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El presente trabajo es resultado de la investigacion transdisciplina-
ria entre la antropologia y la psicologfa con una base gnoseoldgica,
fundamentada en las epistemologfas del sur, y con el enfoque meto-
dolégico de la investigacién-accion participativa (IAP). El objetivo
fundamental es brindar una comprension interpretativa del mito
de origen del pueblo Chachi a partir del analisis discursivo, con
un sentido explicativo sobre los significantes simbdlicos. El ana-
lisis incluye factores historicos y culturales para lo cual se utilizan
conceptos y enfoques tanto de la psicologia como de la antropolo-
gia para proponer una transversalidad tedrica que abarca el ambito
metodolégico. Las conclusiones hacen referencia a la articulacion
transdisciplinar como postura a través de la cual se explican rela-
ciones causales en torno al mito de origen y los procesos histéricos
vividos por el pueblo chachi. Palabras Clave: nacionalidad chachi, iden-
tidad cultural, pueblos indigenas, migracion indigena, sincretismo, colonizacion,
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Abstract: The present work is the result of the transdisciplinary combination
of anthropology and psychology based on the Epistemologies of the South and
the methodological approach of Participatory Action Research (investigacion-
accion participativa, LAP). The main objective is to provide an interpretive
understanding of the myth of origin of the Chachi community from the dis-
cursive analysis, with an explanatory sense about the symbolic signifiers. The
analysis includes bistorical and cultural factors for which different concepts and
approaches of both psychology and anthropolegy are used, and a theoretical
transversality that covers the methodological scope. The conclusions refer to the
transdisciplinary articulation as a posture through which causal relationships
are explained around the myth of origin and the bistorical processes experienced
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Introduccion
I a nacionalidad chachi define a un conjunto de personas indige-

nas cuyo territorio actual se encuentra en una zona altamente
selvatica de la region noroeste de Ecuador (provincia de Esmeral-
das). El pueblo chachi —compuesto aproximadamente por 10 mil
personas— es uno de los pocos grupos indigenas de la costa ecua-
toriana que mantiene su lenguaje —cha palaa—, y sistema de tra-
diciones (Carrasco, 1983). A través de su historia, los chachis han
enfrentado multiples desafios asociados a la baja calidad de vida,
educacion, salud y presion medioambiental. En este contexto, la mi-
graciéon ha sido una de las principales medidas tomadas por este
pueblo para hacer frente a dichos problemas (Medina, 1992). De
hecho, a lo largo de su historia, el pueblo chachi ha migrado de asen-
tamiento en multiples ocasiones. En esta coyuntura, el mito sobre
Tutsa ha adquirido amplia relevancia. Tutsa hace referencia al con-
junto de narraciones sobre el origen y el territorio ancestral, al cual
este pueblo espera poder retornar en el futuro. En otras palabras, el
mito Tutsa no solo narra el origen de esta nacionalidad, sino que es
una marca, una posible reivindicacién y resolucion de sus problemas
por medio de la migracion.

Desafortunadamente, dentro de las ciencias sociales, la literatura
académica contemporanea sobre el pueblo chachi es escasa, en es-
pecial en lo que se refiere a los procesos sociales vinculados con las
narraciones sobre Tutsa. El presente articulo espera contribuir para
llenar este vacio del conocimiento mediante una reflexion transdis-
ciplinaria sobre el rol de este mito en la coyuntura actual de este pue-
blo. En concreto, este estudio analiza cémo las narraciones sobre
Tutsa ilustran —desde una perspectiva “emic” [nativa]— la manera
en que los chachis comprenden tres elementos de relevancia sobre
su pasado, presente y futuro: los procesos de migracion, coloniza-
cién y sincretismo. El objetivo, por lo tanto, es emplear herramientas
transdisciplinarias para analizar la manera en que el pueblo reflexio-
na sobre los fenémenos de migracion, colonizacién y sincretismo a
través del mito Tutsa.



El interés investigativo en este tema surge a partir de una deman-
da del pueblo chachi, realizada a través de la Federacion de Centros
Chachis del Ecuador (FECCHE) ante la urgencia historica de visi-
bilizar lo que ellos consideran su lugar de origen. En este sentido,
la Universidad de Otavalo y la Pontificia Universidad Catdlica del
Ecuador Sede Esmeraldas (PUCESE) se embarcaron en una inves-
tigacion transdisciplinaria que intenta resolver la problematica de la
recuperacion de la memoria colectiva en torno a Tutsa, como lugar
simbdlico y geografico del origen etnohistorico de la nacionalidad
chachi. El mencionado proyecto contd, ademas, con el aporte del
Programa de las Naciones Unidas para el Desarrollo (PNUD).

El aporte que ofrece el presente articulo es el analisis interpretati-
vo sobre el origen de la nacionalidad chachi y enfatiza la funcién del
mito en la produccién de conocimientos propios sobre los procesos
de migracién, colonizacién y sincretismo. Por lo tanto, este articulo
vincula el analisis de mitos con el espacio, la identidad cultural y las
emociones. En medio de la actual coyuntura socioeconémica que
amenaza las condiciones de vida de muchos pueblos indigenas de la
floresta ecuatoriana y de las demandas chachi por encontrar y habi-
tar sus territorios ancestrales, los resultados de este estudio intentan
llamar la atencién sobre la importancia de realizar una reflexion aca-
démica en torno a estos fenémenos. Para este fin, el estudio parte
de una perspectiva transdisciplinaria en la que el mito y la sociedad
chachi son analizados con herramientas propias de la psicologia y la
antropologia. El analisis transdisciplinario desde estas perspectivas
permite comprender matices y detalles sobre el fenémeno mitico y
social que pasan desapercibidos desde enfoques tnicos, y que po-
dran ser empleadas en futuras discusiones académicas y politicas.

LLa metodologia aplicada ha sido descrita por los autores Macias,
Hernandez y Lapierre (2017), quienes enmarcan la investigacion en
el paradigma de las Epistemologias del sury bajo el proceso metodold-
gico de la investigacién-accién participativa (IAP). En este sentido,
las técnicas utilizadas para la recoleccién de datos fueron la entrevis-
ta semiestructurada a informantes clave, de acuerdo con el modelo
antropolégico planteado por Taylor y Bogdan (2000), y la observa-
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cién participante, conforme a Angrosino (2012), Ardévol, Bertran,
Callén, ez al. (2003), y Kawulich (20006). El analisis transdisciplinario
presentado se sostiene en el cruce de los datos obtenidos en las en-
trevistas y las fuentes bibliograficas relevantes, segin sefialan varios
autores, como Sayago (2014) y Gonzalez Rey (2016), que abordan la
tematica desde ambas disciplinas.

La estructura de este articulo es la siguiente: En primer lugar,
se presenta el contenido tedrico de la investigacion, en el cual se
desarrolla una conceptualizacién tedrica sobre el mito desde la psi-
cologfa, la antropologia social y la transdisciplina. En segundo lugar,
se resume la metodologia de la investigacion. En tercer lugar, se ela-
bora un analisis transdisciplinario sobre el mito Tutsa enfocado en
tres elementos: migracion, colonizacién y sincretismo. Finalmente,
se presentan las conclusiones del estudio.

1. El enfoque tedrico de la transdisciplina

Los estudios sobre la cultura y la identidad de los pueblos resultan,
constitutivamente, un fenémeno complejo en el cual confluyen di-
ferentes factores; cada uno de ellos se erige como determinante en
el analisis tanto causal como relacional. L.a complejidad deriva, jus-
tamente, de la incapacidad para simplificar, como lo define Morin
(2003, citado en Loreto y Gonzalez, 2016). A su vez, esta comple-
jidad emerge como propiedad sistémica expresada en todos los do-
minios propios del fenémeno, de manera tal que la reduccién a un
enfoque disciplinar especifico y desarticulado impide la compren-
sién de la unidad fenoménica como tal (Salvador y Gonzalez, 2016).

