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CAPITULO 11
Educacion: El dificil camino hacia la modernidad

El acceder a la educacidn es uno de los grandes anhelos de la gran mayoria de las
personas ya que esto supone optar a un mundo de conocimientos que a su vez redundara
en un mayor posicionamiento social. Los indigenas no son la excepcion, la educacion
les va permitir acceder a mayores espacios de participacion los cuales les han sido
negados histéricamente, pero este derecho no les ha sido provisto de manera facil, sino
que los indigenas adultos de hoy han debido sobrellevar una serie de impedimentos,
aparte del racismo y la discriminacion, como la condicion social, econdmica, de género,

para poder alcanzar estudios.

En este capitulo abordaremos las dificultades que se han presentado y las facilidades por
otro, para que los indigenas puedan acceder al sistema escolar, si ha sido igualitario el
acceso para nifias y niiios, qué estrategias utilizaron para superar la discriminacion y el
racismo, si existen diferencias sociales entre la élite indigena educada y como inciden
estas caracteristicas en la conformacion de una fuerte identidad étnica o en la

asimilacion a la sociedad mayoritaria.

El dificil acceso

[vlengo de una familia con bastantes limitaciones econémicas y lo que
pudieron darme mis padres es lo que los seres humanos mas aprecian en la
vida, la educacién. No sé como lo hicieron, se encargaron de educarnos, de
damos educacién a mis siete hermanos, de los cuales cinco llegamos a la
educacidn superior, dos no alcanzaron, pero terminaron el bachillerato.
(L.M. Entrevista personal, octubre de 2004).

Esta ilusion o sueiio de los padres se produce porque ellos no desean que sus hijos pasen
las mismas penurias que tuvieron que pasar ellos “asi hemos luchado por la educacion, a
fin de que nuestros hijos no sean mas esclavos” (CONAIE 1989:226-227). En este

sentido podemos indicar que la educacion contiene un caracter liberador, es una
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esperanza para esos padres discriminados y maltratados por toda una vida. Si los hijos
acceden a la escuela pueden evitar esa situacion, pero a la vez, el acceso a ella les
permitira conocer la lengua y la escritura hegemonica, es a través de la escuela que ellos
podrian acceder a un reconocimiento como ciudadanos y a gozar de los derechos y
beneficios, al igual que el resto de la sociedad ecuatoriana. (Lopez y Kiiper, 1999: 4-5).
Asi, la escuela se convierte en una herramienta necesaria y una ilusion que permitira
soslayar o evitar la discriminacion de que han sido objeto los indigenas a lo largo de la

historia. Sin embargo, en la escuela muchas veces se apaga ese suefio.

Racismo, discriminacion y maltratos

Yo sufri un gran discrimen, cuando fui a matricularme al colegio, ya noté.
En la escuela yo sufti eso, porque los nifios blanco mestizos me molestaban.
Por ejemplo que mi mama, en la pobreza de mi madre, me daba tostado,
maiz seco tostado para comer, o me daba habas tostadas para comer, me
quitaban. Yo no tenia como decir ‘profesor me molestan’, porque el
profesor salia a favor de los nifios mestizos, y yo no tenia defensa.

Yo me acuerdo que un nifio me molestaba mucho, mucho, mucho, y yo
aguantaba, aguantaba y yo una vez no aguanté y le pegué. Yo he sido muy
pasivo, ya tantas serian mis iras que le di un trompon, el niiio se salid, lloré
y se fue a su casa. El profesor me acuerdo, Arturo Benalcdzar, vino, no
preguntd quién tiene la culpa, si no jpum! me dio un puntapié el profesor. El
profesor no pregunté quién empezo, quién tiene la culpa, y nunca pregunto
y me dio un puntapié.

[...] cuando terminé la escuela, me fui al colegio, regresé de profesor y
luego me hice concejal, y estuve sentado con el concejal que era profesor y
que me pated a mi, €l también estuvo de concejal, alli estibamos de igual a
igual.

Y una vez que salimos ya de las reuniones, le dije: se acuerda, Ud. me
pate6? Y me dijo, yo no me acuerdo, yo le describi, le detallé el nifio... el
nifo Vicente Montenegro me molestaba, me molestaba tanto que yo le di un
trompon, y entonces usted vino y me pated sin haber consultado, sin haber
averiguado, me pated. Y me dijo: jle pido mil disculpas! Me pidié disculpas,
y bueno... pero el dafio estaba hecho... (S.T. Entrevista personal, Quito,
marzo de 2005).

El relato corresponde a la realidad ecuatoriana de 40 aiios atras donde atin existia una

sociedad anclada en practicas racistas y discriminatorias, heredadas desde los tiempos
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de la Colonia.* En el relato es posible apreciar no sélo el maltrato directo a un nifio, la
discriminacion que realizaba el profesor entre los nifios mestizos y los indigenas, sino
también la impotencia de un pequefio que hoy adulto recuerda que el profesor ni
siquiera pregunto cual era el problema o qué habia pasado, simplemente le pegd y como
bien lo sefiala S.T., a pesar de las disculpas entregadas después de 30 afios de ocurrida
esa situacion, “el dafo estaba hecho...” Cémo imaginar la rabia, el dolor, la impotencia
de ese pequenio que al recordar ese hecho ya adulto, no pudo evitar llorar, es algo que no

tiene descripcion.

Situaciones como la narrada constituyeron realidades cotidianas que debieron enfrentar
los primeros estudiantes indigenas, muchos de ellos hoy adultos, abuelos que miran
hacia atras, pero no con odio, sino con la tristeza de recordar tiempos pasados, pero con
la fuerza que les ha dado esa lucha mancomunada para producir cambios en las nuevas
generaciones. Por otra parte, da cuenta de los cambios producidos en la sociedad
ecuatoriana, el nino indigena pateado se reencuentra décadas mas tarde con el profesor

mestizo, ahora el indio es mas respetado y ejerce como concejal, igual que el profesor.

En la amazonia la situacion en los colegios no era distinta...

[m]e acuerdo exactamente [...] el profesor tenia su hijo en la escuela. En
una ocasion al hijo del profesor yo le pegué, creo que fue por una especie de
venganza, porque a mi siempre me mantenia castigado, entonces el profesor
se dio cuenta y me maltraté con un palo en la cabeza, asi me pegd en
presencia de todos mis compaiieritos, eso fue realmente, y hasta ahora no lo
puedo olvidar, eso ha quedado grabado en mi mente” (J.I. Entrevista
personal, Puyo, abril de 2005).

Las consecuencias del maltrato infantil se traducen muchas veces en nifios timidos,
temerosos € inseguros, puesto que la agresion institucional que se realiza a través de la
escuela “provoca diferentes grados de desorganizacion de la estructura de personalidad
en los actores afectados” (Castelnuovo 1987:38). Hoy, si bien la situacién ha cambiado,
aun subsisten practicas racistas y discriminatorias para con los escolares, pero como

indica De la Torre (2002) se manifiestan de manera mas sutil, en miradas, gestos, que

* Sobre el tema de racismo en Ecuador ver: Emma Cervonne y F. Rivera (editores) 1999; De la Torre,
2002. Rivera, 2004; Silva 2004. Sobre el maltrato en la escuela ver Yanez Cossio, Consuelo 1991 y
Castelnuovo 1987.
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denotan la intranquilidad de compartir espacios con los indios. “La manifestacidon mas
comun del nuevo racismo es la de quienes sienten repugnancia de lo indio, pero en lugar
del insulto y la violencia, recurren al trato frio y en sus roces no aceptan la igualdad y la
humanidad de los indios dirigiéndose a éstos como seres especiales de los cuales deben

guardar distancia” (De la Torre, 2002: 62).

En El racismo en el Ecuador*® De 1a Torre aborda las experiencias de los indios de clase
media en el sistema educativo, documentando de qué manera los blancos y mestizos
tratan de impedir el acceso a la educacidn y qué estrategias utilizaron los indigenas para
revertir estos obstaculos*’. Algunas formas que consigna producto de su investigacién
son: la aceptacion pasiva; el modelo patermalista, rezago de los tiempos de las
haciendas; y la impugnacion de los actos racistas. Creemos que ademas de las
mencionadas una muy recurrente es el intento de asimilacién del mestizo, tratar de dejar
de ser indio e igualarse a los otros, los privilegiados o intocables

[lJos que estaban a la derecha eran, entre comillas, los alumnos aplicados,
los responsables, y a la izquierda estaban los vagos. En esa fila estaba yo, y
como iba a responder si yo no entendia bien el castellano. Eso me
preocupaba a mi. Me preguntaba cuando salgo de aqui y me paso al otro
lado.

Yo pensaba seguir ingenieria, como conocia mucho de la construccidn, era
albaiiil, queria ser ingeniero, pero tenia muchas dificultades, por los rasgos
de uno, o sea, generalmente me terminaban identificando como indio.
Entonces siempre con esa cuestion, yo queria superar eso. Si, queria ser
como los demas jovenes, que no le tengan a uno como indio, queria
integrarme a ese grupo de los blanco mestizos fundamentalmente, y estando
asi es como terminé el colegio”. (D.C. Entrevista personal, Quito, marzo de

2005).

Se produce un “estadio de conciencia asimilacionista” donde estos nifios o jovenes
procuran acceder a las posiciones de ventajas que tienen los otros, siendo que algunos lo
logran y pasan a ser parte del grupo de los discriminadores, muchas veces con mayor

safia que los mestizos. En otros casos no es posible, entonces el discriminado o se aisla

*% Investigacion realizada en el afio 1995 en Ecuador.
*7 En el caso norteamericano ver Feagin y Sikes 1994; en Ecuador: Ramoén, 1991; Sniadecka- Kotarska,
2001.
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o se rebela. Esto puede lograrlo junto a otros y es posible que pueda arribar a un

“estadio de conciencia defensiva o de resistencia étnica”. (Hernéandez, 2002)

Las ganas de ponerse en el lugar del otro, del privilegiado, de los mestizos, se traslada
desde la escuela a la universidad. Esa es la aspiracion para muchos: no ser mas indio.
Hay casos extremos como el que relata Lourdes Tiban quien cuenta que antes de entrar
a la universidad sentia vergiienza de ser indigena, y pensaba que la iban a discriminar, a
tal punto llegd su inseguridad y las ganas de ser igual que los otros estudiantes, que se
pint6 el pelo de rubia y se puso minifalda y tacos para poder lograr la aceptacion
(Yamaipacha N° 20, junio 2003). Lo que ella quiza no conocia en ese entonces, es que
el solo color de su piel clara, era un elemento que la hacia diferente de los otros
indigenas. La poblacion blanco mestiza identificaba a indigenas por €l color de su piel y

sus rasgos fisicos, a pesar de haber cambiado la vestimenta y hablar espaiiol.

Guerrero, acuiia el concepto de “frontera étnica”, basandose en las concepciones de
Bart,”® Plantea que esa frontera que se establece en la sociedad ecuatoriana es una
construccion mental que se corresponde con una nueva forma de dominacion sobre los
indios. Esta es la que se hace presente en nuestro entrevistado, quien a pesar de sus
esfuerzos por ser parte de este otro grupo, los blanco mestizos, no tiene éxito. Esta
situacion es generalizada, pues los indigenas han ido progresivamente incorporandose al
sistema escolar y luego a diferentes espacios de orden social y laboral. Es aqui,
entonces, donde toma fuerza la frontera étnica que les recuerda que aunque ocupen
espacios similares a los blanco mestizos, siguen siendo indios, es decir, se les racializa

por el color de la piel, fenotipo o apellidos.

