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CARNAVAL Y CARNAVALIZACION

La imagen del grotesco se caracteriza por un constante movimiento hacia
lo bajo material y corporal, inacabado y abierto al mundo, en desmedro de
la imagen perfectamente cerrada y acabada de la proporcién. El grotesco
privilegia el desborde y la tensién corporal, los estados del cuerpo critico y
cambiante como el nacimiento, la agonfa-muerte y el coito, instantes en que
el cuerpo grotesco adquiere la categoria de cuerpo social y cuerpo césmico,
se enlaza al cuerpo del otro, da o entrega la energfa poseida en un perfecto
estado de dramatizacién del propio cuerpo.

Légicamente, la expresién de estas tensiones cargadas de crudeza,
se encuentran proscritas de la visién oficial del mundo occidental. Bajtin
rastrea, en su libro La cultura Popular en la Edad Media y el Renacimiento, las
manifestaciones de lo que él denomina carnavalizacién en la obra de Frangois
Rabelais. La carnavalizacion resultaria ser la incursién de las imdgenes de la
cultura popular en su momento de carnaval y todo el sistema simbélico que
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encierra este fenémeno social, en la constitucién de la cultura oficial, no
tanto como una particularidad extrafa, sino mds bien como un elemento
que, en el rebajamiento de las imdgenes oficiales, cede el paso a una verdadera
renovacién de sentido. Las imdgenes grotescas de las fiestas populares de
la Edad Media, sus rituales, sus manifestaciones artisticas, discursivas y
gestuales dirigidas a la exaltacién del cuerpo como elemento material mds
importante, verdadero, social ¢ histérico, nos brindan una visién del mundo
completamente opuesta al estdtico modelo medieval imperante, pletérico
de normativa dogmdtica, abstracta, inamovible, falsamente inclinada a la
eternidad de sus preceptos literarios, lingiiisticos, religiosos y politicos. El
mundo vertical opresor es liberado durante la fiesta utépica del carnaval,
que de por si privilegia la igualdad y por tanto la horizontalidad, pero
proveniente de una necesaria inversién y un tiempo efimero. Durante la
época del Carnaval, que podfa durar dias e incluso meses, el pueblo se
lanzaba a las calles, a vivir ellos mismos, como personajes sociales, el mundo
al revés, que significaba la supresion del orden jerdrquico social, marcada
por la desigualdad; la desacralizacién y burla de los elementos de la cultura
oficial, consagrada siempre al orden de lo perenne e inmutable: los elementos
religiosos eran parodiados en certdmenes literarios, los formalismosy etiquetas
eran reemplazados por la obscenidad y la risa burlona, las normas de castidad
y pureza eran traicionadas de palmo a palmo por la predominancia del coito
libre y la exaltacién de lo genital. Era el cuerpo, en lugar del alma, el que
vivia esta utdpica fiesta, en donde lo bajo destronaba a lo alto: el exceso al
ascetismo, lo profano a lo sagrado, la degradacién a la solemnidad. A la
coronacién seguia el destronamiento. El humor y la risa popular soltaban
la carcajada sobre el caddver de lo estdtico y perfecto; lo grotesco paseaba
arrogante sus exageradas protuberancias burldndose de todo lo perfecto y
proporcionado. Bajtin nos indica que los mecanismos del carnaval se rigen
primeramente por el contacto libre y familiar entre la gente; es decir, que
todas las distancias sociales y jerdrquicas entre las personas se aniquilan para
comenzar un didlogo carnavalesco, en la plaza publica. La gente que vivia
el carnaval entraba en el contacto familiar al compartir el mismo discurso
carnavalesco, la parodia, la obscenidad, la vulgaridad.
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Esta primera categoria nos lleva a la segunda, que bien podria ser
su efecto, y es que al presentarse la destruccién de las barreras sociales,
procede un nuevo modo, invertido, de relaciones entre la gente. Todas las
expresiones formales del hombre han sido eliminadas, y son relegadas a la
marginalidad, y lo marginal, en las expresiones mds naturales y concretas, sin
amaneramientos, es mostrado y sirve de enlace con los demds vivenciadores
del carnaval.

Ahora bien, el sujeto del carnaval adopta una actitud distinta y se
vincula en distinto orden a lo que le depard la vida social, y en sus estructuras
mentales el orden también es invertido. Y es asi como puede vincular ya, en
un procedimiento de congregacién de disparidades carnavalescas, lo que
antes en la vida comtn, y no en este nuevo mundo, habia estado separado y
cerrado en su orden establecido: «Asi el carnaval une, acerca, compromete,
y conjuga lo sagrado con lo profano, lo alto con lo bajo, lo grande con lo
miserable, lo sabio con lo estipido» (Bajtin 1993: 174).

La cuarta categorfa del carnaval estarfa dirigida por la profanacién,
el rebajamiento y la mengua carnavalesca, para la cual se empleaban
mecanismos como la sdtira, la parodia, la burla, que ayudaban a desmitificar
el discurso cultural oficial y aniquilarlo, para levantar sobre este un nuevo
orden.