Por el contrario, la multidimensionalidad de los sistemas comple-
jos formulada por Morin exige que el ejercicio investigativo asuma
la postura epistemoldgica y metodoldgica de la interdisciplinariedad
y la transdisciplina. Autores como Garcia (2008) enuncian la inter-
disciplina como “la integracion de los distintos encuadres discipli-
narios” (Garcfa, 2008: 19), lo cual implica la pericia experticia de los
investigadores en su disciplina para lograr el aporte desde cada una
de ellas. La transdisciplina, por su parte, va mucho mas alla. Supone



la actitud abierta al posible conocimiento que pueda surgir en la
conjugacion de los enlaces disciplinarios. Como lo plantean Loreto
y Gonzalez (2010) al citar la Carta de Transdisciplinariedad de 1994,
€sta se caracteriza por:

Rigor en los argumentos, tomando en consideraciéon todos los
datos existentes como la mejor barrera frente a las posibles distot-
siones. La apertura involucra la aceptacion de lo desconocido, lo
inesperado y lo imprevisible. La tolerancia, por dltimo, implica el
reconocimiento del derecho de ideas y verdades opuestas a las pro-
pias (Loreto y Gonzalez, 2016: 312)

Se entiende que el acercamiento a las problematicas culturales
desde una sola contingencia disciplinar resulta deficiente. Por lo
tanto, el presente trabajo presenta el analisis interpretativo de los
discursos orales del pueblo chachi sobre la problematica de su ori-
gen y articula los enfoques antropolégico y psicologico desde una
perspectiva transdisciplinaria.

La proximidad entre la antropologia y la psicologia en la com-
prension de fendmenos psiquicos y culturales ha sido documentada
desde los primeros trabajos de psicoanalistas clasicos como Freud
(1913), Klein (1932), Erikson (1950), Jung (1969), entre otros (ci-
tado en: Hernandez e al., 2014); asi como de antropdlogos como
Lévi-Strauss (1955), Victor Turner (1969) y Clifford Geertz (1973)
(citado en: Falomir, 2010). Esta proximidad entre las disciplinas se
dio en un inicio a partir de la bisqueda de su propia definicién, de su
legitimacion cientifica y de la definicion de sus limites investigativos.

Falomir narra uno de los primeros acercamientos entre ambas
disciplinas al mencionar el encuentro entre Franz Boas y Sigmund
Freud durante la conferencia del ultimo en Clark University sobre su
obra Tdtem y Tabi, en 1909 (Falomir, 2010). A continuacién, Falomir
rememora otras anécdotas historicas que enmarcan los inicios de
un camino confluyente entre ambas disciplinas, aunque no exento
de dificultades y oposiciones (zbzd.) A partir de entonces, la interre-
lacién entre ambas disciplinas se ha diversificado y se han nutrido
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mutuamente en la medida en que el analisis sobre las realidades fe-
nomenoldgicas se ha vuelto mas sistémico.

Como parte de los inicios puede mencionarse el trabajo de Wundt
(1920, citado en: Korsbaeck y Bautista, 2000), a través del desarrollo
de la “psicologia de los pueblos”, en que se plantea la necesidad de
conjugar la etnografia y la psicologia. Otras corrientes de estas dis-
ciplinas han destacado la interaccion entre ambas disciplinas como
elemento sustancial. Tal es el caso de la psicologfa cultural, la an-
tropologia sociocultural, la antropologia simbélica, la antropologia
psicologica y 1a psicologia antropolégica, por mencionar algunas.

En el marco de una decolonizacién del conocimiento, los desa-
tios que tienen la antropologia y la psicologia como ciencias trans-
disciplinarias van mas alla de los cuestionamientos sobre sus limites
académicos y teodricos. Se encauzan en la propuesta de nuevos hori-
zontes epistémicos que alcancen las realidades emergentes y las nue-
vas alteridades rompiendo la discrepancia tradicional entre teoria y
practica. Se trata también de establecer una ética investigativa que
visibilice las problematicas como sujetos activos en la generacién
del conocimiento y proponer alternativas metodolégicas desde los
nuevos saberes como categorias complejas del campo cientifico. En
este contexto, el enfoque transdisciplinario entre antropologia y psi-
cologia presenta un marco adecuado para el estudio de los procesos
sociales de pueblos indigenas como la nacionalidad chachi. A conti-
nuacioén, se presenta una revision de los principales aportes de estas
disciplinas para la comprensioén del mito.

1.1 Elementos psicolégicos para el andlisis

interpretativo del discurso

Aunque la complejidad psicoldgica del discurso mitico posibilita su
abordaje desde casi todas las corrientes psicologicas, para los fines
del presente estudio se hara mencién de dos principales: por un lado,
el psicoanalisis aplicado, que permite el uso del método psicoanali-
tico a la comprensién semantica del discurso simbélico; por otro, el
enfoque de la psicologia histérico-cultural, que ofrece la perspectiva



de un campo transdisciplinario con bases en la antropologia, la lin-
glifstica, lo sociohistérico y la propia ciencia psicologica.

El psicoanalisis aplicado puede ser entendido como el ejercicio
del saber tedrico y el método de analisis psicoanalitico fuera del
campo clinico. Para Cornide (2002), el método psicoanalitico puede
utilizarse en diversos campos de estudio como el arte, la cultura, la
pedagogia o la sociedad. En sus escritos plantea que “la experien-
cia ha demostrado la existencia de una gran cantidad de elementos de la
cultura, que han sido incorporados a la teorfa y la técnica psicoanalitica”
(Cornide, 2002: 4).

Nacido en la teorfa freudiana, el psicoanalisis ha sido una de las
corrientes psicologicas que ha abordado los temas culturales con
mayor profundidad (Azofeia, 2009). Lo plantean de igual manera
Hernandez, Lemlij, Millones ez /. (2014), quienes consideran que,
desde sus inicios, el psicoanalisis se constituyé como una teoria de
la cultura. Mas alla del enfoque clinico individual que ha sido explo-
tado en el ambito de la practica dentro de la cultura norteamericana
y anglosajona, el psicoanalisis ha desarrollado una comprension de
la psiquis humana en articulacién con la cultura.

Aplicado a la problematica de la nacionalidad chachi, el psicoana-
lisis plantea una correspondencia entre lo psicolégico, lo historico y
lo social que posibilita el acercamiento al analisis del discurso mitico.
Mas alla de ser una herramienta hermenéutica, permite descubrir
las estructuras psiquicas subyacentes en el discurso. El trabajo de
Macias, Hernandez y Lapierre (2014), establece claramente el am-
bito del psicoanalisis en la interpretacion de los mitos: ingresar a su
semantica y a su funcion significante y simbolica. Esto permite una
interpretacion preliminar que se valida, en este caso, en la transdisci-
plina con la antropologia. Asi, el discurso resulta mas que punto de
partida para el analisis interpretativo; es el objeto mismo del analisis.
La conjugacion de los elementos simbolicos en el acercamiento a
la interpretacion psicologica de las practicas culturales, y viceversa,
ofrece la posibilidad de establecer distintos niveles explicativos y
distintas dimensiones relacionales, como menciona Aguirre (2002).
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El segundo enfoque es la psicologia cultural contemporanea, la
cual toma como principio la escuela de Goéttingen que introduce el
concepto de cultura como base de la comprensién del comporta-
miento humano (Esteban y Ratner, 2010) y, posteriormente, Wil-
helm Wundt, quien reactualiza la psicologia de los pueblos inicial-
mente planteada por Lazarus (Citado en Jahoda y Krewer, 1997),
Cubero y Santamarfa (2005) y Tirado (2003).

