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DIALOGOS DE MUJERES, MONOLOGO DE PODER:
_ GENERO Y LA CONSTRUCCION DEL SUJETO
_ COLONIAL EN LA ALTA AMAZONIA.

Blanca Muratorio®
University of British Colurbia

‘Durante tina de esds tardes muy lluviosas de Ja Amazonia, en las que
una mijer no puede ir a trabajar en la chacra, Francisca Andi, uriz indigena
NapoQuichuade} Alto Amazonas ecuatoriano, llegd de visitaamicasa con
su hija menor. Traja un instrumento musical hecho con una rama delgada
y una‘sola cuerda de agave y dijo que querfa cantar para nosotras dos. Desde
que conozco a Francisca, durante varios afios de trabajo con etlala he oido
cantar milchas canciones. Algunas aprendidas de-su madre, otras compues-
tas por ella misma para distintas ocasiones tales como bodas o despedidas
aparientes que parten alargos viajes. Sin embargo, la cancidn que cantd esa
tarde tenia una intencién muy personal: era el legado de su autobiograiia
para que tanto su hija como yo la apreciemos y recordemos.y un desafio,
como nos dijo, “a entender e interpretar mis sufrimientos pasados y
presentes.” - .

Conocia aFranciscacomounaexcelente cuentista, como extraordina-
ria ceramista y como una poderosa curandera. En esta cancior demostro ser
también una sabia y creativa relatora de su propia vida, su cultura y su
sociedad. Haciendo uso de su imaginacién poética, Francisca cred una
autobiograffa de gran individualidad, en la mejor tradicion occidental de
este género, en la que al revelar e interpretar su persona, le da forma a su
experienciade vida: Almismotiempo, al relatar algunasde sus experiencias
como “textos morales”, incorpord los signos.y simbolos de la identidad
étnica de su grupo (Keesing-1985: 33; Basso 1990:21). Asi, su cancion’
también expresa una forma de témoria colectiva de experiencias compar-.
tidas por las mujeres Napo - Quichud de-su generacién. Mediante sus
recuerdos, Franciscaprovee lostérminos para analizar c6mo ciertas fuerzas
histéricas; tales coimo et ¢apitalisino, el colonialismo de frontera, el estado
liberal ¥ los mistongros consef vadores; impactaron 1a conciencia mdigena
y tatiibién cémo algunos aspectos particutares-de la historiacolontal fueron
apropiados o rechizados, reconceptualizades o remventados por las muje-
res indigenas para tisarlos en’ld actualiddd. Asf, cuando Francisca evalda el
présente, nos ofrece posibilidades paraentenderno s6lo como se construyd
st mundo, sifo también ¢émo continta transformandose::

A través d& todd su canto, Francisca le dio a los"contenidos de su
cancién el sentido de tin didlogo impicito, tanto con la audiencia gue habfa
elegido para esa 0Ocasién -su hija menor y yo- como con los agentes
colonialesdel pasado que conformaron y ala vez limitaron susexperiencias
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' de vida. Alincluirme en el didlogoy al pedirme especiiicamente que grabara
la cancién, Francisca tenfa la intencidn de que se tradujera al ESPanol y que
fuese compartida por otros. A través de los muchos afios de colaboracién
y de nuestra amistad, yo habia contribuido también en parte a crear el
contexto histérico y el significado de su cancién. Por su parte, Francisca
sabfa perfectamente que yo Ia interpretarfa “a mi manera” (cf. Keesing
1985: 27, 32): Para su hija, en cambio, la cancién en Quichua era parte de
una importanie tradicién oral comnpartida entre mujeres, particularmente
entre madres ¢-hijas. Al pedirme:que diera una copia de la grabacidn a su
hija, Francisca queria asegurarse que en “estos tiempos tan cambiantes”, su
hija la conservaria como und memoria muy querida para cantarla cuando su
madre muriese.

En este trabajo trataré de-dar.sélo uma respuesta parcial al desaffo
intelectuat de Franciscade “entender e interpretar sus sufrimientos pasados
y prcsentes . Comenzaré por examinar el contexto politico y,econdmico de
la cancién, mediante el andlisis de documentos. histéricos. Tratando de
recuperar as las voces ¢ identidades e los agentes colonizadores trataré de
mostrar el cardcter plurivocal del encuentro colonial que revela muchas -
formas de conciencia (Cooper v Stoler 1989; Comaroff 1989: Stern 1992).
A continuacién presento la voz de Francisca y mi andlisis de fragmentos de
su.cancién, no principalmente como un texto poético -que lo es- sino como
la construccién, situada histérica y culturalmente que Francisca hace de su
persona femenina, y como su respuesta a las relaciones de poder a través de

" 1as cuales los agentes colonizadores trataron de constituir a los indigenas -

y mas concretamente a las mujeres indigenas- como sujetos de dominacion,

Las vaces de las mujeres .

Estudios antropoldgicos en. dreas etnograficas. muy diversas han
demostrado cémo -formas miticas e histricas de conciencia social se.
ificorporan’y se expresan-no s6lo en los temas narrativos sino también en
poesfa, canciones, retérica politicay otras formas no-narrativas de discurso
(Jean y John Comaroff 1987; Coplan 198%; Messick 1987; Trawick 1988;
Basso y Sherzer 1990; Hill 1990). En lassociedades de la Amazonia
ecuatoriana, donde el discurso hablado es todavia del dominio puiblico de
los hombres, las mujeres privilegian otros lenguajes simbolicos tales como
la cerdmica, canciones, llanto ritual y-la interpretacién de los suefios y
visiones que utilizan para crear ‘un fuerte. sentido-de identidad,- para
estracturar su murdo, para interpretar sus gxperiencias pasadas y presentes
de violento cambio social y para crear un seritido de su propia historia como
mujeres indigenas (N . Whitten 1976, 1988; D. Whitten 1981, Seitz 1982; D.
v N.Whitten 1988; Harrison 1989). Esos son. los idiomas de expresion
preferidos, las “transcripciones secretas” (“hidden transcripts’”). (Scott
1990) usados por las mujeres ensus casas, en sus. chacras,en las riberas de
los rfos cuando lavan oro, o en la privacidad de sus espacios en la selva.:
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1.a generaci6n de mujeres Napo-Quichua con las cuales trabajé' son
monolingiies en Quichua, pero toda su vida ha transcurrido en una sociedad
donde. el Espafiol ha sido el lenguaje.de deminacién y ha.tenido;.por
conmgu;ente el mayor prestigio en la interaccién cotidiana. Este. colonia-
lisme lingtifstico no ha enmudecido a estas mujeres que, ya sea a través de
mtermedmnos 0 d1r1g1endose al pubhco directamente en Quichua, han
hecho ofr SUS VOCes en varias ocas1ones Ellas se refieren a s{ mismas y asus