Los blanco mestizos se van a burlar de su condicidn social, de su lengua quichua, de su
forma de vestir y expresarse. De esta manera le recordaran su inferioridad social. Esto,
muchas veces condiciona a los indigenas a no hablar su lengua, a cambiar su vestimenta
y tratar de adquirir los héabitos de las grandes urbes. Pero sucede también que frente a

esta violencia generada por aquellos que detentan el poder, el indigena se rebela y se

48 . . ca . . . . . ,
Para quien esta denominacién implica a un grupo social que se auto-reconoce y diferencia de los demas
y va construyendo una identidad social o conciencia simbdlica como grupo.



vincula con otros iguales para hacer frente a esta dominacion, pasa entonces a crear un
nuevo sujeto indigena en la ciudad, desafiando los canones impuestos, cuestionan esta
concepcion de ciudadania impuesta y lanzan nuevos discursos de identidad. (Guerrero,
2001; Hernandez 2002). Y esto es precisamente lo que sucede con los casos
mencionados, en el primero su vinculacion con organizaciones indigenas le permite
cuestionarse y reflexionar acerca de la situacion injusta que les corresponde vivir a los
indigenas solo por el hecho de serlo, y finalmente se dedica a participar de manera
activa en organismos indigenas lo que va fortaleciendo su identidad como tal. En el caso
de Lourdes es conocido que tras su vinculaciéon con las organizaciones y lideres
indigenas, se ve fortalecida su identidad y pasa de los intentos de asimilacion a los
grupos de resistencia indigena®’, que segun Silva (2004) en la actualidad lo adoptan
importantes segmentos de la poblacion ecuatoriana organizados que se rebelan a

desaparecer como pueblos. (Silva 2004:115).

Las actitudes discriminadoras, no sélo la vivieron los entonces nifios, sino que también
la encontramos cuando algunos profesionales indigenas tratan de seguir estudios
superiores, donde las dificultades de caracter econdmico para acceder a estudios

superiores se ve en algunos casos agravadas por situaciones de abierto segregacionismo.

Era 1993, el lingiiista quichua T.U. decide ingresar a la Maestria en Historia Andina
que dictaba una importante institucion en el campo de las Ciencias Sociales. Habia
obtenido una beca que cubria la totalidad de los gastos que implicaban esos estudios,
pero se encuentra con la oposicion del, en ese entonces coordinador del Programa, quien
le dice “su curriculum es impresionante, es excelente, pero no para esta carrera, si no
para seguir lingiiistica o educacién”

Yo postulaba para historia andina, y él era el director, entonces me dijo que
no, y le digo qué debo hacer, voy a hablar con la directora, [...] entonces no
me dio paso y seguidamente me dijo que él podia darme autorizacion,
siempre y cuando €l no sea el culpable de darme acceso, le digo por qué? Y
me dice porque Ud. va a perder [la Maestria)... (T.U. Entrevista personal,
Otavalo, marzo de 2005).

49 . . . . .y . .

Aunque su historia de vida da cuenta de esa situacién en la actualidad, nuestro entrevistado y Lourdes
Tiban han pasado a ser funcionarios del Estado, lo que de alguna manera neutraliza su accionar como
activistas indigenas.
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Otro profesor, director de la Maestria de Antropologia le indica que no insista y que se
vaya a estudiar en ese programa, lo que finalmente hace y logra demostrar
académicamente ser uno de los mejores estudiantes “al afio me 1lamé la directora, [de la
misma institucidn], me felicitdé y me dio otra beca, yo tenia dos becas”. Actualmente
T.U. desarrolla actividades, entre otras, como académico en una universidad. En su
relato se aprecia el resentimiento hacia ese profesor que le negd el acceso a una
Maestria, sdlo porque pensaba que no iba a ser capaz. Quien no ha vivido una situacién
de discriminaciéon puede imaginar, pero no vivenciar la impotencia, que permanece
registrada en la memoria individual, de saber que a pesar de todas las capacidades que
se tiene, simplemente no se le acepta, en este caso por su condicion de indio. Esta
impotencia, queda grabada en los recuerdos de este profesor, pero también el
agradecimiento hacia los docentes, de esa misma institucidn, que si lo apoyaron. La
situacion nos da cuenta ademas, del intrincado proceso que se vive al interior de algunos
centros de estudios de formacidn superior, por falta de politicas y criterios que normen
su posicion respecto al ingreso de estudiantes indigenas en sus aulas, sin que ello
redunde en actitudes paternalistas, sino de un trato igualitario, justo, que considere las
potencialidades y capacidades de cada persona, sin mirar el color de su piel o su

vestimenta.

Situaciones similares a las vividas por los indigenas ecuatorianos son doéumentadas por
un estudio de Feagin y Sikes (1994) realizado en Estados Unidos, donde se indica que la
capacidad como investigadores y académicos de los estudiantes universitarios negros,
muchas veces es ignorada e incluso a veces es considerada hasta subversiva. Un docente
universitario se queja bajo este aspecto: “Uno tiene que ser blanco y haberse graduado
en una universidad de €lite para ser considerado, si no, no eres parte de la comunidad
cientifica”. (Feagin y Sikes 1994:124) Los autores plantean que éstas son expresiones
de prejuicios raciales los cuales son producto de un estado afectivo-activo que no se
puede anular a través del razonamiento, sino mas bien se encuentra influido por las
circunstancias politicas y economicas. Los factores que fomentan los prejuicios raciales
serian: Heterogeneidad de la poblacién conviviendo y compitiendo; ignorancia, falta de
informacion y comunicacién; crecimiento demografico del grupo discriminado;
rivalidades y conflictos por el trabajo; propaganda tendenciosa. (Feagin y Sikes 1994:

96-97). Finalmente indican que estos prejuicios raciales se encuentran apoyados por el
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poder y los recursos de una sociedad altamente segregacionista, a pesar de que la propia

constitucion estadounidense sefiala la igualdad de derechos.

Condicion econdmica y social

Uno de los principales problemas para acceder a la educacion era, y sigue siendo, el
tema econémico. Una vez que se termina el sistema de haciendas, los indigenas buscan
diferentes alternativas para poder entregar el sustento a la familia y si bien algunos
consideraban importante estudiar, es comprensible dada la pobreza de sus hogares que
s6lo se enviara a los nifios a los primeros afos escolares.

Hemos nacido de un hogar sumamente pobre, mis padres no tenian tierras,
mi padre trabajé duro en calidad de jomalero agricola, mi madre muy
emprendedora empezo a coger tierras pequeiiitas en calidad de préstamo, lo
que llamamos al partir, el dueiio nos da la tierra y mis padres trabajaban la
tierra y los productos es a medias, la mitad para el duefio del terreno, la
mitad para el que trabajé.

Asi fueron trabajando y trabajando, luego tuvo vaquita, y nosotros hemos
tenido que sufrir esa pobreza, trabajando con mis padres, y asi ibamos
avanzando, nos enviaron a la escuela, a la escuela central de la ciudad de
Cotacachi, alli nos hemos formado, yo al menos como primer hijo no
hubiera terminado la primaria por situaciéon de pobreza, apenas iba a salir
del cuarto grado, donde los indigenas dicen, “ya sabe leer, ya sabe hacer
escribir, ya sabe hacer cuentas, entonces saquémosle no mas, no es
necesario que termine la primaria”. Es mi madre la que dijo no, que termine
la primaria, entonces haciendo grandes esfuerzos. (S.T. Entrevista personal,
Quito, marzo de 2005).

De los datos censales del afio 2001 se desprende que nueve de cada diez personas
indigenas son pobres, las cifras indican que la incidencia de la pobreza es claramente
superior al promedio nacional. Existe por lo tanto “una correspondencia entre ser indio
y ser pobre” (Flor 2005: 97). Pero no todos los indios son o han sido pobres. Un caso
ilustrativo es el de algunos sectores de Otavalo, donde a partir de los aiios 60 y producto
de la emergente economia textil de la zona, se comienza a generar la preocupacion para
que los hijos de estos présperos comerciantes accedan a la educaciéon. Los padres
procuran que tanto hombres como mujeres lo hagan. Es asi como muchos de ellos
ingresan a las escuelas y comparten clases con los mestizos. En algunos casos eran los

unicos indigenas que estudiaban, no usaban el traje tradicional y la condicion
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econdmica de sus padres y por otro, el hecho de haber viajado y conocido otros paises,
en las excursiones de ventas de sus mayores, hizo que no fueran discriminados de igual
manera que aquellos que eran pobres, aunque esto no significa que estuvieran exentos
de ella, debido al contexto social de la época, pero si en el espacio escolar, hubo
diferencias. En esta primera etapa escolar, compartieron con los alumnos mestizos de
igual a igual. Algunos nifios no eran hablantes quichuas, sino que su lengua materna era
el espaiiol, por lo tanto tampoco tuvieron problemas para insertarse en la escuela, es
mas, en varios casos destacaban como buenos alumnos “en cuarto grado era la
presidenta del curso y la mejor alumna” nos relata una entrevistada, cuya posicidn
econdmica en ascenso de su familia le posibilité una buena formacion en el campo
intelectual, principalmente porque a su padre le interesaba que se educara y la proveia
de todas las lecturas necesarias. “A los doce afios, ya me habia leido todos los clasicos”

continta relatandonos. (B.C. entrevista personal, Quito, junio de 2004).

Esta situacion da cuenta de las diferencias y estratificaciones de clase que existian en la
poblacién indigena y que posibilitaron la aparicion de un gran nimero de profesionales
de estos sectores mas acomodados. Algunos de ellos se incorporaron posteriormente al
movimiento indigena puesto que como hemos visto las primeras generaciones de
intelectuales indigenas no son producto de la fuerza del movimiento indigena, sino de la
condicion econdémica de algunas familias que pudieron financiar tempranamente la

educacidn de sus hijos y de aquellos que pudieron acceder a ayudas o becas de estudio.

La condicion de pobreza esta intimamente relacionada con el acceso a la educacion de
los nifos indigenas, se entiende que en este plano la superioridad econdmica se
convierte en una ventaja y la precariedad en una abierta desventaja. Si sumamos a ello
las condiciones culturales, vemos que las oportunidades se estrechan. Segun cuenta
Nina Pacari “El indio desde nifio tiene que trabajar, ayudar en la casa, incluso, los
privilegiados como yo°, para que nos den la educacién misma [...] Soy la mayor de 11
hermanos, 8 de familia y 3 por linea matema. Hasta aqui todos hemos estudiado, pero

también hemos trabajado”. (Bulnes, 1994: 45).

* Dentro del contexto de la entrevista, haber asistido a un jardin de infantes y haber podido estudiar, en
consideracion a la época.
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I TE0Y - Bintintae

En el campo, entonces, la condicion econdmica es relevante a la hora de enviar a los
ninos al colegio “la principal razon para no asistir al colegio es la misma para ambos
sexos: la falta de recursos econdmicos. Mas de la tercera parte de las y los adolescentes
que no se matricularon en la secundaria en 1995 lo explican por el costo que implica la
educacion. Otra proporciéon similar lo hizo para dedicarse a trabajar o a labores

domésticas” (STFS 1998:60).

La relacién, entonces, entre acceso a la educacion y pobreza es clara. Pero, ademas,
segin se indica en un reciente estudio realizado sobre Educacién y Etnicidad en
Ecuador “La educaciéon no s6lo aumenta la productividad laboral y, por ende, los
ingresos percibidos, sino que esta asociada a una mejor salud y nutricién en el hogar.
Ademas, la educacién de la madre estd fuertemente asociada al aprendizaje de los nifios
en la escuela. En consecuencia, las desigualdades educativas perpetian las

desigualdades en los ingresos y en la condicién social” (Garcia y Winkler 2004:56).

En la actualidad, si bien existen avances, la condicién econdmica sigue siendo
condicionante para acceder a la escuela. De acuerdo a un estudio de Naciones Unidas, la
provincia de Chimborazo, que concentra la mayor poblacién indigena, ostenta a la vez
el mayor indice de pobreza en el pais. Segtn este informe, el nivel educacional es uno
de los factores por los cuales Chimborazo ocupa el ultimo lugar de desarrollo humano
en el Ecuador. Rocio Bayas, profesora de la escuela Tomas Oleas en Colta indica que
este ano solo se matricularon 21 de los 80 nifios de la comunidad. La situacion de
pobreza es la principal dificultad. “En estas tierras, la decisiéon de enviar un nifio a la
escuela depende en la mayoria de los casos de ‘la venta de un borreguito’ dice Rea
Carillo, quien por falta de dinero no matricul6 a sus cuatro hijos en la escuela”. (Diario

Universo, 16 de septiembre de 2004).

