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Introduccion

Escaramuza verbal con un velado caracter sexual que se desprende
espontineamente de una conversacién informal, el albur pone en
efervescencia semantica el ingenio de los contendientes. Con una
celeridad asociativa que determina en parte el efecto comico de
una respuesta, éstos rastrean la red semioldgica del lenguaje en
busca de relaciones o términos ambiguos que puedan mantener
vigente la isotopia sexual lidicamente generada por uno de los
interlocutores. En esta justa lingiiistica, el perdedor es el que no
encuentra elementos para responder a una alusién “traviesa”, con
lo cual se rompe el hilo de la isotopia establecida. El tenor agonis-
tico y lidico del didlogo, la ambigiiedad referencial que lo caracte-
riza, asi como su indole sexual tienden a provocar la risa.

Ahora bien, esta practica cultural profana contemporanea, muy
difundida entre los indigenas, parece arraigarse en el pasado prehis-
panico de México, y mas especificamente en cantos erogenos que
buscaban propiciar la fertilidad de la tierra y estimular el crecimien-
to del maiz. En efecto la contienda, el juego, la ambigiiedad, el sexo,
y la risa, son los ingredientes esenciales del género expresivo nahuatl
prehispanico conocido como cuecuechcuicat! “canto cosquilloso o de
comezon” segin la definicién de fray Diego Duran:
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También habia otro baile, tan agudillo y deshonesto, que casi tira al
baile de esta zarabanda que nuestros naturales usan, con tantos me-
neos y visajes y deshonestas monerias, que facilmente se vera ser
baile de mujeres deshonestas y de hombres livianos. Llamabanle

cuecuechcuicatl, que quiere decir “baile cosquilloso o de comezén™.!

Por su caricter obsceno, el cuecuechcuicatl fue prohibido por el
clero espafiol, una vez consumada la conquista de México. Sin
embargo algunos de ellos fueron recopilados, y conservados en
documentos coloniales por razones que trataremos de elucidar.

Una de las probables razones por las cuales algunos cantos “tra-
viesos” fueron conservados a pesar de su indole erdtica, es el he-
cho de que el texto manuscrito, desprovisto de su aparato dancisti-
co labrico, manifestaba una ambigiiedad que no percibieron los
mecenas y artifices religiosos de la recopilacién y transcripcién de
los cantos. No se les ocurri6 trascender el significado mas inme-
diato de los textos hacia una estructuracién figurada, oculta, que
le conferia otro sentido.

El texto de estos cantos se integra generalmente en un conjunto
cinético muy sugestivo, sobre todo en lo que concierne a la danza,
que aparece entonces como una verdadera mimica, generalmente
obscena. Sin embargo, si la expresion gestual debe haber sido de
una indudable lubricidad, el texto mismo es mucho mas discreto y
esconde el sentido sexual de los cantos entre las mallas de la her-
menéutica nahuatl.

Ahora bien, las traducciones efectuadas hasta hoy, no expresa-
ron mas que el sentido primero de cantos que ocultan una sensua-
lidad tan prefiante como inaprehensible en los dobles y triples
sentidos de su configuracion verbal.

Procederemos en este articulo a analizar un cuecuechcuicatl con-
tenido en el manuscrito Cantares Mexicanos® con el fin de observar
los mecanismos figurativos en la produccién del sentido que ha-
cen de él, de una cierta manera, una muy temprana manifestacién
del albur mexicano. Consideraremos antes, en términos generales,

'Duran I, p. 193.
2 Cantares Mexicanos, Biblioteca Nacional, fols. 67r-68r.
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las circunstancias de recopilacion de los textos por los espafioles,
asi como los “con-textos” festivos en los que se inscribia este géne-
IO expresivo.

1. RECOPILACION E INTERPOLACION DEL CANTO

La idea que preside a la recopilacién de textos indigenas en el siglo
XVI tiene un caracter “diagnostico” y es parte de una estrategia
franciscana de evangelizacion. En efecto, después de haber destrui-
do templos, idolos, y libros en nombre del “Gnico dios verdade-
ro”, los frailes se encuentran desprovistos frente a una “otredad”
cultural que desconocen y no encuentran caminos certeros para
convertir al rebafio nativo que les fue encomendado.

Y asi erraron mucho los que con buen celo, pero no con mucha
prudencia, quemaron y destruyeron al principio todas las pinturas
de antiguallas que tenian pues nos dejaron tan sin luz, que delante de
nuestros ojos idolatran y no lo entendemos.

Se procede entonces, a peticion de la Real Audiencia de Méxi-
co, a reunir testimonios concernientes a la cultura nativa, y a reco-
pilar textos que puedan orientar a los frailes evangelizadores en su
empresa proselitista. En 1533 se le encomienda al padre fray An-
drés de Olmos la siguiente tarea:

que sacase en un libro las antigiiedades de estos naturales indios, en
especial de México y Texcoco y Tlaxcala, para que de ello hubiese
alguna memoria, y lo malo y fuera de tino se pudiese mejor refutar,
y si algo bueno se hallase, se pudiese notar, como se notan y tiene en
memoria muchas cosas de otros gentiles.*

El conocimiento de la cultura indigena permitiria allanar el ca-
mino de la conversion a la vez que facilitaria la elaboracién de

3 Durin, I, p. 6.
4 Mendieta, p. 75.
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« ’ » L ¥ .
antidotos” espirituales contra lo que los seraficos padres conside-
raban como el veneno idolatrico.

El médico no puede acertadamente aplicar las medicinas al enfer-
mo [sin] que primero conozca de qué humor, o de qué causa pro-
ceda la enfermedad; de manera que el buen médico conviene sea
docto en el conocimiento de las medicinas y en el de las enferme-
dades, para aplicar conveniblemente a cada enfermedad la medici-
na contraria (y porque), los predicadores y confesores médicos son
de las 4nimas, para curar las enfermedades espirituales.’

El criterio diagnéstico adoptado garantiza, de alguna manera, la
objetividad y veracidad de lo recopilado, pero tanto el aparato grafi-
co de recepcion, el etnocentrismo de la interpretacion, como las
circunstancias especificas de la recopilacion de textos y datos, altera
inevitablemente el sentido original de lo que se transcribi6.

1.1 De la oralidad al alfabeto

En lo que concierne a los cantos, cuicatl, el caracter eminentemen-
te funcional de su expresion oral fue pricticamente nulificado por
su captacién alfabética. En efecto, el cuicat! o canto, es una hip6s-
tasis expresiva que se apoya en la musica, la danza y el verbo.
Como es comprensible, s6lo el verbo pudo ser recuperado por el
alfabeto, empobreciéndose asi el texto puesto que, como elemento
parcial de una unidad trinitaria, la palabra articulada no cubria el
sentido global de lo que se expresaba. Las elipsis resultantes fue-
ron a veces colmadas por un remiendo gramatical al nivel del texto
manuscrito, mediante correcciones posteriores efectuadas por los
religiosos o sus ayudantes indigenas; otras veces dejaron en el tex-
to verdaderos abismos semanticos.

El gesto dibujaba en el espacio arabescos sonoros® plenos de un
sentido inmanente. Esta proyeccion visual no pasara a la escritura.

3 Sahagin, p. 17.
¢ Los danzantes indigenas generalmente llevaban en las mufiecas y los tobi-
llos cascabeles que sonorizaban cualquier gesto.
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Por otra parte, segun el grado de motricidad de la danza, el verbo
se ajustaba a los determinismos melddicos o ritmicos de la musica.
Una modalidad esencialmente melédica podia prevalecer y estirar
las silabas, jugar con su musicalidad propia, subir o bajar el tono,
sublimando el sentido en el sonido sin afectar demasiado la cohe-
rencia lingiiistica. En cambio, cuando la motricidad de la danza se
imponia, la dictadura del ritmo sometia al elemento verbal y pro-
vocaba alteraciones funcionales a nivel lingiiistico, imperceptibles
en el acto de elocucién total pero que aparecen como una incohe-
rencia expresiva en la desnudez alfabética del manuscrito.

Las traducciones afiaden a esta entropia expresiva inevitable del
texto nahuatl escrito, “la traicion” de su transposicién interlin-
giiistica, pues las sonoridades de las lenguas receptoras eventuales
despojan el canto de un sentido que yace en el cuerpo verbal na-
huatl, donde una verdadera efusién significativa brota de las afini-
dades sonoras de los vocablos en presencia.

En términos generales, la transcripcion de la oralidad nahuatl al
alfabeto merma significativamente la polifonia circunstancial de
su elocucién. El texto alfabético, buscando el sentido ante todo,
no viene de nadie y no se dirige a nadie, es intransitivo en térmi-
nos de comunicacién oral. Reduce ademas la infinita complejidad
del universo mediante la fragmentaria finitud de su organizacion
conceptual. En esto sesga profundamente el pensamiento azteca
que no busca atrapar en la red del lenguaje el misterio de la vida
sino que lo deja cristalizarse libremente en la palabra de los hom-
bres.

