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Resumen

Mi objetivo es analizar el modo en que los huaves de San Mateo del
Mar establecen un tipo de socialidad con los santos catélicos y los
mombasiiik (ancestros deificados homologados a los santos), mediante
la sonoridad producida por dos grupos de especialistas rituales en la
celebracién religiosa del Corpus Christi. Los grupos son los montsiind
naab (los que tocan los tambores) y los monliiy kawiiy (los que cor-
ren a caballo). Los primeros se expresan sirviéndose de una flauta de
carrizo, un par de tambores y varios caparazones de tortuga percuti-
dos con cuernos de venado; los segundos emitiendo silbos, gritos y
haciendo ruido con dos skil (baterfas de 13 cencerros amarrados a
una correa de cuero). Mi aproximacién es etnografica y los resultados
de la investigacién permiten plantear que la socialidad mencionada
tiene implicaciones ecoldgicas, econémicas y politico-ontolégicas,
pues realizando la sonoridad en cuestion los huaves buscan ganarse
las dddivas energéticas que dispensan los santos y los mombasiiik, al
tiempo que refrendan la relacién trascendental que los alianza. La
originalidad del escrito radica en pensar a una sociedad por medio
del andlisis de aquello que habilita la realizacién de ciertas expresiones
sonoro-musicales en un periodo ritual. Con ello se contribuye a la
discusion antropoldgica y etnomusicoldgica actual sobre el tépico de
las relaciones inter-especificas (humanos, no-humanos) mediante ex-
presiones estéticas entre los pueblos originarios de México.
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Abstract

My objective is to analyze the way in which the Huaves of San Mateo
del Mar establish a type of sociality with the Catholic saints and the
mombasiiik (deified ancestors homologated to the saints), through the
sonority produced by two groups of ritual specialists in the religious
celebration of Corpus Christi. The groups are the montsiind naab
(those who play the drums) and the monliiy kawiiy (those who ride
on horseback). The first of them express themselves by using a reed
flute, a pair of drums and several turtle shells percussed with deer
horns; the latter by uttering whistles, shouts and by means of noise
produced with the two ski/ (two batteries of 13 cowbells tied to a
leather strap). My approach is ethnographic, and the results allow me
to state that the aforementioned sociality has ecological, economic
and political-ontological implications, since by performing the so-
nority in question, the Huaves seek to win the energetic gifts that the
saints and mombasiiik dispense, while endorsing the transcendental
relationship of the alliance. The originality of the approach resides
in analyzing how a society uses certain sound-musical expressions in
a ritual period. This contributes to the current anthropological and
ethnomusicological discussion on the topic of inter-specific relation-
ships (human, non-human) through aesthetic expressions among the
native peoples of Mexico.
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Introduccién

Segin la cosmologia huave, los ancestros o mombasiiik
(los hombres cuerpo nube) acarrean el agua del temporal
de lluvias;' pero ello debe propiciarse mediante stplicas
y ofrendas que realizan las autoridades tradicionales
en turno y otros especialistas, al igual que con la
actuacion sonora de los montsiind naab (los que tocan
los tambores) y los monliiy kawiiy (los que corren a
caballo). Segun las pricticas locales de escucha, la
sonoridad que estos dltimos producen tiene cualidades
apotropaicas, pues propicia regularidad pluvial y orden
climdtico-ontolégico, al tiempo que neutraliza hechos
conceptuados como peligrosos y desordenantes (e. g
lluvias ciclénicas). Aunque los montsiind naab y los
monliiy kawiiy experimentan su actuacién como un
verdadero sacrificio fisico y energético, comprenden que
ésta es necesaria para generar vida y monapakiiy (salud,
bienestar y fuerza) para todos los mikual kambaj (los
hijos del pueblo), abstraccién discursiva con la que los
hablantes del ombeayiiits (nuestra boca) designan a todos
los huaves de la barra en que habitan.

Mi objetivo es pensar el lugar que ocupa el sonido en
un tipo de socialidad interespecifica en el contexto de una
ontologia no naturalista. Es decir, me propongo pensar el
lugar de la sonoridad producida por los montsiind naaby
los monlity kawiiy en la socialidad que establece un grupo
de humanos (los huaves) con otros existentes no huma-
nos (los santos catélicos y los mombasiiik homologados
con éstos). Con ello, pretendo contribuir a la reflexién
reciente sobre el lugar de las précticas sonoro-musicales
en las relaciones interespecificas entre los pueblos origi-
narios en México (Simonett 2014, 2016; Pacheco 2016).
Para ello, describo brevemente a la sociedad huave, luego
caracterizo a la sonoridad conjuntamente producida por
los montsiind naab y los monliiy kawiiy, expongo el modo
en que el sonido y la escucha median un tipo sociali-
dad interespecifica, analizo las implicaciones sociales de
la construccién de las baterias de cencerros (los skil), la
colaboracién intergrupal en la produccién del sonido, y
cierro con la argumentacién sobre la centralidad de las
relaciones jerdrquicas no solo entre los grupos de especia-
listas rituales, sino también entre especies.

' Huave es un exénimo de origen colonial con el que las adminis-
traciones coloniales, las sociedades vecinas y diversas praxis antro-
poldgicas han designado a este pueblo. Existen, sin embargo, otros
términos como el de “marefios” o ikoots (los nosotros) con los que
también se denominan. Este tltimo corresponde a un etnénimo de
uso reciente. En lo sucesivo, las voces en lengua huave u ombeayiiits
se citan en cursivas y las traducciones libres y literales entre parénte-
sis. Entre comillas dobles cito las voces o expresiones locales hechas
en espafiol. Utilizo la ortografia prictica que actualmente se emplea
en las Jornadas de Escritura Huave que lleva a cabo el Instituto Na-
cional de Lenguas Indigenas en México. El ombeayiiits es una lengua
aislada, es decir, no pertenece a ninguna familia lingiiistica.

Los huaves

Los huaves del municipio de San Mateo del Mar son
un pueblo originario que habita una delgada barra en la
regién del istmo de Tehuantepec, en el estado de Oaxaca,
Meéxico (figura 1). Al sur de la barra se encuentra el océano
Pacifico, al norte dos grandes lagunas de agua salada que
desde la costa se extienden hacia el istmo. Su principal
actividad econémica es la pesca de camarén y hablan
el ombeayiiits, poderoso elemento de cohesién social.?
Segin las fuentes histéricas y arqueoldgicas, este pueblo
ha ocupado el territorio desde tiempos precoloniales
(Burgoa 1934 [1674], 1989 [1670]; Gay 1881; Méndez
1975; Castaneira 2008). La barra es un entorno marino-
lagunar que ha experimentado profundos cambios
durante el siglo xx, siendo evidente la marca antrépica
en el paisaje. De la exuberante vegetacién reportada por
viajeros de fines del siglo x1x y principios del xx (Star
1995 [1908]; Gadow 1908; Covarrubias 1986 [1946]),
hoy se observa un paisaje semidrido y con muy poca
vegetacion arbérea (Signorini 1979: 27-30). Si bien el
modelo original de ocupacién del espacio se derivé de
la pesca de subsistencia, la recoleccién de productos
estacionales (huevos de tortuga marina) y de manera
complementaria de la agricultura, en el proceso colonial
se introdujeron otras actividades econémicas como la
ganaderfa (vacuna y caprina), mismas que surtirfan su
efecto en el paisaje y en las formas de organizacién social
(figura 1).

El pueblo huave es de matriz civilizatoria mesoameri-
cana, y si bien sus estrategias de sobrevivencia no se cons-
truyeron en torno a la agricultura del maiz, el cémputo
del tiempo ritual estd directamente relacionado con el
ciclo agricola.’ Ademds, este cereal ocupa un lugar im-
portante en su dieta alimenticia y su compleja vida ritual.

