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La Bruja, la Tunda y la Mula:
el diablo y. la hembra en las
construcciones de la resistencia

afro-ecuatoriana

Paloma Fernandez Rasines*

Este articulo es una versién revisada que pertene-
ce a un estudio mds extenso enmarcado en la an-
tropologia feminista, con base en un trabajo in-
tensivo de campo en el Ecuador. El grueso del tra-
bajo se apoya en testimonios de hombres y muje-
res de ascendencia africana que actualmente habi-
tan este pais. Se trata de las voces de personas que
descienden de quienes fueron esclavos y esclavas
bajo el dominio de la corona espanola y la jerar-
qufa catélica durante la colonia. Voces que pude
recoger principalmente en un barrio urbano mar-
ginal de Quito entre 1993 y 1995 (Ferndndez-Ra-
sines, 1999),

Aqui he querido abordar la construccion de las
identidades de género a través del anilisis de mi-
tos recogidos de la tradicién oral. Con esto me in-
teresa destacar de qué manera la memoria sobre
ciertos mitos puede reflejar un cuestionamiento a
la autoridad masculina y, por otra parte, una resis-
tencia colectiva a la dominacién externa en el te-
rreno econdmico y ecolégico.

A partir de los datos etnogrificos pude ver la
asociacién entre la idea de lo maligno y la sexua-
lidad desordenada. Esto puede verse en la repre-
sentacion del diablo a través de los cuerpos de la
mujer, la hembra y la madre. Ocurre que fuerzas

malignas, en ocasiones identificadas con la ima-

* La aurora es doctora en antropologia social y cultural por
la Universidad del Pais Vasco; pmﬁ:ﬁﬂ-ra ayudante en el
drea de antropologia del departamento de Trabajo Social
de la Universidad Publica de Navarra. Ha sido profesora

invitada en FLACSO-Ecuador.

gen catdlica del demonio, se materializan en cuer-

pos de mujer. Este es el caso de las ficciones miti-
cas de La Bruja, La Tunda y La Mula.

Brujas que vuelan
y sacan la virtud

Debo decir que para saber sobre las brujas tuve
que preguntar por ellas. He focalizado el anilisis
en la imagen de La Bruja, una de las diversas ver-
siones miticas que configuran la visién cosmolé-
gica de la tradicidn afro-ecuatoriana que habita la
tierra de Esmeraldas. La Bruja es un mito cuya
imagen estd llena de complejidad. En los relatos
aparece nombrada en singular, se la cira como
hembra humana y suele materializarse en la fiso-
nomia de un ave nocturna. Se hace presente du-
rante la noche para morder y chupar apasionada-
mente el vientre y los senos de las mujeres emba-
razadas. Al margen de esta invocacidn a la pasién
carnal, la accién de las brujas se asocia con el celo
en la transmisidn del conocimiento midgico. Cier-
tas mujeres, en este caso las brujas, estarian guar-
dando su sabiduria celosamente sin permitir que
fuera transmitida a nuevas criaturas a través del
parto. Pienso que esta imagen mitica puede leerse
como una subversién a la maternidad biolégica o
como un control sobre la actividad uterina.

La virtud aparece como un don para ejercer la
adivinacién o el conocimiento miégico. Cuando
una mujer embarazada es atacada por La Bruja, se
dice que la criatura “viene con virtud”. Cuando
esta criatura nace se comporta de manera extrafa

y se dice que La Bruja quiere “sacarle la vircud”™.



Esto puede ser inmediato, con el resultado de la
muerte de la criatura, o puede ser un proceso en
el que la vida de ésta se pone en juego. A menudo
ésta no sobrevive mucho tiempo, y si lo hace, sus
capacidades tanto fisicas como mentales se verdn
disminuidas indefinidamente. Siempre segiin los
relatos, la pérdida del habla puede ser suficiente
para que La Bruja deje de perseguir a la criatura.
Se entiende que una vez asi, se darfa por perdido
el instrumento de la expresidn oral, indispensable
para la transmisién del conocimiento.

Me parece relevante que sea la palabra y por
ello la oralidad, lo que representa aqui la transmi-
sion del saber. Asi, debo decir, en este contexto ser
“mudo” o “muda” es sinénimo de debilidad men-
tal. El estereotipo dice que “las mujeres tienen la
fuerza en la boca” y lejos de ser banal, entiendo
que esta afirmacién indica que la transmisién oral
del conocimiento por parte de las mujeres puede
constituir una poderosa via subversiva.