El fenémeno carnavalesco, a decir de Mijail Bajtin, no se establece
mediante las palabras, imdgenes o representaciones oficiales y candnicas, las
cuales eluden ciertos aspectos del cuerpo como fuente de significacién; sino
por la revaloracién y fecundizacién de las imdgenes del cuerpo abierto (en
contacto directo con el mundo), imdgenes protuberantes, fluidas, grotescas
y dotadas de las mayores certezas humanas, que demarcan el sentido de
renovacién y renacimiento dialéctico desde su permanente asociacién con los
hechos mds concretos de la existencia. Estas vivencias del cuerpo, tales como
el nacimiento, el coito y la agonfa-muerte, son compartidas universalmente
por todos los seres, sin distinciones sociales o politicas. Durante el carnaval,
como hecho social compartido por todas las culturas, y por medio de la
carnavalizacion, la influencia del evento social que se extiende a las formas
artisticas concebidas por el hombre, estos hechos concretos, proscritos de
la cultura oficial y asociados con la cultura popular, emergen y conforman
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un periodo en el cual las barreras sociales se disipan y surge un nuevo
orden social entre las personas, en el cual sus formas de vida, creencias y
conocimientos oficiales son rebajados y destinados a la marginalidad por
una fuerza subversiva originada en el dmbito popular. El ordenamiento
discursivo del carnaval puede adquirir y utilizar las expresiones mismas
del poder oficial, con lo cual se renueva el sentido estdtico del canon, o
también puede agenciarse de formas expresivas consideradas marginales por
la literatura oficial.

MITO Y CARNAVALIZACION

Segin Mircea Eliade, el mito relata una historia sagrada que ha tenido lugar
en el tiempo primordial, y cuenta cémo, gracias a héroes sobrenaturales, una
realidad sagrada ha cobrado forma en la existencia. El mundo de lo sagrado
o lo sobrenatural, en el discurso del mito, irrumpe en el mundo conocido y
justifica la existencia del hombre, corrobora su origen, sus ritos y actividades
mds significativas; y, agregamos, especialmente aquellas en las que el cuerpo
se encuentra en plena transformacidn.

Aunque la carnavalizacion de la que trata Bajtin ejerce su andlisis e
interpretacién sobre las formas populares de la Edad Media y el Renacimiento,
no deja de ser sugerente que considere algunos aspectos universales de la
carnavalizacién, que rastrea incluso desde la literatura de la Antigiiedad
griega (en las sdtiras menipeas) y en los ritos saturnales romanos. No es casual
que el desarrollo del fenémeno carnavalesco, a decir de Bajtin, tenga origenes
visibles en las sociedades del antiguo Occidente, en las cuales el pensamiento
mitico era vigente y el mundo sobrenatural resultaba atin un sustento vdlido
para los hechos de la realidad y viceversa. Estos aspectos son la 7isa y la
renovacion del mundo. El primero es un principio natural, biolégico, que
distingue al hombre del resto de seres vivos. Esta forma expresiva hace posible
la libertad del humor como atenuante de los limites entre lo canénico y lo
marginal. El segundo es un elemento presente en la estructura mitica de
todas las sociedades, tanto antiguas como modernas: la vinculacién entre los
ciclos vitales de los seres individuales y los de la realidad toda (incluido el
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mundo sagrado); la certeza de que los Mundos o realidades cumplen un ciclo
temporal determinado y buscan su renacimiento y regeneracién.

Estos aspectos universales del carnaval, indestructibles, como
los calificarfa Bajtin, nos hablan del todo o del cosmos como una fuerza
productiva perpetuamente inacabada que se manifiesta en la existencia
misma de los seres a los que da vida. Los mitos primordiales tampoco estdn
exentos de manifestar el cardcter humoristico y festivo de las expresiones
carnavalescas, debido a que ambos, mito y carnaval, poseen valor de
concepcién del mundo, es decir, se ocupan de reactualizar y simbolizar el
vinculo entre el hombre y el cosmos que lo acoge.

A nuestro entender, la comparacién entre la carnavalizacién y los
mitos de renovacién del mundo concuerda en sefialar la revaloracion de la
simbologfa del cuerpo grotesco como cuerpo cdsmico. El cuerpo grotesco, abierto
al mundo en sus excrecencias, enlaza, mejor que el cuerpo proporcionado,
con el mundo y los demds seres, ya que es un cuerpo cuyas funciones
bdsicas (la alimentacién y el coito) conservan el sentido renovador que lo
asemeja a la naturaleza viva e inmortal. Entonces, el cuerpo deja de significar
individualidad; se transforma en un cuerpo colectivo, compartido en comin
con las funciones biolégicas de todos los seres del mundo pasado, presente
y futuro: de la vida histdrica. Las funciones mds cercanas a lo concreto y
material del cuerpo grotesco resultan ser las verdaderas fuerzas que vinculan
al hombre con su entorno, y permiten que el cuerpo sea percibido ya no
como una envoltura terminada y pudorosa, sino como un elemento de
enlace con el mundo.

Esta apertura es examinada por Mircea Eliade, quien interpreta
la escatologfa de los mitos de las sociedades arcaicas y avanzadas como la
santificacién de los elementos ligados a las funciones corporales. Con esto,
Eliade refuerza su concepcién de lo sagrado como la significacion espiritual
de las actividades humanas, y se aleja de la concepcidn estdtica de sacralidad
como ocultamiento del cuerpo. En los mitos escatolégicos de las sociedades
primitivas y de las grandes culturas (entre ellas, las de América Central), los
6rganos del cuerpo y su fisiologfa reciben valoracién religiosa debido a que se
homologan con los fenémenos césmicos y los actos divinos; se ritualizan y se
convierten en modelos de las actividades humanas ligadas a la alimentacién
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y la sexualidad: desde su aspecto mds concreto y material, el cuerpo grotesco
se convierte en sagrado cuerpo cdsmico.

