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Resumen

Este estudio se aventura a la selva amazdnica de Puyo en Pastaza-Ecuador para
explorar la construccién de identidad individual de la mujer indigena kichwa de la comunidad
Vencedores en el transcurso de abril a noviembre del 2017. El viaje fue cualitativo y tuvo
sentido bajo el enfoque indigenista con un disefio metodoldgico descolonizador. Las
protagonistas fueron tres mujeres. Sus identidades se despliegan a través de la narracién de
sus relatos que son atravesados por las categorias de andlisis propuestas. Los resultados
apuntan a que el ser madre se impone como un elemento contundente en la construccién de
identidad de la mujer kichwa. Pero también estan sus individualidades y tres elementos que
son transversales en la configuracion de sus identidades: la maternidad, la figura masculina

intermitente y los matices de la sexualidad (o invisibilizacion de la misma).

Palabras clave: mujer kichwa, identidad individual, maternidad, sexualidad, indigena,

descolonizacioén.



Abstract

This study ventures into the Amazon rainforest of Puyo in Pastaza-Ecuador to explore
the construction of the individual identity of the indigenous Kichwa women of the
Vencedores community during the course of April to November 2017. The trip was
qualitative and made sense under the focus indigenista with a decolonizing methodological
design. The protagonists were three women. Their identities unfold through the narration of
their stories that are crossed by the proposed categories of analysis. The results point to the
fact that being a mother imposes itself as a forceful element in the identity construction of the
Kichwa woman. But there are also their individualities and three elements that are transversal
in the configuration of their identities: motherhood, the intermittent male figure and the

nuances of sexuality (or invisibility of it).

Keywords: kichwa woman, individual identity, motherhood, sexuality, indigenous,

decolonization.
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Nota Introductoria

El trabajo que contiene el presente documento integra el Proyecto Interno de
Investigacion-Semillero CONSTRUCCION DEL VOTO DE LA MUJER INDIGENA
DESDE LAS IDENTIDADES COLECTIVAS, propuesto y dirigido por las Docentes

Investigadoras Estefania Luzuriaga e Ingrid Rios de la Universidad Casa Grande.

El objetivo del Proyecto Semillero es COMPRENDER LAS CONSTRUCCIONES DE
IDENTIDAD INDIVIDUAL, COLECTIVA Y POLITICA QUE TIENEN LAS MUJERES
INDIGENAS DE LOS PUEBLOS O NACIONALIDADES ECUATORIANAS QUE VIVEN
EL LA REGION AMAZONICA A PARTIR DE LA IMPLEMENTACION DE METODOS
CUALITATIVOS INDIGENISTAS. El enfoque del Proyecto es CUALITATIVO. La
investigacion se realizé en la provincia del Puyo, Ecuador. Las técnicas de investigacion que
usaron para recoger la informacion fueron photovoice, entrevistas abiertas y a profundidad, y

observacion.



1. Introduccién

Pensar acerca de los indigenas ecuatorianos significa traer a la mente diversidad de
imagenes, lugares, colores, experiencias, prejuicios... pero convivir con este grupo humano
es transgredir la forma como son vistos desde afuera y experimentar el mundo a través de su
forma auténtica de percibir y pensar las realidades. Esa es la riqueza de este estudio que se
acercO a la mujer indigena kichwa de la comunidad Vencedores en Pastaza desde un enfoque
indigenista y que tuvo como objetivo generar junto a ellas conocimiento sobre su identidad
individual.

Este proceso de investigacion fue un viaje. La primera ruta se inicio con la teorizacién
de conceptos esenciales que apoyan la comprension de la construccion de la identidad
indigena. En ese camino, el concepto de identidad desde la vision del socidlogo cultural
Stuart Hall fue una aproximacion acertada, pues propone la identidad como un proceso en
constante evolucién y que se construye frente a la diferenciacion con el otro. Hall (2003)
enfatiza que la identidad “solo puede construirse a traves de la relacion con el Otro, la
relacion con lo que él no es, con lo que justamente le falta, con lo que se ha denominado su
afuera constitutivo” (p. 18). Otro sendero necesario fue el del pensar de Judith Butler, quien
agrega la importancia del género en la identificacion y también explica que la identidad se
interioriza a través de relaciones de poder: lo que se nos impone socialmente o una promesa
de identidad a la que terminamos por ceder (Butler, 1997).

Este trayecto tedrico continud con el indigenismo, una corriente de pensamiento que
surgio para abrir espacios de reconocimiento indigena y participacion politica. Esa misma
corriente intrinsecamente migro a la academia y, desde ahi, abre espacios para que los
pueblos indigenas, que han estado acostumbrados a ser objetos de estudio de otros, logren
reivindicar su cultura y teorizar sobre ellos mismos. La académica indigena, Linda Tuhiwali,

acompafid con su teorizacion durante el recorrido. Para la autora durante esta época de



globalizacion, el conocimiento ademas de ser poder es visto como una mercancia a favor de
los mas poderosos. ¢El antidoto? Un estudio cualitativo de enfoque indigenista es un espacio
para profundizar en la realidad social humana y una herramienta en beneficio de las
comunidades indigenas, pues “poseen un modo alternativo de conocerse a si mismas que ha
logrado sobrevivir a los ataques de la colonizacion y sus impactos” (Tuhiwai, 2012, p. 218).
En esa direccidn, la gasolina para continuar este viaje fue la metodologia indigenista
que prioriza una perspectiva descolonizadora. De ahi que el indigenismo es una forma de
descolonizar el conocimiento, ya que los saberes se generan a partir de sus participantes. Este
antidoto contribuye a que las autenticidades de las comunidades indigenas permanezcan y

repele la tendencia hegemonica por homogeneizar la academia y la cultura.

La investigacion indigenista busca activamente extender esa pausa momentanea (de reflexionar sobre
formas alternativas y descolonizadoras para conocer y generar investigacién) hasta convertirla en un
compromiso genuino con las comunidades indigenas y con las formas alternativas de procurar una vida

con el mundo y en el mundo. (Tuhiwai, 2011, p. 221)

Las rutas elegidas durante este estudio desembocaron y el viaje tuvo su climax: la
inmersion en el campo fue la oportunidad para aprovechar la diversidad de posibilidades que
ofrece la investigacion cualitativa y desde la metodologia indigenista utilizar herramientas
que resulten familiares a la realidad de la mujer indigena kichwa. De esta manera, entre
bienvenidas con mocawas de ceramica repletas de chicha, se ejecutaron entrevistas; entre
rostros decorados con jeroglificos de achiote, observaciones participantes; y entre rugidos de
la corriente del rio Puyo, una adaptacion del photovoice al formato de dibujo-debate, un
método para permitir que las mujeres expresen sus ideas, creencias y sentimientos a traves de
dibujos y apuntes.

Como indica la Organizacion de las Naciones Unidas para la Alimentacion y la
Agricultura (FAO, 1993): “La herramienta de dibujo y debate tiene su maxima utilidad en

una cultura con una fuerte tradicion visual”. Este es el caso de las mujeres kichwa de la



comunidad Vencedores, quienes son agricultoras y artesanas; habitan en la selva rodeadas de
animales y paisajes verdes; y casualmente interactdan con turistas.

Con este peculiar contexto, ¢por qué las mujeres amazonicas son un grupo de la
poblacion indigena del que poco se habla? Esa fue la curiosidad inicial que motivo el interés
para emprender este viaje. Desde ese momento, en el que la idea cruzd por la mente,
surgieron nuevas interrogantes: ;cOmo es su pensamiento?, ;,cOmo construyen si identidad?,
¢cuales son los elementos que componen la identidad de esta mujer amazonica?, ;cuales son
los roles sociales que ejecutan estas mujeres?... El recorrido de esta investigacion fue una
aventura. Un enjambre de emociones, experiencias y aprendizajes por compartir. El
desenlace, una oportunidad de reflexionar que justamente el ser diversos es el punto de unién

entre las personas. Rescatar que la diferencia es lo méas cercano que se tiene en coman.

2. Justificacion

Ecuador es un pais que histéricamente ha tenido protagonismo de sus pueblos
indigenas. Estas poblaciones estuvieron en lo que ahora se denomina territorio ecuatoriano
antes de que llegaran los incas, los colonos y antes de que apareciera el mestizaje. Su
presencia es inminente. Los pueblos nativos han sabido adaptarse a los cambios que llegaron
o les fueron impuestos. Como expresa la reflexion de la indigena maya y premio Nobel,
Rigoberta Menchu, su “historia es una historia viva, que ha palpitado, resistido y sobrevivido
siglos de sacrificios” (Menchu, 1992). Hoy en dia, su demografia sigue siendo extensa, tanto
en el Ecuador como en la region. Segun la Comision Econdémica para América Latina y el
Caribe (Cepal, 2014), el 7% de la poblacién ecuatoriana es indigena, lo que representa
aproximadamente 1 milldn de personas. A pesar de esta presencia indigena, en Ecuador no se
encuentra tendencia de investigacion por estudios que prioricen enfoques indigenistas y, por

ende, que sean conscientes y responsables con estas poblaciones.



Los estudios que se realizan sobre las mujeres indigenas de Ecuador van en relacion al
feminismo, a la mujer indigena como mujer; no al indigenismo, a la mujer indigena como
indigena. Aquellas aproximaciones tienen un caracter feminista que se prioriza para
denunciar los problemas que atraviesan estos grupos. Sin embargo, no se profundiza en
conocer los factores que determinan la identidad especifica de la mujer indigena.

En ese sentido, se encuentra importante realizar un estudio que tenga como enfoque el
indigenismo y que su metodologia sea descolonizadora, es decir, aplicada junto a los
indigenas y no sobre ellos. En el presente estudio se busca explorar la construccion de
identidad individual de la mujer indigena kichwa usando el enfoque indigenista en el que
Tuhiwai (2011) destaca un principio: el privilegio de las voces indigenas. De esta manera,
esta forma de acercarse a la investigacion es ética y “hace posible que las comunidades
indigenas teoricen sobre sus propias vidas y conecten sus historias pasadas con sus vidas
futuras (Marker, 2003). Los enfoques indigenistas tienen en cuenta a los publicos de la
investigacion y son sensibles a ellos (...)” (Tuhiwai, 2011, p. 198).

De igual manera, se tuvo en cuenta que el protagonismo de los indigenas de la Sierra
ha sido preeminente frente al de los indigenas amazonicos. Tanto en el &mbito politico como
en la academia. Es asi que este estudio decidio aventurarse por la complejidad de la selva, el
misticismo y el caracter ancestral que representan los pueblos indigenas amazénicos.

Queda por expresar que a lo largo de este documento se hace referencia al estudio
como una aventura. Pues se debe enfatizar que durante todo el tiempo de la investigacion se
tuvo en cuenta que estudiar la identidad de una persona, que es mujer e indigena, representa
un reto. Es un hecho que las mujeres indigenas encajan dentro de la realidad que viven la
mayoria de las mujeres ecuatorianas. No se puede obviar que 6 de cada 10 mujeres
ecuatorianas sufren violencia de género y, sobre todo, porque el grupo con més indice de

violencia es la mujer indigena con el 67,8 %, segun detalla el Instituto Nacional de
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Estadistica y Censos (INEC, 2012). En ese sentido, este estudio no solamente tiene en cuenta
a los indigenas, sino que dentro de ellos se enfoca en la mujer indigena, ecuatoriana,

amazonica, kichwa... como mujer.

3. Antecedentes

Abordar la historia de los indigenas en Ecuador, desde los primeros habitantes que
existieron en este pais y su compleja trayectoria, sobrepasa los espacios de esta investigacion.
No obstante, es importante mencionar brevemente los origenes de las ahora nacionalidades
indigenas, los esfuerzos del movimiento indigena ecuatoriano y tener prioridad en el contexto
histdrico de los indigenas amazdnicos que son el foco de esta investigacion.

3.1 Preinca, Postinca y Colonia

Para comprender a las nacionalidades indigenas contemporaneas es importante
detenerse en algunos elementos histéricos de su formacion econémica, social y cultural. En
este sentido, se puede enfatizar que antes de la conquista inca la integracion cultural de las
sociedades indigenas de las tres regiones de lo que hoy se conoce como Ecuador (Costa,
Sierra y Amazonia) ocurria gracias a sistemas de intercambio, que les permitian acceder a
recursos fuera de sus ecosistemas (Benitez & Garceés, 1993).

Por su lado, lo que definia la convivencia de los pueblos indigenas (sobre todo
andinos) eran sus “formas de produccion social de caracter comunal” (Ibarra, 1992, p. 50).
De esa forma, sus procesos de convivencia, reproduccion y produccion se basaron “en el
funcionamiento de los ayllus, comunidades aldeanas locales, donde se asentaban grupos de
parientes del mismo linaje” (Ibarra, 1992, p. 77).

En cambio, al tener un medio ecoldgico distinto al andino, en la region amazénica se
“formaban grupos humanos demograficamente reducidos (bandas o tribus) y extremadamente

moviles” (Ibarra, 1992, p. 50). Estos grupos se diferenciaban principalmente por la lengua y
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basaban su economia en cubrir necesidades a través de la caza, pesca, recoleccion y
agricultura esporadica.

Llegado a este punto, hay que mencionar la invasion del Imperio inca y su posterior
expansion e influencia por el territorio ecuatoriano. A este imperio también Ilamado
Tahuantinsuyo pertenecian la mayoria de grupos indigenas que ocupaban el territorio
ecuatoriano. Como explican Benitez & Garcés (1998), a través de los descubrimientos
arqueoldgicos, se determina que la regidn Sierra fue la méas influenciada por la cultura Inca,
en menor medida sucedio en la Costa, mientras que la region Amazénica no fue incorporada
al Tahuantinsuyo. Es por ello, que se dice que son los indios “quechuas o quichuas (...)
testimonio viviente del gran imperio de los incas” (Calvo, 1990, p. 106).

Siguiendo en el tiempo, como explica Ibarra (1992) el proceso de constitucion de la
cultura inca en el Ecuador fue interrumpida por la Conquista espafiola, proceso en el que se
constituyo la sociedad colonial. De esta colonizacidn, surge un hecho desafortunado para la
mujer indigena, pues se afecta también a las relaciones de género que existian en los
indigenas, imponiendo un patriarcado sobre sus costumbres. “Las culturas indigenas
latinoamericanas, antes de la Conquista Europea, eran mas igualitarias, presentaban un
reparto méas equilibrado del poder y de las responsabilidades entre hombres y mujeres, al
contrario que las culturas occidentales” (Rincon, 2011, p. 21).

De esta forma, la cultura espafiola “se impuso en desmedro de las indigenas, con la
conquista y colonizacion, a partir del siglo XVI” (Benitez & Garcés, 1993, p. 91). Durante
este periodo, en la region andina sucedio el despojo de tierras de comunidades indigenas y
explotacion de la mano de obra nativa, lo que provoco el desequilibrio de las agrupaciones
comunales. Por su lado, los pueblos selvaticos se mantuvieron alejados de esos centros de

explotacion indigena.
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Para continuar en este proceso historico, se debe tener en cuenta que “las
caracteristicas reinantes de explotacion de las masas indigenas en la colonia, no cambiaron
con la independencia y, luego, con la republica” (Ibarra, 1992, p. 52). La llegada de la
Independencia del Ecuador se da por la lucha de las élites para obtener autonomia politica y
econdmica de los esparfioles y no contra la explotacidn de las masas indigenas. Es por eso
que, como denuncia De La Cruz (1992), en los tiempos de la colonia e incluso en el
transcurso del periodo republicano las percepciones que se tenian de los indigenas eran
peyorativas. De esta forma, en el periodo republicano se desarrolla el capitalismo en Ecuador
que para la masa indigena “implicé la paulatina explotacion y ocupacién de fuerza de trabajo
y recursos naturales bajo el imperativo de la acumulacion capitalista, ocasionando una
violenta ruptura de las modalidades de produccion y reproduccion social” (Ibarra, 1992, p.
53).

3.2 Constitucion del Estado

La burguesia criolla cre6 el Estado nacional en 1830 bajo la conviccion que la
diversidad india era un obstaculo para su proyecto de progreso. Este proyecto era la
unificacion en todos los aspectos: tanto el pensar politico y religioso, como en la lengua y las
costumbres. De acuerdo con Ramon (1992), las formas de identidad indigena, en ese tiempo,
existian en la creacion de comunidades dentro de las haciendas o alrededores, desde donde
ejercian su cosmovision. De esta forma, “el mundo indio se habia... negado por dentro toda
forma de representacion politica centralizada, a la vez que hacia afuera, no se reconocian en
el poder blanco-mestizo” (Ramodn, 1992, p. 15). Luego, a inicios del siglo XX, como explica
Ramadn (1992) se consolida la unién de la raza blanca con el mestizaje, pues emergen los
mestizos ‘racionalizados’ frente a los indios.

Pasado el tiempo, a partir de 1960, se acelera la modernizacion de la sociedad

ecuatoriana, cuando se introdujeron reformas democraticas que aumentaron la participacion
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indigena en el proceso electoral y las reformas agrarias que les otorgaron mas tierras. En esta
época, como afirma Maldonado (1992) se podria decir que la mayoria indigena eran
campesinos dedicados a la actividad agraria, pero sucede lo que este autor llama
‘fragmentacion de la sociedad indigena’ hacia diversas formas de integrarse al mercado
capitalista y, por ende, a la modernizacion.

De esta forma, como argumenta Ramon (1992), sucede el “fracaso criollo por
revitalizacion india” (Ramon, 1992, p. 15), pues el proyecto nacional de los intelectuales
criollos no funciond debido a la contradiccion con los intereses de los hacendados y la
voluntad de los indigenas por reproducir su identidad y rechazar la ‘desindianizacion’ o la
‘mestizacion’. Segun este autor, esto los fortalecié como nacionalidades y les permitio tener
conciencia de su etnicidad. “Pareceria que mientras mas escolarizados como los otavalefios,
saraguros, salasacas, chibuleos, shuaras, mas étnicos se muestran. (...) Que mientras mas
usan el sistema politico electoral, mas encuentran las limitaciones del proyecto (...)” (Ramon,
1992, p. 19).