El primogénito de Benita habia nacido con
virtud. Este fue el caso mds cercano que me llegé
respecto de la obra de La Bruja. Segiin me conta-
ba en su relato, esta mujer habia sentido en su pri-
mer embarazo las huellas de la accién de La Bru-
ja. Entonces, su madre le pone sobre aviso de que
la criatura esperada iba a ser algo misterioso. Tras
un desengafio con su pareja, Benita emigra sola al
Oriente amazdnico. Alli nace la criatura y ense-
guida se detectan en el nifio conductas extrafias
como actividades motrices nada comunes para las
primeras semanas de vida. El nifio podia darse la
vuelta y salirse del capazo donde dormia. A la vis-
ta de estos sintomas, otras mujeres le indicarian a
Benirta que eso estaba siendo obra de La Bruja pa-
ra sacarle al nifio la virtud. Ello suponia que La
Bruja iba a intentar matarlo o dejarlo al menos sin
habla, para que no pudiera transmirtir el conoci-
miento que le venia dado. Una mujer mayor eje-
cuta entonces en el nifio una serie de rituales con
objeto de sacarle la virtud antes de que lo haga La
Bruja. A base de azotes, el nifio podia perder el
habla y tal vez la vida, tras lo cual La Bruja habria
perdido el interés sobre él. Benita decia que en la
clinica materno-infantil le informaron a los pocos
meses de que su hijo “sufria mongolismo”. No
obstante, ella estaba segura de que el nifio habia
nacido “normal” y habria sido La Bruja quien, in-

tentando inhabilitarlo, lo habria dejado asi.
Cuando conoci al muchacho tenia nueve afios y
su articulacién verbal era muy precaria. Benita te-
nia miedo atn de que La Bruja pudiera “llevirse-
lo”, aunque decia que ya no era probable, puesto
que no podia hablar con claridad.
“Eso de la bruja, verd, cuando yo ya fui muger,
que yo ya tuve a mi hijo, ahi vine a saber bien-
bien de La Bruja, porque yo tampoco creia.
Volaba bum-bum, comoe pdjare grandote. Pero
cuando tuve yo a este chiquito, embarazada de
él, yo dormia y le sentia [a la bruja). A veces,
cuando ya creo se iba 0 me levantaba yo, ama-
necia asi mordido, negro, pero como que me
habian mordido, pero asi bien cogido, ...un
chupete, asi redondo, en la barriga me hacfa
eso. Yo le contaba a mi mami, entonces mami
me dijo: ‘{huy Dios mio!, parece que el nifio
que tienes adentro ha de ser algo misterioso. ..
Parecia normal pero habfa un problema, que
yo hasta a €l le tenia miedo. El nifio se viraba
desde que nacié. O le dejaba bien asi puestito
y €l se botaba abajo. Ahi me dijeron que es
[causa de] bruja. Una sefiora en el Oriente le
puso escapulario a él, con saumerio y muchos
azotones, muchos azotones... Le llevé a Baeza [al
hospital] y me dijeron: ‘el nifio estd sufriendo
de mongolismo’. Pero si ¢l era normal, ;cémo
asi ahora se me va a volver asi?. Mi mami le
ponia que escapulario, le ponia saumerios y
cosas asi. Dice que le habia hecho eso de que
le entierran en la arena para que camine, porque
me lo dejd tullendo-tullendo le digo de tanto gol-
pe y tanta cosa. Alld en el oriente se caia, en
Quito también, y yo al ver que no funcionaba
un dia le digo a mi mami: ‘llévelo a ver’. Trde-
melo dijo, ‘tal vez all lo haga ver, si se cura que
se cure, 5i no...” (Benirta, 31 afios)
Para actuar en contra de la accién de La Bruja apa-
recen la simbologfa y los rituales cristianos como
lo indican la seial de la cruz en las tijeras, el uso de
escapularios o la quema ritual de saumerios. El re-
lato de Antén informaba también sobre un ritual
efectivo para evitar la presencia de La Bruja. En es-
ta accién ritual intervienen elementos que precisan
ser contextualizados y que en el orden simbélico
podrian tener diversas interpretaciones. He elabo-
rado una de tantas, donde la autoridad masculina
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aparece como fruto de un artificio. Para ejecurar el
ritual, segiin Antdn, serfa preciso un calzoncillo
con ¢l que debe esparcirse una buena cantidad de
un determinado tipo de cereal sobre la base del
umbral de la casa. Entiendo que la prenda interior
exclusiva del hombre es metonimia de la propia
presencia masculina y mds estrechamente del sexo
del varén. Hay que decir que el cereal que cita An-
tén es preciso comprarlo porque no es de cultivo
autdcrono. Mds que riqueza, interpreto que estos
granos pueden representar mercancfa de cambio.
Tenemos pues que la presencia del hombre que
contiene y disemina la mercancia de cambio hace
frente a la figura de La Bruja. Segiin el relato, a tra-
vés de este ritual el espectro se detiene a contar los
granos vertidos y retoma de inmediato su aparien-
cia fisica de mujer-esposa, quedando su personali-
dad al descubierto.