Privilegios de género

Stelen (1987) de un estudio realizado en la zona de Chimborazo, indica que existe un

desigual acceso a la educacidn entre nifias y varones indigenas y esto se debe a que
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[l]a fuerza de trabajo femenina es mas util para la unidad familiar, ya que
las mujeres pueden realizar todo tipo de actividades domésticas y agricolas.
Por otro lado, se supone que la educacién es mas util para los hombres [...]
la educacion representa una forma de ascenso social, pero solo para los
hombres. Ellos pueden, a través de la educacion, ubicarse mejor en el
mercado. En cambio, para la mujer, cuyo principal papel es ser madre y ama
de casa, la educacion se concibe como un recurso extremo. (Stelen 1987:

89).

Si bien en la actualidad existen mujeres destacadas dentro del movimiento indigena, no
ha sido la misma realidad de hace unas décadas atras, exceptuando aquellas, que
pertenecian a hogares con una situacion econémica mas holgada, que se constituian en
ese entonces, en una excepcion.’’ Ademas de luchar contra la discriminacion y la
exclusion historica de que fueron y contintian siendo de alguna manera objeto en su
calidad de indigenas, principalmente en las zonas rurales, las mujeres debieron luchar
contra razones de indole cultural que privilegiaban la educacion de los nifios varones, en
desmedro de las nifias. A.B. nos cuenta que cuando finalizé la escuela primaria su
profesor hablé con su madre y le indicé la necesidad de que ella continuara sus estudios
pues habia demostrado ser una nifia inteligente. La madre no dijo nada en ese momento,
“pero cuando hablamos del tema en la casa dijo que no, que puede ser que haya sido
abanderada o no, pero las mujeres tienen que aprender a cuidar los animales, la casa y
todo lo demas”. Sin embargo, los dos hermanos mayores, a pesar de todas las
restricciones economicas de la familia, si pudieron ingresar al colegio. Su hermana
mayor tampoco pudo seguir estudiando. (A.B. entrevista personal, Quito, noviembre

2004).

Esta situacion denota claramente las ventajas que tenian, y en muchos casos atin
mantienen, los varones y que se grafica de alguna manera en la predominancia
masculina que existe en el liderazgo indigena® y en la intelectualidad indigena. Los
varones desde pequeiios tuvieron privilegios, al igual que en la cultura occidental, que

los ayudaron a posicionarse en esferas de poder en desmedro de las mujeres. Para A.B.

>! Un estudio de la antropéloga Magdalena Sniadecka-Kotarska (2001) indaga minuciosamente en las
vidas de mujeres indigenas de clase media de las zonas de Saraguro y Otavalo. Alli se grafican
claramente las dificultades que algunas tuvieron durante el proceso escolar, pues en el contexto histdrico
cn el cual les corresponde estudiar (décadas del 70 y 80) fueron las primeras indigenas en hacerlo.

> Discriminacion y desigualdes que han afectado a mujeres indigenas lideres se abordan en el libro de
Ema Cervonne (1998) Mujeres contracorriente. Quito: CEPLAES:
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no hay otra opcion. Su mama le indica que siempre ha sido asi, que “para una mujer que
sepa leer ya es suficiente, porque después tiene que dedicarse a cuidar al marido y tiene
que dedicarse a ver las cosas del hogar. Toda la comunidad ha practicado eso. Las

mujeres hasta la escuela no mas.”

En un estudio reciente realizado por Garcia Aracil y Winkler (2004) sobre la relacion
etnicidad y género en el Ecuador y como esta incide o no en la posibilidad de desertar
en la escuela, se concluye que “las mujeres indigenas rurales tienen una doble
desventaja: las deficiencias en €l acceso y la calidad del sistema educativo rural y las
tradiciones culturales y demandas domésticas de las familias rurales, que llevan a las
ninas a desertar tempranamente”. Ademas se indica que “los adultos indigenas de
Ecuador presentan menores tasas de alfabetismo y menos afios de educacion que los
adultos no indigenas. Por su parte, las mujeres indigenas adultas han completado, en
promedio, menos de cuatro afios de escolaridad, en comparacion con casi ocho afios
para los hombres no indigenas. (Garcia Aracil y Winkler, 2004:56). Esta opinidn es
coincidente con el analisis de Ponce (2004) “el ser nifio incrementa la probabilidad de
asistir a la escuela en un 4%. Dicho de otra forma, los nifios indigenas tienen en
promedio 4% mas de probabilidad de matricularse que las nifias”. Esto implica que para
las mujeres no solo la pobreza de sus hogares fue un impedimento para acceder a la

escuela, sino que también primaron razones de indole cultural.

Larrea (1998) quien realiza un estudio sobre el liderazgo de mujeres indigenas
incorpora la vision de Dolores Yangol:

Cuando era pequeiia no me gustaba, hablando la verdad, no me gustaba
estudiar, mas que todo porque decian, tiempo antes, que las mujeres no
deben saber leer y escribir, sino solamente es derecho de los hombres. Por
€so es que mi papa también oyd eso y no me hizo terminar la primaria,
solamente hasta quinto grado. Y tenia buenas calificaciones. El profesor le
pedia a mi papa diciendo que me haga terminar la primaria, pero mi papa
por poner a los hijos, me saco. Yo veia en mis libretas buenas calificaciones.
Yo misma me emocionaba por terminar la primaria. Y el profesor me
queria, y mas bien mi papa me sac6 para poner solamente a los hijos. A mi,
porque soy mujer, ya me sacé de quinto grado. Entonces yo me resenti.
(Larrea 1998: 75).
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Es ilustrativo el caso de Dolores para mostrar de qué manera las nifias deben aceptar
situaciones de injusticia, por el sélo hecho de ser mujeres. En este sentido, podemos
imaginar el sentimiento de una pequeiia que no logra entender la discriminacién de
género que se produce en razoén a motivaciones culturales. Existe, sin embargo, una
reticencia por parte de las propias mujeres indigenas en reconocer el problema de
discriminacién de género, lo que ayudaria en la busqueda de mayores oportunidades de
accion para ellas mismas. Si bien se reconoce el problema, muchas veces se indica que
éste deriva de la dominacion cultural.

[s]abemos que en nuestra vision de los pueblos indigenas, hombres y
mujeres somos parte de un solo ser; somos complementarios, no opuestos,
solidarios, reciprocos, iguales. El sol es el padre y la tierra es la madre
ninguno superior, ninguno inferiorr Hombre y mujer los dos
imprescindibles, ambos necesarios.

De nuestra experiencia sabemos que la situacidn de las mujeres indigenas es
la misma que la de sus hombres, agravada por una division de roles
socialmente impuesta por el pensamiento de la cultura opresora, la manera
de ver y actuar de la otra cultura que por mas de cinco siglos nos han hecho
olvidar que para nosotros, como dicen nuestros viejos, con las dos manos se
amasa el pan.53

Este tema, que si bien se aborda tangencialmente en encuentros indigenas brota en los
grupos de mujeres indigenas de base, (Cervone 1998) donde se reconoce no solo la
discriminacidn de género sino la violencia doméstica en contra de la mujer, situacién
que desborda el tema de esta investigacion, pero no por eso deja de ser un factor
importante, puesto que ha limitado la participacion de las mujeres en varios campos de

accion.

Juana Chuma, alfabetizadora en los afios 80, decia ““Las mujeres somos bien detenidas
por el hombre; si no obedece al esposo, en ese momento tiene que ser pelea. Desde que
entré la alfabetizacion, la gente tomé su conciencia y participa en cualquier acto. Era
muy dificil hacer llegar al Centro para la alfabetizacion. Habia que conversar al esposo.
Me costdé bastantisimo. Mi experiencia fue emocionante. Eramos de solucionar
problemas internos del hogar: peleas, celos, porque a las mujeres hasta les amenazaban

con la muerte. Y a los hijos, peor”. (Hoy, 5 de septiembre de 1986).

> Vicenta Chuma, Discurso inaugural en la Cumbre Continental de los Pueblos Indigenas, Quito,
Ecuador, 21 al 25 de juho de 2004.
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Sobre el particular, Consuelo Yanez, quien estuvo a cargo del Centro de Investigaciones
para la Educacién Indigena, organismo dependiente de la Universidad Catdlica de
Quito, indicaba que conseguir mujeres para que fueran alfabetizadoras les costo
muchisimo y sélo el 10 por ciento de los mil 500 alfabetizadores que fueron
capacitados, eran mujeres. (Diario Hoy, 5 de septiembre de 1986). Sin embargo, las
mujeres poco a poco se fueron integrando al programa, especialmente en los cursos de
alfabetizacion. En el caso de Juana, ella pudo ser alfabetizadora porque fue seleccionada
en una asamblea de la comunidad de Correhuco, en Caiiar, en la cual participaron varios
candidatos. “Me dieron voz y voto y yo gané. Mi papa era preparado y nos puso en la
escuela, él era respetado en la comunidad. Era un poco historiador de algunas

tradiciones y entonces le respetaban”. (Hoy, 5 de septiembre de 1986).

Esta situacién de discriminacion por género, es ratificada por jovenes indigenas, pero a
la vez se produce la contradiccion cultural que, indicamos, hace lento el avanzar en la
construccion de relaciones mas equitativas entre hombres y mujeres, puesto que son las
mujeres, principalmente, quienes educan a los hijos y transmiten estas concepciones

culturales.

Las mujeres indigenas son conscientes que su opresion comienza desde muy
temprana edad. En la cultura indigena, son educadas para servir en la casa y
en la comunidad. Las familias dan preferencia a los nifios mientras que las
ninas muchas veces dejan la escuela y deben trabajar en los quehaceres de la
casa. El gobiemo no da crédito o tierras a las mujeres. No trabajan por un
salario y nunca son remuneradas cuando cultivan la tierra. Las mujeres no
son entes oficiales en la comunidad. Pero, ellas buscan una relacion
democratica y armoniosa con igualdad sin discriminacion y compartiendo
las responsabilidades de la familia.

La identidad de género es universal o inmutable, pero existen cambios
dependiendo de las culturas y los momentos historicos, los cuales permiten
que las mujeres indigenas se repregunten cual ha sido su rol, el mismo que
consideraron natural hasta ese momento € imaginan una identidad femenina
altenmativa. Este es mi caso, algunas mujeres de esta generacién, nos
asignamos nuevos y positivos valores para tratar de vivir diferentes
realidades. Entonces, rompemos con la experiencia en la que vivieron
nuestras madres, experiencias de subordinacion, falta de autoestima y
confianza, sin autonomia.

Cada una de estas pocas mujeres hemos adoptado los modelos progresivos y
quienes han dejado su entorno somos vistas de distinta manera por la
comunidad, por las experiencias que hemos adquirido, saliendo a distintas
partes del mundo. Nosotras, las mujeres estudiantes, profesionales,
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migrantes, activistas, no cuestionamos los roles tradicionales femeninos de
nuestros pueblos, sino que valoramos esos roles culturales que
posteriormente transmitiremos cuando seamos madres. (Miriam Masaquiza,
2004)*

El relato es ilustrativo acerca de las tensiones y contradicciones que supone a las
mujeres indigenas su participacion en nuevas esferas del mundo moderno, donde ¢l
tema de género esta cada vez mas presente, por otro, se hallan fuertemente vinculadas a
sus comunidades donde alzan la voz como defensoras de los valores culturales

tradicionales.

En la actualidad existen cambios en la sociedad ecuatoriana que evidencian el mayor
acceso a la educacidn por parte de las mujeres. Indicadores del SIISE dan cuenta, a
partir de los datos del Censo de Poblacién y Vivienda, que entre los afios 1990 y 2001 la
educacion superior de ellas aumenta en comparacion con los hombres. Ellos presentan
un tasa positiva de crecimiento de 2.8% y las mujeres de un 5.0%. En el caso de las
mujeres indigenas hay un avance también, pero leve. Los mayores indices de
analfabetismo contintian presentandose en las mujeres indigenas.” Aunque las nifias
indigenas cada vez logran acceder a mas educacion y a proseguir estudios superiores en
comparacion a su situacion de tres o cuatro décadas pasadas, su situacion dista mucho
de ser la Optima, siquiera buena, puesto que continuan siendo discriminadas a la hora de
decidir quien continiia estudiando. En este sentido si tiene injerencia el sistema
patriarcal que histéricamente ha relegado a las mujeres al ambito doméstico. Aunque
esta no es una situacidon privativa de las mujeres indigenas, sino de las mujeres en
general y que se encuentra presente hace mucho en las estructuras comunitarias

indigenas. (Stdlen 1987, Muratorio 2002; Poeschel-Renz 2003).