La psicologia cultural ha atravesado un devenir evolutivo, toma
como punto de partida la mirada histérico-cultural de Vigotsky y
sus seguidores hasta una comprensiéon contemporanea que inclu-
ye enfoques eco, micro y macro-culturales sobre la relacion entre
psiquis y cultura, como mencionan Bronfrenbrenner (1987), Cole
(2003); Markus y Kitayama (2003); Esteban y Ratner (2013), entre
otros autores afines.

Desde la perspectiva de Cole (2003), al incorporar la cultura al
estudio de la mente se le otorga a esta un lugar central en el desa-
rrollo psiquico del individuo como agente mediador de la conducta
y regulador del psiquismo humano. Esto no significa, sin embargo,
una relacion basada en el determinismo psiquico de la cultura, sino
en una construccion dinamica y dialéctica con una acciéon transfor-
madora en ambos sentidos. El enunciado es compartido por varios
autores como Overton (citado en de la Mata y Cubero, 2003), para
quien la cultura y la psiquis son fenémenos indiferenciables.

Entre otros autores que defienden esta linea de pensamien-
to debe hacerse mencion de Waitz y Bastian (citados en Jahoda y
Krewer, 1997), quienes hicieron énfasis en establecer una relacion
evolutiva conjunta entre la cultura y la mente. Mientras para Waitz
esta relacion es interdependiente, para Bastian la nociéon de ideas
elementales de los pueblos tiene sus principios constitutivos en el
psiquismo vy, a la vez, son transformadoras de este. Asi también,
puede hacerse menciéon de Gonzalez Rey (2016), quien manifiesta
esta interrelacién de forma explicita: “la cultura como produccion
subjetiva productora de subjetividades” (Gonzalez Rey, 2016: 18).

Si bien es cierto que la psicologia cultural tiene sus origenes en
fundadores clasicos como Vigotsky, Luria y Leontiev (citado en



Esteban y Ratner, 2010), se nutre también de los enfoques antro-
pologicos y las teorfas culturales de autores como Bruner (1997)
y Shweder (citado en Esteban y Ratner, 2010). Schweder propuso
definir la psicologia cultural como “el estudio de la manera en que
las tradiciones culturales y las practicas sociales regulan, expresan y
transforman la mente humana” (citado en Esteban y Ratner, 2010:
118).

Desde esta concepcion se desarrollan varias corrientes que re-
sultan convergentes en el analisis del presente trabajo. Entre ellas se
encuentran los estudios de Rogoff (2003); Valsiner (2007) y Bresco
y Rosa (2017), asociados a la concepcion microcultural, la cual se
centra en explicar la influencia de las relaciones interpersonales di-
rectas en la experiencia psicolégica, como la familia y la comunidad.
Para los autores, factores macrosociales como la politica, la religion
o la organizaciéon de la sociedad tergiversan la comprension de la
relaciéon dinamica entre psiquis y cultura.

Contrariamente, otros autores defienden la influencia directa de
los factores macroculturales como el gobierno, los sistemas educa-
tivos, la economia y las instituciones religiosas en el fenémeno psi-
colégico (Esteban y Ratner, 2010). Pero, al igual que los anteriores,
estos autores comparten el principio de interrelacion entre dichos
factores y la psiquis. Es decir, no ven al individuo como sujeto pasi-
vo ante los influjos de las estructuras macroculturales, sino todo lo
contrario: “las diferencias individuales reflejan distintas diferencias
culturales” (Esteban y Ratner, 2010: 130).

Mis alla de las diferencias de orientacion en el analisis, las co-
rrientes mencionadas confluyen en la formulacién de una psicologia
cultural contemporanea en la cual el sentido relacional entre el indi-
viduo y su contexto es la base del comportamiento humano y de su
construccion psiquica; el vinculo irreductible entre lo psiquico y lo
cultural ocurre en mutua constitucion.

Ahora bien, al tomar como referencia a autores como Lopes de
Oliveira (citado por: Pizziniato, 2010) puede entenderse que la cul-
tura se exterioriza “organizada en sistemas semibticos en los cuales
se expresan, consolidan y modifican en el contexto concreto de las
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practicas sociales y de la comunicacién intersubjetiva” (Pizzaniato,
2010: 258). De manera tal que el lenguaje se erige en instrumento
articulador entre la subjetividad del individuo y el sistema cultural.

En este campo, la literatura es diversa y los limites disciplinares
entre la psicologia y la antropologia convergen en areas disimiles.
Asi, pueden nombrarse autores como Abraham Kardiner (1945),
quien logré establecer la influencia de las experiencias sociocultura-
les en la formacion del caracter al aplicar técnicas psicoanaliticas a
los datos empiricos obtenidos por el trabajo de antropo6logos. Estas
derivaciones psicoanaliticas asocian al lenguaje como manifestacion
de la cultura y construccion de ésta misma, y se encuentran en au-
tores como Korsbacek y Bautista (2006); Larrauri y Martinez (2012).

De manera tal que el marco de la psicologia cultural, con atencién
al valor interpretativo desde el lenguaje psicoanalitico, permite dis-
tinguir los elementos psicoldgicos, en su intencionalidad y particula-
ridad, que resultan fundamentales para el acercamiento al problema
investigativo planteado, mas ain con el canon correspondiente al
bagaje antropolégico.

1.2 Elementos antropoldgicos para el andlisis de

mitos

Desde sus inicios, la antropologia social buscé desarrollar mecanis-
mos para conceptualizar comparativamente las diferentes manifes-
taciones de los fendmenos miticos en diversas sociedades alrededor
del mundo. De hecho, la importancia del mito dentro de los estudios
antropoldgicos fue reconocida desde el trabajo de los fundadores
de esta disciplina, incluyendo a E.B. Tylor y Franz Boas (Boskovic,
2002). Segun Goémez Garcia (19706), la literatura antropolégica pre-
senta tres grandes enfoques para abordar al analisis de mitos. El pri-
mer enfoque es el funcionalista, el cual considera el mito en relacion
con el contexto social sin tomar en cuenta su estructura interna.
El segundo enfoque es el estructuralista, que analiza la estructura
interna del mito en busca de descifrar su sentido. El tercer enfoque
es el de las aproximaciones simbolistas, las cuales analizan el mito
en busqueda de simbolos o arquetipos universales sin considerar



el contexto social concreto, donde se desarrolla el mito. Estas tres
perspectivas analiticas han marcado hasta la actualidad la recolec-
cion e interpretacion de informacion etnografica sobre el fendmeno
mitico. A continuacion, se presenta una breve caracterizacion de los
principales conceptos de estas perspectivas.

El primer enfoque antropoldgico de importancia en el analisis
de mitos es el funcionalismo, una corriente antropolégica de inicios
del siglo XX. A diferencia de los trabajos evolucionistas que dieron
origen a la antropologfa, el tipo de analisis empleado por el funcio-
nalismo buscO desligarse del estudio de los origenes y la evolucion
cultural para centrarse en el analisis de la funcién que cumplen las
instituciones sociales en la satisfaccion de las necesidades biologi-
cas o sociales de una cultura (Harris, Bordoy, Revuelta ¢ /., 1990).
Desde esta perspectiva, el mito cumple una funcién social en tanto
contribuye a la estabilidad de una sociedad. El analisis funcionalista
de mitos, por lo tanto, se centra en buscar cual es la funcién del mito
dentro de una sociedad, sin importar la estructura interna o su na-
rrativa. Por ejemplo, el analisis del fenémeno mitico y simbélico de
las islas Trobriand, presentado por Malinowski (2013), muestra que
el mito y la magia tienen la funcién social de aliviar las angustias que
surgen dentro de esta sociedad, proporcionando a sus habitantes
seguridad dentro de sus actividades de supervivencia.

