”’ eller som Finnstrdm papeker, post-traumatisk stress (PTSD).*®

Ritualet kan likevel fungere godt som en velkomsthandling og en begynnelse pa en mer

omfattende renselsesprosess 1 slike alvorlige tilfeller.

Ever since I got back and the nightmares started disturbing me at night, no one wanted to be with

me anymore. This was very difficult for me [...].%°!

I etterkant av ritualene opplever flere av de tidligere barnesoldatene stor skuffelse,
ettersom de ofte har heoye forventninger til at alt skal vare leget etter gjennomferingen av
ritualene. Til tross for utferingen av tradisjonelle ritualer, blir ikke alle eksbarnesoldater
fri for problemene som utfordrer denne gruppen. Noen tar selvmord, og andre ensker seg
tilbake til LRA som folge av dette.”*> Sporsmalet som dermed stiller seg er hvem som
egentlig er tjent med promoteringen av ritualene. Dette momentet vil jeg vende tilbake til

1 kapittel 5.

257 Harlacher, Okot, Obonyo, Balthazard & Atkinson, 2006: 67.
258 Intervju med informant «Johny», Gulu, 05.07.07.

25 Harlacher, Okot, Obonyo, Balthazard & Atkinson, 2006: 116.
260 Finnstrom, 2003: 218-219.

261 Intervju med informant «Johny», Gulu, 05.07.07.

22 Interviju i felt med representant for «eldre» i Coope, (B), 27.06.07.
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4.5 Lwoko pik wang

Ritualet /woko pik wang, eller pa norsk «vaske bort tarene», blir ansett som et viktig
ritual dersom den tilbakevendte har blitt serget som folge av at man har trodd at
vedkommende allerede var ded, eller i tilfeller hvor det har vert uklart hvorvidt
vedkommende var i live eller ei. Dersom de felte tirene ikke vaskes bort 1 et akseptabelt

ritual, tror acholi at de felte tarene kan bringe ulykke.”®

Jeg tok opp dette i en samtale
med en gruppe «eldre» i IDP-leiren Coope, hvor en av dem forklarte det pa felgende

mate:

If Iwoko pik wang is not made for a person who has been mourned and reappeared, it is likely that
the bitterness of the people who have been mourning will bring misfortune over the person. This

isn’t good for neither the person nor the community.***

I likhet med nyono tong gweno varierer ogsa ritualprosedyren i Iwoko pik wang noe fra
sted til sted. Standard er alltid at den tilbakevendtes ansikt vaskes med velsignet vann.
Slik jeg fikk det demonstrert av de «eldre» velsignes vannet ved at agat sies. I den
forbindelse intervjuet jeg en gruppe «eldre» i1 IDP-leiren Coope, hvorav en av dem sa

folgende om Iwoko pik wang:

The elders would sprinkle blessed water on your face to wash away the tears [...]**°

Ritualet etterfolges av at agat sies, «We had already wept for you, we thought that you

were dead. May our sorrow that made us weep for you not bring any problem to you.

Today we have washed our tears so that you may stay healthy» **®

Representanten for «eldre»-gruppen sa videre at Iwoko pik wang ber ses i sammenheng

267

med nyono tong gweno.”" Lwoko pik wang folger ofte nyono tong gweno. Isolert sett, er

263 Harlacher, Okot, Obonyo, Balthazard & Atkinson, 2006: 70.
2% Intervju med informant «eldre» (B) i felten i IDP-leiren Coope, 27.06.07.
2% Intervju med informant «Jimy i felt 05.07.07

266 Harlacher, Okot, Obonyo, Balthazard & Atkinson, 2006: 72.
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Iwoko pik wang 1 sin enkleste form ferdig etter at den tilbakevendtes ansikt er vasket med

velsignet vann. Dersom man har ressurser tilgjengelig, kan ritualet gjores mer omfattende

268

ved & inkludere slakting av en geit.”" Etter at geiten er spist i et felles maltid, blir vannet

man har brukt for 4 vaske hendene for og etter méltidet brukt i flere rituelle handlinger.

Vannet blir forst brukt til & skvette barnets ansikt som en velsignelse. Denne handlingen

kalles «goyo pii» og er en del av lwoko pik wang.**®

Goyo pii means a sort of a blessing, and you’ll need it if you’re under a lot of strain.*”

Informanten «Jim», som selv hadde vart under LRA som barnesoldat, opplevde det
befriende 4 fa utfort velsignelsen goyo pii. Etter goyo pii brukes vanligvis vannet til a

rense barnet ved 4 helle det over det gressbelagte taket pa hytten 1 det barnet gér inn, og

271

igjen nar barnet kommer ut.”"" Til sist brukes vannet til & vaske bort tdrene som er felt av

272

familiemedlemmer og slektinger som beskrevet over 1 /woko pik wang.”’” Dermed fjernes

bitterheten som er knyttet til sergingen. «Jim» sammenlignet goyo pii med et ritual som

ble brukt internt i LRA for krigshandlinger.

I remember they used the [shea] 0il,*"

which they call moya and they put it on you and it will
make you bullet proof. Then you make sort of a promise and it protects you [...] it is a sort of
blessing. Your mind needs to be strong [...] LRA operates in small units. The ritual is in
accordance to the commandant. If the commandant dies, the rest of the group can join another
unit. They will give you several restrictions, such as don’t eat malaquang and you are not allowed

to do so. If you do it, the ritual will not work. Normally you are not allowed to drink or eat in three

days, and you can be sure that the soldiers will have to break this rule. This makes it easy to

27 Intervju med informant «eldre» (B) i felten i IDP-leiren Coope, 27.06.07.
268 Harlacher, Okot, Obonyo, Balthazard & Atkinson, 2006: 71.

> Ibid.

20 Intervju med Informant «Jim» i felt 05.07.07

27! Harlacher, Okot, Obonyo, Balthazard & Atkinson, 2006: 71.

*7 Ibid.

213 «Jim» brukte selv det engelske ordet coconut oil, men har mest sannsynlig siktet til shea, ettersom han ogsa brukte

Iuo betegnelsen moya, som betyr shea nut butter oil. Okot p’Bitek har fremhevet moyas viktige posisjon i acholi-

tankesettet i forbindelse med alle mulige ritualer.
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explain when someone gets killed and die although they’ve been sprinkled with water prior to the

battle.?™

Slik det kommer frem 1 utsagnet over, er metoden & skvette vaske ogsa brukt av LRA 1
forkant av krigshandlinger. En parallell kan ogsa trekkes til Alice Lakwena og HSM som
jeg nevnte i kapittel 3. Forskjellen ligger 1 at vannet 1 goyo pii brukes for & symbolisere
felte tirer, mens oljen i LRA-ritualet brukes for & beskytte soldaten mot kuler fra UPDF.
Det sies at Kony kan se og kontrollere kulene. Oljen som brukes pa soldatenes bryst,
illustrerer paA mange mater et usynlig skjold som ogsé skal beskytte mot kuler. Det kan
virke paradoksalt at en tidligere barnesoldat erfarer & bli skvettet med olje i forbindelse

med forberedelser til strid under LRA, for sd igjen 4 bli skvettet med vann av «de eldre» 1

goyo pii.

En tidligere barnesoldat meter 1 et slikt tilfelle to ritualer med sterke likhetstrekk nér det
kommer til gjennomfering, men med totalt forskjellig hensikt. Goyo pii kan i1 denne
sammenhengen fungere som en respons pad LRA-ritualet. Folgende motsetningspar
kommer til syne, ansikt — bryst, vann — olje og tarer — skjold. Vannet symboliserer som
sagt felte tirer, men vann brukes ogsa for & rense noe. I denne sammenhengen kan vannet
ogsd fungere som et renselsesmiddel mot oljen som ble brukt i LRA-ritualet. Oljen
symboliserer et beskyttende skjold, mens tarer er noe som viser sarbarhet. Teknikken er
den samme og bidrar til & skape en folelse av kontinuitet for individet. Symbolstrukturen

kan ses pa som en refleksjon pa gjenopprettelsen av orden.

4.6 Moyo kom

I noen sammenhenger brukes som sagt moyo kom om ritual som omfatter bdde nyono

23 Under dette avsnittet skal jeg imidlertid gjore rede for

tong gweno og Iwoko pik wang.
moyo kom som et eget ritual rettet mot individuell rensing. Jeg har ikke selv fatt se

hvordan moyo kom utferes. Ifolge «eldre» har moyo kom fortsatt et bredt bruksomrade 1

24 Intervju med Informant «Jim» i felt 05.07.07

75 e punkt 4.4.
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dag.””” For acholi er det svert viktig at barn som kommer tilbake fra LRA renses i et
ritual som moyo kom, da dette er en mer grundig rensing enn hva man fir gjennom
henholdsvis nyono tong gweno og Iwoko pik wang. Kontakt med deden er eksempelvis en
arsak til at man ber gjennomga moyo kom, ettersom den dedes and kan sende ulykke over
vedkommende som er i narheten selv om denne ikke nedvendigvis er drapspersonen.
Dvs at en ded persons dnd kan tro at en tilfeldig person som eksempelvis befinner seg pa

astedet hvor den dede personen ble drept, var drapspersonen. Det er derfor nedvendig

med en omfattende renselse for & bli kvitt negativ innflytelse fra den dodes and. *"’
Moyo kom can remove cen and bitterness from the heart and it will bring good health.?’®

Hensikten med moyo kom er derfor a rense en person fra andelig urenhet og hindre at
vedkommende blir utsatt for dérlig helse eller ulykke som folge av den &ndelige
urenheten. Grunnet variert rituell praksis mellom ulike klaner, varierer ogsa
praktiseringen av moyo kom noe fra sted til sted. Det som gjor moyo kom til et mer
omfattende ritual enn nyono tong gweno og lwoko pik wang, er at moyo kom alltid
innebarer slakt av geit. For geiten slaktes er det vanlig prosedyre at «de eldre» pékaller

forfedrene.

The elders call for the ancestors before the goat is slaughtered [...] after it is cut open, a small
piece from its insides are put on the person who needs to be cleansed and have bad cen

removed.?”’

Etter at forfedrene er pakalt skal en del av innvollene fra geiten legges pd den som skal
renses bryst samtidig som «de eldre» gir sine velsignelser (agat). Noen ganger
inkorporeres ogsa andre ritualer som goyo pii.”* Ifolge enkelte «eldre», er moyo kom et

egnet og nedvendig renselsesritual for barn som har vart i fangenskap hos LRA.**' Av

276 Harlacher, Okot, Obonyo, Balthazard & Atkinson, 2006: 97.
277 Harlacher, Okot, Obonyo, Balthazard & Atkinson, 2006: 98.
278 Intervju med gruppe «eldrex, (A) i IDP-leiren Alero, 16.06.07.
2 Intervju med gruppe «eldrex, (A) i IDP-leiren Alero, 16.06.07.
280 Harlacher, Okot, Obonyo, Balthazard & Atkinson, 2006: 98.
> Ibid.
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den grunn fremheves moyo kom av noen hold, som et svert aktuelt renselsesritual 1
forbindelse med den pagaende konflikten i Nord-Uganda i dag, og reintegreringsarbeidet

1 kjelvannet av dette.”™

4.7  Mato oput

I sin rapport, The Bending of Spears, identifiserte Dennis Pain mato oput som en viktig

283
d.

komponent for a fremme fred og rettferdighet i Acolilan. Mye takket vare Pains

rapport, har man i1 forbindelse med acholi-rettferdighet tendert i & fokusere pd bare et

284 Det ble fremholdt at dette var et

ritual, mato oput, som betyr «& drikke den bitre rot».
antikt ritual som tillot forsoning med kompensasjon fremfor hevn, og at det var
konsensus blant opinionsledere pa at dette var viktig for fred og forsoningsarbeidet blant

285

acholiene.” 1 felten ble jeg tilbudt av de «eldre» 1 flyktningleiren Coope & fa se dette

ritualet mot betaling. Jeg avslo ettersom jeg folte dette ikke ble riktig og autentisk.

286 o
d,”” ansvar for &

Etter utgivelsen av denne rapporten tok en internasjonal NGO, Acor
undersgke hvorvidt denne konsensusen blant opinionslederne virkelig reflekterte
acholienes holdninger.®” Acord konkluderte med at tradisjonelle strukturer var svake og
fragmenterte, samt at mange av de «eldre» ikke visste sikkert hvordan man skulle utfore
tradisjonelle ritualer. Videre var det utstrakt uenighet omkring hvem som virkelig var

tradisjonelle ledere, og det var fa som i det hele tatt betraktet de tradisjonelle strukturene

som en prioritering.

282 pain, 1997; Allen, 2007:149.

283 Allen, 2007:149.

284 Allen, 2007:149.

*%3 Ibid.