La instauracién del orden colonial supuso la reor-
ganizacion econdmica y politica-administrativa de los
pueblos originarios de todo el territorio novohispano.
Se crearon Republicas de Indios y en su interior se ins-
tituyeron el culto a los santos catélicos y las jerarquias
civico-religiosas como formas de organizacién social y de
participacién por el poder politico (Wolf 1955, 1957;
Nash 1958; Medina 1984; para el caso huave ver Signo-
rini 1979; Milldn 2007). De la misma forma, la evange-
lizacién originé distintos procesos sincréticos (Bartolomé
2005; Bdez-Jorge 2011) derivados de la apropiacién crea-
tiva de los contenidos medulares del cristianismo. Ello
implicé la transformacién de los sistemas de pensamien-
to locales, los esquemas de la accién ritual y el modo

% El Censo de Poblacién y Vivienda del Instituto Nacional de Esta-
distica y Geografia de México (2010) registra una poblacién total de
14 252 habitantes.

3 Los principales asentamientos huaves fundados en la Colonia son
Santa Maria del Mar, San Francisco del Mar, San Dionisio del Mar
y San Mateo del Mar. Este tltimo congrega a una decena de comu-
nidades asentadas en la barra. Mi investigacién se desarrolla en la
cabecera municipal, San Mateo del Mar, comunidad centro y eje
rector de la vida politica y religiosa de todo el municipio.
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de relacionalidad entre existentes (Descola 2001 [1996];
para el caso huave ver Milldn 2007: 216-221).

Entre los huaves de la barra, el proceso colonial dio
origen a una vida religiosa localmente reconocida como
catdlica, pero fuertemente nutrida de la cosmologia hua-
ve precolonial. Esta vida religiosa encuentra su expresién
mids clara en la ritualidad vinculada con el culto a los
santos catdlicos, a los mombasiiik (ancestros deificados) y
a la solicitud del agua del temporal. Esta extensa activi-
dad ritual localmente se comprende como un calendario
ceremonial, y la organicidad de éste ha sido fluctuante a
lo largo del tiempo, por lo menos desde la segunda mitad
del siglo xx a la fecha.

Los huaves sonorizan su calendario ceremonial con
distintas y muy diversas expresiones sonoro-musicales.
Sus recursos de expresién sonora comprenden cantos y
plegarias (en latin, espafiol y huave), masica con instru-
mentos de metales y percusiones (pequefia banda de vien-
to), musica de cuerdas y percusiones (violin, redoblante
y tambora), coheterfa, campanas, matracas, cornetas, ex-
presiones onomatopéyicas y parlamentos rituales bufos
(voces fingidas en espafol) (Campos 2016). Destaca la
sonoridad que conjuntamente producen los montsind
naab y los monliiy kawiiy en el contexto de la celebracion
del Corpus Christi. Los primeros se expresan con flautas
de carrizo, un par de tambores, dos o tres caparazones de
tortuga percutidos con cuernos de venado;* los segun-

4 Para una descripcién detallada de los instrumentos musicales em-
pleados y de las caracteristicas formales de las expresiones sonoras de
los montsiind naab véase Campos 2018.

dos emitiendo fuertes silbos, gritos y mediante el ruido
producido con un par de baterias de cencerros llamados
skil. Esta sonoridad de conjunto, caracterizada por una
densidad timbrica muy singular, es la que tematizo en
este escrito, pues mediante ésta los huaves establecen un
tipo de socialidad con los santos catélicos y los ancestros
deificados homologados a éstos.

La sonoridad de conjunto

La actuacién conjunta de los montsiind naab y los monliiy
kawiiy solamente se realiza durante la fiesta del Corpus
Christi, es decir, en un periodo ritual de trece dias:
desde el sdbado precedente al Domingo de Pentecostés
y hasta el Jueves de Corpus. Esta sonoridad se suma a
otras expresiones musicales (pequenas bandas de viento,
cantos devocionales, conjuntos musicales para amenizar
los bailes, musicas para danzas), con las que también se
sonoriza toda la festividad. Las principales festividades
religiosas de los huaves de la barra son la de la Virgen
de la Candelaria (1-2 de febrero), la de San Mateo
Apéstol (20-21 de septiembre) y la del Corpus Christi,
a mediados de afo. En su conjunto, y como se verd mds
adelante, en la fiesta del Corpus los huaves performan
un conjunto de acciones rituales cuyo objetivo de fondo
es propiciar la movilidad de los mombasiiik, y con ello el
arribo del temporal de lluvias. Destacan las expresiones
sonoro-musicales que nos ocupan, pues para los huaves
estas tienen un cardcter propiciatorio y devocional. En
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esto radica la importancia de la celebracién del Corpus
dentro del calendario ceremonial y la vida social de los
huaves.

La sonoridad que resulta de la actuacién conjunta de
los montsiind naab y los monlity kawiiy atrae fuertemente
la atencién de las audiencias. Dependiendo del momen-
to especifico del periodo, ésta se produce en la casa del
mayordomo, en el campanario de la Gnica iglesia catélica
de San Mateo del Mar, o en las calles; ya sea de dia o de
noche.’

Las piezas de los montsiind naab localmente son con-
ceptuadas como musica y siempre involucran una linea
melédica con acompanamiento de percusiones; cada una
de éstas tiene patrones métrico-ritmicos especificos que
realizan quienes tocan tambores y caparazones de tortu-
ga. Para estos musicos la melodia es preponderante, pues
los percusionistas se cifien a lo que el flautista resuel-
va tocar. Pero el margen de accién de los flautistas estd
constrenido por la ocasién, pues muchas de las piezas
de los montsiind naab constituyen formas sonoro-sig-
nificantes que indexan acciones especificas en eventos
rituales concretos. De alli la preponderancia semdntica
de la linea melédica, pues son las caracteristicas formales
de los dibujos melddicos las que singularizan cada pieza,
y permiten distinguirlas dentro del vasto repertorio de
esta agrupacion ceremonial. En este sistema, la impro-
visacién no es un criterio culturalmente pertinente; sus
piezas musicales se componen de pequenos enunciados
melédicos con acomodos sintdcticos especificos, y éstas
varfan considerablemente en el nimero de componen-
tes melédicos; algunas comprenden dos enunciados (A
+ B, por ejemplo, realizados en ese orden y repetidos “x”
naimero de veces), otras mds de diez y acomodamientos
sintdcticos complejos, como se ilustra en el cuadro 1.

Por otro lado, existe una relacién entre competencia
musical, edad, manejo del repertorio y estatus social. Los
montsiind naab son una instancia jerarquizada, dentro de
la cual el flautista es el namal tiiil montsiind naab (el que
se encuentra a la cabeza de los que tocan los tambores,
el jefe, el maestro). Los montsiind naab son una instan-
cia exclusivamente masculina (Contreras 2000; Campos
2018).

Todas las piezas se componen de tres partes: 1) sec-
cién introductoria (heterorritmica, sin pulso); 2) la pieza
(binaria o ternaria, con pulsacién); 3) seccién de salida
(heterorritmica, sin pulso) (cuadro 1).