Ambas posiciones frente a la visién del cuerpo grotesco y su
valoracién religiosa, respectivamente, nos permiten elaborar una visién mds
sincrética: el pensamiento mitico de las antiguas sociedades y de las culturas
avanzadas coinciden con la concepcién carnavalesca del mundo en cuanto
a la presencia del sentido festivo y regenerativo de sus imdgenes corporales.
Dichas imdgenes hacen factible el pensar que las categorfas principales de
la carnavalizacién, universales en los sentidos antes mencionados, puedan
presentarse en el pensamiento mitico de las culturas amerindias, en los
relatos recogido por fray Bernardino de Sahagtn en Historia general de las
cosas de la Nueva Espana.

Asimismo, antes de empezar, conviene sehalar que la lectura que se
realizard de la Historia del Tohueyo, incluida en el Libro 111, supone dos niveles
de andlisis: 1. el nivel pragmdtico, es decir, el enfrentamiento que evidencia la
transcripcidn, recopilacién y reordenamiento de los mitos y rituales recogidos
por Sahagtin de sus informantes; 2. El nivel simbdlico de los relatos miticos,
que involucran diversos héroes, ambientes y hechos sobrenaturales.

LA MACROHISTORIA: EL DESPLAZAMIENTO DE LOS DIOSES

A partir de la era moderna, los mitos como explicaciones vdlidas del mundo
eran considerados intrascendentes, si no se apoyaban en la tradicién filoséfica
o religiosa oficial. De este modo, se entiende la actitud de los religiosos,
quienes no consideran que sus rituales y creencias también corresponden
ciertamente a visiones o explicaciones miticas, y calificaban, en el mejor de
los casos, de nifierias a las creencias religiosas amerindias, y en algunos otros,
de amenazas idoldtricas en contra de la implantacién de la fe cristiana.

Por tanto, entendemos que, desde su situacién pragmdtica, la
Historia general de las cosas de la Nueva Espaia de Bernardino de Sahagin
caracteriza dos espacios enfrentados que se acrisolan en el mensaje: el del
autor implicito y el narrador. El primero surge de la lectura, el otro es un
elemento del propio texto. La percepcién de la imagen del primero sugiere
que su discurso sea refrendado por sus receptores letrados, las autoridades
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oficiales de la sociedad colonial; y que su contraparte en el texto, el narrador,
cumpla, a diferencia del resto de cronistas e historiadores tendenciosos, con
ofrecer una perspectiva objetiva y metédica de las creencias y formas de
vida de los antiguos y contempordneos mexicanos del s.xvi, que luego se
ha identificado con la intencién etnogréfica de sus cuestionarios o minutas.
Sobre la actitud del autor implicito de la Historia general, Todorov ha
explicado que debe entenderse su ambivalencia (entre la admiracién por el
gobierno y la reprobacién de lo sobrenatural) como el riesgo que significa
apegarse a la neutralidad en el discurso. Afirma que, si bien el narrador de
Sahagin no extiende ningtin juicio de valor sobre los relatos, no deja de
parangonar, para hacer comprensible a su lector inmediato el mundo que
describe, el pasado de los antiguos mexicanos con el pasado de la cultura
occidental. Asi, los similes entre los antiguos mitos griegos y romanos, y
las historias del nacimiento, enfrentamientos, devociones y ritualidades de
Quetzalcoatl, Uitzilopochtli y Titlacaoan, nos hacen pensar que el modo de
inclusién de Sahagiin mantiene su intencién neutral, pero también ejecuta
un reordenamiento desde la enciclopedia occidental.

Puede pensarse que esta forma de familiarizar al lector con los mitos
toltecas a través de las referencias miticas del pantedn cldsico corresponde a
una forma velada de revalorar la vigencia y validez del pensamiento mitico
del vencido. Estarfamos frente a la irrupcién de un discurso marginal o
anticanénico, el mito, que emerge en un tipo de escritura formal que
pretende recopilarlo. Creemos que la intencién objetiva y la rigurosidad de
Sahagtin permiten que se filtren una serie de formas discursivas e imdgenes
corporales que colocan la labor y estilo del cronista en una circunstancia
ambivalente frente al autor implicito que sus lectores deben construir.

La narracién debiera empezar, si consideriramos la concepcién
lineal del tiempo, con el relato detallado del inicio de la macrohistoria en
un espacio significativo para la religiosidad mesoamericana: Tula, el lugar
de los juncos. Gordon Brotherston nos habla de un eminente desarrollo
técnico y artistico de los toltecas, o nacidos en Tollan o Tula, en actividades
tan diversas como la escribanfa, arquitectura, pedrerfa, minerfa, orfebrerfa,
musica, medicina y astronomfa. Las caracteristicas del buen gobierno y
sapiencia toltecas, aparte de la abundancia de sus tierras, hicieron que su

157



MIGUEL ANGEL MALPARTIDA

poblacién fuera considerada como el modelo de civilizacién mesoamericana.
Estos avanzados conocimientos fueron instituidos, desde la visién mitica,
por Quetzalcoatl, quien ensend a los hombres todas las actividades, de modo
especial el arte de tallar las piedras verdes, y la religiosidad: la penitencia de
punzarse las piernas.