“Pero es que ella, ella [la Bruja] sabe el hijo

que tenga virtud. No descuide mucho. Para

poderla coger, tiene que coger un calzoncillo
con un poco de quiniba. [Pregunto] Una pepa
llamada de quiniba y ahora si regarle ahi en to-
da la escalera. Quiniba, linaza... le puede regar
ahi. Asi sea una libra, vd. compra. Ahi le deja
regado todo bien y el calzoncillo ahi. Y el otro
dia vd. la conoce quién es... y ahi vd. la topa
contindole los granos. Ahi vd. ya sabe quién
es la bruja. [Pregunto]. Si, es mujer. Porque
esa a su marido, si ella va a volar lo deja bien

dormido. Ella le pone cascarén, un cascarén y

ahora ya se pone a volar. Al marido lo deja

dormido, le bate al marido, el marido se duer-

me hasta que ella no llega.” (Antén, 59 afios)
La Bruja es entonces una mujer, cuyo marido es
ignorante de sus prdcticas y duerme cada noche
junto a su cuerpo vacio, su “cascarén’, mientras
ella sale a volar en busca de la virtud en las criatu-
ras, celosa de la transmisién del saber. La Bruja es-
tarfa materializando el cuestionamiento de la mas-
culinidad hegeménica.

Existen otros personajes miticos que pueden
recogerse en la memoria de quienes se han criado
en la zona de Esmeraldas. Entre ellos he rescatado
dos porque he visto asociado su contenido con la
centralidad de la madre, la autoridad masculina,
con la fertilidad y con la respuesta colectiva ante
las agresiones externas. Voy a tratar a continua-

cién las figuras de La Tunday de La Mula, de sus

representaciones y de los significados asociados a
su construccion simbdlica.

La Tunda y el
fetichismo mercantil

He tomado el concepto de “fetichismo mercantil”
(commodity fetishism) del modo en que Taussig
(1980) lo aplica para el tratamiento de la presen-
cia del diablo en algunas comunidades rurales, cu-
ya incorporacién al sistema capitalista moderno
ha sido reciente’. Me ha interesado especialmente
este trabajo de Taussig por cuanto se basa en un
trabajo etnogrifico realizado en dos contextos de
Suramérica, uno de los cuales se ubica en el Valle
del Cauca y cuya poblacién es mayoritariamente
afro-colombiana. El autor afirma que con su estu-
dio trata de mostrar la significacién social del dia-
blo en el folklore de los trabajadores de las planta-
ciones y los mineros en la América del Sur con-
tempordnea. Literalmente argumenta que el dia-
blo es un simbolo de‘la alienacién que experimen-
ta el campesinado cuando trata de entrar en “las
filas del proletariado”. El autor comienza pregun-
tindose entonces cudl es la relacién entre la ima-
gen del diablo y el desarrollo capitalista. También
en mi investigacion he considerado esta pregunta,
aunque no de manera central. Taussig mantiene la
tesis de que la proletarizacién de los campesinos
viene acompafada de su invocacién al diablo co-
mo parte del proceso de mantenimiento o creci-
miento de la produccién. Asi, en el Cauca colom-
biano, el contrato con el diablo se realiza -invaria-
blemente por parte de los varones- para obrener
mejores beneficios y ganancias. El autor reitera
que son sélo los hombres quienes supuestamente
realizan contratos con el diablo para incrementar
la produccidn. Siguiendo un enfoque materialista,
el auror afirma que el proceso de mercantilizacién
oculta el hecho de que el trabajo como valor de
uso, dentro de “la matriz de la institucién capira-