1.2 El manuscrito Cantares Mexicanos y el cuecuechcuicatl

Aun cuando predominé una cierta objetividad “diagnéstica” en la
recopilacion de textos y testimonios culturales, la censura de lo
“fuera de tino” hizo que no se consignaran textos juzgados incom-
patibles con la moral cristiana, o que los manuscritos que los con-
tenian fueran destruidos después de que los frailes se hubieran per-
catado de su tenor especifico.

Cabe preguntarse por lo tanto, c6mo un canto supuestamente
obsceno como el cuecuechcuicat! pudo haber sido integrado a la
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miscelanea documental conocida como Cantares Mexicanos, la
cual ademas de cantares antiguos y coloniales, contiene textos bi-
blicos y doctrinales traducidos al nahuatl, fabulas de Esopo, tam-
bién traducidas al nahuatl, asi como una descripcion del calenda-
rio indigena, es decir, en términos generales, textos “edificantes”.

Entre las posibles respuestas a esta interrogante figuran las si-
guientes:

- Los recopiladores no percibieron la ambigiiedad expresiva
del canto.

- Los auxiliares indigenas de los frailes conocian perfecta-
mente este género expresivo y cometieron la travesura de
integrarlo a un contexto en el que no debia figurar.

- Los recopiladores, tanto indigenas como espafioles, cono-
cian el caracter “travieso” del canto pero no midieron el
alcance erdtico de dicha travesura. Si bien el titulo: Xochi-
cuicatl Cuecuechtli “canto florido, danza traviesa” sugiere
que se tenia conocimiento de la ligereza moral del texto, la
interpolacién poco atinada del mismo muestra que los re-
copiladores no habian percibido su ambigiiedad funcional.

- Una transcripcion tardia del borrador grafico-alfabético,
en el cual se captd por primera vez el testimonio oral de
un informante, hizo que los recopiladores ignoraran u ol-
vidaran quizas, el caricter profundamente erético del tex-
to, considerandolo como un canto “travieso” en el sentido
mas leve de la palabra.

v

1.3 La interpolacion de los textos

Las circunstancias antes evocadas, que presidieron a la recopila-
cion de la informacidn, hicieron que el corpus de textos, necesario
para una justa aprehension global del pensamiento indigena, fuera
insuficiente. No se hicieron siempre las preguntas mas pertinentes
y de la manera mas adecuada, ademas de que los informantes no
pudieron siempre, 0 no quisieron, responder a dichas preguntas.
Muchos documentos que contenian textos juzgados “peligrosos”
fueron destruidos, y la informacién que contenian irremediable-
mente perdida.
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Cuando se conservaban los documentos transcritos a partir de
un testimonio oral, las omisiones, enmiendas, y excisiones subse-
cuentes del texto, asi como su transposicion eventual al castellano,
contribuyeron a desvirtuar sus contenidos.

A esta alteracion relativamente involuntaria del sentido origi-
nal, debemos de afiadir unas interpolaciones de los textos, fria-
mente calculadas, que tenian como fin habilitarlos para consolidar
la visi6én cristiana del mundo que el catecismo difundia entre los
nativos.

La recopilacion de los textos indigenas corresponde ante todo,
como lo vimos anteriormente, a una estrategia de evangelizacién.
Su transcripcidn a partir de la oralidad o de la imagen y su eventual
conservacion en manuscritos, tenian como fin permitir a los misio-
neros espaiioles detectar la idolatria cuando se manifestaba y mas
generalmente dar a conocer al “otro” que se debia de evangelizar.

Aun cuando el aparato cognitivo y grafico del recopilador, asi
como la interpretacién errénea de ciertos datos, sesgaron inevita-
blemente el sentido de lo recopilado, la objetividad, tal y como se
concebia en el siglo xv1, fue sin duda el criterio que adoptaron
aquellos que emprendieron la recopilacién de textos y de datos
referentes a las culturas antiguas de México.

Ahora bien, como lo sefialamos anteriormente, si muchos tex-
tos fueron simplemente “almacenados” en manuscritos, como tes-
timonios objetivos de las culturas antiguas, otros fueron “explota-
dos” por los frailes evangelizadores para facilitar la conversion de
los indigenas. Tal es el caso de los géneros expresivos conocidos
" como Huebuetlahtolli “la antigua palabra” o “palabra de los ancia-
nos”, y Xochicuicatl o “cantos floridos”; cuyos registros expresivos
respectivamente retérico y lirico, no diferian mucho del canon
europeo y cuyos contenidos debidamente reorientados e interpo-
lados podian ayudar de alguna manera a la propagacién de la fe
cristiana.

Algunas interpolaciones, como el hecho de cambiar simple-
mente el nombre del numen indigena por Dios, Cristo, Santa
Iglesia, o por el nombre de un santo, son obvias y no presentan
problema alguno para la percepcién adecuada del texto. Otras son
mas dificilmente detectables ya que atafien a ideas y conceptos
europeos sutilmente diluidos en el torrente verbal indigena. Estas
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interpolaciones, por pequeiias que fueran bastaron para desviar el
cauce verbal del sentido original hacia el molino evangelizador.

En lo que se refiere al cuecuechcuicat! aqui considerado, se ob-
serva una flagrante interpolacién del texto en la sustitucién de
numenes indigenas por entes divinos cristianos: tios e icelteot! “dios
unico”, Santa Malia tonanzin, etcétera.

2. EL GENERO CUECUECHCUICATL

Por el caricter obsceno de su ejecucion dancistica y por la pa-
tente “ligereza” de las palabras que lo componen, el cuecuechcuicatl
fue catalogado por los recopiladores espafioles como un “baile de
placer”, que solian cantar y bailar los sefiores para regocijarse.

La travesura de indole sexual no parecia poder conjugarse con
la solemnidad de lo sagrado, por lo que fue considerado también
como un canto profano que se debia de prohibir, no tanto por
un tenor idolatrico que no se percibia claramente, como por las “des-
honestas monerias™ que en el se hacian. Si bien se condenaba por ser
contrario a los principios de la moral cristiana, se toleraba a veces
en ciertas fiestas:

En algunos pueblos le he visto bailar lo cual permiten los religiosos
por recrearse. Ello no es muy aceptado por ser tan deshonesto.?

Estos testimonios demuestran que los frailes espafioles no mi-
_dieron el alcance erético funcional de las travesuras del cuecue-
cheuicatl ya que el sexo y la risa no tenian, en el ambito cultural
cristiano, la implicacién religiosa, y ain césmica, que tenia para
los pueblos de Mesoamérica.

2.1 Sexo, risa, y muerte en el cuecuechcuicatl

La traduccién castellana que los frailes dieron generalmente del
vocablo cuecuechcuicat! “baile cosquilloso o de comezon” (Duran),

7 Cf. Duran, I, p. 193.
8 Ibid.
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fue probablemente sugerida por sus auxiliares indigenas nahuatla-
tos. Cuecuetzoca significa de hecho “tener comezon”. Encontra-
mos sin embargo en el palimpsesto sonoro del vocablo, otras no-
ciones, afines a esta, pero que sugieren un uso mas extenso de la
palabra, asi como una funcionalidad mas especifica de su referente
vocal y dancistico.

Cuecuech podria venir de cuecuetzoa que tiene el sentido mas
general de “emocionarse”, “conmoverse™ o podria constituir la du-
plicacién del cuechtli “caracolillo”, paradigma simbdlico de la fer-
tilidad y de la sexualidad en el mundo nahuatl prehispanico. Cabe
recordar que en las instancias festivas en las que se cantaba el cue-
cuechcuicatl, los danzantes ostentaban todo tipo de caracoles.

Por otra parte, los huastecos cuexteca podrian, también, ser
eponimos de este género expresivo. En efecto, desde la época de
los toltecas, esta cultura se habia vuelto el emblema de la sexuali-
dad. Pruebas fehacientes de ello las constituyen, el mito en el que
la hija de Huemac se enamora del Tohuenyo huasteco por haber
contemplado su falo, o la importancia de la diosa de origen huas-
teco Tlazolteot]l “diosa del amor carnal”. Asimismo, como lo ve-
remos adelante, en la fiesta ochpaniztli los agentes fecundadores
de la Madre-tierra Toci son sus huastecos (icuexoan). Si considera-
mos que los fonemas [x] y [ch] son aléfonos en ciertas palabras
nahuas, la traduccién de cuecuechcuicat! podria ser “canto de huas-
tecos”.10 .

Mas que “proverbial”, la sensualidad de los huastecos, se volvié
mitolégicamente arquetipica y se integrdé como tal a los progra-
" mas mitico-rituales de los pueblos nahuas del altiplano central.

En el texto aqui considerado, la evocacion de Panotla, equiva-
lente de Cuextlan (huasteca), sugiere que los cantores-danzantes
son huastecos o alude a esta regién.