Este fendmeno que rindid frutos en los indigenas también fue destacado por Calvo
(1990) al exponer que los grupos demograficamente numerosos como los Otavalefios, a pesar
de incorporarse al proceso productivo nacional, conservaron sus caracteristicas. Sin embargo,
Calvo explica que este fendmeno se contrasto en los grupos indigenas de la Costa y del
Oriente, pues durante la época sobresale la explotacion de recursos como el petréleo y
“sufren un proceso disruptivo de sus modos tradicionales de vida y una esquizofrénica
deculturacién de su tradicion étnica que, en muchas ocasiones, puede llamarse un verdadero

etnocidio” (Calvo, 1990, p. 236) (cursivas en el original).
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3.3 Movimientos indigenas

En el Ecuador, como indica De La Cruz (1992), el movimiento indigena tuvo sus
primeros pasos en las primeras organizaciones que se dieron en los afios 30 y resurge debido
al fortalecimiento de los indigenas como agrupaciones politicas que reclaman el derecho de
decidir sobre su destino. De ahi que, en la década del 80, con la llegada de regimenes
democraticos a la region, “el movimiento indigena ecuatoriano irrumpe en la escena politica
nacional” (Maldonado, 1992, p. 151) criticando las desigualdades sociales, las formas de
explotacion y la invisibilizacién de la diversidad cultural del pais.

Con esto en mente, Ramoén (1992) explica que hasta 1975 no habia surgido en el
debate politico ecuatoriano la idea indigena de un Estado plurinacional; sin embargo “a partir
de esa fecha las cosas se pusieron calientes: una revitalizacién étnica sin precedentes rompio
en silencio” (Ramon, 1992, p. 9). De esta manera, entre 1981 y 1983, se potencio la categoria
de nacionalidades indigenas sobre el debate de clase o etnia y se desarroll6 el movimiento
indigena.

En este fortalecimiento del movimiento, la creacion en 1986 de la CONAIE
(Confederacién de Nacionalidades Indigenas del Ecuador), segun Sanchez (1992), representd
el desarrollo de las dindmicas socio-organizativas comunales, hacia formas superiores de
organizacion como lo son las organizaciones zonales y provinciales, federaciones regionales
y confederaciones. Todas estas sujetas ya a las leyes del Estado.

Dentro de ese punto, en la regidn amazdnica es importante destacar la relevancia de la
Federacion de Centros Shuar que particip6 en la conformacion de la Confederacion de
Nacionalidades Indigenas de la Amazonia (CONFENIAE) en 1980. De manera que “la
CONFENIAE tuvo -en conjunto con ECUARUNARI en la Sierra- un rol importante en la

constitucion de una federacion indigena nacional. Aun dentro de la CONAIE, la
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CONFENIAE sigue autonoma y lucha muchas veces por una agenda étnica (...)” (Altmann,
2014, p. 12).

Con respecto a todo el contexto historico anterior, fueron ciertos hechos los que
impulsaron la maduracion de esa propuesta plurinacional. Rodrigo Borja fue el primer
presidente en ejercicio que proclamé que el Ecuador era un pais plurinacional en 1988. Sin
embargo, los didlogos con los dirigentes de la CONAIE tuvieron “malentendidos nacidos de
la urgencia indigena por resolver sus problemas” (Ortiz, 1992, p. 108).

Entre estos hechos se destaca el Acuerdo de Sarayacu de 1989, cuando representantes
de la OPIP (Organizacion de Pueblos Indigenas de Pastaza) “obligaron a unos perplejos
funcionarios estatales a reconocer el estatuto plurinacional del Ecuador” (Ramoén, 1992, p.
10). También fue relevante el Levantamiento Indigena de 1990, ademas de un acuerdo
propuesto por las nacionalidades indigenas de Pastaza (Quichua, Shiwiar y Achuar) para
obtener derecho de sus territorios. Como expresa Ramaén (1992), aunque el debate se agudizo,
cierta poblacion blanca/mestiza lo consideraba un proyecto separatista, mientras que para los
indigenas era inclusivo de las sociedades ecuatorianas.

Es preciso hacer un énfasis en el Levantamiento Indigena de junio de 1990, que Ortiz
(1992) define como un momento historico, pues se sublevaron indigenas de al menos 6

provincias. Ademas, ocurre un fendmeno de la visibilizacion de la mujer indigena donde:

Imperceptiblemente fue emergiendo desde los distintos rincones del pais un sujeto que nunca habia
aparecido en el libreto publico-politico. Masas lideradas especialmente por mujeres, ya que eran
quienes adelantaban las marchas y quienes llevando en sus espaldas o adn en sus vientres a sus hijos se
enfrentaban a los militares y policias que dificultaban la marcha hacia la capital, Quito. (De la Torre
Amaguafia, 2010, p. 14)

Llegado a este punto, haciendo un corte historico, se puede decir que durante el

gobierno del expresidente Rafael Correa se reflejé el proyecto de Estado plurinacional. En la
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vigente Constitucion del 2008 se reconoce a los pueblos ancestrales y dentro de su Art. 57 se
reconocen y garantizan derechos a las comunidades, pueblos y nacionalidades indigenas.

Actualmente, el movimiento indigena en Ecuador es de los mas fuertes de la region y
estd compuesto por diversas organizaciones que se formaron con distintos fines a lo largo de
la historia.

3.4 Mundo amazonico Kichwa

Antes de abordar las caracteristicas propias de la cultura Kichwa de la Amazonia es
necesario conocer hechos histéricos que repercutieron en las culturas indigenas de la selva
ecuatoriana. A pesar de que la influencia inca y colonial se dio en menor medida que en la
region Sierra; la regiébn Amazonica llamaba la atencidn de los espafioles por sus recursos.

Por ejemplo, como explica Benitez & Garcés (1993), la era del caucho se caracterizo
por la explotacion de los indigenas selvaticos que los convirtié en esclavos. Debido a esta
situacion las poblaciones de la regién (Quichua, Cofan, Huaorani, Siona y Secoya) huyeron y
se adentraron en la selva. Asimismo, estos autores explican que en los afios sesenta, los
colonos llegaron por la explotacion del petréleo y en la década del setenta se implementaron
procesos de colonizacién dirigida y produccién agroindustrial.

Es decir, que la localizacion de los recursos y su auge en cada época influyeron en que
la incorporacidn de la zona norte amazonica sucediera desde la colonia; mientras que la zona
sur “donde habitan los Shuar y Achuar, hasta mediados del siglo XIX las relaciones con la
sociedad nacional habian sido esporédicas, y se daban especialmente a través de redes
comerciales que introdujeron instrumentos de labranza y armas de fuego” (Benitez & Garcés,
1993, p. 173).

Registrado esto, segin Benitez & Garcés (1993) el panorama cambia con las misiones
salesianas de 1984 impulsadas por el interés del Estado en fortalecer fronteras con Pert y

agregar esta region a la produccion nacional.
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En resumidas cuentas, se rompié con su cultura y se los introdujo dentro de una cultura diferente, de tal
manera que por un lado desconocian las practicas tradicionales para vivir con su grupo y por otro,
estaban insertos en una sociedad donde eran discriminados econdmica y socialmente. Esto acarre6
gravisimos problemas a las poblaciones indigenas, que quedaron expuestas al abuso (...) (Benitez &

Garceés, 1993, p. 173)

Con todo eso en mente, ahora es posible contextualizar el mundo amazénico de los
kichwa. Segun informacion del Consejo de Desarrollo de las Nacionalidades y Pueblos del
Ecuador (CODENPE), la nacionalidad Kichwa de la Amazonia se conforma por dos pueblos
(Napo-Kichwa y Canelo-Kichwa) que comparten tradiciones culturales y lingtisticas como lo
es el idioma Runa Shimi. Durante este estudio se trabajo con la cultura Kichwa Canelo que
esta distribuida a lo largo del Puyo hacia el este, recorriendo por las orillas de los rios

Pastaza, Curaray, Villano y Bobonaza (Martinez, 2012, p. 113).

Entre sus caracteristicas generales se destaca su estilo de vida selvatico basado en
agricultura de subsistencia, la pesca, la recoleccion y la caza. “En el &mbito de lo social
destaca una estructura basada en las relaciones de parentesco que gira en torno al ayllu,
grupos de parientes por consanguinidad, afinidad y ritualidad” (Martinez, 2012, p. 113). Por
otro lado, la economia de los kichwas amazdnicos tiene ingresos de la elaboracién de
artesanias y en el caso especifico de la comunidad Vencedores, con la que se trabajo para este
estudio, su economia gira entorno al turismo comunitario donde también se incluye la venta
de los productos artesanales que elaboran.

Paymal & Sosa (1993) explican otros rasgos importantes, donde se destaca que para
esta poblacion las actividades de manufactura de ceramicas y preparacion de bebidas tipicas
como la asua (chicha de yuca) son exclusivas del dominio femenino. Asimismo, estos autores

resaltan la habilidad y creatividad de las mujeres kichwas para elaborar ceramicas:

Los disefios basicos conocidos por todas las mujeres consisten en representaciones naturales asociadas

con la foresta lluviosa o el mundo acuatico. Son también expresiones culturales profundas de las
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fuerzas cosmicas, simbolizadas por la anaconda, la iguana, la tortuga terrestre y la acudtica. (Paymal &

Sosa, 1993, p. 102)

Teniendo en cuenta todos estos antecedentes, se puede reflexionar que histéricamente
siempre hubo subordinacion de ciertos grupos humanos sobre los indigenas, quienes
permanecieron de ultimos. Es evidente que los grupos indigenas ecuatorianos siempre
estuvieron bajo las prioridades de los incas, los espafioles (algunos de ellos no los
consideraban humanos), luego los criollos, mestizos... Esto permite concluir que, a pesar de
todo ese proceso turbulento, su identidad persiste y se ha ido adaptando, incluso con la
llegada de la modernidad, en la actualidad han adoptado maneras ‘contemporaneas’ a su

caracter cultural tradicional.

4. Marco Conceptual

4.1 ldentidad

La identidad es un distintivo importante de la configuracién humana, sobre todo para
los pueblos indigenas que han perseverado por mantener rasgos de su identidad cultural. En
esta investigacion se tuvo como fin explorar y describir la construccién de la identidad de la
mujer indigena kichwa amazdnica, por eso es importante abordar este concepto y rescatar que
las distintas propuestas sobre identidad son validas en contextos particulares.

Entonces, hay que tener en cuenta que las concepciones alrededor de la identidad
humana son diversas desde los distintos campos que la abordan. El debate de las distintas
escuelas de pensamiento evoluciona de la misma manera que el concepto de identidad. De
esa forma, ver a la identidad como algo estable no responde a las realidades sociales y los
cambios culturales a los que se enfrentan las mujeres indigenas que colaboraron en esta
investigacion.

Por lo tanto, en este apartado se usaron autores que hablan de identidad desde una
mirada cultural y que trabajaron este concepto de cerca con comunidades especificas, como
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es el caso de Stuart Hall y Susan A. Van ‘T Klooster, Marjolein B. A. Van Asselt y Sjaak P.
Koenis. De estos autores, fue esencial rescatar los aspectos mas significativos de construccion
de identidad, ya que en este proceso se pueden vincular los principales factores para generar
una identidad individual. Asimismo, al este ser un estudio de mujeres y de identidad, se
considera pertinente los matices de género que trae al concepto de identidad la propuesta de
Judith Butler. Finalmente, como se estudia la identidad individual, se traen los
planteamientos teodricos del académico colombiano de estudios culturales Eduardo Restrepo,
quien reconoce que la identidad es una amalgama donde se albergan multiples identidades y

destaca la importancia de rescatar las individualidades:

En el estudio de las identidades no hay que perder de vista la singularidad, la relevancia de lo
particular, de la diferencia atentos de no caer en el riesgo de fabricar exotismos o comunitarismos
forzados. A este posible riesgo totalizante y homogenizante en el estudio de las identidades se debe
responder con el disefio de una estrategia metodologica que no oblitere el carcter plural, contradictorio

y diverso de las articulaciones identitarias en un individuo [...]. (Restrepo, 2007, p. 32)

En ese rumbo, primero se despliega la vision del tedrico cultural y sociélogo
jamaicano Stuart Hall al preguntarse “;quién necesita «identidad»?” en el texto Questions of
Cultural Identity donde propone las razones por las que las cuestiones de identidad son tan

problematicas y enfatiza el contemplar los cambios para acercarnos a este concepto.

Es preciso que situemos los debates sobre la identidad dentro de todos esos desarrollos y practicas
histdricamente especificos que perturbaron el caracter relativamente «estable» de muchas poblaciones y

culturas, sobre todo en relacidn con los procesos de globalizacion [...]. (Hall, 2003, p. 17)

De esta forma, para este estudio que buscé acercarse a la mujer indigena (que como se
ha sefialado antes, han experimentado varios niveles de adaptacion) la propuesta de Hall
encaja acertadamente; puesto que se sumerge en el concepto de identidad bajo el enfoque
deconstructivo y responde a su pregunta al describir la identidad como un concepto esencial.

Esto quiere decir que, bajo este enfoque, Hall (2003) propone que los conceptos se someten a
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reconstruccion de la forma originaria como fueron pensados, para ayudar a pensar mejor
dentro de los paradigmas que van cambiando.

La propuesta de Hall (2003) propone que la identidad sucede en un proceso de
construccion. Se construye una identidad mediante la identificacion, la representacion, ese
reconocimiento de origenes o caracteristicas compartidas, y la importancia del rol del ‘otro’
para establecer limites, los que llama ‘efectos frontera’ con lo que no se es, y de esa manera
se consolide el proceso de identificacion.

En ese sentido las propuestas de Restrepo (2007) tienen como origen la teorizacion de
Hall y por ello comparte esa vision al decir que las identidades son relacionales, pues
“remiten a una serie de précticas de diferenciacion y marcacion de un ‘nosotros’ con respecto
a unos ‘otros’. ldentidad y alteridad, mismidad y otredad son dos caras de la misma moneda”
(p. 25).

En otras palabras, este autor junto a Hall (2003) argumentan que las identidades, asi
como en la diferenciacion, también se construyen dentro de un juego de poder y exclusion, en
donde estas ‘unidades’ (refiriéndose al concepto tradicional de identidad como la unidad con
origenes y caracteristicas idénticas), en realidad, son el resultado del cierre, es decir, el
momento donde sucede la diferenciacion con aquello que se deja fuera.

Avanzando en este razonamiento, se recurre a la propuesta de Van't Klooster, Van
Asselt, & Koenis (2002) en su texto Beyond the Essential Contestation: Construction and
Deconstruction of Regional Identity donde hacen un breve recorrido por cada una de las
teorizaciones sobre identidad. Asi proponen que estas teorias describen una fase especifica
del proceso de construccion y deconstruccion de las identidades regionales y, desde ese
punto, las teorias existentes son vistas como complementarias y no contradictorias.

A partir de ese analisis de las teorias académicas involucradas, estos autores

identifican tres perspectivas diferentes sobre la identidad: esencial, impuesta e imaginada
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(estas dos ultimas variantes de una perspectiva constructivista). Para empezar, se enuncia que
la identidad esencial se percibe como una esencia, “un conjunto basico de propiedades, que a
pesar de su dindmica persiste a lo largo del tiempo” (Van't Klooster, Van Asselt, & Koenis,
2002, p. 112). Ademas, Van‘t Klooster et al. (2002) citan a Hegel para argumentan que la
base mas importante para estas teorias sobre la identidad es su dialéctica sobre flujo y cierre,
donde se expone que la identidad cambia en el momento que se enfrenta a la oposicion, sin
embargo, las propiedades de su nlcleo auténtico permanecen inalteradas.

En el siguiente lugar, se explica que la identidad impuesta se refiere a la
internalizacion de normas y valores impuestos por fuerzas disciplinarias como las
instituciones (prisiones, escuelas, hospitales, etc.) y estructuras sociales de poder. Finalmente,
la segunda perspectiva constructivista es la identidad imaginada donde se les atribuye a los
sujetos un papel més activo. Es aqui donde se potencia el rol individual en la construccion de
identidad.

(...) los sujetos muestran lealtad a ciertas percepciones, normas y valores, eligiendo y escogiendo entre
diferentes normas y valores que pueden corresponder a convicciones ideolgicas mas profundas y
presupuestos. Al hacerlo, construyen y mantienen estructuras sociales, que crean una divisién

ideoldgica entre uno mismo y el otro. (Van't Klooster et al., 2002, p. 114)

El caracter individual es el que toma relevancia en lo que plantea aquella identidad
imaginada, por ello se relaciona con lo que expone Restrepo (2007) al enfatizar que la
identidad no se puede pensar como una sola, sino en plural: son identidades, son multiples,
constituyen ‘amalgamas concretas’ donde “se encarnan, multiples identidades; identidades de
un sujeto nacionalizado, de un sujeto sexuado, de un sujeto ‘engenerado’ (por lo de género),
de un sujeto ‘engeneracionado’ (por lo de generacidn), entre otros haces de relaciones”
(Restrepo, 2007, p. 26).

Con relacion a este ultimo planteamiento, Hall (2003) expresa que la identidad es “lo

mismo que cambia”, aqui se habla de identidad como el devenir, en cOmo nos vamos a
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representar. No el regresar siempre a las raices, sino comprender que el concepto de identidad
estd sujeto a un constante proceso de cambio y transformacion, “nunca son singulares, sino
construidas de multiples maneras a través de discursos, practicas y posiciones diferentes, a
menudo cruzados y antagénicos” (Hall, 1996, p. 17).

En la misma linea, Van't Klooster et al. (2002) afirman que las tres formas de
identidad que describen pueden ocurrir al mismo tiempo en una comunidad y argumentan a
favor de un proceso de construccion de identidad que incluye ciertas etapas que se describen
a continuacion.

De acuerdo con Van't Klooster et al. (2002), primero sucede el momento de la
distincién en donde una region obtiene una identidad a través de las fuerzas externas o
internas explicadas anteriormente en la identidad impuesta o imaginada. Luego, la
articulacion de caracteristicas que le dan un sentido a la region, es decir, consolidar una
imagen del lugar, a través de imaginar la region. Seguido de la internalizacion de los
conceptos de politicas impuestas por los responsables politicos y, finalmente donde las
identidades impuestas o imaginadas se refuerzan como identidades estables: “La construccion
de una historia compartida, junto con ciertas tradiciones y simbolismo, puede aparecer como
algo objetivo, tangible y realista. En este proceso de Polarizacion se destaca fuertemente la
autenticidad de la region” (Van't Klooster et al., 2002, p. 117).

Sin embargo, el siguiente aspecto al que Hall (2003) hace referencia se percibe mas
asimilable y de posible adaptacién a la construccion de una identidad individual frente a lo
que propone Van't Klooster et al. El jamaiquino se refiere sobre la identificacion y aborda
este concepto desde el enfoque discursivo que caracteriza este proceso como algo
indeterminado y en constante construccion. La identificacion esté4 constituida por numerosas

causas que desembocan en un Unico efecto: la identidad. Sobre esta base, la identificacion es
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“un proceso de articulacion, una sutura, una sobredeterminacion y no una subsuncioén” (Hall,
2003, p. 15).