Una segunda corriente antropoldgica relevante para entender el
mito es la de la antropologia estructural. El estructuralismo es una
corriente surgida a partir del trabajo de Claude Levi-Strauss durante
la segunda mitad del siglo XX. Esta escuela busca entender las uni-
formidades subyacentes que existen tras las diferencias aparentes en
el pensamiento y el comportamiento de diferentes culturas. Estas
estructuras subyacentes se presentan en todas las culturas humanas
en forma de oposiciones binarias. Por lo tanto, desde este paradig-
ma se busca analizar las estructuras internas que subyacen al mito.
El mito no es algo desprovisto de légica y sentido. Por el contrario,
en la creaciéon mitica subyace una logica binaria que se encuentra
universalmente en todo pensamiento humano. Los mitos demues-
tran que inclusive dentro de los pueblos sin escritura existe un claro
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deseo de comprender el mundo, natural y social, en el que se desen-
vuelven (Costilla, 2010). Dado que para Levi-Strauss los mitos son
lenguaje, estos pueden ser analizados a partir de técnicas similares
a las empleadas en la lingtistica. Segtin Saenz (1991), Levi-Strauss
distingue tres reglas para el analisis mitico: en primer lugar, un mito
jamas debe interpretarse en un solo nivel (existen muchos niveles de
explicacién). Segundo, un mito jamas debe interpretarse sino en re-
lacién con otros. Finalmente, un grupo de mitos debe interpretarse
por referencia a otros grupos de mitos, o bien a la etnografia de las
sociedades de donde provienen (Saenz, 1991).

Una tercera corriente importante dentro del analisis de mitos es
la antropologia simbdlica. Esta escuela se encuentra orientada a en-
tender una sociedad a través de sus simbolos. Comprender la esfera
simbolica permite entender otros elementos de la vida social. En
palabras de Vallverdu (2008), la antropologia simbélica se orienta a
comprender cOmo las culturas humanas se “manifiestan a través de
simbolos y la relacién entre esos mismos simbolos, como factor de
gran influencia en la accién social” (Vallverdd, 2008: 36). Desde esta
perspectiva, los mitos se caracterizan a partir de cuatro elementos:
su capacidad de extension y penetracion en la vida humana; su mul-
tiplicidad de sentidos; la posesiéon de un sistema de sefiales no pro-
pio, y el crear una dimension intelectual y emocional para los miem-
bros de una determinada cultura (#bid., 2008). Por ejemplo, Clifford
Geertz considera que la cultura es un sistema de significados y de
simbolos que facilita la interacciéon social. En otras palabras, el rol
de la cultura es el de socializar simbolos entre personas. En este
contexto, Geertz busca entender la cultura a través de una descrip-
ciéon densa que capte en profundidad las significaciones culturales
(Geertz, 1987). El analisis del mito por lo tanto debe darse mediante
una descripcion profunda, orientada a entender los diferentes ele-
mentos simbolicos de una cultura para comprender el mundo.

Los conceptos y teorfas desarrolladas desde la antropologfa fun-
cionalista, estructuralista y simbolica son la base de una gran can-
tidad de estudios etnograficos que han documentado y analizado
—desde los inicios de la antropologia hasta el presente— las dife-



rentes dimensiones del fenémeno mitico alrededor del mundo, con
especial énfasis en la relacién entre mitos y otros aspectos de la cul-
tura como la organizacién social, el parentesco, las tradiciones, et-
cétera (Boskovic, 2002). En este articulo, el bagaje antropolégico es
empleado para estudiar la funcion del mito Tutsa en la produccion
de conocimientos chachi sobre los procesos sociales que marcan
la identidad cultural de este pueblo, como la migracion, la coloni-
zacion y el sincretismo. Es importante mencionar que este enfo-
que antropoldgico no se encuentra aislado ni en contradicciéon con
las propuestas de otras disciplinas como la psicologia. Al contrario,
presentan una interrelaciéon complementaria, en cuanto otorgan da-
tos etnograficos que posibilitan ampliar las discusiones analiticas de
otras disciplinas. L.a multidisciplina en el analisis de mitos permite
profundizar el estudio de la relacién entre narrativas, hechos so-
ciales, culturales y psicologicos. En este sentido, la multidisciplina
entre antropologia y psicologia presenta un escenario rico para la
discusion y estudio de sociedades contemporaneas como el caso de
la cultura chachi en Ecuador.

2. Enfoque metodolégico

Como se menciona en la introduccion, la investigacion de campo
fue realizada dentro del encuadre metodolégico de la Investigacion
Accion Participativa (IAP). Dicho esquema investigativo surge den-
tro del paradigma de las epistemologfas del sur, en respuesta a la
crisis epistemoldgica que presentan los arquetipos del pensamiento
occidental, sobre todo en el campo de las ciencias sociales y huma-
nas, dentro del contexto latinoamericano.

Este enfoque metodolégico se fundamenta en los aportes de los
pensadores latinoamericanos en relaciéon con las dicotomias existen-
tes entre las estructuras de la modernidad y los pueblos colonizados
(De Souza Silva, 2008). Como menciona Eschenhagen (2015), las
Epistemologias del sur, enunciadas por Boaventura de Souza Santos
(2010), enmarcan a una serie de representantes como Anibal Qui-
jano, Catherine Walsh, Santiago Castro-Goémez, Edgardo Lander,
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Walter Quijano, Ramén Grosfoguel, Eduardo Restrepo, entre otros.
Sus principales postulados denuncian la problematica de una colo-
nizacién del poder, el saber y el ser, y proclaman la urgencia de un
nuevo paradigma que legitime los conocimientos existentes en los
pueblos latinoamericanos, fuera de una geopolitica hegemonica.

En correspondencia con lo anterior, Paulo Freire (1968, citado en
Zuniga-Gonzalez et al., 2016) y Flas Borla (1991, citado en: Esche-
hagen, 2015), proponen la investigacién-accion participativa como
una metodologia que surge de los temas generadores de los propios
participantes, a diferencia de las metodologias positivistas, la cuales
surgen a partir de las preguntas del investigador (Zufiiga-Gonzalez,
Jarquin-Saenz, Martinez-Andrades ez al., 2016). Estos autores afia-
den que la metodologia se caracteriza por su abordaje cualitativo,
desde una perspectiva compleja y un caracter interpretativo sobre el
objeto de estudio, con una tendencia a desarrollarse en medios natu-
rales y el uso de estrategias interactivas y humanisticas. De acuerdo
con la visién de Hernandez y Galindo, 2007, debe hablarse de un
paradigma que permita la comprension del otro en el cual el conoci-
miento es construido a través de la intersubjetividad.

Con este marco metodologico se desarrollé la investigacion de
campo a partir de la cual se elabora el presente estudio. El trabajo
realizado por Macias, Hernandez y Lapierre (2017) hace énfasis en
los procesos y fases propios de la aplicacion de la IAP asi como en
las demandas sociales del pueblo chachi. A esto se afiade la postura
epistémica inter y transdisciplinaria desde la antropologia y la psico-
logia que permite profundizar en la comprension del fenémeno cul-
tural asociado al origen del este pueblo. A continuacién, se presenta
un analisis sobre la importancia del mito Tutsa en esta sociedad.