Que se refiera a la travesura, la comezén, el caracolillo, o al
gentilicio “cuexteca”, el radical cuecuech- del sintagma nominal
cuecuechcuicatl, remite a la sexualidad. Dicha sexualidad no es alea-
toria, y menos profana, sino que se ve encauzada funcionalmente

% Cf. Remi Simeén.
10 F] gentilicio cuexteca podria de hecho derivar de cuechtli “caracolillo”.
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hacia la fertilidad de la tierra, dentro de un marco ritual que defi-
ne el espacio-tiempo correspondiente a estas actividades erdticas.

En cuanto a la risa, ésta es también altamente funcional en el
contexto mitico-religioso en que se cantaban los cuecuechcuicatl.
No se trata de una hilaridad espontinea y profana que surge de
una situaciéon determinada, sino de un verdadero florecimiento
animico con caracter evolutivo que se opone en términos semiolo6-
gicos al fenecer involutivo de la tristeza.!!

En el contexto festivo de ochpaniztli, la tristeza de la tierra, es
decir, dela victima que encarnaba la tierra, podia tener consecuen-
cias catastroficas. Para evitarlo, las alegradoras abuianime y las
médicas titici procuraban hacer reir a la encarnacién de Toci:

Esto hacian las mujeres delante de aquella mujer que habia de mo-
rir en esta fiesta, por regocijarla, para que no estuviese triste ni
llorase, porque tenian mal agiiero si esta mujer que habia de morir
estaba triste o lloraba, porque decian que esto significaba que ha-
bian de morir muchos soldados en la guerra, o que habian de mo-
rir muchas mujeres de parto.!?

Ademas de la risa catartica, las alusiones al sexo no faltaban:

Alli la consolaban las médicas y parteras, y la decian: Hija, no os
entristezcais, que esta noche ha de dormir con vos el rey, ale-
graos.!?

Es muy probable que las parteras (médicas) expresaran lo mis-
mo, pero en términos tales que el serifico padre Sahagun no los
quiso traducir, ni dejarlos transcritos en su versién original en
nahuatl.

11 ] valor determinante del estado de 4nimo para la realizacién plena de dis-
tintas actividades sigue vigente hoy en dia en muchas comunidades de México. En
Tlahuac se dice que si la persona que se esta cocinando tamales esta de mal humor
“se chiquean los tamales” es decir que se pegan a la olla y no saben bien.

. Tt

Comunicacion personal de Xochicalli Chavez.

12 Sahagtn, p. 132.

13 1bid.
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En estos contextos “traviesos” la risa y el sexo se funden como
lo revela el sintagma verbal correspondiente: cihuabuetzca, literal-
mente “reir (con) mujer”. ,

El sexo y la risa, presentes en las instancias de canto del cuecue-
chcuicatl, tienen esto de particular que se conjugan con la muerte
sacrificial de una mujer quien encarna al maiz tierno: Xilonen
(Huey tecuilhuitl), o la tierra: Toci, madre de cinteotl, la mazorca
de maiz (ochpaniztli). Como lo veremos adelante, la eyaculacion de
sangre que produce el degollamiento de las victimas, la penetra-
cion del cuchillo falico en su pecho, asi como su desollamiento
subsecuente tienen un caricter erdgeno.

En la fiesta ochpaniztli, la algarabia proseguia con el “juego”
zacacalli que consistia en una persecucion de sacerdotes, principa-
les y soldados provistos de escobas de zacate ensangrentadas, por el
“robusto mancebo” que habia revestido la piel de Toci, acompafia-
do de cuatro personajes que eran probablemente “sus huastecos”,
es decir los agentes de su fecundacién.!* El pavor, el sexo, la risa y la
muerte se fundian en estas escaramuzas lidicas que buscaban pro-
piciar la fertilidad.

2.2 Los recursos expresivos del canto

Como todos los cantos sagrados, el cuecuechcuicatl se derramaba
en el espacio-tiempo de su enunciacién mediante la musica, la
danza, los gestos, la indumentaria, la palabra, y la teatralidad que
.lo constituian. Lo visual, lo sonoro, y probablemente otros regis-
tros sensoriales, se fundian en una sinestesia funcional que busca-
ba inducir la fertilidad de la tierra.

Ningun componente expresivo del cuicat! tiene un caracter fecun-
dante en términos fisicos reales, evidentemente, pero cuando el canto
atraviesa la densa interioridad del hombre, en una instancia festiva
de enunciacién, zurce de alguna manera el desgarre ontoldgico que
ocurri6 entre el ser humano y el mundo cuando surgi6 la funcion
simbdlica, y asimismo una dicotomia entre lo natural y lo cultural.

1 Cf. Sahagiin, p. 131.
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Es entre la relativa abstraccién “simbolégica” del canto y su
efecto real, o por lo menos deseado: la fertilidad, donde se sentia
la performatividad de la expresién oral indigena.

2.2.1 Los gestos

En una instancia oral de elocucién, la gestualidad, ya sea miméti-
ca, emblematica o simplemente deictica, es determinante en la es-
tructuracién y transmision del sentido. En el contexto enunciati-
vo de un cuecuechcuicatl, la lubricidad se manifiesta mediante
gestos obscenos, que pueden asumir la totalidad de lo expresado o
bien complementar lo que se dice o canta y, asi, orientar la recep-
“ci6n de los contenidos.
El canto analizado, mas adelante revela de manera inconfundi-
ble que un aparato gestual muy sugestivo complementaba el verbo
para constituir un texto funcionalmente lubrico.

2.2.2 La misica

Resulta algo dificil desprender la musica en si de su conjunto ex-
presivo, para considerarla aparte. En efecto, en una instancia ri-
tual de canto, los distintos elementos que la integran se funden en
el crisol espacio-temporal de la fiesta para producir un sentido
sensible. Sin embargo, las descripciones de ritos que adujeron los
informantes indigenas nos permiten vislumbrar el tipo de sonori-
* dades que predominaban en un contexto determinado.

En lo que concierne al cuecuechcuicatl, ademas de la voz, los
instrumentos de produccién sonora eran un teponazdli llamado te-
comapiloa, asi como un chicabuaztli o tabla de sonajas. El teponaz-
tli tenia una lengueta encima y otra abajo.

En la de abajo llevaba colgada una jicara en que suelen beber agua,
y asi suena mucho mas que los que tienen dos lenguas en la parte
de arriba, y ninguna abajo.!®

15 Ibid., p. 125.
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Este instrumento se utilizaba en los contextos festivos en que se
cantaban y danzaban los cuecuechcuicatl, como en los meses de
Huey Tecuilhuitl y Ochpaniztli. Es probable que el sonido produ-
cido fuera mas “liquido” y se ajustara mais a la isotopia “fertilidad”
o “sexualidad” predominantes.

En cuanto al chicabuaztli, es el instrumento de la fertilidad por
excelencia; el ruido de las semillas que contiene produce un soni-
do parecido al sonido de la lluvia o del crétalo de la serpiente de
cascabel.

En llegado al cu del dios que se llamaba Cintéotl, donde habia de
morir esta mujer, poniase delante de ella el sitrapa que llevaba la tabla
de las sonajas, que se llamaba chicabuaztli, y ponianla enhiesta de-
lante de ella y comenzaba a hacer ruido con las sonajas, meneandole
a una parte y a otra; sembraban delante de ella incienso, y hacien-
do esto, la subian delante del cu.1®

Se siembran las sonoridades asi como “se siembra” el incienso
delante de la diosa. Dichas sonoridades deben germinar en los se-
res que participan en el acto ritual o lo presencian, y provocar esta-
dos de conciencia que permitan al hombre comulgar con el mundo.

2.2.3 La danza

El cuecuechcuicatl es un canto, cuicatl, que se baila segun el modelo
* genérico conocido entre los nahuas como cuecuechtli. Es decir que
la produccién de sentido esta tanto en las palabras como en los
arabescos gestuales, los compases dancisticos del baile, y mas gene-
ralmente en la dindmica coreografica de cuerpos en movimiento.

Mais alla de la tematica “obscena” del baile que sugiere el texto
del cuecuechcuicatl, algunos testimonios sobre la danza recopxlados
por los frailes espafioles, ayudan a definir aunque en términos muy
generales, el tenor expresivo del cuecuechtli:

16 Sahagin, p. 126.
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En esta lengua de Anahuac, la danza o baile tiene dos nombres: el
uno es macebualiztli, y el otro netotliztli. Este postrero que quiere
decir propiamente baile de regocijo, con que solazaban y tomaban
placer los indios en sus propias fiestas, asi como los sefiores prin-
cipales en sus casas y casamientos. Y cuando asi bailan y danzan
dicen netotilo. El segundo principal nombre de la danza se llama
macehualiztli que propiamente quiere decir “merecimiento”, ma-
cehualo que quiere decir “merecer”. Tenian este baile por obra
meritoria, ansi como decimos merecer uno en las obras de caridad,
de penitencia, y en las otras virtudes hechas por buen fin. De este
verbo macehualo viene su compuesto tlamacebualo, por “hacer pe-
nitencia o confesién”, y estos bailes mas solemnes eran hechos en
las fiestas generales y también en las particulares de sus dioses, y
hacianlos en las plazas.!”