De esta manera, Hall concuerda con la primera etapa de construccion de identidad
propuesta por Van't Klooster et al., al explicar que cuando se concibe lo que se queda afuera,
se consolida el proceso de identificacion. Dicho de otra forma, la identificacion seria el
proceso que genera la identidad y se solidifica a través de la distincion y exclusion, “entrafia
un trabajo discursivo, la marcacién y ratificacion de limites simbdlicos, la produccién de
«efectos de frontera»” (Hall, 2003, p. 16).

Por otro lado, también se recurrié a la propuesta de identidad de Judith Butler, cuyas
obras principalmente se enfocan en como el género expresado desde la performatividad tiene
su rol en la identidad. De esa manera, Butler (2007) en su texto EI género en disputa: El
feminismo y la subversion de la identidad reflexiona sobre las normatividades y restricciones
de género que hacen socialmente aceptable e identificable a una persona y propone que es
erréneo pensar la identidad y después la identidad de género “por la sencilla razén de que las
«personas» solo se vuelven inteligibles cuando poseen un género que se ajusta a normas
reconocibles de inteligibilidad de género” (p. 70).

En esa obra Butler nos habla de que cémo la identidad se puede entender en un sujeto
cuando se puede ‘dar lectura’ a su género. Ella propone la identidad como un espacio para ser
subversivo y trastornar lo establecido en la identidad de género. La subversion de la identidad
es traer nuevos significados Para explicar esta postura de Butler, Gonzalez (2016) esclarece

en su tesis este planteamiento al decir que:

[...] la identidad queda reconceptualizada, no como un “yo” sustancializado, pieza inerte del lenguaje
que refiere a entidades, sino como practica de significacién. Los sujetos culturalmente inteligibles son

al fin y al cabo productos de discursos reglados, capaces de establecer limites, sus propios limites.

(p.25)

24



Continuando con la vision de Butler, dentro de su libro Mecanismos psiquicos del
poder: teorias sobre la sujecion (1997) y a través de analizar y cuestionar aspectos de las
propuestas de interpelacion de Althusser y practicas discursivas de Foucault, Butler explica el
funcionamiento del poder en la constitucion de identidades. Esta autora toma en cuenta la
dimensién psiquica de las fuerzas de poder social y, al igual que la identidad impuesta, afirma
que la identidad también se interioriza a través de relaciones de poder. “El modelo habitual
para entender este proceso es el siguiente: el poder se impone sobre nosotros y, debilitados
por su fuerza, llegamos a internalizar o a aceptar sus términos” (Butler, 1997, p. 3).

Similar a la identidad impuesta explicada por Van't Klooster et al. los sujetos ceden
ante el poder, pero en lo expuesto por Butler esto sucede no por sumision, sino por sentirse
parte de una identidad. En ese sentido, Butler (1997) recalca que existe vulnerabilidad de

voltearse hacia la ley, en contra de uno mismo:

Para que el yo lance su critica (hacia la sumisidn a la ley), primero debe entender que el yo mismo
depende de su deseo complice de que la ley haga posible su propia existencia. (...) Es importante
recordar que el giro hacia la ley no es necesario por el llamado (el acto de la interpelacion por las

fuerzas de poder); es irresistible, en un sentido menos que ldgico, porque promete identidad. (p. 108)

Desde este ultimo punto propuesto por Butler, una ideologia popular como las
religiones o el poder hegemonico y ‘heteronormativo’, son espacios atractivos en medida que
prometen ser parte de la identidad social normativa ‘homogeneizada’. En un ejemplo
adaptado a las mujeres indigenas, ellas dentro de su cultura podrian sentirse empujadas hacia
ejercer practicas que las identifiquen con su pueblo, o en el caso de las generaciones mas
jévenes, ellas cederian a la identidad generalizada de los no indigenas para encajar o sentirse
parte de una identidad que no los discrimine/estigmatice.

En conclusion, dentro de este marco teorico se destaca entre los autores: Butler
propone al individuo por un lado que puede apropiarse de su identidad al ser subversivo con

esta, volviéndose entendible con el hecho de expresar su género y, por otro, Como un ser
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vulnerable a ser seducido por el poder a aceptar una identidad que lo homogeniza. Hall
ratifica la necesidad del ‘otro’ para diferenciarse e identificarse. Restrepo agrega el
componente individualista de las identidades. Van't Klooster et al. recopilan una propuesta
completa de cdmo se genera una identidad regional, que en el caso de este estudio se asimila
como la identidad individual frente a su entorno.

4.2 Indigenismo

Para entender al Indigenismo como paradigma interpretativo de estudio y en
Latinoamérica como una corriente de pensamiento se debe conocer los hechos histéricos que
lo generaron, el caracter politico y la critica que ha recibido el indigenismo en su forma
tradicional por parte de los grupos indigenas y tedricos de nuevas propuestas de indigenismo.
A continuacion, se despliega un recorrido por el indigenismo como corriente y paradigma
académico que responde totalmente al enfoque utilizado en esta investigacion.

Dentro del Diccionario Critico de Ciencias Sociales, Fernandez (2009), autor del
apartado de Indigenismo, expone una definicion del vocablo en si, como un término derivado
de la palabra indigena, con el propdsito de alejarse de las connotaciones peyorativas que
suelen existir cuando se usa la palabra indio por aquellos que no son indios. Este autor
destaca la importancia de desplazar las concepciones que relacionan lo indio con falta de
civilizacion y seres salvajes, sustituirla por una mirada positiva de lo indio como una cultura
rica que sobrevive a pesar de las dominaciones y que ha sido atravesada por distintos
contextos historicos. Por otro lado, este autor también recopila otras definiciones en las que
se destaca la del Instituto Indigenista Interamericano, el cual Fernandez (2009) describe como

principal impulsor del indigenismo en Mesoamérica:

De modo similar, el Instituto Indigenista Interamericano, su principal impulsor, definia recientemente el
Indigenismo como "una formulacién politica y una corriente ideol6gica, fundamentales ambas para

muchos paises de América, en términos de su viabilidad como naciones modernas, de realizacion de su
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proyecto nacional y de definicion de su identidad™ (Instituto Indigenista Interamericano” 1991: 63).
(parr. 1)

De esta forma, para avanzar en el razonamiento, Gimeno (2001) destaca que el
indigenismo es un fendmeno de Latinoamerica y que tuvo sus raices en la época colonial y de
independencia republicana. Este académico también detalla que histéricamente su apogeo se
consolido entre 1920 y 1970 en toda Latinoamérica, cuando el Indigenismo tomo el papel de
la ideologia oficial de un Estado que ejecutaba en nombre de las poblaciones indigenas.
“Durante este periodo el indigenismo reubico la cuestion india abordando la contradiccion
generada por la Independencia: la oposicion entre las etnias, el Estado y la nacion
(Florescano, 1997)” (Gimeno, 2001, p. 31).

Llegado a este punto, ambos autores, Gimeno (2001) y Fernandez (2009), exponen
que el Primer Congreso Indigenista Interamericano fue el momento donde surge la
consolidacién del indigenismo moderno y el punto de ruptura que da paso a una nueva época
del indigenismo latinoamericano. Segun ambos autores, en este congreso, que tuvo lugar en
1940 en Patzcuaro (Michoacan, México), se emitieron los principios indigenistas modernos y
dialogaron paises latinoamericanos con presencia de pueblos indigenas. Sin embargo,
Gimeno (2001) explica que el pensamiento indigenista en su forma tradicional era una
manifestacion criolla y mestiza y no un pensamiento indigena, como lo sugiere otra corriente
conocida como indianismo.

Posteriormente, se genero otro hito importante de la critica antropoldgica al
Indigenismo. En ese punto, vuelven a coincidir Gimeno (2001) y Fernandez (2009) al
argumentar que fueron los congresos de Barbados 1 y Il (1971 y 1977, respectivamente) que
generaron una determinante ruptura con el indigenismo pasado, pues se “denuncio
enérgicamente al Estado y a los agentes aculturadores (en particular a las misiones
evangelizadoras) y se rechazé a la antropologia como sierva de los mecanismos de

dominacion sobre los indigenas” (Gimeno, 2001, p. 32).
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Por esta razén, las nuevas olas de antrop6logos coincidieron en la critica de los
movimientos indios. Como puntualiza Fernandez (2009), fue en la reunién de Barbados Il
donde “participaron lideres indios junto a los antropélogos que previamente habian adoptado
una actitud critica, mas abierta y con orientaciones muy diferentes de las del indigenismo
oficial” (parr. 13).

Expuesto el contexto histdrico, desde su planteamiento, Gimeno (2009) habla de un
nuevo indigenismo que se ha ido estructurando desde la década del setenta y hace referencia
a Long (1996) para expresar que entre los cambios que se refieren al conocimiento, ciencia 'y
tecnologia estan la aparicion del Indigenismo en la academia. Asi sucede “la quiebra de
confianza en la objetividad y neutralidad de la ciencia, que han conducido a nuevas formas de
representacion y nuevas formas de plantear relaciones entre investigacion y su aplicacion
(etndgrafos y funcionarios indigenistas) con sus objetos de observacion e intervencion
(indigenas)” (Gimeno, 2001, p. 33).

En resumen, Gimeno (2001) concluye su argumento al afirmar que se da una
reestructuracion del indigenismo oficial como camino hacia un postindigenismo, un
indigenismo en transicion que se acerca al pensamiento indianista, es decir, que prioriza el
pensamiento de los indigenas. Por su lado, Ferndndez (2009) también habla de un cambio de
paradigma que adopta un modelo pluralista, que sucede cuando el Gobierno reconocia la
existencia de los pueblos indigenas y legitimaba en la Constitucion que la pluralidad étnica es
oficial. “Esta reforma indigenista conforma un escenario distinto de las relaciones entre
Estado y los grupos étnicos, donde el primero se adelgaza y los segundos, como partes
constituyentes de la sociedad civil, se convierten en actores protagonistas en la construccion
de la nacion a la que ‘colorean’ con su diversidad étnica” (Gimeno, 2001, p. 35).

A la par del espacio que gano el indigenismo en la politica, desde el &mbito de la

academia existe un paradigma que acoge al indigenismo como metodologia. Esta forma de
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estudio indigenista es la que se escogio para este trabajo de tesis. Ahora es importante decir
que estas perspectivas indigenas en la academia surgen como reivindicacion de los grupos
indigenas frente la investigacion hegemanica, para reformular la investigacion hacia los
intereses de los pueblos indigenas.

Desde occidente, la académica indigena Margaret Kovach (2010) propone al
indigenismo como un paradigma y aclara que las metodologias indigenistas son relativamente
nuevas en el escenario de la investigacion cualitativa occidental. Ademas, dentro de su
teorizacion explica que esta orientacion indigena se basa en supuestos relacionales: “Cuando
se utiliza el término «enfoque paradigmatico» en las metodologias indigenas, esto significa
que este particular enfoque de investigacion fluye desde un sistema de creencias que tiene en
su nucleo una comprension relacional y responsabilidad hacia el mundo” (Kovach, 2010, p.
42)

En el mismo sentido, la tedrica sobre investigacién indigenista, Linda Tuhiwai (2011),
indica que la investigacion indigenista surge durante la década del 70. Por un lado, como una
critica a la investigacion occidental y el colonialismo y, por otro, cuando el activismo politico
indigena se hizo oir en la esfera publica y los enfoques criticos abrieron un espacio a la
justicia social. De esta forma, Tuhiwai (2011) plantea que sucede una lucha contra las
practicas investigativas que miran a los indigenas como sujetos pasivos y surgen las miradas

que consideran a los indigenas como activistas de sus propios intereses:

(...) los investigadores indigenistas se han esforzado por encontrar formas de trastocar esta “historia de
explotacion, sospecha, malentendido y prejuicio” de los pueblos indigenas, con el fin de desarrollar
metodologias y enfoques investigativos que privilegien el conocimiento las voces y las experiencias de
los indigenas, asi como el analisis de sus condiciones sociales, materiales y espirituales (Rigney, 199,

p. 117). (p. 194)

Lo interesante de la teorizacion de Tuhiwai (2011) es que habla desde la actualidad y

por eso expone que en la era de la globalizacion, la agenda del conocimiento esta controlada
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sobre todo por ideologias neoliberales que miran al conocimiento como una mercancia. De
esta forma, estos grupos de poder, buscan mantener privilegios a través de valores y formas
‘tradicionales’ de conocimiento que “no son los mismos valores y modos de conocer
tradicionales de los que hablan los indigenas, sino que son (...), la antitesis misma de
cualquier forma de conocimiento no occidental, no heteresexual y no feminista” (Tuhiwai,
2011, p. 206).

Vale la pena recalcar, que tanto para Tuhiwai como para Kovach, la investigacion
indigenista es una forma descolonizadora de estudiar a los pueblos indigenas y las relaciones
de poder. Desde la vision de Tuhiwai (2011) la investigacion indigenista es fuertemente
politica porque sitUa una agenda propia y busca descolonizar el conocimiento para permitir
que las autenticidades de las comunidades indigenas permanezcan a pesar de los esfuerzos de
ciertos grupos hegemonicos por homogeneizar la cultura. Por ello, una investigacion
indigenista “desafia a la institucion corporativa de la investigacion, le exige que modifique su
vision del mundo, que confronte su pasado y lleve a cabo cambios” (Tuhiwai, 2011, p. 200).

Por su lado, Kovach (2010) plantea la necesidad de una perspectiva descolonizadora
en la investigacion indigenista, pues esa teoria se basa en las relaciones indigenas-colonos y
cuestiona las relaciones de poder que marginan a las comunidades indigenas y “permite una
forma de praxis que busca la voz y la representacion indigena con investigaciones que
histéricamente han marginado y silenciado a los pueblos indigenas (Smith, 1999)” (Kovach,
2010, p. 42).

Finalmente, se puede decir que Tuhiwai (2011) enfatiza que el desarrollo del
indigenismo es positivo a pesar del conflictivo panorama politico, pues de esta misma
“economia del conocimiento (...) (surgen nuevas identidades nativas desde) la re-imaginacion
y la regulacion de los nuevos sujetos nativos” (p. 208). Como resultado, esta autora expresa

gue emergen intelectuales, cientificos e investigadores indigenas (como es el caso de
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Kovach) que cumplen un rol de mediadores con los intelectuales occidentales y que intentan
contribuir al cambio, beneficiar sus comunidades y “asegurarse de que la ciencia escucha a

las comunidades indigenas, las reconoce y se beneficia de ellas” (Tuhiwai, 2011, p. 210).

5. Estado del arte

La produccién de investigacion sobre la identidad de los indigenas ecuatorianos es
reducida. Para analizar este panorama, se realizara un abordaje de los productos académicos
generados desde el 2010 hasta el 2017, tanto en Ecuador o sobre Ecuador, luego los de la
regién y finalmente los espacios internacionales.

Para empezar dentro de la produccién académica de Ecuador, se encuentra que
existen trabajos sobre los indigenas ecuatorianos con enfoques antropoldgicos o politicos
como los que se basan en el desarrollo, consolidacién y vigencia de los movimientos
indigenas ecuatorianos. Entre ellos, el texto de Iturralde (2013) titulado Lucha indigena'y
reforma neoliberal: el movimiento indigena como actor politico, donde se expresa que
“Ecuador es probablemente el pais con el movimiento indigena méas maduro de la region y
con la norma constitucional que mas ampliamente incorpora los derechos reclamados por los
pueblos indigenas” (Iturralde, 2013, p. 26).

Siguiendo en este planteamiento, una investigacién méas cercana al tema de estudio
expuesto en este trabajo es Tradicion e Identidad Cultural: Expresiones Colectivas en la
Costa Ecuatoriana de Bauer (2010) donde se aborda la identidad cultural colectiva del
pueblo costero Salango a través del estudio de su Festival de la Balsa Mantefia. El autor
mediante un analisis histérico determina que este festival surge como una expresién por
recuperar la identidad colectiva y conexidn con la prehistoria de Salango. De esta forma, el
festival se opone al Dia de la Raza y al discurso dominante del mestizaje, para convertirse en

una celebracién de la identidad indigena de la Costa ecuatoriana (Bauer, 2010).

31



Por otro lado, las aproximaciones sobre la mujer indigena ecuatoriana -foco de este
estudio- se reflejan en pocas investigaciones y articulos. Estos trabajos estan realizados desde
metodologias cualitativas y bajo epistemoldgicas similares a las de esta tesis, como la de
Transformacion Critica. Ademas, generalmente se enfocan en los pueblos andinos y
denuncian una doble discriminacion de esta poblacion: por ser ‘mujeres’ y ser ‘indigenas’.

Uno de los articulos académicos, es el caso de De la Torre Amaguafia (2010), una
autora indigena Quichua que, dentro de su texto ¢Qué significa ser mujer indigena en la
contemporaneidad?, propone un analisis sistematico y académico para aproximarse a lo que
es ser una mujer indigena ecuatoriana en la contemporaneidad. De la Torre Amaguafia (2010)
denuncia el patriarcado bajo el que viven las mujeres y los contextos peyorativos donde se
ubican a las/los indigenas y, sin embargo, rescata que esa lucha desde lo social y desde el
ambito politico ha generado que se comience a percibir a la mujer indigena en connotaciones

como: dignidad, fortaleza, sabiduria, liderazgo...

Y de hecho esa transformacién ya ha constituido la tarea de ir redefiniendo y re-interpretando el
significado que tiene ser mujer e indigena en la contemporaneidad. Aungque de manera muy lenta pero
ya se nota que se va produciendo una suerte de resemantizacion, resignificacion y resimbolizacion de la

palabra mujer y de la actitud frente a ella. (De la Torre Amaguafia, 2010, p. 14)

De igual manera, existe la investigacion La mujer indigena en el Ecuador: un
acercamiento a la realidad femenina del pueblo Puruha. Su autora, Rincon (2011), es una
mujer occidental que expone la situacion de las mujeres puruhaes, ubicadas en Chimborazo.
De esta forma, “pretende indagar en el &mbito familiar, educativo, laboral, sexual y social con
el fin, de visibilizar la situacion de precariedad (y desigualdad de género) que viven estas
mujeres” (Rincon, 2011, p. 9). La investigadora aborda el fendmeno desde la metodologia
cualitativa y utiliza técnicas como las entrevistas a profesionales que trabajan con ese grupo

indigena, observacion participante y las historias de vida, "con el fin de hacer visible a las
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mujeres indigenas, conocerlas, comprenderlas y divulgar la situacién actual en la que se
encuentran” (Rincon, 2011, p. 43).