3. Andlisis sobre espacio, identidad y
emociones en el mito Tutsa

Los chachis son un pueblo indigena que habita la selvatica region
noroeste del Ecuador (provincia de Esmeraldas). Segin el ultimo
censo de poblacién y vivienda, se encuentra compuesto por alrede-



dor de 10,200 personas (INEC, 2010). Es importante sefalar que, a
lo largo de su historia, el pueblo ha migrado varias veces de asenta-
miento. Autores como Medina (1992) sostienen que la migracion ha
sido uno de los principales mecanismos empleados para contrarres-
tar las dificiles condiciones de vida, asi “el repliegue hacia territorios
de montafia himeda-tropical ha sido utilizado como tactica por este
Pueblo para sobrevivir y mantener su autonomia cultural” (Medina,
1992: 14). En el actual asentamiento chachi, las condiciones de vida
distan de ser optimas en términos de salud, empleo, educacién o
contaminacion ecoldgica. En este sentido la reflexion sobre la mi-
gracion, el origen y el devenir del pueblo han adquirido enorme
relevancia. Los datos recolectados en esta investigacién muestran
que el mito de Tutsa ocupa un papel central en la forma en que este
pueblo explica su origen y piensa en su porvenit.

La palabra Tutsa (pueblo viejo) hace referencia al conjunto de
narraciones sobre el asentamiento original del pueblo chachi. La li-
teratura académica presenta visiones opuestas sobre si Tutsa fue de
hecho un asentamiento real o no. Moreno (1979) y Palop (1986) sos-
tienen que siempre han vivido en su actual territorio. Por otra parte,
Deboer (20006), basado en narraciones sobre Tutsa, presenta un re-
cuento de los movimientos migratorios de este pueblo. Segin este
autor, Tutsa estarfa ubicado en las laderas occidentales de la region
andina cercana a la ciudad de Ibarra, de donde los chachis habrian
migrado, empujados por la invasioén espafiola de la década de 1530.
El éxodo se habria dado por un periodo prolongado de tiempo, bajo
la presién de otros grupos indigenas y las demandas de un sacerdote
espanol. El objetivo del presente capitulo no es juzgar la veracidad
de los relatos chachi, sino desarrollar una revision transdisciplina-
ria sobre coémo las narraciones asociadas a Tutsa reflejan elementos
centrales de su cultura. En concreto, se analizan tres elementos aso-
ciados al mito de Tutsa: la migracién chachi, la colonizacién espafio-
la, y los procesos de sincretismo y evangelizacion.
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3.1 Tutsd como un mito de origen y migracion

La narraciéon chachi sobre Tutsa debe entenderse principalmente
como un mito de origen, pues cumple la funcién de explicar el sur-
gimiento de este pueblo. El relato presentado en la tabla 1 fue reco-
gido mediante trabajo de campo en la comunidad chachi y refleja la
vision de los habitantes de este pueblo sobre su origen.

Tabla N.1: relato sobre el mito de origen chachi

Los Chachi anteriormente vivian en el pueblo Quito. Viviendo alli por mu-
cho tiempo hubo complicaciones para los Chachi por la llegada de los espa-
fAoles. Los Chachi eran abusados y maltratados y fue por ese motivo que los
indios bravos no vivian bien. Por lo que salieron de nuevo, y llegaron o regre-
saron al pueblo de Ibarra.

Cuando llegaron alld, los extranjeros los seguian para quitarles la tierra que
les pertenecia. Fue entonces que los Chachi por el miedo de volver a ser mal-
tratados o abusados por los esparioles salieron de la aldea hasta llegar en el
tercer piso de la tierra sagrada de los Chachi en Tutsd. Fue alli que los Chachi
vivieron por muchos anos. Inclusive los mismos Chachi no sabiamos cudn-
tos anos estuvimos viviendo en aquel pueblo llamado Tutsd. Pero, después de
muchos afios hubo nuevos problemas con los extranjeros y entre los propios
Chachi.

Fue en ese momento que aparecié una misteriosa sefiora llamada virgen
Maria. Cuando aparecié dijo “mis queridos nietos escogidos del sefior todo
poderoso no van a vivir bien estando en ese pueblo” Y fue por eso por lo que la
seflora misteriosa dijo que ayudaria a conseguir un pueblo nuevo para todos
los Chachi en el norte, donde no vivia nadie y que es sélido para formar una
comunidad. Y fue entonces que (la Virgen Maria) trajo a un tigre grande y a
un oso. El oso pregunté al tigre y el tigre contesté al oso “unos dias estuve de
paseo por alld y apenas tengo una semana de estar por alld en el norte” Y el
tigre dijo que donde él suele ir, hay un solo camino que es muy estrecho. Y fue
alli donde el tigre y el oso decidieron guiar el camino a los Chachi diciendo
“ustedes solo sigan la huella de ellos” Y los Chachi siguieron las huellas hasta
llegar en el parte del norte.

Como puede apreciarse, el relato sobre el origen chachi asocia
directamente a este pueblo con la migracion. Las personas que lo
integran consideran que su historia ha estado marcada por dife-
rentes movimientos migratorios. Para la interpretacion etnografica
este punto es de amplia importancia, pues en la actualidad el pueblo
aun considera la posibilidad de migrar nuevamente, en especial para
retornar al territorio de Tutsid. En cuanto a la narracion, el relato
chachi no ubica la temporalidad de los movimientos migratorios,
pues “no sabifamos cudntos afios estuvieron viviendo en aquel pue-



blo chachi llamado Tutsa”. Sin embargo, con base en el trabajo de
Deboer (2000) es posible afirmar que el mito de Tutsa hace referen-
cia a la historia del pueblo durante la época colonial del Ecuador.
De hecho, dentro de esta narracion, el abuso y maltrato por parte
de los espafioles son las razones que impulsan la migracion chachi.
De igual manera, la descripcion espacial de la narracion es bastante
abstracta, ya que menciona que migraron desde tierras cercanas a los
pueblos de Quito e Ibarra, ubicados en la sierra norte del Ecuador.
Esta ambigtiedad, al momento de ubicar Tutsa, es una de las princi-
pales razones que impiden que este pueblo emprenda una migracion
de retorno al lugar.

En este contexto, es importante recalcar que los datos etnografi-
cos recogidos en campo muestran que, en la actualidad, la poblacion
chachi busca encontrar Tutsa y volverla a habitar. En palabras de
uno de sus moradores:

Si encontramos ese lugar (Tutsd) tenemos que llegar, estar alla. Creo que todas las
gentes estan de acuerdo llegar de ese territorio, no solamente encontrar y dejar otra
vez [sic]. Si encontramos el lugar también podemos informar o difundir la radio para
que entere todas las gentes chachiy organicen.

Por lo tanto, el relato sobre Tutsa no solo sitve como un mito de
origen que da cuenta de los procesos migratorios que asocian a su
identidad, sino que también crea una gufa para las futuras reivindi-
caciones territoriales de este pueblo.

Asi, el discurso mitico deviene recurso contra el olvido para con-
servar la memoria colectiva:

En parte yo lo trato como historia, pero para mi es algo real, no es una historia,
es algo que pasd, sucedid y estamos contando como historia, pero no es una historia
inventada ni nada por el estilo.

El mito mantiene su vigencia a través del sentido de pertenencia
del pueblo chachi. Puede afirmarse que esta nacionalidad surge en el
imaginario colectivo alli donde es Tutsa: “no éramos nativos del rio
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Cayapas sino mas bien que éramos un punto llamado Pueblo Viejo
pueblo Tutsa”, dicen sus pobladores.