El espacio de este Tulla se describe como un lugar de la abundancia,
en el cual la hiperbolizacién como recurso retérico destaca la inmensa
fecundidad de sus tierras, cuyos productos —el maiz, las calabazas y los
bledos— son sobredimensionados, tanto que los hombres empequenecen
frente a ellos.

La sociedad de Tulla bajo la advocacién de Quetzalcoatl, a quien
habfan erigido el c# mds alto y de acceso mds dificil por las muy angostas
gradas, no conocia la carencia ni el hambre ni la destruccién.

Sin embargo, la narracién empieza desde un ordenamiento
distinto. Se narra, en primer lugar, el origen de los que llamaremos dioses
desestabilizadores: Uitzilopuchtli y Titlacaoan.

El origen del primero se produce por fecundacién de una pelotilla
de plumas en el vientre de una mujer que cumplia penitencia en las cercania
de Tula, en la sierra de Coactépec. El acto de penitencia implica la estabilidad
del ritual de retribucién a la deidad por los favores recibidos o por recibir.
Asumimos que esa divinidad era Quetzalcoatl, por la cercanfa al centro
religioso de Tula. Entonces, el momento de la fecundacién de Uitzilopuchtli
irrumpe en la religiosidad debida a Quetzalcoatl y ademds desarticula el
orden social de un ndcleo familiar. Coatlicue, debido a la fecundacidn, se ve
enfrentada a su clan familiar: sus hijos, llamados centzonuitzndoa, quienes se
avergiienzan por la concepcidn vy, liderados por la hermana Coyolxauhqui,
pretenden eliminar a su madre. Pero la inestabilidad creada por el dios
concebido de este modo sobrenatural, esta vejacién aparente del modelo
materno y de la religiosidad, tiene una intencién renovadora: el nacimiento
de un nuevo orden, que surge intempestivamente de un modo violento y
escatoldgico.

El nifio sobrenatural, gracias a la ayuda de uno de los hermanos,
quien serd perdonado, sigue con atencién el recorrido de los asesinos desde
el vientre de su madre, a quien consuela con sus palabras. Cuando ya han
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llegado a matar a la madre, llega al mundo armado y vestido como guerrero,
con el rostro pintado, y las extremidades y cabeza emplumadas (como
la semilla de su concepcién). De inmediato, hace pedazos a la hermana,
y se echa a perseguir a los demds, que huyen por toda la tierra, pero que
al fin son exterminados. Este dios renovador, que conjuga en el evento
de su encarnacién los elementos aparentemente dispares del ciclo vital, el
nacimiento y la agonfa-muerte, hace trizas a la primera humanidad (los
hermanos asesinos) y se instituye como el dios de la guerra.

El desmembramiento al cual somete a su hermana parece ser también
una constante en la ritualidad debida a Uitzilopuchtli. Para intentar una
interpretacién, debemos recordar que, en el tiempo utdpico del carnaval, el
cuerpo desmembrado es el cuerpo abierto por excelencia, y las mutilaciones
que sufre son, en realidad, siembras corporales simbdlicas de la divisién del
mundo. En los ritos que involucran, como en el caso de Uitzilopuchtli, la
celebracién del afio nuevo a través del sacrificio y del consumo del cuerpo
de Dios, debe tenerse en cuenta el sentimiento de renovacién del mundo
que este conlleva. Los sacerdotes celebraban y representaban la muerte de
Uitzilopuchtli; sin embargo, en realidad, su actividad tenia el sentido de
renovacién, en el cual la muerte es en realidad el inicio, la fecundacién de
la vida. Mircea Eliade sostiene que la celebracién del afio nuevo significa la
renovacién simbdlica del mundo, el fin de un ciclo y, simultdneamente, el
principio de otro. Los que participaban del culto anual, llamado Teucuaque,
sabfan que la penitencia costeada con lefa para teas, mafz y mantas era
minima si se consideraba el riesgo que corria el mundo de perecer, si la
ceremonia no fuese realizada. La ritualidad del carnaval, asimismo, agrega un
detalle importante: sobrevive en las formas paganas de las religiones canénicas
como el cristianismo, lo cual cuestionarfa en gran medida las intenciones del
compilador: tanto en el Cristianismo como en el culto a Uitzilopuchtli, al
consumirse, durante el ritual, el cuerpo de la divinidad, la naturaleza divina
se hace humana, porque los pedazos del cuerpo divino son sembrados en
los cuerpos de los celebrantes, los cuales participan del momento sagrado y
reciben el perddn, los beneficios de la deidad o la libertad de realizar sus vidas
cotidianas.
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Por otra parte, el culto al otro dios desestabilizador, Titlacaoan,
creador y proveedor de todo lo existente, poderoso e invisible, no carece
de elementos carnavalescos. El dios dador y proveedor, era también un
dios represor que castigaba el quebrantamiento de las penitencias de ayuno
y abstinencia sexual con cruentas y visibles enfermedades contagiosas
como la lepra o las bubas. Pero, ante esta aparente arbitrariedad del dios
todopoderoso y amenazante, se ergufa el reclamo del enfermo, que podia
aplacar su mal, ora suplicando y prometiendo conversidn, lo cual no se aleja
de la sumisién debida a un ser tan misterioso; ora injuriando a la divinidad,
es decir, destrondndola por medio del insulto y la obscenidad: «Y el enfermo
desesperado que no podia sanar, refifa enojado y dezia: “;Oh, Titlacaoan,
puto, hazéis burla de mi! ;Por qué no me matais?” Y algunos enfermos
sanavan y otros morfan.» (Sahagin 2001: 280). Este destronamiento
propugnaba, en el momento critico de la agonfa-muerte del devoto, en el
momento de la transformacién del cuerpo, la horizontalidad del contacto
con la divinidad. En el momento del carnaval, la injuria y el elogio cobran
su natural ambivalencia y se influyen mutuamente, tanto que persiguen una
misma finalidad.

