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CAPITULG 1V

IV. LAS MUJERES INDIGENAS EN EL ESCENARIO DE LA IGLESIA DE
RIOBAMBA Y EL MOVIMIENTO INDIGENA DE CHIMBORAZO.

Manuela Ledn i...Como la habrian cantado los
poetas si ella hubiese sido blanca! iComo la
hemos olvidado, repugnante, porque fue
india! (Garcés, 128)

“Mi nombre es Esther, pero eso no importa
ahora. Soy zapatista y eso tampoco importa.
Soy mujer y soy indigena y eso es lo Unico
que importa ahora” (Hernandez, 2004: 8)

4.1. ROLES ESPECIFICOS PARA LAS MUJERES INDIGENAS DE LAS
COMUNIDADES®® DE FLORES.

Historicamente, la designacion de trabajos y actividades divididas entre
hombres y mujeres ha sido notoria.

Las mujeres deben de cumplir sus tareas muy especificas; éstas no son
compartidas con sus maridos: “..Warmikunapak llankayllami wankunta
pushakanaka; llamapak millmakunata supastapish, yanunaka, takshanaka,
kutana, uchu takana. Shinallatak, karipak llankayka awanami, yapunami,
tarpunami, pikunami...”*® (Entrevista a Rosa Pucuna, junio del 2005) Esta
version es concordada con las mujeres de otras comunidades de Flores.
Aguello, es una muestra clara de distincion de trabajos femeninos y
trabajos masculinos. Pero también no se puede descartar que algunas

” La presente investigacion no esta hecha en las veinte y dos comunidades pertenecientes a la

parroquia Flores, sino algunas (doce comunidades).

1% Traduccién: “El trabajo como hilar la lana de borrego y de cabuya, cocinar, lavar los platos y la ropa,
moler en la piedra los cereales son tareas de nosotras, de las mujeres. En cambio, los hombres se
constituyen en los tejedores (de poncho, bayeta, anaco, cinta, etc.) arar, sembrar, de picar las

cancaguas...” (Entrevista a Rosa Pucuna, junio del 2005)
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actividades son compartidas entre ambos sexos, como en la actividad de
deshierbar, dar de comer y cuidar a los animales, mingas comunitarias, las

cosechas.

Para algunos dirigentes de las comunidades, dentro de las mingas
comunitarias, las herramientas de trabajo son para mujeres o para
hombres, por ejemplo, el azadon y los sacos debe ser utilizada por las
mujeres, mientras el pico por los hombres. Al decir de algunos ancianos de
las comunidades, esta designacion de herramienta de trabajos por sexo, no
es por la discriminacién a la mujer, sino porque estos objetos de trabajo se
constituye en sexo masculino y femenino: el pico es macho y el azadon es
hembra. En este matiz de reflexion se debe de entender no como
discriminacion a la mujer sino como una dialéctica complementaria: Warmi
(hembra), kari (macho):

“La dialéctica Inti-Killa representa los principios de Luz -oscuridad, masculinidad-
feminidad, vida-muerte que mas directamente obran sobre allpamama,..” (Tatzo,
1996: 37) La existencia de la dualidad y complementariedad (warmi-kari) en el
mundo andine no es solo retérico, sino que existe realmente, en las plantas (kari
kiwa= hierba macho, warmi kiwa=hierba hembra), (kari urku= montafia macho,
warmi urku=montafa hembra), (kari kuychi= arco iris macho, warmi kuychi=arco iris
hembra). “En el caso del arco iris, el fendémeno suele ser interpretado como un signo
de triunfo y unidad” (Rodriguez, 1999: 34).

En cambio, en version de las mujeres ancianas de algunas comunidades de
Flores, esa distribucion de herramientas (azadén para mujeres y pico para
hombres) es por cuanto, las herramientas pesadas como pico debe ser para
los hombres y las herramientas livianas debemos trabajar las mujeres:
Kusakuna kashpaka, shinami yanapna kan kusakuna kashpaka (asi deben

ayudar si son maridos) (Entrevista: a Margarita Ilvis, mayo del 2005)

Por otro lado, la constatacion de la existencia de trabajos especificos tanto
para mujeres como para varones indigenas, surge algunas preguntas como
¢Son valoradas las actividades de las mujeres, en el mismo nivel de los
hombres? ¢Quiénes dividieron los trabajos por sexos, en las comunidades
indigenas? {Qué pasa si en las comunidades indigenas rompen con estas

tareas definidas, o sea, si los hombres hacen lo que las mujeres deben
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hacer y viceversa? ¢éQuiénes asumen la conduccion del hogar y de la
comunidad? ¢Se mantiene el principio de la complementariedad tradicional

de las funciones de los hombres y mujeres?

Para Rosa Pucuna, dirigente indigena de la comunidad de Puesetus, la
division de trabajo fue determinado por las generaciones pasadas, esa
tradicibn mantenemos hasta la presente (“Karinak warmipak
llankaykunataka fawpa yayakunami nishpa sakisahkakuna, chatami kay
pullakunakama charishpa katikunchik)'®* (Entrevista). Esta versién, al
parecer, hace notar que la designacion de trabajos especificos para
hombres y mujeres no es imposicion de un ser extraterrenal, (Dios). Solo es
una construccion social y cultural. Por tanto, se puede romper este esquema

de trabajo definido por sexo.

Se constata no solo en las comunidades de la Parroquia Flores, sino en
algunas comunidades indigenas de la provincia de Chimborazo, que el
trabajo de las mujeres indigenas, en las comunidades no son valoradas.
Frente ha este criterio cabe la pregunta ¢Por qué no se valora? Al decir el
presbitero Modesto Arrieta el trabajo de la mujer no es valorada por cuanto:
“el hombre viene o vuelve a las comunidades con esas influencias del
dinero, sobre todo cuando viene de otras partes, a su tierra a sustentar el
hogar con el dinero y el que tiene dinero siempre muestra un poder, en este
caso, poder sobre la mujer, porque la mujer tiene apenas lo necesario para
el sustento y para atender a su familia, y mas todavia se puede
notar...cuando el hombre del campo se emborracha..., ahi pues manifiesta
su poder...”(Entrevista, abril del 2005)

Las funciones especificas para hombres y mujeres podrian no solo
constituirse en una especie division de funciones sino que sirve “para
establecer la linea demarcatoria” entre un trabajo valorado y el trabajo no
valorado. Incluso, algunos trabajos de los hombres gozan de prestigio y

poder; por cuanto, no todos los hombres tienen el privilegio de aprender ha

' Traduccion: Los trabajos designados solamente para mujeres o solamente para hombres han sido

clasificadas por nuestros antepasados, por nuestros abuelos, ahora seguimos manteniendo esa

costumbre.
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tejer: "En nuestra comunidad (refiriendo a Puesetus Grande) habia pocos
tejedores (hoy vive un solo tejedor anciano) y esos pocos tejedores era
respetado en la comunidad,..., todas la chicas querian casarse con los
tejedores...” (Entrevista a Rosa Atupafia, junio del 2005)

No hay que olvidar que en las comuriidades indigenas de Flores, tanto el
arte de tejer como el arte de buen arador “otorga status”. Frente a esta
realidad, habria que formular la pregunta ¢Qué trabajo o actividad de una
mujer goza de prestigio? ¢Qué tipo de trabajo femenino es valorada?
Segun Luisa Atupafa, el trabajo de la mujer como la “buena hiladora” si da
fama, pero realmente, no es valorada como el de los hombres. Aquello,
puede implicar que al interior de las comunidades y familias indigenas de
Flores, las relaciones entre las mujeres y los hombres no son solo
diferentes, sino desiguales. Este criterio puede ser sustentada con las
siguiente ideas: "Los indigenas catdlicos vienen a mi cantina, se
emborrachan a pesar de mi consejo de no tomen mucho, pero ellos son
necios. Después maltratan a sus mujeres y (e) hijos,...Dicen que el hombre
manda y la mujer debe obedecer...Ellas dicen mi marido es...” (Entrevista a
Carmen Chunga, junio del 2005) Aqui cabe incluir una anécdota de Nelson
Martinez (Secretario Ejecutivo de la Didcesis de Riobamba): "En una ocasion
estuve en Cebadas y pasaba por la calle y estuvo el esposo con la sefiora y
se habian tomado unos tragos y estaban borrachos y él le pegaba a la
mujer. Yo le veia un acto indigno. Para no ser indiferente, me acerco y le
digo: No le pegues por qué le pegas, debes considerar que es tu mujer. Se
levanto la mujer del suelo y me dijo: largate de aqui marido es, deja nomas

que pegue” (Entrevista, julio del 2005)

Para criterio de algunos dirigentes vy lideres indigenas de las comunidades
de Flores ya no es el momento de mantener funciones especificas, para
mujeres y hombres. Debe ser un trabajo de todos y todas. Eso es una
minga que nos permitiria salir del subdesarrollo. Aquello implicaria romper
el esquema tradicional de funciones divididas, muchas veces subordinadas
y menos valorada. “Pareciera ser, en efecto, un cambio radical en el
espiritu del indigena” (Barrig, 41) Incluso, “las propias mujeres desean que
se les dé los medios y las herramientas para aumentar su independencia”
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(www.un.org/spanish/conferences/mujer,) Para Valeriana Anaguarqui,
dirigente del MICH, una de las herramientas de liberacion es la educacion.
Una escasa o ninguna preparacion educacional significa que la mayoria de
las mujeres indigenas no pueden esperar sino vivir sumisas y en
subordinacion, tomando en cuenta que las mujeres indigenas han sido
objeto de una doble discriminacién: por ser indigena y por ser mujer!'®
(www.un.org/spanish/conferences/mujer) Para algunas autoridades de la
iglesia creen que es necesario entrar en un proceso de educacion, educacion
en el sentido de capacitacidon, ésta ultima mediante talleres para elevar el

autoestima, para hacerle notar las capacidades de ellas.