28 T januar 1999 stilte Belgia ressurser til ridighet for & gjennomfare en evaluering. Den internasjonale NGOen, fie
Agency for Cooperation and Research in Development, (Acord), tok over dette arbeidet. Se Allen, 2007:151.

287 Allen, 2007:151.

288 Allen, 2007:151.
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Pains argumenter ble ogsd undersekt av en uavhengig forsker, Mark Bradbury, som en
del av en sammenlignende studie pa fredspraksis.”® Bradburys funn sammenfalt med
Acord, men han papekte ogsd en spenning blant de «eldre» over de mulige finansielle
fordelene. Ifelge Bradbury var det bekymringer over om den eksterne stetten til de
tradisjonelle lederne bare var en mate a bringe regionen under tettere statlig oppsyn uten

4 bidra til forbedret utdanning og ekonomisk utvikling.**’

Hensikten med mato oput er & gjenopprette et forhold mellom to parter (klaner eller
familier) som har blitt forsurnet som folge av et drap. Drapet kan vere bdde med og uten

overlegg.”!

Den storste utfordringen er nok hvorvidt mato oput hensiktsmessig kan
overfores til dagens konflikt som utspiller seg i acholi-regionen; et moment som det
fremdeles hersker stor uklarhet omkring. Umiddelbart etter at drapet har skjedd brytes all
kontakt mellom de to partene. Dersom partene har kontakt med hverandre, risikerer
offerets klan eller familie ogsé a bli utsatt for sykdommer og ulykke som folge av cen.

Uten kontakt vil cen imidlertid kun ramme drapspersonens klan eller familie.*

Mato oput utferes etter at en meglingsprosess har brakt to familier eller klaner sammen.
Gjerningspersonen aksepterer ansvar, ber om tilgivelse og md gi oppreisning til ofrene.
Kompensasjon for et overlagt drap er vanligvis ti kveg og tre geiter.””® Dette er store
verdier i acholi-samfunnet serlig med tanke pa utbredt fattigdom i IDP-leirene. Det kan
derfor ta flere ar & samle inn disse verdiene nar man forst har blitt enige om oppreisning.
Det kulturelle idealet er at drapspersonen og de ansvarlige «eldre» konsulterer andre
klanmedlemmer for & se hvor mye hver husholdning kan bidra med, ettersom et drap

angér hele klanen.”*

289 Undersokelsen det refereres til, ble bemidlet av flere giverland, inklusiv Sverige, Norge, Nederland, Tyskland,
Australia og Storbritannia. Se Allen, 2007: 151.

290 Allen, 2007: 151.

2! Harlacher, Okot, Obonyo, Balthazard & Atkinson, 2006: 80-82.

22 Harlacher, Okot, Obonyo, Balthazard & Atkinson, 2006: 81.

2% Harlacher, Okot, Obonyo, Balthazard & Atkinson, 2006: 82.

** Ibid.
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Gjerningsmannen og offerets familie deler s en bitter rotdrikk fra en kalebass™ for &
minnes og begrave den bitterheten fordrsaket av det forsurnede forholdet. Dette er en
meget symbolsk akt ettersom det impliserer at man legger bitterheten som folge av drapet
bak seg og at begge parter meotes 1 forsoning. Drikken deles av to personer, henholdsvis
en representant fra hver part, mens de kneler mot hverandre. Dette repeteres til alle

296

representantene fra hver part som deltar i ritualet har drukket drikken.””™ For ritualet er

avsluttet forventes det at cen fra den drepte personen vil hjemseke drapspersonen og

27 Det liminale stadiet i ritualet er

forarsake sykdom i vedkommendes familie eller klan.
derfor et risikabelt stadium for de involverte. Selv om drapspersonen ikke skulle tror pd
cen, vil denne tradisjonelle troen, som involverer store konsekvenser for drapspersonen
familie eller klan, vere en sterk motivasjon for vedkommende & stotte prosessen.”” De
sosiale konsekvensene blir overveiende, og dersom en drapsperson nekter & gjennomga

ritualet, kan vedkommende lett bli anklaget dersom sykdom som eksempelvis malaria

skulle ramme familien eller klanen.

Et annet acholiritual, gomo fong, som kan oversettes med spydvridning, symboliserer
slutten pa fiendtligheten mellom grupper, og blir ogsd utfert med diskusjoner og
sannhetsfortelling.””> Gomo tong er et ritual som brukes i forbindelse med drap mellom to
grupper, vare seg klaner, naboer eller andre. Ritualet innebarer et lofte fra begge sider

300

om at et slik drap ikke skal forekomme igjen.”” Leoftet skal fremkalle den «levende

dede». Ifelge en gruppe «eldre» vil et brudd pé leftet fore til at spydspissen, som brukes
av den parten som bryter loftet, vendes mot den angripende part som har brutt loftet.*"’
Gomo tong kan utfores bade 1 ssmmenheng med mato oput eller isolert. Det er imidlertid

vanskelig 4 gjennomfore et slikt alternativ pga krigsforbrytertiltalen utstedt av ICC for

295 Kalebass (eng. Calabash) eller afrikansk flaskegresskar. Dersom denne hestes moden kan den torkes og brukes som
en flaske eller som annet utstyr. Kalebass var en av de forste kultiverte plantene i verden som ikke ble dyrket bare for
mat men ogsa som en oppbevaringskonteiner.

2% Harlacher, Okot, Obonyo, Balthazard & Atkinson, 2006: 84.

27 Harlacher, Okot, Obonyo, Balthazard & Atkinson, 2006: 80.

*% Ibid.

2% Pain, 1997.

390 Harlacher, Okot, Obonyo, Balthazard & Atkinson, 2006: 91.

' Ibid.
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fire LRA-kommandanter i 2005.°° ICC lot den ugandiske regjeringen fa vite at de ville

303

reise tiltale mot dette LRA/M lederskapet for krigsforbrytelser.”” 1 dag er to av

kommandantene dede og én av dem ble kidnappet av LRA i en alder av ti ar.>"*

Etter vdpenhvilen og uverdighetene som folge av krigen, seker ugandere na en aktiv rolle
1 lesingen av konflikten som har edelagt deres liv og redusert den vanlige acholi til
observaterer av egen skjebne. Lokal rett innenfor rammene av egne samfunn kan gi de
parerende noe av den tapte verdigheten tilbake. Tradisjonelle metoder for forsoning
kjemper seg frem blant acholiene til tross for kravene fra ICC, noe som gjenspeiler
acholienes tillit til sin skarpsindighet og rike kulturarv. Dog er ingen av
losningsforslagene perfekte. Det er vanskelig for det internasjonale samfunnet & sitte
tilbake og se at det i Uganda foregar omfattende brudd péd menneskerettighetene uten at
dette skal fa konsekvenser i internasjonale domstoler. Den ugandiske regjeringen berer

direkte politisk ansvar for en langvarig feilslétt fredsprosess.

Selv om mato oput kan brukes pé lokalt nivd opp mot enkeltindivider, er det stor uenighet
om hvorvidt ritualet er et egnet verktoy for & sondere statens feil og krenkelser.’”> A fa
slutt pd denne konflikten er en absolutt prioritet for dagens ofre og fremtidige
generasjoner. Likevel kan man, ved & insistere pa formelle rettspraksis, enkelt risikere a
odelegge fredsinitiativ. Det er en antropologisk sannhet at ritualer endres over tid, bade 1
mening og i sin tilsynekomst,’”® og noen ganger kan man anta at ritualer endres som folge
av statlig innblanding. Allen hevder imidlertid at mato oput er endret som folge av press
ifra giverland, og ikke statlig innblanding, for & tilpasse ritualet som et forsoningsritual

relatert til dagens konfliktsituasjon i Nord-Uganda.*"’

3021¢C, 2004.

39 Finnstrom, 2008: 6.

3% Finnstrom, 2008: 6.

305 Allen, 2007; Branch, 2007; Finnstrom, 2008.
306 Finnstrém, 2008: 20.

397 Finnstrom, 2008: 21; se ogsé Allen, 2007.
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Antropologen Finnstrom hevder at mato oput ikke kan ses som et krigsrelatert
forsoningsritual, og var selv ikke borti noen tilfeller under eget feltarbeid hvor mato oput
ble utfort for 4 handskes med sakalte slagmarksrelaterte dedsfall’® Likevel har
forsoningsritualer som mato oput blitt presentert som selve lgsningen pa voldelig krig.”’
Finnstroms perspektiv er mer moderat og tar avstand fra en slik motsetning. Han foreslar
at det kanskje snarere dreier seg om en sosial konsensus mht forsoningsmekanismer,
fremfor en kulturell konsensus. Ritualene har blitt praktisert i lang tid om enn uvisst
neyaktig hvor lenge (se kapittel 1), og dette har ifelge Finnstrom medfert at tradisjonene
(1 form av tradisjonell praksis) har overlevd. I den forbindelse trekker Finnstrom frem
Sampsons forslag om 4 erstatte de romantiske ideene om forsoning og dialog med en mer
moderat versjon av sameksistens. Finnstrom viser at dialogen som vi ofte vil se 1
forsoningspraksis, sjelden involverer genuin dialog.’'® Finnstrom fokuserer pa meningen
bak de tradisjonelle ritualene i stedet for en urokkelig bruk av konsepter. I kontekst av
konflikten i Acholiland, har ritualpraksis som mato oput og gomo tong blitt beskrevet pa
engelsk som «reconciliation», mens en annen acholi betydning i bruk, culo kwo, kan

o 311
forstas som hevn.

Etter min mening er det lite fruktbart & fokusere pa hvorvidt det er kulturell eller sosial
konsensus om at den tradisjonelle praksisens og mato oput-ritualets historiske form. Mitt
inntrykk var at det blant acholiene 1 Nord-Uganda hersket en bred enighet om at
tradisjonelle praksis og mato oput-ritualet slik det fremstar i dag ligger forankret i acholi-
kulturen. Dersom man inntar en mellomposisjon som anerkjenner den tradisjonelle
ritualpraksisen som et uttrykk for acholi-kultur slik man oppfatter det i dag, men ogsa
anerkjenner at denne praksisen sannsynligvis er endret over tid i trdd med Allens
argumentasjon, kan dette dpne for at den tradisjonelle praksisen ogsa gir rom for

ytterligere endringer som ivaretar de gruppene som i dag er marginaliserte.

3% Finnstrom, 2008: 17.
3% Finnstrém, 2008: 17.
310 Finnstrom, 2008: 11.
3 Finnstrom, 2008: 12.
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Ritualene pékaller uttrykksfulle folelser som hat, frykt, tilgivelse, hengivenhet,
broderlighet og sorg. Sett i sammenheng med reintegreringsprosessene av tidligere
barnesoldater vil gjennomferingen av et ritual med renselsesfunksjon innebare at barnet
gér fra en fase hvor brudd pa fundamentale sosiale normer var akseptert, til en fase hvor
barnet skal segke finne en plass i en fredfull tilvarelse. I den forste fasen er drap og andre

ugjerninger ikke bare tillatt, men ogsi ofte forventet.’"

I gjennomferingen av
eksempelvis mato oput, moyo kom eller nyono tong gweno involveres dermed individet 1

et tema som involverer bdde liv og ded.

4.8 Renhet og urenhet; der kroppens grenser overskrides

Mary Douglas argumenterer 1 Purity and Danger for at ritualer relatert til renhet og
urenhet skaper orden i livet eller tilvaerelsen. Dermed kan disse ritualene virke som

313

positive bidrag til botsgang.”” Ved hjelp av renselsesritualene blir symbolmenstre

utarbeidet og vist offentlig. «Innenfor rammen av disse menstrene blir motstridende
elementer satt i relasjon til hverandre, og motstridende opplevelser blir gitt mening».*"*
Dette kan ogsa overfores til nyono tong gweno, hvor man pa stadiet for ritualet inntreffer
er uren, og hvor postritualet representerer renhet. Det dreier seg derfor om
motsetningspar som kvinne - mann, ren - uren. Et slikt instrumentalt motsetningspar
finner vi 1 mato oput-ritualet hvor to personer fra hver part deler en drikk sammen. Selv
om dette paret ikke nedvendigvis representerer en motsetning i mann og kvinne, dreier

det seg om to ulike klaner hvor den ene part representerer en drapsperson og den andre

part et offer.

A gjore samfunnet mer systematisk enn det egentlig er, er en lgpende risiko ved &

strukturalisere samfunnet, men det er ifelge Douglas bare ved & overdrive forskjellene

312 Honwana, 2006: 114.
313 Douglas, (1966) 1997: 21.
314 Douglas, (1966) 1997: 21.
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mellom motsetninger, som innenfor — utenfor, stabilitet — uro, barn — voksen, at man kan

innfore noe som ligner et slags system.”"”