madres -pero no a sus h1jas— commo pitalalashimi huarmi guna (tal come lo
haceFrancisca en su cancién, lineas 42-48), es decir, mujeres que tal como
la pitalala (vibora venenosa Equis), estén-siempre listas a feaccionar’
verbalmente contra fas injusticias de los agentes del estado;-contra los
abusos en los mercados y continuamente contra los “caprichos”™ de las
balanzas de los comerciantes de oro. Estas son mujeres que siempre han
estado inmersas en el proyecto colonial. Para sobrevivir, tanto ellas como.
los hombres indigenas han debido acomodarse, usar, y finalmente incorpo-
rar muchas de las practicas sociales de este proyecto. Pero también han
resistido a los diversos agentes hegemonicos, distancidndose de ellos y
desafidndolos cuando fue pos1ble creando asi los contextos culturales y
polmcos para decir Io que quertan ‘decir. Esta capacidad para moverse en
mas de un tinico mundo expresivo permite explicar porque Francisca tuvo
]a habilidad de usar una forma estética tradicional, comin entre las mujeres
de la cultura Quichua del Oriente?, y transformarla en un discurse histérico
“narrativo” y en un didlogo con su audiencia. Afirmando poéticamente su
libertad, su mdependencm ¥ .8u propla realizacién mediante el uso de la
metafora de quien camina hasta lo méds profundo de la selva y ampliando
simbdlicamente su propxo espacio y el de sus seres queridos mediapte el
poder de sus suefios y visiones, Francisca establece ¢l contraste entre s
ideal de la mujer Napo Quichua y el disefio hegemomco de lo que debia ser
lafeminidad indigena. Este dltimo fue conformado porun proyecto colomal
que voy a caracterizar aqui como “sedentarizacién’” de los indigenas, €n su
sentido rds amplio. :

Elproyecto hegemonico: Ia economiapoliticadela canciéndeFrancisca
En el discurso cotonial, la sedentarizacion de los indios fue un
mondlogo de poder, aunquelas voces no hablaron siempre al unisono. Cada
uno de tos agentes coloniales usabaese término con la connotacién que mas-
convenia a sus mtereses en los diferentes perfodos historicos. En ciertos
momentos, los patrones querfan que los indios permanemeran en estado
vegetatwo “que “no cambiasen” y que viviesen en una permanente
“ruting”. Elestado, por su parte, fijaba a sus sujetos en un espacio para podet
asi “ubicarlos” “clasificarlos”, y “dividirtos” y, por tltimo,los misioneros
querfan que “estos nifios de Dios” fuesen “tranquilos”, “serenos™, *“de
buenos modales” y “calmos” {(Rodale 1978: 1085).
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Con la revolucién Liberal de fines del siglo:diezy nueve, se estdblece
una nueva administracién en la provincia de Oriente, que en ese’momento
comprendia todo el ferritoric Amazdnico del Ecuador. Esta nueva adminis-
tracién venfaareemplazarel expenmento previo de admlnlstramon pohtlca
provincial conservadora, que estuvo en manos de os Jesuitas eritre 1870 y
1875 “Papd” Garcia, el primer gobernador Liberal sobre el cual dlspone—

mos de documentacién confiable, traté desesperadamente de gobemar £sa
vasta.provincia y de hacerlo conforme a los ideales de la reyolucién, en
miomentos en que la regién sufifa los estragos del auge del caucho amazénico
(1880- 1914). Aiin'en las regiones mds remotas de la provincia, Garcia
trataba de mantener a sus empleados ocupados constituyende simbélica-
miente a los indios en cindadanos de Ia Repiblica y haciendo cumnplir las
nuevas leyes del matrimonio civil, Por eje'mp'l"o -con motivo de la celebra-
cién del Dia defa Independencm efi'Curaray et 1909, el Teniente Poimco
del 4rea le informa que!

Cuatro mdws del St Garces solicitaron que los casaran porque tenfan
listas a sus novias y querfan que la ceremonia tuviese Iugar bajo la bandera
en la plataforma principal. Después del casamiento, los indios siguieron
bailando alrededor de labandera, con sus tambores y flautas, gritando ; Viva
apu [autoridad blanca] Garcia! | Viva el gobiemo del General Eloy Alfare
[lider de la Revolucién Liberal]! (Curaray, Agosto 24, 1909, AGN).

El Oriente era una zona de frontera, en la cual los soldados enviados
para defender los limites tefritoriales nacionales contra las incursiones
Peruanas, se transfonﬁ_ardn en comerciantes de caucho, empleados del
gobierno ¥, 2 menudo, en ambos, Este eraun grupo que inclufa aventureros
de diversas nacmnahdadf:s qu1enes ennquec:dos rapldamentc por el nego-
cio del caucho, establecmron grandes haciendas. a o largo-de. los rios
amazdnicos, con lo cual lograron obtener respetablhdady poder, Se trataba
de una regién donde los limites entre el estado vy la sociedad civil se
borraban, tanto por su aislamiento como por el interés compartido -aunque
conflictivo- de comerciantes y empleados del estado en obtener la mano de
obra de la poblacién indigena que vivia de la caza, la pesca, la reccleccion
y la agricultura itinerante, Posteriormente, los hombres y mujeres blanco-
mestizos® que se establecieron en los centros de administracién provincial
de Tena-Archidona, llegaron a ser los empleados del estado, maestros,
policias, y los patrones y comerciantes que crearon ¢l modelo de ™ oloma-
lismo de frontera” que predomind en las tres décadas ‘_sligmer_;_tes, El
referente moral de este burdo plan politico y econdmico fue provisto muy
pronto por los inevitables misioneros.
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Sin ermbargo, esta no fue una frontera de expansidn abjerta para todos
en-el espiritu-de la democracia-agraria Jeffersoniana (Harvey 1989: 257).
Se trataba- de un’ proyecto neo- colonial que heredé del colonialismo -
espafiol, aceptindola como el “orden natural de las cosas”, una sociedad -
dividida enclasesen lacual las posicionesen [a estructura de la divisién del
trabajo estaban determinadas por el status racialy por marcadas diferencias”
culturales. Cuando los conguistadores entraron en esta regién a mediados
del siglo diez y seis, lo hicieron buscando la Tierra del Oro y la Canela'y
luego para establecer encomiendas. Por ello, el objetivo principal de esa
* sociedad colonial ~que continud siendo el mismo en el perfodo Republica-
no-fue obtener lamiano de obra de la poblacion indigena. Desde €l primer
momento de-ese encuentro colonial, los hombres y mujeres Napo Quichua
fueron conformados como sujetos de dominacidn. Gracias a las précticas -
evangelizadoras de los misioneros y a la estructura organizacional delas®
encomiendas, los Napo Quichua fueron separados de la complejidad étniea
del Alto Amazonas y transformados en un grupo cultural distintivo.-Los
Napo Quichua no son, por consiguiente, ni un archipiélago cultural, ni un
islote étnico salvaje recién incorporado a la civilizacion.

Mientras la economifa signié siende exclusivamente extractiva, los
agentes colonizadores requirieron de una mano de obra mévil que pudiese
jnternarse en la selva por largos periodos. de tiempo para obtener oro o
caucho a ser intercambiados por bienes manufacturados. Para estos con-
quistadores de fines del siglo diez y nueve, el “nomadismo” y el “salvajis-
mo” de los indios constitufan sus mejores: atributos: Su concepcidn de un:
sujeto colonial itil era exactamente opuesta a los intentos utépicos de los
Jesuitas de transformar a los Napo Quichua en un asentamiento de campe-
sinos cristianos®.