4. 2. PARTICIPACION DE LA MUJER EN LAS TOMAS DE
DECISIONES EN LAS COMUNIDADES INDIGENAS DE LA
PARROQUIA FLORES.

En el pueblo quechua en la Argentina normalmente las decisiones pasan por
el matiz de una o varias asambleas comunitarias en que participan los
hombres jefes de familia, en forma menos visible pasan por el matiz de
cada hogar donde marido y mujer tiene consultas sobre el asunto antes de
llegar a una decisién firme en la asamblea. La mujer solo asiste a la
asamblea si es viuda a si el marido esta ausente, al menos que se trate de
un tema que le incumba muy directamente. En esta asamblea se busca el
consenso mas que una decision por solo mayoria.
(www.indigenas.bioetica.org/inves6) Similar dificultad acontece en las
comunidades quichwas!®® de Flores, muestra de ello, ni una mujer ha
llegado a la cabeza del cabildo en las elecciones comunales. Es decir,
iJamas una mujer ha llegar ha ser Presidenta de la Comunidadi !Jamas ha
llegado ha ser presidente de la OSGs, Organizacién Provincial, Organizacion
regional y nacional! En esta linea de reflexiéon es importante preguntar ¢A

qué se debe que una mujer en las comunidades aludidas, aun no haya

A4 : . « . " . . . .’ . .
"2 parafraseando a Maruja Barrig: Existe una segregacion y discriminacion no sblo por sexo, sino

cruzada también por el factor étnico.
103 Quien desarrolla esta tesis, asistid a las reuniones de las comunidades de Puesetus Grande, Puchi,

Basquitay, Puesetis Chico, todas ellas pertenecientes a la Parroquia de Flores, cantén Riobamba,
Provincia de Chimborazo-Ecuador.



llegado a ser Presidenta de la comunidad? éLos hombres restringen la
participacion de las mujeres? ¢Las mujeres no tienen capacidad de tomar

decisiones de la comunidad?

Es verdad que en estas comunidades las mujeres aun no han llegado a
tomar decisiones como presidente del cabildo, sin embargo no se puede
negar la ascensién frecuente de las mujeres a los mandos intermedios de
la comunidad como a la secretaria, tesoreria, sindico, vocales. Ademas, la
migracién estacional de los hombres, implica su ausencia durante varias
épocas del afo, tiende ha dejar cada vez mayores espacios a la
participacion de las mujeres, aunque en realidad no estén muy convencidos

de esta participacion (Marcela Rios)

Para Nelson Martinez dentro del campo del sector indigena existe una
“cultura muy especial”. Ante la sociedad parece que el hombre es el que
toma las decisiones, ante la sociedad parece que el hombre es jefe de la
familia, pero en realidad si vamos a oscultar dentro del comportamiento de
la casa y de la familia se ve que existe un compartir muy interesante, un
compartir solidario entre el hombre y la mujer. Frente a esta realidad cabe
la pregunta ¢No es ocultar la violencia del hombre hacia la mujer? “No es
cuestion de tapar la violencia. Es una cuestion de decir la realidad, porque
entre ellos existen una gran solidaridad, lo que no existe en el sector
mestizo, es por ello que han sobrevivido varios siglos dentro de la

explotacion y discriminacion” (Entrevista a Nelson Martinez, junio del 2005)

4. 3. ESPACIO PARA LAS MUJERES EN EL CENTRO PASTORAL DE
FLORES

104 |a participacion de la mujer en las

Para la hermana Teresa Yerovi
reuniones del estudio de la Biblia y reuniones de catequistas constituye un

elemento de fuerza y apoyo. La Iglesia de Flores no coloca requisitos que le

1™ | a hermana Teresa Yerovi es de nacionalidad francesa, pero ha vivido 41 afios en el Centro Pastoral

de Flores, por tanto es conocedora de las comunidades de la Parroquia. Ha realizado obras importantes

en beneficio de las comunidades.



restrinja la participacion de las mujeres, nifios, jovenes, ancianos. “"hemos
abierto un centro de capacitacion para todos, es una magnifica experiencia
ecuménica, porque queremos al desarrollo del pueblo indigena. El ser
catdlica y evangélica para mi es de menor valor... Aqui todos tienen derecho

a venir” (Entrevista, junio del 2005)

De la misma manera para el Presbitero José Ramponi'®: Nuestro Dios y
vuestro Dios es de todos. La iglesia no es solo para las mujeres, ni solo
para los nifios, ni solo para los indios o solo para los extranjeros como
nosotros... iEs para todo el mundo!...Nosotros somos los servidores de Dios,
por eso no debemos restringir la participacion de la mujer, eje de la familia
(Entrevista, mayo del 2005)

Las autoridades de la Iglesia de Flores muestran apertura, sin embargo en
la reunion de los catequistas aparecen Unicamente dos mujeres. Aquello
implica que solo en dos comunidades tienen de autoridad eclesial a la mujer
de las veinte y dos comunidades. Frente a esta participacion reducida de las
mujeres cabe la pregunta. ¢Por qué las mujeres indigenas no participan en
las reuniones mensuales de los/as catequistas? ¢Qué acciones ha tomado la
Iglesia de Flores para el mayor nimero de inclusién de las mujeres
indigenas? ¢Cuales son los factores que limitan la participacion masiva de
las mujeres? iNo es paradoéjico, mientras la iglesia de Flores es mas
aperturista e inclusionista, menos es la participacién de la mujeres

indigenas?

Para tayta Pedro Yantalema (catequista mas antiguo de 70 afos de edad),
“...el mayor problema de la participacion de las mujeres y de nosotros es no
saber leer y escribir. Aqui se necesita leer la santa Biblia, hacer reflexiones
y comparar con los problemas de nuestras comunidades...Yo no me fui a la
escuela, por tanto joder aprendi a leer y ha escribir...” (Entrevista, febrero
del 2005) Frente a este factor limitante se evidencia el trabajo infatigable

de la Iglesia de Centro Pastoral de Flores en los campos de educacion,

'% E| sacerdote José Ramponi es responsable de las dos Parroquias: Licto y Flores. Es miembro de la

Congregacién de la Consolata.
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salud, artesania, musica, etc., talleres que son no solamente para los
catequistas, ni solo para los catodlicos, sino para todos los indigenas sin
distincion de raza, edad, ni de religion.

La hermana Teresa Yerovi menciona: "Aqui esta los instrumentos musicales,
hemos comprado los telares para ensehar a tejer fajas, cintas y eso puedan
vender en sus comunidades,..Eso ya es una entrada..Hemos contratado
profesores para alfabetizar a algunos lideres de las iglesias y
comunidades,...en esos trabajos nos hemos empehado” (Entrevista, junio
del 2005) Lo cierto es que la infraestructura y con su respectivo
equipamiento demuestra la preocupacién y trabajo grandioso en beneficio

de los indigenas y de manera particular para las mujeres indigenas.