Recién en el tercer capitulo toma forma la referencia a Quetzalcoatl
e inmediatamente después el relato de su decadencia. Gordon Brotherston
explica que la visién renegada de los plebeyos que mantenian el lujo de Tula
se manifiesta en diversos textos populares. Los abusos de la clase sacerdotal y
politica de esta regién luminosa pronto la convierten en un lugar desestimado,
ruinoso, cuyas gentes se dispersan.

Los dioses desestabilizadores ejercen otra vez la subversidn,
creemos, desde un punto de vista carnavalesco, que consiste en la renovacién
en los sucesos, por medio de la inventiva sobre la fuerza opresora, que es
destronada. Ahora, Quetzalcoatl no es mds un dios de la abundancia; estd
enfermo y envejecido: no puede desplazarse ni alcanzar con su poder a toda
la regién. Entonces, Titlacaoan, astutamente, se disfraza de un viejo y le lleva
una medicina que promete devolverle la energfa si se marcha lejos de Tula.
Quetzalcoatl se resiste, pero finalmente, Titlacaoan logra que se emborrache,
que se le «ablande el corazén» y quiera irse.
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La embriaguez es un elemento principal del banquete carnavalesco.
En la vivencia del banquete, de la fruicién y el agasajo del cuerpo, la bebida
permite que los sujetos del carnaval accedan a la verdad festiva o verdad
corporal. Quetzalcoatl desde su decadencia es tentado por el aparentemente
envejecido Titlacaoan. En realidad, este dltimo representa a la renovacién
que se produce a partir del propio acabamiento. Al dialogar los dos dioses,
también dialogan la ritualidad oficial y la nueva ritualidad surgida en los
mdrgenes, descontenta, insatisfecha con la decadente sociedad que ejerce el
poder absoluto. La nueva divinidad convida el licor a la otra, que simboliza el
vetusto orden; porque quiere hacer parir la verdad del propio cuerpo caduco
de Quetzalcoatl. El licor permite a los vivenciadores del carnaval acceder
al yo mds intimo, sin que medien las convenciones sociales que norman
la conducta. Este lado irracional y probablemente inconsciente aflora en
Quetzalcoatl, quien llora y se lamenta. Su tristeza no es renovadora, es una
locura sombria, en la cual el espiritu del cambio ya no puede realizarse. Por
medio de este didlogo taimado se completa el destronamiento y empieza la
persecucion, muy semejante a la que emprendié Uitzilopuchtli contra sus
hermanos después de nacer.

LA MICROHISTORIA: EL RELATO DEL TOHUEYO

Los capitulos v, viy vil nos ofrecen otro tipo de conversién de Titlacaoan. Ahora
se transforma en un zhueyo o vendedor ambulante. En esta microhistoria,
incluida en el nivel macro del enfrentamiento de dos facciones divinas, se
presentan nuevamente los mecanismos caracteristicos de la carnavalizacién,
que, ademds, permiten el conflicto ambivalente del narrador en su relacién
con el autor implicito o modelo.

«Y el Uémac, que era sefior de los tultecas en lo temporal, porque el
dicho Quetzalcéatl era como sacerdote y no tenia hijos, tenfa una hija muy
hermosa [...]», afirma el narrador, casi al inicio del relato, para contextualizar
la aparicién del héroe rohueyo. La apreciacion surge inmediatamente, si nos
preguntamos por la divisién que establece el narrador (identificado con el
autor implicito de sus receptores clérigos) entre el gobierno de lo temporal
y el gobierno religioso o espiritual. Esta palabra, «temporal», nos permite
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reconocer la representacién que hace de si mismo el narrador. Al mencionar
«en lo temporal», el narrador hace uso de la terminologia teolégica para
nombrar el gobierno terrenal, transitorio o efimero, en oposicién al orden de
lo eterno, divino o intemporal. Si bien Quetzalcbatl es un dios comparado
con los dioses paganos occidentales, por tanto erréneo; para sus devotos,
parece sefialar el narrador, era intemporal o divino. Sahagin, por razones
de creencia e ideologfa, niega para Quetzalcatl, tanto como para los héroes
mitolégicos del panteén occidental, la condicién de dioses. Hacerlo hubiese
significado una condena directa de sus receptores y hubiese complicado sus
investigaciones posteriores;' por lo tanto, les otorga la denominacién de
nigromdnticos o hechiceros. Pero, para desestabilizar esta posicién de poder
frente a las creencias del otro, surgen las figuras retdricas: la hiperbolizacién,
el simil y la sinécdoque.