Entre los resultados de esta investigacion se destaca que: las comunidades indigenas
andinas creen que los roles de género son bioldgicos, asi al nacer mujeres tienen la naturaleza
de ser esposas y madres; expone que la falta de educacion entre las mujeres indigenas se debe
a que la sociedad predispone su permanencia en el hogar. Asimismo, determina la
importancia del matrimonio y la maternidad para la mujer indigena; la estigmatizacion del
placer sexual femenino reduciendo el sexo a la reproduccién; y la tendencia de la mujer
andina hacia sufrir violencia de género (Rincon, 2011).

En la misma linea de enfoque sobre la mujer indigena ecuatoriana, Sarah Radcliffe,
profesora de Geografia Latinoamericana en la Universidad de Cambridge, ha estudiado
ciertos grupos de mujeres indigenas ecuatorianas y ha actualizado conocimientos en el area
social, econdémica y de género. Uno de sus estudios denominado Ethnicity, Development and
Gender: Tsachila Indigenous Women in Ecuador (2010) se basa en el feminismo postcolonial
y la combinacion de métodos cualitativos (grupos focales basados en la comunidad,
entrevistas semi estructuradas, metodologias de clasificacion de pila y testimonios orales)
para el estudio de caso del grupo Tséchila.

Este estudio argumenta que las mujeres indigenas han sido marginadas del desarrollo
debido a “la interconexion de la raza, el género Y las jerarquias post coloniales en la
conceptualizacion e implementacion de politicas sobre précticas y derechos individuales y
colectivos” (Radcliffe & Pequefio, 2010, p. 110). Es decir, que existe una separacion
institucional entre las politicas de género-desarrollo con las de multiculturalismo, lo que
ocasiona que la agenda de género en las politicas multiculturales no sea la adecuada. Como

resultado, se deja de lado las preocupaciones sobre el desarrollo de las mujeres indigenas.
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Con todo ese panorama en mente, Radcliffe también publicé el analisis El géneroy la
etnicidad como barreras para el desarrollo: Mujeres indigenas, acceso a recursos en
Ecuador en perspectiva latinoamericana (2014) dentro de la edicion N°5 de la Revista
Eutopia de la Flacso. Se debe resaltar que dentro del editorial de esta edicion se reconoce que
“poco se ha investigado (el cambiante rol de la mujer indigena), a través del lente de 1a mujer,
en especial en paises latinoamericanos donde se experimentan variados procesos de
desestructuracion de la sociedad rural tradicional” (Eutopia, 2014, p. 5).

En este Gltimo mencionado estudio, Radcliffe (2014) puntualiza que no se consideran
a las mujeres al momento de producir politicas de desarrollo, pues se desconoce informacion
clara sobre ellas y el “machismo’ desconoce su importancia. Segun el analisis de Radcliffe,
las mujeres indigenas demandan ser consideradas de la misma manera que los hombres
indigenas y “critican los actuales paradigmas de desarrollo y enfatiza la enorme brecha entre
sus luchas como mujeres y las actuales ofertas que los gobiernos y agencias les hacen llegar”
(Radcliffe, 2014, p. 25).

Resumiendo lo anteriormente expuesto, en Ecuador o sobre indigenas de Ecuador, no
se encontraron trabajos que procuren un enfoque de investigacion indigenista sobre identidad.
Dicho esto, para continuar el analisis, en América Latina se hallan estudios sobre la mujer
indigena donde se prioriza los enfoques feministas y la participacion politica femenina en los
movimientos indigenas. Ademas, en esta seccion, sobre la identidad indigena sobresalen
algunos estudios de identidad relacionados con las comunidades Mapuche de Chile y
Argentina.

Por ejemplo, el articulo Identidad y pertenencia: la accion de los adolescentes como
promotores de derecho indigena en la comunidad mapuche Mariano Epulefl (2013) hace
referencia a una investigacion que tuvo como objetivo “comprender y analizar los modos

locales en que se construyen las identidades y las memorias, atravesadas por los saberes y
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practicas de la vida cotidiana” (Petit, 2013, p. 151) de una comunidad indigena del pueblo
Mapuche en Argentina. Esta propuesta, como explica su autora Petit (2013), estuvo disefiada
de forma cualitativa y bajo las bases de la psicologia social comunitaria, que mira a los
sujetos como actores sociales y que busca generar cambios en la sociedad.

Por ello, partiendo de dicha investigacion, el articulo nombrado anteriormente detalla
las etapas y la realizacion de una intervencién comunitaria en esta localidad. La etapa final
fue una capacitacion-taller sobre derecho indigena que “permitié adolescentes participantes
se reconocieran como protagonistas en su rol activo, siendo interpelados desde su identidad y
cultura, sintiéndose parte de un colectivo mayor que los atna en tanto pueblos originarios, y
revalorizando el vivir en una comunidad indigena” (Petit, 2013, p. 169).

Siguiendo sobre la region, en México existe amplia investigacion de las culturas
indigenas, pero al respecto de la identidad de la mujer indigena se destaca el libro
Sexualidades, cuerpo y género en las culturas indigenas y rurales. El cual se llevara al debate
durante la discusion de resultados méas adelante. En este texto, Rosales (2010) se aproxima al
objeto de estudio desde una epistemologia feminista, mediante una investigacion de campo,

aplicando metodologia cualitativa y con el objetivo de:

(..) explorar algunas de las formas en que mujeres de contextos culturales urbanos, criadas en espacios
rurales (aqui nombradas como mayas, nahuas y mestizas) fueron atravesando el proceso de
conformacion de su identidad genérica con base en experiencias de su cuerpo y sexualidad para,
finalmente, presentar una pequefia muestra de las resistencias de las informantes frente a las

normatividades sociales. (Rosales, 2010, p. 261)

Finalmente, fuera de la regidn se destaca una investigacion indigenista que se tomé
como referente para esta tesis, pues justifica la metodologia utilizada en este proyecto. Desde
Norteamérica, Thompson, Miller & Cameron (2016), proponen The Indigenization of
Photovoice Methodology (Visioning Indigenous Head Start in Michigan), donde se

implementa el uso del Photovoice como un método indigenista de investigacion que
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empodera a las comunidades indigenas. Dentro de esta investigacion, “‘estas adaptaciones
incluyeron identificar y presentar maneras indigenas de saber, visual y verbalmente, asi como
proporcionar una oportunidad para contar historias” (Thompson, Miller & Cameron, 2016, p.

296).

6. Objetivos de investigacion

General

Explorar la construccion de identidad individual de la mujer indigena ecuatoriana
kichwa de la comunidad de VVencedores en la ciudad de Puyo, durante los meses de abril a
octubre del 2017.

Especificos

Identificar los rasgos y précticas que explican la identidad individual de la mujer
kichwa de la comunidad de Vencedores, durante los meses de abril a octubre del 2017.

Describir los factores de la historia de vida que influyeron en su identidad como mujer
kichwa de la comunidad de Vencedores, durante los meses de abril a octubre del 2017.

Analizar los rasgos y practicas encontrados en el discurso de las mujeres Kichwa de la
comunidad de Vencedores que configuran su identidad individual a partir de la teoria de
identidad seleccionada y con una aproximacion indigenista, durante los meses de abril a

octubre del 2017.

7. Disefio metodoldgico

7.1 Planteamiento de la investigacion

La presente investigacion propone un enfoque cualitativo que sea metodolégicamente
responsable con los pueblos indigenas. De esta manera, se busca explorar y describir la

construccion de la identidad individual que realizan de las mujeres indigenas kichwas de la
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selva amazonica de la localidad de Puyo, capital de la provincia de Pastaza. Este enfoque se
refleja en la colaboracion que se mantuvo en todo el proceso investigativo con la comunidad

y centro turistico Vencedores, lo que resulta en la indigenizacion de este estudio.

Quienes desarrollan propuestas de investigacién desde enfoques cualitativos, intentan entender a las
personas dentro del marco de referencia de ellas mismas, de ponerse en el lugar de ellas, “meterse en

los zapatos del otro”, para comprender desde su logica la realidad que viven. (Galeano, 2003, p. 22)

En este sentido, se abordd con un nivel exploratorio el fendmeno de la construccion
de identidad de la mujer indigena kichwa a través de la mirada del indigenismo como
paradigma de investigacion académica. Como lo explica Tuhiwai (2011), la investigacion
indigenista promueve una investigacion ética y respetuosa con los pueblos indigenas. Esto se
logra al tener como eje las relaciones que se generan junto a los indigenas, pues se permite
empoderar a la mujer indigena amazodnica, al participar de este proyecto de una forma
descolonizadora. “Mientras que algunos paradigmas de investigacion occidentales fruncen el
cefio a lo relacional, debido a su potencial para sesgar la investigacion, las metodologias
indigenas abarcan los supuestos relacionales como centro del nucleo de sus epistemologias”
(Kovach, 2010, p. 42).

Continuando con este planteamiento, para entender la seleccion de los procesos
realizados durante la investigacion, hay que conocer que la realidad de la investigacion social
en los pueblos indigenas se ha priorizado en acercamientos occidentalistas, dejando libres
aproximaciones como las propuestas en esta investigacion. Esto debido a que histéricamente
“las practicas de investigacion indigena han sido con demasiada frecuencia investigaciones
sobre en lugar de con miembros de comunidades nativas/tribales” (Thompson, Miller &
Cameron, 2016, p. 296).

Por lo tanto, para mantener consistencia metodologia, se implementaron métodos
cualitativos congruentes con el enfoque indigenista. “Si un investigador opta por utilizar un

marco metodoldgico indigena, los métodos elegidos deberian tener sentido desde una
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perspectiva de conocimientos indigenas” (Kovach, 2010, p. 41). Asi se eligieron métodos
culturalmente responsables como el Photovoice, que involucra a las mujeres indigenas como
parte del proceso investigativo al poner herramientas en sus manos y permitirles registrar su
realidad. Este método tiene el propdsito de construir de la mano de estas mujeres un espacio
para la recoleccion de informacion, sistematizacion y finalmente la explicacion de como ellas

construyen su identidad.

Dando poder a los participantes en la investigacién y participando en asociaciones de investigacién,
muchos de estos métodos tienden a descolonizar las practicas de investigacion para los pueblos
indigenas, promoviendo asi la investigacion "respetuosa, ética, simpatica y atil" (Smith, 1999, pag. 9)
dentro de las comunidades y fuera de ellas. (Thompson, Miller & Cameron, 2016, p. 297)

Finalmente, el disefio de esta investigacion se pens6 de forma flexible y dindmica,
pues se propone un disefio de investigacion cualitativa como un proceso semiestructurado que
como indica Galeano (2003): “se construye a lo largo del proceso investigativo siguiendo
lineamientos generales, pero no reglas fijas” (p. 23). Esto responde a la necesidad de
reflexionar en cada fase investigativa: la incursion de campo por parte del investigador, los
acercamientos con las mujeres indigenas y las situaciones que surgieron en el contexto
amazonico donde se hurgo en la identidad de las mujeres. En este proyecto es evidente la
constante reflexion y reconfiguracion del disefio a lo largo de la investigacion.

7. 2 Unidad de analisis y muestra

La unidad de analisis de este estudio son las mujeres indigenas kichwa canelo de la
comunidad Vencedores, ubicada en la selva de Puyo en la provincia de Pastaza. Se eligi6 esta
poblacion por la facilidad de acceso al area, puesto que la comunidad esta vinculada al
turismo comunitario de la zona y recibe periddicamente a turistas nacionales y extranjeros.

La muestra que se eligi6 para este documento fueron 3 mujeres de esta localidad,

quienes fueron seleccionadas por conveniencia debido a la predisposicion de compartir sus
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experiencias, la interaccion que mantuvieron con el grupo de investigacién y por el hecho de
estar presentes en el momento de la vistita a la comunidad.

Como final del apartado, se resume la muestra de las mujeres que participaron del
estudio en un cuadro que refleja qué técnicas/métodos se escogieron para recolectar la
informacion, cuantas veces fueron empleados y en quiénes:

Tabla 1. Técnicas y distribucién de la muestra

Técnica Cantidad Actor participante y descripcion

Entrevista 2 -Mujer kichwa, 39 afos, casada y madre de 9 hijos.

-Mujer kichwa, 22 afios, madre soltera de una bebé de

5 meses.
Photovoice con 2 El taller inici6é de forma grupal, pero al momento de
adaptacion al dibujo dibujar se lo hizo de forma individual con dos mujeres.
debate Una que ya fue entrevistada y otra que no:

-Mujer kichwa, 39 afios, casada y madre de 9 hijos.

-Mujer kichwa, 30 afios, no puede tener hijos.

Observacion 2 dias Comunidad Vencedores:
participante Dia uno: Centro turistico Wayuri.

Dia dos: Centro turistico Sacha Wasi.

Fuente: elaboracién propia del auto.

7.3 Técnicas y métodos para la recoleccion de datos

Photovoice: una adaptacion al dibujo debate.

Para esta fase se implemento el photovoice, “un proceso mediante el cual las
personas pueden identificar, representar y mejorar su comunidad mediante una técnica

fotografica especifica” (Wang, 1999, p. 185). Las raices de este método se plantaron en la
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investigacion feminista sobre la salud de las mujeres. Las primeras experiencias con
photovoice se basaron en la comprension de un proceso integrador que evidencia su

caracteristica de empoderar a los participantes.

La teoria feminista y sus practicas llevan a cabo programas y politicas por mujeres y para mujeres en
lugar de en mujeres, de maneras que valoran la inteligencia de la mujer y sus conocimientos enraizados

en sus experiencias. (Wang, 1999)

Aungue este no sea un estudio de caracter feminista, se destaca su naturaleza, pues se
trabajo junto a mujeres indigenas amazonicas y a traves de este método ellas ilustraron
aspectos que las representan como mujeres. Desde esa perspectiva, el photovoice es una
“alternativa a las formas positivistas de conocer, escuchando y aprendiendo de la propia
representacion de sus vidas por parte de las mujeres” (Wang, 1999, p. 186). Especificado lo
anterior, recalcamos que nuestro foco epistemologico fue el indigenismo con el propdsito de
descolonizar los trabajos sobre colectivos indigenas, generando conocimientos junto a estos
grupos nativos.

Expuesto lo anterior, se puede decir que se escogid este método valorando su
caracteristica de ser inclusivo, la experiencia en su uso con mujeres y que se ajusta al disefio
de esta investigacion. Sin embargo, para este estudio se realiz6 una adaptacion del photovoice
como dibujo debate, ya que facilita la implementacion y aporta elementos cualitativos para
conocer a través de dibujos la forma cémo la mujer indigena registra su realidad e identidad.

De esta manera, debido a que en la cultura amazonica kichwa la artesania y la pintura
facial representa un rol importante de su cotidianeidad, esta adaptacion del photovoice

propone connotaciones visuales, lGdicas y artisticas que encajan con la comunidad.

Las personas que viven en comunidades en las que existen barreras de clase o idioma, 0 que no son
oradores experimentados, con frecuencia pueden expresar opiniones y sentimientos méas facilmente

mediante el dibujo. (FAO, 1993)
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Ademas, se tomo en cuenta que el photovoice ofrece tres objetivos especificos: 1) le
permite a las personas registrar y reflejar las fortalezas y preocupaciones de sus comunidades;
2) promueve conocimiento y un dialogo critico sobre problemas importantes de la
comunidad, a través de grupos (grandes o pequefios) de discusion sobre las fotografias
captadas (en este caso los dibujos expresados); 3) y crea un camino para llegar a los
responsables politicos y personas que pueden movilizarse para el cambio (Wang, Cash,
Powers, 2000).

Para esta investigacion se potencio del Photovoice su primer objetivo y el enfoque
participativo para graficar experiencias. Lo que implicé que las mujeres indigenas de la
comunidad amazonica dibujen, contando sus propias historias. Los propdsitos de este estudio
al tener un enfoque indigenista, no fueron la creacion de politicas publicas, sino la generacion
de conocimientos indigenas por mujeres indigenas.

A continuacion, se tomd en cuenta la guia para la correcta ejecucion del dibujo debate
y los beneficios de esta herramienta propuestos por Organizacion de las Naciones Unidas
para la Agricultura y la Alimentacion (FAO, 1993). Este proceso destaca entre sus beneficios:
la posibilidad de romper barreras del lenguaje y gestionar un espacio para “expresar
opiniones y sentimientos mas facilmente mediante el dibujo” (FAO, 1993).

A continuacion, se detalla el proceso de aplicacion del dibujo debate junto a las
mujeres indigenas kichwa. En una primera instancia, se explicé y convocé de manera abierta
a las mujeres kichwas presentes en la comunidad a una dindmica de grupo para discutir temas
generales sobre la finalidad del ejercicio: su convivencia, estilo de vida, cotidianidad y
maternidad. Continuando con taller, se invitd por disponibilidad a las mujeres que estaban
motivadas a participar del dibujo-debate y se les entregd un papeldgrafo mas
colores/marcadores. Acto seguido, sentadas en una mesa larga de madera, de forma

individual se animo a las mujeres kichwas a realizar dibujos que registren la idea general de
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plasmar el presente pasado y futuro de su comunidad. En este momento, se trabajo junto a las
mujeres indigenas para guiar el proceso, generar preguntas, moderar la inclusién de otras
mujeres a la conversacién y profundizar en los elementos que configuran su identidad.

Observacion participante.

Para este estudio fue necesario compartir junto a las mujeres indigenas kichwa su vida
cotidiana, sus costumbres y sus experiencias. De esta forma, se pudo conocer la comunidad
en donde se desenvuelven y desde donde se construyen como mujeres. Eso lo permite la
herramienta de la observacion participante que se concibe como “un método en el cual un
investigador participa en las actividades cotidianas, rituales, interacciones y eventos de un
grupo de personas como uno de los medios para aprender los aspectos explicitos y tacitos de
sus rutinas de vida y su cultura” (DeWalt & DeWalt, 2011, p. 1).

La utilidad principal de la técnica fue aproximarse a las mujeres indigenas no como
sujetos de estudio, sino como seres humanos. De esa forma, romper las barreras culturales y
del lenguaje oral. Esto se logro al verlas expresarse en su idioma nativo con sus compafieras y

obtener otro tipo de informacion dificil de percibir con otras herramientas.