Estos tipos de trabajos organizados por la iglesia de Flores demuestran la
intencion y la voluntad de “hacer algo” en beneficio de las comunidades de
Flores, especialmente por la mujeres. Ademas, la ensefianza a las mujeres
del arte de tejer vy de vender no solo constituye un aspecto de
sobrevivencia, sino que implica romper todo un esquema de distribucién de
funciones, trabajos para hombre y mujeres. Por cuanto, la actividad que
era eminentemente para hombres, como el de tocar guitarra, ahora es un
instrumento musical de dominio de las mujeres. “Aqui (refiriéndose al
Centro pastoral de Flores) las mujeres aprenden a tocar la guitarra,
charango, requinto,...para que animen en las comunidades y las iglesias...No
cuesta nada” (Entrevista Teresa Yerovi, junio del 2005) Al parecer, el
trabajo del centro pastoral de Flores no es una labor tendiente al
tratamiento del género. Se constituye en un trabajo estratégico y practico,
sin dar discursos sobre la equidad de género, las acciones del Centro
Pastoral se constituye en un pilar de la liberaciéon de la mujer, apoyando a
que las mujeres se inserten en los trabajos y escenarios de los hombres,
porque los representantes de la Iglesia estan conscientes no solo de la
discriminacién del hombre a la mujer, sino también de la extrema pobreza
de las mujeres: “..Las mujeres viven en una situaciéon de sobrevivencia,

muchas veces..” (Entrevista, julio del 2005)
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En el campo de la salud, dictan cursos sobre la importancia de la
Planificacion familiar: "Solicitamos la presencia de un profesional en la salud
para que ayude con una charla sobre como decidir cuando y cudntos hijos
tener,...Acd le invitamos a la pareja,... y hemos dicho que haga propaganda
a los catequistas...Nosotros estamos en contra del aborto,...le apoyamos con
el método natural (método de ritmo), eso no es asesinar a un ser humano.
Eso es ayudar a las mujeres y a las familias indigenas; porque, mientras
menor numero de hijos tengan, mds posibilidad hay para costear la
educacion de sus hijos, mientras mayor numero de hijos tengan pocas
posibilidades hay para la educacion,..porque la necesidad aumenta...”
(Entrevista a Teresa Yerovi, junio del 2005) Mas alla de si hay resultado o
no, lo cierto es que la iglesia de Flores se constituye en una entidad de
apoyo espiritual y material. Incluso la iglesia de Flores se ha constituido en

prototipo y pionero en el trabajo con el tema de planificacién familiar'®.

4.4. CENTRO PASTORAL DE FLORES FRENTE A LA VIOLENCIA Y
DISCRIMINACION DE LA MUJER.

En criterio de algunos catequistas y de miembros de las comunidades, los
mismos catequistas agreden a sus esposas: “"Don José Guzniay fue
catequista (de la comunidad de Basquitay), trabajé varios anos con la
hermana Teresa,... era persona de confianza de Padre José,... Pero tenia
maltratando a su esposa, mandaba sacando de la casa, venia donde
nosotros, porque éramos compadres,..mi papa le daba consejo, pero no
hacia caso. La finadita sufri6 mucho, itodo tiene su fin! (dice con
suspiracién) Ella tomoé veneno y se murid...” (Entrevista a Maria Guaman,
enero del 2005) posiblemente, las autoridades eclesiales de Flores (el cura
y la monja) no conocieron esta realidad condenable. Si los catequistas
actian con agresividad y violencia ¢Qué se puede esperar de esperar de

otros miembros de la iglesia y de la comunidad?

La Iglesia de Flores en la autoridad de la hermana Teresa Yerovi y del Padre

José Ramponi en el mundo indigena si existe machismo, aunque va

195 E| tratamiento de planificacion familiar se efectua con materiales audiovisuales, textos, etc.
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mejorando esa lacra, pero hay escenas que nos duelen bastante, caso
concreto, Van a comprar el tanque de gas en el centro de Flores, al regreso
la mujer lleva en la espalda el tanque de gas lleno y no el hombre, no digo

qgue todos sean asi...” (Entrevista, junio del 2005)

“Para la Didcesis de Riobamba el problema de la inequidad continua
campeando, por ello es una preocupacién de la Iglesia por hacer algo en
beneficio de la familia, donde la mujer tenga su valoracion respectiva, la
mujer sea considerada como uno de los componentes de la familia
fundamental, no solamente para su aporte al trabajo, sin mas que todo, por
la conservacién de la cultura” (Entrevista Nelson Martinez!%’, junio del
2005) Para la Iglesia de Riobamba la accidén concreta por la mujer no es
priorizada, sino un trabajo en general por un pueblo indigena y por la
familia, porque cree que si se capacita unicamente a la mujer, solo ella se
capacita , se va ha conocer sus derechos, pero el que tiene que respetar a
la mujer y el que tiene que dar oportunidad a la mujer y el que tiene que
valorar el trabajo de la mujer es le marido, por ello, no es un trabajo
exclusivamente con la mujer sino un trabajo en conjunto: los hijos, el

esposo, la esposa. Es decir, la familia misma”.

Mons. Leonidas Proano denuncidé, permanentemente, la violacion de los
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derechos humanos y de los derechos de los pueblos indios™ y no de la

violacién de los derechos de las mujeres indigenas (Proafio, 1989). No por

ello se debe negar la participacién de la mujer indigena'®

en el trabajo
pastoral de Mons. Leonidas Proafio. En las entrevistas efectuadas se nota
la poca preocupacion de la Iglesia de Riobamba a favor de las mujeres.

Para aseverar este criterio, cabe citar dos acciones a favor de la mujer, la

107 Ingeniero Nelson Martinez es Secretario Ejecutivo de Pastoral Social de la Diocesis de Riobamba.

1% Con ocasion de esta visita a Alemania, se me ha proporcionado la oportunidad de presentar una

exposicion sobre la situacion de los derechos humanos de los indigenas en el pais, ante la Comision
Justicia y Paz con sede en esta ciudad... agradezco por consignar algunas reflexiones sobre “violacion
de los derechos humanos y de los derechos de los pueblos indios” en mi pais. Discurso pronunciado por
Mons. Leonidas Proafio ente la Comisién Justicia y paz, en Alemania Federal, el 25 de septiembre de
1987. (Proafno, 1989: 17)

' con Mons. Leonidas Proafio trabajaron mujeres indigenas como Ana Maria Guacho, Valeriana

Anaguarqui, entre otras.
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primera en |la época de Mons. Leonidas Proafio y la segunda en la época de

Mons. Victor Corral:

"La iglesia de Riobamba trabaja por la unidad de La familia...Recuerdo que
Mons. Proafio hizo una reunién de trabajo con las mujeres indigenas en

Tepeyac, para tratar temas de salud, de educacién, organizacion,...
(Entrevista a Padre Arrieta'!?, abril del 2005)

Es importante recordar el trabajo que esta haciendo la Iglesia de Riobamba

liderada por Mons. Victor Corral, en beneficio de la mujer:

"debo indicarle que la didcesis de Riobamba tiene algunos proyectos,
tenemos el programa “La pastoral de la mujer”, dentro de la cual tenemos
cuarenta grupos de mujeres bien conformados a nivel de la provincia®'’,
con micro proyectos, para apoyar no solamente con capacitacion de la
mujer, sino también para la produccion agropecuaria” (Entrevista a Nelson
Martinez, junio del 2005)

No obstante, las autoridades de la iglesia de Riobamba estan convencidas
de la necesidad de sequir capacitando a la mujer, para que ademas de
tomar conciencia de su aporte y valor dentro de la familia, sea también un
ente calificado, para aportar econdomicamente y mejorar las condiciones de
vida de la familia. Desde estos parametros es importante recalcar que la
Igiesia de Riobamba, incluye la recuperaciéon de los valores familiares y
sociales que caracterizan a la familia, y a ésta como parte de su cultura y
en relaciones con otras comunidades, sociedades y pueblos del mundo. "La
familia es la columna vertebral de la sociedad y el trabajo debe ser por la
familia” (Padre Eulogio Quito). El trabajo priorizado de la Iglesia de
Riobamba por la familia nos hace recordar de la sagrada familia que es la
familia de Jesus. En el cuadro de la sagrada familia en donde esta

"% padre Modesto Arrieta es responsable de la Iglesia de la Merced, ubicada en la ciudad de Riobamba.