1 Taussig (1980) se ha basado en su trabajo etnogréfico so-
bre comunidades indigenas que trabajan en las explotacio-
nes mineras del altiplano boliviano y en comunidades
afro-colombianas que trabajan en las plantaciones extensi-
vas de cafia en el Valle del Cauca en Colombia.



lista”, es la fuente misma de los beneficios. Taussig
argumenta que el proceso de mercantilizacién su-
pone una descontextualizacién en la que los bene-
ficios o el provecho ya no aparecen como el resul-
tado de una relacién social, sino como una cosa.

A pesar de que no se prodiga en el andlisis sim-
bélico, su revisién histdrica y las escuetas citas de
campo que ofrece me hicieron pensar en la proxi-
midad contextual entre el Valle del Cauca y el en-
torno rural en Esmeraldas. En lo que concierne al
pasado de los grupos de origen africano, Taussig
indica que La Inquisicién se fundé en Cartagena
de Indias a comienzos del siglo XVII. Con cierta
anterioridad la Europa occidental se habia inicia-
do ya en la caza de brujas. El autor entiende que
en su invocacidn al diablo, los esclavos se estaban
apropiando del enemigo de su enemigo. El autor
cita a Eugene Genovese (1972) en la afirmacién
de que el pensamiento europeo de aquel tiempo
habia asociado persistentemente la religion y el
folklore de los esclavos -identificacién de lo afri-
cano- con el diablo. Sin embargo, para los escla-
vos y esclavas el diablo no era necesariamente el
espiritu vengativo de lo maligno. El diablo podia
ser para ellos y ellas una figura que comporta hi-
laridad, jubilo y que es ademds un poderoso ma-
go o embaucador.

Desde otra perspectiva, visto el andlisis de

Taussig, quiero sefialar que la imagen de los hom-
bres Negros aparece como personificacién del dia-
blo desde los tempranos tiempos de la conquista y
esto tiene su origen en la propia tradicién judeo-
cristiana. Esta imagen permanece en la cultura
popular y en las expresiones y narrativas verndcu-
las. Sirva de ejemplo la novela del autor esmeral-
defio Adalberto Ortiz (1988). En el contexto de la
costa norte de Esmeraldas, en que las comunida-
des aborigenes chachi conviven con las comuni-
dades de ascendencia africana, Ortiz usa la voz
chachi “juyungo” como elemento central en su
obra. Ortiz dice en el glosario de su novela que
“juyungo es una voz cayapa (chachi) que significa
mono, hediondo, diablo, o malo, pero que los in-
dios se la aplican al negro”.
“La india no quiso juyungo porque los muertos
vuelven con hambre. Y juyungo es el malo, juyun-
go es el mono, juyungo es el diablo, juyungo es el
negro” (Ortiz, 1988: 39)

Sin embargo, de la visién de Taussig no se des-
prende que la encarnacién de la figura del diablo
tome otro cuerpo que el sexuado masculino.
Taussig no habla de que el diablo se haya mareria-
lizado como mujer en el contexto del Cauca y ello
me resulta curioso porque me consta que figuras
mifticas, como las que he encontrado en Esmeral-
das, tienen paralelismos
en tierras colombianas
de la costa del Pacifico’.
De todas maneras he
considerado el trabajo
de Taussig con interés
por cuanto su enfoque,
predominantemente
materialista, contempla
la posicién diferencial
de hombres y mujeres
en el proceso producti-
vo ¥y la transformacién
de las relaciones de gé-
nero, a tenor de los
cambios en las estruc-
turas econdmicas.

Este autor habla del
diablo en el contexto
histérico de lo que lla-
ma “la cosmogénesis
del capitalismo”. En su
construccién histérica
sobre el Valle del Cau-
ca he visto paralelismos
con los cambios estructurales habidos en la costa
ecuatoriana durante el siglo XXX, Taussig afirma
que en la memoria popular se recuerda el primer
tercio del siglo como un grave expolio, tiempos en
que las tierras comienzan a comercializarse. Cam-
bios graves se suceden durante décadas, cuando ya
en los afios 70 el gobierno colombiano, asistido
por la agencia norteamericana para la ayuda al de-
sarrollo (USAID), intenta una planificacién para