Mary Douglas sier innledningsvis 1 Purity and Danger at desto sterre kunnskap vi har om
religioner i ikke-industrialiserte samfunn, desto klarere ser vi at symbolstrukturene deres
har rom for refleksjoner rundt religionens og filosofiens store mysterier.’'® Videre
innebarer refleksjoner omkring det som er urent ogsd refleksjoner omkring forholdet

mellom uorden og orden og mellom liv og ded.
4.9 Oppsummering

Gjennom dette kapittelet har jeg gitt en oversikt over de aktuelle ritualene 1 Nord-Uganda
1 forbindelse med reintegrering slik at kapittelet p4 denne méten utgjor grunnlaget for det
videre analysearbeidet i1 det pafelgende kapittelet. 1 kapittelet har jeg vist at disse
tradisjonelle ritualene har vart betydningsfulle bdde gjennom historiens lop og i moderne

tid som viktige markeringer av sosial endring og aksept.

Som forsoningsmekanismer oppfattes ritualene generelt sett positivt, men det er likevel
visse problemer og utfordringer knyttet til dem slik at man ikke kan betrakte dem som
utelukkende gunstige. Videre har vi sett at ritualene méd ses i sammenheng med IDP-
leirene som huser en betydelig andel av acholibefolkningen 1 Nord-Uganda. Ettersom
IDP-tilverelsene er et marginalt stadium, medferer dette visse utfordringer for

reintegreringsritualene.

315 Douglas, (1966) 1997: 20-24.
31 Douglas, (1966) 1997: 24.
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S. Flyktningleirene mellom liminalitet og communitas

5.1 Introduksjon

I forrige kapittel analyserte jeg et utvalg tradisjonelle acholi-ritualer i forbindelse med
reintegreringsprosessene av tidligere barnesoldater. Temaet for dette kapittelet er
utfordringene knyttet til bruken av ritualer i flyktningleirene. 1 forbindelse med

flyktningleirene for internt fordrevne vil jeg drofte begrepet strukturell vold.

Ritualene har stor grad av geografisk tilknytning, og det er av den grunn nedvendig & se
nermere pa konteksten som ritualene utfores i. Et annet tema jeg vil ta opp 1 dette
kapittelet er konseptet liminalitet i forbindelse med bdde ritualene og flyktningleirene.
Jeg vil ogsd argumentere for at IDP-leirene kan tolkes som liminale steder. Til slutt vil

jeg inkludere kjonnsperspektiver pa disse utfordringene.
5.2 Stedets betydning

I kapittel 4 nevnte jeg at de tradisjonelle ritualene ofte foregar i tilknytning til hjemmet.
Hjemmet eller hjemstedet er imidlertid relativt i acholi-kontekst, ettersom store deler av
befolkningen 1 Nord-Uganda lever som internt fordrevne i IDP-leirer. Det store omfanget
av IDP-leirene er en direkte konsekvens av den over 20 ar gamle voldelige konflikten 1
omrddet, noe som har medfert at oppvoksende generasjoner ikke kjenner til annen
tilveerelse enn IDP-tilvaerelsen.®"” For denne gruppen internt fordrevne mennesker blir
dermed den IDP-leiren som de selv bor i, det reelle hjemstedet for dem. For eldre
mennesker kan IDP-leirene derimot fremstd som kortsiktige losninger 1 form av & vere et

midlertidig hjemsted.

Hjemstedet, eller det som oppfattes som hjemstedet, utpreger seg likevel som et viktig

sted 1 forbindelse med utevelsen av tradisjonelle ritualer. Ofring av geit eller kylling til de

317 Branch, 2008: 2.
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religiose agentene gjores eksempelvis ofte i tilknytning til hjemmet.’® Ifolge Okot
p’Bitek tror ikke det han betegner som «central luo»®'® pa noen heyere makt. Okot
p’Bitek argumenterer for at et slikt konsept ikke finnes blant «central luo». I to beker,
African Religions in Western Scholarship (1970) og Religon of the Central Luo (1971),
argumenterer han for at ideen om en «high God» 1 acholi-sammenheng ble skapt av

kristne misjonerer. Ifolge Okot p’Bitek tror «central luo» snarere pa en rekke krefter eller

agenter, jogi, som alle er avhengig av resten; ingen jok dominerer over alle.*?°

Under samtaler i Kenene trakk «Mamay» frem Kach som et eksempel pd en agent som

tilbes 1 vanskelige perioder, som i krigstider eller for barnlese som strever med & fa

321

barn.”” Hun fortalte at det eksisterer flere agenter i religios praksis i en acholi-kontekst,

og at disse har ulike funksjoner.®??

Kach means strain or hill in English. Kach is a god for the hillside, and people can go to the
hillside to get blessings. In difficult times you can sacrifice a white chicken to Kach. When you
cut the neck, the chicken will continue to dance until it reaches the home place and eventually it
will die at the door. The elders will also bring a spear to Kach’s place. When this is done, the
elders will be so happy and everyone will be drinking, dancing and celebrating. Then they will
send their sons to go hunting, and the sons will kill too many animals. In case of war, they will be
killing their enemy. In cases were women strives to produce children, they will now be allowed by

Kach to produce children.%?®

Slik det kommer frem i1 «Mamas» utsagn, spiller den geografiske konteksten 1
offersammenheng ingen uvesentlig rolle. Bade hjemstedet og steder knyttet til agentene

eller helligdommer fremstir som et sted som man sentrerer tradisjonell praksis rundt. I

318 Intervju med informant «Mamay i Kenene, Gulu distrikt, 16.06.07.

319 Luo refererer til acholi.

320 Okot p’Bitek, 1971.

321 Andre acholi-kyndige (eksempelvis Sverker Finnstrém) oversetter imidlertid «kach» eller «kac» med den engelske
termen «shrine». I s& fall referer «Mama» til en helligdom og ikke en agent. Dette er et eksempel péa spréaklige
forviklinger som kan oppstd under feltarbeid, og viser at man ma opptre med varsomhet i omgangen med
datamaterialet.

2 Ibid.

323 Intervju med informant «Mamay i Kenene, Gulu distrikt, 16.06.07.
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dagens situasjon i1 Nord-Uganda, har sikkerhetssituasjonen gjort det vanskelig for folk &

%4 noe som har gjort landbruk praktisk talt umulig.**® Begrenset

bevege seg fritt,
bevegelsesfrihet har ogséd medfort at steder knyttet til agentene i noen tilfeller blir mindre
tilgjengelig dvs. at det blir vanskelig for folk & oppseke disse stedene. Videre har IDP-
leirene tatt over som nye hjemsted, noe som har fort til at man méa betrakte hjemstedet

relativt til dagens kontekst.**®

Nar det gjelder gjennomferingen av ritualer som nyono tong gweno, kan man vanskelig fa
utfort disse i tilfeller hvor de tidligere barnesoldatene bosetter seg i omrader som ikke er
deres opprinnelige hjemsted, grunnet hjemstedets sentrale rolle i tradisjonell praksis. I
forbindelse med reintegreringsprosessene av tidligere barnesoldater, er hensikten med
nyono tong gweno a enske tidligere barnesoldater hjem igjen. Dersom den tidligere
barnesoldaten ikke kommer tilbake til sitt hjemsted som han eller hun forlot, lar denne
velkomsten seg vanskeliggjore. Dette kan bidra til & skape usikkerhet for individet som

skal reintegreres.

5.3 IDP-leirene

Konseptet «internt fordrevne» refererer til den handlingen som mennesker blir tvunget til
ved 4 métte flykte fra sine originale hjem eller sine normalt permanente bosted. Dette kan
skje bade uventet og i stor skala pd grunn av vapnede konflikter, ekstern strid,
systematisk krenking av menneskerettighetene eller katastrofer fordrsaket av mennesket
eller naturen.*”” Det gkende antallet IDP-leirer pa det afrikanske kontinentet er i stor grad
et resultat av politisk ustabilitet i en rekke afrikanske stater, hvilket har fitt mange
afrikanere til 4 gripe til vapenmakt. Dette er samtidig et resultat av den politiske

postuavhengighetskampen for makt. Flyktninger, s4 vel som de internt fordrevne,

324 Branch, 2008: 2.
325 Allen, 2007: 147.
326 Branch, 2006: 3-4.
327 Cernea, 1991: 188.
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tenderer i & komme i1 uoverensstemmelser og apne konflikter bryter frem; konflikter som

ikke lar seg lose umiddelbart.*?®

I Uganda annonserte president Museveni opprettelsen av IDP-leirene 27. september 1996.
Uken etter satte militeeret 1 gang en massiv forflytning av mennesker fra landsbyene 1
Gulu-distriktet.** Anklagene mot UPDF om tvangsforflytning av store deler av
befolkningen, relateres hovedsaklig til perioden frem til 2002, og dermed for ICC-
vedtektet ble gjeldende.**® Folk fra omrader serlig utsatt for LRAs aktivitet stromte

imidlertid egenhendig til de nye «beskyttede landsbyeney.*

Intensjonen bak
opprettelsen av leirene var & beskytte sivilbefolkningen fra stadige LRA-angrep, samt a
isolere rebellene fra potensielle stottespillere i lokalsamfunnet.*** Som FN-sitatet under

viser, er bakgrunnen for IDP-leirene & beskytte befolkningen mot LRA-angrep:

Human security means...protecting people from critical (severe) and pervasive (widespread)

threats and situations...it means creating political, social, environmental, economic, military and

cultural systems that together give people the building blocks of survival, livelihood and dignity>*®

Ifolge Sverker Finnstrom er det imidlertid ikke like klart hvem som beskytter hvem 1 de
«beskyttede landsbyene», ettersom militere enheter som oftest er lokalisert i sentrum av
leirene. P4 denne maten oppstar det en buffersone bestdende av menneskene som lever i
leirene mellom LRA og regjeringsstyrkene.®** De beskyttede landsbyene var i
utgangspunktet tenkt som midlertidige losninger, men etter vel 10 dr er disse leirene

fortsatt en realitet og i 2005 huset IDP-leirene 1,7 millioner mennesker.*®

328 Branch, 2006: 4.

329 HURIFO, 2002.

330 Allen, 2007: 163.

33! Finnstrém 2003: 192.

332 Bads & Hatloy, 2005.

333 United Nations, 2003: 4.
33 Finnstrom, 2003: 196-197.
35 UNOCHA, 2005.
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Fredsforhandlinger mellom ugandiske myndigheter og LRA, som épnet offisielt i juli
2006 1 Juba 1 Ser-Sudan, har medfort at de gjenvaerende LRA-styrkene har trukket seg ut
av bade Sudan og Uganda og inn i DR Kongo. Juba-forhandlingene har fort til en
betraktelig forbedring i sivilbefolkningens sikkerhetssituasjon. Etter en rolig periode med
fa LRA-angrep, har nye kampanjer knyttet til LRA funnet sted i DR Kongo pa
sensommeren og hesten 2008. De roligere tidene har gjort at omlag 300 000 internt
fordrevne mennesker har fétt forlate IDP-leirene, og flyttet til omrader narmere sine
opprinnelige hjemsted. Per oktober 2007 er likevel 1,4 millioner mennesker fortsatt 1
IDP-leirer som karakteriseres av akutt overbefolkning og mangel pd innkvartering,

medisinsk pleie og ernaring.**®

5.3.1 Péitvunget oppsyn og strukturell vold

Tvungen omplassering til IDP-leirene kan ses pa som tiltak for & kontrollere
befolkningen.**” Innenfor leirene blir de internt fordrevne innestengt og deres bevegelser
kontrollert.*® Johan Galtung utarbeidet begrepet «strukturell vold» som refererer til
enhver begrensning av menneskelig potensial tilpasset ekonomiske og politiske

strukturer.3*®

Ulik tilgang til ressurser, til politisk makt, til utdanning eller helsestell er
alle ulike former for strukturell vold. I den forstand utsettes de internt fordrevne for
strukturell vold i IDP-leirene. Ofre for strukturell vold ser ikke alltid den systematiske
maten deres vanskelige situasjon opptegnes pa av en ulik og urettferdig distribuering av
samfunnets ressurser.>*® Strukturell vold er volden som dreper langsomt gjennom hunger
og ned, mangel pé frihet og fremmedgjering. Problemet er at den tvinger oss til & se den

voldelige gjerningen som en unnlatelse snarere enn som en handling, eksempelvis 1 &

unnlate & distribuere nok mat eller ved & unnlate & beskytte en trengende befolkning.