Es considerado uno de los sequidores de Mons. Proafio.
""" €n Punin-Riobamba-Chimborazo hay veinte y siete cajas comunitarias con grupos de mujeres, en San
Juan-Riobamba-Chimborazo hay grupos interesantes de grupos de mujeres... (entrevista al Ing. Nelson

Martinez)
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compuesta por JesUs, san José y la Virgen Maria. Para padre Eulogio Quito:
“Nuestra familia se parece a la de Jesus, en el sentido de cuando un papa y
la mama se sacrifican por sus hijos, trabajando para poderles dar de comer,
los visten, los mandan a la escuela, se preocupan de su salud y que no sean
unos callejeros...” (Entrevista, mayo del 2005) En este matiz de lectura es
necesario incluir lo que el Jesus dijo frente a la familia: “... ¢Quién es madre,
y quiénes son mis hermanos? Y mirando a los que estaban sentados en
torno a él, dijo: Aqui estda mi madre y mis hermanos. Porque todo el que
hace la voluntad de Dios, ése es mi hermano, mi hermana y mi madre”
(Lucas 11, 28; Marcos 4, 33)

A pesar de la existencia de los derechos de la mujer, a pesar de la
existencia de las instituciones como la Comisaria de la Mujer, el Comité
para la eliminacién de todas las formas de discriminacién contra la
mujer'*?, todavia se mantienen discriminacién y estereotipos en contra de
la mujer, mas aun contra la mujer indigena. Otro de los factores que limita
la inclusion de la mujer es el problema de saber hablar la lengua castellana.
La mujer indigena de Flores a partir de 40 afios es una mujer analfabeta,
muchas veces. Necesita de los dos idiomas para denunciar a las autoridades

e incluso para ser catequistas. (Entrevista a Teresa Yerovi, junio del 2005)

4.5. ESPACIOS QUE SE LE RECONOCEN A LA MUJER'’ EN EL
MOVIMIENTO INDIGENA DE CHIMBORAZO.

"2 Ecte Comité vela por la aplicacion de al Convencidn sobre la Eliminacion de todas la Formas de
Discriminaciéon contra la Mujer, adoptada por la naciones Unidas en 1979 y entrd en vigor en 1981.

El Comité se encarga de examinar los informes de los Estados parte sobre las medidas adoptadas en la
aplicacion de la convencion y formular las recomendaciones pertinentes a los estados. (Bendlcazar,
2001: 60)

"% para ser parte del Consejo de Gobierno de MICH, es necesario haber tenido una experiencia en la
lucha y organizativa en las comunidades, en las organizaciones de segundo grado. En virtud de ello, no
todos los hombres y mujeres estarian en posibilidades de asumir una responsabilidad provincial. Por el
significado y dimension de la organizacion provincial.
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La mujer indigena, en general aun tiene poca experiencia para actuar en el
ambito puablico el que fue siempre dominado por los hombres
(www.indigenas.bioetica.org/inves6) Sin embargo, en el Movimiento
indigena de Chimborazo no solo existe la dirigencia de la mujer, en donde
trata temas concernientes al género, sino que las organizaciones de
segundo grado en el Congreso efectuado hace tres afios en el canton
Chambo le encomendaron y confiaron la dirigencia de juventud, la
dirigencia de relaciones internacionales, la dirigencia de asuntos juridicos, la
dirigencia de la mujer y la dirigencia de salud indigenas a la companferas
indigenas. Aquello implica apertura de parte de una organizacion provincial
y las organizaciones de base a las mujeres. La integracion de las mujeres
al Consejo de Gobierno del MICH podria ser facil, "..la importancia no esta
en subir al puesto, sino como asumimos...” (Entrevista a Ana Guaman
dirigente de juventudes) No obstante de este criterio, se observa en las
reuniones del Consejo de Gobierno del MICH; la capacidad de tomar
decisiones en los momentos mas dificiles, de la ausencia de miedo a
cuestionar y llamar la atenciébn a los compaferos, la idoneidad de
argumentar en las entrevistas efectuadas en los medios de comunicacion,

mucha disciplina en las comisiones designadas, etc.

Si damos una mirada retrospectiva, el Movimiento indigena de Chimborazo
siempre ha dado apertura y espacio a las mujeres para que se forme parte
del Consejo de Gobierno del MICH, incluso desde la constitucién de la
misma organizacién, por ello dice con orgullo: “"La mujeres también
ayudamos a fundar nuestra organizacion...” (Entrevista a Ana Maria Guacho,
mayo del 2005)

Esto puede constituir un indicador, que a nivel de las dirigencias tanto de
las organizaciones de base como de nivel provincial, mantienen una
conciencia de cuan importante es la participacion de la mujer en el campo
organizativo, sin embargo habra que esperar no sé cuanto tiempo para que
las mujeres llegan a ser presidentas de las organizaciones: regional,
nacional, provincial, etc. Para llegar a este objetivo no es tarea Unicamente

de la dirigencia de la mujer del MICH, sino de todo el Consejo de Gobierno



del MICH y de sus bases. iSélo alli habiaremos de una verdadera
participacion democratica de la mujer indigena!

Por otro lado, no se puede negar del espacio que le concede, el Consejo de
Gobierno del MICH, para que una mujer asuma una actividad ritual y
sagrada, que durante varios siglos ha sido practicado mas por los hombres,
como es el shamanismo. Valeria Anaguarqui, dirigente de salud indigena,
viene practicando este rol delicado y sagrado como shaman. Al asumir esta
responsabilidad se constituye en una guia espiritual, en las actividades del
MICH y de las organizaciones de base. Para llegar a este nivel de dirigencia
en condicion de mujer y en condicion étnica, no es menos cierto que las
liderezas del Consejo de Gobierno del MICH tuvieron que superar el miedo
y la verguenza que tienen para hablar delante de los hombres en los
espacios publicos para que las escuchen y las tomen en cuenta .(Rios
Marcela) Por tanto, las mujeres liderezas del MICH “son reconocidas por su
fortaleza, su rol de pilar de la sociedad indigena y de su papel activo y
defendiéndose como las que van participando de la pobreza de su casa, de
la riqueza de su pueblo”.

4.6. LAS MUJERES DE FLORES POTENCIALES PORTADORAS DE LA
CULTURA INDIGENA.

La categoria de género debe tener como referencia indispensable el
contexto cultural, entendido como espacio vital (Klesing, 2003: 145) Cabe
plantear la pregunta ¢Por qué dicen a las mujeres portadores de la cultura?
Para Hugo Burgos “..., el vestido es una guia casi segura para identificar a
las mujeres indigenas, pero esto es mas dificil con los hombres, dado que
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muchos visten ahora como mestizos, 0 mdas precisamente como cholos o]

chagras que poseen indistintamente una indumentaria masculina... (1977:

14 g problema mayor es reconocer al cholo que, como se sabe, no es otro que el indio aculturado o

revestido. Fenotipicamnete el cholo se parece mas al indio; sin embargo hay indios que cuituralmente
viven como cholos y en no poca medida como mestizos de la ciudad o de las parroquias. Esto hace
pensar que debe considerar como cholo (nicamente al individuo aculturado que proviene de la
comunidad indigena, mas concretamente del anejo indigena y que esta en transito de obtener el nivel
cultural que ha alcanzado el mestizo propiamente dicho, sea de la ciudad o del campo (chagra).
(Burgos, 1977: 65)



63) Pero este argumento de Hugo Burgos, al parecer, se quedd en el
pasado por cuanto: antes las mujeres se vestia con sombrero, pachallina
(bayeta)...tenia su propia vestimenta. Pero, las mujeres de este tiempo ya
van al colegio, escuelas, universidades, viven en las ciudades, pero ya no
ponen sombrero, collar (sino cadenas de oro), bayeta. Solo ponen el anaco.
Si caminamos asi nuestra vestimenta se acabara...Algunos elementos ya se
ha terminado. No hay sombreros de lana, no hay ponchos y bayetas de
lana, tejidos en el telar...” (Entrevista a Pedro Guzniay, abril del 2005) Esta
argumentacion y testimonio induce a preguntar ¢Por qué aferrarse al
pasado? ¢Acaso cuando se pierde un elemento tiende a desaparecer la
cultura? ¢Acaso los elementos de la cultura no estan sujetos al cambio y
transformaciones? ¢Por qué a las mujeres se les consideran, Unicamente,
portadores de la cultura y no del conocimiento? Para tratar de contestar a

estas preguntas me remito a los siguientes criterios:

Raul Fornet-Betancourt: Sin tradicion no hay cultura, pues cultura supone
memoria y experiencias comunes. Las culturas no pueden llegar a ser tales
sin generar tradiciones, tradicion de vida diaria, tracciéon linglistica,
tradicion politica, tradicion religiosa, tradicion indumentaria etc. Pero las
culturas y las tradiciones no pueden reducirse a sus tradiciones
constituidas. O mejor dicho: Las culturas no deben considerarse como
museos donde se custodian las tradiciones culturales como piezas intocables
ni convertirnos en esclavos de las tradiciones (2003) Entonces, debe de
haber la libertad para la creacién y recreacion de la cuitura y tradicién, para
no constituirnos en los esclavos del “pasado”.