Cuando el auge del caucho termind, los comerciantes tornaron: su-
codiciosa mirada a tierras y ganado. Sin embargo, la base principal de sus
fortunas fue siempre el oro y se amplié con ¢] breve retorno ala-explotacion
de] caucho durante la Segunda Guerra Mundial.. Ayudados por la legisla-
ci6n estatal que favorecia la colonizacién, estos nuevos hacendados expan-
dieron el proceso de ocupacion de tierras, transformando-asi lo que habian:
sido asentamientos indigenas en haciendas y pueblosde blancos. Unode 1os -
pioneros de esta “stbita conversién” :a-la agricultura nos-ha dejado un
ejemplo tan clard como utdpico de la retdrica de ese momento histdrico:

Esta ti‘eiifaff es’ tan rica que muy pronto el silbato magico de la
locomotora nos”triérd ne - sélescapital nacional v extranjero, sino que
espantard de la'selva al purha yal puercoespin para reemplazarlos por
cientos de cabezas de ganado. Para que. este -hermoso ideal se realice
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_ debemos comenzar conun pequefioasentamiento. En lacabecera de este rio
[Curaray] hay un niimero considerable de indigenas que, alejados de todo
comercio.y: 86lo visitados de vez en cuando por un-cura Dominico, viven
como tribus némades, vagande y-dados. al octo 'y la holgazaneria. Sr.
Gobernador, Usted debe preocuparse por este grupo de seres desafortuna-
dos, asentarlos en un Iugar, & instruirlos en los beneficios de Ia civilizacién
y el trabajo.- Asi, en muy poco tiempo,.serdn un grupo de ciudadanos
honestos y- trabajadores que, con diligencia y su trabajo, contribuirdn
también al:desarrollo de la riqueza nacional en el Oriente. Yo no. puedo
concebirlamejora del Ecuadorsin 1a colonizacién de este mundo majestuo-
so, sin ideas que se transmitan por los cables del telégrafo alo'largo de
cientos de millas, sin miles de-naves a vapor que circularar por sus r{os, Sin
la muitiplicacién de industrias o el comercio que lleve a los pueblos de todo
el mundo. los preciosos: productos de esta tiemra fértil y privilegiada
{Curaray, San Antonio; Diciembre 24, 1908, AGN).

- En 1921 habfa ya cuatro haciendas en las afueras-de Tena, capital
administrativa de la provincia. Los edificios de la gobernacidn, la policia,
fa iglesia y el convento completaban la trama espacial de dominacién
institucional y simbdlica. de la poblacién indigena. La plaza central se
transformé enel lugar donde se reafirmaba la practica de las relaciones de
clase. Todos los domingos, después de la misa, a 1a que los indigenas habian
sido convocados por la campana de la iglesia, simbolo de una devocién sin
significado, se los reunia en la plaza y se les asignaban las tareas de la
semana. La plaza era tarnbién el lugar de la ceremonia anual del camibio de
varas; cuando las antoridades blancas nombraban a los lideres indigenas
que se encargarian de controlar ¢l trabajo asignado al resto del grupo.
También en esta ocasién los “buenos” trabajadores eran a veces premiados
con 1a asighacién.de una esposa. La construccién de la cindad administra-
tiva como espaciode vigilanciay disciplinamarcd el comienzodel contlicto
entre los blancos -para: quienes la transformacién de-la tierra en una
mercancia constituia un signo de progreso-‘y los indigenas, euyo ideal
cultural es la tierra reclamada en base a relaciones sociales en el tiempo'y
la memotia. Bsta luchacontindaen la actualidad aunque en términos de una
formaci6n social diferente. '

_ Una vez en control de las mejores tierras alrededor de los centros

administrativos, los patrones lograron tener mejor acceso 2 la mano.de obra
~ delos Napo Quichua que vivian cercao dentrodelterritorio de las haciendas
y.consolidar asf un sistema de endeudamiento, por. medio del cual los
indigenas: compraban articulos manufacturados -2 precios- totalmente
'~ inflacionados acambio de oro ode trabajo agricolacircunstancial. En estos
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trabajos;: las mujeres indigenas cumplian las msmas tareas que los hom-
bres, a excepcidn de desmontar la:selva; pero eran pagadas solo a través de
sits-maridos. con telas -y cuentas para collares. Ademds, se preferfa a las
mujeres para el servicio domésticoenel que.desempefiaban todas las tareas
pesadas, curhpliendo también el papel de farmaceiiticas domésticas, yaque
suamplio conocimiento de las plantas de la selva las hacia indispensables
en-una sociedad que no tenia ficil acceso a la medicina convencional.

-, Una: vez que la implantacién de la agricuitura destruyd la selva
cercana, los patrones.consideraron haber domesticado el “salvajismo” de
tos indios bajo su control: Estos se transformaron entonces en los verdade-
ros “indiecitos”, cast objetos domésticos, que se incorporaban o descarta-
ban a veluntad: Aunquelas formas de vida mas sedentarias y estables endos.
pueblos y las haciendas acortd la distancia social entre blancos € indios esa.
mutua proximidad aumento la disolucidn social entre ambos grupos. A los
ojos de fos blancos, los indios se despersonalizaron, convirtiéndose en los
genéricos “longos”, como se les llamaba en-el lenguaje cotidiano.: La:
definicidn de los indios como objetos significaba negarles su privacidad y
suespacio personal. Para las mujeres indigenas que trabajaban. come:
servicio doméstico, esto también significo, invariablemente, el.abuso
sexual por parte de los patrones hombres, generalmente con el consenti-
miento indiferente de sus esposas, que no lo consideraban infidelidad
matrimonial, tal como lo atestiguan diversos casos que fueron levados a
juicios por las mujeres Napo Quichua (AGN)®. En.uno de €s0s ¢asos, por.
intermedio de:un-empleade del gobierno-que traduce su:testimonio del
Quichua, una mujerindigena se queja, por ejemplo, no sélo de.abusosexual
por parte de su patrén, sino también de los golpes que-recibid de su.esposa
cuando ésta supo “que esta sirvienta idiota” habfa recurrido a las debidas
autoridades para presentar su queja (Tena, Agosto 22, 1943, AGN).. .