En el capitulo cuarto, anterior al periodo que hemos destacado,
el narrador ha deparado para Quetzalcéatl la denominacién de gran
nigromdntico. Acaso sea una distincién implicita el otorgar tal titulo al dios
dador y civilizador de los tultecas, similar en atributos al dios cristiano. La
hiperbolizacién es un recurso poético que puede rastrearse tanto en la cultura
popular medieval europea, como en las historias amerindias de Sahagtin.
Los frutos abundantes que recibfan de Quetzalcoatl los tullanos estdn
representados por la hiperbolizacién del tamafo. El dios Quetzalcoatl tenfa
el cu mds alto, la huerta mejor abastecida, las riquezas mds codiciadas, y «las
mazorcas de maiz eran tan largas que se llevaban abrazadas, y las cafas de
bledos eran muy largos y gordos y que subian por ellas como por drboles». La

' Como ciertamente lo fue, aunque por la falta de recursos econémicos, como

resultado del apego institucional a la pobreza eclesidstica. Es preciso aclarar que la
investigacién de Sahagtin era un trabajo colectivo e implicaba recopilar testimonios,
transcribirlos y traducirlos, ilustrarlos con grdficos y pictogramas, corregir, resumir
y copiar de continuo los originales. Entre los afios 1570 y 1575, la Provincia
franciscana deja de prestarle el apoyo necesario y sus textos se dispersan. A pesar
de ello, el autor intenta llamar la atencién sobre su obra; por ello, envia al papado
un resumen de varios libros de su Historia General; de este modo recibe una nueva
autorizacién para continuar su trabajo.
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grandeza a que hace referencia no refuerza su contenido peyorativo, sino que
es una injuria elogiosa, caracteristica del rebajamiento carnavalesco. Mientras
que, para el contexto oficial eclesidstico, la hiperbolizacién es negativa y
el gran nigromdntico debe ser condenado, para el mundo marginal de las
narraciones miticas, releidas por Sahagin, Quetzalcoatl es representado como
un gigante benéfico e ingenioso, un Hércules. El narrador cumple con poner
a buen cubierto al autor implicito, pero tras sus expresiones aparentemente
denigrantes, encontramos la revaloracién de lo marginal: el dios pagano se
equipara al dios indiano.

Si seguimos el rastro de las figuras hacia el simil, encontraremos que
hay otra caracteristica de la ambivalencia carnavalesca en el reconocimiento
de Quetzalcoatl. El narrador no encuentra mejor modo de diferenciarlo de
Uémac que definirlo como un sacerdote sin hijos. De este modo, asocia la
actividad religiosa de la cultura amerindia al celibato, tal y como se estilaba
en las comunidades eclesidsticas de su época, muy cercana al estilo de vida
virtuosa de su imagen como autor implicto y también a la de sus receptores
intencionales. Entendemos, entonces, que el mundo representado de la
historia del zohueyo, narrada objetivamente por Sahagiin, no estd libre de
expresar las formas de pensamiento del que les otorga la forma de libro
escrito. La materia que se traduce poco a poco va tomando voz y lugar en
la forma de narracién, del mismo modo en que el grotesco emerge de lo
proporcionado o modélico.

Si Quetzalcoatl es un sacerdote célibe, que complementa su poder
con un orden temporal representado por Uémac, el gobernante; el tohueyo
configura la amenaza natural y popular, que termina por desestabilizar el
orden del mundo, e invertir los estamentos.

El casamiento

La descripcién de los sucesos primeros que involucran al zohueyo, su aparicién
y el casamiento, permite que analicemos la perspectiva del narrador frente al
cardcter sexual del mito que reconstruye a partir de los testimonios. Como
representante del mundo oficial, Sahagtin deberfa condenar y proscribir de
su discurso toda referencia a las partes sexuales del cuerpo humano, como
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de hecho, denuncia e ironiza Todorov, hacen sus traductores; sin embargo,
Sahagin permite que se expresen libremente y en su sentido preciso las
expresiones sexuales del relato para sefalar el falo del zohueyo. En cambio,
en cuanto a la imagen femenina, creemos que el conflicto entre el recato de
su condicién de sacerdote y la fidelidad a su labor de cronista se hace mds
evidente. A pesar de ello, su escritura permite que el tema tabd emerja por
medio de las figuras retdricas, que inauguran una nueva realidad, acorde con
el sentido de renovacién del carnaval.

Cuando Sahagtn hace referencia al deseo de la hija de Uémac, no
tiene ningdn problema en sefialar que el deseo se focaliza en el miembro
viril del zohueyo. Como resultado, el deseo de la mujer hace que esta se
enferme de amores. Es decir, la parte del cuerpo, el miembro, es destacada
y representa al todo, el cuerpo. Pero cuando se trata de senalar las partes del
cuerpo femenino en su momento de excitacién, creemos que el narrador
opera el mismo proceso de sinécdoque, pero a la inversa: ahora es el todo que
representa a la parte. La mujer y no sus 6rganos sexuales se inflaman por el
deseo que le produce ver al zohueyo desnudo y abierto al mundo, exhibiendo
carnavalescamente su masculinidad en el mercado o plaza publica.

El coito, momento de renovacién por excelencia, es sugerido
por Sahagtin, mediante la alegorfa que relaciona casa y cuerpo; alegoria
que no estd asusente en los mitos de las antiguas culturas y religiones. El
espacio del palacio es penetrado simbdlicamente por el rohueyo, cuando
acepta casarse con la hija de Uémac. Considérese que esta imagen puede
también representar, veladamente, la penetracién carnal y la fecundacién del
dmbito de lo popular y grotesco en el mundo oficial, el cual habfa dejado
de comprender los cambios histéricos, que nunca estdn separados de la vida
cotidiana.