Cuando el flautista enuncia la seccién introductoria,
sus compafieros realizan las figuras ritmicas correspon-
dientes a tal seccién; luego viene una pausa y, poste-
riormente, el flautista inicia la pieza en si; después de
los primeros enunciados melédicos los percusionistas
reconocen la pieza y realizan entonces los patrones mé-
trico-ritmicos correspondientes a la misma. Después de

> Una mayordomia es una institucién y una distincién individual de
duracién limitada (un afio), que implica que el celebrante (el mayor-
domo) se encargue de la realizacién de la fiesta en honor a un santo
catélico (¢f: Pena 2004: 24; para el caso huave véase Signorini 1979:
107-121). Esta institucién es de origen colonial.

estandarizar una pieza, los montsiind naab la repiten tan-
tas veces como sea necesario o el flautista desee hacerlo.
Cuando éste tltimo dispone finalizar, hace una sena y
todos inician una desfragmentacién de la pieza que se
estaba realizando. Viene entonces la seccién de salida, la
cual es breve (Campos 2018: 129-137).

En su conjunto, la expresién sonora de los monliiy
kawiiy, silbar, gritar y batir los skil (baterias de cence-
rros), localmente es nominada como ayaingyaing (ruido,
alboroto, bullicio hecho por personas); y ésta se monta
sobre las piezas de los montsiind naab. Hay tres formas
de hacerlo: 1) cuando se estd en una posicién fija, en el
campanario de la iglesia de San Mateo del Mar o en la
casa del mayordomo de la fiesta del Corpus, los skil se
cuelgan sobre un travesano y los monlity kawiiy se con-
gregan en torno a cada uno de los dos ski/ para gritar y
silbar durante cada pieza que realizan los montsiind naab;
2) cuando los monlity kawiiy se desplazan por las calles,
los skil se sujetan por los extremos de las correas sobre las
que penden los cencerros y se baten produciendo ruido,
al tiempo que otros silban y gritan; 3) mientras los mon-
lity kawiiy realizan corridas rituales en las calles de San
Mateo del Mar; aqui no silban ni gritan, pero si produ-
cen ruido con los skil, los cuales se amarran al cuello de
un par de mulas.®

Al ejecutar una pieza, la dindmica es la siguiente:
cuando el flautista enuncia la seccién introductoria los
monliiy kawiiy se disponen en torno a los skil y éstos se
baten pausadamente; luego, cuando comienza la pieza
y junto con sus companeros la estandarizan, los monliiy
kawiiy sacuden los skil a pulso constante. Inmediatamen-
te después de que el flautista comienza la pieza, los mon-
liiy kawiiy empiezan a emitir fuertes silbos y gritos, casi
siempre alterndndose entre el grupo congregado entorno
a un skil y el del otro. Dicha alternancia atafie a las in-
tervenciones de silbadores y gritadores, pues ambos skz/
se baten durante toda la pieza. Cuando el flautista decide
terminar, toca entonces la seccién de salida; gritos y sil-
bos cesan, pero los cencerros adn se baten espaciadamen-
te mientras se ejecuta tal seccién.

Cuando los monlity kawiiy se desplazan por las calles,
pero sin las mulas, los skil se sujetan de cada extremo,
mientras otros monliiy kawiiy silban y gritan alternada-
mente; como telén de fondo, las piezas de los montsiind
naab. Finalmente, cuando los monlity kawiiy acttan co-
rriendo en el centro o en las calles de San Mateo del Mar,
también lo hacen con la participacién de los montsiind
naab, quienes se posicionan a cierta distancia. Como se
dijo, aqui no se grita ni se silba; el ruido de los ski/ lo
produce el trote de las bestias, las cuales son jaladas y
controladas por los monliiy kawiiy.

Ambos grupos actiian conjuntamente a partir del Do-
mingo de Pentecostés, en casa del mayordomo y durante
la fabricacién de velas, cuya quema es ritual y constitu-
ye una de las mediaciones devocionales sustantivas en-

6

Escuchar audio 1 disponible en: http://lanmo.unam.mx/
HuavesdeSanMateodelMar/audiol.php
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Figura 2. Grupo de montsiind naab (los que tocan los tambores) dentro
del campanario de la iglesia de San Mateo del Mar, Oaxaca, México.

Cuadro 1. Partes y acomodamiento sintdctico de una pieza hipotética con 10 enunciados melodicos

La pieza en si

Seccién de salida

Seccidn introductoria

B D|E

E

G
G

HI|I|]J

Fuente: elaboracién propia. La tabla se lee de izquierda a derecha y de arriba hacia abajo. Esto querria decir que esta pieza hipotética
se compondria de tales enunciados melédicos y acomodados de este modo. El flautista formularia del enunciado A hasta el J, lo que
constituirfa una vuelta general de dicha pieza. Después repetiria ciclicamente el trayecto realizado, cuantas veces juzgue necesario.

tre huaves, santos y ancestros deificados (Campos 2016:
233-135). En este tiltimo evento las audiencias se restrin-
gen a la familia extensa del mayordomo, las autoridades
municipales en turno, varios grupos ceremoniales, asi
como al entorno circunvecino, alcanzado por la intensa
sonoridad que se expande mds alld del espacio doméstico
y gracias a las cualidades invasivas del sonido (Augoyard
1995: 207). La fabricacién de las velas inicia en la ma-
fiana y suele terminarse al atardecer. Durante todo este
periodo, los montsiind naab y los monliiy kawiiy deben
producir las piezas sonoras que nos ocupan. Esta es la
primera ocasion del afo en que las audiencias humanas y
no humanas escuchan esta sonoridad de conjunto ;Qué
sentido tiene entonces la produccién de esta sonoridad
de conjunto?

Sonoridad y relacionalidad huaves-mombasiiik

Mediante la sonoridad producida por los montsiind naab
y los monliiy kawiiy los huaves de la barra establecen

un tipo de socialidad con los santos catélicos y los
mombasiiik homologados a éstos. La palabra mombasiiik
define al complejo ontoldgico que agrupa a los ancestros
miticos, cuyos alter ego eran monteok (rayos) para los
varones y miim ncherrek (las sefioras vientos del sur) para
las mujeres (Tranfo 1979; Ramirez 1987; Signorini 2013
[2008]; Lupo 1994, 2015; Milldn 2003, 2007; Campos
2016).

Este complejo ontolégico se inscribe dentro del tona-
lismo, concepto ampliamente extendido en los pueblos
de origen mesoamericano. Este designa al couplage onto-
l6gico (Descola 2005: 298) formado entre un individuo
humano y otro animal. Ambos individuos estdn unidos
desde el nacimiento hasta la muerte y, en general, el hu-
mano desconoce la identidad de su otro-yo compafiero;
por tanto, no establece ningtin tipo de comunicacién
con él. Segtin Descola, el mecanismo mediante el cual se
construye este vinculo existencial radica en lo siguiente:
“desde el nacimiento una fraccién de un humano —una
parte de su tonalli segin Lépez Austin— va a residir en
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Figura 4. Grupo de monlity kawtiy (los que corren a caballo) en torno a un skil colgado,
dentro del campanario. Uno grita, otro silba y un tercero bate un skil.
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Figura 5: Actuacion conAjunlm de los montsiind aab (los que tocan los mbares) y los monlity kawtiy (los qitﬂe co;"r;’n a caballo)
dentro del campanario de la iglesia de San Mateo del Mar. En la parte inferior derecha los montsiind naab, detrds de ellos dos grupos
de monlity kawtiy, cada uno de éstos congregados en torno a un skil.

su alter ego animal para permanecer alli hasta su muer-
te” (Descola 2005: 299). Ambos individuos comparten
atributos temperamentales y la suerte de uno repercute
en la del otro.

En el tonalismo huave hay dos tipos de tonales (alter
egos): los poderosos y los de cardcter mds bien apacible o
manso. Los primeros no son animales, sino rayos, vientos
del sur y volcanes (Tranfo 1979); los segundos son una
variedad de animales menores propios de la fauna regio-
nal. En este tonalismo la relacién humanos-rayos-vien-
tos-volcanes cobra mayor relevancia que la relacién hu-
mano-animales, hecho que, ciertamente, complejiza el
fenémeno del tonalismo mds alld de este caso particular.’”