'+ El Oriente-ecuatoriane era un lugar muy apartado, donde las nermas
metropolitanas apropiadas relativas a moralidad, a lo socialmente correcto
y a las actividades econdmicas propias de cada sexo, casl ne seaplicaban.
Las rujeres blancas participaron-en todas 1as tareas pioneras de coloniza-
cién, consideradas necesarias para tratar de domesticar tanto a la, selva
como & 165 indios. Brvesta drea, varias de estas mujeres se eonvirtieron en
poderosas patronasiy su crueldad fue legendaria. Tal como sucedid durante
el perfodo:€Colonial temprano en otras regiones de:frontera en América del
Sur, los: colonizadores - blancos adoptaron- varias costumbres indigenas
respecto a la cotnidd y a etros.aspectos de la vida doméstica y aprendieron
Quichizacomo segundolenguaje de dominacién. Enel mundo real-dglayida
cotidiafa, ni larespetabitidad moral, niloshébitos de comida, nidos cdigos
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de vestimenta, ni las creencias religiosas o la educacion separaban
significativamente a los colonos blancos de los Napo Quichua. El mds
fuerte indicador de clase social era el poder de los blancos para controlar el
trabajo de los indios a través del. monopolio de mercancias. Enla nebulosa
confusién de la ideologfa hegeménica, sin embargo, el ideal del “buen
sujeto colonial” era el indic que permanecia ignorante y servil, aunque lo
suficientemente civilizado como para depender de productos manufactura-
dos. Pero en la Amazonfa, los blancos siempre corrieron el riesgo de que
indios no aculturados se. transformasen rdpidamente en trabajadores no
confiables y escapasen a la selvacon el mds minimo pretexto, lo que en
realidad sucedia constantemente. Por esta razén, los patrones finalmente
tuvieron que-aceptar, a pesar suyo, los obJetlvos del estado y de los
Misloneros. : '

Hacia finales del SIglo d;ez y nueve, el estado Liberal | paso una serie
deleyes y decretos, incluyendo algunos relativos al Oriente, eximiendo a los
indios del. trabajo no remunerado y reconociendo su condicién legal de
ciudadanos ecuatorianos con derecho ala educacién yala proteccion legal
{(Rubio Orbe 1954: 63-67). Tal como sucedié ala Corona Espafiola durante
el primer perfodo colonial, el estado Liberal se enfrentd al hecho de que
estas politicas sociales entraban a menudo en conflicto con sus objetivos
econdmicos y geopoliticos, La colonizacidn de lo que entonces se percibia
como un espacio “amplio, rico y vacfo” y la construcci6n de una red, adn
primitiva, de comunicaciones y transporte era considerado un proyecto
econdmico y altamente patridtico. Poblar con colonizadores blancos las
sreas de fronteras con Pend constituyd, desde el comienzo del perfedo
republicano, un problg_ma‘ de afirmacién de la soberania ecuatoriana,
porque no se podia confiaren que “sujetos salvajes” pcrmancciese_n siendo
ciudadanos leales a la nacidn.

_Elmayordilema del estadoeraque para lograr €308 objetwos dependia
de la mano de obra indigena. El estado no podia renunciar al poder colonial
que requeria €l tributo obligatorio de los indios de trabajar en obras
publicas, aunque ese trabajo fuese ahora pagado en salario. Por razones
administrativas de cardcter burocrtico, se distingufan dos categorias de
indios: los “deudores”, que eran aquellos que trabajaban para patrones, y los
“libres” gue, irdnicamente, eran los que, a diferencia de los “realmente
salvajes”, habfan quedado bajo conirol de los blancos y eranreclutados para
trabajar para ¢l estado. Sin embargo, en la realidad cotidiana, estas catego-
rias tan especificas del sistema clasificatorio estatal de sujetos se confun-
dfan, debido a la necesidad -culturalmente creada- de los indigenas por
productos manufacturados que controlaban los patrones. La.competencia
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interna por mano-de obra entre los diferentes agentes colonizadores y las
contradicciones del estado, que necesitaba-promover fa colonizacion de la
Amazonfaofreciendo a los pioneros blancos mano-de obra’indfgena barata,
competian con el mandato mismo delestado de defender 4 sus ciudadanos
indios de los peores abusos del sistema-de patrones. En la-década de 1930,
cuando una administracién militar progresista se hizo cargo del- Oriénte,
este dilema seguifa existiendo, tal como lo explicaba un subteniente a su
superior: '

"Estoy trabajando duro paraeliminarel vicio, el abuso y la corripcién
y al mismo tiempo para lograr que resurja la raza indigena para‘que‘éstas
gentes lleguen aseralgtin dfa ciudadanos vtiles a s mismios, para $u propia
gente y paraa madre Patria en general” (Tena, Marzo 21, 1938, Oficio N°.
103,AGN).

En realidad, hasta hace muy poco tiempo, las politicas estatales de
todas las denominaciones politicas nunca cuestionaron la oposicidn entie
civilizacién blanca y-salvajismo indio, ni la-idea del cardcter infantil de los
indios, nila creencia en la necesidad de cristianizarlos. Cuando en 1922 el
Vicariato del Napo fue asignado a la Congregacitn Catolica de misioneros
Josefinos, el estado Je delegd 1a tarea de civilizar a los indios mediante la
evangelizacion, la educacién, la reorganizacién moralizante de su tiempo
-y espacio y la domesticacidn de sus cuerpos con el objetivo de crear
“yerdaderos™ sujetos cristianos.

Tan pronto como los Josefinos liegaron a Tena-Archidona crearon su
propio espacio de poder estableciendo varias haciendas € iniciando la
coustruceién de la infraestructura moderna que transformarfa la-“selva
primitiva” en un espacio urbano “civilizado”. A diferencid de los Jesuitas
que -les precedieron, los Josefinos practicaron ‘una estrategiatide
evarigelizacion més pragmdtica, cuyo objetivo era integrara los ‘indios en
la economia local mediante su trabajo productivo come artesarios ¥ traba-
jadores agricolas. Sin embarge, su imagen de los-indios reflejaba la misma
dualidad tipicade las representacicnes construidas por Jos Furopeos desde
el comienzo de la Conguista: una imagen qué alternaba del ‘buen al mal
salvaje, conforme a 14 necesidad de autoafirmacién delaidentidad europea.
Para los Josefinos, los Napo Quichua oscilaban, sin razon aparente, entre
el nifio imocente’y el anca (salvaje, en Quichua) y, por lo tanto, debfan ser
tratados; sed con un paternalismo condescendiente o con los severos
controles moralesnecesarios para moderar sus igstintos salvajes.

“Fr-el discurso de dominacion; la infantilizacion del indigena se
expresaba en ¢l uso-degradante del diminutivo, un manerismo de lenguaje
‘que:los misionéros utilizaron con una frecuencia dulzona '€ innecesana.
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Bsto resulta obvio en una seccién del documento siguiente, dirigido por el
Vicario Josefino al Gobernador de la provineia en 1925:

.-wPara congregar -a los -indios y lograr para ellos las mejoras que.
deseamos; hemos distribuido cien botoncitos entre Jos indiecitos y tlinicas
largas de algodén. Durante la celebracion de la Semana Santa, dimos a
aquellos indiecitos que asistieron regularmente a los servicios, anzuelos,
espeiitos y fosforos y a las indiecitas agujas y medallitas (Tena, Junio 15,
1925, AGN). :

De estamanera, colonos, agentes del estado y misioneros coincidieron
en manipular selectivamente el género y la etnicidad para mantener sus
posiciones dominantes de clase y para cumplir su “misién civilizadora™ de
la “poblacién, salvaje”. Ayudadas por las monjas, las. mujeres:blancas
colonas cumplieron un papel central en crear el ideal de mujer India
cristiana. A lo largo de sus carreras en blisqueda de ascenso social; ninguna
de las podercsas colonas blancas actué prestando mayor atencién a los
ideales cristianos de virtud familiar y decoro femenina®. Trataron, sin
embargo de imponerlos:a sus sirvientas Indias y a todas las demds mujeres
Napo Quichua siempre y cuande tuvieron la oportunidad.