> Miriam Masaquiza, joven salasaca. El extracto es parte de su intervencion en el Panel de discusién:
“*Mujeres Indigenas- fuertemente unidas a pesar de los riesgos”, realizado para el Departamento de
Publicacion e Informacién de Organizaciones No Gubernamentales de la ONU, Nueva York, 5 de febrero
de 2004. En http://topics.developmentgateway.org/indigenous/rc/filedownload.do~itemId=1000976

** SIISE, Fuente: INEC, Sistema Integrado de Encuestas de Hogares, 2003
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Identidad y Reindianizacion

Y resulta que se produce el paro de profesores mas largo de la historia del
magisterio, no podiamos terminar por nada del mundo el sexto curso, y
resulta que yo estaba ya por terminar mi monografia [...] y un profesor me
dice anda y conversa con tal persona. Resulta que era Carlos Coba, uno de
los grandes antropdlogos y musicologos de aqui del Ecuador, [...] me dice,
(sabe lo que necesita su pueblo?... que alguien vaya escribiendo las
historias, las formas, las vivencias, su vida misma y le digo dénde hay eso, y
me dice eso no hay en ninguna parte, vaya donde sus abuelos y pregiinteles
a ellos. Bueno, regresé hablé con el director de la monografia y le digo esto
me pasa, y de nuevo pese a que yo fui quichua, pasé mi nifiez alli, me toco ir
a aprender de nuevo la cultura preguntando al viejito, al viejito, al otro
vigjito... lo bueno es que todavia habia viejitos en Otavalo. (B.A. Entrevista
personal, Quito, marzo de 2005).

Las interrelaciones que se generan entre mestizos e indigenas y la formulacion de
nuevos intereses por parte de estos (iltimos, dan cuenta de la complejidad que supone el
hablar de la identidad de los pueblos indigenas puesto que los procesos de conformacién
identitaria, son individuales y a la vez colectivos y estan intimamente relacionados con
el contexto historico y el entorno inmediato de los sujetos. En este caso, por indicacion
de un investigador mestizo, es que este joven quichua vuelve la mirada, y la accién,
hacia sus ancestros. De acuerdo a Stavenhagen “en todas las situaciones de gestacion y
formacion de organizaciones y movimientos indigenas, hay participacion de no
indigenas (antropologos, médicos, socidlogos, lingiiistas, sacerdotes o pastores,
abogados, maestros, estudiantes, militantes politicos, etc.), pero en la mayoria de los
casos, su accién acompaiia proyectos locales ya encaminados; de ninguna manera son
determinantes o detonadores” (Stavenhagen 1991-VI:6), aunque su presencia ayuda en
diversas tareas organizativas, de difusion, sistematizacion de las tareas, entre otras
actividades de apoyo.

[Juego haciendo ese proceso fui a dar con las falencias que habia en la
comunidad, no habia buena educacion, no habia organizacién, las chicas
estaban teniendo hijos, eran madres solteras cualquier cantidad, habia un
grado grave de alcoholismo, de maltrato, pero bueno como eso me impacto,
diciendo aqui hay algo que hacer ...

Esta situacion produce no sélo la mirada hacia el rescate cultural, sino que provoca un

proceso de reflexion en este joven, quien a raiz de esta recopilacion etnografica que

63



realiza con los abuelos, comienza a analizar la situacion actual en la cual se encuentra la
poblacién indigena que lo rodea, donde siempre vivid y nunca cuestiond. En ese
contexto y trabajando como carpintero de dia, y estudiando de noche es que logra
terminar sus estudios e ingresar a la universidad. Paralelamente en esos afos, el
movimiento indigena habia logrado la creacién de la DINEIB. Un amigo que lo
encuentra le cuenta de esta situacién y lo anima a incorporarse a esa institucion.

[m]e mandaron de asistente del Departamento de Cultura, de la Direccidn
Provincial Bilingiie, empecé a hacer lo que siempre me habia gustado, pero
con el problema econémico que nos pagaban cada cuatro, seis meses [...]
Un amigo que estaba conmigo en la universidad un afo anterior, me dice
que en Cuenca hay un curso de Especializacion de Educacion Bilingiie®®,
estan dando una beca a los aprobados, presenta tu carpeta pero ahora ya.
[Después de muchos contratiempos] pude mandar mi carpeta como
postulante a Cuenca, y el dos o tres de enero eso debid haber sido por el afio
92, me dicen Ud. ha sido tomado en cuenta [...] y ahi me pregunto donde
seria Cuenca. [...] Me voy por Chimborazo, por Tungurahua, iba con unos
libros, porque tenia que saber como la Biblia, como un evangelio [...]
tomaron nuestros antecedentes, de la experiencia en educacion en el manejo
de letras, como yo ya tenia la experiencia de la multiculturalidad me quedé,
fui aprobado, empecé a mediados de febrero.

Joanne Rappaport (2003), plantca que las organizaciones [atinoamericanas se
caracterizan por relaciones internas de naturaleza intercultural que son profundas y de
larga data. Las relaciones entre el liderazgo indigena del movimiento y los
colaboradores blanco mestizos que trabajan en el seno de las organizaciones, son
relaciones internas que se desenvuelven dentro de un campo localizado de accién y no
deben ser esencializadas como interacciones entre actores indigenas locales y actores
indigenas globales. Asi, si bien reconocemos que el racismo y la discriminacién han
estado siempre presentes en el trato hacia los indigenas, también debemos considerar la
existencia de personas, algunas desinteresadas otras movidas por intereses particulares,
académicos u otros, que han influido consciente o inconscientemente en la
reindianizacidn, reafirmacion de identidades étnicas, o en la generacién de nuevos

elementos discursivos, es la situacion, por ejemplo, de Linda y Jim Belote en la zona de

% +La Universidad de Cuenca ofrece desde 1991 el programa de Licenciatura en Lingiiistica Andina y
Educacion Bilingiie, LARB. Este programa universitario surgié en cooperacion con el Proyecto de
Educacion Bilingiie Intercultural, auspiciado por la GTZ, la DINEIB, el PROANDES de UNICEF y la
UNESCO. En 1997 se inicid la cuarta promocion y se cuenta con el mismo auspicio universitario y el
apoyo del BID™. (Moya 1998)
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Saraguro o los casos de Consuelo Yanez y Ruth Moya, en el campo de la EIB, o mas
ultimamente lleana Almeida o Pablo Davalos, fuertemente ligados a diversos procesos

de la CONAIE.

En el caso de B.A., se aprecian ademas los conflictos personales que debe resolver.
Justamente cuando le indican que sale aceptado en la Universidad de Cuenca, lo
informan de la DINEIB que le van a dar el nombramiento. Entonces debe decidir: o
asegurar un trabajo estable en la DINEIB o aprovechar la beca de estudios. Opta por lo
ultimo™Y digo, bueno la vida se encargara de ayudarme”. Mas, quedd con el titulo en
mano, pero sin trabajo, atravesaba ademas por un periodo depresivo producto de una
ruptura amorosa. En esa situacion de desesperanza le llega una carta de la Universidad
de Cuenca donde le indican que ha sido considerado para participar en una candidatura
para ser profesor de las nuevas generaciones en el Programa en el cual habia estudiado.
Postuld, quedo, aceptd el trabajo y volvié a Cuenca.

Fui profesor en esa misma universidad, la élite indigena intelectual paso a
ser mis alumnos, para mi fue un reto brutal, terrible, porque cuestionaban y
no faltaban las envidias. Cuestionaban por qué estaba de profesor, [...]
entonces eso me dio realmente, para ver que alli mi responsabilidad era
demostrar todo mi conocimiento y que yo podia tranquilamente estar al
frente de ese grupo. [...] Pero mi contrato ya se habia acabado porque era
para dos afios y medio, y todo el mundo sabia que se terminaba el contrato y
cada uno tenia que recoger sus cosas y regresarse [...] faltando dias para
terminar ese contrato, vienen unos seiiores de Espaifia, mediante ese
convenio y nos llevan a dos indigenas y dos mestizos, a que demos un curso
en una maestria en la Universidad de Andalucia, que eran cursos de estudios
de la cultura andina, eso me estimuld y me ayudé bastante. El impacto de
irme a Espaiia, mis alumnos, todos eran doctores en antropologia, la falta de
experiencia de uno, bueno como decian que hable de lo que yo sabia... lo
que sabia era mi vida, que mas podia explicar. Alli pasamos como tres
meses, y regresé de Espaiia para terminar el contrato en Cuenca. Y la GTZ
[...] una seiora finlandesa, habia hecho un seguimiento de todos los que
habiamos salido de las promociones, entonces a los mejores nos daban unas
becas para que hagamos especializaciones de quichua y aymara en el Cusco.
Entonces, como siempre la envidia, algunos no querian que yo fuera. Sin
embargo, la sefiora dijo no, él se va, se lo merece, no importa o0 no si es
funcionario oficial, €l esta trabajando mas que Uds.

. Qué razones llevan al resto de los indigenas a rechazar o cuestionar su condicién de
profesor?, ;Por qué resistir los logros académicos de este joven profesor? ;qué juegos

de poder se mezclan en ese contexto?
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Nuestro entrevistado sintio el rechazo de quienes llama la “élite indigena intelectual” y
esto le supone desarrollar nuevas estrategias para demostrar a sus iguales, que era capaz
de estar al frente de un curso y brindar clases a la emergente intelectualidad indigena.
Podemos apreciar que existe un cuestionamiento que puede traducirse en incoherencia o
contradiccion con ese proyecto social que busca abrir espacios de participacion dentro
de la sociedad ecuatoriana. El espacio esta ganado, ;por qué cuestionarlo? Una de las
razones podria ser la tardia vinculacion de este joven al circulo pionero del movimiento
indigena, donde todos se reconocen y hermanan en sus demandas y luchas, y como
hemos visto, el proceso de formacion académica de este profesor quichua, ha estado
ligado tangencialmente al movimiento indigena, €l comenzé un camino desvinculado de
una comunidad, elemento importante dentro de la conformacidon de organizaciones
indigenas, viene a ser entonces lo que podria llamarse un ‘aparecido’”’ que llega a
utilizar los beneficios logrados por aquellos cuyo recorrido dirigencial los hace
merecedores de los logros alcanzados, como este programa de perfeccionamiento,
ademas, la mayoria de los alumnos eran funcionarios del sistema DINEIB, y él no,

aunque si habia trabajado alli.

Una segunda interpretacion esta relacionada con la persistencia de patrones coloniales
del poder, donde los colonizadores forzaron de diferentes formas y medidas “a los
colonizados a aprender parcialmente la cultura de los dominadores en todo lo que fuera
atil para la reproduccion de la dominacion” (Quijano 2003:209). En este sentido no
habria contradiccion entre el rechazo de los otros indigenas, sino una explicacion dentro
de estos patrones de poder, los cuales, paraddjicamente les han sido entregados
mediante el sistema educativo al cual demandan y acceden. Un dirigente
afrocolombiano decia “las cadenas ya no estan en los pies, sino en las mentes,>®”

precisamente en el sistema ideolégico construido desde la colonialidad que emerge y

que muchos intelectuales precisan se que es necesario transformar.

57 Similar proceso o trato de ‘aparecido’ recibi6 Rail Ilaquiche, Doctor en jurisprudencia, Master en
Ciencias Sociales con mencién en Asuntos Indigenas, actual vicepresidente de ECUARUNARI, cuando
comenzo sus labores dirigenciales en el Movimiento Indigena de Cotopaxi, después de cursar estudios.
(MICC 2003).

* Zapata, citado por Catherine Walsh en el desarrollo de la mesa “Educacién e Interculturalidad”, VI
Congreso [beroamericano de Historia de la Educacién Latinoamericana, Quito, 13 al 16 de septiembre de
2005.
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[p]asamos en Cusco algunos meses, eso también ayudd a reencontrarme,
hacer mi reencuentro, imaginese estaba en Cusco, regresé de alli y
nuevamente recuerdo que hubo un encuentro sobre cultura y me mandan
nuevamente de la universidad de Cuenca a Quito [...] para mi Quito era
nuevo, solo estuve en la Catdlica trabajando dos afios. (B.A. Entrevista
personal, Quito, 9 de marzo de 2005).