Para los huaves de hoy todas las mnom nipilan (per-
sonas de antes) o tanom xixejchiiin (nuestros abuelos o
antepasados) precoloniales tenian alter egos rayo o viento
del sur; por tanto, todos eran mombasiiik (hombres cuer-
po nube). A diferencia de los huaves contempordneos,
las tanom nipilan conocian la identidad de su otro-yo
y podian controlarlo mediante “viajes misticos” (Tran-
fo 1979: 191) que no implicaba transfiguracién fisica o
traslacion de uno de los componentes del individuo hu-
mano en otro existente.® Ademds, y gracias a sus a/ter egos

7 Para un estudio comparativo y detallado sobre el complejo sistema
del nagualismo y el tonalismo en México, véase Martinez (2015).

8 En toda Mesoamérica el complejo del tonal estd directamente
relacionado con el del nagualismo, y ciertamente su diferenciacién ha
dado pie a confusiones. Asi, Descola nos dice: “Aussi est-il préférable
de réserver le mot nagual (et « nagualisme ») au sorcier capable de
se transformer en animal et d’appeler zoma I'alter ego animal d’un

poderosos, las tanom nipilan realizaban hazafas fabulosas
como el control del periodo pluvial.

Al llegar los dominicos, y con ellos el cristianismo y la
vida colonial (siglo xv1), los mombasiiik se internaron en
un cerro distante (Cerro Bernal), segtn la actual heurs-
tica huave. Asi, el estatuto ontoldgico de éstos se vuelve
complejo, son seres del pasado pero también del presen-
te, pues son rayos y vientos del sur que se escuchan y se
sienten.

Este abandono cosmogdnico-generativo redefinié los
esquemas de la prdctica ritual y el modo de relacionali-
dad entre existentes (Descola 2001 [1996]; para el caso
huave ver Milldn 2007: 219-221). Los mombasiiik se ins-
tituyeron como los ancestros miticos dadores de vida y
monapakiiy (salud, bienestar y fuerza para todos); entre
éstos y sus descendientes se estableci entonces una rela-
cién de alianza y reciprocidad, condicionada a los dones
que éstos tltimos debieron rendirles a los primeros para
poder gozar de vida y monapakiiy. Presumiblemente, en
el proceso colonial los mombasiiik se fueron homologan-
do a las imdgenes catdlicas tutelares de San Mateo Apods-
tol y la Virgen de la Candelaria. El primero se homologé
a los monteok (rayos) y la segunda a las miim ncherrek
(senoras viento del sur).

humain, le terme étant d’un usage courant dans bien des régions de
Méso-Amérique” (Descola 2005: 298). En huave, el término que
define al brujo pernicioso capaz de transfigurarse en animal para
causar dafio (nagual) se denomina neawineay (hechicero, brujo).
Sin embargo, es comtn que la palabra nagual, asi, en ndhuatl,
localmente se utilice como sinénimo de mombasiiik.
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Segin la exégesis local, los monteok y las miim nche-
rrek, los mombasiiik que viven en Cerro Bernal, trabajan
en conjunto y cada ano acarrean el agua del temporal
(Lupo 1994; Signorini (2013 [2008]: 3). Para ello, se
reunen antes y después del periodo de lluvias y viajan por
los cielos haciendo ruido.

Como en muchas otras sociedades de América y del
mundo, la cosmologia huave no constrifie el concepto de
persona a los humanos, sino que éste se extiende o otros
dominios de la vida que desde la ontologfa naturalista
occidental comprenderfamos como naturaleza.” En tan-
to modos de identificacién, las ontologfas “definen las
fronteras entre el propio ser y la otredad, tal como se
expresan en el tratamiento de humanos y no humanos,
conformando asi cosmografias y topografias sociales es-
pecificas” (Descola 2001 [1996]: 107); al mismo tiempo,
las ontologias ordenan los esquemas practicos de la vida
ritual y los modos de relacionalidad con los existentes no
humanos (¢f Descola 2005: 135-337). Si en las onto-
logfas no naturalistas el hombre coexiste con otros seres
no humanos en los espacios que habita —o en los otros
multiples espacios imaginados—, podemos entonces re-
flexionar sobre el lugar que ocupa el sonido en la socia-
lidad que establecen existentes humanos y no humanos.
Veamos algunos ejemplos etnogréficos para caracterizar,
por contraste, el caso de los huaves.

Apoyado en David Anderson, T. Ingold habla de sen-
tient ecology para definir la relacionalidad basada en el
conocimiento derivado de la interaccién entre humanos
y no humanos, especificamente entre pastores del norte
de Siberia y sus rebafos. Segtn Ingold, ese conocimiento
se deriva de la intuicién préctica, de las “sensibilidades y
orientaciones que se han desarrollado a través de una lar-
ga experiencia al habitar un ambiente particular” (Ingold
2002 [2000]: 25). De este modo, Ingold sugiere que las
relaciones entre las especies que habitan un medio es-
pecifico pueden estudiarse a partir de lo sensible, aqui
incluido el sonido y sus diversos modos de escucha.

Por su cuenta, en la vida bosavi (Paptia Nueva Gui-
nea) mediante el sonido se establece una significativa
relacionalidad entre distintos existentes, distintas dimen-
siones del espacio y el tiempo, la vida y la muerte. Para
Feld, la perspectiva acustemoldgica, aplicada al estudio
de los kaluli —y de los modos en que éstos ocupan el en-
torno e interactdan con otros existentes—, “se funda en
la suposiciéon bdsica de que la vida se comparte con los
demids en relacidn, con numerosas fuentes de actantes
[...] diversamente humanas, no humanas, vivas, no vi-
vas, orgdnicas o tecnoldgicas” (Feld 2015: 15). Asi, “la
vida bosavi es relacionalmente construida a través de la

? A propésito de ello Descola nos dice: “...muchos antropélogos e
historiadores concuerdan en que las concepciones de la naturaleza
son construidas socialmente y varfan de acuerdo con determinaciones
culturales e histéricas, y, por lo tanto, nuestra propia visién dualista
del universo [naturaleza, cultura] no deberfa ser proyectada como
un paradigma ontoldgico sobre las muchas culturas a las que no es
aplicable” (Descola 2001 [1996]: 101).

escucha de todas las especies como co-vida, como una
presencia entrelazada” (Feld 2015: 18).

Del mismo modo, entre distintos pueblos amazdni-
cos de las tierras bajas de América las comunicaciones
interespecificas acontecen en el orden de la vida cotidia-
na, asi como en el marco de la vida festiva y ritual. Tales
interacciones comunicativas entre especies pueden ser
accidentales o intencionales. Brabec de Mori nos dice:
“Varias publicaciones recientes [...] presentan etnogra-
fias que subrayan el papel del sonido en las relaciones
inter-especificas, asi como entre humanos y espiritus. Las
voces de los espiritus pueden ser canalizadas en los soni-
dos de flautas u otros instrumentos, en la voz humana,
o en vestidos u otros ‘ornamentos’...” (Brabec de Mori
2015: 113-114).

Aqui algunas ideas de Brabec de Mori, Lewy y Garcia

que complementan la cita precedente:

...si analizamos el proceso mismo (en vez del re-
sultado) del “chamanismo”, encontramos transfor-
maciones, transiciones y exploraciones tales como:
transformaciones de seres humanos en animales,
animales o plantas en espiritus, espiritus en seres
humanos; transiciones de las fronteras (que en la
vida diaria parecen impenetrables) entre los mun-
dos de la vida diaria, de los espiritus, de los suenos,
de los seres infernales o celestiales; y exploraciones
de estos mundos por parte de los “chamanes” que
realizan sus viajes; exploraciones que resultan en
la adquisicién de habilidades y en la traduccién
de conocimientos obtenidos en lugares remotos
del multiverso. Estos procesos estdn cargados con
conceptos sonoros y productos y formas de trans-
misién sonora. Consecuentemente, estos procesos
audibles son invisibles. A estos procesos es posible
acceder solamente mediante la escucha (Brabec, et

al. 2015: 19-20).