La sociedad no debe reconocer a las mujeres, unicamente, como
portadores de la indumentaria sino también portadoras del conocimiento. Es
decir, el reto para las ciencias sociales postcoloniales consiste en reconocer
la participacion de las mujeres indigenas en la construccion de
conocimientos sobre los procesos histéricos de diversa indole que las han
colocado en una situacion asimétrica respecto de los hombres indigenas
(Klesing-Rempel, 2003: 149) Para la hermana Teresa Yerovi tanto la
cultura como el conocimiento van juntos. Si alguien reconoce que la mujer

es portadora de la cultura, entonces estd reconociendo que también es



portadora del conocimiento, porque no existe la una sin la otra.
(Entrevista, junio del 2005) Pues, en esta logica de ideas cabe mencionar
que la mujer deja de ser un signo de intercambio en las relaciones sociales
y se convierte en un sujeto con deberes y derechos, lo que le permite
encontrar una identidad como ser diferenciado respecto al nucleo familiar
(Prieto, 1986: 189)

4.7. EL PAPEL DE LAS MUJERES EN LOS LEVANTAMIENTOS
INDIGENAS

Si damos una mirada retrospectiva, las mujeres indigenas no solo han
acompafnado a sus compafieros en los levantamientos, sino que han jugado
un papel preponderante y estratégico, constituyéndose en protagonistas de
los hechos. En Chimborazo, concretamente en Punin, en el levantamiento
indigena de 1871 liderado por Fernando Daquilema, aparece una lideresa
indigena peleando cuerpo a cuerpo con los militares mestizos:

El capitan de los milicianos se enfrenta a Manuela Ledn que, veloz,
arremete a la garrocha... La india parece agigantarse con el arma primitiva;
gira agilmente batiendo en circulo la garrocha antes que el desesperado
miliciano caiga en cuenta de la maniobra, la aspera punta estriada del arma
india, riéndose en la mueca de los cascabeles, le atraviesa el vientre de
parte y parte...La feroz dofa, no contenta con victimarlo, cuésele el cuerpo a
garrochazos cuando todavia el soldado puede gritar de dolor..Y como si
descubriera una idea feliz, digna de su venganza, de ese sadismo retenido
por afios, piensa que para su mayor orgullo, era mejor descuartizarlos. Ante
esta sugerencia los indios se avalanzan sobre los cadaveres, como una
banda de buitres...

La india, esta india endiablada, este demonio desencadenado, con el gran
prendedor de plata de su tupullina, saca los 0jos de algunos milicianos para
guardarlos, cuidadosamente bajo su faja. Pacifico Daquilema y otros,
siguiendo este macabro ejemplo, desprenden el crdneo de los muertos y
comienzan a beber la chicha, sobre los codgulos de sangre. (Andnimo:
119,120y 121)

Dentro de esta historia del levantamiento indigena aparece una mujer india
-Manuela Ledn- que aflora con poder de decision y mando. Una india que

se constituye “en capitana del combate”. Incluso, su temperamento y



personalidad es mas guerrera que el mismo lider Fernando Daquilema!’>.
Este, acontecimiento evidencia la participacion combativa y de lucha de las
mujeres indigenas. Entonces, no es extrafio encontrar a las mujeres
indigenas al frente de los movimientos sociales, confrontando al ejército,
defendiendo sus tierras, exigiendo justicia y demandando el reconocimiento
de sus identidades étnicas como pueblos. Son también ellas (mujeres
indigenas) quienes han sido las victimas sistematicas de masacres vy
violaciones de algunos miembros de la iglesia, de los hacendados
(Hernandez, 2004:)

Si damos un vistazo rapido referente a la participacion de la mujer en el
levantamiento indigena de junio de 1990, no se han hecho estudios
minuciosos y extensos como de los lideres indigenas, sino de “pasada”.
Jorge Ledn  hace un analisis del levantamiento indigena 1990 con los
testimonios de las histéricas lideresas de Nina Pacari y Blanca Chancoso!’®.
El mérito de este autor es tomar en cuenta la experiencia de las mujeres
en el levantamiento indigena, pero al parecer no porque quiere tomar en
cuenta a las mujeres indigenas, sino porque pretende ilustras y explicitar
todos los pormenores del levantamiento indigena de 1990. Salvo el caso de
una pregunta que refiere al tema de la mujer: “Hubo varias acciones que

fueron dirigidas, lideradas, por mujeres como cuando cogieron de rehenes

"% Fernando Daquilema y Manuela Ledn son contemporaneos. Compartieron fa lucha y el levantamiento

en el mismo afio (1871). Al primero le consideran pacifico y a la segunda como sindnimo de belleza y
crueldad. Con Manuela Ledn ocurre cosa sorprendente e inexplicable, al “induito” ofrecido por el
gobierna, hay una acta en la que se condena a muerte a Julidan Manzano y “Manuel” Ledn en la que se
informa que el 8 de enero de 1872 fueron fusilados “en presencia de mds de doscientos indios que
con la custodia necesaria, fueron trasladados a la plazuela de San Francisco para que asistan a este
acto”. La nota firmada por el Gobernador Rafael Larrea y Checa, seiala que la sentencia dio el Consejo
de Guerra.

Fue Manuela Ledn la sacrificada? Nos queda una duda como sinapismo. Pudo acontecer, a nuestro juicio,
solamente dos cosas. O hay error en la escritura, cosa que sucedia con extraordinaria frecuencia, al
menos si todo el gran problema radica en una sola letra, la “"a” posiblemente suprimida de manera que
de Manuela quedo en Manuel. Por otra parte, y esto es lo mas seguro, el Consejo de Guerra se vio ante
la tremenda dificultad de condenar a la pena capital a una mujer, cosa que los cddigos de la época no
miraban bien y, entonces, en lugar de Manueia pusieron Manuel. ..( Garcés, 127)

' Blanca Chancoso estuvo en la toma de la Iglesia de santo domingo el 28 de mayo en la capital de la

republica del Ecuador. Esta toma se constituyd en la antesala y preparativo para el levantamiento de
junio de 1990. Fue dirigente de a Federacion indigena y campesina de Imbabura (FICI), fue dirigente de
la ECUARUNARI, dirigente de la CONAIE. Actualmente, preside el Foro Social Ecuador.



a los militares {Qué le hace pensar esto? Frente a esta interrogante Blanca
Chancoso contesta: Usted sabe muy bien que las mujeres siempre hemos
estado participando, histéoricamente, pero nunca nadie lo ha hecho publico.
Siempre es al hombre a quien se hace publico. El serviria para generalizar
al ser humano, hablariamos del hombre y ahi se incluiria mujer y nifio vy,
clama vy pide a viva voz. Hay que hacer notar la presencia de la mujer.

Siempre ha estado presente la mujer...”*"’

Las mujeres como Blanca
Chancoso piden romper con el anonimato e invisibilidad de la mujer. Por
cuanto, la historia misma es testigo que hubo mujeres importantes como
Transito Amaguafa, Dolores Cacuango pero eso es algo visible pensar sélo
en ellas, porque siempre ha habido muchas mas mujeres activas. Siempre
hay su participacion por ejemplo en Cajas, en Imbabura, en un momento
dado vinieron las bandas paramilitares que quisieron desalojar a los
posesionarios, pero las que estaban posesionadas eran las mujeres, los
hombres casi no estaban, pues salieron trabajar, eran mujeres y ninos los
que estaban (Ledén, 1993: 135). ¢Acaso estos datos y hechos no son
suficientes para demostrar la participacion activa de la mujer indigena en

las luchas y levantamientos indigenas?