Los variados factores que inciden en la reafirmacion de la identidad étnica de los
indigenas ecuatorianos sin duda requieren de una investigacion mas profunda. Guerrero
y Ospina (2003) realizan un acercamiento sobre el tema. Se plantea que este regreso
social a la identidad india se inserta dentro de una “ofensiva étnica por el
reconocimiento”, donde se comienza a utilizar las vestimentas tradicionales, el uso del
sombrero, poncho. Estos elementos o “marcadores de identidad étnica” serian
percibidos como altamente significativos dentro de la adscripcion publica de la

identidad étnica. (Guerrero y Ospina 2003: 117).

En el caso boliviano, cercano a Ecuador en términos de una gran concentracion de
poblacién indigena, el socidlogo Garcia Linera identifica tres factores que considera han
influido notoriamente en el fortalecimiento de la poblacion e identidad de aymaras y
quechuas: “la transmisidn cultural generacional (herencia de valores), el surgimiento, en
los dltimos 30 aiios, de una elite de intelectuales indigenas, y el éxito que han tenido
campesinos y originarios en la politica y el sindicalismo (caso Evo Morales), lo que les

ha dado poder y los ha vuelto influyentes.>

Dentro de los procesos de reafirmacidn étnica comunmente se apela a la memoria
histérica y a simbolos reconstruidos, recreados, reinventados. Gloria Caudillo en un
andlisis del discurso de dirigentes indigenas latinoamericanos, indica que “lo comun de
todos los simbolos recuperados por los intelectuales indios, es que aluden a la unidad y
a la concentracién de energia y poder”, 60 precisamente la que se encuentra en el
imaginario tejido sobre la capital del tawantinsuyu, el Cusco y asi lo expresa nuestro

entrevistado ‘imaginese estuve en el Cusco’ y lo ratifica indicando que esa estadia lo
g

* hup://espanol.groups.yahoo.com/group/ukhamawa/message/1 538
% Gloria Caudillo Félix, Los intelectuales indios en América Latina, en
http://www. filosofia.cu/cpl/Gloria%20Caudillo.rtf
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ayuda en el proceso de ‘reencontrarme’, es decir, volver a las raices, a la memoria
histdrica, a ese “simbolo evocativo del pasado, la fuente de la historia” (De la Cadena
2004:176). Macas indica que existe una identidad cultural, historica al interior de las
comunidades y estos elementos son los que han permitido reflexionar y fortalecer los
procesos de organizacion social y politico de los pueblos indigenas (Luis Macas,

entrevista realizada por Daniel Mato en Quito, 25 de julio del 2000).

La visibilizacion de los indigenas, principalmente en la ultima década, ya sea en cargos
publicos o politicos ha producido, sin embargo, cambios positivos en las nuevas
generaciones de jovenes, es asi como es posible ver en muchisimas universidades y
centros de estudios que los indigenas usan orgullosamente sus vestimentas tradicionales.
Por otra parte, en el sistema escolar existe la referencia de la Direccion de Educacion
[ntercultural Bilingiie de Chimborazo, que dictaminé ® que los estudiantes que
pertenezcan a las escuelas de EIB deberan asistir a clases con la ropa tradicional
indigena, indicando que con ello se muestra coherencia con los principios de la cultura
indigena y se respeta el Codigo de la Nifiez y la Adolescencia y la propia Constitucion

de la Repiiblica (Diario Universo, 13 de septiembre de 2004).

Koonings (1999) sistematiza variadas formas de identidad étnica en América Latina ,
producto de este trabajo logra identificar cuatro grandes dimensiones

En la primera de estas dimensiones se encuentra la bisqueda de la identidad
individual o microsocial, por sobre la identificacion y movilizaciéon
colectivas. La segunda dimension se refiere al contraste existente entre la
constitucion de categorias nacionales o transnacionales. La tercera
dimension se centra en la distincién entre la competencia por recursos y la
lucha por la conquista de espacios simbdlicos. La cuarta y tiltima dimension
se refiere en la forma en que se puede llevar a cabo la construccion étnica ya
los origenes y las caracteristicas de los ingredientes a ser utilizados para este
cometido. (Koonings 1999:184).

En el caso de los intelectuales entrevistados se puede indicar que ellos utilizan una
identificacion étnica de caracter colectivo, antes que la individual, si bien esta ultima no
pudo ser apreciada en las entrevistas, donde predomina la identidad colectiva, pero se

pudo distinguir claramente en declaraciones y/o documentos donde algunos hacen uso

¢ Mediante el Decreto 001, del 12 de agosto de 2004. (Citado en diario El Universo. 13/09/2004).
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de distinciones académicas para resaltar su competencia en algin tema. La segunda
distincion es facilmente identificable puesto que las identidades locales son marcadas,
resaltadas y enfatizadas en las presentaciones de caracter libre que se les pidié “soy un
indigena de la nactonalidad quichua”, “soy de la nacionalidad shuar de la amazonia”,
“soy de una parroquia de la provincia de Chimborazo”, “soy de la nacionalidad cafiari”,
todos los entrevistados se reconocen como parte del movimiento indigena ecuatoriano y

en el caso de los otavaleiios, resaltan el caracter transnacional de su identidad.
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CAPITULO 111

Diversidad de culturas, diversidad de conocimientos

En las tltimas décadas el Ecuador ha debido enfrentar fuertes cambios que incidieron
notoriamente en su estructura y composicion social, entre los principales se encuentran
las reformas agrarias de 1964 y 1972 y la emergencia de un movimiento €
intelectualidad indigena que cuestionaron la manera cémo se estaba construyendo la
nacién ecuatoriana por partes de las €lites que propiciaban la integracion del indio al
proyecto civilizatorio imperante, no considerando dentro de este esquema la valoracion

de las diversas culturas indigenas existentes.

Abordaremos en este capitulo diferentes experiencias de los procesos educativos en
donde se confrontan diversas culturas, por ende, visiones del mundo, ;como
vivenciaron estos procesos los nifios y/o jovenes indigenas?, ;de qué manera se concibe
la interculturalidad en los textos de estudios escolares” y ;como se manifiesta lo

“pluricultural y multiétnico” en el terreno de la cotidianidad?

Aunque se aprecian cambios en el lenguaje y algunas acciones positivas en términos de
la creacion de espacios interculturales, postulamos que los discursos del pluralismo
cultural, la interculturalidad y el reconocimiento de la multietnicidad del pais se quedan
en el papel, puesto que los valores y la enseiianza que se transmite en la escuela
contintan recreando un proceso de concienciacion diferente: que hay un solo sistema de
conocimiento y que hay grupos sociales superiores € inferiores, entre éstos tltimos los

negros y los indigenas.

- Qué mismo sera?

La comprension de un sistema de pensamiento nuevo, con significados, vocablos,
conceptos desconocidos es la realidad que debieron enfrentar los primeros dirigentes

indigenas puesto que programas de intervencion, alfabetizacion, desarrollo u otros,

requerian de interlocutores y éstos eran generalmente los lideres de las comunidades.
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U.V. recuerda como se fue dando su proceso autoformativo y de comprension de esta
nueva vision del mundo expuesto al calor de estos programas

[y] una vez que fui dirigente, entonces sali. La salida primera era a un curso
en Santo Domingo de los Colorados, en provincia de Pichincha, entonces
fui, pero no entendi nada, absolutamente nada, porque era nuevo, porque era
administracion, el cooperativismo no s€¢ qué cuento, ademas era la gente
costeiia que hablaba media saltada. No entendi nada y me regresé después
de estar metido alli ocho dias, regresé y sin saber nada. Bueno, me sirvid
para saber que tengo que entender, tengo que aprender. Y luego realizaron
en la Mision Andina, y el Instituto Ecuatoriano de Reforma Agraria, el
IERAC, algunos cursos y entonces me gustd y participaba, y entonces me
gusto y entendi, me auto eduqué. (U.V. Entrevista personal, Cuenca marzo
de 2005).

La situacion de U.V. es ilustrativa de una primera generacion de lideres que hubo de
adecuarse a los requerimientos de la época, ademas de la comprension, en base a su
propia experiencia, de la necesidad de aprender de esta otra cultura. En este caso, la
educacion se convierte en “un factor estratégico de cambio social” (Bretén y Olmos
1999). Y no existen mayores cuestionamientos a qué es lo que se enseiia, o lo que se
entrega, sino que se acepta todo aquello que ayude a mejorar la condicién de pobreza y

abandono en la cual se encontraban las comunidades.

Después se va ampliando esa necesidad de aprendizaje pues los problemas de U.V, son
los de su comunidad y de muchos indigenas en el Ecuador y en América Latina. Siendo
uno de los primeros dirigentes, le toca participar en un sinnimero de actividades
algunas de ellas propiciadas por la Misién Andina, asi es como por primera vez sale del
pais a un encuentro en Lima y le toca alternar con varios jefes de Estado, por tanto los
principales temas de conversacion eran politicos, manifiesta que él y sus compaiieros
“no entendimos nada”. Esta situacidn lo lleva a plantearse la necesidad nuevamente de
estudiar, pero ya de manera formal, es asi como a los 36 afios ingresa a un Instituto
Normal con el objeto de finalizar el bachillerato. Junto con €l lo hacen varios dirigentes
mas que veian en la educacion una puerta para obtener conocimientos y poder asi
representar y defender mejor a su pueblo. Después siguid estudiando hasta recibirse de
antropdlogo y en la actualidad ejerce como rector de un Instituto Pedagdgico en la zona

sur del pais. Manifiesta que la educacion es sumamente importante, mas aun en los
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tiempos actuales en que ya no se puede vivir de la agricultura, por ello ha incentivado la

educacién de sus hijos, todos profesionales y algunos con estudios de postgrado.

En su relato de viejo dirigente se aprecia la necesidad de aprender, pero no para escalar
individualmente, sino manifiesta que esto es necesario para que los otros no indigenas
puedan entenderlos. Por ello, hay que aprender sus codigos, asi se puede “demostrar al

pais, al mundo lo que somos el pueblo andino.”

En este caso, como en muchos de nuestros entrevistados se aprecia el uso estratégico
que se le da a la educacion. Existe la necesidad de estudiar y realizar estudios formales
con el objeto de demostrar al otro de que los indios si son capaces de poder estudiar, ser
profesionales, pero a la vez utilizar esos conocimientos para defender mejor a los suyos,
de esta manera se puede contrarrestar la supremacia cultural y lingiiistica que propicia el
sistema de educacion formal y que trata de imponer, a como de lugar, su vision del

mundo.

En el caso de de Y.Z., indigena saraguro y con estudios de Maestria, cuenta que la
universidad le ha servido para gestionar y relacionarse con organizaciones que trabajan
con las organizaciones indigenas, pero es enfatico en seiialar que la educacién es
alienante y contribuye a alejar a los jévenes de sus valores culturales tradicionales, por
ello en el mes de marzo de 2005, presenté a UNESCO un proyecto para crear un centro
de estudios donde tengan participacion los sabios indigenas, pues indica de esa manera
se estaria reconociendo el conocimiento oral depositado a través de generaciones en los
yachac y ademas se podria entregar otra connotacion a la formacion profesional, mas
alla de la académica, “que potencie el conocimiento cosmico y espiritual que se
encuentra en las culturas indigenas”. (Y.Z. Entrevista personal, Cuenca, marzo de

2005).

Soy gente de la selva

[y]o nunca conoci nada, nada de lo que es carro, que es radio, television,
nada, nada de nada. Por eso, cuando no sé€ algo digo... ‘pero si yo soy de la
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selva, soy gente de la selva’. Con eso quiero decir en broma, que es poco lo
que conocia de este otro mundo.

De nifio siempre vivi en la selva. Un dia mi padre dijo que vamos a ir a
comprar pan. A mi me gustaba mucho el pan que traian, pero nunca habia
ido a comprar. Mi papa era el promotor de salud, es decir era uno de los mas
formados de la comunidad, era promotor de salud, era un lider indiscutible.
Entonces me dice, vamos a comprar pan y yo estaba feliz de acompaiiarlo.