En varios de los textos compilados por estos autores
(2015) se documentan distintas técnicas sonoras utiliza-
das por pueblos amazénicos para interactuar con especies
no humanas. Por un lado, en la lirica del canto chamai-
nico y del canto secular, es recurrente la citacién textual
de seres no humanos (un ave, una planta, un mono); ésta
permite que las cualidades del no humano citado —cuali-
dades declinadas a partir de las variables que en cada con-
texto etnogréfico se derivan de la relacién fisicalidad-in-
terioridad teorizadas por Descola— se extiendan sobre la
persona humana a la que se le destina un canto (una nina
enferma, una mujer en parto, un amante), establecién-
dose de este modo un enlace entre los existentes invo-
lucrados en el canto (¢f Brabec ef al. 2015: 107-108).
Por otro lado, también es recurrente la transformacién
ontoldgica de un cantante en otras entidades no huma-
nas, la cual se marca actsticamente mediante el manejo
vocal (uso de voces graves, agudas, etcétera) (Arias 2015;
Bammer 2015; Lewy 2015). Finalmente, se documenta
el uso de distintas técnicas de enmascaramiento acustico
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(noisefloor y canto simultineo) y empleados justamente
para evitar que no humanos escuchen los cantos de los
humanos (Brabec 2015: 109).

Ademids de estas técnicas, en la vida ritual pemon
la interaccién entre especies ocurre mediante el sonido
producido con mdscaras, ornamentos de danza, aeréfo-
nos y sonidos onomatopéyicos (Lewy 2015: 94); la vida
cotidiana estd llena de senales acusticas que indexan la
presencia de entidades no humanas, y que son objeto de
una cautelosa interpretacién auditiva-visual por parte de
los pemon (Lewy 2015).

Estos ejemplos ilustran el lugar que ocupa el sonido
en ontologias no naturalistas y en sociedades que habi-
tan entornos de una prominente riqueza y complejidad
bidtica y aural.

Pero, en el caso de los huaves del istmo mexicano,
scudl es el lugar del sonido y de los modos de escucha en
la socialidad que los humanos establecen con los santos
y los mombasiiik? Desde las pricticas locales de escucha,
santos y mombasiiik son existentes que escuchan del mis-
mo modo en que escuchan los humanos, pues aquellos
también son imaginados como seres antropomorfos. Asf,
la actuacién conjunta de los montsiind naab y los monliiy
kawiiy tiene como fin congraciarlos, propiciando de este
modo sus dddivas, principalmente el agua del temporal y
el consecuente beneficio que ésta acarrea para la vida de
los humanos, pero también de las plantas y los animales
de la barra. Hasta cierto punto, un buen temporal de
lluvias representa abundancia pesquera.

Ademids, como el cazador que, mediante el relato
del encuentro con su presa, da forma a sus sentimientos
(Ingold 2002 [2000]: 24-25) y expresa “la sensacién de
la vivida proximidad del caribd como otro ser viviente
y sensible” (Ingold 2002 [2000]: 25), mediante su ac-
tuacion los montsiind naab y los monliiy kawiiy también
expresan sus sentimientos derivados de la vivida proxi-
midad de los ancestros deificados. Para mediados de ano,
fecha aproximada en la que se realiza la fiesta del Corpus
Christi, las miim ncherrek (sefioras vientos del sur) refres-
can la humedad del ambiente y los monteok (los rayos) se
escuchan en la lejania. La lluvia mesurada es motivo de
alegria en esta sociedad.

Como veremos, en el contexto de la fiesta del Cor-
pus Christi la relacionalidad huaves-mombasiiik se ritua-
liza mediante la sonoridad producida por los montsiind
naab y los monlity kawiiy. Concentrémonos por ahora
en los skil, pues el andlisis de su proceso constructivo
puede servirnos como guia para pensar las implicaciones
socioeconémicas de la relacién huaves-mombasiiik. La
construccién de los skil expresa modalidades de trabajo
colaborativo indispensables para el desarrollo de la vida
social, al mismo tiempo que reproduce esquemas de cla-
sificacién social fincados en jerarquias.

Los skil y relaciones de trabajo colaborativo

:De qué forma la construccién de los skil expresa
relaciones de trabajo colaborativo? ;Entre qué existentes

se establecen estas relaciones? Tales relaciones se suceden
en dos 6rdenes: 1) trascendentales (entre huaves y
mombasiiik) y 2) entre huaves.

Cada ano, los monliiy kawiiy construyen los skil, pues
gracias a las competencias adquiridas a lo largo de afios
de participacién en la fiesta del Corpus son los tnicos
especialistas que pueden construir estos objetos sono-
ros de cardcter ritual. Los enseres necesarios se retinen,
los cencerros se limpian y se reparan si asi lo requieren.
Las correas de cuero se ceban y se perforan con cuchillos
y cuernos de venado. Los cencerros se amarran fuerte-
mente a las correas. Se trabaja en dos equipos y siempre
coordinadamente. Esta es una ocasién que da pie a la
convivencia, pero todo el proceso estd pautado por gestos
rituales. Los skil estdn en el orden de lo sagrado, pues se
vinculan directamente con los ancestros. Tal como lo ex-
plican los monlity kawiiy, en un tiempo remoto los mom-
basiiik viajaron por los cielos a otras geografias (Inglate-
rra, Andalucia) en donde conocieron esta costumbre. Y
les gusté a tal punto que decidieron hacer lo mismo en su
pueblo. De ese tiempo mitico a la fecha, dicen, los ski/ se
han venido fabricando (“Chico” Cepeda, comunicacién
personal, junio de 2005).

Para este grupo de especialistas, sin la colaboracién
de los santos catélicos y de los mombasiiik homologados
a éstos, su desempeno ritual no devendria posible, pues
éstos constituyen los existentes que infunden la energfa
fisica, la fuerza afectivo-emocional, y la orientacién in-
telectual necesaria para desempefarse ritual y cotidiana-
mente con propiedad. Como se anotd, entre huaves y
mombasiiik el modo de relacionalidad predominante es
la reciprocidad, modalidad que determina los esquemas
de la practica (Descola 2001 [1996]) que definen la vida
ritual.

En este sentido, la fabricacién de los ski/ expresa la
relacién de intercambio reciproco que se establece entre
huaves —gracias a la mediacién de los monlity kawiiy—,
santos catolicos y mombasiiik. Estos objetos sonoros son
imprescindibles para la celebracién de este periodo ritual,
mismo que cierra el gran ciclo de peticién y propiciacién
del agua de temporal, tan indispensable para el desarro-
llo de la vida socioeconémica (Milldin 2007; Campos
2016). Los mombasiiik controlan el agua, siendo ellos
quienes la dispensan y la acarrean, entre rayos, vientos y
nubes, y gracias a las peticiones, ofrendas y el sacrificio
que los huaves deben rendirles a cambio. La actuacién
de los monliiy kawiiy (chiflar, gritar y hacer ruido con
los skil) tiene un fuerte sentido apotropaico pues, como
se anotd, propicia regularidad y orden climdtico-onto-
l6gico, al mismo tiempo que ayuda a neutralizar hechos
conceptuados como desordenantes, seglin las pricticas
de escucha huaves.