Para los Europeos desde la Conguista, la desnudez de los indios, de
cualquier maneraque se la definiese culturalmente, constituy§la verdadera
pruebade susalvajismo. Cubrirla, particularmente en el caso de las mujeres,
fue la primer tarea de los misioneros. El vestido de las mujeres, la posicién
apropiada del cuerpo y el comportamiento que el estilo de vestimenta y su
correspondiente cédigo moral imponen, se trasformaron en un discurso y
una prictica en los que las definiciones culturales del ideal de femineidad,
de civilizacién y de modernidad fueron, y contintdan siendo, sujeto de
contlicto entre clases y recientemente, entre diferentes generaciones de
mujeres Napo Quichua (vercancion de Francisca, lineas 120-125). Lablusa
de algodén de manga larga (maquicutum) y 1a pollera hasta los tobillos
(pampanilla) que se transformaron en el vestido “tradicional” de las
mujeres Napo Quichua en esta drea- actuatmente sdlo usado para represen-
tar la “indianidad femenina” en fiestas o en concursos de reinas de belleza-
fue. inventado. posiblemente .por los Josefinos porque- hasta donde las
mujeres recuerdan- era cosido a mAquiva en el convento o por algunas
colonas:para “sus” Indias y éstas lo pagaban, literalmente, en oro. En las
4reas urbanas, sse vestido. se transformd en una parte integral del estricto
cédigo femenino de modestia, decencia, y recato corporal supervisade-por
las monjas. Como observa Foucault (1979), es en el espacio del cuerpo
donde se.aplican las fuerzas de represidn, socializacion, discipiina y
. castigo, locual eraesencialmente cierto en las escuelas de pupilas indigenas
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difigidas por las monjas.

La disciplina moral sélo podia sér impuesta dentro del espacio y'del
tiempo propio de los mlsmneros Ellos asurnian que, lejos de la vigilancia
dé los blancos, en sus proplos espacxos ‘culturales y simbélicos, los Napo
chhua no gozaban de “libertad™$ino dé “libertinaje” y pasaban su tiempo
en orgias, desenfrenos y todas la formas posibles de abuso del alcohol. Esa
otra‘cara de la natiraleza dhial de Tos indios, que aparece en el discurso de
los misioneros Jusuﬁcaba que éstos favorecieran el mattimonio temprano
para las m_u_yeres, con &l objeto de ‘evitar’ la inmoralidad natural de los
indios” (Tena, Abril 15, 1929, AGN). Para producir una mujér India
Cristiana y civilizada, los Josefinos contaron con la ayuda de las Hermanas
Doroteas. EI rol de las monjas es explicado por un misionero en los
siguientes términos:

Junto con nosotros, las Hermanas Doroteas cvangellzan instruyen y
educan a la mujer mchgena de esta selva para arrancarla de la esclavitud en
que vive y transformarla en una esposa cw11123da y madre de las futuras
generaciones que sefdn la base del progreso de esta region y de la completa
restauracion de los derechos territoriales del Ecuador en el Onente (Tena,
Abril 11, 1931, AGN).

Los Josefinos asumieron el deber patridtico de apoyar al estado
ecuatoriano en la defensa de sus fronteras amazonicas, pero transferian a las
mujeres indigenas la tarea de procrear los nifios que pelearian las guerras.
Varias ancianas Napo Quichua explican ahora su antigua renuencia a
mandar a sus hijos como pupilos a la escuela por temor a que los misioneros
los movilizaran para una guerra

El convento era también usado por el estado y los patrones como una
especie de “refugio” temporario para “amansar” a las mujeres rebeldes més
recalcitrantes que se escapaban, sisterndticamente, del opresivo trabajo
doméstico o de otras formas de tutela por parte de los“Btancos’. Ninguna
mujer indigena entré jamas voluntariamente al convento. Las Hermanas
Doroteas dirigian una escuela para nifios y nifias blancas con una seccién
separada para niitas indigenas donde, “adern#s de darles instruccién civica
y religiosa se les ensefiaba el trabajo manual apropiado para sus deberes
domésticos y conforme a su capacidad” (Tena, Abril 9, 1931, AGN). Este
modelo sexual de coufinamiento doméstico de la mujer indigena estaba
simbelizado por las virtudes espirituales de la Virgen Maria y, enun ambito
més mundano, por el comportamiento y devocién de las monjas. En otro
trabajo (Muratorio s/f) he mostrado cémo, por vna parte, las mujeres Napo
Quichua ignoraron sisteméticamente a 1as ‘monjas per seriéstas mujeres
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solteras y sin hijos, llamandolas “mujeres- padres”. Por otra parte, transfor-
maron a la Virgen Marfa en una poderosa figura, viéndola como un chaman
femenino que representa las caracteristicas culturales mds apreciadas de 1a
ferninidad Napo Quichua. Un andlisis de los suefios de Francisca, que no
puedo discutir aqui, revela interesantes relaciones entre la conciencia
mitica y la conciencia histGrica, como también una recombinacidn selectiva
de formas simbélicas que desmienten las féciles interpretaciones del
sincretismo religioso entre los indigenas.

En suma, el proyecto comiin -si bien a menudo contradictorio y
conflictivo- de sedentarizacién de los Napo Quichua emprendido por los
colonos blancos, los agentesdelestado y los misioneros cred, por una parte,
las condiciones econdémicas, sociales y politicas que limitaron el acceso de
los indigenas a su territorio, a sus recursos y a su propio trabajo. Por otra,
establecié las condiciones ideoldgicas e institucionales que trataban de
limitar también su libertad fisica y simbdlica. Es en el contexto de estos
procesos sociales que conformaron y.transformaron la vida de las mujeres
Napo Quichua, que escuché la voz de Francisca en su cancion aquella tarde
de lluvia. '

La voz de Francisca

1 Yo he andado comiendo
la pepa que come el (mono) cushillo
He caminado
hasta las cabeceras del Verdeyacu,

5 mujer caminadora.

Deseando encontrar pepas de oro
“he de llegar hasta 4ll3,

traeré dos gramos de oro,
caminaré para ir a lavar oro,

10 - como un turista andaré de-playa en playa.
No necesito de mi marido para ganar. dinero;
mientras pueda caminar
iré a buscar 010,

Yo ando como una hoja

15 llevada por el viente,
liago oir un mido
como el huracén.

He subido altos cerros,
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me he sentado silbando con Ias hojas.
He andado todos los cerres;

como e pajaro bobonero"

Yo soy el bobonero

SOy mijer tucén.

En.las copas ‘de los drboles, &n c4da rama,
me muevo de lugar en lugar.-

Soy una mujer que canta en los cerros.
Soy como el mono yanamachin,

soy mujer yanamachin,

mujer caminadora,

soy la mujer yanamachfn.