2 Milagros Palma (1990) apunta sobre la existencia del
mito de “La Parasola” en el Chocé colombiano dentro de
la tradicién oral entre las comunidades Negras de la zona.
La descripcién de este mito tiene muchos paralelismos con
el de “La Tunda” en Esmeraldas. Sin embargo, creo que la
interpretacién de Palma precisaria de una mayor profun-

didad en la contextualizacién y en el andlisis simbélico.

llllllllllllllllllllllllllllllllllllllllllllllllllll
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La Bruja es una mujer,

cuyo marido es ignorante
de sus practicas y duerme
cada noche junto a su
cuerpo vacio, su "cascaréon”,
mientras ella sale a volar en
busca de la virtud en las
criaturas, celosa de la
transmision del saber: La
Bruja estaria materializando
el cuestionamiento de la
masculinidad hegeménica
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De La Tunda me interesa
analizar los componentes
simbdlicos que proporcionan
informacién acerca de la
respuesta cultural a las trans-
formaciones acaecidas en el
entorno econémico y
ecolégico, una respuesta
cultural que estaria
mostrando la resistencia a la
comodificaciéon o a la
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incrementar la productividad campesina. Casi un
tercio de los campesinos aceptaron los préstamos
para desarrollar un nuevo sistema de granjas.
Taussig afirma que los beneficiarios fueron en to-
dos los casos hombres, porque los servicios finan-
cieros de extensién rural eran pensados para ellos
y porque las mujeres en general estaban en desa-
cuerdo con la idea. El
resultado de esta inno-
vacién fue el incremen-
to astrondmico del en-
deudamiento de los
campesinos. Como re-
sultado, las mujeres se
vieron obligadas a emi-
grar integrando la ser-
vidumbre doméstica de
las ciudades. Habian
perdido  autonomia
econémica y estaban
pasando a ser mds de-
pendientes de los hom-
- ., bres que nunca.

mercantilizacion Habida cuenra de
las transformaciones
estructurales aconteci-
das en el contexto de la
costa esmeraldefa, creo
que la tesis de Taussig
resulta extrapolable al
contexto de Esmeral-
das. Considero que el

proceso de alienacién se producia ya en las explo-

taciones coloniales para el procesamiento de la ca-
fia de azicar. En tiempos mds recientes, la accién
de las explotaciones extensivas en Esmeraldas, co-
mo la crfa del camarén para la exporracién en las
tltimas décadas, ademds de constituir un deterio-
ro ecolégico del manglar sin precedentes, ha des-
plazado la recoleccién sostenible de marisco y su
comercializacion por parte de mujeres y menores.
Otras transformaciones se han producido a través
de la intervencién exterior en materia de planifi-

3 Sobre este particular tuve informacién durante mi traba-
jo etnogrifico en la zona. En cierta ocasidn tuve una invi-
tacidén para observar los proyectos sobre el terreno de la
Agencia Oficial Alemana para la Cooperacién Exterior
(GTZ) y de la Fundacidn Interamericana (IAF).

cacién al desarrollo. La mayoria de las acciones
han sido pensadas para los hombres, produciendo
su endeudamiento, como son las explotaciones
ganaderas a pequefia y mediana escala, y también
la incentivacién de la pesca artesanal'.

En este sentido, quiero destacar el impacto de
la industria de la caia y de la extraccién camaro-
nera, porque he visto que han generado respuestas
que se materializan en la mitologfa local. Elemen-
tos de estas dos industrias forman parte de la sim-
bologia de las dos figuras miticas que voy a mos-
trar a continuacidén. Ambas hacen referencia a la
materializacién del diablo en un cuerpo de mujer.

El siguiente relato de Antén ilustra la imagen
de La Tunda. Habitualmente la Tunda se aparece
a los hombres o a los muchachos que se internan
en el bosque con objeto de sacar algiin provecho,
ya sea con valor de uso o de cambio. He visto que
su presencia aparece en dias en que es preceptivo
el descanso, con lo que su actuacidén puede enten-
derse como mecanismo regulador. A veces se apa-
rece en zonas de litoral a pescadores que salen a
faenar en dia festivo. En el relato de Antén, La
Tunda se hace presente cuando el que relata -en
este caso un hombre adulto- ha estado buscando
sacar provecho de un producto comercializable.
En este caso, Antén queria cazar un jabali y co-
mercializar gran parte de su carne. En el relato in-
tervienen acciones como son el trabajo artesanal
para la pesca y el labrado de una canoa que iba a
ser continuado después de un sidbado, es decir un
domingo, dia de descanso. Doy paso al texto en su
justa integridad y respetando el ritmo de la orali-
dad en las expresiones onomatopéyicas y las repe-
ticiones que forman parte del espafol vernacular
de la zona. Después comentaré los elementos.que
intervienen en la narracién.