Por tanto, mediante la fabricacién de los s£i/, los hua-
ves restablecen la alianza con sus ancestros deificados,
quienes dan vida y monapakiiy (vida, salud, bienestar y
fuerza para todos), pero también castigan y acarrean la
muerte de los mikual kambaj (los hijos del pueblo) que
no acaten las normas consuetudinarias. Asi, la no-reali-
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Figura 6. Detalle de un skil (bateria de cencerros).

zacion de los skil —y por lo tanto de la fiesta del Corpus
Christi— no solamente expresaria una falta, sino una con-
flictiva ruptura de dicha relacién de alianza. La no-cola-
boracién se traduce en castigo y muerte.

La elaboracién de los skil es apenas el comienzo de la
actuacién anual de los monliiy kawiiy. Durante los trece
dias que dura la celebracién del Corpus Christi, los 7on-
lity kawiiy no deben trabajar. Esto supone una enorme
dispensa de tiempo y esfuerzo que cada uno de ellos ofre-
ce voluntariamente, como autosacrificio. Este autosacri-
ficio econdmico y fisico en realidad es familiar. En tanto
unidad econémica de base, toda la familia de un mon/iy
kawiiy colabora para que éste pueda ausentarse de sus
responsabilidades laborales (pescador, chofer, agricultor,
albanil, etcétera) y participar asi en la celebracién de la
fiesta religiosa. La ritualidad huave no implica derrama-
miento de sangre como ofrenda para las divinidades, en
ninglin contexto. Lo que se derrama es energfa, sudor y
esfuerzo fisico.

Por otro lado, la construccién de los ski/ también
pone en marcha otro tipo de relaciones de trabajo cola-
borativo, pues es la ocasién que marca el inicio de la cele-
bracién y que, de manera mucho mids viva, activa toda la
red de trabajo y solidaridad que subyace a la organizacién
de la fiesta religiosa; esta red se teje gracias a la trayecto-
ria social de la familia del mayordomo. Quien asume la
responsabilidad de venerar a un santo y de realizarle su
fiesta no acttia solo, sino con sus mi mombeol (los que le
ayudan y que pertenecen a su familia extensa) y sus nako-

soots (ayudantes externos a la familia). En el contexto de
la fiesta del Corpus los monliiy kawiiy forman parte de los
nakosoots del mayordomo de esta fiesta.

Mi mombeol es una organizacion parental bilateral que
se teje en torno a la familia celebrante, por consanguini-
dad y otros parentescos rituales (Milldn 2007: 111-137).
Esta organizacién se activa en las ocasiones de fiesta y ce-
remonias rituales de cardcter privado (bautizos, alianzas
matrimoniales y ritos mortuorios) y semiprivados, como
las celebraciones en honor a los santos catélicos. Por cier-
to, la custodia que representa al Corpus Christi es conce-
bida como santo por los huaves. Volviendo al punto, es
mids probable que una pareja celebrante con muchos her-
manos y muchos hijos casados cuente con una extensa
red de solidaridades que le ayuden a sufragar el enorme
gasto que supone la celebracién de una fiesta en honor a
un santo. Esta colaboracién tiene cardcter de ida y vuelta,
se rige por el don y contra-don (Mauss 2007 [1924]).

Cuando se fabrican los ski/ ya se requiere de la cola-
boracién de muchas personas, pues se trata de una oca-
sidn ritual cuya realizacion implica diversas actividades.
Se requieren personas para preparar y repartir alimentos
entre todos aquellos que colaboran (significativamente
también se reparten entre las esposas de todos los monliiy
kawiiy, que si bien no estdn presentes en la ocasién, a su
modo contribuyen para que sus esposos puedan hacer-
lo), para llevar recados, comprar o solicitar en préstamo
algunos enceres necesarios, para recibir y administrar los
apoyos econémicos y en especie que le van llegando al
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mayordomo, y para anotar —puntualmente— todo aque-
llo que se recibe y de quién se recibe. La organizacién y
la realizacién de las fiestas religiosas es muy intrincada, y
para ello se requiere de manos, de recursos y de especia-
listas que comanden desde la elaboracién de los alimen-
tos hasta la coordinacién general de todo el evento.

Colaboracién intergrupal y densidad timbrica

:En qué medida la generacién de la sonoridad de conjunto
aqui revisada expresa relaciones de trabajo colaborativo?
Para los montsiind naab las melodias son preponderantes,
pero éstos nunca tocan las flautas sin el acompafamiento
de percusiones; tampoco tocan los caparazones de tortuga
o los tambores sin acompanamiento melédico. Breve,
esta praxis delata una conceptualizacién instrumental
que de entrada expresa trabajo colaborativo, asi como
la indivisibilidad de los componentes de este conjunto
instrumental. Lo mismo sucede con la emisién del ruido
con los skil, los gritos y los silbos; los monliiy kawiiy
colaboran entre ellos para expresarse, sumdndose a lo que
hacen los montsiind naab, construyendo de este modo
figuraciones sonoras complejas y fuertemente densas en
lo que toca a las cualidades timbricas totales de éstas.!

A lo largo del ano, los montsiind naab tienen una
participacién muy activa en la vida social huave. Acttian
en las festividades en honor a los santos catélicos, en-
cabezando procesiones, movilizando a mayordomos y
autoridades municipales tradicionales, y musicalizando
diversos momentos de estas fiestas. También participan
en procesiones de peticién de lluvia y convocando, mu-
sicalmente, a la realizacién de asambleas populares. De
este modo, su musica es frecuentemente escuchada por
las audiencias locales. Pero en la fiesta del Corpus Christi
la colaboracién de los monliiy kawiiy le imprime una sin-
gularidad a la sonoridad habitual de los montsiind naab.
Su coloracién timbrica se diversifica y se densifica.

La colaboracién intergrupal genera formas sonoras
densas en las que se pierde cierta claridad en lo que toca
a la escucha de las distintas fuentes sonoras participantes.
Cuando se toca en posiciones fijas, el resultado actstico
es una suerte de bruma sonora. Brabec de Mori (2015)
documenta el uso de técnicas acidsticas para evitar rela-
ciones inter-especificas no deseadas, ya que entre los shi-
pibo-conibo de la selva amazénica peruana el contacto
con los no humanos puede ser peligroso y letal; como el
canto es el lenguaje de los espiritus éstos podrian sentirse
atraidos al escucharlo. Para neutralizar tal atraccién los
shipibo-conibo emplean la técnica noisefloor (ruido pro-
ducido por el entrechoque de los “adornos” corporales
de los participantes) para enmascarar el canto, evitando
asi la concurrencia de los espiritus y que, por su cuenta,
los humanos “escuchen los gritos de las aves que podrian
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Escuchar audio 2, disponible en: http://lanmo.unam.mx/
HuavesdeSanMateodelMar/audio2.php

considerarse malos augurios” (Brabec de Mori 2015:
109).

Entre los huaves de la barra el efecto de bruma sonora
derivada de la actuacién conjunta de los montsiind naab
y los monliiy kawiiy no corresponde a una técnica acusti-
ca deliberada de interaccién interespecifica; pero si a un
efecto deseado, pues esta densidad timbrica es valorada
como najneaj (bonita, buena). Si entre los shipibo-coni-
bo el noisefloor se utiliza para evitar que otros existentes
escuchen, entre los huaves se realizan figuraciones so-
noras timbricamente densas y estruendosas, justamente
para lo contrario, para que los santos y los mombasiiik
escuchen el ayaingyaing (ruido, alboroto, bullicio) pro-
ducido por los montsiind naab y los monliiy kawiiy.