Tutsa se convierte en una de las particularidades psicolégicas que
constituyen la identidad cultural de este pueblo. A través de las en-
trevistas se manifiesta:

A mi la gente siempre pregunta sobre el cuento de Tutsa, pero el dia de semana
santa la fiesta ceremonial, reunimos la gente y conversamos de noches hablando so-
bre la historia de los ancestros pasado.

Tutsa, como constructo arquetipico, ha motivado el origen de
cuentos, leyendas y mitos como elemento identitario en una comu-
nidad territorialmente dispersa.

Tutsa se construye como un saber simbélico que explica el origen
cultural del pueblo chachi y también como parte del reclamo histori-
co ante la naturalizacién de las desigualdades que han atravesado en
los procesos de aculturacion. El riesgo de pérdida de este elemento
identitario se agudiza con las transformaciones socioculturales que
atraviesan a lo largo de las generaciones. La preocupacion es expli-
cita en las entrevistas:

... mis hijos decian no quiero subir en Tutsa, mis sangres esta aca.

También es explicita la denuncia contra los saberes hegemonicos
que ubican el abandono de Tutsa por el pueblo chachi en un con-
texto histéricamente incorrecto, hace alrededor de 500 afios, con la
llegada de los espafioles:

Se trata méas bien de la reivindicacién de un pasado que se resiste al olvido en el
decurso de los procesos sociales de exclusion. El mito de origen sostiene e impulsa la
transformacion social hacia la visibilizacion de los derechos del pueblo chachiy como
agente movilizador hacia las generaciones futuras.

3.2 Tutsd, colonizacion y didspora chachi

Las narraciones sobre Tutsa también hacen referencia constante a
la presion y el abuso que este pueblo habria sufrido durante la co-



Tabla N.2: relatos asociados a la colonizacion y a Tutsa

Cuando el marido sale a pescar o ca-
zar, los gringos se llevan a la mujer y la
hija. Cuando el marido llega a la casa se
fue a consultar a un curandero o brujo
para saber que pasd, entonces el bru-
jo dijo “los gringos se las llevaron para
comérselas, pero solo se comieron a la
mamd, la hija estd viva. ;Qué vamos a
hacer? La nifia estd amarada con cade-
na’.

Entonces, el padre de la hija se reunié
con los pueblos y los brujos para que no
se coman a la nifia. Cuando los gringos
se durmieron profundamente, la nifia
estaba despierta y cogid la lanza de
guerra. Donde los brujos, el ledn trajo
a la nifa. Cuando ya llegd la nina a la
casa trajo lanza de guerra. A esa lanza
preguntaron los brujos miles de cosas,
pero la lanza no respondid. Entonces los
brujos amenazaron a esa lanza. Y en-
tonces (la lanza) dijo “voy a ensenarles
a hacer la guerra a los valientes brujos”
(sic). Entonces esa lanza ensefid a to-
dos cémo hacer la guerra. Los Chachi
son inteligentes y comenzaron a hacer
la guerra para matar a los gringos, asi
fueron terminando de matar a todos los
gringos para estar mds sequros.

Los gringos se cogieron dos chicas
para comérselas. Dentro de dos dias
mataron a una, y a la otra le dejaron
para comérsela otro dia. Después de
matar a la chica, le colgaron y le corta-
ron la cabeza. Ellos tenian una bande-
ja grande para coger la sangre y para
mezclarla con maiz para comer. En si-
guiente dia ya querian matar a (la otra
chica) para comérsela, pero una sefiora
gringa decia “no maten, vamos a tener-
la tres dias mds como adorno”.

En siguiente dia la chica buscé el me-
canismo para escapar y salvarse. Cuan-
do todos durmieron, quité la lanza del
poder alos gringos y escapd para llevar-
la a la comunidad, pero en medio ca-
mino se subid en un drbol con la lanza.
Apenas subid la chica, llegaron los grin-
gos para atraparla y matarla. Pero no
pudieron matarla, entonces buscaron
otra alternativa para atraparla. Manda-
ron un tigre grande hasta que ella baje
de ese drbol. Justamente alli, los Chachi
también mandaron un tigre grande
para rescatar a la chica de ese. El tigre
que mandaron los Chachi peleé con el
tigre de los gringos. Desde que se gand
al tigre de los gringos, la chica bajo con
sulanza del poder encima de tigre de los
Chachi. Cuando bajo la chica, el tigre
corrié para traerla a comunidad.

Cuando llegé a la comunidad, la chica
estaba asustada pero el papd esperaba
con su cetro de curandero de espiritu
de poder. El protegia a la hija con su
poder, apenas llegada la hija, entre-
go la lanza de poder al padre. Cuando
este cogio esta lanza la comunidad se
reunié. ;Cémo vamos hacer a ellos (los
gringos)? Algunos dijeron, vamos hacer
la venganza.

Primero preguntaron a la lanza de po-
der, pero esa lanza no respondia a los
Chachi. Entonces la gente decidié que-
mar la lanza. Desde alli la lanza respon-
dié diciendo “ya voy a ensefar”. Enton-
ces, como mis padres hacidn la guerra,
desde ahi practicaron los Chachi cuan-
do ensené esa lanza y comenzaron la
batalla los chachi ganaron y mataron a
los gringos”
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lonizacion espafiola de América. Los relatos expuestos en la tabla 2
sobre la vida chachi en Tutsa ilustran este punto:

En estos dos relatos, los espafioles (también llamados “gringos”)
son representados como canibales que devoran literal y figurativa-
mente a los habitantes del pueblo chachi. Formalmente, estas na-
rraciones estan compuestas por tres movimientos o mitemas: su
captura por parte de los espanoles; el escape de los habitantes; la
guerra entre los chachi y los extranjeros que termina con la victoria
del pueblo.

La primera parte de ambas narraciones muestra las represen-
taciones e imaginarios chachis sobre los extranjeros en el periodo
colonial: los espafioles aparecen como seres peligrosos y salvajes
asociados directamente con practicas de canibalismo y rapto. La se-
gunda parte de los mitos asocia el escape y la liberaciéon chachi con
el chamanismo, con la aparicién de brujos, una lanza de poder y un
tigre. Por lo tanto, a nivel antropolégico este mito también cumple
la funcién de reforzar la figura del chaman y la medicina tradicional
existente entre los chachis. Finalmente, la tercera parte esta marcada
por una inversién de los roles de poder entre chachis y extranjeros
mediante la guerra. Una vez que la lanza de poder empieza a obede-
cer al pueblo, ellos se encuentran con los conocimientos necesarios
para enfrentar bélicamente y vencer a los extranjeros. Asf, este relato
presenta una reflexion a nivel “emic” sobre la conquista espafiola, el
canibalismo, el chamanismo y la inversién de roles de poder.

Los relatos sobre canibalismo no son nuevos en las elaboracio-
nes psiquicas de los pueblos ante situaciones traumaticas colectivas.
Se encuentran registrados en casi todos los imaginarios culturales
y, al igual que otras representaciones espectrales, resultan una re-
presentacion psiquica del fenémeno de panico, como lo describe el
estudio de Britos (2015). Los sentimientos de desamparo y angustia
que surgen ante situaciones traumaticas colectivas se producen no
solo en relacién con la presencia misma del peligro, sino en cuanto
a la amenaza de disolucion de las relaciones afectivas ante la pérdida
del grupo de pertenencia. También los estudios de Ulriksen (1997,
citado en Britos, 2015) demuestran que el fenémeno de panico se



encuentra directamente asociado a la desintegracion de los vinculos
sociales y emocionales, causada por situaciones de dominacién vio-
lenta.