[t]enia 10 afios cuando sali de la selva, teniamos que ir a un dia de camino.

No tenia idea a donde iba. No conocia siquiera lo que es una carretera con
piedras, ahi supe recién lo que era un carro. Nunca habia visto y no tenia
idea de qué se trataba. Asi es que todo me asombraba. Pero la intencidn de
mi padre habia sido de dejarme en el internado. Recién cumplidos los diez
aitos me dejo en el internado de los salesianos. Me costé muchisimo tratar
de adaptarme. Hasta mis doce afios no me acostumbraba, yo lloraba, lloraba
y sufria. Sufria muchisimo, muchisimo

[...] nos levantaban a las cuatro de la mariana. Teniamos que baiarnos, ir al
estudio, a la clase, hacer aseo a las casas, luego teniamos que ir a clases,
saliamos, almorzabamos, vamos al trabajo, a la chacra. A las cuatro de la
tarde deporte, comer, estudiar, ése era el horario. Estudiar luego dormir, asi.
Y esa vida era complicada porque yo era todavia muy nifio y no me
acostumbraba [...] “Mi padre fue llevado asi, de nifio. Crecid en la mision
salesiana. Alli les enseiiaban a rezar, le prohibian hablar el shuar y su
cultura, porque les indicaban que si ellos iban a la ayahuasca aprendian
cosas mundanas. Mi madre también fue educada en la mision, claro que ella
no estudid. Nunca aprendié a leer ni escribir, solo aprendi6 la religion.
(G.H. Entrevista personal, de 2004).

El trasfondo del relato de este dirigente shuar es dramatico. Nos da cuenta no sélo del
choque cultural que significa cambiar de un ambiente tan diferente como lo es el de la
selva al espacio urbano, dejar su familia, sus costumbres, su libertad de nifio. Sino que
debe acostumbrarse en el internado a los horarios, la disciplina, el orden y el control. En
el caso de las niiias, la situacion no varia:

[e] n el internado teniamos que trabajar [...] nos levantabamos a las cinco
de la mafiana, haciamos el oficio, (la limpieza) bajo la orden de las monjitas.
Era un cambio, era un shock, porque en tu casa tenias toda la libertad [...] y
no tenias tiempo de control, ahi (en el internado) era todo control, que te
levantes a tal hora, tomas desayuno a tal hora, vas al colegio, regresas, haces
tus deberes. Después del almuerzo nos llevaban a trabajar en el monte, a la
chacra [...] nos turnaban, habia chicas que iban a la cocina, chicas que iban a
lavar ropa de los padres, de las monjas, a veces, — yo era muy nifia— a
veces me enfermaba y lloraba, me quedaba asi escondida (I.H. Entrevista
personal, agosto de 2005).
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Las ideas normativas de Foucault se desarrollan ampliamente en estos centros, pues se
busca a través de la disciplina dar a conocer la existencia de nuevas formas de
ordenamiento social, “la mision socializaba a los nifios shuar para que se desempeiien
en un nuevo tipo de jerarquia” (Rubenstein 2005: 34) que era establecida en este caso
por los misioneros, representantes de la cultura externa y dominante. Los los
misioneros salesianos acostumbraban quitar los nifios a las familias desde chicos, los
llevaban a la mision y alli comenzaban su funcidn civilizatoria, (Merino: 1979; Salazar
1989; Taylor 1989 Muratorio 1998) estas acciones se hacian por convencimiento o por
medio de la imposicidn. Posteriormente, los indigenas ya socializados en el evangelio,
enviaban a sus hijos a los internados para que aprendieran las nuevas costumbres, pero
no en una actitud de sumision, sino con el convencimiento de que la familiarizacion con
el idioma espaifiol era necesaria para el entendimiento con los misioneros y los colonos.

En el internado la vida dio un giro de 180 grados. “Nos daban de comer
sopas, oritos, después maiz. Nosotros usamos el maiz para las gallinas y los
oritos para los cerdos. Estdbamos acostumbrados a comer choclos, platanos
maduros, yuca, camote. El hambre nos hizo adaptar”. (Ampam Karakras.
“Entre la tierra y el cielo”. Diario Hoy, 10 de septiembre de 1988).

Para muchos el internado no significoé sino un cautiverio, pues su espacio vital se vio
reducido a cuatro paredes, a horarios de comida, de dormir, de aseo, de trabajo (Merino

1979:28).

Entre las décadas de los afios 60 y 70 producto del trabajo conjunto de la Federacion
Shuar con los misioneros salesianos se realizé un fuerte trabajo en el ambito educativo y
se hizo patente la necesidad de capacitar mas maestros ya que los existentes eran pocos
para la creciente poblacion, se decide asi, crear un Instituio de formacidon de maestros
indigenas, lo que después fue el Instituto Normal Intercultural Bilingiie Bomboiza. En
esta nueva empresa todos debieron cooperar, la comunidad shuar y principalmente los
estudiantes, asi como lo recuerda G.H., indicando que ellos mismos, jovenes entre 14 y
17 aios, debieron ayudar en la construccion de las nuevas instalaciones. Posteriormente
fueron los primeros bachilleres especializados en educacion y también se convirtieron
en jovenes lideres, pues podian comunicarse tanto con los suyos como con el exterior
hablante de espanol. Son también los primeros profesionales y algunos de los

intelectuales de los tiempos actuales.
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Entonces, la influencia de los internados salesianos es decisiva para las familias y para
la comunidad shuar, no sélo en lo relacionado con la religion, sino en el aspecto
educativo, de control social y de formacion de cuadros intelectuales. Si bien
inicialmente el objetivo era la evangelizacion, a través de los diversos medios que se
utilizaron para ello, se fue entregando una serie de elementos que contribuyeron a la

integracion de los shuar a los espacios de la modernidad.

“Escuela de propio campesino”

Era 1983, cuenta el articulista que en la comunidad de Telan-Chismaute, cercana a
Guamote, y en la cual se iba a implementar una escuela con el apoyo de la organizacion
“Accion Integral Guamote”, AIG, se recibi6 la negativa total por parte de los dirigentes.
No querian escuela y no lograban hacer entender sus razones. La AIG, dirigida por el
padre jesuita Julio Gortaire,y el Jatun Ayllu Cabildo, que eran las comunidades
organizadas de Guamote, respetaron la decision de esta comunidad y los respaldaron
cuando fueron amenazados por el Director de Educacién con enviar la fuerza publica
para obligarlos a que entregaran un terreno para la escuela y que aceptaran al profesor
que habia sido nominado para desempeiiarse en esa localidad. Sin embargo, ante las
amenazas, los miembros de la directiva comunitaria resolvieron partir a Quito para
resolver su problema y consiguieron un oficio del Subsecretario de Educacion de la
época, donde pedia a las autoridades del Chimborazo que los dejaran tranquilos y no les

impusieran un profesor y escuela.

La comunidad estuvo en paz, hasta que transcurridos alrededor de tres meses el
dirigente se asomo donde el padre Julio Gortaire y le dijo:

“Queremos tener escuela”... El jesuita no pudo menos de asombrarse:
“icomo, quieren tener escuela?”’ “Si padrecito... queremos tener escuela”
respondio el cabecilla. A lo que Julio contesté algo asi como “Pero ustedes
estan locos. Hace tres meses pelearon y lucharon por no tener escuela y
ahora quieren tener escuela... Expliquenme esto para que entienda”. Y el
lider, envuelto en su poncho rojo, en el frio patio de cemento de la casa
donde funcionaba la AlG, le dijo: “Queremos tener escuela... pero no como
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escuela de ministerio, sino como escuela de propio campesino”. “Y ;como
es la escuela de propio campesino? Averigudé Julio. A lo que el vigjo
campesino le contestd: “En la escuela de propio campesino se debe enseiiar
quichua. Bueno es Castilla, padrecito, pero mejor es quichua. En la escuela
de propio campesino debe haber una romana, para que los guaguas aprendan
a pesar y que después no le roben en el mercado. En la escuela de propio
campesino debe haber riales y dos riales y sucres y billetes, para que los
guaguas aprendan a pagar y a dar el vuelto, para que no les roben en el
mercado y no les roben en el bus. Y el profesor, padrecito, el profesor debe
ser propio campesino, no blanco. Porque después viene el blanco y huevitos
pide, gallinitas pide y hasta chanchitos pide, para hacer pasar ¢l afio a los
guaguas. Y ademas, que no enseiien pendejada, padrecito, porque monte del
Africa, Kilimanjaro, pendejada, pues padrecito. (Narrado por Gonzalo Ortiz
Crespo, Diario Hoy, 15 de octubre de1983).

La crénica da cuenta del significado que tenia para algunos indigenas serranos la
imposicion de conocimientos que estaban muy descontextualizados de su realidad
cotidiana. jDe qué les servia conocer, en su precaria realidad, que el Kilimanjaro fuera
un monte de Afiica o el mas alto del mundo? La practica de impartir en la escuela
contenidos “desvinculados logica y practicamente de su cosmovision y realidad”
conforman parte de una “estrategia de negacién de la cultura comunal” (Castelnuovo
1987:69). Asi lo resalta la CONAIE en su proyecto politico

La educacidn actual, formal y memorista no responde a la realidad, ni a las
aspiraciones y necesidades de las Nacionalidades y Pueblos, ni de los
diferentes sectores populares, y por tal razén las Organizaciones Indigenas
hemos luchado a lo largo de estos siglos de sometimiento y dominacion,
exigiendo el derecho a que se nos eduque en nuestros idiomas y lenguas, y
de acuerdo a nuestra cosmovision. (CONAIE 2001:40)

El relato grafica también el problema al cual se enfrentd la mayoria de los indigenas en
décadas pasadas: eran hablantes quichuas, pero la educacion era en castellano, el hecho
de que estos conocimientos fueran impartidos por un cédigo lingiiistico diferente al
nativo, se convierte en una nueva agresion (Castelnuovo 1987:69). No sélo se niega la
validez y la existencia de conocimientos propios, sino que ademas se descalifica “las
pautas, valores y normas de comportamientos propios de la cultura local” (Castelnuovo
1987:70), se reprimen conductas, habitos, vestimenta, lengua, porque se concibe a la

escuela como la institucion llamada a cambiar las costumbres e ideas de los pequeiios.
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Althusser® indica que la escuela es el principal aparato del Estado que asegura el
“sometimiento a la ideologia dominante”, es decir, a través de la escuela es posible
mantener las estructuras ideoldgicas de una sociedad y mediante ellas a las estructuras
econdmicas que le dan sustento. En este sentido, la exclusion y discriminacion ejercidas
por la escucla pl’Jinca63 en contra de la poblacidn indigena perseguian evitar que ésta se
apartara de los caminos que las clases dominantes habian establecido como los
adecuados y necesarios para la conformacién del Estado-Nacion, es decir, sin la
presencia de los indios, o en su defecto, en la incorporacién de éstos mediante la
ideologia del mestizaje a la estructura ideoldégica dominante. Por otra parte, el
conocimiento que se entrega por los profesores en las salas de clases, mayoritariamente

ratificaban la existencia de culturas superiores a las indigenas.