La observacién participante permite a los investigadores verificar definiciones de los términos que los
participantes usan en entrevistas, observar eventos que los informantes no pueden o no quieren
compartir porque el hacerlo seria impropio, descortés o insensible, y observar situaciones que los
informantes han descrito en entrevistas, y de este modo advertirles sobre distorsiones o imprecisiones

en la descripcién proporcionada por estos informantes (Marshall & Rossman, 1995). (Kawulich 2005,
p.8)

Sobre la forma de ejecutar esta técnica en el trabajo de campo destacamos la
definicién de Bernard (1994) citado en Kawulich (2005) donde se recomienda: Primero,
establecer una relacion con la comunidad, aprender de sus comportamientos para actuar
similar y lograr mezclarse entre sus miembros, de forma que ellos actien naturalmente. La

observacion posibilita “que los datos sucedan con total espontaneidad permaneciendo en su
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calidad de datos «naturales» y no provocados por la investigacion” (Olabuénaga, 2012, p.
128). Segundo, como indica Kawulich (2005), poder salir del escenario donde se realiz6 la
observacién y ser capaz de sumergirse en los datos para comprender lo que esta ocurriendo y
después escribir acerca de ello.

Durante la realizacion de esta técnica fue fundamental la recoleccion de notas de
observacién en el campo de estudio. Se utilizé un protocolo observacional propuesto por
Creswell (1994) donde se dividen las notas en descriptivas (retratos, como son los lugares,
reconstruccion de didlogos, evidencias de sucesos) y reflexivas (pensamientos personales
como los sentimientos, impresiones, especulaciones, ideas, etc).

Por otro lado, se tomo en cuenta la recomendacién de DeWalt & DeWalt (2011) sobre
el comportamiento que debe poseer el investigador en el campo de estudio. Esto incluye
mantener la mente abierta, una actitud libre de prejuicios frente a la vida social que se
estudia, respeto a la comunidad y ser conscientes de estar propensos a un choque cultural.

Finalmente, se considerd las amplias posibilidades de la observacién donde se
“incluye el tacto, lo mismo que el olfato y el oido [...] y se sirve de cuantos recursos estan a
su alcance para lograrlo; desde la vision directa hasta la fotografia, la grabacion acustica o
filmografia” (Olabuénaga, 2012, p. 126).

Entrevista.

Otra herramienta fundamental para la recoleccién de datos dentro de esta
investigacion fue la entrevista abierta. En esta técnica distinguimos dos participantes: el
entrevistador/investigador y la fuente oral, de la cual se “permite escuchar y recoger los
testimonios, desde la voz viva y natural, directamente desde los protagonistas y actores
sociales” (Alonso, 2003, p. 79).

De esta forma, en combinacion se genera la entrevista de esta investigacion que

pretendid, “a través de la recogida de un conjunto de saberes privados, la construccion del
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sentido social de la conducta individual o del grupo de referencia de ese individuo” (Alonso,

2003, p. 76).

La utilidad de la entrevista dentro de esta investigacion se refleja en la necesidad de

comprender a la mujer indigena kichwa, conocer la complejidad o facilidad de ser mujer

dentro de su contexto y entender cémo ella construye su identidad desde la oralidad y

memorias. Es por esto que tenemos en cuenta que la entrevista debe ser asimilada de una

forma interpretativa, entender que la informacidn recopilada a través de esta técnica no es

verdad ni mentira, es mas bi

en:

un producto de un individuo en sociedad que hay que localizar, contextualizar y contrastar. No hay

lectura de la entrevista sin modelo de representacion social y, por tanto, sus usos se inscriben en un

proyecto de anélisis de la realidad que no esta en la simple transcripcién o acumulacion de las fuentes,

sino en la construccion, por parte del investigador social, de una mirada propia sobre los materiales

obtenidos (Alonso, 2003, p. 71).

7.4 Codificacion del sujeto

Los resultados se analizaron por casos de estudio. Para lograr que las historias de cada

actor (mujeres) se reflejaran en la narracion se hizo una codificacion que permita traerlos

facilmente al relato. Aqui los codigos para referirse a las mujeres kichwa:

Tabla 2. Perfil de los participantes

Categorizacion de Sexo Edad Descripcion

entrevista

Actor 1 (Al) Mujer 39 anos  Kichwa, casada y madre de 9 hijos.

Actor 2 (A2) Mujer 22 afos  Kichwa, hija y madre soltera de una bebé de
5 meses.

Participante taller 1 Mujer 39afios  Kichwa, casada y madre de 9 hijos.

(PT1)
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Participante taller 2 Mujer 30afos  Kichwa, no puede tener hijos

(PT2)

Fuente: elaboracion propia.

7.5 Andlisis de datos

Cuando la aventura del trabajo de recoleccion de datos en el campo termino, empezé
la lluvia de ideas para concretar como dar sentido a estas entrevistas, dibujos, talleres y asi
empezar el analisis de datos. El primer paso fue la transcripcion para “pasar del discurso oral
al escrito y para clasificar y tematizar la informacion obtenida a través de la grabacion”
(Galeano, 2003, p. 37). Lo siguiente fue decidir que para este viaje amazénico el analisis se

ejecutaria mediante un proceso de categorizacion.

Categorizar es poner juntas las cosas que van juntas. Es agrupar datos que comportan significados
similares. Es clasificar la informacion por categorias de acuerdo a criterios tematicos referidos a la
busqueda de significados. Es conceptualizar y codificar, con un término o expresién que sea claro e
inequivoco, el contenido de cada unidad temética con el fin de clasificar, contrastar, interpelar,

analizar, teorizar. (Galeano, 2003, p. 38)

Esta fase de analisis es cercana al disefio flexible y abierto de esta investigacion. En
ese sentido, implico “el volver de adelante a atras, el ir de lo méas concreto a lo mas abstracto,
de las citas a las macrointerpretaciones, en un ir y venir [...]” (Echeverria, 2005, p. 9). Esto
altimo permitid generar las categorias analiticas de este documento. Entonces, ¢a qué se
entiende por categorias? Son “codigos conceptuales que muestran la relacion entre los datos y
la teoria que se construye o valida a partir de ellos. Son elementos conceptuales de la propia
teoria” (Galeano, 2003, p. 38).

Por lo tanto, las categorias se construyeron a través de repasar las transcripciones de

las entrevistas, escudrifiando en los puntos de encuentro y desencuentro del discurso de las
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mujeres indigenas: qué temas repetian, cdbmo se expresaban de los demas, donde germinaban
sus individualidades, cuando rompian con lo colectivo...

De esa forma, se volvio a la teoria y se busco relaciones con los autores, de Hall se
conectd con su teorizacion sobre la importancia del otro en la construccion de la identidad
para establecer diferenciacion y pertenencia; de Butler los matices de género, como el rol de
género influye en las formas de ser, en la feminidad; de otro autor como el académico
latinoamericano Eduardo Restrepo se interiorizaron la sugerencias metodolégicas que
propone para el estudio de identidades y se utilizé su analisis sobre las teorias de identidad
para abarcar conceptos como las locaciones sociales o posiciones del sujeto.

El siguiente paso fue trabajar con una matriz de doble entrada, donde por un lado
estuvieron las categorias y, por otro, los sujetos de estudio divididos por las técnicas. Este
trayecto de anélisis se ejecutd en conjunto con el grupo del semillero de investigacion de tesis
debido a la necesidad de tener las mismas categorias para elaborar resultados que se pueden
agrupar de una manera ordenada y asi permitir una lectura facil para el grupo que continuara
la segunda parte de este proyecto. Como resultado, las categorias elaboradas en este proceso,
con sus definiciones, son las siguientes:

Tabla 3. Categorias de Analisis

Categorias Subcategorias Autor (es) Definicion

analiticas

Como parte de su cosmovision
indigena, las mujeres kichwa
Ilevan consigo historias y
experiencias que influyen en sus
Memoria social Stuart  identidades procesuales. En esta

Hall  categoria se recogera informacion
(1996) - en la que el sujeto decanta y recrea
Eduardo imaginarios colectivos, a través de
Restrep los cuales se representan asi
0 (2007) mismos, y de esta forma su pasado

(2014) empieza a adquirir sentido.
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Saberes misticos

Abarca las creencias
sobrenaturales que expresan o
ejecutan los sujetos.

Saberes ancestrales/
tradiciones

Actividades que pertenecen a sus
creencias propias de su cultura, las
cuales fueron aprendidas e inculcadas
de generacion en generacion.

Historia

Recuerdos del pasado que
configuran su presente y que
tuvieron injerencia en lo que son o
coémo se desenvuelven.

El ‘Otro’

Stuart
Hall
(1996) -
Eduardo
Restrep
0 (2000)
(2014)

Constituye qué préacticas,
discursos o realidades de los otros
generan un efecto de
diferenciacion, alternabilidad o
asimilacion en la identidad de las
mujeres kichwa. Como creen que
los otros las ven y como ellas ven
a los otros.

Familia

Lo que se dice sobre las personas
con las que se comparte un lazo
sanguineo directo. El nacleo
familiar préximo: hijos, hijas,
esposo, madre, y padre.

Comunidad

Miembros cercanos de su
comunidad gue no son mujeres,
sino vecinos, primos, o incluso
otros kichwas de comunidades
aledanas.

Turista/hispano

Toda persona que no pertenece a
la comunidad de Vencedores
(turistas, extranjeros, hispanos,
mestizos) y que la visita por medio de
una actividad especifica de distinta
indole.

Mujer indigena

Las apreciaciones que tiene el
sujeto sobre otras mujeres kichwa
de su comunidad.

Eduardo
Restrepo
(2007)

Son los ‘modos de representar la
pertenencia’, es decir, su
identidad.

Lo singular y las particularidades
de las identidades de las mujeres
indigenas kichwa, ya que “un
individuo se dan una amalgama, se
encarnan, multiples identidades;
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Posicion del sujeto

identidades de un sujeto
nacionalizado, de un sujeto
sexuado, de un sujeto
‘engenerado’ (por lo de género),
de un sujeto ‘engeneracionado’
(por lo de generacion), entre otros
haces de relaciones” (Restrepo,
2007, p. 26). Aqui se incluyen las
practicas que reflejan sus roles.

Feminidad

Caracteristicas y cualidades que se
consideran propias de la mujer.

Esposa

Los roles que el sujeto ejecuta en
su vida en pareja.

Madre

El conjunto de simbolos, valores,
emociones, practicas que giran en
torno a la maternidad.

Stuart
Hall
(1996) -
Eduardo
Restrepo
(2014)

Practicas de vida

Esta categoria habla sobre las
practicas que se relacionan con sus
roles dentro de la comunidad, es
decir, aquellas que son parte de su
cotidianidad tanto colectivamente
0 de manera individual; puesto
que “las identidades nunca son
singulares, sino construidas de
multiples maneras a traves de
discursos, practicas y posiciones
diferentes, a menudo cruzados y
antagonicos” (Hall, 1996, citado
en Restrepo, 2014, p. 105).
Ademas pueden englobar el
trabajo, los habitos, gustos, tareas
domeésticas, entre otros. Las
actividades reflejan la identidad de
la mujer kichwa.

Trabajo

Actividad que realizan las
personas de la comunidad
Vencedores para obtener ingresos
econoémicos.

Habitos

Comportamiento rutinario que
realizan las mujeres indigenas.

Gustos

Preferencias individuales de las
mujeres indigenas entorno a lo
ludico y al goce.

Lacan
(1967)
citado
en
Brodsk

Lo que el sujeto visualiza en
convertirse; sus aspiraciones, y
metas. Se revela lo que ellas
quisieran transformar de su
pasado, el presente, para construir
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y en el futuro, es decir, sus deseos
(2010) - que reflejen lo que quieren llegar a
Stuart  sery lo que hacen para lograrlo.
Hall

Ideal (2000)

Trata sobre el lugar fisico donde

los sujetos se desenvuelven y

ejercen sus practicas identitarias,

sus hogares, el entorno de la

comunidad, la selva, la ciudad de

Puyo. El espacio en el imaginario del
Entorno ser.

Descripciones empiricas de la
comunidad de Vencedores y la selva
Comunidad y selva que la rodea; como fue, como es, y
de Vencedores cOmo seré.

. Descripcién empirica de la ciudad del
Ciudad del Puyo , he pin ,
Puyo; cémo fue, cdmo es, y como
sera.

Fuente: elaboracién propia del autor.

8. Andlisis de resultados

Las mujeres de la comunidad Vencedores son mundos por descubrir. Todas son
kichwas. Comparten idioma, tradiciones, saberes misticos y ancestrales. Se levantan con la
nocion de sus practicas diarias. Se desenvuelven, respiran y viven en un entorno de
naturaleza. Son parte de un mismo espacio territorial. Habitan en una comunidad donde un
puente sobre el rio Puyo les permite acceder desde la carretera via a Macas. Del otro lado de
esta estructura, el suelo repleto de rocas de agua dulce calienta los pasos descalzos de los
indigenas kichwa locales, quienes reciben constantemente a turistas nacionales y extranjeros.

En Vencedores destaca el turismo comunitario, actividad que realizan hace pocos
afios para generar ingresos. Esta comunidad estd compuesta por tres centros turisticos:
Wayuri, Sacha Wasi y Kuri Warmi, en los que habitan y trabajan varias familias indigenas
kichwa. Cabanas, rutas ecologicas, canchas improvisadas, chacras y verdes de todos los tonos

conforman el paisaje de la localidad.
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Ahi el recibimiento a los visitantes ocurre en una choza comunal a manera de ritual...
Los tambores retumban. Hacia el centro ingresan hombres y mujeres kichwas de diversas
edades sacudiéndose al ritmo de un baile autéctono. Las mujeres con cocos en sus pechos y
faldas de paja bailan agachadas con saltos leves y de un lado a otro, imitando al roedor
gigante guatusa, porque estas “dan vueltas para comer la yuca”, explican durante el ritual;
mientras que los hombres con lanzas y coronas con plumas de aves sobre sus cabezas danzan
al igual que el tucan, como fluyendo en el aire.

Al mismo tiempo, nifios de la comunidad se pasean entre los turistas para pintarles en
sus rostros disefios amazénicos con achiote y una ramita. Acto seguido, se reparte la bebida
tradicional chicha, entre los rostros de incertidumbre de los visitantes y el “si no se acepta, es
una ofensa para la comunidad”. Enseguida se continua con la visita a los espacios de venta
de las artesanias que elaboran las féminas kichwas de Vencedores, las protagonistas de este
documento.

Ese ritual refleja que estas mujeres son parte de una identidad regional de su cultura.
Pero que también son mujeres con autenticidades, son complejas, son distintas, mundos
unicos. De ahi que, para analizar los resultados, la investigacion presenta un recorrido por el
relato de cada mujer que fue parte de la muestra y por cada una de ellas se trabaja a través del
analisis de las categorias antes presentadas. Teniendo en cuenta que, por sus distintividades y
a favor de la narracién, una u otra categoria aparece cuando es necesario y esta resaltada con
negritas. De esa manera, el analisis individual de sus historias, permite que ellas revelen sus
mundos a continuacion. ..

8.1 Una mama con nueve vidas en el corazén

Mientras dibuja a sus hermanitos jugando, hurga en su historia, ella afiora su mejor
recuerdo de la nifiez: se vuelve a ubicar en el patio de la choza familiar en medio de la selva,

es de tarde y esta jugando bajo la lluvia, “nosotros queriamos mas la lluvia que el sol y de ahi
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al rio... esa era nuestra diversion” (PT2). AUn mantiene intacta la amplia sonrisa de esos dias,
pero su rostro envejecido revela sus 39 afios. Ella se emociona al hablar de su madre, quien
sigue con vida y a la que ilustra con trazos geométricos. La retrata como “carifiosa” y
“bonita”, la recuerda “brava”, pero dice “ya no es asi, ella no tenia pelo largo, ella tenia
pequefiito, como tal ahora pasa” (PT1) y asegura que su progenitora mantiene las
costumbres, pues solo usa “vestido y falda, hasta ahora ella nunca pone pantaléon como
nosotros” (PT1). Cuando su papa murid, ain de nifia, su mama se volvio su principal

admiracion. Lo sigue siendo.

Mi mama nos andaba llevando a la chacra desde muy pequefios, asimismo, andamos llevando a
nuestros hijos, nunca dejamos en la casa [...] pinchamos a los dos palitos y ahi amarramos la chalina,
lo amarramos punta a punta, ahi hacemos la cama, ahi ponemos al bebé; estd durmiendo él y nosotros

trabajando. (PT1)

En otro momento, ahora bajo el incandescente sol, camina descalza sobre un sendero
de piedras y carga a su ultimo retofio sobre su espalda con una tela blanca amarrada sobre su
pecho. Del ejemplo palpable surge la aspiracion de ser mama, algo que se toma muy enserio,
pues al crecer tuvo su primer hijo y fue la oportunidad de poner en practica lo que vivi6 en su
nifiez. Aparece su Memoria social, en la tradicion que se pasa de una mujer a otra. De su
madre aprendid la importancia de poner en practica la maternidad, se identifica con ella. Por
eso, cuando se expresa sobre el ser madre se muestra rozagante y se enorgullece.

Con una sonrisa que muestra todos sus dientes, se ubica mentalmente en su posicion
como madre y describe a sus hijos como una “compania [...] cuando a veces estamos tristes
nos vienen a hacer alegria... ya nos pasa la tristeza” (PT1). Les atribuye el valor y sinébnimo
de felicidad. Ese rol de ejercer la maternidad guardado en la memoria social, desde que se
convirtié en madre es esencial en su vida, pues configura su posicidon como sujeto, lo que

ella es como matriarca de su hogar.
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En ese sentido, cuando se pregunta “;todas las mujeres quieren ser madres o hay
mujeres que no quieren?, ;esta mal visto?”, ella hace referencia sobre una familiar que no
puede tener hijos, la tercera mujer que aparecera. Para responder, su rostro se llena de

arrugas y baja la mirada, se quiebra su voz y exterioriza la magnitud de ese sentimiento:

Si, hay a veces mujeres que no avanzamos a ser madres, no podemos, por ejemplo, mi cufiada mismo
es enferma, ella no puede ser madre no tiene un hijito... ella vive triste... no puede tener ella.
iNosotros rogamos a nuestro Sefior para que dé mas que sea un hijito! Para que sea compalfiia de ella

porque no puede vivir asi sola... es triste. (PT1)

Esta mujer de melena larga y color similar al 6nix se represent6 en su madre e inicié
el proceso de identificacion del que habla Hall (2003). De esa forma, en un proceso de
identificacidn con su progenitora, su vida se convirtié en poner en practica lo que aprendi6 de
su figura materna: como se mostro antes, en su rol como madre, el ser una mama abnegada.
En la préctica de sus saberes ancestrales, preservar las tradiciones: “hablamos la mayoria en
castellano y eso mi mama no quiere... que cambiemos de cultura... nos dice que tenemos que
ensefar a nuestros hijos en kichwa, yo hablo a mis hijos en nuestro idioma en la casa” (Al).
Tambieén lo refleja en sus valores cuando profesa respeto a los mayores de su comunidad:
“sabiamos decir tios a todos los mayores, nunca hemos dicho ‘sefior’... hasta la vez tenemos
esa educacion, por ejemplo, una persona particular que son vecinos esos decimos que son tios

como si fueran familia” (PT1). Y en su feminidad, a mantener en secreto la sexualidad.