Ya que Motolinia califica como “baile de regocijo con que reali-
zaban y tomaban placer los indios”, el netotiliztli o mitotiliztli es
de hecho el famoso “mitote”!® indigena en el que la ebriedad mo-
triz de los participantes permitia, al tiempo de un ritual, una ver-
dadera simbiosis entre el hombre y el mundo.

El caracter jocoso y sexual del cuecuechtli parece colocarlo en la
categoria indigena del netotiliztli o mitote.

2.2.4 Atavios y pinturas

Las pinturas y los atavios que cubren o dan a ver el cuerpo de los
danzantes son verdaderos textos indumentarios que se integran al
canto como partes constitutivas. En el contexto de la fiesta Huey

Tecuilhuitl

Iban las mujeres muy ataviadas, con ricos huipiles y naguas, y la-
bradas de diversas labores y muy costosas; unas llevaban naguas

17 Motolinia, citado por A. Maria Garibay en Historia de la literatura nd-
buatl, Porriia, México, 1953-1954, p. 82.

18 Hoy en dia el vocablo “mitote” ya no se refiere a la danza sino al desor-
den, al bullicio de mucha gente reunida (Cf. “armar un mitote”).
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que llaman yollo, otras que llaman rorolitipetlaio, otras que llaman
cacamoliubqui, otras que llaman ilacatziubqui o tlatzacdllotl, otras
que llaman pétztic, todas con sus cortapisas muy labradas, y los
huipiles unos llevaban los que se llaman guappachpipilcac, otros que
llaman pocuipilli, otros que llaman yapalpipilcac, otros que llaman
cacallo, otros que llaman mimichcho, otros blancos sin ninguna la-
bor; las gargantas de estos huipiles, llevaban unas labores muy an-
chas, que cubrian todo el pecho, y las flocaduras de los huipiles
eran muy anchas.!”

Cada disefio remite a un significado especifico que se conjuga
con los demas en una sintaxis dancistica.
En cuanto a los hombres:

Traian una manta de algodén, rala como red; los que de ellos eran
sefialados por valientes, y que podian traer bezotes, traian estas
mantas bordadas de caracolitos blancos; estas mantas asi bordadas
llamaban nochpalcuechintli; los demas que no eran asi sefialados
trafan éstas negras con sus flocaduras.?’

No podemos extendernos, en el marco de este articulo, sobre la
semiologia propia del vestuario de los integrantes; nos conforma-
remos con sefialar que abundaban los caracolillos, cxechtli y con-
chas marinas, quaquachictin o teochipoli, los cuales simbolizaban
la fertilidad. La presencia, en el pie izquierdo de los danzantes, de
una pezufia de venado es también significativa, ya que dicho ani-
mal (mazatl) es un emblema de la sexualidad en el mundo nahuatl

"prehispanico. ’

Las mujeres tenian el cabello suelto lo cual denotaba un relaja-

miento de indole sexual, mientras que los hombres

llevaban cortados los cabellos de una manera, hacia las sienes, rapa-
dos a navaja, un poco largos los cabellos y todo lo delantero de la
cabeza escarapuzados hacia arriba. Por todo el cogote llevaban col-

19 Sahagin, p. 122.
20 Ibid. p. 123.
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gados cabellos largos, que colgaban hasta las espaldas; en las sienes
llevaban puesto el color amarillo.?!

En la fiesta Ochpaniztli en la que se cantaban también cuecue-
chcuicah, la encarnacién de la diosa Toci, rodeada de sus huaste-
cos, iba revestido con la piel sangrienta de una mujer recién deso-
llada. No se sabe con certeza si el cuecuechcuicatl se cantaba en este
momento preciso pero, aun cuando no fuere asi, un contexto sa-
crificial mortifero, se fundia con lo sexual para fraguar un texto.

2.2.5 Sabores y aromas

Puede parecer un tanto atrevido incluir en la sinestesia propia de
un canto indigena, aspectos gustativos y olfativos, sin embargo es
preciso recordar que la funcién de este canto y mas generalmente
de los rituales a los que se integra, es propiciar de muchas maneras
el nacimiento del maiz, sustento y cuerpo del hombre. En la fiesta
Huey Tecuilhuitl una distribucién general de tamales y de pinole
precedia la danza. Por otra parte, es el sacrificio de Xilonen el que
autorizaba precisamente el consumo de jilotes y daba licencia de
oler las flores.

En cuanto al copal, imprescindible en los rituales, tiene tam-
bién un tenor olfativo que matiza el canto.

2.2.6 La escenografia

Si la descripcion de los atavios, abunda en las fuentes, el marco
espacio-temporal de la realizacién de un canto es raramente evoca-
do. Se trata generalmente del patio de un templo o de uno de sus
niveles. El cuecuechcuicatl que se cantaba y danzaba en la fiesta
Huey Tecuilhuitl por ejemplo, comenzaba en la puesta del sol, en
“el patio de los cues donde habia gran copia de braseros”. La pre-
sencia del fuego y la penumbra en la que se desarrollaba la danza

21bid,, p. 123.
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eran, sin duda determinantes para los efectos que buscaba propi-
ciar el canto.

3. EL CONTEXTO FESTIVO DEL CUECUECHCUICATL

En tiempos precolombinos, la palabra, y mas generalmente todo
el aparato expresivo, estan intimamente vinculados con las circuns-
tancias espacio-temporales que lo suscitan. Un texto, cualquiera
que sea su indole expresiva, no se puede comprender fuera de su
contexto especifico.

En lo que respecta al cuecuechcuicat! como género, no se conocen
todas la instancias festivas en que se danzaba y cantaba, pero algu-
nas referencias permiten suponer que era parte constitutiva de los
rituales correspondientes a los meses Huey Tecuilbuitl y Ochpanizt-
17, durante los cuales se hacian sacrificios humanos en aras del maiz.

3.1 Huey Tecuilbuitl “Gran fiesta de los Seriores”

Los ritos correspondientes a este mes festivo eran dedicados a Xi-
lonen la diosa del maiz tierno. La fiesta comenzaba por una distri-
bucién general de pinole de chia y de tamales, y culminaba con la
muerte sacrificial de la victima que encarnaba a Xilonen. Durante
ocho dias se realizaba un baile en el cual participaban los mas
valientes guerreros y mujeres “muy ataviados”.

Andaban trabados de las manos o abrazados, el brazo del uno asi-
do del cuerpo, como abrazado y el otro asimismo del otro hom-
bres y mujeres.?

Las mujeres bailaban con el cabello suelto lo cual denota en el
contexto cultural precolombino un relajamiento de indole sexual >

2 [bid,, p. 84.
23 E] cabello suelto expresa también, en un contexto mortuorio, una actitud

de duelo.
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Aun cuando los informantes de Sahagtin no lo sefialaron, qui-
zas para no ser reprendidos, este baile, aparentemente muy solem-
ne, tenia un caracter erdtico. Vetancourt indica que se trataba de
un cuecuechtls, una danza obscena cuya funcion escencial era pro-
piciar la fertilidad de la tierra y la subsecuente procreacion de Cin-
teotl, el maiz.

Las mujeres danzaban los cabellos sueltos desde puestas del sol has-
ta las nueve un bayle que llamaban cuecuechtli, que era puestos los
brazos en los hombros de otros con mil deshonestidades lleno.?*

A la lubricidad dancistica se unia una probable travesura verbal en
un marco teatro-ritual determinante para la produccién de sentido:

Para comenzar el areito, salian los cantores de las casas que eran
sus aposentos, salian ordenados y cantando y bailando de dos en dos
hombres, y en medio de cada dos hombres una mujer.?

A los diez dias sacrificaban a la representante de la diosa Xilo-
nen. Iba ella bailando rodeada de sacerdotisas cibuatlamacazqueb
que llevaban guirnaldas de flores de cempoalxochitl, mientras que
los hombres, alrededor, bailaban con sus cafias de maiz totopanitl
en las manos. Los hombres no danzaban esta vez con las mujeres
sino que las rodeaban “como arrimindose a ellas”.26

No tenemos informacién sobre el tenor especifico de esta dan-
za, pero todo parece indicar que el erotismo era patente. En efec-

'to, la imagen de Xilonen tenia que ser virgen y la defloracién
simbolica de “la mazorca tiernecita”, la que anduvo y permanecio
como “xilote ternecica™ se realizaba mediante esta danza.

La cafia de maiz totopanitl que blanden los hombres, si bien
remite inconfundiblemente a la planta, podria también, por su
forma oblonga, haber constituido un accesorio con valor falico en

24 Vetancourt, p. 64.
25 Sahagun, p. 122.
26 Ibid., p. 125.

7 Duraa 1, p. 266.
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la “coreografia” establecida. Cabe recordar aqui que totopanitl
puede significar “bandera de pajaro”, pero también y sobre todo
en este contexto, “bandera de verga®?® ya que totot/ “pajaro” remi-
te también al miembro viril.