La batalla
La historia contintia hacia el escenario de una batalla que se realiza en el lugar

de nacimiento de Uiwzilopuchtli, Coatépec, el cual podemos considerar ya
un espacio conflictivo entre el dmbito tolteca y el de sus enemigos. El zohueyo

164



UNA LECTURA CARNAVALESCA DEL RELATO DEL TOHUEYO

ha penetrado en el palacio de Uémac y de ese modo ha conseguido extender
su poder divino (recordemos que se trata de Titlacaoan disfrazado) hacia
el gobierno de lo temporal o politico de los hombres. Sin embargo, deberd
superar un ardid tendido por su suegro, que simboliza al poder politico
que estd siendo renovado. Los antiguos pretendientes de la hija de Uémac
han reclamado, indignados, al sefior la presencia del rohueyo en palacio.
Sienten desprecio por el forastero incivilizado (desnudo), cuyo medio de
vida se desenvuelve en el mercado, espacio popular simétrico a la plaza
publica del carnaval, en la cual todos los sujetos se manifiestan en igualdad u
horizontalidad, radicalmente opuestos a la verticalidad del palacio.

El rohueyo es enviado a la batalla con los mds despreciables del reino,
los pajes enanosy cojos, tenidos en burla por su condicién fisica. El mecanismo
carnavalesco indica que estos seres incompletos y desproporcionados en
la cultura oficial remontan su condicién, y son los gobernantes durante el
carnaval: sus naturalezas inacabadas y la risa regeneradora que provocan hace
que mientras mds sea la distancia que los separa de la élite proporcionada,
mds pesada sea la caida del destronado hacia los bajos fondos corporales.
Mientras la burla sea mds dcida y mds penosa la injuria en el 4mbito formal;
mds honda, rotunda y violenta serd la inversién del mundo.

Efectivamente, el z0hueyo elimina él solo al ejército enemigo. Los
toltecas lo reciben temerosos y alegres por la victoria; le hacen grandes fiestas,
lo coronan de plumas y le colocan las armas significativas; otro tanto ocurre
con los pajes. El mundo al revés se encuentra en el momento de exaltacién
de lo grotesco. El sexual 2hueyo y los deformes pajes son conducidos como
héroes, pero su victoria sobre los hombres atin no es completa. Para instaurar
su ciclo temporal, Titlacaoan debe eliminar a toda aquella raza de toltecas
y renovar, con estas muertes, la humanidad. Estamos frente al otro sentido
deparado para el término escatologfa, en su acepcién de fin del mundo.
Nos dice Eliade que, para los primitivos, «el fin del mundo ya ha ocurrido,
aunque debe reproducirse en un futuro mds o menos alejado» (Eliade 1994:
61). Las causas de la escatologia del mundo son los pecados humanos y la
decrepitud del mundo: le prosigue la creacién de una nueva humanidad.
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La fiesta

La celebracién ahora es convocada por el 2hueyo, que usurpa el lugar desde
donde Quetzalcoatl enviaba los mensajes que recorrfan todo el territorio
tolteca, la sierra de Tzatzitépec. Ahora los mensajes son una invitacién al
desenfreno. Recordemos que hemos nombrado al zhueyo como un héroe
carnavalesco, esto quiere decir, que funda su existencia en la constante
desacralizacién del antiguo mundo; es hdbil para rebajar el poder y
descomponerlo desde sus elementos marginales; y se manifiesta por medio
de un cuerpo grotesco y abiertamente sexual.

La decisién sobre el destino del mundo, impredecible como era
toda determinacién de Titlacaoan, dios alabado e injuriado a la vez por sus
devotos, serd determinada por el rigor de la fiesta. Los afectos a Titlacaoan
conocfan la caprichosa voluntad de su divinidad; solo quedaba comprobarlo
en proporciones césmicas: el mundo debe ser golpeado, para procurar su
renovacion; esta es la mdxima de las formas carnavalescas. Titlacaoan convoca
a los tulanos y los forasteros, y en medio de una frenética danza, apurada por
la evidente ebriedad, mata a todos los danzantes, que caen despefiados al
ritmo de un tambor sismico.

La verdad festiva se ha abierto paso entre el engafo, y las intenciones
de Titdacaoan se hacen realidad. Los poderosos que antes lo habfan
ofendido, ahora estdn sujetos a un trance que extrae lo peor de si mismos. La
solemnidad de la muerte, como en el carnaval, estd ausente en la imagen de
los desbarrancados: no se lamentan, no gimen, ni se angustian, simplemente
bailan «sin seso», enajenados. Todos caen a las entrafas de la tierra, regresan
a ella, son devorados y caen cerca del rio renovador. Sus muertes no son
consideradas individualmente, ya que es toda una raza la que se regenera;
en ella opera la medicina del carnaval: el cuerpo vivo excreta lo muerto para
seguir vivo.

FIN DEL CICLO DE LOS DIOSES: LOS EMBUSTES

Del octavo al undécimo capitulo se encuentran los llamados, por Sahagtin,
embustes de los nigromdnticos. En partes anteriores hemos senalado
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la ambigiiedad de esta denominacién, mds laudatoria que injuriosa. La
humanidad estd siendo regenerada por los dioses subversivos y cada espacio
del anterior dominio de Quetzalcoatl va siendo desacralizado, subvertido y
rebajado. En su segunda transformacién, Titlacaoan, adopta la forma de un
valiente llamado Tequioa, quien convoca a los comarcanos de Tula a la huerta
de Quetzalcoatl para hacer unas obras. El lugar de la abundancia, descrito
como la huerta donde el dios cultivaba sus gigantescas frutas para saciar
al pueblo, ahora serd regado con la sangre de los toltecas. Las actividades
aprendidas de Quetzalcoatl van siendo desvirtuadas; el trabajo de cosecha
que antes simbolizaba abundancia de vida, ahora otorga cruel muerte a los
convocados.