336 Global Report, 2008: 346.
37 Finnstrom, 2003: 197.

38 Finnstrom, 2003: 198.

3% Galtung, 1969: 167-191.
0 Galtung, 1969: 167-191.
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Nermere bestemt som en unnlatelse gjerningspersonen ikke er seg selv bevisst. Den

enskede unnlatelseshandlingen er, ifelge Galtung, en onsket negativ handling.®"’

I Nord-Uganda blir de internt fordrevne fysisk krenket, og i den forbindelse betegner
Finnstrom myndighetenes patvungne omplassering til flyktningleirene for en ekstrem
form for fysisk vold.*** Konseptet strukturell vold gir et viktig teoretisk rammeverk som
kan hjelpe oss til bedre & forstd dynamikken i konflikten. En voldelig konflikt er et
symptom for en syk stat, men dette betyr ikke nedvendigvis at fravaer av krigshandling er
et tegn pa god helse.**® Galtungs utredning av voldelig konflikt og strukturell vold er
omfangsrik, og kan ikke gjengis i denne oppgaven. Jeg mener likevel at man ved bruk av
noen av de viktigste momentene 1 Galtungs teorier kan bringe lys pa konfliktsituasjonen 1
Nord-Uganda og bidra til & problematisere strukturell vold 1 forbindelse med IDP-leirene
1 kontekst av oppgavens méilsetning.

Ifolge Galtung er konflikt en «triadic construct»,®*

og er derfor sammensatt av tre
gjensidig avhengige aspekter. Disse aspektene kan best sammenfattes som holdninger og
antagelser, oppfersel, samt motsigelser.*** Denne sammensetningen av konseptet konflikt
skiller seg derfor fra begrepet vold. Galtung beskriver begrepet vold i generelle ordelag
som «avoidable insults to basic human needs»**® eller «violence is needs-deprivation».>*’
Analogien i forstdelsen av vold kan sammenlignes med hvordan vi forstdr konseptet

jordskjelv. Direkte vold er en hendelse som karakteriseres av maktbruk eller trusler om

dette.3*®

! Galtung, 1969: 167-191.
342 Finnstrom, 2003: 200.
3 Galtung, 1996: 103.

3 Galtung, 1996: 71.

33 Galtung, 1996: 71.

346 Galtung, 1996: 197.

37 Galtung, 1996: 200.

38 Galtung, 1996: 199.
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I Nord-Uganda forekommer direkte vold i og utenfor IDP-leirene og har en negativ
innvirkning pd bade ofrenes og gjerningspersonenes liv. Kulturell vold er forskjellen
mellom folkegrupper som gjor at en gruppe mennesker opplagt skiller seg fra en annen.
Kulturell vold kan legitimere bade direkte og strukturell vold. Mer spesifikt er Galtung
opptatt av strukturer som tillater at vold kan forekomme vertikalt. Det vertikale ved disse
strukturene impliserer at ulikhet og undertrykking blir administrert ovenfra og ned.
Personer pa bunnen av strukturen far sine behov berovet fra personer pd heyere hold.
Innenfor denne konteksten er det fire aspekter. Penetrering og segmentering er to
aspekter som sammen utgjer «preventing conscience forming» eller «inhibiting the
development of a group identity».>*® Marginalisering og fragmentering er elementer som
er under prosesser, som er ment som betingelsen for underordningen av en gruppe i

forhold til en annen.®*®

Galtung anerkjenner imidlertid fire steg for & beseire de fire elementene som utgjer
strukturell vold. Det forste steget er konfrontasjon, forstitt som et konseptuelt niva >’
knyttet til forstdelsen av «top dog within the underdogy»-penetreringen.®* Praktisk kan
dette gjores ved & fjerne «top dog»s innflytelse over «underdogy. Deretter kommer kamp,
som er en prosess som i prinsippet kan ta hvilken som helst form. Galtung trekker frem
dyden ved en ghandisk fredlig kamp, men ved a tolke dette konseptet analytisk apner det
for en bredere forstaelse. I den forbindelse kan man tolke kampen som forsek pa en
voldelig beseiring, noe som kan gjelde LRAs voldshandlinger i Nord-Uganda. De neste
stegene er frakobling og tilkobling, hvor tilkobling er separasjonen av «underdog» fra
deres avhengighet til ressursene som tildeles og kontrolleres av «top dog». Ressursene
kan vere av gkonomisk, militer eller politisk art. Nar det gjelder LRA, er de ekonomisk
og militeert uavhengige av den ugandiske stat ettersom de henter stotte fra grupperinger i

Sudan.®*® LRA har imidlertid ikke oppniddd en bred stette i politisk forstand, blant

3% Galtung, 1996: 93, se ogsd 5.199.
330 Galtung, 1996: 93, se ogsd 5.199.
331 Galtung, 1996: 93.

332 Galtung, 1996:199.

%3 ReliefWeb, 2008.
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befolkningen 1 Nord-Uganda gjennom denne frakoblingen. De har tvert imot blitt redusert

til en voldelig méte 4 skremme det offentlige til 4 akseptere deres legitimitet.***

I Nord-Uganda er de umiddelbare omgivelsene ofte kampscener, og disse omgivelsene

355 1

inkluderer i mange tilfeller til og med IDP-leirene. slike tilfeller kan man ikke

romantisere oppfatningen av leirene som kilde til kreativ motstand mot ilagt beordring.®*®

5.4  En marginalisert tilverelse

IDP-leirenes eksistens danner et samfunn i samfunnet. Samtidig kan leirene fungere som
en kryssild mellom to stridende parter, LRA og regjeringsharen UPDF. Innad 1 LRA er
det likeledes egne samfunn. Nér en tidligere barnesoldat vender tilbake til sivilsamfunnet,
ma vedkommende derfor gjennom en overgang fra en LRA-tilvaerelse til en IDP-
tilvaerelse. Denne overgangen gjeres ofte gjennom bruken av de tradisjonelle ritualene
mht. renselse, som jeg presenterte i kapittel 4. Av den grunn kan det ogsd vare
hensiktsmessig & betrakte ritualene som overgangsritualer, selv om de har en rensende
funksjon. I tillegg til sin rensende funksjon gjennomfores ritualene for & markere en
overgang fra ett stadium til et nytt.**’ I tilfeller hvor en tidligere barnesoldat gjennomgar
et renselsesritual, markerer ritualet en overgang fra «tjeneste» i LRA til sivilsamfunnet,
dersom man betrakter IDP-leirene som en form for sivilsamfunn. Ved 4 gjennomga denne
overgangen inntar den tidligere barnesoldaten en plass som sivilist i lokalsamfunnet som
distanserer vedkommende fra LRA. Dette demper distansen mellom de tidligere

barnesoldatene og de ovrige personene i leirene.

3% Galtung skrev i denne forbindelse ikke om en bestemt konflikt, men han forspkte snarere & skissere bredere
prinsippene som er vanlige i konflikter generelt. Jeg vil derfor understreke at ingen teoretiske konsepter kan fortelle
hele historien, og innenfor konteksten av Nord-Uganda er det rom for flere innfallsvinkler til kompleksiteten av denne
konflikten.

333 Finnstrom, 2003: 198.
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Et problem med utferingen av ritualene 1 leirene er det spenningsforholdet som oppstar
mellom de sékalte tilbakevenderne (returnees) og personer i leirene som ikke har veert i
tilknytning til LRA. Noen av personene i leirene synes, ifolge Redd Barna, at de tidligere
barnesoldatene far urettferdige goder og belonning for & ha oppfort seg darlig.**® Dette er
en liknende mekanisme man ogsa har sett i vestlig kontekst, som eksempelvis i
forbindelse med Bulger-saken i Storbritannia i 1993.%° Det vakte kraftige reaksjoner at
de to drapsdemte guttene fikk ny identitet og en ny start etter 4 ha sonet étte ar 1 fengsel,
noe mange mente var en mild straff, etter 4 ha utfort et bestialsk mord pé en to &r gammel
gutt. Dette ble dermed ansett som en belonning av bade offerets familie og

stotteorganisasjoner.>®

I acholi-kontekst demper ritualene litt pa dette spenningsforholdet, men er likevel ingen
komplett losning pd utfordringen. Under feltintervjuet med Redd Barna ble jeg gitt et
eksempel pa et slikt spenningsforhold. En ung LRA-kommandant beordret en barnesoldat
til & drepe sin lillesoster. De to havnet siden pd samme mottakssenter og skulle egentlig
returnere til samme IDP-leir. Utenfor LRA var kommandanten og soldaten plutselig
sidestilte, og ettersom kommandanten ikke lenger var overlegen soldaten, oppstod det et
spenningsforhold mellom dem. Dette spenningsforholdet kan forklares med Galtungs
teorier om strukturell vold, hvor kommandanten forholdsmessig var «top dog» og

barnesoldaten «underdogy.>®’

Motet mellom disse blir sdledes en konfrontasjon.
Barnesoldatens nag til kommandanten, som hadde kommandert ham til & drepe sin egen

lillesoster, er et bilde pa «hunger of revenge».>*

En forklaring pa at ritualene ikke nedvendigvis leser dette spenningsforholdet kan vare
at man 1 stedet for & reintegreres til et sivilt samfunn, marginaliseres til en liminal
tilveerelse 1 IDP-leirene og sdledes havner pa siden av samfunnet. Noen som

marginaliseres har, etter mitt syn, blitt tilsidesatt i samfunnet av sosiale arsaker og er

358 Intervju i felt med Redd Barna, Gulu, Uganda, 11.06.07.

** BBC Home 2001.

*“ BBC Home. 2006.
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derfor ikke i en posisjon med makt eller innflytelse. Denne posisjonen refererer saledes til
maktesloshet. For det forste blir en tidligere barnesoldat tilsidesatt av den gruppen som
ikke har tilknytning til LRA 1 IDP-leirene. For det andre havner de tidligere
barnesoldatene i et marginalt samfunn hvor det er uklart hva man har blitt reintegrert

til.**® Informant «John» hadde folgende tanker om veien tilbake etter tiden i LRA:

«Okay, we return home, but into what? I don’t have any plans for my future. I don’t even have a

family to come back to».%®*

«Johnsy utsagn er ikke en uvanlig refleksjon blant tidligere barnesoldater. Som jeg var
inne pa 1 kapittel 4, ma de tidligere barnesoldatene finne tilbake til seg selv igjen og bli
kvitt mentaliteten fra LRA-tiden. Dersom hensikten med & renses er & gjenopprette orden
1 en kaotisk situasjon eller fase, er det vanskelig & oppna dette dersom man befinner seg i
en liminal kontekst som karakteriseres av ustabilitet.*®® I «Johnsy tilfelle har han ikke hatt
en familie & komme hjem til. Mangelen pd den stabiliteten eller tryggheten som en
familie kan gi gjor reintegreringsprosessen ytterligere utfordrende. Faren for & ende som
«outsider» er ogsd stor. Usikkerhetsfaktorene rundt hva tidligere barnesoldater som
«Johny 1 det hele tatt reintegreres til bidrar ytterligere til & forsterke uklarheten 1 hva IDP-
leirene tjener som. I tillegg er det en problematisk dobbeltrolle & vaere internt fordrevet 1
eget land, ettersom man er flyktning i eget land selv om man juridisk sett har en
statsborgerskaplig tilknytning til landet. De to hovedelementene med moderne
statsborgerskap er felles identitet og rettigheter.’® En felles identitet for Ugandas
befolkning utfordres nér deler av befolkningen lever som internt fordrevne, og pd denne

méten marginaliseres til forskjell fra den evrige befolkningen.

363 Intervju i felt med Adam Branch, Gulu, 15.06.07.
3% Intervju med «John» i felten 05.06.07.
3 Turner.

3% S Mamdani, 1996, for mer om utfordringer knyttet til statsborgerskap og rettigheter i eget land.
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5.5  Mellom grenselinjene

P4 samme mate som IDP-leirene fremstir som en liminal tilvaerelse, vil ogsé
overgangsritualene (rites de passage) innebare et mellomstadium. Den franske
antropologen Arnold van Gennep innferte betegnelsen rifes de passage pa et etnologisk
konsept.’*” van Gennep observerte at det var en rekke overganger i lopet av et individs
samfunnsliv som métte fullbyrdes.’®® Overgangene kan vare mellom bade livsstadier og

. . 369
sosiale tilstander.

Aufgrund der Wichtigkeit solcher Ubergiinge halte ich es fiir gerechtfertigt, einer besondere
Kategorie der Ubergangsriten (»rites de passage«) zu unterscheiden, die sich bei genauer Analyse
in Trennungsriten (»rites de séparation«), Schwellen- bzw. Umwandlungsriten (»rites de marge«)
und Angliederungsriten (»rites d’agrégation«) gliedern. Ubergangsriten erfolgen also, theoretisch
zumindest, in drei Schritten: Trennungsriten kennzeichnen die Abldsungsphase, Schwellen- bzw.
Umwandlungsriten die Zwischenphase (die Schwellen- bzw. Umwandlungsphase) und
Angliederungsriten die Integrationsphase. [...] Das dreigliedrige Schema der Ubergangsriten teilt
sich in bestimmten Fillen noch weiter auf - dann ndmlich, wenn die [...] Umwandlungsphase

geniigend ausgestaltet ist, um eine Phase fiir sich zu bilden.*”

Ut ifra sitatet over ser vi at van Gennep paviste at alle rites de passage i1 teorien markeres
spesielt av tre faser: séperation, marge og agrégation.’’" Separasjonsfasen (séperation)
betegner derfor prefasen og innlemmelsesfasen (agrégation) betegner poststadiet av rifes
de passage. For man kommer sd langt som til postfasen av et slikt ritual, har man en
udefinerbar grensefase som betegner stadiet mellom for og etter. Faren ligger i1
overgangstilstandene fordi overgangen verken er den ene eller den andre tilstanden.
Overgangen lar seg dermed ikke definere. Arnold van Gennep betegnet denne fasen som

. . . . . 372
«rites de marge» av rites de passage, og denne fasen illustrerer en tilstandsendring.