Para la hermana Teresa Yerovi sin el apoyo y la participacion de la mujer
en los levantamientos, las marchas indigenas se tornarian fracaso total. Las
mujeres de Flores aportan con la logistica: solventan con la alimentacion,
bebidas,...Las mujeres trabajan mas, sin protagonismo. (Entrevista)

A esta argumentacion corrobora el testimonio de Maria Andrade, dirigencia
de la mujer de la CONAIE: “En la comunidad, cuando hay problemas, las
mujeres somos las que damos animo, somos las mas decididas, firmes y
valientes y sabemos transmitir esa valentia y decisiéon a nuestros hombres,
a los que van a hacer frente a los problemas junto a nosotras” (Friedrich,
1992: 45) Sin embargo, en forma significativa y hasta la actualidad la
representacion de las mujeres a nivel de la comunidad y de sus
organizaciones, en tanto que constituye un nivel de relaciones sociales

entre los sexos a nivel comunitario, se pone en evidencia la existencia de

"7 es un testimonio de Blanca Chancoso — exdirigente de la CONAIE y de L.a ECUARUNARI- (Ver en
Leén. 1.: versiones de los protagonistas; en: Sismo étnico en el Ecuador, Abya-Yala-Quito, 1993.)



jerarquias existentes entre hombres y mujeres. Este hecho corresponde a la
division sexual del trabajo asimétrica, en donde el hombre se ubica en el
polo de la autoridad... (Friedrich, 1992: 45, 46) y desde este polo de
autoridad genera violencia familiar, que incluye en muchos casos tanto la
violencia psicolégica como corporal, y niega a las mujeres la posibilidad
intelectual de crear su propio discurso (Klesing, 2003)

4.8. LA VIOLENCIA DE LOS DERECHOS DE LA MUJER INDIGENA EN
FLORES: CASOS Y TESTIMONIOS

La formacion de la mujer indigena muestra un nivel mucho mas bajo que el
de los hombres, y el extendido monolingliismo (kichwa) representa uno de
los obstaculos concretos para relacionarse de manera fluida con el mundo
externo. Tanto en la accion publica comunal como en la sociedad nacional,
la mujer ha resultado practicamente invisible. Sus posibilidades de
participar en la toma de decisiones son muy reducidas. Y su aportacion
econdmica y social no se transparenta ni es reconocida como un valor
cultural. (Klesing, 2003: 147)

La vida cotidiana de las mujeres en las comunidades indigenas, segun la
describe la Comandante Esther, “es dura. Desde hace muchos afnos hemos
venido sufriendo el dolor, el olvido, el desprecio, la marginacién y la
opresion (..). Como somos nifias, piensan que no valemos, no sabemos
pensar ni trabajar, como vivir nuestra vida (...), nos obligan a casarnos a la
fuerza, no importa si no queremos, no nos toman consentimiento” (Klesing-
Rempel, 2003: 148) Hay una clara exclusion de género y una negacion de
las inclinaciones sexuales y de la afectividad como parte fundamental del
disfrute del ser humano en su propia cultura (Klesing-Rempel, 2003: 148).
Para evidenciar estos criterios “pongo” en consideracion los siguientes
testimonios:

Testimonio:

Yo me casé hace 20 afios de edad. Yo soy menor de edad con 38 afios v mi

esposo es mayor de edad con 58 afos. Yo era estudiante y empleada
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domeéstica, mi esposo era profesor y ahora abogado... Yo vivia en Riobamba
por mi estudio y no terminé porque tuve que cuidar a mi hijo y trabajar...
Mi esposo vivia en Quito. A los tres o cuatro afios de casada me fui a Quito
siguiendo a mi marido y me dediqué a vender en la calle. En el cuarto que
arrendamos viviamos dos familias: nosotros y la hermana de mi esposo
con su hijo y esposo. Pero mi esposo no me queria, me quitaba toda la
plata, cualquier decision que tomaba lo hacia con la hermana y el cufiado.
Yo preguntaba épor qué no toma decision “conmigo”? {Acaso que soy una
perra? Mi marido me decia "voz eres bruta, a tu familia odio, a tu papa
viejo, algun dia a de morir...Largarte no te quiero”. Yo reclamada a mi
cuftada que dejara vivir en paz. Pero todos ellos salian en mi contra. Ya no
hablaban ni saludaban “conmigo”. Hasta el punto que decidieron con el
duefio de la casa no dejar entrar. Yo arrodillaba y ponia dos manos a mi
esposo para no que no me mandara sacando del cuarto, lloraba en la calle.
Le dije que le amaba mucho. No tenia familia que reclame. La sefiora de la
casa me dijo: "Sehora vayase, tu esposo no te quiere, no quiero que entres
a mi casa. No respondo si te mata o si pasa alguna desgracia”. Hasta le pedi
perdén a la sefiora y a mi esposo y no me perdonaron.

Por fin me fui con mi papa que era mayor y mi hermana y trajimos todas las
cosas. Y vine a vivir en el campo. Mi esposo era respetado en la Iglesia, en
la comunidad, odiado por los mestizos porque luché contra ellos. Mi esposo
era aconsejador pero en la casa era un “diablo”. Cuando mi hijo tenia 5
arios vino a la comunidad mi esposo con toda su familia que son bastante,
fueron quitando mi hijo, me pegaron, me arufaron, rompieron mi collar,
mis aretes... Sin mi hijo se acabé mi vida. Asi vivi varios afios sola a lado de

mi papa viudo...

Cuando mi hijo tenia 16 afios, mi marido empezé a ir a mi casa para decir
vamos a vivir juntos. Me decia vamos ha vivir no porque yo te ruego sino
porque tu hijo sufre. iYo tenia miedo! Porque no me amaba, por eso fue
solo chumado a mi casa. A mi hijo concientizaba, maldiciendo a mi. Decia

muchas cosas en contra mi persona.



Ahora ya no siento miedo porque si hay quien me defienda. Mis sobrinos
antes eran pequefios ahora son jovenes y algunos casados, me quieren.
Esos varios sobrinos me ha defendido y mi esposo tiene miedo. Hasta
habia pelea en la comunidad reclamando el derecho mio.. Hasta
ultimamente nos fuimos a la comisaria de la mujer a denunciar... Antes
tenia miedo, ahora no. Concluye con lagrimas de miedo, rabia y odio a la
vez. (Rosa Guzniay, mayo del 2005)

Bajo este testimonio se puede plantear algunas preguntas ¢Por qué a ésta
mujer se le ha humillado tanto? ¢Por qué, el esposo, siendo aconsejador,
organizador como dice la esposa, comete barbaridades en contra de su
mujer? ¢Por qué tuvo que pedir perdén por una causa inexistente? éBajo el

principio de amor puede sacrificar su dignidad y orgullo?

Para Florence Thomas no podemos sacrificar todo a nombre del amor, ya
no queremos seguir con esta cultura del amor que nos definia hace un siglo;
una cultura que era portadora de algunas felicidades y de muchas
desgracias cuando las mujeres necesitabamos, entonces ser amadas para
existir (E! comercio, 2005, B8) Se debe sostener y mantener el amor no con
explotacion, ni con discriminacion sino con respeto y autoestima. No existe
amor con violencia sino amor con amor. Sin embargo en el presente
testimonio se evidencia la existencia de “amor con violencia” Esta actitud
sumisa, humillada se puede considerar lo que Pilar Lopez Rodriguez llama
“mujer buena”, porque es una sencilla, humilde, tranquila que son rasgos
propios de la "buena mujer” (2003). Sin embargo, esa “buena mujer” tiene
su limite. Puede transformarse en “mala mujer”. De hecho en el presente
testimonio evidencia reaccion frente al esposo agresor. Muestra de ello
acude a la comisaria de mujeres para denunciarlos y por eso se siente
orgullosa: “En la Comisaria de mujeres habian conocido a mi esposo y
dijeron “¢Esta sera esposa de un abogado?”.. creo que le dejé en mal...”

(Entrevista a Rosa Guzniay, junio del 2005)

Rosa Guzniay -mujer indigena- es una de las mujeres emigrantes: en su
juventud a la ciudad de Riobamba como empleada domestica y estudiante,

posteriormente ha viajado a la ciudad de Quito junto a su marido y a una
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realidad desconocida. Aquello implica que esta migrante se encuentre con
una triple realidad: las normas del juego son otras, la familia, los conocidos,
han quedado en gran medida atras, y pueden hacerse con los recursos para

llevar vidas independientes (Lopez, 20004: 148)

TESTIMONIO: 2

Desde los 14 afios de edad empecé a trabajar como catequista de mi
comunidad. Desde los quince afios como indigena, como catequista y como
revolucionaria empecé a organizar en mi comunidad. Eso vieron la gente
mestiza de mi parroquia y me insultaron, pegaron, hasta me hicieron bafiar,
me votaron con la chicha en la cara y me ortigaron. Me tildaron hasta de
comunista. Recuerdo una anécdota: Una ocasion habian subido a mi
comunidad unos mestizos de mi ideologia, por eso pasamos reunidos hasta
las 2 de la mafiana, iFijate una mujer y joven quedarse hasta esas horas de
la noche! {Qué idea podia acarrear a mi familia, sobre todo a mi mama y
papa? ! Hasta me podia decir que he pasado con el "mozo”!... Llequé a la
casa a las dos de la mahana, antes de explicar mi mama me garroted y me
hizo chillar, diciendo que declare con quien pasé, pero mi papa se levanto y
me defendio... Ellos empezaron a pelear, por mi culpa. Ese hecho aproveché
para coger mis cosas y sali sin destino. En el camino pensé viajar a Quito,
pero sin conocer. Al llegar a Quito encontré con un paisano mio y me dijo
qué haces guambra ociosa” OH sorpresa ahi conoci a Trénsito Amaguafa y
compartimos nuestra lucha, nuestra ideologia. Yo ya me convenci que mi
lucha podia hacer incluso desde Quito...He luchado por la tierra contra los
hacendados, luché para la creacion de Educacion Bilingie, pero ninguna
familia esta en la Educacion Bilingiie. Formé grupo de danza, formé grupo
de musica, fundé una organizacion de mujeres llamada “Lorenza Abimanay”
en el afo de 1980. Estuve vinculado en el trabajo de Proafio, por eso
trabajé durante un afo en Escuela Radiofénicas populares del Ecuador
ERPE, en el programa de alfabetizacion, sin cobrar ni un solo centavo... Dice
Sonreida: Nuestra organizacién (Lorenza Abimafay) hasta sustituia al
Movimiento indigena de Chimborazo... En el MICH he sido dirigente por dos
ocasiones. En un periodo fui dirigente de mujeres y actualmente soy

dirigente de salud indigena. Algun dia debo escribir mi vida. Asi me han
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dicho mis “compas”. Solo cuando me muera me conocerdn quien soy,
concluye entre sonrisas y lagrimas. (Testimonio de Valeriana Anaguarqui,
junio del 2005)