El segundo embuste lo realizan, en compania, Titlacaoan, ahora
llamado Tlacauepan, y Uitzilopuchtli. El escenario regresa a la plaza publica
del carnaval: el mercado. En él se representa un espectéculo: un hombre
(Tlacauepan) hace danzar a un muchacho (Uitzilopuchtli) en la palma de la
mano. Estamos frente a la imagen del espectdculo festivo del enano y el gigante,
hiperbolizaciones que cercenan o extienden el cuerpo hacia sus confines, sin
limite establecido con el mundo. No es dificil relacionar al gigante con el poder
carnavalesco de los nuevos dioses desestabilizadores y al enano o muchacho
danzante con el pueblo de Tula, ya sojuzgado. La recreacién dramdtica toma
visos de burla y humor. Los dioses carnavalescos estdn representando su propio
dominio frente a los fatuos dominados, que se aglomeran y mueren, ebrios y
frenéticos en medio del espectdculo.

Cuando el propio Titlacaoan los incita a apedrearlos, los dominados
toltecas logran abatir a los embusteros, pero atin asf el caddver hiede y el hedor
mata a los toltecas; ocurre de modo dimilar cuando intentan levantarlos con
cuerdas: las cuerdas se rompen y aniquilan a los tullanos.

La ironfa surge cuando los dioses mismos, omnipresentes (recordemos
que esa es la caracteristica de Titlacaoan), ordenan que se le dedique un verso
de canto al caddver. En esta parte, la mofa carnavalesca se yergue sobre la
muerte, la regenera, y derrumba cualquier contenido solemne. El espectdculo
inaudito atrae a los toltecas hacia una muerte festiva e inconsciente, se repite
la férmula: «los que bolvieron no sentfan aquello que le havia acaecido porque
estaban borrachos».
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Tula estd ahora cercado; sus habitantes, diezmados; y las sefiales indican
que han perdido el lazo entre su gobierno temporal y su gobierno césmico. La
tierra estd enferma como Quetzalcoatl, la devocién decae porque su contraparte
en la realidad ya no se comprueba. Los poderosos dioses desacralizadores hacen
llover piedras, envian seres sobrenaturales (una vieja, una india) que, desde
los lugares sagrados de la época de Quetzalcoatl, cumplen el trabajo de seguir
renovando la humanidad, exterminando a los toltecas.

Los tres tltimos capitulos del macrorelato se encargan de relatar
la huida final de Quetzaloatl, quien se dirige finalmente a Tlapalla, donde
Titlacaoan le habfa indicado que debfa ser su retiro. En su retirada, va
fundando ciudades, dejando rastros de la cultura que habfa fundado en
Tollan; deja sefiales sobrenaturales con las protuberancias regeneradoras
de su cuerpo: las manos y las nalgas, partes sagradas del cuerpo césmico
que simbolizan su actividad civilizadora: las manos del hacedor que ha
impulsado a la humanidad, y las posaderas, marca de su permanencia en el
poder. En el transcurso, los nigromdnticos se encargan de interrogarlo sobre
sus intenciones y se aseguran de que se aleje definitivamente. Quetzalcoatl
configura la imagen del rey destronado del carnaval, rebajado y alcanzado por
los elementos de renovacidn; va retirdndose con su tristeza sombrfa, que poco
a poco va haciéndose festiva, una vez que los dioses renovadores le convidan
nuevamente el licor. Quetzalcoalt, pasa entonces de ser un sacerdote ascético,
imagen de lo proporcionado y establecido, a volverse él mismo, poco antes de
reintegrarse al sol (para regenerarse), un ser carnavalesco. Luego del bebedizo,
adquiere la lucidez de la locura, otro elemento importante de las disparidades
carnavalescas. Este Hércules, segtin lo nombra Sahagtin, termina por perderse
en los campos, edificar casas en las profundidades de la tierra y embelezarse por
el juego de pelota. El rey, ya destronado, en relacién horizontal con el mundo,
puede ejercer ya la libertad que le era negada en su condicién solemne.

CONCLUSIONES

1. Podemos concluir que la macrohistoria y la microhistoria que, en la
recopilacién de Sahagtn, relatan miticamente la subversién y la regeneracién
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del mundo tolteca estén impregnados de los aspectos universales de las formas
expresivas carnavalescas: la risa y la renovacién del mundo.

2. Con respecto a la pragmdtica del texto, podemos decir que el autor implicito
de Sahagin mantiene su objetividad, pero, en ciertos momentos del relato,
impone sus conocimientos culturales con miras a cubrir la expectativa de
su lector modélico: el clero; sin embargo, al hacerlo traspone imdgenes de la
cultura popular de su época, heredera de la Edad Media —la comparacién con
los dioses paganos y el registro de las formas injuriosas ambivalentes— que
permiten que el germen del carnaval perviva tanto en la historia que se cuenta,
como en la intencionalidad del cronista.
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