Los blancos me llaman “mujercita”,
pero puedo caminar por donde quiera.
Creen que soy presa fécil,

pero puedo volar a 14 cima del cerro.
Como Aguila,

a la punta del cerro puedo volar,
donde no pueden alcanzarme.

En la cima de cada barranco

soy una mujer que llora.

Cantaré como el péjaro,

como el amo de todos los-péjaros cantaré,
Me gusta cuando habias-[autora],

como semillas, tus palabras guardo 'en mi corazén,
pero a diferencia de tus libros, mi palabra es libre.

Los abogados quisieron atarla,

pero tengo la palabra de la mujer pitalala [culebra]

Recuperé la tierra‘de mi-padre,

alli me moriré.

A mi querido hijo dejaré,

hablando como hombre blanco

para protestar cuando yo -me muera.
Desde el cerro te veré, mi amor [hija].
81 es que me buscan para la misa,

di que soy una mujer que anda lejos,
diles que no escuché la campana.
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He de venir con ¢l aire,
levantando la neblina def rio,
llego ya al pueblo oscuro. |
Esa es la mujer

que se llama Francisca.

Soy una mujer que da su.samai (soplo,poder esplntual)

Soplando en las manos,

a ti, hija querida,

daré mi poder.

De la Sierra me llaman,
serranos me llaman a curar,
conociendo montafias me iré.
Como mi padre me dio,

te daré mi saber.

M padre dijo:

te mostraré las montafias que caminé,
te mostraré las nieves que pisé,
te haré sentir ei frio,

te mostraré mis sufrimientos
cuando cargué a los hlancos.
Te mostraré todo.

Cuando veas, conoceras;
cuando conozcas, llorards.
Cuando voy alli, veo sus pasos,
0igo su flanta,.

recuerdo sus, palabras

Ahora andamos en auto

. YOS TEZAmIOs 2 Ver.
Mi padre iba a pie, ligero como el venado.

No sé porqué cuando era tan pifia. ..
me dieron un marido que no vale,
que no puede ni hablar.

Si es que quiero, me. Yoy, .

para que mi voz

pueda oirse en el viento.

A mi marido he de dejar,

Es un hombre simple,

no sabe leer ni escribir,

a donde lo levan, va sin protestar.
Si yo pudiera partir



190

105

110

S 115°

120

1235

130 -

135

257

hasta el cielo legaria.

Soy mmjer-Andj,..

hija clel que funds este pueblo,
Aquf vinimos primero,

_samos:este pueblo.
‘Soy la ditima que recierdo.

Donde-los blancos pusieron ef cuartel,

‘mi padre‘cazsba; *
‘cdandd veo sio 1

m.l CDI'&ZUB se rompe

. Donde pumeron la gohemacmn
.€8 donde hacfan el cambio,de varas, .
.donde las mujeres ofrecian la chicha

donde log hombres tocaban el tambor:
Los blaricos recién han llegado, . -

-nos fuimes a:fos cerros.
' Sbn reécién venidb's' e

peto actﬁan comd' duenos

“‘Me dlcen que fo valgb; ,
" perg mi pensamiento es luz britlante,

no sé espaiiol,

pere soy mujer-Picher.,

fuerte como las escopetas. Picher
que nos vendian los cauckeres, -

No:soy como ks mujeres:de hoy-dfa,

cOmio eSpejosse rorhper,

‘como espéjos réflejari a los blancos.
i Usdn tacos altos _
_hg pueden cammar ~con gracia,

andan y andan sin mmbo

Como espejos se rompen.

Yo camino y camino con gracia, .
mujer caminadora, mujer viajesa..
'A:las moonjas les-digo;

Camino como los aucas,

me visto como los aucas

huelo como’ Io§ aucas,

Soy rmJJer tucﬁn

soy la mujer,

que se llama Francisca.
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La identidad cultural y la conciencia histérica indigena®.

La imégenes y metéforas que Francisca utiliza para presentar su persona
(lineas 1-30, 36-41) son caracteristicas de otras canciones autobiogréaficas de la
selva ecuatoriana (ver Harrison 1989: 147-148). Las imdgenes visuales de
pdjarcs, monos, &rboles v rios sensibilizan al oyente a la riqueza de la
experiencia del bosque tropical de la mujer que canta, mientras que la altura de
los cerros y el poder del viento contribuyen a amplificar su voz y a llevar sus
palabras hasta espacios muy lejanos. El poder que le otorga esa experiencia es
realzado por el hecho de que Francisca se identifica con todos los espiritus
propicios que gufan su conocimiento de la'selva: el p4jarc bobonero, el mono
yanamachin v el tucan. Caminando pot la selva, ella po sélo “ve” a esos
importantes animales sino que también adquiere sus poderes. Se transforma en
el espiritu -amo de las aves, afirmando as{ sus derechos culturales sobre ese
medic ambiente- terna que repite a 1o largo de la cancidn.

El contraste que con tanta fuerza poética hace Francisca, no es entre
Naturaleza y Cultura, sino entre dos formas diferentes de conocer y usar
productivamente el espacio de }a selva amazénica, entre dos formas diferentes
de ser y hacer historia. El estereotipo del indigena “natural” fue construido de
acuerdo a Jos intereses de los dominadores. Los Espafioles clasificaron a los
indios como “naturales”, un complejo término burocratico cuya pnncipal
connotacion era “sin capacidad de razonamiento”. Como anota Sider (1987),
esta concepeidn del salvaje en estado de naturaleza, lo mismo que Ia otra mas
reciente de los indios en estado de comunién mistica con la naturaleza, esconde
las bases de la resistencia de los indigenas a la dominacién blanca, que reside
en sus propias relaciones sociales y en la cultura que emerge de esas relaciones.

En su libro Ulysses Sail, Helms {1988, esp. cap.3} presenta abuadante
evidencia etnogrifica, incluyendo varios ejemplos de grupos indigenas
amazdnicos, que muestran por un lado, la relacién entre la accién de viajar, el
desea de conocintento y fa necesidad de afirmar individuatidad y por otro, Ia
asociacién entre sedentaridad y conformidad al grupo. En contraste con los
espacios de represidn organizada tales como el conventoy el servicio domés-
tico, Francisca se refiere ala selva comio un espacio de creatividad social, como
un “espacio de enunciacién” (de Certau 1984). .