37 van Gennep, 1909: 21.

398 van Gennep, 1909: 15-16.
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Victor Turner bygger mye av sin egen forstdelse av konseptet liminalitet pd den tredelte
strukturen 1 rites de passage etter van Genneps tolkning. Turner noterer at «the subject of
passage ritual is, in the liminal period, structurally, if not physically, ‘invisible’».>”® Det
vil si at individer har en sosialt og strukturelt tvetydig status i den liminale perioden. Han

utvikler denne ideen videre til en tydeligere betraktning av konseptet liminalitet,

Liminality may perhaps be regarded as the Nay to all positive structural assertions, but as in some
sense the source of them all, and, more than that, as a realm of pure possibility whence novel

configurations of ideas and relations may arise.*”*

Med referanser til Mary Douglas Purity and Danger (1966) pépeker ogsd Turner at
liminale situasjoner eller roller er forurensende og dermed farlige for andre.*” I acholi-
kontekst oppfattes individer utsatt for cen som forurensende og potensielt farlige.®’
Individer 1 en liminal fase har ikke ifelge Turner noe som helst, «no status, insignia,
secular clothing, rank, kinship position, nothing to demarcate them structurally from their
fellows».*”” En gruppe individer, som vi eksempelvis har under en felles nyono tong
gweno-seremoni, kan derfor ses som likestilte og ikke innenfor et typisk sosialt
hierarki.*”® 1 Liminality and Communitas (1969) starter Turner med 4 definere individer i
en liminal fase som «neither here nor there; they are betwixt and between the positions
assigned and arrayed by law, custom, convention, and ceremony».*”® Individer i en

liminal fase befinner seg dermed i en mellomtilstand.

Renselsesritualer innehar pd samme méte som et overgangsritual, en liminal fase.

Renselsen innebarer en overgang fra uren til ren, og for renheten oppnds er det en fase i

373 Turner, 1967: 95.
374 Turner, 1967: 97.
375 Turner, 1969: 109.
376 Se kapittel 4.

377 Turner, 1967: 98.
378 Ibid.

37 Turner, 1969: 95.
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ritualet som vi kan betegne som en liminal fase.®® Den liminale fasen kan vare svert
farlig 1 forbindelse med et renselsesritual for en tidligere barnesoldat. Det som gjor denne
liminale tilstanden risikabel er at den er ustabil. En person i en liminal fase inntar ingen
gjenkjennelig sosial kategori, men er snarere utsatt for en plutselig endring 1 forhold til
sine sosiale relasjoner.’®" Ifglge Turner er begrepet liminalitet ofte forbundet med ded,**
noe som er svart aktuelt 1 forhold til renselsesprosessene 1 reintegreringen av tidligere

barnesoldater.

Den liminale tilstanden som oppstar 1 ritualet nyono tong gweno kan sammenlignes med
en tilstand hvor man har med anliggende utover sprdket 4 gjore, i en verden av

383 Hvorvidt denne

antistruktur og liminalitet, en verden hvor ritualprosessene er spraket.
fasen er kortvarig eller langvarig oppstar uansett en sammenlignbar tilstand hvor det er
prosessene 1 ritualet eller seremonien som stir sentralt. Den liminale tilstanden i nyono
tong gweno trer 1 kraft 1 det individet trir over egget, og er en kortvarig fase ettersom
ritualet er kort. Til sammenligning kan den liminale fasen vare i relativt lang tid i et mer

omfattende ritual som mato oput.*®*

Turners karakteristikk av en liminal situasjon kan ogsa brukes til & beskrive IDP-leirene
som liminale leirer. Mer konkret fungerer IDP-leirene som liminale tilvarelser for de
individer som bor 1 leirene. For det forste er IDP-leirene ment som midlertidige og ikke
permanente losninger. En tilverelse 1 en IDP-leir er derfor verken en tilvarelse 1 de
internt fordrevnes opprinnelige hjemsted, eller permanente bosetninger, men snarere i en
mellomtilstand. For det andre har IDP-leirene i likhet med liminale situasjoner en
strukturelt tvetydig status. P4 den ene siden har leirene status som «beskyttede
landsbyer», mens det pa den andre siden er uklart hvem som beskytter hvem innenfor

385

leirene.”™ IDP-leirene er ogsa tvetydige i form av mangelen pa tidsperspektiver. Selv om

380 Douglas, (1966) 1997: 105.

38! Honwana, 2006: 114.

382 Turner, 1969: 95.

383 Turner, 1998: 14.

384 Se kapittel 4 for mer informasjon.

385 Finnstrom, 2003.
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IDP-leirene er midlertidige bosetninger vet man ikke nar de skal eller kan avvikles. De

internt fordrevne vet dermed ikke hvilke fremtidsutsikter de har & forholde seg til.

5.5.1 Parallelle overgangsprosesser

I forbindelse med reintegrering av tidligere barnesoldater er det flere prosesser som
foregdr samtidig. I denne sammenhengen kan det vare hensiktsmessig 4 identifisere det
preliminare stadiet som stadiet nar barnet er soldat. Spersmélet er om man ogsa ma ta
hensyn til at det ofte foregar en annen overgangsfase parallelt med overgangen fra soldat

til sivilist, hvilket er overgangen fra barn til voksen.**®

Ut ifra den informasjonen jeg fikk
under feltarbeidet har ikke acholiene overgangsritualer for & markere overganger fra barn
til voksen, men en rekke av barnesoldatene opplever & nd voksen alder i lopet av deres
periode som LRA-soldater. En av mine informanter var tidligere LRA-brigader. Han ble
barnesoldat mot sin vilje i 15-arsalderen i 1987, men ble gradvis en av Konys mest
betrodde menn, noe som kuliminerte i at han var med og deltok i LRA-delegasjonen
under de feilslitte fredsforhandlingene i 2004.°% «Michael» fikk amnesti av

myndighetene, men opplevde at det ble vanskelig & bli akseptert av sivilsamfunnet uten

foreldre & stotte seg til.

My father is dead, and my mother died recently after being sick for a long time. I did not get any

help for my sick mother. The civil society wants revenge because of the actions of the rebels.®®

Som tidligere brigader opplevde «Michael» at han ble ansett som én som hadde profitert
pa konflikten, og ikke som en uskyldig barnesoldat som han i utgangspunktet var. Det
kan ogsa oppfattes som paradoksalt at reintegrering av tidligere barnesoldater innebeerer
en overgang fra soldat til sivil, men ikke nedvendigvis til sivilt barn. Dette fordi man som
soldat har hatt en voksen rolle som innebarer & gi avkall pd barndom og uskyld assosiert

389

med dette livsstadiet.”™ Man kan ogsa se pd overgangen fra sivil til barnesoldat i forhold

386 Se diskusjon omkring begrepet barn i kapittel 1.
387 Samtaler i felt med tidligere LRA brigader «Michael», Gulu, 18.07.07.
388 1

Ibid.

389 Honwana, 2006.
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til UPDF og ikke nedvendigvis bare LRA. I 2005 ble det rapportert at barn som hadde
unnsluppet eller romt fra LRA ble presset av UPDF til & slutte seg til deres styrker for a
bekjempe LRA.**° Ugandiske myndigheter uttalte i mars 2005 at UPDF aldri bevisst
hadde rekruttert et barn, men innremte at verifisering av alder kunne bli vanskelig og at

det noen ganger forekom at personer under 18 &r ble rekruttert.®®’

Reintegrering 1 denne
sammenhengen innebarer ikke en tilbakeforing til sivilsamfunnet, men en overgang fra

tjeneste under LRA til tjeneste under UPDF.

5.6  En fase preget av ustabilitet

Den liminale fasen i et overgangsritual er preget av ustabilitet, og er av den grunn en
risikofylt fase for de som gjennomgar et slikt ritual. I denne fasen gjennomgar individet
en kulturell verden som har fa eller ingen karakteristikker fra fortiden, eller den
kommende fasen. I den pafelgende fasen er individet atter 1 en stabil tilstand, pd samme

%92 Den liminale fasen fremstir med andre ord

méite som 1 fasen for den liminale fasen.
som en ustabil tilstand. En barnesoldat betraktes ogsé for & vare i en farlig tilstand, som
folge av at vedkommende har blitt utsatt for cen.’*® Dette er ogsd en érsak til at en
tidligere barnesoldat som vender tilbake til sitt hjemsted ikke kan bli en fullverdig del av
sitt samfunn for vedkommende er blitt «renset». Nar den tidligere stridende har blitt

renset kan han eller hun igjen tilslutte seg samfunnet og formelt innta en plass blant

slektninger, landsbybeboere, eldre og autoritetspersoner.®*

Den forste fasen av et overgangsritual, separasjonen, omfatter symbolsk oppfersel. Det
innebzrer en losrivelse av individet eller gruppen fra et tidligere punkt i en sosial
struktur, fra et sett kulturelle forhold som en tilstand, eller fra begge.®* I neste fase, som

er den liminale fasen, gjennomgér individet en kulturell verden som har fi eller ingen

3% Global Report 2008: 346.

31 UNICEF, 2008.

392 Turner, 1969: 95.

393 Se kapittel 4 for mer informasjon.
3% Honwana, 2006: 114.

395 Turner, 1969: 94.
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karakteristikker fra fortiden eller den kommende fasen. I den tredje og siste fasen er
individet atter i en stabil tilstand, pA samme maéte som i den forste fasen.*®® Den liminale
fasen fremstar med andre ord som en ustabil tilstand. Agat benyttes 1 pre- og poststadiet
av et ritual som mato oput, og bidrar til & stabiliserer ritualemnet ved & kontakte agentene

slik at man unngar forstyrrelser fra andene.>*’

5.7  Identitet og IDP-tilveerelse

I tider med krig og sosial uro blir folks identitet ofte bade betvilt og vektlagt. Kollektiv
identitet kan veare en kilde til motstandsstyrke, men det kan ogsd promotere en uheldig
folelse av kollektivt nederlag eller rivalisering med andre grupper. En folkegruppes
kollektive identitet ber aldri betraktes som en statisk enhet, men snarere som en
kontinuerlig prosess.**® Acholi-identiteten bygger i s& mate pad denne folkegruppens
historie og fortolkninger. Ettersom en identitet er en endrbar enhet, kan denne endres 1 et

renselsesritual som igangsetter flere prosesser hos ritualemnet.

Ritualer som eksempelvis mato oput, nyono tong gweno og moyo kom er
meningsberende for acholi pga at de nevnte ritualene inngdr som en del av denne
gruppens kulturelle praksis og tradisjoner. En tidligere barnesoldat som er acholi, kan
dermed identifisere seg med ritualene, og ritualene kan bidra til & styrke vedkommendes
identitet. Tidligere barnesoldater som ikke er acholi, men eksempelvis karamojong, kan
ha vanskeligere for 4 identifisere seg med disse ritualene, ettersom de tilherer acholi-

tradisjonell praksis.*®*

Ifolge Tim Allen har ogséd madi- og langifolk lidd under LRA, og i
den forbindelse gav det ifelge hans informanter ikke mening at man skulle fa tilgivelse av
acholier. Videre ble ritualene oppfattet som ubrukelige, eller 1 verste fall kunne de gjore

ting verre ved & konsentrere forurensende &nder (cen) spesielt mht offentlige

396 Turner, 1969: 95.

397 Se sitat fra intervju med «Jeffery» i kapittel 4, og Harlacher, Okot, Obonyo, Balthazard & Atkinson, 2006: 100.
398 Harlacher, Okot, Obonyo, Balthazard & Atkinson, 2006: 16.

399 Intervju i felt med Adam Branch, Gulu, 15.06.07.
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fellesseremonier.*® Dermed er ikke ritualene like meningsbarende for alle bererte i

omradet.*"!

IDP-leirene utfordrer identitetsfolelsen knyttet til et hjemsted, men samtidig kjenner ikke
de oppvoksende generasjoner annet hjemsted enn IDP-tilvaerelsen. Dette problematiserer

var forstaelse av IDP-leirene som en midlertidig tilvaerelse.