“No pues la Tunda es como gente. Si, cuando

a mi me pasé yo iba por una tatabra. No ve que

yo me saco plata. Yo me cojo dos, me como

media y vendo los seis cuartos y ya tengo pla-
ta. Pero no alcancé a matar ni una. Una vez yo
me fui, llegué a un punro llamado de Tangaré.

Yo me veo sefiora y yo no me conozco ahora.

Me fui y estaba labrando una canoa en un

punto mds abajo del cementerio, donde un fi-

nado llamado Sr. Tal. Labré la canoa... no, es-
taba labrando la canoa, como era dia viernes,



trabajé el dia viernes todo el dia... dije yo: si-
bado no voy a ir para alli. El dia mismo que
fui a ir [domingo], las tatabras hasta eso lo ha-
bian dejado trillado. Sefiora, llego a la casa, me
acomodo, compro pertrechos. Cargué la esco-
peta y me fui. Sefiora, yo caminé bastante. Me
iba por aqui y estaba por aqui y después, en
todas partes yo la veo, y no la topo. Mamita,
fue darle pata y darle pata y darle para [sic].
Sefora, y cuando yo ya iba en la tarde, yo di-
je: no, yo ya voy mal... Cuando llego a pie en
la loma se me cerraba el camino. Yo vuelta pa-
ra adentro y ya tarde. Ya la barriga que me pe-
dia, ya estaba todo el dia sin comer. Vuelta sa-
lia para fuera, y al llegar al pie de la loma, no
habia camino ni para ningin lado. Me cambié
asi para un bajo... Digo: voy para afuera. Pren-
di la pipa... cuando estoy volviendo, allf estd el
camino limpio. Ahi hay una Tunda. [Pregunto]
No pues, a mi no se me aparecié a mi, sino
que ella donde estd vd. lo entunda, lo lleva a vd,
lo enreda... A mi, inocente y en un decir, vd.
sube, mira para atrds, para delante y no en-
cuentra el camino. [Pregunto] Claro, vd. se
pierde. Si, es una sefiora, es una mujer... conver-
saba la finada mi mamd que la Tunda es una
mufer que la una pata, la una pierna es de gen-
te y la otra es de molino.” (Antén, 58 afios)
La Tunda actuaria confundiendo a los hombres
que van a sacar un provecho desmedido ya sea en
el bosque, ya sea en la cuenca del rio o en el mar.
Los hombres susceprtibles de ser afectados pueden
haber salido a faenar o a cazar en dia festivo. La
Tunda entonces hace que pierdan su rumbo y que
fracasen en su empresa. En el relato citado de An-
tén aparecen elementos que creo interesante anali-
zar. Aparece la tatabra como bien de consumo y de
cambio. Se trata de una especie de jabali que suele
ser nombrado asi en femenino y a quien se atribu-
ye gran fuerza y ferocidad. El humo de tabaco apa-
rece como elemento purificador. A partir de que
Antén enciende su pipa, la accién de la Tunda se
desvanece y el hombre encuentra al fin el camino
de regreso. Ante mi pregunta insistente, Antdn
afirma que “La Tunda es gente” y que es una mu-
jer con cierta particularidad fisonémica.
Esta es una de las descripciones fisicas mds co-
munes de La Tunda. No se dice que sea una mu-

jer “patoja”, por coja, sino que tiene “una pata de
gente y otra de molino”. Me interesa analizar los
componentes simbdlicos que como “el molino”,
proporcionan informacién acerca de la respuesta
cultural a las transformaciones acaecidas en el en-
torno econémico y ecoldgico. Esta me parece una
respuesta cultural que estaria mostrando la resis-
tencia a la comodificacién o a la mercantilizacidn,
si s¢ me permite hacer uso de la retérica marxista.
Hay que decir que en la zona se llama molino a
un instrumento que las mujeres usan para hacer
chocolate y que el cacao fue uno de los principa-
les productos de exportacién en esta zona a prin-
cipios del siglo XX. No obstante, esta interpreta-
cién me parece mas débil que la del molino como
metdfora del duro trabajo de la molienda de la ca-
fia. Hasta los afios cuarenta he renido constancia
de la vigencia de las ruedas de molino que no se
detenian nunca durante el tiempo de la molienda.
En los cantos que acompaiian a la marimba" se ex-
presa recurrentemente la actividad de moler la ca-
fia en el trapiche.