Cuando se toca en espacios relativamente cerrados,
como el campanario de San Mateo del Mar —que se en-
cuentra a ras de piso—, los montsiind naab muestran di-
ficultades para realizar las piezas. Como la melodia es la
guia, pero el ambiente no propicia la claridad acustica,
estos musicos se mantienen muy atentos a lo que hacen
sus pares. Cuando se actia de noche y la luz eléctrica
falta, el efecto de brumosidad aumenta, demandando de
esta forma una mayor concentracion por parte de todos
los participantes. La actuacién conjunta de los montsiind
naab y los monliiy kawiiy es ritual, no se trata de un jue-
go. Aunque hay momentos de distencién, descanso y
risa, cada pieza realizada en conjunto requiere de con-
centracion, seriedad y de mucha fuerza.

Cada skil pesa aproximadamente tres kilogramos vy,
cuando estdn colgados, con una mano se detienen y con
la otra se sacuden, mediante un movimiento constante de
abajo hacia arriba. Las piezas pueden durar tanto tiempo
como el flautista lo determine (entre 3 y 10 minutos). De
modo que batir un ski/, silbar o gritar fuertemente du-
rante cinco o mds minutos, cansa, seglin la experiencia de
los monlity kawiiy y 1a mia propia. Amen de la fatiga y el
emborrachamiento generado por el consumo de mezcal
durante horas y dias, la escucha de todas las fuentes so-
noras a una distancia muy préxima incrementa el efecto
de bruma sonora senalado. El oido se satura y la escucha
del conjunto de las objetivaciones sonoras de los otros se
resiente intensamente en el cuerpo.

Por otro lado, como todo evento ritual, la fiesta del
Corpus Christi tiene sus momentos y sus formas, de
modo que la actuacién de los montsiind naab y los mon-
lity kawiiy supone acciones coordinadas, fuertemente
mediadas por didlogos y negociaciones entre los jefes de
las dos agrupaciones, o entre el conjunto de éstas frente a
otros actores importantes como el mayordomo del Cor-
pus, otros grupos ceremoniales o las autoridades muni-
cipales en turno.

Finalmente, durante el periodo de trece dias que nos
ocupa, la actuacién de estas agrupaciones es compren-
dida como un todo, como un “mandado” que hay que
realizar de inicio a fin. Entonces, ;en qué medida su ac-
tuacién expresa relaciones de trabajo colaborativo? Los
montsiind naab y los monlity kawiiy consideran su des-
empefo dentro de todo este periodo ritual como “una
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obligacién”, como algo que debe realizarse a pesar de lo
largo y pesado que resulte.

Como en todas las fiestas religiosas en honor a los
santos durante la fiesta del Corpus Christi uno de los
gestos rituales més significativos es el consumo de mez-
cal. Tomarlo es literalmente “una obligacién” para todos
los varones que se encuentren participando. Conforme
progresan los dias, las pocas horas de suefio —sobre todo
para los monliiy kawiiy cuyas actividades casi siempre co-
mienzan en la madrugada y terminan al anochecer—y el
consumo cotidiano de mezcal van desgastando la resis-
tencia del cuerpo.

Por ello, los monliiy kawiiy requieren de la colabo-
racién de los santos y los mombasiiik, asi como de vo-
luntades sinceras que se apresten a brindar voluntaria-
mente sus servicios, silbando, gritando o batiendo los
skil. Muchos de estos voluntarios claramente se sienten
atraidos por el ruido, pero sobre todo por el mezcal. La
actuacion de éstos ultimos es esporddica y estd exenta de
responsabilidad; no asi para los monliiy kawiiy. De ser
necesario, éstos solicitan la participacion forzada de los
presos ocasionales de la cdrcel municipal. Durante estos
dias los “caballeros” (las dos principales figuras de esta
agrupacion) tienen autoridad, comandan las acciones de
todos los monliiy kawiiy e imponen castigos ejemplares.
Como veremos, tanto los montsiind naab como los mon-
lity kawiiy son instancias de participacién fuertemente
jerarquizadas.

Sistema de relaciones jerdrquicas

:En qué sentido la construccién de los ski/y la sonoridad
producida por los montsiind naab y los monliiy kawiiy
expresan y reproducen relaciones jerdrquicas? ;Qué hay
de relevante en que esto suceda? Si bien los monliiy kawiiy
constituyen una instancia de participacién social, esta
agrupacion no es horizontal. A la cabeza de la estructura se
encuentran los dos “caballeros”, quienes en el contexto de
la fiesta del Corpus Christi representan a dos adinerados
sefores que han venido del extranjero por unos dias, a
entregar una ofrenda al Santisimo Sacramento, segiin
relatan los propios monliiy kawiiy. Cada uno de éstos
tiene su pequefio séquito, una “seforita’ (su esposa), un
“cargador”, un “sabanero” y dos “suplentes”. Como hay
un caballero mayor y otro menor, también hay un ski/
mayor y otro menor, pero no hay diferencias actdsticas
entre uno y otro, segun estos especialistas y mi propia
escucha.

Esta jerarquizacién denota un profundo sentido par-
ticipativo, pues para progresar dentro de la jerarquia y
poder ocupar los cargos mds altos se requiere de afios
de participacién consecutiva. La jerarquia de los monliiy
kawiiy traduce el sentido general de progresién dentro
de la jerarquia-civico religiosa que gobierna a toda la so-
ciedad de la barra. Dentro de este grupo ceremonial se
progresa desde la posicién mds baja de “suplente” hasta
la mds alta de “caballero”, y en principio dicha trayectoria

no debe romperse; de otro modo, cuando una persona
ocupa un cargo alto ya no puede ocupar otro de menor
rango. Para ser caballero por lo menos se debié haber
sido dos afos suplente, dos afos sabanero y dos anos car-
gador, en ese sentido progresivo.

De entre sus miembros, los monlity kawiiy designan
quiénes ocupardn qué puestos durante la celebracién del
Corpus Christi en puerta. Pero, como el mayordomo de
tal celebracién tiene una jerarquia mds alta que cualquier
caballero de afos precedentes, es quien finalmente deci-
de quiénes de los monliiy kawiiy ocuparan los cargos de
caballeros, la norma de progresién jerarquica puede rom-
perse; el mayordomo en turno no necesariamente cono-
ce la historia de esta agrupacién ceremonial. Los monliiy
kawiiy resuelven los conflictos derivados de una situacion
como ésta mediante largas reuniones deliberativas y el
consenso, ocasiones en las que se habla de la historia re-
ciente del grupo y mediante discursos normativos que
apelan a la nangaj (sagrada) costumbre de hacer las cosas
tal y como las hicieron las tanom nipilan (las personas de
antes)."

Estos especialistas comprenden su actuacién como
una actividad peligrosa, por lo que evitan hacerlo con po-
sibles fisuras internas que mengiien su fuerza como gru-
po. ;Por qué su actuacion es peligrosa? Porque mediante
sus actos (construir los ski/, hacer ruido con ellos, gritar,
silbar fuertemente, correr por las calles o trotar montado
en un caballo) estdn interpelando a los mombasiiik (los
ancestros deificados) y sus poderes trascendentales. Los
ancestros estdn en el orden de lo nangaj (lo sagrado), y
todo lo que pertenece a este dominio localmente es con-
cebido como actante, ambivalente y peligroso.

Cuando se elaboran los skil, por ejemplo, los monliiy
kawiiy realizan periédicamente “reverencias” a los antepa-
sados vertiendo copas de mezcal sobre el piso de arena en
el que se encuentren laborando, y también realizan que-
mas de cigarros y quedas suplicas rituales. En este marco
social las reverencias constituyen uno los momentos de
condensacidn ritual mds emotiva. De suerte que quienes
ocupan las posiciones jerdrquicas mds elevadas dentro de
los monliiy kawiiy, los “caballeros”, no solamente tienen
la responsabilidad de coordinar los aspectos técnicos im-
plicados en la fabricacién de objetos sonoros (los skl);
también gozan del privilegio de dirigirse a los antepasa-
dos en la realizacién de las reverencias.