La defloracién simbdlica fue comin en circunstancias rituales
de creacion, inicio, estreno y primicias. Otro ejemplo lo constitu-
ye el mito de la creacion del hombre, cuando los adyuvantes ani-
males de Quetzalcoatl-Ehecatl, los gusanos, horadan su caracol
permitiéndole asimismo producir el sonido primordial.?

En el contexto aqui considerado, la defloracién ritual de Xolo-
nen, la mazorca tierna, asi como su muerte sacrificial, determinan
el comienzo de practicas alimenticias y de olfaccion de ciertas flo-
res por parte de la comunidad:

Hecho este sacrificio a honra de la diosa Xilonen, tenian todos
licencia de comer xilotes y pan hecho de ellos, y de comer caias de
maiz. Antes de este sacrificio nadie osaba en comer esas cosas; tam-
bién de alli adelante comian bledos verdes cocidos, y podian oler
también las flores que se llamaban cempoalxdchitl, y las otras que
se llamaban yiexéchitl.*®

Es en este contexto ritual que se inscribe el texto que analiza-
mos en este articulo, contexto que determina, en ultima instancia
el semantismo propio de las palabras, a la vez que constituye el
telar estructural sobre el cual se teji6 el canto.

32 Ochpaniztli

El décimoprimer mes del calendario festivo nahuatl era dedicado a
la diosa Toci “nuestra abuela”, la madre de los dioses, “el corazén
de la tierra”, la cual encarnaba la energia contenida en la tierra y su
fecundidad potencial. En el contexto ritual de la fiesta, daba a luz
al maiz Cinteotl Itztlacoliuhqui, “la obsidiana negra salida del in-

28 Cf. Remi Simedn, Diccionario de la lengua nihuatl o mexicana.
2 Cf. Johansson, p. 79 ssq.
30 Sahagtn, p. 126.
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fierno, el lucero del alba surgiendo de la tierra y el brote tierno del
maiz”?! En términos generales la fiesta buscaba propiciar la ger-
minacion y el crecimiento de todo cuanto pueda gestarse en el
vientre fértil de la madre-tierra. En dicha fiesta lo tragico y lo
ladico se fundian en un acto teatro-ritual en el que participaba la
comunidad entera, ya fuera como actor o espectador. Una mujer
que representaba a la diosa Toci era sacrificada y desollada; un
sacerdote revestia su piel y se convertia en el elemento protagbni-
co del ritual.

Pese al fin tragico que la espera, la imagen de Toci debe estar
alegre. Para luchar contra la nefasta e involutiva tristeza que la pue-
de embargar, las parteras que la acompafian la consuelan y tratan de
regocijarlas con escaramuzas ludicas.

Ademas del regocijo momentaneo que puede producir la jocosa
ebriedad motriz de la escaramuza, la accién ludica de las parteras,
en el combate que se libran entre ellas, tiende a dirimir su propia
angustia y tiene por tanto una funcion catartica.

Después de la muerte sacrificial de la imagen de Toci, la perse-
cucién de los participantes por la ligubre encarnacién masculina
de la diosa en el juego llamado zacacalli, “la escaramuza del zaca-
te”, permitia también drenar el tdnatos fuera del cuerpo colectivo
mediante el miedo y la secrecion subsecuente de adrenalina.

Lo mismo ocurria en los ultimos dias de la fiesta, cuando los
guerreros que habian lidicamente hurtado la greda y las plumas
blancas del altabaque y que huian de las embestidas de Toci arre-
metian a su vez contra ella:

arrancaba a correr tras ellos, como persiguiéndolos, y todosdaban grita,
y cuando hacia esta corrida el sobredicho, como iba entre la gente
huyendo todos le escupian y le arrojaban lo que tenian en las manos,
y el sefior también daba una arremetida corriendo poco trecho.3?

Mas alla del alivio psiquico que produce el hecho de arrojar obje-
tos y de escupir sobre el temido portento, la respuesta gestual de los

31 Graulich, p. 355.
32 Cédice Florentino, libro II, cap. XXX.
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participantes a las embestidas de Toci constituye probablemente un
mecanismo actancial del rito. Recordemos que la saliva, por ejem-
plo, tenia, en la simbologia mesoamericana, un valor seminal.

Si el agente simbdlico de la prefiez partenogénica de Toci lo
constituye, en el primer acto sacrificial, el filo del hacha y por
tanto la muerte, el sexo y “travesuras” afines no podian faltar en
una fiesta que buscaba propiciar la fertilidad de la tierra. El sexo
y la muerte eran de hecho los ejes estructurantes del ritual corres-
pondiente a Ochpaniztli.

En los primeros dias de la fiesta, cuando centenares de danzan-
tes ejecutaban solemnemente del mediodia al creptisculo, durante
ocho dias, un movimiento inductor de elevacién en un silencio en
el que se oian unicamente los ritmos obsesivos del huéhuetl, algu-
nos mancebos “traviesos” contrahacian lidicamente con la voz el
sonido del tambor:

Algunos mancebos traviesos, aunque los otros iban en silencio,
ellos hacian con la boca el son que hacia el atabal, a cuyo son baila-
ban; ningin meneo hacian con los pies ni con el cuerpo, sino sola-
mente con las manos bajindolas y levantindolas a compés del atabal,
() guardaban la ordenanza con gran cuidado, de manera que nadie
discrepase del otro...>?

La intervencién lidica de los jovenes, aparentemente sacrilega,
es parte del esquema de accién ritual. Desgarran con su voz jocosa
el silencio sepulcral de la muerte y siembran en él un eco cémico
.del tambor.3*

La travesura cuecuechcayotl tiene de hecho en el ambito cultural
precolombino un sentido sexual muy especifico. Los cuecuechcui-
catl o cantos traviesos se elevaban y danzaban con movimientos

3 1bid.

34 La oposicién semioldgica: silencio / sonido y la fecundacién del primero
por el segundo se encuentran de manera reiterada en distintos contextos cultu-
rales precolombinos. Por ejemplo, el sonido del caracol de Quetzalcéatl, al ser
oido por Mictlantecuhtli, fecunda la muerte. En caso de eclipse de sol los hom-
bres hacian ruido para conjurar las tinieblas o fecundarlas con el fin de que
reapareciera la luz.
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labricos que buscaban suscitar teatro-ritualmente la fecundidad. Es
muy probable que los huastecos (cuextecas) que acompaiiaban al
mancebo robusto cubierto con la piel de la victima danzaran y
cantaran en este contexto los himnos a la fertilidad que les eran
propios.*> Desafortunadamente las fuentes manuscritas no explici-
tan la funcion de los cuextecas limitandose a evocar su presencia.

Después del sacrificio de cautivos, rumbo al templo de Cinteotl...

iban delante de ellos aquellos sus devotos que se llaman icuexoan, iban
algo adelante aderezados con sus papeles, cefiido un maxtle de papel
torcido y sobre las espaldas un papel fruncido y redondo como
rodela; llevaban a cuestas unos plumajes compuestos con algodén:
en este plumaje llevaban colgadas unas hilachas de algodén no tor-
cido, y las médicas y las que venden cal en el tidnguez iban acom-
pafiando de una parte y de otra a la diosa, y a su hijo.3

Si la funcién de los cuextecas era sexual, es probable que los
informantes de Sahagtin y de Duran hayan omitido prudentemen-
te algunos detalles escabrosos para evitar ser reprendidos por los
frailes. Encontramos sin embargo en algunos documentos pictéri-
cos pruebas fehacientes de que los cuextecas desempefiaban una
funcién sexual, por lo menos simbdlica, en la fiesta. En la lamina
30 del Cédice Borbdnico, dedicada a la fiesta Ochpaniztli, observa-
mos los falos en ereccion de los cuextecas.

El texto manuscrito que glosa la imagen dice lo siguiente:

Todos estos son los papas putos que no salian del templo.

Es probable que una copulacion real o simbdlica se realizara en
el templo de Toci en aras de la fertilidad. De ser asi, es también

35 Cuexteca es un gentilicio que designa a los habitantes de la Huasteca los
cuales, segiin algunas fuentes, andaban siempre desnudos. Sin embargo en el siglo
xv, este gentilicio se volvié sinénimo de sexualidad. Por tanto los cuextecas que
acompafian a la diosa podrian ser “traviesos” no forzosamente originarios de la
Huasteca.

36 Cédice Florentino, libro II, cap. XXX.
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probable que los cuextecas fueran los agentes masculinos de esta
accion ritual en la que se fecundaba a Toci, la tierra.

Es interesante constatar, como lo sefiala Jaime Labastida, que
hoy dia, en la Semana Santa, los coras del pueblo de Rosarito
(Yauatsaka) siguen realizando un ritual de fertilidad muy parecido
al rito de Ochpaniztli.

Hay un rito arcaico, de comunién con la Tierra, la madre [...] El
cora usa sables y varas que simulan grandes falos. Se masturba y
arroja el semen sobre el suelo. Lleva frascos de agua o mezcal y de
ellos asperja el liquido en la Tierra en las cinco direcciones de Tlal-
ticpac: los cuatro rumbos y el centro. El semen, el liquido vital, se
arroja en la Tierra, madre que lo absorbe.?”