Sin embargo, como sabemos, esta es una situacidn que no fue aceptada por los
indigenas, quienes han resistido de diversas maneras los embates del sistema y de la
escuela publica. Rival indica que la escolarizacion formal crea las condiciones para que
las identidades dominantes menoscaben y debiliten la continuidad de las identidades
minoritarias, ya que las instituciones escolares van poco a poco transformando las
relaciones sociales y esto se manifiesta en cambios culturales, dentro de los cuales las
identidades anteriores no podran mantener su existencia. (Rival, 2000). Concordando
con Rival acerca de que las instituciones escolares van transformando las relaciones
sociales y por ende las identidades, no es posible compartir la idea de identidades
inmutables, es decir, las identidades se desenvuelven en nuevos contextos y van
redeliniendo sus caracteristicas de acuerdo a las interrelaciones entre los unos y otros.
“son producto de procesos sociales de construccion simbdlica”, (Mato,1994:19) en tanto
procesos, no hay inmutabilidad. Los sujetos indios van reconstruyendo sus ideas de
representacion identitaria. Cuando comprenden que la educacion del sistema oficial o

publico no va a satisfacer sus intereses, ni facilitar un cambio social, ni tampoco les

“2 Jdeologia y aparatos ideologicos del Estado. http:/www.nombrefalso.com.ar/apunte.php?id=6

% Una vision de América Latina se puede encontrar en José Rivero, 1999, Educacién y Exclusién en
América Latina, Miiio y Davila Editores, Espafia; Maria Eugenia Vargas , 1994, Educacion e ideologia.
CIESAS, México. Estudios de caso en Chile se puede consultar a Sergio Gonzalez 2000, Educacion y
pueblo aymara. Instituto de Estudios Andinos Isluga. lquique, Chile, del mismo autor, 2002,
Chilenizando a Tunupa. La escuela piiblica en el Tarapaca Andino 1880-1990. DIBAM, Santiago, Chile;
en Bolivia ver los articulos de Roberto Choque, Vitaliano Soria y Humberto Mamani en Educacion
indigena. ; Ciudadania o Colonizacion? 2002, Ediciones Aruwiyiri, La Paz, Bolivia.
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sirve que hablen y lean espaiiol, puesto que el racismo, la negacion de sus culturas y
lenguas y la discriminacidn persisten, entonces es cuando empiezan a demandar una
educacion mas pertinente. Por ello el surgimiento de la EIB se convierte en una
herramienta de lucha en defensa de las culturas indigenas. Esta lucha se produce en los

afios 70 en diversos paises de América Latina. (Lopez y Kiiper 1999).

Escuelas EIB y Escuelas Hispanas

En el Ecuador existen dos sistemas de educacion: el sistema de educacién hispana y el
sistema de EIB. La diferenciacidn de estos dos sistemas se debe a raiz de la creacion de
la Direccion Nacional de Educacion Intercultural Bilingiie, DINEIB®* en 1989, como
respuesta estatal a las demandas indigenas, la que se consolida en 1992,% como un
organismo descentralizado tanto técnica, administrativa como financieramente y su

ejecucion se encuentra a cargo de las nacionalidades indigenas del Ecuador.

Esta situacion amerita un breve analisis. En primer lugar, es posible apreciar que no se
incorpora la Educacion Intercultural Bilingiie a todo el sistema educativo, sino que se
crea una nueva institucionalidad, con direccion, financiamiento y estructura propia, por
tanto, no se propicia una educacidn para toda la poblacidon ecuatoriana, sino que se
establece un sistema nacional fragmentado. La educacidon hispana para los blanco
mestizos y habitantes urbanos y la educacidn intercuitural bilinglie para las culturas

indigenas que se encuentran principalmente en las areas rurales®.

Lo que acontece es de suma importancia, pues el tipo de escuela reproduce nuevas
formas de segregacidén. A la EIB se la concibe como el pariente pobre del sistema
educativo, tiene menos recursos, tiene menos infraestructura y esta dirigida sélo a la
poblacién indigena, siendo que una verdadera interculturalidad, como lo indica O.P.

“requiere de una educacion para todos, pero que integre los saberes y conocimientos de

™ Heredera de la Direccién Nacional de Educacién Indigena Intercultural Bilingiie que fuera creada en
noviembre de 1988.

% Mediante una reforma a la Ley de Educacion.

“* Sobre la situacién de escuelas EIB en zonas urbanas consultar Cliché Paul y Fernando Garcia (1995)
Escuela e indianidad en las urbes ecuatorianas. Quito: EB/PRODEC.
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cada cultura. En ese sentido estaremos propiciando una educacion equitativa e
incluyente, no excluyente como se ha dado hasta ahora”. (O.P. Entrevista personal,

Quito, noviembre 2004).

Sobre la implementacion de la EIB principalmente en las comunidades rurales podemos
indicar que ésta en modo alguno es homogénea, ya que su adecuada ejecucion depende
de muchos factores, entre los cuales se encuentran el contar con maestros bilingiies
debidamente preparados, con materiales didacticos y de apoyo pertinentes a las diversas
culturas indigenas, con una infraestructura adecuada y un presupuesto que le permita
operar satisfactoriamente. La realidad, como lo indican variados dirigentes, es que la
EIB no es una educacion de calidad por carecer de algunos o varios de los factores
indicados con anterioridad. Esta situacion conduce a que muchos profesores de EIB
opten por educar a sus hijos en escuelas hispanas. S.T. indica que ello es comprensible,
“porque todos los padres deseamos lo mejor para nuestros hijos”. La misma percepcion
la encontramos en B.C “Las escuelas EIB que tenemos son con un bajo presupuesto, no
es educacion de calidad”, sin embargo, indica que es una conquista importante, opinion
compartida por todos los entrevistados. Ademas se la concibe como un gran avance ya
que a través de este sistema se ha logrado revitalizar el uso de la lengua quichua,
fortalecer la autoestima de los jovenes, por lo tanto su identidad étnica. Por otra parte se
aprecia que la propia comunidad puede incidir directamente en el tipo de educacion que
quieren para sus hijos. Asi, en algunas escuelas EIB la orientacion es practica e
integradora. Una combinacion de la vida comunitaria y nuevas ensefianzas que permiten
a los alumnos valorar su entorno. Una apreciacion similar tiene Martinez del proceso de
Educacion Intercultural Bilingiie impulsado por los salesianos en la zona de Cotopaxi.
“La participacion y vigilancia de la comunidad para que la escuela funcione y los
educadores cumplan es una de las claves del éxito de este proyecto. Ademas, los
maestros estaban motivados y orgullosos de sus logros y trataban a los nifios con carifio.
En lo posible se trataba de usar métodos pedagogicos en los que los nifios pudieran

experimentar con los conceptos usando materiales del medio.” (Martinez 2004: internet)
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A pesar de los avances en los aspectos pedagdgicos y sociales, el sistema EIB, como
otras organizaciones de caracter indigena adolecen de variados problemas®’. En palabras
de Mario Conejo, “se ha politizado mucho estos espacios “conquistados” por los
indigenas y para los indigenas” (Mario Conejo, entrevista publicada en Otavalos in
Line). Esta critica desde adentro, es compartida por otro lider indigena, quien afade
“también se da la falta de apoyo de las organizaciones indigenas, que en momentos
empiezan en una disputa de nombramientos y de cargos de direccion, y no le han
apostado a un fortalecimiento del trabajo y del contenido de estas instancias”. (Auki

Tituaria, entrevista publicada en Otavalos in Line).

Sobre este tema reflexiona Luis Montaluisa

La educacidn intercultural bilingilie debe estar siempre mas alla de los
vaivenes politicos. Debe estar en manos de las comunidades indigenas.
Existe y siempre existira el riesgo de que la politizacion resquebraje la
educacion intercultural bilingiie. No faltard algin indigena o no indigena,
con intereses personales, que tergiverse el genuino sentido de participacion
comunitaria. (Montaluisa 2003: internet).

El individualismo es visto como parte de las practicas de la cultura occidental, donde
impelidos por el sistema econémico imperante se propicia la formacion y el éxito del
sujeto individual cuyas acciones son opuestas a las practicas comunitarias que tienen
como eje el sujeto colectivo.

[e]stas formas de vida colectivas (las comunitarias) entran en contradiccion
con la ciudadania, porque la ciudadania es siempre individualista, no es
comunitaria, no es colectiva, es el individuo solo y nada mas. Y con ese
individuo solo, sin ningin nexo con su sociedad estin disefiadas las
estrategias de desarrollo. Ese desarrollo es del individuo, no es de la
comunidad. (Luis Macas, entrevista realizada por Daniel Mato en Quito, 25
de julio del 2000).

Otro de los problemas que se evidencia es que la EIB esta referida principalmente para
la ensefianza primaria donde cuenta con 1966 planteles, en tanto en la educacion
secundaria posee 115 planteles (DINEIB: internet), entonces, la realidad es que cuando
los nifios terminan la primaria deben continuar sus estudios es un sistema hispano, por

lo tanto el choque cultural y epistemoldgico muchos lo vivencian en esta etapa puesto

%7 Para ampliar la informacion, ver las siguientes tesis de maestria: Chisaguano, Silverio 2003;
Cachimuel Anrango, Gabriel 2005.
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que la educacion hispana estigmatiza o ignora las culturas indigenas, y esto se realiza
principalmente a través de los libros que se utilizan para el aprendizaje. En un estudio
realizado por Granda (2003) se pudo comprobar que los textos escolares de ciencias
sociales contintan reproduciendo “al igual que los discursos dominantes, una imagen
racializada, jerarquica de la diversidad: siguen visibilizando de una manera marginal a
los indigenas, sobre todo a los afroecuatorianos” (Granda 2003:64). En este sentido
debemos considerar que los libros “son portadores del conocimiento oficial de la
sociedad dominante” (Castillo 2005), por tanto son las principales herramientas que

reproducen las relaciones de poder que existen al interior de una sociedad.

H.1., quien realizé sus primeros estudios en una escuela con modalidad EIB nos cuenta
que no tuvo problemas en estos primeros afios pues sus profesores eran shuar, usaban la
lengua materna en la enseiianza, tenian talleres de arte shuar, practicaban la musica, la
danza y todos los elementos de la cosmovision de su pueblo. Los profesores shuar
enviaban tareas para la casa que involucraban la participacion de la familia, investigar
sobre las plantas medicinales, sobre las técnicas de caceria o como entender los astros.
Sin embargo, la situacion cambié cuando termind este ciclo escolar y debid ingresar a
un colegio hispano. Un primer problema se presenté con el idioma. Solo se utilizaba el
espaiiol. Alli sufrié la misma discriminacién que enfrentaron otros niiios en la escuela
basica, pues se burlaban de él por no hablar bien el espafiol. Pero un problema mayor
fue tratar de entender la légica de ensefianza, las nuevas formas de entender la realidad
y los nuevos conocimientos que eran muy diferentes de lo que habia aprendido hasta ese
entonces. En este caso, sélo se traslado el choque de cosmovisiones hacia el grado de
ensefianza secundaria, por tanto todo el proceso realizado en escuelas EIB en la escuela

basica abruptamente es desechado por la enseiianza de las escuelas hispanas.

Sumadas a esta situacion de supeditacion al sistema hispano al que finalmente se ve
compelida la EIB, se suman otros problemas que dificultan una buena ejecucion del
sistema. King indica que la superioridad numérica de la poblacién quichua entre los
indigenas ecuatorianos ha tenido una gran incidencia en los programas de educaciéon
intercultural bilingiie a tal punto que “el resto de pueblos indigenas ha utilizado los
programas y materiales pensados por y para los quichuas. Es muy reciente el interés por

las otras lenguas y culturas vernaculas del pais” (King 2000:11). De nuestra
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investigacion pudimos apreciar que no sélo es en el tema de la produccion de materiales
educativos, que de todas maneras en la actualidad estd mucho mas avanzado que en el
aino 2000, sino que se reproducen, en algunos casos, situaciones como las que vivid la
mayor parte de la poblacién indigena que debid asistir a clases con un profesor que no
hablaba su lengua. G.F. bachiller quichua fue invitada a trabajar en la escuela Cofan
Dureno, donde todos los nifios, con la excepciéon de uno, eran hablantes de lengua
cofan, ella no entendia coféan, sélo quichua y espaiiol, entonces “no sabia como hacer la
clase, al final hablaba y el unico nifio que entendia espaiiol, les traducia a sus
compaiieros, y asi tuve que hacerlo hasta que entendi algunas palabras de cofan, pero no
estuve mucho tiempo en la zona, no me pude acostumbrar”.(G.F. Entrevista personal,
Lago Agrio, agosto de 2005). Esta situacion se produjo por la falta de personal
especializado que pudiera trabajar en la zona, ademas, segun indicé la entrevistada, la

poblacién cofan queria aprender espaiiol, no queria un profesor de cofan.