Enkelte av mine informanter indikerte at ikke alle nedvendigvis fikk mulighet til a
gjennomgd tradisjonelle ritualer. Dette ble ofte forklart som en folge av mangel pd
finansielle ressurser som er nedvendige for gjennomfering av ritualene. Nyono tong
gweno er et ritual som ikke krever store ressurser for gjennomfoeringen, og de fleste
familier vil kostnadsmessig ha anledning til & gjennomfore dette ritualet, selv om de er
fattige. Dette ritualet er samtidig kort og lite omfattende, noe som har bidratt til at dette
ritualet er det mest brukte i renselsessammenheng i acholi-samfunnet i nyere tid.*” Det
samme gjelder for ovrig for Iwoko pik wang som betyr «4 vaske bort tarer», da
gjennomforing av dette ritualet er lite ressurskrevende. Mato oput og moyo kom er
derimot ressurskrevende ritualer, ettersom de innebarer slakt av dyr. Disse ritualene er
folgelig pga finansielle begrensninger ikke alltid gjennomferbare selv om tidligere
barnesoldater matte onske det. Like fullt kan ded eller geografisk forflytting av «de
eldre» som ofte innehar kunnskap om tradisjonene, ogsd veare en &rsak til at et

renselsesritual ikke kan finne sted.
5.8 Communitas
Victor Turner benytter den latinske termen communitas for & uttrykke ideen om

antistruktur, og referer til sosialstruktur og communitas som to hovedmodeller for

menneskelige innbyrdes forhold.*® Den ene modellen er serlig interessant i denne

400 Allen, 2007: 153

! Allen, 2007

402 Harlacher, Okot, Obonyo, Balthazard & Atkinson, 2006: 65.
403 Turner, 1969: 96.
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sammenhengen da forholdet ifelge denne modellen oppstir i den liminale perioden.
Dersom man folger Turners forklaringsmodell, vil en type parallellsamfunn oppsté i
samfunnet. Liminalitet er en av de kulturelle manifestasjonene i denne modellen av
menneskelige innbyrdes forhold, communitas. De to andre manifestasjonene som Turner
nevner, er marginalitet og underlegenhet. 1 Passages, Margins and Poverty, benytter
Turner termen marginalitet for & definere tilstanden hvor man samtidig herer til i to eller
flere sosiale eller kulturelle grupper. Han insisterer pd at marginalitet ikke ma forveksles
med sann «outsiderhood» som gir ut pa at man er utenfor en sosial struktur.*®* Sjamaner,

spirituelle medier, prester og hippier kan tjene som eksempler pé «outsiderex».**

Marginals like liminars are also betwixt and between, but unlike ritual liminars they have no
406

cultural assurance of a final stable resolution of their ambiguity.
Turner gjor det klart at marginalitet ikke kan kombineres med noen annen kulturell
manifestering av communitas, men det kommer imidlertid ikke klart frem hvorvidt

marginalitet er en manifestering av communitas eller ei.

Ved bruk av Sartres terminologi sier Turner: «I see liminality as a phase in social life in
which this confrontation between ‘activity which has no structure’ and its ‘structured
results’ produces in men their highest pitch of self-consciousness».*®” For Turner er
liminalitet den synligste uttrykksformen for antistruktur i et samfunn. Selv om det er
antitesen av struktur, nedbryteren av struktur og betraktet som farlig for de som er
ansvarlige for & bevare struktur, er liminalitet ogséd kilden til struktur. P4 samme mate
som kaos er kilden til orden, representerer liminalitet ubegrensede muligheter for at sosial
struktur kan oppsta. I en liminal tilstand blir mennesket strippet for alt som kan skille
dem fra sine medmennesker, og i denne midlertidige tilstanden er man seg selv mest

bevisst, helt til fasen er over og man pa ny blir innlemmet i den sosiale strukturen.

404 Turner, 1974: 233.
405 1bid.
496 bid.
407 Turner, 1974: 255.
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5.9 Individ og samfunn

Under feltarbeidet fikk jeg et inntrykk av at afrikanske samfunn var mer samfunnssentrert
enn vestlige samfunn, ettersom familie- og klanstrukturen stir sterkt, noe som kan
eksemplifiseres gjennom at vi i store deler av den vestlige verden «hviler» pa
velferdsstaten som vér trygghet, mens eksempelvis acholiene forholdt seg til utvidet
familie og lokalsamfunn. En kvinnelig lege 1 Gulu omtalte dette som en belastning for de
med ressurser, men pa samme tid en velsignelse for dem som ellers ikke har noe annet

hjelpeapparat rundt seg.

The extended families are Africa’s curse and blessing.*%®

Pé generelt grunnlag fikk jeg inntrykk av at acholi-kulturen, i likhet med flere afrikanske
kulturer, handlet om samfunnet og fellesskapet 1 storre grad enn hvordan man i1 vesten
fremmer individet. Dette gjenspeiles ogsa 1 medier hvor man eksempelvis snakker om
individer 1 USA og massene 1 Afrika. Det var enkeltskjebnene som dede under
terrorangrepet pa New York 11. september 2001, mens det er massene som lider under
den voldelige konflikten 1 Nord-Uganda i dag. Som jeg var inne pa i punkt 4.4.1 star det
kollektive aspektet ogsa sterkt i forbindelse med reintegreringsarbeidet. Man kan videre
trekke en parallell til ICC og arrestordren pa Joseph Kony hvor han som individ mé ta
ansvar for sine handlinger. P4 lokalt plan trekkes imidlertid forsoningsritualet mato oput
frem som en mulig losning. Dersom Joseph Kony hadde gjennomgétt mato oput ville han
selvsagt gjennomgétt ritualet som et individ, men samtidig ville hensynet til fellesskapet

statt sentralt.

Adam Branch antydet under en samtale i felt at man kan begynne a lure pa hva

intensjonen med forsoning er, sa lenge det ikke er et barekraftig samfunn & forsone seg

inn 1,"® men snarere en marginalisert tilvaerelse. Arbeidsledighet er en virkelighet de

fleste som kommer tilbake til IDP-leirene vil innhentes av. 1 2006 var

4% Informant kvinnelig lege i Gulu by, uformell samtale 21.06.07.

409 Intervju med Adam Branch, Gulu, 15.06.07.
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arbeidsledighetsraten i de overbefolkede leirene nzer 100 %.%'° I tillegg er spredning av
sykdommer som HIV og utstrakt underernaring problemer som stadig eker i omfang. De
tradisjonelle autoritetene som utferer ritualene oppnar stor sosial status, og Branch mener
at praksisen derfor kan leses som en méte 4 konsolidere makt pa av denne gruppen.*’" 1
tillegg papeker Branch at denne gruppen narmest utelukkende bestér av eldre mennesker,

henholdsvis eldre menn.

Til tross for at det er «de eldre» som utferer ritualene, har undersegkelser vist at acholi-
befolkningen generelt onsker & gjenopprette edelagte forhold i Acholiland.*”® Dette
sammenfaller med mine funn fra feltarbeidet hvor «Joseph» sa som jeg siterte i kapittel 4:
«by doing the rituals [they] came clean with the community and could regain social
acceptance».*’® Ved & gjenvinne sosial aksept kan edelagte forhold gjenopprettes.
Bakgrunnen for dette er at man ensker 4 finne mening i kaos, og & gjere utolererbare

handlinger til noe tolererbart.*'*

It is important to identify who is promoting which rituals and for what reasons. Rituals and
tradition is perhaps narrowed or reduced by certain people for certain reasons. And thus leaving
out some rituals and ritual practises in the reconciliation processes, which ends up excluding some

people, especially women and youth, which therefore will be entirely left out of the process.*'®

Ut ifra Branch sine betraktninger, er det tydelig at renselsesritualene ogsd omfatter et
visst kjonnsfokus ved at kvinner og unge marginaliseres 1 forhold til
forsoningsprosessene. Tiltross for at barn og unge utgjer den sterste parten i acholi-
samfunnet, er denne gruppen ikke i stand til & f4 gehor for sine behov eller ytret sine

meninger.*'¢ Erin Baines papeker i trdd med Branch at «de eldre» ikke nedvendigvis er

1% World Vision, 2006.

41l Intervju med Adam Branch, Gulu, 15.06.07.

4121 ju Institute for Global Issues & Gulu District NGO Forum, 2007:3.

5 Intervju med informant «Joseph» i Gulu 12.06.07.

1 Ibid.

15 Intervju med Adam Branch i Gulu, 15.06.07.

416 Tall fra 2005 tilsier at personer under 25 &r utgjer 68% av befolkningen i Gulu ifolge Gulu Planning Unit;
Population Office.
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representative for eller sensitive mht. den rettferdigheten kvinner og unge trenger. «De
eldre» er dermed ikke de best egnede til & tilrettelegge for rettergang og forsoning 1 hver

eneste instans.*'”

5.10 Kjennsperspektiver

Forskning har ofte vist at kvinner og menn bereres ulikt av voldelige konflikter.
Faglitteraturen har imidlertid lenge feilet 1 4 inkludere kjonnsperspektiver pd vaepnede
konflikter.*"® T Nord-Uganda har kvinner som folge av konflikten blitt utsatt for blant
annet voldtekter og seksuelt slaveri. Unge medre har ogsa som folge av konflikten blitt
ett utbredt fenomen. Barn bortfert av LRA har i1 rapporter beskrevet hvordan de ble
tvunget til & plyndre, brenne hus, mishandle og drepe sivile, bortfore andre barn og sloss
mot UPDF. Jenter ble ofte brukt som tjenere og tvunget inn i seksuelt slaveri som
«koner» for LRA-kommandanter.””® 1 forbindelse med & se hvordan ritualene for
reintegreringen av unge jenter med LRA-bakgrunn oppfattes, intervjuet jeg en tidligere
ansatt ved GUSCO mottakssenter i Gulu.”® Hennes erfaringer var at det ofte var

vanskeligere for jenter enn gutter 4 renses fra den negative lasten fra tiden i LRA.*

In battles and particularly the one of the LRA, the boy children sometimes performed atrocities
related to killing, maiming, robbing, ambushing [active combat] etc while the girl children
provided sex, cooked food, carried loots, produced and nursed babies; some of them were active
combatants on top of this. When they return, they tend to experience nightmares or cen as it’s
often referred to in Acholi, seeing, talking to or walking with dead people’s spirits. From my
experience as a social worker at GUSCO reception centre in Gulu, the children who participated
more in killings tend to experience this more. In most cases these [children] are boys. The nyono
tong gweno clears their consciousness of ill or wrongdoing. It heals them psychologically - I am
not sure if they stop seeing cen completely. For the girls I am not sure how this can be effective

since they might have engaged in sexual related activities - something totally regarded as immoral

417 Baines, 2007: 114.

418 Nordstrom, 1997: 5.

419 CHILD SOLDIER USE 2003: A Briefing for the 4th UN Security Council Open Debate on Children and Armed
Conflict, Publisert 16.01.04

420 GUSCO er forkortelse for Gulu Support the Children Organisation.

“2! Intervju med «Lisa» i Kampala 20.07.07.
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in the acholi culture rather than activities of killing for which one would at times experience the
cen. Nyono tong gweno is a cleansing ritual, cleansing spirits of dead people or evil spirits that one
might have come across along the way or that one might have killed or participated in killing.

What I’m not sure of, is if the cleansing would work for sexual slavery activities.

Ut ifra «Lisas» perspektiv er det tydelig at man ikke kan portrettere jenter/kvinner som
utelukkende «stille ofre» 1 konflikter. Med «stille ofre» henspilles det serlig til seksuelt
relatert vold og at man blir gitt bort som koner mot egen vilje.**® Dette demonstrer at
jenter og gutter star overfor ulike reintegreringsutfordringer, ettersom de har hatt ulike
roller som barnesoldater. Forskning har vist at barn generelt spiller komplekse roller i
krigs- og konfliktsammenheng, hvilket inkluderer aktive stridsroller og posisjoner som
kommandanter.**® T kontekst av konflikten i Nord-Uganda viser statistikk fra Mckay og
Mazurana at 72 % av de kvinnelige respondentene hadde mottatt vdpen og gjennomgatt
militeer trening. 8 % av respondentene meldte at de hadde mottatt avansert «elite»-
trening.*** Min informant, «Mary», fortalte at hun ikke matte bruke vapen si lenge hun
var gravid, men det harde fysiske arbeidet var imidlertid likevel en pékjenning. Som gift
med en brigader var livet i LRA betraktelig lettere enn som ugift: «When you’re
unmarried you stand a big chance of getting raped...when you are married you have

someone looking out for youy.*?®

Nar det gjelder tradisjonelle ritualer stilte «Lisa» seg sperrende til hvorvidt disse kanskje
er mer utviklende for menn enn for kvinner mht. ritualenes renselses- og

forsoningsfunksjon.