El tropo central de esta cancitn es la aceidn de caminar y viajar, expresada
en Quichua con el verbo purina (carminar, viajar). Harrison {1989: 159-160) ha
hecho un excelente andlisis de las complejas.connotacionesde este verboen las
canciones de la selva ecuatoriana. Sugiere que, ademés de referirse a nociones
de actividad, movimiento vy sexualidad, purina es una. poderosa metafora de
“existir” y resume el ideal cultural mismio de persona femenina. Yo sugiero que,
como parte de ese ideal, Francisca también enfatiza un modelo de excelencia
para el trabajo de las mujetes. Cuando ella se representa como una mujer que

“camina con gracia”, noesta haciendo s6lo una afirmacién de carécter estético,
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sino también refiriéndose  a:una mujer que sabe trabajar, que se levanta
temprano, que tiene la huayusa (t€) preparada antes del amanecer, que conoce
los cantos que le gustan a la curi huarmi (la mujer ama del oro) para poder
encontrar 0roy que se mueve con la ligereza del péjaro pichi (p4jaro pequefio
y saltarin) en todas sus tareas. Este es el ideal representado. por las rnujeres
“Picher”, que se mencionan en la cancién (lineas 114-1 19), esa generacién de
mujeres que, como la madre de Francisca, trabajaron junto a los hombres'
extrayendo caucho durante la Segunda Guerra Mundial. Como en el anterior
periodo del caucho, lo entregaban a los patrones locales a cambio de atticulos
manufacturados. Entre éstos, el preferido era un tipo de escopeta importadodel
Pert que no explotaba tan ficilmente como otras. Al llamarse a sf mismag
“Picher Huarmi”, estas mujeres incorporaron esa fuente de poder de los blancos
como metafora de su fuerza y su resistencia, una forma simbélica de adquirir
poder que les permitié protestar: ante le hecho de que su trabajo no era
reconocido como el de los hombres. Francisca contrasta esta imagen con la de
la mujer mdigena. aculturada actual, que limitada por sus tacos altos o inclinada
acopiar los modelos de mujer blancade la televisién, sélo buscaun trabajo.en
laciudado depende delo que sumarido ganaen las compaiiias petroleras Segun
Francisca, esas mujeres ‘‘caminan sin rumbo”, sin saber a donde van, pues han
perdido las pautas cultura.les necesaias para conocer y trabaja: en la selva
(lineas 120-128). =

Estaimagen levemente exagerada de la “mujer de hoy” es, claro estd,
laactitud maternal tipica con la que Franciscamarca el limite entre tradicién
y modernidad para su hija menor, a quien quiere transmitirle sus propios
ideales de belleza y virtud femmeninas. Es necesario sehalar que, a conse-
cuencia de la explotaci6n de] petréleo y la colonizacidn, el ritmo de cambio
econdmico, social y cultural de toda la regién amazénica del pals s ha
acelerado enormemente en los ditimos treinta afios. Las hijas de lasmu Jeres :
de la generacidn de Francisca han sido profundamente afectadas port este
proceso de cambio y estdn sufriendo todas sus designaldades y amblgueda-
des. Algunas de ellas han completado la escuela secundaria o se han casado
con hombres que lo han hecho; otras son maestras de escuela pfimaria o
secretarias en oficinas del gobierno y otras han migrado a las nuevas 4reas
de colonizacién cercanas a las ciudades que han crecide con:el auge del-
petrdleo. Para estas mujeres, los tacos altos, el maquillaje o:el uso de
cochecitos importados para llevar los nifios en vez de la aparinga tradicio-;
nal, se han transformado en los sfmbolos visuales de su nivel de educacion
y su sofisticacién urbana y represgntan un desafio a la antoridad de; sus,
madres respecto a los ideales de feminidad y maternidad. Sin embargo,
algunds de estas mismas jovenes pueden también ser miernbros de algunas
de las varias organizaciones polificas de. indigenas de la Amazonia que
luchan por la afirmacién y resurgimierito étnico. En este contexto, vestirse
y ‘mantener el aspécto “tradicional” en determinadas ocasiones puede”
significar solo una experiencia aislada de nostalgia ideoldgica o toda una
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redefinicién de la nocidn del ideal de feminidad Napo Quichua, en una
formma que Francisca y otras mujeres de su generacién no estin ni siquiera
dispuestas a comenzar a entender,

Como otras expresiones biogrficas nativas, la caneién de Francisca
expresa uh sentido de Ia historia en que ésta no se desarrolla, fundamental-
mente, dentro de un marco de tiempo lineal. Por una parte ella selecciona
aquellos episodios ‘histéricos de contacto que fueron’ part1culanneute
criticos parasu propio grupo. Esta caraotensttca dela conc1enc1a mdlgena, '
que | entiende la historiaen relacién aunos pocos momentos. clavede cambio
social rdpido o penoso, ha sido observada y examinada en el caso dg otras
sociedades amazénicas (ver Hill 1988;. Reeve 1988 para . los Curaray
Quichua del Ecuador). A través de su interpretacién stmbélica de estos
hechos, Francisca explica porqué se deben recordar. Ademas, ella pone el
énfasis en ¢iertos hechos significativos y en momentos-criticos de su vida,
pero sin gstablécer &I comienzo y el final que son tipicos de las biografias
occidentales convencionales (ver la d1scusu5n de Basso de las biografias
guetrera Kalapalo 1990)

El reclamo que hace Francisca del espacio de Ia selva no esta sélo
fundamentado culturalmente sino también histéricamente. Ella menciona
claramente el derecha de su propioc muntun (grupo de parentesco) cuando
se define como una “mujer Andi” y afirma sus derechos histéricos especi-
ficos de ocupacién del territorio en la ciudad de Tena, ahora ustrpado por
los blancos. Este es el espacio donde su padre cazaba y donde en un pasado
no tan lejano, las autoridades indigenas podian, atin si bien s6lo simbélica-
mente, ocupar la plaza principal para bailar y beber. Este espacio estd ahora
fisicamente circunscrito por lo que Francisca considera los simbolos por
excelencia de régulacidn, represién y confinamiento: Ia casa de gobierno,
el cuartel de policia y la misién J osefina {lineas 52- 55, 97- 113). La
ocupacién administrativa del espacio donde antes se enterraba a los
antepasados, ha destruido la continuidad temporal de la historia indf] genay
de sus derechos al territorio.

Visualmente, los espacios geogréficos se transforman en sefiales
histéricas cuandose los recuerda através del amor o la pena experimentadas
en relaciones sociales. Cuando Francisca cruza el cerro Haumani y su .
péramo helado, recuerda la é época en que su padre y otros indigenas como
él tenian que llevar a los blancos cargados en sus espaldas en el peligroso
viaje de Quito a Tena. Su padre fe hizo ver y sentir el frfo y la opresién para
que. ella conociera y llorara (lineas 70—84) Y al volver a relatar esa
experiencia a su hlja, se construye y:continda la h:storla cultural. Como
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sugiere Harvey {(1928: 218); “[Y] si es cierto que el tiermpo no se recuerda
siempre como fluir sino como memorias de experiencias de lugares y
espacios, entonces la historia deberia realmente ceder el lugar a la poesfa,
y el tiempo al- esPacxo como materiales fundamentales de la expresién
social”.