4. EL TEXTO

Es en contextos como los que acabamos de describir donde se si-
tua el texto que presentamos a continuacion en su versidén origi-
nal, con una traduccién referencial que expresa un sentido inme-
diato no figurado.

3 Labastida, p. 254.



Xochicuicatl Cuecuechtli

-7~

Hue naché niehco ya
nibuebuetzcatibuitz

ye nixcuecuech aya xochitl yn ye
nocuic

momamalina zan ic ya totoma ho
obuaya ca nicalle.

Ompa ye nibuitz xochitl yztac Jhcaca

anca 'ye mochan yn quiquizcalibtic

yn amoxtonaticac ob obuaya a
nicalle

Ma ya pebualo ya oya moquetzaco
ya

1zquixochitl 0 yca ya abuialo ya
ohiya yean.

hobuaya haya tzetzelibui xochitlon

yca abuialo ya ohiya yean.

-2-

Nepapan xochitla nictzezeloa hoho

noncuicamanaco xochitla
yhuintibua ya

Ho nixcuecuech ha.

Ompa nibuitz hue baquiza ya

noncuicamanaco xochitla ybuintibua
[etcétera]

tohohue nepapa xochitla oc
ocmoyolguimati

tla nimitzbuica hiyao.

Ma nimitzmama abuiya tohobuia
tohohuia mochan

nicmamatibuitz anelbuayoxochitl

nicmamatibuitz abuiyac
xdchitl yn

PATRICK JOHANSSON K.

CANTO-DANZA DE TRAVESURA

-1-

Oh gran jefe, llegué, vine a reir.

Soy cara traviesa aya esta flor es
mi canto.

Se va tramando y luego se
despliega.

isoy el duefio de la casal

Llegué a donde la flor blanca esta
erguida

esa es tu casa entre las trompetas

donde se calienta el musgo, jsoy
el duefio de la casa!

Que se dé comienzo, se vino a erguir

ya la flor de maiz tostado, con ella
haya gozo.

Se esparcen las flores, con ellas
haya gozo.

-2 -

Diferentes flores estoy esparciendo,
vine a ofrendar cantos, flores,
hay embriaguez;
soy cara traviesa y vengo de alld
donde el agua sale, vengo a ofrendar
cantos, flores hay embriaguez.
Diferentes flores, ain, atin
tu corazén lo sabe;
te las traigo, las vengo yo
cargando.
Vamos a tu casa,
vengo cargando una flor
desarraigada,
vengo cargando una flor
perfumada:
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0 anca ye mochan in xochitl
yhcaca niaho.

ya tatatililili yeo baye haye

ticabuiltico ho anca yebuan
tiox ypalnemobuani

Santa Malia tonantzin

chitallala xochitl milli toquia ho—

Zan tonallo quetzalli papachibui
Hoo

thuit! moyabua ya amoxcallo
inmanca

chitalalala xochitl milli toquia o—

~3-

Ho niehcoquetla

ni mazatl omitochin a mozotochin

maquaquabue mazatli ya tantili
aya obua

Hue nache hobua nicuibuani

tia ticzobuacan ixochiamox
icuicailbuizol bha-

ca yebua tios ya tantili aya obuan

Xochinquabuitl malinticac

buiconticac ya pixabui

in ticcaco ye moquiapana ycelteotl

ymapan ye tonnemi quetzalli
coxcox ha

toncuicatinemi hiyao hamao hama
hohobi yaya.

Nechnanquilia in nochalicha
ihcabuaca ya bi

ye no nibtotiya teixpan aya
hohohoho

hebeban.
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Esta es tu casa, aqui se yergue la
flor blanca.

Vine a dar placer a Dios,
gracias a quien se vive, Santa
Maria tonanzin.

flores cultivadas, campo regado.

La pluma de quetzal es calentada,
es saciada,

ya se calientan las plumas
en la casa del musgo,
se derraman.

Flores cultivadas, campo regado

-3

Ho llegué, soy venado
Dos-Conejo:

Conejo que sangra, venado
de grandes cuernos.

Mi gran jefe, compafieros:

despleguemos su libro de flores,
su diario de cantos, el es dios.

El Arbol Florido, se enreda

esta entretejido, se ensancha,

ya esparce agua.

Vinimos a penetrar en el lugar
del dios tnico,

en sus ramas andas t0, faisan
precioso,

andas cantando.

Me responde, mi casa esta llena
de rumores

yo estoy bailando delante
de la gente

hehehan.
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Ye no cequi ye nocuic

nixcuecuech aya nitzanaquechol

tzaatzi ye nocuic hohobohon

Zan nontlalicuilotibuitz aya

bethualli manca nitzanaquechol
tzaatzatzi

ye nocuic hohohobon

Mozotochtlo ya yeheo ya quiappan aya

moxochitzetzelobua ma xicittacan

anopillobuan banaya yaba obiyayan

Zacuan papalotla coyachichina ya

xochitl cueponqui noyollo ha
nicuibuan yn

ye izquixochitl ye nictzetzelobua ya
yahoyya yan

Nictzetzelohua yaoxochit!

nixcuecuech yn anca ompa ye
nihuitz yao a hiyean

-5

Zan ye niquetzaltotot! zan
niyapatlantibuitz aya hobua

ca ompa ye nihuitz yaho a hiyean

Niguetzaltzanaquechol yn
nipatlantibuitz

ipan nochiubtibuitz nimozotochin a

Xinechyaittacan nozomateyoyo
moctzaca

Nixpebpeyoctzin nibuetzcatinemian

Xochithualli ibticpa nibuitz

xochitl yn yebuaya ypan
nochiubtibuitz nimozotochin a

xinechyaittacan nozomateyoyo
moctzaca.

PATRICK JOHANSSON K.
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Ya otro (es) mi canto.

Soy el cara traviesa, soy tordo de
cuello rojo, ya grita mi cantar.

Vengo pintar en la tierra

alli donde el patio se extiende:

soy tordo de cuello rojo “griiita”,
mi cantar.

El conejo sangrado ya llego,

en la entrada esta esparciendo
flores,

veanlo, mis principes.

La dorada mariposa esta libando
la flor

mi corazén florece, compaiieros.

Esparzo la flor de maiz tostado.

Esparzo flores de guerra, yo el
de la cara traviesa

vengo de alla.

-5-

Soy ave quetzal y vengo volando,
vengo de alla.
Soy precioso tordo de rojo cuello,
vengo a posarme sobre mi
en flor,
soy tu conejo ensangrentado.
véanme, mi enojo termina
yo el guifiador de ojos, me vengo
riendo.
De dentro del patio florido vengo.
Es una flor, vengo a posarme
sobre ella.
Soy tu conejo ensangrentado.
Véanme mi enojo termina.
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Nehco ya o no cebpa nehco ya
nichabuichalotzin noncuica ya
ma ya xiccaquican a nichuitequi a
nicchachalatza ya ypan oho ya
nomatzin
noxochiayoub ueya bueya [etcétera]
hoyia ya han
Nonadhnalne nonacito ya baca ye panotla
Ye nichabuichalotl ompa ye nicuito ya
nichuitequia nicchachalatza
ya [etcétera]
Niyaompa pebua ya
nibueloncuica ya
ompa ye nibuitzayatollan aya ytica.
Nibuelicuica ya otozcuepon motoma
xochitl ayan
Hobua niaba ya yebua ya huel
xicagui 'ye nocuic
cuicaichtequini quen ticcuiz noyol
timotolinia iubquin tlacuilolli
buel xictlilani buel xictlapalaqui ya
at abybuetzian timotolinia, Ayyo.’¢

38 Cantares Mexicanos, fols. 67r-68r.

33
-6 -

Llegué ya, otra vez llegué,

soy el Loro parlanchin. Canto,

joigan! lo estoy desparramando,

ya parloteo sobre mi ramita

el agua de mi flor crece, crece.

Levanto el vuelo, llegué a Panotla.

Soy el Loro parlanchin, alla voy a
tomar (mi canto)

lo desgrano, ya parloteo.

Ya comienzo, ya puedo cantar:

Vengo de dentro de los tules, ya
puedo cantar,

la voz ha estallado, se ha abierto
la flor:

oigan mi canto.

Ladrén de cantares,

¢como tomaras mi corazén?

Sufres.

Como una pintura, aplica bien
lo negro,

aplica bien lo rojo:

con la caida de agua sufres.
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5. ANALISIS Y TRADUCCION RAZONADA DEL TEXTO

Creemos distinguir en el texto seis cantantes-bailadores (seis per-
sonajes que intervienen oralmente y que ejecutan cada uno un
sketch).

El primero entra en escena:

Hue naché niebco..., “oh mi gran jefe ya llegué...”, luego apare-
cen la (o las) mujer(es): ya oya moquetzaco ya izquixochitl o yca ya
abuialo, “ya llegd la flor de ezquite, con la cual uno tomara su
placer”.

A partir de ahi parece que cada uno de los cantantes/danzantes
dara una muestra de su arte coreografico/vocal de amar.