Al considerarse como una mujer revolucionaria implica de una autoestima
elevada. Ignora el hecho de ser mujer, por tanto desarrolla un discurso y
una practica politica propia de una perspectiva de género situada
culturalmente, que vienen a cuestionar tanto el sexismo y el esencialismo
de las organizaciones indigenas como el etnocentrismo del feminismo
hegeménico (Hernandez, 2003: 6). Ademas, al establecerse en fundadora
de organizaciones se constituye en una mujer peculiar como ella misma
dice: "Mi liderazgo es por naturaleza”, por ello no ha claudicado en los
momentos mas dificiles del levantamiento indigena de 1990, incluso yendo
en contra de una autoridad establecida: “"Los indios hemos puesto en orden
a Monsefior Victor Corral, ha tenido que escuchar nuestras voces...A veces
nos ha contestado: "No soy Proafio soy Victor Corral”.. Yo he tomado la
catedral de Riobamba dice Valeriana Anaguarqui” (Entrevista, junio del
2005) Esta actitud y procedimiento es una digna representante de las
mujeres indias, porque contribuye a romper los esquemas Yy estereotipos
tradicionales de mujer no pensante, de mujer pasiva. El trabajo de
Valeriana Anaguarqui rompe la esfera privada para ser parte de la esfera
publica. Como indicador de este argumento es la participacién en la toma
de la Catedral de Riobamba, el trabajo gratuito en el programa de
alfabetizacion en Escuelas Radiofdnicas populares del Ecuador. {Por qué se
dedicé “de lleno” a trabajar gratuitamente? éLa conviccion y la conciencia
pueden ser una herramienta para un trabajo gratuito y enfrentar no solo a
los “machos”, sino para enfrentar contra los explotadores de su etnia? Lo
cierto es que se constituye en una mujer de propuesta y proyectos. Su

accién no solo de centra en quejumbrosa, sino en proponer alternativas.

Esta actitud y aptitud reivindicativa y organizativa de Valeriana Anaguarqui
se le puede considerar lo que Pilar Lépez Rodriguez considera: <{“mujer
como ser imaginado vive en funcion del hombre”? Para contestar esta
pregunta es necesario ilustrar referente al significado de la “mujer

imaginada”:



"se hacen” de los hombres (sexualmente), conquistan a los hombres,
lucha por los hombres, viven de los hombres, cuidan a los hombres,
apoyan a los hombres, median entre los hombres...y ademas cuidan de la
casa y de los hijos. Y piensan, analizan. Las mujeres... (2004: 143)

El trabajo de una mujer como de Valeriana Anaguarqui no puede cambiar la
relacion asimétrica de género, no es facil ni pude hacerse en una o dos
generaciones, mas aun cuando sentimos que los hombres que mas
amamos no han logrado solidarizarse del todo con nosotras (El Comercio,
2005: B8) Al menos en el mundo indigena, hay contadas mujeres que
ocupan en esferas publicas, pero que éstas, al parecer, se han olvidado por
accionar en beneficio de la mujer. O si se ha preocupado por los problemas
de las mujeres no han enfatizado ni ha priorizado por los problemas de la

mujer.
4.9. ORGANIZACIONES INDIGENAS FEMENINAS

Cabe plantear las preguntas ¢Para qué se crean organizaciones indigenas
de mujeres? éCuales son los temas que abordan, prioritariamente, en las
organizaciones indigenas de mujeres? Aunque la construccion de relaciones
mas equitativas entre hombres y mujeres se ha convertido en un punto
medular en la lucha de las mujeres indigenas organizadas, el concepto del
feminismo no ha sido reivindicado dentro de sus discursos politicos.

(http://www.rimaweb.com.ar/)

En la provincia de Chimborazo se han creado varias organizaciones
indigenas de mujeres: Lorenza Abimafiay, asaciones de mujeres indigenas,
fundaciones de mujeres como “Guaman Poma de Ayala” Esta ultima,
fundada por la historica lideresa del Movimiento Indigena Ana Maria
Guacho. De la misma forma se han creado departamentos de mujeres para
atender los reclamos, los proyectos de las mujeres. En la Didcesis de
Riobamba funciona pastoral social y dentro de eso funciona: “Pastoral de la
Mujer” contribuye con las capacitaciones, facilita proyectos productivos, a

las mujeres indigenas.



Estas organizaciones femeninas indigenas permiten un redescubrimiento de
la unidad y solidaridad entre mujeres, permite compartir experiencias
parecidas y diferentes. Con la constitucion de las organizaciones indigenas
femeninas hay un redescubrimiento de la fuerza colectiva de la mujer, que
radica en su resistencia frente a la muerte y en defensa de la vida, en su
creatividad para recrear el mundo y en su libertad para vivir de otra forma
(Tamayo, 1990)

A partir de los afios 80, Chimborazo ha sido testigo del surgimiento de
varias organizaciones de mujeres. ¢Para qué surgen estas organizaciones
femeninas? éLucha por la supervivencia o por los derechos de las mujeres?
Para Aida Hernandez las mujeres han tenido que organizarse a partir de
necesidades econdémicas que “realmente no cuestionan el orden social”...
(2003: 4) En este sentido, la lucha y la conformacion de las organizaciones
de mujeres no es para romper una estructura de desigualdad, sino para la
supervivencia. "las mujeres vemos lo que falta en la olla, nos preocupamos
de cocinar, si los hijos tienen hambre no molestan a los taytas, sino a las
mamitas... Es nuestra obligacion buscar la manera de ganar la vida, por eso
hemos organizado una Asociacion de Mujeres “"Chismaute Telan”, aqui
tenemos una caja de ahorro, de ahi sacamos la plata...” (Entrevista a Juana
Arellano, presidenta de Asociacion de Mujeres, mayo del 2005). Estos
proyectos como la caja de ahorro organizada por las mujeres “crean
condiciones para que las mujeres salgan del ambito privado y compartan
con otras mujeres sus experiencias y reflexiones de opresion y/o exclusion”
(Hernandez, 2003: 5).

Al parecer a la mujer indigena no le interesa rebelarse contra la relacion
asimétrica entre el hombre y la mujer, no le interesa reflexionar entorno a
sus derechos y deberes, a la mujer indigena les interesa como resolver el
problema econémico. Por ejemplo, en la comunidad de Puesetus Grande se
organizé una Asociacién de Mujeres “Alejo Saes”, este grupo de mujeres
indigenas no organizaron con el objetivo de reflexionar sobre sus derechos,
sobre la violacion de sus derechos, sino para implementar un proyecto
productivo liderado desde las mujeres, porque la Unidn de Organizaciones
Campesinas del Ecuador (UCAE) ofreci6 implementar un proyecto de
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criaderos de chanchos en la misma comunidad, ofrecieron técnicos,

ofrecieron infraestructura con su respectivo equipamiento.

Los puntos a tratarse en las reuniones de mujeres “Alejo Saes” fueron:
aportacion econémica, delegacion de comisiones, el avance de proyectos,
en que cosas colaborar para dar de comer a las autoridades; pero jamas
trataron temas de discriminacion de género, jamas trataron temas que le
ayuden a ascender a cargos como la Presidencia de la Comunidad.
Ademas es curioso y paraddjico que siendo una organizacion de mujeres el
coordinador de esa organizacidon era un vardon. Pues este hecho concreto
nos muestra que no todas las organizaciones de mujeres luchan para
hacerles sentir su presencia como una figura protagbnica vy
desestigmatizante.