Por otro lado, la antropofagia de los espafioles durante la época
de la Conquista se encuentra también documentada en la literatura,
como menciona Franco (2008) en su relectura del mito del caniba-
lismo de Julio César Salas. En palabras de Franco, citando a Salas:

. estos casos de antropofagia espafiola —contra indigenas o
contra los propios espafioles— a su vez, convencié a muchos indi-
genas de que todos los espafioles eran realmente canibales (Franco,
2008: 49).

Al margen de la comprobacion histérica de la antropofagia es-
pafiola, el fenémeno del “otro” como canibal, segin plante6 Arens
(citado en Franco, 2008), es el que arroja elementos de analisis en
la elaboraciéon psiquica de la problematica sobre el origen, migra-
ci6n y diaspora del pueblo chachi. El canibalismo como tropo, mas
que como hecho, esta asociado a los limites especulativos sobre el
“otro”, a las relaciones binarias de poder y sometimiento, de lo hu-
mano y lo no humano, de lo salvaje y lo civilizatorio. Como afirma
Jauregi (2003):

El Otro que el canibalismo nombra esta localizado tras una
frontera permeable y especular, llena de trampas y de encuentros
con imagenes propias: el canibal nos habla del Otro y de nosotros
mismos, de comer y ser comidos (...) del salvaje y de las ansiedades
culturales de la civilizacién, del horror y de la nostalgia por el “pa-
raiso perdido” (Jadregi, 2003: 77).

Los testimonios de sujetos sometidos a algin tipo de trauma
colectivo atestiguan el surgimiento del imaginario espectral como
forma de pensamiento magico que otorga algo de sentido ante el
colapso de una realidad trastornada ante los ojos del sujeto. De
esta manera, el trauma, como ruptura en la continuidad de la vida
—como lo definié6 Winnicott (1971, citado en Britos, 2015)—, dis-
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para de manera inmediata defensas primitivas ante la desintegracion
de las estructuras establecidas. Desde la perspectiva de la psicologia
cultural, estas defensas se van constituyendo como arquetipos co-
lectivos que aseguran la supervivencia de las futuras descendencias
a través del discurso mitologico. En el caso del canibalismo narrado
por el pueblo chachi, puede hablarse de una ontologia antropéfaga
—del modo en que lo describe Villada (2016)— en el sentido de
que la antropofagia espafnola se traduce como el canibalismo sobre
la alteridad, la deglucién de la cultura, que conducen a la migracién
de un pueblo y a su posterior rebelion.

De manera concurrente, el chamanismo aparece también en los
relatos citados como recurso de curaciéon. La figura del chaman se
presenta en la literatura casi como un elemento clasico de las cul-
turas orales y su funcién es ineludiblemente terapéutica ante las si-
tuaciones de crisis, como plantean Hoyos (1999), De la Pefia (2000)
Kakar (2003) y Barahona (2007), entre otros autores. La eficacia del
chaman esta directamente relacionada con el sistema de creencias
del grupo y el pensamiento magico, a partir del cual se produce
su efecto terapéutico, basado precisamente en la superaciéon de la
contradiccion de elementos de orden simbdlico (De la Pefia, 2000).

Autores como el psiquiatra y psicoanalista Boris Cyrulnik, que
trabajan los procesos de resiliencia en personas con experiencias
traumaticas colectivas, afirman que la resiliencia es posible solo
cuando se transfigura el dolor y se le imprime significado (Cyrulnik,
2010). Este significado se imprime en los relatos chachi a través de
lo sagrado que, desde la cosmovision indigena, se encuentra estruc-
turado desde la dualidad, como explica Apurina (2018):

No hay en la cosmovisién indigena una distincién ontoldgica
entre humanos, animales y plantas. Todos eran seres humanos al
comienzo del mundo y conversaban entre si. No se establecieron
las distinciones matcadas por la sociedad occidental entre naturale-
za y cultura, sociedad y ambiente, natural y sobrenatural. Todas las
especies estan interconectadas, incluyendo la humana, por un vasto
conocimiento y gobernadas por el principio de la sociabilidad, en el
cual la identidad de los humanos, vivos o muertos, de las plantas, de



los animales y de los espiritus es completamente relacional y, por lo
tanto, sujeta a mutaciones (Apurina, 2018: 906).

De esta manera, la presencia del canibalismo —y su contraparte
terapéutica, el chamanismo— en los relatos chachi resultan mani-
festaciones psiquicas de una cultura frente a los procesos de someti-
miento y dominacién, acordes a una cosmovision, una organizacion
social y a un territorio de pertenencia.

3.3 El sincretismo dentro del relato chachi de Tutsad

Asociado con el proceso de colonizacion, el relato sobre Tutsa
también refleja los procesos de evangelizacion y sincretismo desa-
rrollados en las comunidades chachi. Es importante sefialar que la
presencia de misioneros en estas comunidades ha sido intermitente
durante los dltimos cuatro siglos, intensificandose desde la segunda
mitad del siglo XX con la presencia de misiones catélicas, protes-
tantes y el Instituto Lingtistico de Verano (ILV) (Carrasco, 1983).
En la actualidad, la mayor parte del pueblo es catélica. Como podria
esperarse, la presencia de misioneros ha tenido un gran impacto
sobre su dinamica organizacional, tradiciones y vida cotidiana. La
tabla 3 presenta narraciones sobre Tutsa asociadas al fenémeno del
sincretismo.

Como puede observarse, las actuales narraciones sobre Tutsa in-
cluyen personajes propios de la religiéon cristiana: Jesus, la virgen
Marifa y Dios. En los relatos, los personajes habitan dentro de Tutsa.
Segun Carrasco (1983), las divinidades de la mitologia chachi no son
espiritus lejanos sino que presiden cada lugar y acontecimiento de la
vida. En este sentido, resulta l6gico pensar que las divinidades cris-
tianas vivan dentro de Tutsa. Es interesante notar que los personajes
cristianos no son recurrentes en otras versiones del mito, recogidas
antes de los procesos de evangelizacion chachi durante el siglo XX
(Deboer, 2006). Ademas, es necesario notar que estos relatos cla-
sifican a Tutsa como un espacio sagrado del pueblo. La nocién de
lo sagrado en este caso esta asociada con las nociones catdlicas de
pecado/virtud (en cuanto dentro de Tutsa no puede existir pecado)
y con el hecho de que se trata de un espacio destinado unicamente
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Tabla N.3: relatos asociados al sincretismo y Tutsa

Relato 1

Relato 2

Relato 3

Nosotros somos hijos
de Dios, Jesus vive con
nosotros y murié. Sefalé
y nos trajo a ese territorio
Tutsd y dijo que alli nadie
matard. En ese lugar vi-
via Dios y Virgen Maria
también.

Tutsd es tierra sagra-
da. La mitad del mundo
que vivia Dios, llevd y
dejé ese territorio a los
Chachi, sefialando que
vivan alli. Con Jests y la
Virgen Maria, los que vi-
ven alli no tienen miedo
ni temor son valientes los
hombres ancestrales, son
fuertes.

También habia iglesia 'y
la virgen Maria a veces se
movia la cabeza estando
con la cara color blanco.
Y a veces con la cara ro-
jito cuando estd enojada,
la gente le tiene miedo
(sic). Asi decia mi mamd
porque Dios no necesita
el pecado, por eso la gen-
te Chachi tiene miedo de
cometer errores o pecar.
Nadie se enferma, los que
viven en esa comunidad
son hijos de Dios.