A continuacién mostraré otro relato, también
de Antén, donde La Tunda ha actuado sobre unos
muchachitos que quisieron también sacar prove-
cho de la frura del 4rbol del pan. Se entiende que
la Tunda quiere secuestrar a los chicos, “se los
quiere robar”. Aqui aparece el uso rirual de la ma-
rimba, el combo, el cununo y la guasd. Expresio-
nes ritmicas con instrumentos de percusién y la
participacién de coros de mujeres. En este caso,
queriendo ahuyentar a la Tunda y rescatar a los
muchachos, se alude al bombo y al cununo, ins-
trumentos que tocan sélo los varones.

“En un punto llamado Zapallito [La Tunda] se

robd un poco de muchachitos [sic], se los robé.

Se conoce que tenfan vicio de irse a apafar

una fruta que llamaban antes de pan. Sefiora,

cuando van a ir la familia all4, y espera y espe-
ra [sic] a los muchachiros. Ya llegaron para alli,

4 La marimba es un instrumento musical de percusién
que sélo tocan los hombres. Por sinéedoque, marimba es
la acruacién conjunta de coros femeninos y voces mascu-
linas, al ritmo de varios instrumentos de percusién como
la propia marimba, el bombo, el cunune, la maraca y la
guasd, con propdsito ritual o festivo. La marimba forma
parte del llamado folklore particular de la poblacién afro-
ecuatoriana de la costa de Esmeraldas.
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administradores catélicos
aparecen Unicamente en
ocasiones, pienso que

el mito de La Mula puede
estar expresando la
resistencia ante esta inter-
vencion y por extension a
toda invasion externa
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"peca” con el cura.
Teniendo en cuenta que en
muchos lugares de
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hicieron bombo, cununo, marimba y guasd, a
mitad de monte. Sefiora, y jala pata y grita a
los muchachitos... y jala parta y grita a los mu-
chachitos... [sic] Cuando mis ya le topan a
uno, pero parecia un tatabro, jbravisimo!
Cuando van a juntarle la mano y lo que hace es
trago [morder]. Los otros cogen un cabo: ‘vi-
yase para afuera’. Y los
otros, jcémo los cogen!
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Los mertié a un restrero.
El [La Tunda /el dia-
blo] hace camarén acd
en el culo, él hace sus
camaroncitos, cocidi-
Esmeraldas los v los va llevando.
Por aquél espinero los

mete [a los chicos].
(...) Asf andan esos dia-
blos. St, diablos mismo
son.” (Antén, 58 afios)

La dltima parte de
este relato es también
una expresién que apa-
rece en otros relatos. La
Tunda da de comer a
los nifios camarones
cocinados al calor de su
trasero. Literalmente se
cita como “culo” y es
preciso decir que en el
espafiol vernacular de
la zona andina, “cu-

lear” es término que
expresa el intercambio
sexual, siendo considerado una expresién muy
grosera por lo soez. Interpreto entonces que la po-
tencia sexual de La Tunda se materializa en la
transformacién para el consumo de un alimento
concreto producto del manglar. El camarén, jun-
to con ciertos moluscos como la concha, han sido
productos tradicionalmente recolectados por mu-
jeres y menores, para el consumo y para la venta.
Ademis, hay que sefialar que la industria extensi-
va del cultivo del camarén para la exportacién ha
arrasado el manglar y con ello esta actividad tradi-
cional de recoleccién.
La Tunda es el mismo diablo pero es hembra.
La Tunda es mujer hermosa, es madre, es sexual-

mente potente y es nutricia a partir de un elemen-
to que, como el camarén, sintetiza una de las
grandes transformaciones capitalistas de las lti-
mas décadas en el 4rea.