Nuestros abuelos dicen que eso es secreto, que no debemos saber nada de los hombres... esta
temporada nos dicen (los médicos del Gobierno) que tienen que explicar que cdmo se vive, que cOmo

se tiene sexual con los hombres... nuestras mamases decian que eso era secreto. (PT1)

Quien le dio la vida nunca le habl6 de sexo. Vuelve a su historia y trae a su mente la
primera experiencia que tuvo con el género masculino. Se ubica a los 16 afios. Su cortejo fue
facil y se apego a la tradicion. Un joven de su misma edad pidi6 su mano. El ahora adulto, es

su esposo. Refiere que fue ahi, cuando se caso, que exploro6 su sexualidad.
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Los hombres nos buscan a nosotros... hay algunos que nosotros no queremos y nuestras madres nos
van obligando, antes era eso, ahora ya no; si ellos mismo se quieren buscan, sino no. En mi caso mi

marido me ha ido en busca, a pedir la mano, de dieciséis afios iguales. (Al)

Las tradiciones se imponen en la identidad de esta mujer. En el proceso de
identificarse con su madre, sus antepasados, se trasmite una identidad asignada sobre ella y la
asume de varias maneras. Entre otras cosas, de su madre aprendié que los hijos siempre se

cuidan y también que ellas solo debian cuidarse de tenerlos mediante medios naturales:

Mi mama no quiere mismo que nos cuidemos asi, dicen que antes no se cuidaban asi con inyecciones,
implantes, con esos que les dicen condones... eso mi mama dice que hace mal en esta temporada, con
€S0 No nos permite nuestra madre [...] nos dice que pueden enfermar nosotros, porque ellos nunca han

puesto y no son enfermos. (Al)

Esta mujer es ahora madre de nueve hijos. Se acomoda a su hijo de un afio sobre la
espalda flexionando unos brazos largos y tonificados, se muestra fuerte, pero su mirada
inquieta la suaviza cuando se sonrie con picardia y comenta que “haciendo caso es que he
tenido tantos hijos (rie) pero ahora ya no... ya nos va cambiando la idea, [...] ahora ya los
hijos piden estudio en esta temporada, ya no nos alcanza platita para tanto” (Al). Esa realidad
viene de una costumbre que la define como madre. Desde la tradicion, donde se le otorga
identidades de su cultura, ella asumid el tener varios hijos.

Sin embargo, sobre ese pequefio que ha empezado a criar, ella hace una pausa para
contar que sufrid, pues tuvo un aborto previo debido a su madura edad y “de ahi me embarace
de él y sufri mucho con dolores, no avanzaba a hacer fuerza, trabajar, no avanzaba, y viendo
eso, dijo mi esposo ya no mismo” (Al). A pesar del impacto de los saberes ancestrales, esa
identidad cultural de la que habla Hall (2010) como identidad que surge de una pertenencia
a una cultura étnica, racial, nacional... empieza a fragmentarse. Pues afirma que ese pequefio
descendiente que sostiene con esfuerzo en su espalda “es el tltimo, ya que ahora los doctores

dicen que hay algunos medicamentos para cuidarnos, nosotros también pensamos en
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cuidarnos” (A1). Un nosotros que refleja un cambio en la identidad colectiva, pero que define
su identidad individual frente a ese ‘Otro’.

Su mentalidad sobre su salud sexual y reproductiva se abre frente a la experiencia de
su vida y al contacto con la diferenciacion del ‘Otro’: los médicos del Gobierno, quienes
representan la institucion, la posmodernidad que llega hacia la cultura indigena, para ejercer
su poder como estructura social o traer nuevos modos de representacion. De esa manera,
realiza los efectos frontera de los que habla Hall (2003), diferencia sus tradiciones, las cuales
todavia invoca y parecen estar en correspondencia, de las practicas modernas de salud; y
como resultado consolidar su identidad a “las cuestiones referidas al uso de los recursos de la
historia, la lengua y la cultura en el proceso de devenir y no de ser; no «quiénes somos» 0 «de
donde venimos» sino en qué podriamos convertirnos” (Hall, 2003, p. 17). Asimila algo nuevo
a su identidad. Que en palabras de Hall es la misma identidad, pero que cambio.

Nueve hijos después, con una vida sexualmente activa, esta mujer mantiene lo de su
familia y cultura: prefiere no hablarles de sexo a sus hijas. Con jugueteos entretiene al
inquieto en su espalda y asegura: “No tampoco, no explico (sobre sexo) porque mi madre
dice que cuando uno explica ya van con esa idea... algunos explican, a veces cuando mi hija
dice mamita como es y pone a preguntar ahi pongo a explicar” (PT1). Se impone la memoria
social del discurso —o los silencios- de su progenitora en su rol como madre.

A traveés de sus creencias el tabu se mantiene. La maternidad se roba todo el
protagonismo y lo sexual se invisibiliza. Por un lado, la sexualidad solo cobra relevancia
cuando tiene fines reproductivos, mientras que el aspecto educativo o de goce en el sexo se
deja de lado. La identidad de esta mujer en su posicidn como mujer se construye por una
sexualidad reducida al entregarse a un hombre, donde cumplira el fin Gltimo de procrear.

De vuelta al dibujo-debate, su papelégrafo solo contempla figuras femeninas. En su

historia, las figuras masculinas han sido intermitentes. En esos vacios masculinos guardados
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en su memoria social se construy6 la identidad de una mujer que tomé como ejemplo a su
madre. Algo que la marco fue el vacio que dejo la partida de su papa, pues no se llend con el
padrastro que tuvo cuando su mama se volvid a unir en pareja, “era mas 0 menos, no cComo
padre propio [...] he sufrido un poco con é1”. También tiene recuerdos de viajes al Puyo
junto a su abuelo, quien le compraba un almuerzo y ¢l “sentaba a tomar trago” (PT1). “Yo
como no he criado con mi papa me sabia ir llevando” (PT1).

Ademas, existe el padre del regordete de un afio que carga en su lomo, el que desearia
que ayude en el hogar un poco mas, pues “a veces cuando uno esta enfermo ahi ayudan los
hombres, pero cuando se esta sano no” (A1). Al expresarse de su esposo, resume entrelineas

su relacion de pareja en un intercambio binario de roles que ejecutan de acuerdo a su género.

Yo cocino con la lefia cuando mi marido va a pescar de noche, él nos viene a dar, nos alimentamos de
eso con platano, chicha, yuca, papa china [...] Nuestros esposos nos dan consiguiendo las semillas del
monte y, asimismo, las pinturas de la artesania que nosotros pintamos también nos dan consiguiendo
ellos, es dificil conseguir para una mujer. Tienen que ir a la selva a recoger las pepas, nos vienen a

dar, y nosotros trabajamos en eso. (Al)

De esa forma, sucede nuevamente la diferenciacion con el ‘Otro’ y se desliga de
ciertas actividades que implican adentrarse en la selva. De lo que ve en su esposo, ella asimila
su rol como esposa, se limita a realizar las actividades que no implican abandonar el hogar,
la chacra o los espacios artesanales, donde usualmente estan las mujeres en su
comunidad. Lo que explica esta mujer deja entrever que las tareas relacionadas con
‘fortaleza’ y la caracteristica de ‘proveedor’ se las atribuye al hombre. Aunque sin disminuir
en valor las labores que hace ella y las demas de su comunidad. No, una sobre otra,
simplemente son distintos roles reflejados en sus practicas.

De vuelta a los exteriores, la madre que se desplaza asentado sus macizos pies
morenos sobre el pedregal explica que en sus habitos divide su tiempo entre trabajar en la

chacra sembrando yuca por las mafianas, atender a sus hijos y esposo en la tarde, y realizar
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artesanias junto a las otras mujeres de la comunidad desde las 6 p.m. “hasta que nos dé
suefio” (Al).

Mientras habla del transcurso de sus dias va sefialando los espacios que la vieron
crecer... el otro lado del puente, ese entorno conocido como Wayuri, el lugar que también es
parte de lo que la define. El ‘lugar’ al que Hall (2010) atribuye es “conocido, familiar,
delimitado: el terreno de practicas sociales especificas que nos han formado y con las que
estan intimamente ligadas nuestras identidades” (p. 389).

Esta mujer kichwa amazonica se desarrollé en medio de la selva y lo reconoce:
“iAqui he nacido, aqui he criado, aqui sigo viviendo!... en la selva, en Pastaza, aqui en
Wayuri” (PT1). Se empodera a través de su territorio, donde se apropia de sus raices y augura
no dejara de lado su cultura. Ahora es abuela, tiene su primer nieto. Su hija de 21 afios, quien
vive con ella, se convirtié en madre soltera. Esta joven hija y madre kichwa contara su
historia en el siguiente apartado.

8.2 No hay Marimar que por bien no venga...

El sol irradiaba finos rayos de luz entre la barrera de nubes sobre el centro turistico
Wayuri, el clima se mantenia himedo por la brisa que emanaba del rio, el crepusculo tenia
contadas sus horas. Algunas de las mujeres que estuvieron ataviadas de sus trajes autoctonos
el dia del recibimiento, ahora vestian prendas casuales, camisetas de equipos de futbol,
mientras barrian el alrededor tierroso de sus chacras. Otras discutian sobre la organizacién de
responsabilidades que tendrian en la comunidad en un area comunal construida de cafia y
paja. Ahi, compartiendo con las suyas, se encontraba la hija mayor de los 9 hijos de la mujer
antes presentada. Ella tiene 21 afios y una hija de cinco meses.

Sentada sobre un banco de madera, alza su cohibido tono de voz para engrandecer a
su progenitora, “mi mami es buena, mi mama es mi corazén que yo tengo, la madre que me

dio muchos ejemplos... por ella hasta los 19 afios no tuve a nadie” (A2). Pero fue a los 20
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que cambio su vida de soltera. Se sonroja y lanza una risa coqueta para revelar: “Si, ahi me
quedé con un hombre y ya que no valio la pena (risas)” (A2). Ella afiade que €l era “menor
[...] sino que mas alto que mi” (A2) y celoso: no queria que ella esté rodeada de compafieros
de colegio. Por esa razdn ya no estudia, pues cuenta que se quedd hasta cuarto curso.

Un tio llevo a su casa a este joven oriundo de otra provincia (Napo, Tena), debido a
que “yo era la unica seforita que estaba ahi” (A2). Se abri6 paso la tradicion de que una
mujer, soltera, joven, esta lista para juntarse a alguien, reproducirse... y la dejé expuesta a
que un sujeto masculino la busque o que su familia (en este caso un hombre) esté pendiente
de juntarla. En ese momento, ese proceso de aparear influyd en que su identidad cambie, pues
su posicion como sujeto mujer ahora cumple el rol social en su comunidad, el ciclo
empieza: la que ya se convirtié en mujer, ahora tendra que ser esposa, madre... Sucedio asi
de sencillo el emparejamiento. Como es la costumbre entre los kichwas amazénicos, el

cortejo siguio con el regreso del joven con sus papéas a formalizar el encuentro.

El entré con los papas, como siempre nosotros, cuando una persona viene y entra no es que primero
conoce a nosotros, habla con toda la familia: abuelos, abuelas... esa es nuestra costumbre, entran
hablan entre mayores... ahi piden permiso a papa y mama. Si es menor de edad los papas deben
autorizar, si son mayor de edad, deciden los dos mismos. Vinieron a hablar con mis papas, (luego, los
papas de ella) nos preguntd a nosotros, nosotros teniamos que responder ‘si nos queremos, o no’ y ya

bueno, ya no habia qué hacer, como era el primer hombre que entr6 a la casa... dije: ‘bueno’. (A2)

Ese dia sucedi6 su primer beso, poco tiempo después tuvo a su hija. ¢A ella le gustaba
este joven? “El de mi si, pero yo de él no, es que entraban asi ciegamente [...] mas que todo
yo no lo conoci mucho tiempo, solo un dia no mas y me separé recién...” (A2).

Como si estuviera aplacando sus sentimientos, suspira con tristeza y expresa con
tranquilidad que su relacién fue inestable. EI por qué se resume en que su pareja era “un poco

bravo” y “un poco medio problemista” (A2), y lo que su mama anteriormente habia revelado
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“él le maltrataba... y fue dejando” (A1). Se separ6 3 veces por tiempos cortos y ahora era la
cuarta, “Un mes ya va que no sé nada de ¢él...” (A2).

En medio del drama de su vida amorosa, sus gustos sobre consumos culturales se
enfocaron en el ver novelas. Su posicion de sujeto, lo que ella es como mujer, también se vio
interpelada por sus gustos. Ella se emociona para expresar que le gusta Marimar, el clasico
melodrama donde el personaje que interpreta Thalia sufre diversas peripecias y busca
vengarse del hombre que la engafid. Entrelineas, ella decanta su proceso de identificacién
con ese ejemplo de mujer que sufrio y se repuso, 1o que asimila como aprendizaje de: “que se
defienden, por ser lo que somos, las mujeres no debemos dejar intimidar por los hombres, yo
si porque algunos hombres nos engafian, nos quieren jugar... dejarnos asi con hijos” (A2).

La vida de ella fue atravesada por la experiencia tormentosa con su expareja y que
guarda en su memoria social. Su identidad se convirtié en el punto de sutura del que habla
Hall (1996), y que Restrepo (2007) hace referencia “‘como una articulacion entre dos
procesos: el de sujecion y el de subjetivacion” (p. 29). La sujecion como las posiciones del
sujeto, pues es mujer, joven, madre e indigena; y las subjetividades de como su historia hace
que su identidad sea propia, cambie de las otras.

En consecuencia, de esa construccién individual de su identidad, ella acepta la
experiencia “bueno ya que me tocaba, dije la vida de €l es alla. Como con mi hija, le dije que
ya no queria verle, pero ya” (A2); rechaza que volvera a repetirla “...es que debemos pensar
ahora para tener pareja” (A2) y modifica lo que es su actual ser social como mujer que se
fortalece desde su discurso.

De esta forma, esta articulacion de procesos antes mencionada consolida una
identidad y también saca a la luz que la identidad es un sitio de empoderamiento. En este caso
no solo como indigena apropiada de su cultura, sino como mujer. Ya que resulta en que ella

ahora construya un discurso a favor de la mujer y se empodere verbalmente a raiz de su
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experiencia. A pesar de que lo ‘normalizado’ en su cultura no sea eso, ella traspasa su
locacion social de haber sido una mujer que cumple un rol de esposa bajo el yugo de un
hombre y ratifica que “las mujeres debemos enfrentar esas consecuencias, no dejar burlar por
los hombres, no dejar que nos abusen... si la mujer dice que no, ellos deben cumplir” (A2).
Un discurso que sale de su experiencia, un proceso de retroalimentacion que aunque la
empodera, se queda en las palabras, no lo materializa en ningin ejemplo relatado.

A pesar de todo, no se victimiza de lo que vivio porque de ahi germiné su hija. Con
una mirada constante hacia una hamaca a su lado, chequea el lugar donde reposa su bebé, el
ejemplo de su mama esta latente: siempre tener cerca a sus hijos. Reconoce que tener un hijo
es “duro”, pero expone las costumbres que asimil6 de la identificacion con su madre.

Sin embargo, a diferencia de su madre, ella no quiere tantos hijos: “Ya no... hasta que
crezca mi hija” (A2). Es una generacion diferente, conoce las dificultades, su madre antes lo
menciono sobre lo que esta joven le comentd: “esa es mi experiencia mamita... ustedes han
tenido tanto, pero nosotros ya no” (Al).

Por los suspiros que se emanaban desde la hamaca, busca calmar su ansiedad, ahora
sostiene entre sus brazos delgados a su hija. Regresa al rol como madre y de qué manera
influyen en su identidad estos ‘Otros’ que son los hijos. Al igual que su progenitora, le
atribuye connotaciones de resiliencia a su hija al expresar que “es una compafiia, con quien
conversar...” (A2).

Esa bebé regordeta a la que protege con un gorrito rosado del sol, le cambi6 su vida.
Besa sus mejillas morenas y remata cuando exclama “jella es la flor de mi corazon!” (A2).
Para esta joven mama4, ser mujer es sindnimo de ser madre, la principal significacion, es lo
que ha asimilado de su entorno. La maternidad se convierte en un proceso de sentirse

realizada, el alcanzar ese anhelo guardado en su feminidad, de identificarse como las demas
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madres de su comunidad. No sorprende que sobre la pregunta de, ¢qué es lo mas importante
de ser mujer?, ella no titubea y responde “llegar a ser una madre” (A2).

Lo que ella piensa sobre ser mujer también se relaciona con estos ‘Otros’ en su
comunidad. Expresa que admira a su mama “porque ella me dio consejos, por ella segui
adelante, por ella no hecho nada, no hecho malas cosas...” (A2), pues con un tono acusador
asegura que existen otras madres a su alrededor que buscan beneficios: “Algunas mamas nos
encaman tontera, nos dicen: ‘sabes que...’, algunas quieren (entregar a sus hijas) por billete
con los hombres” (A2). La maternidad como la identidad no es una unidad concreta, es
conflictiva y presenta otras formas que en este caso se vuelven antagénicas. Hace una
diferenciacion de los valores de su progenitora con otras y desde ahi genera procesos de
representacion para normar su conducta.

Para ella, esas ‘cosas malas’ de las que habla estan ligadas con el como cree que las
mujeres deberian comportarse, “no deberian andar con uno y con otro, solo con el mismo”
(A2), en ese sentido hace una diferenciacion con un nuevo ‘otro’, sus primas lejanas, y lanza
que ella “no era como las demas” (A2). Esta joven se define como mujer frente a los valores
de ‘bueno’, lo ‘correcto’ que atribuye al ser ‘de uno solo’, el mantener la tradicion del
emparejamiento, el ser esposa; y excluirse de ‘lo malo’, las practicas occidentalizadas de
conocer varias parejas antes de elegir a una. Esta segura que “solo una pareja es lo bueno”
(A2). La ética en su discurso apunta a sefialar a la mujer que alardea de su sexualidad.