In many cultures in Africa, war was for men, reconciliation became for men automatically, and the
Acholi culture is no exception. The kinds of wars our forefather engaged in were different. Children
and women were respected. They were not killed and much less pregnant women. These wars were

between clans, brothers, and tribes, families etc. society found a way of reconciling; men

422 Denov, 2007.

423 Maclure & Denov, 2006.

424 Mckay og Mazurana, 2004: 74.

42 Intervju med «Mary» i Gulu 18.07.07.
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participated in the reconciliatory processes and activities, while the women performed 'their roles' of

cooking and providing the entertainment at such ceremonies.*?®

Som det fremkommer av intervjuet med «Lisa», kan en av grunnene til at de tradisjonelle
ritualene kan ha storre effekt pd menn enn pd kvinner ligge 1 at ritualene 1
konfliktsammenheng opprinnelig var myntet pa menn ettersom kvinner ikke var direkte
involvert i krig og konflikt p4 samme méte som menn. Annen rituell praksis impliserer at

kjennene oppfattes ulikt:

When you give birth to a baby girl, you keep her for 4 days in the hut before you bring her out,

while for a boy, it is 3 days.*?’

Tradisjonelle praksis knyttet til fodsler viser at et jentebarn ma holdes i hjemmet ennd
lenger enn et guttebarn. Oppfatningen i sitatet over var etter mine observasjoner utbredt i
acholi-samfunnet. Det kan vere flere arsaksforklaringer til denne forskjellsbehandlingen
mellom kjennene. I den forbindelse skiller renselsesprosedyren for en person som har
drept en kvinne seg fra tilfeller hvor en mann har blitt drept. For det forste vil et
omfattende ritual som kwero merok, vare 1 fire dager dersom en kvinne er drept, mot tre
dager i tilfeller hvor en mann er drept.*® For det andre vil drapspersonen métte utfore alt
arbeidet som det forventes at en kvinne gjor i samfunnet. Dette gjores vanligvis pa den
andre, tredje og fjerde dagen av ritualet.*”® «Eldre» fra Atanga har forklart det pé

folgende maéte:

Cleansing the killing of woman is ... difficult ... because you have to do all those things that a
woman does: you have to wear an apron like a woman, fetch water, grind corn, look for food,
fetch firewood, wash dishes, and do all the petty works that a woman does in a homestead. Even if
the content and sequencing of specific ritual acts in cleansing the killer of a woman as opposed to

one who had killed a man is different (in many ways, dramatically so), the other main elements

4% Intervju med «Lisa» i Kampala 20.07.07.

2" Intervju med «Lisa» i Kampala 20.07.07.

428 K wer merok er en renselse av noen som har drept i krigssituasjon. Jeg har ikke som hensikt & greie ut om dette
ritualet her, men jeg vil bruke det for & eksemplifisere kvinner og menns ulike posisjoner i acholi-kulturen.

429 Harlacher, Okot, Obonyo, Balthazard & Atkinson, 2006: 104.
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constituting the ceremony, and overarching purpose and themes are essentially the same.**

Pé bakgrunn av dette utsagnet ser vi at kvinner spiller en viktig rolle i acholi-samfunnet.
Et 1 utgangspunktet omfattende ritual som kwero merok, er ytterligere omfattende i
tilfeller hvor en kvinne er drept. Tidligere ble en ung jente gitt som kompensasjon for
overlagt drap fra gjerningspersonens klan i forbindelse med mato oput. Denne

kompensasjonen har i nyere tid blitt erstattet med kyr eller penger.**’

Nér det gjelder forsoningsritualet mato oput melder problemene seg dersom dette ritualet
begrenser seg til & kun vare anvendelig i1 drapssaker. Som sagt rammer voldelige
konflikter normalt kjennene asymmetrisk. I den sammenhengen har voldtekt og seksuell
vold blitt utstrakt brukt mot jenter og unge kvinner i Nord-Uganda. Oftest fokuseres det i
den forbindelse pa LRAs ugjerninger, men ifolge Amnesty International har ogsdé UPDF
begétt kriminelle handlinger relatert til konflikten, som inkluderer voldtekt, tortur, fysisk
misbruk og drap av sivile 1 IDP-leirene. Baines stiller spersmal til hva man skal gjore
med andre kriminelle handlinger som ikke omfatter drap, eksempelvis bortferinger,
harverk etc dersom mato oput kun kan brukes i drapssaker.** Videre er det problematisk
dersom tradisjonelle ritualer med renselsesfunksjon ikke kan rense sex-relatert aktivitet
som «Lisa» indikerte. Dersom kvinner var bedre representert blant «de eldre», kan det
tenkes at de tradisjonelle ritualene kunne blitt redefinert til ogsd & omfatte denne
gruppens lidelser i forbindelse med dagens konflikt ved tydeligere & inkludere et fokus

ogsé pd kvinnelige eksbarnesoldaters vei tilbake til sivilsamfunnet.

5.11 Oppsummering

I dette kapittelet har jeg forst tatt for meg hjemstedets betydning i1 forbindelse med
utevelsen av tradisjonelle ritualer. Jeg har argumentert for at hjemstedet er relativt i
acholi-kontekst, ettersom store deler av befolkningen bor i IDP-leierer. Disse leirene er

ment som midlertidige bosetningslesninger, men oppvoksende generasjoner kjenner ikke

439 Harlacher, Okot, Obonyo, Balthazard & Atkinson, 2006: 104.
41 Harlacher, Okot, Obonyo, Balthazard & Atkinson, 2006: 80.
432 Baines, 2007: 105.
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til annen tilveerelse enn et liv i IDP-leir. At IDP-leirene overtar som hjemsted,
problematiserer reintegreringsprosessene av tidligere barnesoldater, ettersom det er

knyttet stor usikkerhet til hva de egentlig reintegreres til.

Jeg gikk videre inn pd Galtungs begrep «strukturell vold» 1 sammenheng med IDP-
tilverelsen, ettersom de internt fordrevne blir innestengt og mister sin bevegelsesfrihet
innenfor leirene. Strukturell vold refererer til enhver begrensning av menneskelig

potensial tilpasset skonomiske og politiske strukturer.

Et problem jeg identifiserte i forbindelse med utferingen av de tradisjonelle ritualene 1
leirene er at det oppstar et spenningsforhold mellom de sdkalte tilbakevenderne og

personer i leirene som aldri har hatt tilknytning til LRA.

En felles identitet for Ugandas befolkning utfordres ndr deler av befolkningen lever som
internt fordrevne, og pa denne mditen marginaliseres til forskjell fra den ovrige
befolkningen. En tilvaerelse i en IDP-leir er bade en marginalisert og en liminal
tilveerelse. IDP-leirene er verken de internt fordrevnes opprinnelige hjemsted, eller
permanente bosetninger, men snarere en mellomtilstand. Videre har IDP-leirene i likhet

med liminale situasjoner en strukturelt tvetydig status.

Jeg reiste et sporsmalet om hvorvidt man ber ta hensyn til at det foregdr en annen
overgangsfase parallelt med overgangen fra soldat til sivilist, hvilket er overgangen fra
barn til voksen. Det kan ogsd oppfattes som paradoksalt at reintegrering av tidligere
barnesoldater innebarer en overgang fra soldat til sivil, men ikke nedvendigvis til sivilt

barn.

P& bakgrunn av Branch og Baines sine betraktninger er det tydelig at renselsesritualene
ogsa omfatter et visst kjonnsfokus, ved at kvinner og unge marginaliseres 1 forhold til
forsoningsprosessene. I Nord-Uganda er kvinners posisjon svart sarbar. Faglitteraturen
har lenge portrettert fenomenet barnesoldater som et utelukkende mannlig fenomen, og

har 1 stor grad feilet 1 & inkludere kjennsperspektiver pa vepnede konflikter. I Nord-
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Uganda er imidlertid unge jenter ofte direkte berert av den blodige konflikten. Unge
jenter blir bortfert og brukt som barnesoldater og som sex-slaver for LRA-offiserer i form
av 4 bli tildelt dem som belonning. Det er dermed tydelig at voldelige konflikter rammer

kjonn ulikt, i Nord-Uganda som andre steder.
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6. Avslutning

6.1 Oppsummering

Gjennom denne oppgaven har jeg fokusert pd hvordan tradisjonelle ritualer brukes i
forbindelse med reintegrering av tidligere barnesoldater i en nord-ugandisk kontekst. Selv
om jeg har hatt en religionsvitenskaplig tilnerming til de tradisjonelle ritualene, kan ikke
ritualene ses pa som utelukkende religiose. Ritualene har ut over de religiose
dimensjonene ogsa politiske funksjoner. Bade ndr det gjelder hvem som utforer og
promoterer ritualene og at ritualene brukes i1 forsoningsarbeidet som pagar 1 dag, viser
dette oss at ritualene har klare sosiopolitiske trekk. Ettersom religion og politikk er to
storrelser som normalt ikke kan ses separat, kan en religionsvitenskaplig tiln&erming gi

bredere forstaelse av ritualenes sosiale og politiske rolle.

For & forstd konflikten 1 dagens Nord-Uganda er kunnskap om Ugandas historiske
utvikling et sveert viktig utgangspunkt. Ettersom historiene tilbake til den britiske
kolonitiden har vert preget av skiftende makteliter og skiftende maktallianser, har dette

medfort at forskjellige folkegrupper har blitt satt opp mot hverandre.

Gjennom perioden som britisk protektorat fikk Ugandas forskjellige folkegrupper ulike
roller. Investeringer 1 Ser-Uganda medferte stor ekonomisk utvikling lokalt, mens Nord-
Uganda stagnerte. For acholiene var ofte den eneste mulige yrkesveien & bli soldat 1
Kings African Rifles. Resultatet av denne koloniadministrasjonen bidro til en etnisk

splittelse som 1 det lange lop skulle forskanse seg i en etnisk bevissthet.

Da Uganda ble selvstendig 1 1962, ble landets grenser bestemt av kolonistene, og de
fulgte ikke etniske grenser. Dette har medfert at acholiene ikke bare lever 1 Uganda, men
ogsa 1 Ser-Sudan og DR Kongo. Dermed har konflikten fatt en internasjonal karakter. De
internasjonale dimensjonene av konflikten har blitt enda tydeligere etter at USA satt LRA
pa listen over verdens terrororganisasjoner, og etter at ICC har utlyst arrestordre pd fire

av LRAs gverstkommanderende.
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Splittelsen innad 1 Uganda fortsatte da Milton Obote ble statsminister 1 1962, og senere
president 1 1966. For & styrke sin maktplattform i det uavhengige Uganda, valgte Obote a
spille pd lag med nord-uganderne, ettersom disse utgjorde store deler av de vaepnede
styrkene. Da Idi Amin tok makten fra Obote i 1971, fryktet Amin at nord-uganderne
skulle vare lojale mot Obote og dermed true hans posisjon som hersker av Uganda. Idi
Amin satte derfor i gang omfattende prosesser for & fjerne nord-uganderne fra heren;

mange endte 1 Ugandas mange massegraver.

Da Milton Obote igjen kom til makten i 1979, og innledet sitt inhumane styre som varte
til 1985, fikk igjen nord-ugandere bli soldater. Milton Obotes dager som Ugandas despot
endte 1 1985 da general Tito Okello avsatte ham. Tito Okello, som selv var acholi, mistet
senere samme ar makten til den stadig mektigere Yoweri Museveni som innledet styret

som fremdeles har makten i Uganda.

1980-tallets Uganda var preget av borgerkrig, og opprersbevegelser over hele landet
kjempet om makten. En av disse bevegelsene skulle utvikle seg til & bli den fryktede
LRA-militsen. Det som i utgangspunktet var en bevegelse ledet av Alice Lakwena,
utviklet seg gjennom 1980-tallet til & bli Joseph Konys milits. Denne acholi-militsen
hadde som hovedmal & avskaffe Musevenis styre og opprette Konys LRA-styre som

skulle lede Uganda med utgangspunkt i De ti bud og acholi-tradisjoner.

Konflikten som tok til pad 1980-tallet, har i stor skala hatt preg av & ha blitt utkjempet med
bruk av barnesoldater. Grunnet konfliktens store innvirkning pa sivilbefolkningen i
omradet, har tilbakevendingen av barnesoldater vaert problematisk. Mange av de tidligere
barnesoldatene har utfert svaert brutale handlinger mot sivilister, og 1
reintegreringsprosessen er det derfor utstrakt bruk av tradisjonelle ritualer for a
imotekomme denne utfordringen. Noen av ritualene har ogséd blitt forsekt brukt som

verktay til forsoning.
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Gjennom oppgaven valgte jeg & analysere et utvalg av ritualer som er relatert til
reintegreringsprosessen. Under mitt feltarbeid sommeren 2007 benyttet jeg kvalitative
metoder for & samle inn datamateriale som jeg gjennom religionsvitenskaplig ritualteori

analyserte for 4 fa en bedre forstaelse av ritualene.