La Mula o la hembra
yerma y la resistencia

La Mula es una expresién mitica que también se
registra en Esmeraldas y cuya materializacién, al
igual que La Bruja y La Tunda, es el cuerpo de
una mujer. Con fines interpretativos y tratando de
contextualizar histéricamente, es importante re-
cordar que las mulas, entre otros équidos, fueron
introducidas por los conquistadores espafioles.
Quienes probablemente se sorprendieron con su
presencia serian las comunidades indigenas, por-
que los llamados “negros ladinos”, que poblaron
la Tierra de las Esmeraldas desde los inicios de la
conquista, ya habfan tenido familiaridad con estos
animales en la metrépoli. Posteriormente, la mu-
la ha servido también de medio de transporte pa-
ra nuevos colonos, asi como para autoridades
eclesidsticas como vicarios y curas. En efecto, asi
aparecen mulas en las crénicas y en los libros de
viaje (Cabello de Balboa [1586] 1945, Thoron
[1866] 1983).

Comiinmente se entiende que La Mula es una
mujer que “peca’ con el cura’. Teniendo en cuen-
ta que en muchos lugares de Esmeraldas los admi-
nistradores catélicos aparecen Gnicamente en oca-
siones, como la celebracién catélica de la Semana
Santa, pienso que el mito de La Mula puede estar
expresando la resistencia ante esta intervencién y
por extensién a toda invasién externa. :

“Yo la Mula he otdo decir que es gente. Si pues,

es mujer, mujer cristiana. Sino que... cuando pe-

can con los curas, entonces se hacen mulas. Ella
puede vivir, puede andar con el marido, lo que
sea. Pero de noche ella sale y el marido no se da
de cuenta que la mujer ya es una mula. [Pre-
gunto] No sefiora, yo le digo que es la misma
mujer. Porque allf en el punto de nosotros ha-

5 Una figura con el mismo nombre y similares caracteris-

ticas aparece también recogida en otros contextos etnogri-
ficos como en Argentina (Juliano, 1992).
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bia una sefora que ella vivié con un cura. El
cura le hizo un hijo, ese hijo se llamaba Fulano
Tal. Y esa sefiora, yo le juro que cuando era
tiempo de Semana Santa ella por el dia era bra-
va-brava y... amanecia con la cabeza amarra-
da... y de noche la topaban comiendo yerba.
[Pregunto] Si uno se encuentra con la mula
hay que darle litigo pero duro, de noche. No
hay que darle despacito. Déle aqui [en el hoci-
co) y corra. [Pregunto] Si no le da... a usted
pues la marta. [Pregunto] De dia pues estd he-
cho mujer por su casa, trabaja lo que quiera,
con el marido de dia, de noche trabajan. Y el
marido no sabe, pero ella estd hecho mula. Ahi
habia una sefiora en Telembi, donde yo vivia,
que era mula. Ahf la gente lo que tenia es gue
cuando iban los curas... Ay, caramba les ponian,
les ponen de tode aqui. Entonces: “que le vaya
mi mujer a cocinarle al padre”, y esa mujer iba
a cocinarle al padre. Pum-pum, prefiada del
cura. Ya pues, el marido es peor que ella... ellos
mismos que las mandan gue se vayan a cocinarle
a los curas... Asi es, sefiora.” (Antdn, 58 afos)
El odio declarado a esta bestia de carga podria in-
terpretarse como figura del odio a quien se sirve
de ella para invadir. Considero también relevante
tener en cuenta que la mula es un animal hibrido
de yegua y asno, como tal, se la supone hembra
estéril. Podriamos interpretar este mito desde la
metdfora que supone una hembra esterilizada.
Hacer pacto con el invasor, ofrecerle servidumbre
hard que las mujeres se transformen en mulas, en-
gafiando a los maridos y pariendo hijos de otros,
convertidas en hembras yermas, estériles para la
cultura propia.

lllllllllllllllllllllllllllllllllllllllllllllllllllllllllllllllllllllllllllllllllll

En el presente articulo he pretendido mostrar
diferentes subjetividades, ya sean relatos de vida,
ficciones escritas o de la tradicién oral. Voces
que me han dado claves para interpretar las iden-
tidades de género, cuya construccién es parte
fundamental del orden social jerirquico. Desde
una visién marxista podria interpretarse que es-
tas voces informan de la resistencia colectiva a la
alienacién mercantilista. Desde una visién femi-
nista encontramos, ademds, que en los relatos se
cuestiona la autoridad de la masculinidad hege-
mdnica,
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