Como ya ha indicado, durante la época de la generacién de Francisca,
el poder sobre las mujeres tomé diversas formas, mediante el control de sus
movimientos y.de su trabajo. Para Francisca, la experiencia més traumdtica
de ese poder fue su matrimonio, arreglado por su familia, con un hombre
mayor cuando ella no habia todavia alcanzado la pubertad. Particularmente
dolorosa para ella fue la temprana separacion de sus padres para ir-a vivir
muy lejos con sus suegros. Enfrentando graves peligros para una nifia de su
edad, se escapd tres veces caminando de noche por la selva-para regresar a
su casa, hasta que finalmente convencid-a su renuente marido de ir a vivir
con sus padres. La historia.de sus temores y de su resistencia, tal como me
la ha contado varias veces a lo largo de los afios que-1a conozco, evoca
todavia recuerdos muy emocionales. El retrato que hace de su maridoen la
cancidn no es muy halagador (1ineas §5-96). Pero es revelador que las dos
caracteristicas negativas que Francisca menciona son su analfabetismo y su
sumisién. Eldnico comentario positivo sobre su marido que le he escuchado
hacer fue que le permitidé a ella viajar con él a un lugar lejano en ctra
provincia, donde ella pudo adquirir conocimientos de -algunos poderosos
chamanes Tsachila.

A diferencia de las mujeres de la generamén de su madre, Francisca
ha entendido que saber leer y escribir implica una forma de poder y resiente
el que sutemprano matrimonio; la-actitud de sus padres y [a condescenden-
cia de las monjas le hayan impedido asistir a la escuela. Esta esla formaen
que ella lo explica: “Los blancos deben estar agrademdos del hecho de que
mis padres no me ensefiaron a leer y escribir, porque de lo contrario yo
hubiera sido abogada o doctora. Ellos pensaban que una mujer que apren-
dieraa leer serfallevadapor los hombres blancos. Pero ahora, cuando quiere
protestar ¥ 10 $é espariol, me pongo furiosa, Dejando de lade las ideas del
pasado he mandado a mis hijas al colegio. Pero cuando les ensefio las
costumbres antiguas. qulero que me escuchen bien”. Francisca valora Ja
educacién formal, que pércibe como una especializacién del conocimiento,
como cuando me dice en la cancmn “‘a diferencia de tus libros, mi palabra
es libre”. Finalmente, sin embargo su libertad s ha ]umtado porgue
aceptar la escolarizacion universal para 1os nifios ha si gmflcado, de hechio,
Ia sedentarizaciéri paréial de las madres.
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En las lineas. finales de su cancién, Francisca va mds lejos ain en
rechazar el ideal de la mujer indigena impuesto por los misioneros. Se
compara-a sf misma con los aucas,, usando la doble connotacidn que este
término tiene en el Quichua de la selva ecuatoriana, para referirse a los
“salvajes” y a los indigenas Huaorani, algunos de los cuales evitan todavia
el contacto con los blances. Al compararse a los uacas, Francisca cambia,
invirtiéndolo, un aspecto importante del mito de origen de su propio grapo,
segln el cual los Napo Quichua se transformaron en runa {gente, seres
hiunanos) al aceptar el bautismoe y- el uso dela sal, precisamente para
diferenciarse de los vacas {ver Muratorio 1991). Ademds, los indigenas

-Huaorant con quienes Francisca se identifica ahora, fueronlos tradicionales
enemigos de los Quichua y ella misma me ha contado varias historias sobre
su supuesto canibalismo y de los muchos casos de indigenas Quichua que
han sido muertos a lanzazos por los Huaorani. Sorprendida por lo que
percibl como un inusitado cambio en su opinidon de Jos Huaorani, la
interrogué al respecto. Su repuesta puede servir como un cierre categdrico
altema central de los contrastes y ambigtiedades del encuentro colonial que
he tratado de examinar en este articulo. Francisca me respondié: “Lo que
te conté en el pasado es cierto, pero los aucas todavia caminan desnudos en
la selva y son libres”. Al desafiar el ideal hegemdnico de las monjas sobre
la feminidad indigena cristiana, Francisca cuestiona, finalmente, muchas
de las viejas oposiciones entre salvajismo y civilizacién que fueron tan
importantes en la constitucidn de la identidad Occidental - Colonial.

NOTAS

! La informacion emogréﬁca provienc de mujeres de entre 40y 55 afies de edad y de sus
huas que viven en el drea de Jos rios Pano y Tena. Conozeo.a Francisca Andi desde hace 9
afios. El trabajo de investigacidn fue apoyado por unt subsidio del Social Sciencies and
Humanities Research Council of Canada (1986-88).
? Ver Harrison {1989) para un andlisis de canciones de amor y encantamiento cantadas por
mujeres Quichuade otraregitn del Oriente ecuatoriano. Paraun andlisis de faimportanciadel
poder de 1a palabra hablada en la cultura Napo Quichua, ver Muratorio (1991).
3 Los indigenasnohacen ladistincién enireblancosymmuzos Todos los quenosonindigenas
soft denonunados ‘blancos" y haré o mismo en lo que sigue. A los extranJeros selos lama
“rancias” 0 “gringos”. '
*Bstafuelaprimeraescisiénenel supuestamente monoliticoproyectocolonial, queseresolvid
conla expuismn de los Jesuitas del reaen 1895. Estafue apoyada por los indigenas, quienes
se pu51er0n de tado de los comerciantes en el conflicto, por cuanto 1os cbjetivos econdmicos
de éstos iltimos fes penmitian mantener sus estratepias tradicionales de subsistencia y su
libertad religiosa.
5 Relaciones més permanentes de concubinaje entre hombres blancos y mujeres indigenas, y
hasta matrimonios, erancomunes en dreas més remotas de! Oriente. Sin embargo, cercadelos
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centros adnnmstmﬂvos, la presencia de mujeres blancas produjo diferentes amreglos domés-
ticos. '

& Documentos del archivo de la Gobemacién de Tena (AGN) y entrevistas con las pocas
mujeres patronas que adn viven, me han permitido reconstruir fas carreras de algunas de ellas.
Varias comenzaron con una “dudosa reputzcion moral” (como se refleja en los numerosos
pleitos por calumnia y por infidelidad matrironial en los que estaban implicadss). Lograron
tener un gran poder gracias a su crueldad y fal de escmpulos (como Jo atestiguan los
correspondientes juicios criminales y los testimoriiosde los mismos indfgenas [ver Muratorio
19911). Serfa interesante comparar las carreras de estas mujeres y su rol en definir pautas y
barreras de clase, género y eticidad con el de otras mujeres blancas en dreas similares de
coloralismo de frontera, o en aquellas areas centrales de colonialismo imperial (cf. Stoler
1989).

7 Bra una préctica comtin en casa de blancos, “adoptar’” nifios indigenas desde pequerios y
mantenerlos como sirvientes hasta que ‘cumplian la mayoria de edad. Una cantidad de
- documentos en AGN dan evidencia de que estos nifios resistfan este tipo de confinamiento
escapandose continuamente.

P El andlisis de esta cancidn se limita aquf a los propésitos de este trabajo y trata de ser una
respuestz al espiritn de ese espectfico encuentro etnografico, Hay otros diversos niveles de
significadoqueotrotipo de traduccion, ounénfasis diferentede interpretacién podrianrevelar,
Laversiénen Espafiol deestacancién esunatraducciéndel Quichuahechacon lacotaboracién
de Dolores Intriago y Juanita, la hija menor de Francisca,
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