En ese mismo sentido, a pesar de que ya no se encuentra con su pareja, ella decide
mantener ese compromiso de haberse ‘entregado’ a alguien, y respetar un valor, el de
‘fidelidad’ como mujer, que se alberga en su memoria social atribuida de su familia.
Cumple con la identidad impuesta, pues asegura que “yo hasta ahora le he respetado a él,
desde que me uni fui fiel hasta ahora, no hablo con nadie [...] me hice respetar bastantisimo,

pero ya pues cada uno miramos nuestro camino” (A2). Y también lo revela al responder
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sobre volver a tener un acompafante varon y decir: “Tal vez mas adelante... al afio, para mi
familia atin no se ve bien. Es que debemos pensar ahora para tener pareja” (A2). Situacion
que seria el equivalente a un tiempo de luto de la ruptura amorosa en el mundo occidental.
Que como se vio antes, las ideas de cortejo y emparejamiento tienen procesos mas sencillos;
las ideas del romanticismo no aparecen en su historia.

Con esa ‘fidelidad’ arraigada se puede ver que, en el caso de esta madre soltera,
“operan diferentes identidades al tiempo. En ocasiones de manera mas o menos articulada, en
otras en franca tension y hasta abierto antagonismo” (Restrepo, 2007, p. 26). A pesar de
haber experimentado una relacion tormentosa y ahora hacerse cargo de su hija, ella mantiene
el ‘compromiso’ con su pareja que no sabe con certeza si volvera. En su discurso se
empodera, a su posicion social le da una resignificacion positiva; pero con esa ‘fidelidad’
mantiene ciertos valores en contraposicion.

Ahora su identidad individual es la combinacion de las tradiciones de su cultura, las
transmisiones que ha hecho su madre y su historia més reciente: identidades culturales-de
género mas abiertas, variables y problemaéticas (Hall, 2010). Ya no quiere conocer a ningin
hombre de su tierra, busca alguien “de lejos”, porque sobre como son aquellos ‘otros’
hombres kichwa contemporaneos, su historial le susurra que “los hombres de aqui nunca
cambian [...] ya no son como antes fueron los hombres kichwa, no tomaban, eran respetuosos
[...] Son los peores, infieles son los hombres ahorita, toman mucho, toman trago... antes
tomaban solo chicha, ahora liquido” (A2).

Como su identidad, ella quiere evolucionar. Ahi radica la categoria de ideales de este
estudio, donde la identidad de esta mujer, no solo se queda en los relatos del pasado, sino que
se vuelve prospectiva. Por eso, se infla en pecho y manifiesta que a futuro sus ideales van
hacia “seguir mas que mis papas, yo pensaba seguir estudiando... mis papas me dicen que

estudie para que salga adelante, ya pues ahora tengo que ver el futuro que tengo que tener, yo
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quiero ser mas que ellos...”. Tiene claro que su memoria social es lo que ha influido en lo
que ella es hoy, pero no dejara que ese ‘ser’ de ahora sea lo tinico que la defina a su ‘seré’ del

futuro.

8.3 Anhelos de cargar algo més entre brazos

La siguiente historia de vida no contempla hijos. No hay relatos propios de
maternidad. Pero esta repleta de anhelos, de esperanza y un solo suefio: el ser madre
bioldgicamente. Entre las demas kichwas que rodean a esta mujer destaca por su piel de
color cobrizo muy claro, contextura robusta y unos ojos verdes olivo penetrantes. A sus 30
afios se mueve con agilidad y transmite una energia mistica con su forma agradable de hablar.

Ella particip6 del dibujo-debate. Toma un marcador verde y dibuja una cabafia con
escalera para ingresar, asi recuerda la casa donde crecid, dentro de la selva de Pastaza, en la
frontera con Per(. Shiona era el nombre de la comunidad, donde vivia con su padre y madre.
Estudié hasta la primaria, en una escuelita “pequeiita... (donde) avanzamos unos 15 nifios”
(PT2), pero cuando quiso ir a la ciudad para estudiar el colegio, su madre “mandar a la ciudad
no quiso nada, diciéndole no me dejo6, entonces me dijo que acabe solo la primaria que eso es
basta” (PT2). Abre bien los ojos para contar que su mama “era bien brava cuando era
pequefia, me pegaba, asi me trataba; en cambio mi papa no, él era buena gente... ambos
queria” (PT2). Pero sobre la pregunta “;a quién quieres mas?”, responde: “jmas a mi mama!”
(PT2).

La figura materna cobra nuevamente relevancia, se fortifica como ese ‘Otro’ desde
donde sucedi6 la identificacion y se trasmitieron los saberes ancestrales de esta mujer que
aprendi6 viendo de su progenitora a ser “trabajadora, muy trabajadora en la chacra, yo solita

(aprendia), no me ensefiaba mi mama, sabia hacer artesanias, ella hacia para ella, no para
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vender, para ocupar ella, para tener en la casa [...] De mi mama aprendi a hacer esa mucawa
(vasija) de abajo... a hacer estos collares” (PT2).

Dejo6 Shiona cuando emprendio un viaje hacia Wayuri, ahi su vida cambid, para
compartirla junto a su ahora esposo. En su memoria social guarda el recuerdo del encuentro
que se apega a la tradicidn del cortejo en su cultura. “Lo conoci cuando tenia 20 afios, vine a
visitar a mi prima (en Wayuri) y sin conocer quedamos con él, un dia llego y me quedo con él
ya sin conocer, asi ha sido, ya pues... mi mama se puso brava por quedarme con ¢é1” (PT2),
relata sobre como sucedié su emparejamiento, el que en este caso fructificd correspondiente.

“Los dos enamoramos viendo no mas, gustaba cuerpo de ¢l, forma de ser... asi flaco,
solo por eso, porque parecia buena gente” (PT2), explica para justificar por qué siguen juntos.
Esta mujer agrega a su relato su posicidn como mujer con gustos, atracciones y pasiones,
esas individualidades, ademas de la idea de ‘enamoramiento’ como parte del ritual de cortejo
y uno idealizado como lo es el ‘amor a primera vista’. Ella expresa que su esposo “si me
resultd bien, buena gente, no es bravo” (PT2), concuerda, pues para ella un hombre bueno,
‘buena gente’, como describid a su padre, es alguien que “no me pegue, me ame” (PT2).

Hasta este momento, al igual que las historias de las otras mujeres, ella valora los
saberes ancestrales de una madre que esta cerca, forma parte de una relacion con un esposo,
pero quebranta el hilo conductor: ella no ha podido tener hijos. La mirada cambia, el
semblante se entristece y exterioriza sus emociones: “Me siento feo, pero en algin rato voy a
tener uno...” (PT2). Toma una pausa, recobra el aliento, pero sobre “qué significaria ser
madre”, nuevamente se exaspera al responder con: “Nada pues, no me parezco como madre,
no me siento bien; teniendo hijo se puede sentir bien, sino no” (PT2). El rol como madre que
no ha podido cumplir, pero que repleta de significados, termina configurando su identidad.

Al ser la maternidad lo ‘normalizado’ entre sus semejantes, ella siente que no encaja del todo.
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Quiere alcanzar ese anhelo para ser parte completa de lo que representa ser mujer para la
mujer kichwa.

Ese proceso que revelan sus palabras, se conecta con lo que explica Butler (1997) al
hablar de espacios de normalidad social a los cuales es casi inevitable no verse tentado de
ceder al poder que ejercen, ya que se terminan viendo como ‘lugares’ idealizados que
‘prometen’ identidad. De esa forma, el ser madre, la maternidad ultravalorada, ‘el tener
hijos’... se ejercen como identidades normalizadas/naturalizadas frente a la marcacion del
‘no poder tener hijos’, en este caso visible por el hecho de no llevarlos fisicamente a su lado.
Condicionando que esta mujer asimile esa marcacion con connotaciones de negatividad y, en
ese sentido, aspire a una identidad no marcada de ejercer la maternidad: donde orbita la
positividad, la realizacion y la ultravaloracion.

El discurso cambia positivamente cuando sus dibujos se direccionan hacia los valores
y roles que ejercen en su cultura como mujeres kichwa: fuerte, artesana, trabajadora,
guerrera... Ella se considera una mujer artesana, dentro de sus préacticas de vida, su trabajo
es una forma de entretenimiento, “me gusta mas a mi la artesania” (PT2), lo asimila como
algo ludico y le atribuye connotaciones de goce, pues ella relaciona el ser artesana como parte
de su feminidad, al explicar “me siento feliz cuando (lleva puesto) tengo bastantes cosas de la
artesania, cuando las hago yo mismo... me siento feliz, tranquilo” (PT2).

Alrededor de sus gustos por las artesanias con las que atavia su cuerpo conviven su
memoria social, el sentido que les otorga exteriorizando sus saberes misticos; y su posicion
como mujer: el como expresa su feminidad. Cosas con las que llena el vacio significante de

ser mujer, al no poder materializar su feminidad a través de la maternidad.

Nosotros en nuestra cultura la pepa roja es mas significado tiene para la suerte. La pepa blanca es para
que no coja mal viento o mal aire [...] mal viento es cuando sales por ahi en el monte y siente vomito o

mareo... eso es cuando malos espiritus pasan [...] La pepa negra es para que no sientas aburrido...
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cuando te sientes mala gana, entonces, cuando te pones eso, te sientes muchos animos... por eso

usamos este arete rojo, porgue a mi me gusta porque atrae mucha gente.

Es ahi donde ella construye su identidad femenina en base a lo que adquirié de su
cultura, pues expresa que sus collares favoritos son los de las “pepas rojas... (que gusta
combinar) con vestido y una blusa roja también o con blanco” (PT2). El ser mujer también
se expresa a traves de la ornamentacion y lo usa como una forma de elevar su autoestima,
pues genera un efecto de confianza que proyecta al mundo al creer que los demas la miran
‘mas guapa’. Este empoderamiento imaginario se materializada en utilizar joyas artesanales
de colores que, por un lado, generan un efecto de sentirse bien, femenina, y por otro, en su
imaginario, en su memoria social de saberes misticos, sale a relucir que “la pepa roja atrae a
la gente... usted puede pensar en una chica guapa y bonita asi le ven, con la pepa roja méas
guapa se ven, yo me siento guapa” (PT2).

En esa ultima palabra, se aloja lo que para ella es ‘ser una mujer guapa’, en su
percepcion de la belleza albergan varios factores que la modifican. Por un lado, lo que
recuerda/ve en las mujeres de su comunidad, lo que cree que los hombres de su comunidad
buscan y lo que ella identifica o diferencia de los turistas que visitan Wayuri. Ese conjunto de
‘Otros’ que estan también ‘coqueteando’ con su identidad.

Es asi que al recordar a las mujeres guapas que ella admiraba de pequefia, hace
énfasis al describirlas con que “tenian pelo largo, la carita bien bonita, bien blanquita, como
usted (risas) no tenia arrugas... era guapa, pelo largo, gordita...” (PT2). También destaca
que una mujer puede ser ‘fuerte’ porque es “fuerte ella no es débil, como para trabajar para
todo tiene mucha fuerza, llueve o no llueve, pero ella es trabajadora. A veces somos débiles,
malestar y eso es mujer débil, porque es mujer fuerte no siente nada de eso...” (PT2)y
atribuye ese valor al ser madre, ya que “puede mantener muchos hijos porque es fuerte, le

dan de comer a muchos hijos” (PT2).
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A diferencia de las nociones de belleza idealizadas en el mundo occidental, donde la
delgadez es realzada, convertida en un aspiracional; al contrario, esta mujer usa sinénimos de
‘gordura’ ‘fuerte’, no siempre atribuidos a una mujer, y los carga de connotaciones positivas,
les da virtudes de belleza. Por eso hace una distincion, por ejemplo, cuando al dibujar otras
kichwas, dice que la mujer ‘guerrera’ es “mala”, “peliona” y “que por mala, esta flaca”. La
flacura asignada con valores negativos atribuidos al desprecio, al descuido y desasosiego.

En este punto también entran en juego sus saberes ancestrales, que pone en accién
en sus practicas de vida. Pues para ella llegar a ser fuerte, y por ende sentirse bella, toma
una bebida tradicional. “Para ser fuertes, nosotros tomamos agua de guayusa, también chucho
wasa... para sentir fuerte una planta es. Pone en alcohol y se toma” (PT2). Las costumbres,
tanto como en su alimentacion como en la ornamentacion de su cuerpo, Se convierten en
procesos para empoderar su autoestima, adquirir belleza o embellecerse.

Entonces, la hermosura, la guapura de una mujer, para ella si permanece en su
memoria social, su imaginario, con relacion al aspecto fisico, por ello sigue proyectando esas
cualidades a las mujeres, viendo a otras de su comunidad de esa forma. Pero esa percepcion
también se transgrede cuando dice que en su cultura “no buscan, hombres, asi mujeres
guapas, ellos buscan mujeres trabajadoras, que hacen chichas buenas, que trabajan en la
chacra, que se levantan de mananita... todo eso ellos ven, buscan, nada de guapa mismo
no...” (PT2). Lo que concibe como belleza ademaés se carga de otros significados méas
abstractos, cualidades de la personalidad.

De vuelta al papelografo, esta mujer ilustra el disefio que se pinta en el rostro y que
representa a la mujer artesana, como ella se identifica, con cuidado también pinta los
jeroglificos para sefialar a la mujer fuerte, le brillan los ojos cuando revela que sus trazos se
inspiran en la piel de la boa, una gque se puede atisbar capturada a pocos metros de ahi, pero

queda al aire un espacio.... en esa imagen que guarda en su mente de “me hace sentir feliz
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que estén jugando los nifios” (PT2). Sus ideales no son misticos, son anhelos de cargar entre
sus brazos algo mas que collares y pulseras para sublimarse, la verdadera belleza para esta
mujer radica en llegar a ser mama, cargar junto a ella un retofio. En su emocién se delata,

i se vigoriza e idealiza con un “jqui ijos! )
finalmente g deal “jquiero tener muchos hijos!” (PT2

9. Discusion de resultados

Sumergirse y salir de las historias de estas mujeres en busca de como configuran su
identidad fue, como lo describe Tuhiwai (2011), caminar sobre terreno resbaladizo; ya que
estas mujeres no solo se crean desde sus individualidades, desde sus multiples identidades,
influidas desde su memoria social, tradiciones, posiciones de sujeto, otros, practicas e ideales,
sino también desde sus personalidades y valores en contraposicion.

En los resultados, estas mujeres hablan de si mismas, se convierten en narradoras de
sus historias de vida, por tal razn, se agrega a este estudio los matices de la identidad
personal que el filésofo Ricoeur (1996) argumenta no tiene mejor forma de expresion que en
lo que denomina ‘identidad narrativa’.

[...] una narracién que yo hago de mi propia vida. En esa direccién, Ricoeur da cuenta de los

diferentes aspectos que conforman mi identidad tales como el caracter, los rasgos, el c6mo yo me
designo a mi mismo, etc. (Kosinski, 2015, p. 213)

Historias donde queda al descubierto el caracter de estas mujeres, elemento que hace
referencia este autor como aquellos ‘signos distintivos’ que confluyen en una personalidad y
“que permiten identificar de nuevo a un individuo humano como siendo é1 mismo” (Ricoeur,
1996, p. 13).

9.1 Elementos que configuran su identidad

Esta discusion parte desde ahi, en reconocer cuéles fueron esos signos distintivos y los
elementos que configuran la identidad de las mujeres indigenas kichwa de este estudio. En

ese proceso, mediante una lectura transversal de los relatos de ellas, salta a la vista que en
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estas historias estan presentes la maternidad, las figuras masculinas, y los matices de
sexualidad. Todos relacionados en algin punto para influir en la identidad de estas mujeres.

Primero, el punto de encuentro principal de sus relatos esta en la importancia que le
atribuyen al ser mama, el ejercer la maternidad. Al presentarse los casos de una madre y su
hija, en las dos primeras historias, se puede apreciar como sus identidades se construyen
semejantes en cuanto a ser madres y cémo sus identidades como mujeres tienen origenes
similares, pero se generan también individualmente frente a experiencias personales.

De lo primero, se destaca en ambas lo contundentes que son los saberes ancestrales,
las tradiciones para dar forma a sus posiciones de sujeto como madre y mujer. Y que estas
identidades culturales no son solo impuestas por una sociedad patriarcal, sino por mas bien
por una matriarcal. La figura de la mama es trascendental, esté presente a lo largo de la vida.
La figura masculina es intermitente, con sus excepciones, pero aun asi es la madre la que
transcurre mas tiempo con los hijos, pues los lleva consigo siempre.

En definitiva, sus identidades se juntan en el querer ser madres. Su identidad como
mama se construye a través de un proceso de identificacion. Por ello, lo que vio en su madre
es algo que se aprendid y luego se pone en practica. La madre de 9 hijos vivid ese proceso de
identificarse con su progenitora en la chacra, “mi mamé nos andaba llevando a la chacra
desde muy pequefios, asimismo, andamos llevando a nuestros hijos” (PT1); luego su propia
hija reconoce que su mama “es mi corazon que yo tengo, la madre que me dio muchos
ejemplos” (A2) y lo pone en préctica cuando, durante la observacién de campo, mantiene
cerca a su hija de 5 meses.

Entonces, desde un punto la identidad como madre se construye desde su memoria
social, donde se albergan los saberes ancestrales que se pasan de una mujer a otra. Y desde
otro, donde ya hay variantes, en la presencia de ese otro que también es su madre, pues a

pesar de ser mujeres kichwas, al estudiarse la identidad individual se mira como alguien mas
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desde donde también se genera diferenciacion y surgen las individualidades. La madre tiene 9
hijos, mientras que su hija solo una y planea mantenerlo asi. Eso tiene sentido en la propuesta
de Hall (1996) cuando explica que “la identificacion como una construccién, un proceso
nunca terminado: siempre «en proceso».” (p. 15).

En proceso, por ejemplo, en lo que las diferencia y cdmo se crean sus identidades
individualmente. En el caso de la madre, cuando a pesar de identificarse con sus antepasados
y preservar las tradiciones, se ve interpelada por ese ‘Otro’ de los médicos del Gobierno y
modifica su tradicién de no cuidarse de tener hijos, para generar una nueva identidad como
mujer que cuida de su salud sexual y reproductiva.

Mientras que, a diferencia de como se genera una identidad en su madre, en la hija de
21 afios “se encarnan, multiples identidades; identidades de un sujeto nacionalizado, de un
sujeto sexuado, de un sujeto ‘engenerado’ (por lo de género), de un sujeto ‘engeneracionado’
(por lo de generacion), entre otros haces de relaciones” (Restrepo, 2007, p.26). La
identificacion que tuvo con su madre se ve atravesada por el hecho de que es una generacion
distinta (busca menos hijos, tiene otros ideales méas prospectivos) y en cdmo su identidad se
modifico frente a esos ‘otros’ que fueron su expareja, y el personaje de telenovela Marimar
con quién tuvo vestigios de identificacion a raiz de su fallida experiencia amorosa.