Blant mine respondenter var det ingen som stilte seg tvilende til ritualenes kraft. Likevel
er det forskjellig oppfatning i ritualenes nytteverdi og relevans i reintegreringsprosessen.
Eksempelvis papekte en av mine respondenter at ritualene var demoniske og derfor ikke

burde benyttes.

Generelt kan ritualene anses som forskjellige kategorier av ritualer. Noen av ritualene kan
enten ses pad som overgangsritualer, renselsesritualer eller forsoningsritualer. P4 denne
méiten er ritualenes kategoriske trekk flytende. Et enske om & bli kvitt cen er, ifolge
respondenter, en sentral drivkraft for tidligere barnesoldater til & bruke tradisjonelle

ritualer.

Ritualene er spesifikke for acholi-kulturen, men har likhetstrekk til ritualer i andre
kulturer, som eksempelvis 1 Sierra Leone og Mosambik. Bruken av ritualene stottes ikke
fra alle hold. Gjennom oppgaven har jeg argumentert for at hvem som utforer ritualene er
av stor betydning. Ettersom ritualene tradisjonelt blir utfort av «de eldre», gir dette «de
eldre» autoritet. Det er likevel ingen fullstendig stette blant folk 1 Gulu til den
tradisjonelle autoritetsrollen som «de eldre» innehar. Deler av problemet kan forklares
med at «de eldre» ikke inntar en aktiv rolle i lokalsamfunnet, og dermed har mistet noe

av respekten de tidligere har hatt.

Oppgaven har videre vist at flere faktorer spiller inn 1 forhold til bruken av de
tradisjonelle ritualene. Herunder problematiseres bruken av ritualene spesielt som folge
av ritualenes kontekst, det internasjonale forholdet til lov og rett, andre kulturer som er

berort av konflikten og andre religiose grupperinger som anser ritualene som sataniske.
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For & belyse oppgavens problemstilling benyttet jeg meg av kvalitative metoder. Under
mitt feltarbeid fokuserte jeg pd bruken av intervju og observasjon for & kunne tilegne meg
opplysninger som kunne brukes i analyseringen av ritualene. Gjennom min analyse
benyttet jeg meg av et rikt utvalg av teorier knyttet til ritualer. Mitt hovedfokus 14 pa

teorier som omhandler liminalitet og renselse.

Konflikten som har herjet Nord-Uganda har medfort at store deler av befolkningen lever 1
flyktningleirer, noe som har medfert at sivilbefolkningen har blitt ytterligere
marginalisert. Et problem jeg har identifisert, er at ritualene blir utfort i en kontekst som
ikke nedvendigvis er det opprinnelige hjemstedet for tidligere barnesoldater, ettersom
store deler av befolkningen lever 1 IDP-leirer. Dette er problematisk ettersom hjemstedet

tradisjonelt spiller en viktig rolle 1 utferingen av tradisjonelle ritualer.

Bruken av liminalitetsteorier hjelper oss til & forstd det liminale stadiet 1
reintegreringsprosessen som en fase preget av ustabilitet. Ritualene spiller videre en
funksjon som identitetsendrer. I liminal tilstand er mennesket seg selv mest bevisst, helt
til fasen er over og man pd ny innlemmes i den sosiale strukturen. Som en av
respondentene mine sa, ma de tidligere barnesoldatene distansere seg fra LRA-

mentaliteten og finne tilbake til sitt gamle selv.

En av mine respondenter papekte at ritualene kan hjelpe til & bli kvitt belastninger fra
fortiden og medvirke til sosial aksept. Samfunnet forventer at tidligere barnesoldater skal
gjennomgd tradisjonelle ritualer. Ved & gjore dette innfrir dermed individet
lokalsamfunnets forventninger. Videre var det en tydelig respekt for ritualenes kraft, men
ritualene er ikke gjeldende for alle. Noen grupper marginaliseres i denne sammenhengen,

som yngre, kvinner og andre som ikke er acholier.

Som forsoningsmekanismer kan moyo kom og mato oput gjenoppbygge odelagte sosiale
forhold. I forhold til nyono tong gweno medvirker glemselsmekanismer til at individet
kan legge fortiden bak seg. Jeg fant ogsa ut at ritualene kan brukes til & opprettholde

orden i samfunnet og stabilisere ustabilitet ved & bruke teorier knyttet til bla Mary
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Douglas. Ritualene har ogsa en viss rensende funksjon ved at de kan gjenopprette renhet

og stabilitet, og dermed skape helhet i tilvarelsen.

Troen péd kollektiv straff for barnesoldatenes handlinger viste seg & vere en sterk
drivkraft til & gjennomgé tradisjonelle ritualer. Av hensyn til fellesskapet kan den

tidligere barnesoldaten ved & utfore tradisjonelle ritualer avverge kollektiv straff.

Et problem som melder seg er ulike oppfatninger av ritualene; det er dermed vanskelig &
komme frem til et generalisert svar pa ritualenes rolle i reintegreringsprosessene av
tidligere barnesoldater. Ritualenes potensielle roller utfordres av de ulike oppfatningene.
Manglende kulturell konsensus kan vanskelig forsvare bruken av henholdsvis moyo kom
og mato oput som verkteay for forsoning. Sosial konsensus om ritualenes virkekraft viser
imidlertid at ritualene kan brukes som komplimenterende til internasjonal rett. Et
ytterligere problem i forbindelse med ritualenes rolle i reintegreringsprosessene er knyttet

til hvem som tjener pa 4 promotere ritualene.

6.2 Konklusjon

I denne oppgaven har jeg sett pa den komplekse rollen tradisjonelle ritualer spiller i
reintegreringen av tidligere barnesoldater. Gjennom en religionsvitenskaplig tiln@rming
til disse ritualene, kan man fa ny forstdelse for ritualenes funksjon i forsoning og
reintegreringsprosessen som foregdr 1 Nord-Uganda. Som min problemstilling

understrekte, hadde oppgavens som overliggende mél & finne svar pé problemstillingen:

o Huvilken rolle spiller ritualer i reintegreringen av tidligere barnesoldater?
Gjennom bruken av denne problemstillingen kan man ikke komme til bombastiske
slutninger, men erkjenne at det er mange faktorer som spiller inn pd hvilken rolle

ritualene spiller i reintegreringsprosessen for tidligere barnesoldater. Jeg har i mitt arbeid

brukt tradisjonelle ritualer i Nord-Uganda som case-study. Som jeg vil understreke
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gjennom denne konklusjonen, er det bade fordeler og ulemper ved bruken av tradisjonelle

ritualer i reintegreringen av tidligere barnesoldater i en nord-ugandisk kontekst.

For det forste har jeg gjennom en liminalitetsteoretisk innfallsvinkel vist at ritualene kan
tilfore stabilitet for en tidligere barnesoldat. Den liminale fasen i et overgangsritual er
preget av ustabilitet, og er av den grunn en risikofylt fase for de som gjennomgér et slikt
ritual. I denne fasen gjennomgér ritualemnet en kulturell verden som har fa eller ingen
karakteristikker fra fortiden eller den kommende fasen. Nér ritualet i tillegg utferes i en
flyktningleir, som ogsd kan ses som en liminal tilverelse, melder behovet for stabilitet
seg. Et problem med utferingen av ritualene i leirene er spenningsforholdet som oppstar
mellom de tidligere barnesoldatene og personer i leirene som ikke har vert i tilknytning
til LRA, men som tvert i mot er ofre i den voldelige konflikten. En forklaring pé at
ritualene ikke nedvendigvis leser dette spenningsforholdet kan vare at man 1 stedet for a
reintegreres til et sivilt samfunn, marginaliseres til en tilvaerelse i IDP-leirene og saledes

havner pa siden av samfunnet.

For det andre kan ritualene tilnermes pa forskjellige miter. Om man ser ritualene som
renselsesritualer, eksempelvis gjennom bruken av ritualet mato oput for & kvitte seg med
cen, argumenterer Alcinda Honwana for at renselsesritualer blir en betingelse for sosial
reintegrering av krigsrammede mennesker 1 et samfunn. Noen av mine respondenter
pekte pa at ritualenes renselsesfunksjon kan gi sosial aksept i reintegreringssammenheng.
Sett 1 sammenheng med barnesoldatproblematikken vil gjennomferingen av et
renselsesritual innebare at barnet gar fra en fase hvor brudd pa fundamentale sosiale

normer var akseptert, til en fase hvor barnet skal finne en plass i en fredfull tilvaerelse.

Hvilken innfallsvinkel man har til ritualet, er et moment jeg anser som viktig. Mange av
ritualene som benyttes 1 acholi-kulturen kan ses pa som enten et renselsesritual, et

overgangsritual eller et forsoningsritual. Alternativt kan ritualene ses pa som en

o

kombinasjon av de nevnte ritualkategoriene. Disse forskjellige innfallsvinklene for

—

forstd ritualene gir oss kunnskap om de ulike rollene ritualene kan spille

o

reintegreringsprosessen. I tillegg til klassiske religionsvitenskaplige innfallsvinkler til
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forsté ritualene, har jeg gjennom oppgaven vist at det er mange ytterligere faktorer som
ligger til grunn for & forstd rollen som ritualene spiller 1 reintegreringen av tidligere
barnesoldater. Blant disse faktorene har jeg argumentert for at sosiale, geografiske,

juridiske, og politiske forhold spiller inn.

For det tredje har ritualer som mnyono tong gweno kraft til & iverksette
glemselsmekanismer hos tidligere barnesoldater som bidrar til at ritualemnet kan fa bedre
innpass 1 lokalsamfunnet. Ved & benytte Mircea Eliades arkaiske teorier om «eternal
return», kan vi forstd at selv om ritualemnet skulle oppleve en retur til fortiden under
ritualhandlingen, kan ritualet ogsd hjelpe vedkommende med & «glemme» fortidens
hendelser ved & tilrettelegge for at vedkommende og lokalsamfunnet som sédan, kan

legge fortiden bak seg etter gjennomferingen av ritualet.

For det fjerde bidrar praktiseringen av ritualene, som jeg har tatt for meg 1 denne
oppgaven, til & danne strukturen for acholi-samfunnet ettersom ritualene til dels utfores
med hensyn til fellesskapet og forfedrene. Rituell handling kan gi et samfunnsmessig hip
for acholiene i form av béde & bevare og opprettholde samfunnsstrukturen i en kontekst
preget av ustabilietet, vold og konflikt. Utferelsen av ritualene illustrerer dermed en
eksistensiell anstrengelse for & komme gjennom en vanskelig situasjon, samt 4 handtere

utfordringer 1 hverdagen.

Som jeg har vist gjennom oppgaven er ikke ritualene unike for regionen, og de har
likhetstrekk med andre afrikanske kulturer og samfunn som Mosambik og Sierra Leone.
Likevel er ikke de tradisjonelle ritualene like meningsbarende for andre som er berert av
konflikten i Nord-Uganda, som har annen stammetilherighet enn acholi. Ved & bedre
forstéelsen for acholienes tradisjoner, kulturellpraksis og trossystemer har jeg gjennom
oppgaven argumentert for at en slik innsikt kan komplimentere internasjonal rett ved a
bedre reflektere ofrenes realiteter. Ritualene spiller imidlertid ogsé en rolle i forbindelse
med hvem som #jener pa ritualene. Ritualene som tradisjonelle ritualer kan potensielt
legitimere «de eldres» posisjon i samfunnet, og sdledes som Adam Branch antydet, bidra

til & konsolidere denne gruppens makt i Nord-Uganda.
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Man kan ikke fremstille de tradisjonelle acholi-ritualenes rolle uten & ta hensyn til
ritualenes kompleksitet. De tradisjonelle ritualene er badde en verdi og en begrensning i
forhold til reintegreringsprosessene. Ved 4 henvise til acholi-tradisjon og kulturelle
seregenheter markerer acholiene klare grenser og avstand til det samfunnet som omgir
dem. Det & opprettholde slike kulturelle seregenheter er slik sett en begrensning ettersom
det ekskluderer andre folkegrupper som ogsa er en del av samfunnet, og som i like stor
grad bereores av den voldelige konflikten i Nord-Uganda. Kvinner og unge er ogsa
grupper som marginaliseres i denne sammenhengen. Pa den andre siden er en sterk etnisk
og kulturell bevissthet en verdi ettersom det gjenspeiler at mennesket har tro pd egne
evner og egenskaper. Tar man utgangspunkt i ritualenes rolle i forhold til reintegrering pa
individnivaet evner man kanskje & se at selv de marginaliserte og ressurslese kan skape

endring i det samfunnet de lever i.
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