Por otro lado, las mujeres organizadas luchan en muchos frentes, las
mujeres indigenas organizadas han unido sus voces al movimiento indigena
nacional, regional, provincial y local para denunciar la opresidon econémica y
el racismo que marca la insercion de los pueblos indios en el proyecto
nacional (Hernandez, 2003) de la misma forma reclaman un espacio en
las organizaciones indigenas. Por ello, en el Movimiento Indigena de
Chimborazo hay un escenario importante para las mujeres indigena® y
campesinas!!®. Este departamento tiene un rol especifico como es el de
difundir los derechos de las mujeres, acompanar a las mujeres agredidas a
denunciar a las autoridades e instituciones pertinentes, no obstante de
todas estas y otras funciones de esta dirigencia casi nada se ha hecho en
bien de las mujeres. "Posiblemente si hubo voluntad de los dirigentes, algo
se ha hecho, pero no se ha efectivizado por cuanto no habido suficientes
recursos” (Entrevista a Ana Guaman, junio del 2005) Lo cierto es que,

actualmente, en las comunidades indigenas, surge un gran debate con

e para Edith Caranqui, el departamento de mujeres del Movimiento Indigena de Chimborazo, debe
constituirse en un ente de receptor de denuncias de la violacién de los derechos de la mujeres,
agresion intrafamiliar, al mismo tiempo resolver problemas (Entrevista, mayo del 2005) Sin embargo,
para Maria Apuglion, dirigente de mujeres de MICH, no ha llegado ninguna denuncia, ni se ha
acompafiado a denunciar en los organismos correspondientes como en la Comisaria de la
Mujer... "(Entrevista, junio del 2005)

1% Con la reforma del Estatuto del MICH. efectuado en el Congreso.



relacion al papel de la mujer en la sociedad. La marginacion de la mujer, su
papel de sumisidon y su ausencia en las instancias de decision, se ha
atribuido a la cultura (Mendoza, 2000: 107) En este camino de debate,
discursos, han sido muy dutiles, las organizaciones indigenas femeninas.
Incluso -las organizaciones de mujeres- se han constituido en una
herramienta potencial de incorporacion de la mujer al mercado laboral, en
instancias de educacién formal, el surgimiento de profesionales e
intelectuales mujeres, etc. (Prieto, 1986) Muestra de ello, “/a organizacion
de Mujeres Lorenza Abimanay, participa permanentemente en las tomas de
decisiones, en las mingas convocadas por el Movimiento indigena de
Chimborazo, la ECUARUNARI y la CONAIE. Incluso, una representante de la
organizacion antes aludida gané la eleccion para ser parte del Consejo de
Gobierno del MICH” (Entrevista a Héctor Silva, mayo del 2005)

134



CONCLUSIONES

La configuracion y la eclosion del Movimiento Indigena de
Chimborazo se da en un contexto “favorable”. Primero: ya habia
experiencias organizativas indigenas de corte clasista como la
Federacion Ecuatoriana de Indios (FEI), Federacion de
Organizaciones Campesinas (FENOC), la Constitucién Legal de las
comunidades indigenas a partir de la emision de la Ley de
Comunas en el afo 1937, etc. y segundo: la descomposicién del
poder local (administracién étnica), las reformas agrarias promueve
propuestas modernizadoras, permitiendo la dinamizacién indigena
organizativa, a nivel interno. A nivel externo, también influye la
emergencia del Movimiento Indigenista de México y Peru, la politica
Norte Americana de la Alianza para el Progreso, los postulados de
la Teologia de la Liberacion surgida en los paises periféricos, la
influencia del Iglesia Catdlica, desde el “centro del poder”, con el
Concilio Vaticano II...

El proceso de articulacion del Movimiento Indigena de Chimborazo,
nace con tendencia Yy tesis etnicista, es decir, el MICH trata y
focaliza en tema indigenas como la lucha por la tierra, educacion
bilinglie, politica propia, etc. Claro esta que el MICH no esta bajo la
direccidén y coordinacion del Partido Comunista como la FEI, pero si
configura con el apoyo y coordinacion de la Didcesis de Riobamba,

con Mons. Leonidas Proafio y con algunos sacerdotes progresistas.

El surgimiento del MICH contribuyé al proceso de reduccién la
exclusion, discriminacion y acceder a los servicios y derechos, para
exigir el cumplimiento efectivo de la reforma agraria, asi solucionar
varios conflictos de tierra. Pues de esta manera rompe a la
ventriloquia el MICH, la ECUARUNARI y la CONAIE. Estas
organizaciones constituyen la voz del mismo indio. Es el sentir y la
expresion del pueblo indio materializado en estas organizaciones

étnicas.



La relacion entre el MICH y la iglesia de Riobamba es fraternal,
respetuosa, cordial, horizontal hasta la presente. De la misma
forma la analogia entre las comunidades, Organizaciones de
Segundo Grado con las Iglesias Catdlica de la Parroquias

mantienen una intercomunicacién respetuosa y cordial.

El MICH surge como un organismo aglutinador, tendientes a la
construccion de un solo cuerpo, frente a la amenaza constante del
divisionismo en las comunidades indigenas por la presencia de las
ONGs, el protestantismo vy otras entidades. EIl MICH nace como
respuesta a la inquietud de los indigenas de ir haciendo un
movimiento fuerte y unitario. Mantener la cohesion en una sociedad
atravesada por los sistemas de desigualdad y exclusion, dentro de
unos limites que no impidan la viabilidad de la integracion

subordinada.

La analogia del MICH-Iglesia de Riobamba (con Proafio) en
circunstancias de segregacion y explotacion de los indigenas, fue
una fortaleza, para dar mas consolidacion vy “legitimacion”. Por
cuanto la Iglesia de Riobamba es poder eclesial, el MICH aliado con
la Curia, se vuelve un poder -por lo menos- o estda a lado del
poder en sentido simbdlico. Por ello, el aporte mas valioso  (sin
menospreciar los otros) en el campo organizativo es la constitucion
del MICH.

Monsefior Leonidas Proafio se constituye en precursor, creador y
“padre” de las organizaciones étnicas, muestra de ello fundé el
MICH, ECUARUNARI, incluso acompafié en los primeros pasos de la
CONAIE.

La Didcesis de Riobamba ha extendido su radio de accion con los
contenidos no solo étnicos, sino también de género. De la misma
forma las Iglesias locales (parroquiales) se han concretizado sus
acciones en beneficio de la mujer y de la familia. Porque trabajar

por la familia es trabajar por un conjunto. En los Centros Pastorales



asentados en la Parroquias rurales como el de Flores, hacen
trabajos efectivos en beneficio de las mujeres indigenas tratando
temas de planificacion familiar y violencia doméstica.

Las Iglesias Indigenas Evangélicas vy las Organizaciones de
Segundo Grado, la primera filial de la FEINE y la segunda filial de la
ECUARUNARI y la CONAIE, histéricamente no han estado en un
ambiente de cordialidad y confianza. Las relaciones son tensas y
recelosas, caso concreto en las comunidades de las parroquias
Flores y Licto.

La relacion y el didlogo entre el MICH y la AIECH, dos
Organizaciones Provinciales, se tornan unas veces tensas, celosas y
otras veces se vuelven “cordiales”. Hay factores que incitan al
dialogo como la Educacién Intercultural Bilinglie; pero hay factores
que provocan controversia como las religiones catolica y evangélica,
factor politico: Movimiento Politico Amawta Jatari y el Movimiento
Politico Pachakutik, por un lado. Por otro lado, Los gobiernos se ha
interesado inmiscuirse en la relacién de estas dos Organizaciones
étnicas, aliandose con una u otra organizacion, asi dividir, crear

“polvareda” el ambiente dialdgico fraternal de la AIECH y el MICH.

El MICH y la AIECH se constituyen en poderes organizativos étnicos
paralelos dentro de la provincia de Chimborazo. La relacion entre
estas dos organizaciones no es cordial, ni de confianza; sino
recelosas y en ocasiones confrontadas por la frontera religiosa
(catdlicos y evangélicos) por la demarcacion politica (Amawta y
Pachakutik). En medio de estos factores disociantes y separistas
urge el nacimiento e impulso de una organizacidn étnica
“intersticial” con capacidad mediadora y dialégica, con capacidad

l"

aglutinante... Esta organizacion ‘“intersticia puede llamarse
“Nacion Puruhua” o “Coordinadora Provincial” o talvez -como dice
Padres Estuardo Gallegos- “un Comité” o “"Comisidon” en aras de la

unidad del Movimiento Etnico.



ANEXO No. 1

NOTA: El Movimiento Indigena de Chimborazo, funciona en la casa indigena ubicada en las calles Juan

de Velasco y Guayaquil esquina.




Mapa de la parroquia de Flores
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