Como resultado, su “identidad se convierte en una “fiesta mévil”, pues es formada y
transformada continuamente con relacion a los modos en que somos representados o
interpelados en los sistemas culturales que nos rodean” (Hall, 2010, p. 365). Frente a una
experiencia fallida con una figura masculina, genera empatia con un personaje de ficcion,
pues en su historia guarda vivencias que la identifican. Luego, asimila formas de
empoderamiento de la mujer y construye su identidad como mujer desde un sitio de
empoderamiento en su discurso, “las mujeres no debemos dejar de los hombres [...] si la

mujer dice que no, ellos deben respetar” (A2).
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Tanto su identidad como madre y su identidad como mujer habitan entre otras
identidades, “mas fragmentadas y fracturadas; nunca son singulares, sino construidas de
multiples maneras a través de discursos, practicas y posiciones diferentes, a menudo cruzados
y antagonicos” (Hall, 2003, p. 17). Puesto que, en su identidad femenina, por un lado, est4 el
discurso a favor de la mujer; y en contraposicion, las tradiciones de ‘fidelidad’ hacia su
expareja que no sabe si volvera y en como norma su comportamiento de lo bueno y malo.

Lo malo: sus primas que acceden a conocer varias parejas. Lo bueno: “solo una
pareja es lo bueno” (A2). Su identidad de género se norma por esa invisibilizacion de la
sexualidad que se discutira mas adelante. Ella refuerza la idea de que la mujer deberia ejercer
la sexualidad con discrecion, sin presumir varias parejas, y que cuando se accede al acto
sexual deberia ser con la finalidad de tener hijos.

En esa linea de identificacion, lo que si se percibe en madre e hija es una
ultravaloracion de la maternidad cuando ambas mujeres les atribuyen a sus hijos la cualidad
de ser compafiia, un alguien suyo con quien conversar. La hija responde a la pregunta “qué
significa para ti ser madre” con “tener una hijita, una acompanante, poder conversar...” (A2).
Y su mama le atribuye a ella y a sus hermanos el valor de ser un antidoto a la tristeza:
“Cuando a veces estamos tristes nos vienen a hacer alegria” (PT1).

En esa ultravaloracion entra en discusion el tercer personaje, esa mujer que no puede
procrear y cuyo anhelo es ser madre, porque para ella ese ‘ser madre’ no significa “nada,
pues, N0 me parezco como madre, no me siento bien, teniendo hijo se puede sentir bien, o
sino no” (PT2). De esa manera, su identidad como mujer se construye también desde la
maternidad, pero de manera distinta, desde la idealizacion, “no «quiénes somos» o «de donde
venimos» sino en qué podriamos convertirnos, como nos han representado y como atafie ello

al modo como podriamos representarnos” (Hall, 2003, p. 17). Si ella no se ‘siente bien’ como
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mujer, porque no es madre y no esta segura si lo serd, por ende, su identidad entra en
conflicto.

Entonces, ¢por qué se convierte en un problema el que no tenga hijos? Porgue esta
artesana hace alusion al proceso que Hall (2003) describe, se sumerge en la fase de
diferenciacion, para contraponerse a ‘lo que ella no es’ y pone esos limites simbolicos frente

aun ‘Otros’ que son las madres de su comunidad:

Las identidades se construyen a través de la diferencia, no al margen de ella. Esto implica la admision
radicalmente perturbadora de que el significado ‘positivo’ de cualquier término —Y con ello su
‘identidad’— sélo puede construirse a través de la relacion con el Otro, la relacion con lo que €l no es,

con lo que justamente le falta, con lo que se ha denominado su afuera constitutivo [...]. (p.18)

En ese aspecto, Retrepo (2007) trae a colacion que esos significados ‘positivos’ del
ser madre se generan de que “las identidades no marcadas o naturalizadas son las que operan
como paradigmas implicitos normalizados e invisibles desde los que se marcan o
estigmatizan las identidades marcadas o estigmatizadas” (p. 29). De esa forma, las
identidades no marcadas y naturalizadas de estas 3 mujeres estan en el ser madre, la
maternidad ultravalorada, ‘el tener hijos’... y se oponen frente a la marcacion del no ser
madre, ‘no poder tener hijos’, en este caso visible en la tercera mujer por el hecho de no
llevar pequefios fisicamente a su lado.

De ahi que surja el debate sobre qué papel tiene el ser madre en su identidad. La
maternidad ya no es solo una identidad de su género(interna), sino es un rol social (externo).
No es solo ese proceso hormado gue tiene que vivir la mujer, por ser mujer, para concebir y
sequir el ciclo; del otro lado es el sentirse realizada, es un ejercer un rol ante la sociedad para
mostrar y sentir pertenencia. Es la visibilidad social la que otorga esa ultravaloracion en el
caso de la tercera mujer.

Si para ellas el ser mujeres significa llegar a ser madres, su identidad de género se

construye desde la maternidad. Butler (2007) arroja luces sobre ese aspecto cuando
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argumenta que “las «personas» solo se vuelven inteligibles cuando poseen un género que se
ajusta a normas reconocibles de inteligibilidad de género” (P.70). Estas mujeres se vuelven
inteligibles, es decir, que se pueden entender entre ellas, cuando cobran significado al ejercer
su maternidad. En el momento en que cobra vida la performatividad que realizan estas
mujeres con sus hijos, el llevarlos a la chacra, el cargarlos junto a ellas a todos lados, el
conversar con ellos como efecto aplacador de la soledad...

9.2 Sexualidades indigenas normalizadas

De las experiencias de estas mujeres kichwas, un rasgo que se eleva a constituirse en
una identidad fue el cébmo interacttian con su sexualidad. Un tema imprevisto que salta a la
vista en la investigacion. En ese sentido, desde el estado del arte se trae a la discusion las
ideas propuestas por la antropdloga mexicana Adriana Rosales (2010) en su libro
Sexualidades, cuerpo y género en las culturas indigenas y rurales para comprender cuales
son las configuraciones en la identidad de estas mujeres desde su sexualidad. Debido a que la
tendencia entre los relatos es que su sexualidad responde a una tradicion de invisibilizar lo
sexual sobre la maternidad, puesto que la sexualidad es algo que solo se descubre cuando
sucede el emparejamiento e inicia el fin altimo: la procreacion.

Esta autora al igual que Restrepo (2007) también hace referencia a una no marcacion,
a lo normal de las identidades, para referirse a una ‘sexualidad normalizada’ donde “se
reprime la sexualidad y se le orienta por los linderos preestablecidos con ayuda de los
discursos e ideologias dominantes que la van normando” (Rosales, 2010, p. 56). Que en el
caso de este estudio estuvo presente en las mujeres kichwas de los relatos. De manera
contundente en el caso de la madre de 9 hijos que de sus antepasados “nuestros abuelos dicen
que eso es secreto, que no debemos saber nada de los hombres [...] nuestras mamases decian

que eso era secreto” (PT1) y como lo de una mujer se transmite a otra, en una especie de
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matriarcado, a sus hijos “no explico (sobre sexo) porque mi madre dice que cuando uno
explica ya van con esa idea” (PT1).

En esta “puesta en marcha del discurso del sexo” lo central es ahondar en los mecanismos discursivos
por medio de los cuales el poder llega a “infiltrarse” y controlar el cuerpo y sus placeres, asi como dar
cuenta de la negacion del sexo; es decir de todas las prohibiciones, censuras, rechazos, proscripciones y
tables que se instituyen como elementos estratégicos de poder y de saber; produccién discursiva que

opera, de acuerdo con Foucault, también por medio silencios. (Rosales, 2010, p.57)

Sus saberes ancestrales, los ‘mecanismos’ discursivos de sus madres o el que no se
hable de eso, los silencios, son los lugares que van normando/reglamentando esa parte de su
feminidad. Rosales (2010) explica que se imponen ‘identidades naturales’ que llevan a
perseguir objetivos fijos por el sexo con el que se nace, en el caso de la mujer a la inclinacion
innata a la maternidad, o a que sea ‘sentimental’, ‘delicada’, etc.

De lo antes planteado, estas mujeres si responden a esas ‘identidades naturales’, pues
su sexualidad es normalizada hacia la maternidad y se invisibiliza, al menos desde el
discurso, otros procesos de lo sexual. Por lo tanto, la sexualidad de las mujeres en este
estudio toma relevancia cuando sucede como parte de ese proceso que las configura como
madre, como mujer, por ende, con el fin tltimo de procrear. Pero también desde lo social
cuando el concebir configura su estructura social, generara la descendencia y por lo tanto la
permanencia de sus saberes ancestrales. Ya que “se afirma que si las mujeres pensamos o
actuamos en contra de esa supuesta disposicion bioldgica propiciamos la desintegracion
familiar y, por tanto, social”. (Rosales, 2010, p. 57).

Sin embargo, con respecto a las caracteristicas que atribuye la autora a las féminas, las
mujeres kichwas en cierto modo irrumpen esas asignaciones a lo femenino, cuando la tercera
mujer de los relatos asegura que son “guapas” porque son “fuertes... gorditas” (PT2). Sus

identidades multiples vuelven a la jugada, los valores sexuales y del caracter se contraponen.
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Por ejemplo, tal vez porque en la individualidad de esta mujer, que no tiene hijos, su
identidad femenina aun no configura la procreacion, pero si decanta ‘pasiones’, ‘gustos’,
como cuando se refiere a su marido -Unica que habla de esos atributos- como que le “gusta
porque es flaco... buena gente”. Asimismo, en la coqueteria de sentirse “mas guapa” (PT2),
cuando alude a lo magico de sus saberes ancestrales y se atavia de artesanias como forma de
usar el lenguaje corporal para la conquista. O en el proceso de diferenciacidn con las demas
mujeres, a eso que Hall (2003) considera ‘lo que falta’, y llena el vacio de no ser madre (y
para ella no ser ‘mujer’ completamente), con exaltar su autoestima en esas practicas con
alusiones misticas. Y en ese sentido, al preguntar sobre “cuando se siente femenina”,
avergonzarse Yy silenciar su respuesta entre risas con un “ahi si no puedo decir...” (PT2). La
invisibilidad sigue presente.

Y no solo desde ahi influyen estas identidades sexuales normalizadas, sino también
desde la construccion de su identidad como mujer. Pues si se vuelve al ejemplo de madre e
hija de las primeras historias, sucede que ambas cuando estuvieron ‘listas’, eran solteras,
fértiles... vivieron ese emparejamiento de ser entregadas o entregarse a un hombre para
continuar la tradicién. En esos rituales de cortejo indigenas esta implicito el sexo, a la final
tiene que suceder. La sexualidad de estas mujeres tiene que ver con sus eSposos.
Paralelamente a lo sexual, su identidad femenina, lo que ellas son como mujeres se construye
en relacion también a los hombres. Si fue ‘malo’, se apropia de la experiencia; si fue ‘buena
gente’, lo disfruta. La joven madre tuvo una mala experiencia amorosa, pero disfruta de su
maternidad. La otra mujer anhela ser madre, sufre por eso; pero disfruta de su pareja.

Aqui surge el punto donde no se puede olvidar aquellas figuras masculinas que del
‘Otro’ lado también consolidaron procesos de diferenciacion en la identidad de sus parejas.
De ahi que al ser ocultadas las expresiones de lo sexual y reducidas a la maternidad, también

se invisibiliza dentro de ese aspecto a sus parejas, sus esposos. Estas figuras masculinas
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quedan fuera del discurso cuando se tantea sobre la sexualidad, son Unicamente los bebés y
las madres -quienes decidieron no hablar sobre la sexualidad apegandose a su costumbre- las
que protagonizan esos relatos. En ese sentido, en los relatos se determina que la ‘union de
hecho’, el emparejamiento, la entrega a un hombre representa solo un rito de paso hacia la
maternidad. No siempre se elige a la pareja, se la impone o sucede. Las mujeres lo esperan, es
una identidad atribuida de su cultura, pero lo asimilan a través de entender que el ‘objetivo’
es ser madre.

Finalmente, algo que dispara luces es el caso de la hija de 21 afios, en quien los
ideales eran decisivos, hablaban del devenir que exterioriza Hall (2003)... llevando sus
origenes de nuevo a ese ritual hacia el matrimonio, del emparejamiento que fracaso, donde
surge lo que Rosales (2010) senala como una “disposicion de si”, para finalmente revelarse
“en sentido de ser duefias de nuestro cuerpo, pensamientos y acciones; disposicion para no
ser vigiladas en el &mbito de la sexualidad, o bien, para elegir una pareja” (Rosales, 2010, p.
39).

La joven madre de una nifia de 5 meses ahora le agrega una nueva dimension a su
identidad cultural: el cbmo se van a representar estas ideas de empoderamiento que, como
parte de su cultura, en un futuro, donde radicaban sus ideales de “ser mas que mis papas”
(A2), podria transmitirlas. Atribuyendo que “las formaciones discursivas son tan reales y con
efectos tan materiales sobre cuerpos, espacios, objetos y sujetos como cualquier otra practica
social” (Restrepo, 2007, p. 25).

Cuando esta mujer hable con su hija de sus experiencias y desamores, cuando
transmita su memoria social y ese empoderamiento que tramite en su discurso, donde suefios
de ser mas que sus papas tal vez ya se hayan materializado... ;el relato prospectivo influird
en su hija? Pero no solo a futuro, entre sus hermanas menores, ya hay una ‘disposicion de si’

de asimilar esas ideas, cuando durante el trabajo de campo estan interactuando y la escuchan
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con atencidn, pues es su hermana mayor, y los mayores se respetan en su cultura. La idea se
refuerza cuando a esta joven madre responde a “;qué tal la experiencia de ser la hermana
mayor?” con un “... como ser primera madre mismo” (A2). Solo queda recordar que Sus

historias no son solo lo que ‘son’, sino lo que ‘seran’.

Toda persona posee la capacidad de orientar sus acciones en favor de una mayor equidad humana. [...]
Las mujeres indigenas no optaron por nacer en una determinada etnia, pero si pueden luchar porque las

practicas que las denigran desaparezcan o se modifiquen. (Rosales, 2010, p. 37)

10. Conclusiones y recomendaciones

La aventura que fue este estudio reconoce que abordar un concepto tan complejo
como la identidad, es experimentar esos mismos procesos de su construccion: identificacion,
representacion, diferenciacion, conflicto, antagonismos, resistencia, fragmentacion... Este
estudio comprende que la identidad puede ser una marafia donde se albergan multiples
identidades y reconoce la importancia de rescatar las individualidades para no caer en
generalizaciones cuando una identidad colectiva es percibida como homogeneizadora.

El viaje que fue esta investigacion se propuso tantear el terreno de la identidad
individual de la mujer indigena amazénica y en ese recorrido explorar y describir la
construccion de la identidad de la mujer indigena kichwa de la comunidad Vencedores de
Pastaza, en el transcurso del mes de abril hasta noviembre del 2017.

Previo al sendero de la experiencia amazonica, se abordaron las cuestiones de la
identidad que propone Stuart Hall, los supuestos teéricos de Eduardo Restrepo, las
amalgamas de género de Judith Butler y los procesos de construccion identitarios de Van’t
Klooster et al.

Este camino cualitativo fue cobijado por un enfoque indigenista, el disefio
metodoldgico se inspir6 en las propuestas de Linda Tuhiwai y Margaret Kovach, sobre

metodologias descolonizadoras como antidoto a las relaciones verticales de poder y que
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ofrecen a los pueblos indigenas formas alternativas de conocerse. En ese trayecto, para la
recoleccion de la informacidn se realizaron entrevistas, adaptacion del photovoice hacia un
dibujo-debate y observacion participante.

Las protagonistas de este documento fueron 3 mujeres kichwas. Se organizd con
categorizacién y una matriz de doble entrada para desentrafiar lo trascendental de sus relatos.
Con la mira en reconstruir y otorgarles sentido a las identidades, experiencias, autenticidades
y complejidades de las mujeres se potencio las identidades narrativas de cada caso
atravesadas por las categorias de analisis. En la discusion se entrelazé los relatos de las
mujeres entre sus consonancias y las contraposiciones.

El derrotero termind arrojando luces sobre tres elementos que son transversales en la
configuracién de la identidad individual de la mujer kichwa: la maternidad, la figura
masculina intermitente y los matices de la sexualidad (o invisibilizacién de la misma).

La maternidad termina siendo un signo contundente de la identidad individual de las
mujeres kichwas, quienes construyen desde ese estado sus multiples identidades femeninas y
culturales. Para ellas, el ser mujer es sindnimo de ser madre. La maternidad se sublima y la
sexualidad se silencia.

La identidad es como una granada de elementos que se lleva bajo la piel y se puede
detonar en cualquier momento. Si bien sus tradiciones siguen palpitando en sus identidades
culturales, todas las mujeres tienen procesos individuales de diferenciacién o representacion
frente a otros y desde donde construyen multiples identidades.

Finalmente, este recorrido se propuso una aproximacion indigenista que permita darle
voz al relato de los saberes y autenticidades de las mujeres kichwa. No fue un abordaje ‘de
arriba hacia abajo’. Se logro tener esa aproximacion indigenista a través de la metodologia

descolonizadora, las herramientas permitieron explorar en la identidad de estas mujeres,
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frente a frente, en procesos relacionales, como iguales. La evidencia reside en que la teoria no

las opaco, en el como se logra que ellas hablen y teoricen en conjunto con la investigacion.

¢Qué focos se podrian encender para seguir investigando?

Este estudio bosqueja los matices de la sexualidad kichwa. Para potenciar el hallazgo
cuando se estudie a futuro a la mujer indigena desde la mirada politica se propone que se
haga énfasis en incluir en marco teérico propuestas que vinculen la sexualidad y la identidad
de las mujeres, para comprender cOmo se pueden generar identidades a través de ejercer o no
la sexualidad.

La maternidad se siente omnipresente. No es ajeno al tema incluir otras miradas que
aporten no solo desde lo discursivo, sino desde lo practico (etnografias, photovoice, historias
de vida...) para profundizar en los significados de ser madre y como la maternidad toma
forma en la vida cotidiana. Palpar los relatos en imagenes.

La globalizacion como proceso que atraviesa al sujeto cultural. ¢Estas mujeres tienen
acceso o contacto con la tecnologia? Algunas mujeres hicieron referencia al uso de redes
sociales, pero fue un tema que no despunto. (Cémo coquetea eso con su identidad?

Mantener el corazdn de la investigacion. Volver a la comunidad Vencedores, tejer
nuevas redes de conocimiento con las mujeres del lugar, con el fin de ser decolonizadores y

generar cambios visibles, sociales o politicos en esta comunidad.
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