En la comunidad Tutsd
pueden vivir solo cristia-
nos, no con pecado. Si
uno se peca, no se casti-
ga sino que se quema di-
rectamente si uno se vio-
la a una mujer (..) es muy
importante porque esa
tierra es sagrada. Dios
mismo trajo o indicé alli
para que vivan bien ellos
y bautizé la tierra y la en-
tregd a ellos

La verdad esa tierra
(Tutsd) es sagrada, alli
no puede ingresar cual-
quier persona que tiene
pecado, solo limpios sin
pecado.

Alli (en Tutsd) no pue-
de vivir cualquier per-
sona, no puede pensar
mal o tener dos mujeres,
no puede vasilar (tener
contacto sexual) de una
chica, significa que solo
pueden vivir los cristia-
nos de esa comunidad.
Porque Dios, virgen Ma-
ria y Jesucristo viven con
los Chachi de ese pueblo
antiguamente lo que ha-
blaron los companeros
es verdad.

Antiguamente para va-
cilar era muy estricto no
como actualmente.

Antiguamente se que-
maba a los que cometen
adulterio, tampoco hay
que bacilar con la prima
es un pecado mortal.

La historia decia de una
familia cometié adul-
terio en la comunidad.
Decidieron agarrar a esa
persona para quemarla.
El hermano de un adul-
tero para no dejar que
lo quemen se fue a pedir
permiso al presidente de
la Republica en Quito. El
presidente de la Republi-
ca dio la orden que no
dejaran quemar al ser
humano. Cuando el her-
mano ya estaba llegan-
do con orden, antes de
llegar se quemaron y no
pudo hacer nada.

para personas catélicas. Asi, Tutsa se ha convertido en un espacio
sagrado chachi, adecuado ideolégicamente con nociones de la reli-
gi6n cristiana. Finalmente, es interesante notar que el relato de Tutsa
como espacio sagrado chachi también marca pautas de comporta-



miento. Por ejemplo, estas narraciones enfatizan las prohibiciones
de las relaciones sexuales entre primos, pues, “vacilar con la prima es
un pecado mortal”. Es decir, Tutsa es un espacio destinado a quie-
nes se comporten de acuerdo con las nuevas normativas asociadas
a la evangelizacion.

Los relatos sefialados expresan el pensamiento cultural del sujeto
colonizado, tal como lo define Cros cuando menciona que “el sujeto
colonial americano borraba los retratos que lo identificaban con la
naturaleza (...) para identificarse con valores (...) como lo cristia-
no” (Cros, 2003: 89). De esta forma, el sujeto se manifiesta alienado
e inscrito en las nuevas estructuras ideologicas que se organizan a
través del lenguaje y de las practicas institucionalizadas. Se produjo
un fenémeno de hibridacion entre el caracter sagrado de Tutsa y lo
cristiano, similar que ocurre en otras culturas colonizadas. Al respec-
to, Rojas plantea:

El “indio” (y, en general, todos los sujetos colonizados) intetio-
riza, en la matriz de sus categorias originales, las categorias que le
son desconocidas y que, en relaciéon con las primeras, son contra-
dictorias (Rojas, 2017: 261).

A raiz de ello se produce un entramado indisoluble en el discur-
so donde las distintas categorias se encuentran amalgamadas en las
representaciones identitarias.

Conclusiones

La reflexion transdisciplinaria presentada en este articulo explora
desde la psicologia y la antropologia la funcién del mito en el con-
texto actual de la sociedad chachi. Lejos de cuestionar la veracidad
o falsedad de dichas narraciones, en este estudio hemos sostenido
que los relatos chachi sobre Tutsa ilustran la manera en que el pue-
blo entiende su origen y sus fenémenos de migracion, colonizacion
y sincretismo. Dichos procesos son ejes centrales de su historia e
identidad, y de las reflexiones sobre su porvenir, en especial en una
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época en la que el grupo enfrenta dificultades socioeconémicas y
ambientales, y ha planteado la necesidad de recuperar sus territorios
ancestrales. Las reflexiones presentadas en este estudio contribuyen
a generar un corpus de literatura académica que pueda ser empleada
desde dentro en futuras discusiones sobre la coyuntura de este pue-
blo.

Desde un punto de vista antropologico, el mito Tutsa muestra
tres elementos relevantes sobre el pueblo chachi. En primer lugar,
el mito es usado por esta comunidad para explicar su pasado y crear
directrices para su futuro. El relato de Tutsa asocia a esta comunidad
con la migracién y con terrenos ancestrales semiut6picos; hecho de
amplia relevancia en tiempos en que buscan encontrar y retornar a
sus territorios originales. La identidad cultural del pueblo debe ser
entendida en relacién con la migracién y su busqueda del territorio
ancestral, por lo que las exigencias de recuperar sus antiguos terri-
torios son materiales y culturales. En segundo lugar, el mito Tutsa
presenta una reflexion sobre las dinamicas de la colonizacion y las
relaciones entre chachis y extranjeros. El relato sobre Tutsa simbo-
liza a través del canibalismo espafol la precariedad de la vida colo-
nial. Asimismo, resalta la figura del chamanismo tradicional chachi
(simbolizado en el tigre y la lanza de poder) como el elemento que
simbolicamente invierte la relacion de poder con los espanoles. Fi-
nalmente, el territorio mitico hace referencia a los procesos de sin-
cretismo e incorporacion de las ideas cristianas a la cosmovision del
pueblo. El mito es resignificado a través de estas nuevas ideas sobre
el bien y el pecado; las figuras de Jesus, la Virgen Marfa y Dios son
adaptadas para armonizar con las ideas chachi sobre Tutsa.

Asimismo, a partir de las experiencias traumaticas que ha vivido
histéricamente el pueblo chachi durante la colonizacién espafiola
y que contindan en la actualidad, el abordaje psicolégico ha posi-
bilitado identificar elementos de elaboraciéon simbolica dentro del
discurso narrativo. La recurrencia al mito de origen como recurso
constitutivo identitario se manifiesta en la dindmica de contenciéon
de la angustia ante el despojo de las raices culturales y el desarraigo
provocado por la migracion. El canibalismo narra el espanto colec-



tivo ante el terrorismo civilizatorio y el traumatismo histoérico de la
invisibilidad como pueblo. El chamanismo aparece como recurso
terapéutico para generar procesos resilientes y devolver los medios
para resistir a la dominacion. El fenémeno del sincretismo en la
sacralidad de Tutsa es el producto historico del proceso colonizador
en los pueblos latinoamericanos. La mediatizacion religiosa occiden-
tal sobre las relaciones sagradas naturales indigenas ha dado como
resultado una fusién de significaciones en la cual se pierden los limi-
tes de un pensamiento ideolégico propio.

Por altimo, la transversalidad de ambas disciplinas ha posibilita-
do establecer el grado de complejidad que la problematica del origen
de la nacionalidad chachi presenta para las generaciones actuales
y futuras. Lejos de cualquier reduccionismo académico, la vigencia
en la tradicién oral del pueblo chachi sobre su mito de origen hace
alusion, en primer lugar, a las relaciones historico-culturales con el
lugar geografico natural de procedencia y la constitucién de una
identidad que clama por su redencién y su legitimidad. En segundo
lugar, denuncia los efectos de una colonizaciéon no solamente his-
torica, sino que persiste en el tiempo en los imaginarios colectivos
de esta nacionalidad. Finalmente, Tutsa, como mito de origen, abre
las posibilidades para la accién transformadora en el campo de las
ciencias sociales, a partir de los saberes del pueblo y retomando la
tradicion oral y el mito como agentes de intervencion en las tensio-
nes sociales existentes.
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