Asi, la jerarquizacién interna de los monliiy kawiiy se
deriva de la participacién constante de sus integrantes,
determina la adquisicién y la transferencia de los cono-
cimientos necesarios para construir los ski/y para operar
la ritualidad mediante la cual se rinde culto a los antepa-
sados. En otros términos, todos estos saberes pricticos
se adquieren durante afos de participacién y ésta abre
el camino hacia la ocupacién de las posiciones mds altas,

" - » - .
La expresion “la costumbre” localmente refiere a distintos tipos de
préctica ritual que en general involucran la interaccién entre huaves
y otros existentes. Al mismo tiempo, define la situacién social de
fiesta o ceremonia religiosa.
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Figura 7. Monliiy kawty silbando y gritando; otro reparte mezcal en una pequena “copa’.
En cada actuacion de los monlity kawtiy el consumo de mezcal es obligatorio.

Figura 8. Los monliy kawtiy (los que corren a caballo) en el atrio de la iglesia, Corpus Christi.
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Figura 10. A/ centro los “Caballeros” comandando a sus congéneres en la fiesta del Corpus Christi en San Mateo del Mar.
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creando la posibilidad de adquirir poder y cierto carisma,
elementos desprendidos de esa relacién mds estrecha con
los mombasiiik.

Ahora bien, ;de qué forma la sonoridad producida
por los montsiind naab y los monliiy kawiiy también re-
produce un sistema de relaciones jerdrquicas? Mientras
se desarrolla cada pieza, los monliiy kawiiy vigilan que las
cosas no se salgan de su cauce, pues en ciertos momentos
de este proceso la euforia, sobre todo de los participantes
esporddicos que se suman silbando, gritando y batiendo
los skil, puede suscitar pequenos altercados. Estos princi-
palmente se derivan de los desacuerdos en los turnos de
participacién, aunque también son la expresién ocasio-
nal de rencillas personales.

Como se vio, cuando se estd en posiciones fijas como
el campanario o la casa del mayordomo, en torno a cada
skil se congregan personas que gritan, silban y baten los
cencerros. Pero, segin la norma, la emisién de silbos y
gritos debe alternarse entre el grupo del ski/ mayor y el
del menor, de modo que los monliy kawiiy controlan,
y en su defecto reprenden, a quienes no se cifan a la
dindmica participativa de alternancias. Comtnmente los
novatos desconocen esta dindmica, hecho que motiva
aleccionamientos por parte de los monlity kawiiy consu-
mados. La sonoridad producida por estos especialistas
claramente exacerba las emociones de las audiencias, ge-
neralmente de forma controlada, pero no siempre. Si las
cosas se salen de control los monliiy kawiiy ponen orden,
ocasionalmente mediante la fuerza.'?> Los skil estdn inves-
tidos de sacralidad y de cierta agencia (Gell 1998); se les
cuida “como si fueran caballos” (Prudencio, comunica-
cién personal, junio 2012), no se puede jugar con ellos
ni se sacuden en son de broma."

Finalmente, ;en qué medida durante la fiesta del Cor-
pus Christi la actuacién conjunta de los montsiind naaby
los monliiy kawiiy expresa un sistema de relaciones jerdr-
quicas? Durante los trece dias que dura la celebracién de
la fiesta del Corpus, los jefes de los grupos ceremoniales
que nos ocupan frecuentemente hablan de la importan-
cia de celebrar la “costumbre”. Tales discursos son exhor-
taciones a comportarse de cierta manera y estin anclados
en la figura de los antepasados. Como en el caso de los
suyd estudiados por Seeger, se trata de formas de oratoria
publicas (Seeger 2004 [1987]: 39). Negociaciones entre
grupos, actuaciones en espacios publicos, realizacién de
diligencias, intercambio de presentes entre grupos par-
ticipantes (fundamentalmente mezcal y cigarros); todos
estos eventos estin mediados por sendos, emotivos y ce-
remoniosos didlogos en los que se evoca, como se anotd,

2 Un castigo, por ejemplo, puede ser la ingesta de 20 a 30 copas
de mezcal, una tras otra y sin descanso. Poco mds de medio litro,
aproximadamente. También imponen el encarcelamiento, con la
paga de una multa econdmica subsecuente.

'3 Los monliiy kawiiy les hablan a los dos caballos y las dos mulas
que emplean durante su actuacion. Se les explica por qué se estd
actuando y al finalizar todo el periodo muy ceremoniosamente se les
agradece su colaboracién.

la nangaj (sagrada) costumbre instituida por los mom-
asiiik.

Asi, la actuacién conjunta de los montsiind naab y los
monliiy kawiiy motiva esa relacionalidad hablada con los
existentes todopoderosos de los mombasiiik. Durante este
periodo, su actuacién no solamente expresa la relacién
de alianza y reciprocidad entre existentes; también ex-
presa el poder omnipresente y la suprema jerarquia de
los mombasiiik (los hombres cuerpo nube), es decir, las
miim ncherrek (sefioras vientos de sur) y los monteok (los
rayos).

Conclusiones

En el contexto de los pueblos originarios del México
contempordneo el tipo de socialidad que los huaves de
San Mateo del Mar establecen con otros existentes no-
humanos mediante la sonoridad, no es un caso aislado.
Al contrario, entre distintos pueblos de este pais es
patente este tipo de relacionalidad, tal como se ha venido
senalando en trabajos etnomusicoldgicos recientes
(Simonette 2014, 2016; Pacheco 2016).

Del mismo modo, y como lo prueban las praxis an-
tropoldgicas referidas en el cuerpo del texto, en ontolo-
gias en las cuales los conceptos de persona se extienden a
dominios ecolégicos que trascienden lo humano, pensar
a través de la sonoridad y de las diversas modalidades de
escucha se revela entonces como una via de trabajo con
claro potencial heuristico para comprender los universos
de sentido que articulan grupos sociales especificos y en-
tornos en que habitan.

En el caso aqui revisado, y segun las prdcticas locales
de escucha, los santos y los mombasiiik también escuchan,
siendo éstos los destinatarios de la sonoridad explorada
en este escrito. La sonoridad producida por los montsiind
naab 'y los monliiy kawiiy tiene asi un carcter apotropai-
co y politico, pues, mediante su realizacién, los huaves
propician el temporal de lluvias al tiempo que refren-
dan la relacién de alianza e intercambio reciproco que los
vincula con los mombasiiik (hombres cuerpo nube), es
decir, sus ancestros. Igualmente, la fabricacién de los skz/
(baterfas de cencerros) y la generacién de la sonoridad de
conjunto estudiada, ponen en marcha un sistema de re-
laciones colaborativas humanas e interespecificas, a la vez
que reproducen relaciones sociales jerarquizadas en las
que los santos y los mombasiiik se encuentran a la cabeza.

Finalmente, los especialistas aqui estudiados com-
prenden su actuacién como un autosacrificio energético
y como un gesto devocional mediante el cual se espera re-
cibir a cambio vida y monapakiiy (salud, bienestar y fuer-
za) para todos los mikual kambaj (los hijos del pueblo o
todos los huaves de la barra). Con este autosacrificio, los
montsiind naab y los monliiy kawiiy también dan forma
estética a sus propias emociones. Asi, en esta sociedad,
sonoridad ritual y modos de escucha se inscriben en una
cosmologia que concibe la ecologia en el marco de una
dimensién ontolégica plural, jerdrquica y sensible.
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