-1-

(1) Hue naché niehco “oh mi gran jefe llegué”.

La entrada verbalmente dindmica del danzante/cantor da de in-
mediato un tono relajado al texto; naché es la expresion coloquial
en la modalidad vocativa para dirigirse a alguien (ya sea un supe-
rior jerarquico o no). Niebco presenta un doble sentido: primero,
tal y como lo tradujimos, “ya llegué”, pero también “yo vine a
hacer el amor” (moyecoa). Yendo un poco mas lejos naché podria
ser el vocativo de achtli: “semen”. Isotopia: relajamiento, desen-
voltura.

(2) ya nibuebuetzcatihuitz “yo vine a reir”™: el verbo huetzca sig-
nifica “reir” pero designa también el acto sexual cuando va acom-
pafiado del vocablo cibuatl “mujer”; de ahi la ambigiiedad funda-
mental de la expresion, que implica aqui un sema que establece la
isotopia: sexo.

Subrayemos también aqui la duplicacion del radical de huerzca,
el cual expresa una intensidad o una repeticién de lo que se hace.

(3) ye nixcuecuech aya “yo soy el travieso, aya”. La palabra cue-
cuech, eponimo del género, refuerza las dos isotopias precedentes
por medio de diferentes tendencias que puede tomar la travesura:
travieso y desvergonzado

(4) Xdchitl yn ye nocuic “esta flor es mi canto”. Esta expresion
aparentemente muy inocente y en el espiritu de los xdchitlatolli,
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esconde en el espesor de su hermenéutica otro sentido. Xdchitl, la
flor, de hecho se ve asociada frecuentemente con el sexo entre los
indigenas mexicanos. Recordemos en efecto la asociacion del sexo
con la flor en los famosos relieves “los danzantes” de Monte Al-
ban donde la flor ocupa el lugar de sexo. La palabra para sexo en
zapoteca es ademis muy cercana a la palabra flor. Observamos
también que, como lo indica Ignacio Bernal, la flor es la parte
reproductiva de las plantas y como tal simbolo de fecundidad al
mismo titulo que el sexo.’

Por otra parte, entre los mazatecos la palabra nashu designa el
sexo femenil. De una muchacha que tiene su primera menstrua-
cién se dice “ya se abri6 su flor”, mientras que se dice de una
mujer que ya no menstrua, “ya se secé su flor”.*0

Recordemos también aqui que, segin el mito, las flores nacie-
ron de las aguas con las que lavaron el sexo de la diosa Xochiquet-
zal, arrancado por el murciélago.*!

Por otra parte nocuic, que significa “mi canto”, es fonéticamen-
te muy cercano de cui o tlacui, “tener relaciones sexuales”.

Si uno recuerda que entre los nahuas las asociaciones fonéticas
son muy pertinentes y acosan verdaderamente los sentidos litera-
les, consideraremos entonces el tenor fonético de cx#i como rele-
vando la isotopia sexual.

Si nuestra interpretacion de estos dos primeros versos es correc-
ta: “flor (sexo) es mi canto (danza)” da la tonalidad al conjunto del
texto y la clave de su interpretacion, su codigo. La flor se ajusta
entonces a la isotopia sexual sin dejar de ser “flor” como tal.

" (5) momamalina zan ic ya totoma ho obuaya, ca nicalle, “él se
enreda luego se desenreda (penetra) ho obuaya, yo soy el atizador
(de fuego)”. :

El término momamalina evoca en primer lugar la planta mali-
nalli y el verbo que deriva de ella: entrecruzar, torcer, pero tam-
bién un vocablo fonéticamente vecino mamalli “agujerar, perfo-

39 Ignacio Bernal, en Historia de México, T. 111, p. 372.

%0 Comunicacién personal de Melquiades Rosas Blanco, maestro indigena de
Mazatlan Villa de Flores, Oaxaca.

41 Cddice Magliabechiano, limina 62,
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rar”, cuya connotacidn sexual es mucho mas directa. Notemos
por fin la palabra momalli “hender, entrar en la muchedumbre”
(Molina) que contiene el morfema de la forma pronominal mo-
presente en nuestro ejemplo. El sentido de la palabra atraviesa
entonces el espesor de este halo semidtico y mantiene abierto el
campo de interpretacién (lo que hace imposible una traduccién
que pueda conservar su polifonia). El verbo totoma que responde
a momamalina tiene un sentido mas reducido, “deshilar”, pero
también “desenvolver o desfajar criatura”, asi como “abrir” en el
sentido de penetrar.#?2 La palabra nicalle es mas problematica; Ga-
ribay la traduce como “yo soy el casero”, lo que parece algo fuera
de contexto aqui. Propusimos como traduccion “de superficie™
“soy el duefio de la casa”, pero podria tratarse de una grafia de la
“1” nahuatl cuyo sonido no se ajusta al nuestro sino que se acerca
mas al de la “e”. Si no es la casa (calli)/calli (posible pronunciacion
calle) seria lo que Molina define como: “las tenazuelas de palo o
cafia para comer maiz tostado”, que podria traducirse después del
anilisis como “atizador”, que conserva el sema “fuego”, si bien no
conserva el sentido global. Si el sema “fuego” esta presente en atiza-
dor, no expresa desgraciadamente la connotacion implicita en calli
que es la de izquitl, “el ezquite” o como lo traducen generalmente el
padre Garibay y Leon-Portilla, “maiz tostado”. La ecuacién sémica
se prolonga aqui: Xdchitl es el sexo de la mujer “atizado” por la
pinza de madera destinada a retirar del fuego el ezquite o maiz tos-
tado. Esto se ve reforzado por el hecho de que el sexo de la mujer
esta referido muy a menudo en los textos prehispanicos como iz-
quixochitl “la flor del ezquite” (la flor del maiz tostado). La asocia-
cion del acto sexual con el fuego es comin en el contexto nahuatl
prehispanico y aparece en el Cddice vaticano 3738 donde, segtin Se-
ler, los palos que se encuentran sobre sendos personajes son palos
sacadores de fuego: Es probable que las dos cafias de flecha (ome
acatl) signifiquen un palo sacador de fuego, que el pedernal simboli-
ce el fuego o lo que se saca con él y que el conjunto sea una repre-
sentacién simbélica de la unién sexual *?

42 Cddice Florentino, libro X, cap. 27, parrafo 12.
43 Cédice Vaticano, 3738, lamina XV.
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(6) Ompa ye nibuitz xochitl yztac ihcaca “llego ahi donde la flor
blanca se yergue”.

La flor blanca es probablemente una alusion al izquixochitl de
color blanco yuhqui momochtli, como el maiz tostado.*

(7) Anca ye mochan yn quiquizcalibtic yn amoxtonaticac ob obua-
ya a nicalle “es en tu casa, en la trompa se calienta el musgo acuati-
co, Ohuaya yo soy el atizador”.

Para entender la ambigiiedad funcional del vocablo trompa hay
que recordar que estos instrumentos musicales eran conchas mari-
nas y que estas conchas estan también asociadas al 6rgano sexual
femenino. Afiadamos también que guiquiztic, quiquiztantli, veci-
nos fonéticamente de guiquizcalibtic evocan la apertura de la cabe-
za del pene.

(8) Ma ya pebualo ya oya moquetzaco ya izquixochitl o yca ya
abuialo ye obiya yean. Hobuaya haya “que se comience ya se vino a
erguir la flor de ezquite, con la cual uno tendra el placer”.

Recordemos aqui la flor de ezquite que evocibamos anterior-
mente y que parece ser una expresion metaférica para el organo
sexual femenino, y notemos también una nueva isotopia, la del
placer (abuia).

(9) tzetzelibui xochitlon yca abuialo ya obtya yean “que uno tome
su placer con las flores que caen diseminadas”. Volvemos a encon-
trar en esta frase relacionada por medio del sentido a las precedentes
con el placer, en el verbo tzetzelibui, el sema “aspersién, lluvia”.
Notemos, en el orden paranomastico, la proximidad fonética de
tzatzalbuia “cerner algo a otro o sacudirle la ropa”.*> En este nuevo

“orden de cosas retendremos el sema “movimiento seco y repetido”.

-2-

Una segunda secuencia empieza aqui, probablemente a cargo de
otro cantante-danzante.

# Cddice Florentino, libro XI, cap. VII, parrafo 9.

45 Notemos que curiosamente el verbo espafiol “cerner”, utilizado por Moli-
na para este vocablo nihuatl indica también en otras circunstancia la fecunda-
cién de las flores de ciertas plantas, asi como el movimiento del cuerpo.
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(10) Nepapan xochitla nictzetzeloa hoho “yo disemino toda suer-
te de flores, hoho”.

(11) Noncuicamanaco xochitla yhuintibua ya “vine a cantar una
ofrenda de flores jah! uno se embriaga”. Esta secuencia adquiere un
doble sentido si uno recuerda el c4digo hermenéutico instaurado
desde el segundo verso. Afiadimos a esto la isotopia nueva: “ebrie-
dad” (ybuintibua) que es probablemente aqui el éxtasis.