A pesar de todos los problemas, la DINEIB ha sido un gran avance en términos de
espacios ganados. Existe coincidencia de que su aporte en la valoracidn de las culturas y
lenguas indigenas, redunda en una mayor autoestima por parte de los nifios, jovenes y
familias involucradas en el proceso. También ha sido un espacio que ha incorporado
una mayor participacion de la mujer indigena a nivel de base, pues ellas no se
encuentran representadas en cargos directivos superiores. Esta situacion sdlo se
produce en tres casos, de acuerdo a lo que se pudo pesquisar y serian Maria Vacacela en
Azuay, Rosa Vacacela en Loja y recientemente en Pichincha Paula Yauripoma. En
todos los casos, sin excepcion, desde la creacién de la DINEIB, sus directores han sido
hombres y el acceso a las mujeres a ellos es atin lento, considerando que ha transcurrido
mas de década y media desde su creacion, sin embargo se debe acotar que

[d]entro de la direcciéon de educacion bilingiie, quien determina a las
autoridades no es precisamente el director provincial o la direccion
provincial, si no, se elige a través de una eleccion popular en las
comunidades, en las escuelas con la participacion de todos los sectores
educativos. Luego son convocados a una reunién provincial, donde son
elegidos para directores. (Citado en Jérez 2005: 89-90).

Por tanto, la poca presencia de mujeres en cargos directivos en la DINEIB, no

necesariamente tiene que ver con dinamicas al interior de esta organizacién, sino que



mas bien obedece a razones culturales que privilegian la accién y presencia de los

hombres en el ambito publico como ya lo hemos abordado en el capitulo 1I.

La fuerza de la comunidad

Para quienes siempre han vivido en la ciudad todo parece normal, sin embargo algunos
jovenes indigenas cuando deciden ingresar a la universidad es cuando llegan por
primera vez a las ciudades. Ese impacto cultural es muy fuerte. Un dirigente shuar nos
cuenta que a fines de los 80 €l se habia trasladado a Quito, habia postulado a becas que
proporcionaba la Federacién Shuar y gestiona su ingreso a la Universidad Catélica “me
dijeron que debia entrar a la Universidad Catélica y no supe qué era la Universidad
Catolica.” No sabia qué era, pues gran parte de su vida habia transcurrido en la selva
amazodnica, sus primeros pasos en la escuela fueron bajo el sistema de las escuelas
radiofénicas shuar donde la educacion era fundamentalmente en lengua y cultura shuar,
después tuvo que incorporarse a los internados salesianos. Poco o casi nada conocia del
mundo, éste se remitia al internado y sus cercanias. La ciudad era un gran centro
desconocido para €él. Relata “para mi fue realmente muy dificil estudiar en la
universidad, muy dificil, primero por el tema el idioma, [...] hablaban de tantas cosas...

y yo me preguntaba qué sera eso...”

La experiencia de este joven amazonico en la universidad es similar a la que vivieron
otros indigenas en la nifiez al ingresar a la escuela basica o secundaria hispana como ya
hemos abordado, ya que de alguna manera su formacion escolar inicial habia
incorporado elementos de su cultura y uso de su lengua indigena. Sin embargo en la
universidad es diferente. Debe comenzar a aprender e internalizar nuevos codigos
rapidamente “nunca en mi vida habia leido tanto™ indica. A veces tampoco tenia para
comer y se compraba caramelos y chicles para sostenerse. Un dia se da cuenta que ya
esta al limite de sus fuerzas, “recuerdo que pensé en mi padre, pensé€ en mi mama y me
dije mi papa y mi mama por lo menos toman chicha y algo de comida tienen.. y yo,
nada...”, entonces decide renunciar a sus estudios. Llama a la Federacién Shuar para
informar su decision a los dirigentes. Alli encuentra una oposicién cerrada. No es
posible que deje los estudios, ése es un desafio que debe enfrentar “hijo, me dijo, si tu

quieres servir a tu pueblo y quieres ver libre a tu pueblo ahora tienes que aguantarte y si

83



no te aguantas ahora cuando ti estés dirigiendo a tu gente los problemas van a ser
mucho mas dificiles de lo que tienes ahora y si no sabes superarlo nunca vas a poder
superarlo. Tienes que quedarte, me dijo”. Felizmente, tuvo el apoyo de sus compaiieros
mestizos que al enterarse de sus problemas econdmicos realizaron actividades que le
permitieron finalizar adecuadamente sus estudios universitarios. Finalmente egresd
como uno de los mejores alumnos. Esta situacion le permitié postular a un programa de
intercambio con la Wisconsin University. Era el aiio 95, estuvo en Wisconsin,
Washington y Nueva York, luego cursé otros seis meses en Quito para finalmente
graduarse en el ailo 96. Después continua estudios de Postgrado, los que combina con
su quehacer dirigencial con la Federacion Shuar. (G.H. Entrevista personal, Quito, de

2004).

En este caso es posible apreciar la influencia de los directivos de la Federacion Shuar,
quienes apoyaban la formacién de cuadros técnicos que estuvieran al servicio de las
comunidades, no era concebible abandonar un proyecto de tanta valia y trascendencia
para ese pueblo, y asi lo grafican en una de sus publicaciones “solamente a través de la
promocion del capital humano se consigue el verdadero cambio deseado, sin perder

nuestras caracteristicas y valores culturales propios”. (Mundo Shuar B-14: 70).

El apoyo brindado por estos dirigentes a los entonces jévenes estudiantes en Quito es
corroborado por el relato de H.1.

[IJos dirigentes y algunos lideres siempre nos acompafiaron, no nos
abandonaron nunca. Venian a Quito, teniamos una casa de la organizacion,
entonces nos venian a visitar, comprabamos, cocinabamos y compartiamos
juntos y de ahi nos traian el mensaje de la esperanza que tenian nuestras
comunidades y los dirigentes porque nosotros ibamos a ser el relevo
dirigencial o politico en nuestra organizacién, pues eso nos fue creando una
mentalidad de tener una responsabilidad enorme atn estando en la ciudad.
(H.1. Entrevista personal, Quito, septiembre de 2004).

De un estudio realizado en la sierra ecuatoriana, Sanchez Parga (1984) plantea diversas
“estrategias de sobrevivencia” que desarrollan las comunidades ante los rapidos
procesos de cambios que trae consigo la modernizacién del Estado y el desarrollo del
capitalismo que inciden en la organizacion social tradicional, estas estrategias se

debatirian entre la “resistencia y la adaptaciéon”. En el caso amazonico planteado es
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posible plantear que se producen estos dos procesos, por una parte la adaptacién se
aprecia en los estudios regulares que deben seguir los estudiantes shuar, al igual que el
resto de la sociedad y la resistencia esta incorporada en los objetivos que se encuentran
tras de los estudios formales, “si tu quieres servir a tu pueblo y quieres ver libre a tu
pueblo” le indica el dirigente shuar al joven estudiante, “tienes que quedarte
[estudiando]”. Es una interpelacion que invita a seguir un camino cuyos propositos son
servir a la liberacion de su pueblo, entrampada en los valores de una cultura dominante
que no da espacios para su desarrollo. No hay otra opcién. Esa fuerza y teson
constituyen sin duda algunos de los soportes que han hecho que la Federacion Shuar se

haya constituido como un fuerte referente de identificacién étnica.

El discurso de la interculturalidad

O.P nos cuenta que cuando estudiaba en una importante universidad de Quito un
profesor y directivo le indicé que esa universidad era intercultural porque estaba abierta
a todas las personas. Sin embargo, ella replicéd que eso no era interculturalidad, sino lo

que habia eran personas de diversas culturas que participaban en ese centro de estudios.

En las ultimas décadas en el mundo entero se ha comenzado no sélo a debatir sobre el
multi o pluriculturalismo, sino a adoptar politicas que incorporan dentro de la
legislacion de cada pais la multiplicidad de culturas presentes en el seno de cada
territorio. Es asi como en Ecuador, en la Constitucidn de 1998 se reconoce al pais como
“pluricultural y multiétnico”. Segiin Walsh, la multi o pluriculturalidad alude a la
“pluralidad étnico-cultural de la sociedad y del derecho a la diferencia”, pero cuando
hablamos de interculturalidad estamos refiriéndonos a la “necesidad de construir
relaciones entre grupos, como también entre practicas, logicas y conocimientos
distintos, con el afan de confrontar y transformar las relaciones de poder”. (Walsh,

2002).
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Ramirez Eras, acufia el concepto de “interculturalidad cientifica” para referirse a la
interrelacion de saberes de las culturas originarias con los saberes de las culturas
universales®®”. Por su parte, el historiador Galo Ramoén indica que la propuesta de los
indigenas apuesta a un “pensamiento intercultural, en el que, lo indio penetra a la
cultura "bianco-mestiza" y la cultura india incorpora elementos de la otra cultura, para
permitir un acercamiento mutuo, su vigencia simultanea y su relacion respetuosa. Se
tienden puentes juridicos, politicos, tecnoldgicos entre la diversidad”.®

Si entendemos la interculturalidad como la interrelacidn entre culturas diversas, que
implica no solo construir relaciones entre grupos, sino “también entre practicas, l6gicas
y conocimientos distintos” (Walsh, 2002) no es esto lo que encontramos en los espacios
educativos formales. De acuerdo a Lépez y Kiiper (1999) “la dimension intercultural de
la educacion se refiere tanto a la relacion curricular que se establece entre los saberes,
conocimientos y valores propios o apropiados de las sociedades indigenas y aquellos
desconocidos y ajenos, cuanto a la busqueda de un dialogo y de una complementariedad
permanente entre la cultura tradicional y aquella de corte occidental, en aras de la
satisfaccion de las necesidades de la poblacion indigena y de contribuir a la busqueda de
mejores condiciones de vida”. Pero no es sélo eso, la interculturalidad es algo que se

necesita construir entre todos, blancos, mestizos, negros e indigenas.

La diversidad de las nacionalidades indigenas presentes en el Ecuador supone un gran
reto para quienes se desempeiian en el campo educativo, pues plantea la necesidad de
trabajar con diferentes lenguas y culturas indigenas y esto a su vez redunda en la
exigencia de formar maestros, preparar materiales didacticos, readecuar contenidos,
entre otros (Diaz-Couder 1998: 3) de manera que éstos estén acordes con la constitucion
multicultural de las sociedades latinoamericanas, pero esto requiere de un esfuerzo de

todos:

[pJorque no podemos hablar de una unidad nacional tratando de integrar a
una cultura diferente a otra, desconociendo sus particularidades; o desde la
consideracion de que existiria una cultura superior y una cultura inferior
(que en este caso seriamos los pueblos indigenas), porque hasta ahora ése es

“ Angel Ramirez Eras. Paradigma de la interculturalidad. Boletin ICCI, Afio 3, 26 mayo 2001.
® Analisis de documentos de la CONAIE y otros en “Nuevos avances en la propuesta del pais
plurinacional”, Galo Ramén en http://alainet.org/active/show_text.php3?key=974
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el concepto que siempre se ha manejado: la integracion. La integracion de
los pueblos indigenas a la sociedad nacional. Por ello hemos demandado la
reforma politica del Estado, hacia un Estado Plurinacional. (Luis Macas.
Entrevista realizada por Daniel Mato en Quito, el 25/07/2000).

Las demandas indigenas por una educacion mas pertinente ha sido planteada y
reconocida a nivel juridico, pero ello no significa que ese haya materializado en
opciones concretas. El sistema educativo imperante en el Ecuador continua
reproduciendo estereotipos y concepciones estigmatizadas de los pueblos indigenas.
(Granda 2003), se inserta dentro de un proyecto civilizatorio (Useche 2003) y
nacionalista principalmente a través de la educacion civica (Radcliffe 1999). El
discurso de la interculturalidad que debe reflejarse en los libros escolares se refiere mas
a practicas culturalistas, que a la comprension e interrelacion de las diversas culturas y
pueblos que habitan en el pais. Por otro lado, existen contradicciones entre la
constitucion del pais, que reconoce la diversidad cultural del Ecuador, con un fuerte
llamado de caracter nacionalista presentes en los libros para incorporarse a la patria, a la

nacion, como un solo ente homogéneo. (Flores 2004).

Podemos decir que, de modo general, persiste la vigencia de la estratificacion racial y
social donde quienes detentan el poder son los blanco mestizos y los tltimos escafios
son ocupados por negros € indigenas, se continiia, entonces, formando a personas que
aprenden que existen culturas superiores, mejores, buenas, y otras inferiores. Aun falta
una actitud de cambio desde los blancos y mestizos para aprender sobre lo indigena y

desde lo indigena.
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