(12) Ho nixcuecuech ha. Ompa nibuitz hue haquiza ya noncuica-
manaco xochitla ybuintibua tohobue “yo el travieso, llegué hue el
agua sale. Vine a cantar una ofrenda de flores jah! uno se embria-
ga”. Haquiza ya es aqui bastante ambiguo; quiza expresa la eyacu-
lacion. Si se atribuye a at! (agua) un sentido figurado, bien podria
ser el equivalente de quiquiztic o quiquizahqui (apertura de la ca-
beza del pene, por donde sale el semen). Notemos ademas que el
sufijo ~yan designa “el lugar de”, pero también “el momento de”;
haquiza ya seria, entonces, el momento en que sale el agua. Yhuin-
tibua es probablemente aqui, como en el caso anterior, la ebriedad
del goce sexual.

(13) nepapa xochitla oc ocmoyolguimati tla nimitzhuica hiyao.
Ma nimitzmama abuiya “Toda suerte de flores porque al fin tu
corazén lo sabe yo te llevo, entonces, que yo te cargue, que yo te
penetre”.

Mama significa literalmente “portar” o “cargar”; pero tenemos
términos fonéticamente proximos que podrian asumir el sentido
principal: mamati “tener capricho de otro”: mamali “agujerar per-
_ forar”. Por otro lado buica significa “llevar” pero también “casar-

e”. Vemos entonces los diferentes sentidos que puede tomar la
frase y como se relaciona con la isotopia sexual.

(14) tobobuia, tobobuia mochan, “vamos, vamos a tu casa”.

Esta frase, que se parece mucho a una exclamacién con valor
fonético, contiene sin embargo el verbo “ir” (buia) seguldo de su
complemento ambiguo mochan. Notemos también los ritmos y los
sonidos evocadores de tohobuia.

(15) nicmamatibuitz anelbuayoxochitl, nicmamatibuitz abuiyac
xochitl yn “Yo vengo cargando la flor sin raiz, yo vengo cargando
la flor perfumada”.

Podemos tener aqui el mismo verbo nicmamatibuitz utilizado
sucesivamente en dos sentidos diferentes: “cargar” y “penetrar”;
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los dos calificativos “sin raiz” y “perfumada” se complementan
aqui con dos versos construidos en paralelismo anafdrico.

Cabe sefialar que hoy en dia, en muchas comunidades indige-
nas del estado de Tlaxcala, anelbuayoxdchitl “flor sin raiz”, se refie-
re al sexo masculino.*®

(16) - 0 anca ye mochan in xochitl yhcaca niaho “pues es tu casa
el lugar donde se yergue la flor, voy”. El término niaho mas que
un vocablo de la lengua nahuatl parece constituir un paroxismo
vocal. Sin embargo su sonoridad es muy cercana al sintagma ver-
bal niyaub “yo voy”.

(17) ya tatatililili yeo haye haye “te la metimos por abajo”. La
forma tatalilili es probablemente una grafia errénea o una pro-
nunciacion en apocope de tlanitlalili, tiempo pasado de tlanitlali-
lia, “poner algo por abajo” y el morfema aplicativo -/i; tatalilili =
tlanitlalilili.

(18) ticabuiltico ho anca yebuan tiox ypalnemobuani Santa Malia
tonantzin “hemos venido a regocijarnos con Dios, gracias a quien
se vive (y con), nuestra madrecita Santa Maria”.

Esta insercién de los niimenes cristianos en el cuerpo textual
indigena, muestra aqui los inconvenientes de una interpolacién
indiscriminada a veces por parte de los espafioles.

(19) chitallala xochitl milli toquia ho— “la flor de la tierra de
agua de chile abrasa el campo”. Chitallala seria mas verosimilmen-
te chilatlalla - chilatalla, “tierra de agua de chile”

La frase es entonces “la flor de la tierra de agua de chile abrasa
el campo”, que puede constituir una metafora para la excitacion
del 6rgano femenino. En la esfera fonética de asociacién para una
expresividad figurada, la presencia de chitoli no es mas que el hi-
men de la mujer. La traduccion podria ser entonces “el himen,
flor del campo, se abrasa”.

Toquia es, segun Molina; “atizar el fuego”, lo que refuerza la
linea isotopica; pero noguia no esta muy lejos, y significa “verter o
derramar alguna cosa liquida”. La frase se vuelve una verdadera
constelacién de paradigmas que escapan a la gravedad sintictica
y atraen ellos mismos una pluralidad de semas que flotan libremen-

46 Comunicacién personal de Luis Reyes.
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te en la frase y estructuran sentidos segun los caprichos subjetivos
de la asociatividad. En esta frase tenemos los complejos chitala /
chilatlalla / chitolli, xochitl, que por si sola representa una verda-
dera galaxia semantica; milli, cuya traduccién castellana “semente-
ra” reproduce el sema, plurivalente segtin el contexto, semen/semi-
lla y toquia/noguia que es un ejemplo de paronomasia casi
homoéfona y cuyos significados, aunque totalmente dlvergentes
(“atizar el fuego = verter un liquido”) se retinen sobre el eje isoté-
pico sexual. Poco importan las contradicciones en el seno mismo
de los polos paradigmaticos, lo esencial es que las isotopias se di-
fundan y se pierdan en la orgia de ritmos dionisiacos.

(20) Zan tonallo quetzalli papachibui Hoo “la pluma de quetzal
se calienta y se satisface”.

La pluma de quetzal es, en la hermenéutica nahuatl, cosa pre-
ciosa en general, pero se asocia también con el semen en un con-
texto sexual. Encontramos también alrededor de papachibui (pa-
chibui) “se satisface” el vocablo papachibui que evoca la ereccién
del clitoris y papatlabua “ampliarse, alargarse algo” recordemos
que es una bolsa de plumas caida del cielo la que fecundé a Coatli-
cue, generando asi a Huitzilopochtli.*” Los semas de expresion li-
teral son aqui calor, belleza, saciedad, con el sema sexual en la
Orbita fonética del término literario.

(21) thuitl moyabua ya amoxcallo inmanca “plumas caen y se
expanden en la casa del musgo acuatico”. Reencontramos la meta-
fora “casa de musgo acuatico” para la parte intima de la mujer y
_las plumas como semen del hombre. Los semas son aqui de orden
liquido “verter” y “musgo acuatico”.

(22) Chitalalala xochitl milli toguia o- “la flor de la tierra de
agua de chile, abrasa el campo”. La silaba suplementaria -/a de chita-
lala podria tener solamente valor fonético.

-3-

(23) Ho niehcoquetla ni mazatl omitochin a mozotochin “Ya lle-
gué Aya soy el venado, dos conejos, el conejo sangriento”.

47 Cddice Florentino, libro X, cap. 27.
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Recordemos aqui la expresién nihuatl: “seguiste el camino del co-
nejo y del venado”, es decir te entregaste a la lujuria. Ademas el cone-
jo ensangrentado recuerda los autosacrificios del miembro viril
bajo los auspicios de fecha calendarica 2-conejo. Semas: lujuria,
sexo. Recordemos también el doble sentido de niebco aqui nie-
chcoquetla.

Hemos interpretado aqui la [if de omitochin como un aléfono
de la [e] suponiendo asimismo que se trata de ometochin “dos co-
nejos”. Sin embargo, omitochin, con [i], no esta desprovisto de
sentido ya que omitl significa “hueso” y que en nahuatl omicetl,
literalmente “tuétano de hueso”, significa “esperma”. Tanto la for-
ma oblonga (falica) del hueso como el tuétano que contiene, po-
drian determinar el sentido figurativo de la expresién.

(24) Maquaquahue mazatli ya tantili aya obua “el ciervo con la
cornamenta grande ya se coloca por abajo”.

El término maquaquahue es la fusion algo heterdclita de cuacu-
abue “animal con cuernos” y macuahbuitl, el arma temible de los
aztecas: especie de hacha con punta de obsidiana. Semas: forma
oblonga + dureza.

(25) Hue naché hobua nicuihuani “Oh gran jefe, mis compafie-
ros”.

(26) tla ticzobuacan ixochiamox icuicailbuizol ha- “Hojeemos su
libro florido, su regalo de canto”. Esta frase posee una ambigiie-
dad indudable: ticzobuacan puede ser “hojear” (i1zuatl: hoja), pero
también, “frecuentar las mujeres”. El vocablo zobuatl, equivalente
de cibuatl, esta presente paradigmaticamente en la palabra. Ade-
mas ixochiamox puede representar el libro florido, pero también
el musgo acuatico florido (metafora del 6rgano sexual femenino).

(27) ca yebua tios ya tantili, aya obuan “es él, dios, lo pone abajo
aya ohuan”.

La palabra tios “dios” es una interpolacién espafiola. Resulta
irénico que los religiosos espafioles hayan integrado esta palabra
en semejante contexto.

(28) Xochinguahuitl malinticac huiconticac ya pixabui “El bas-
tén florido se trepa, se infla, salpica”. Semas: dureza, forma obli-
cua, elevacidn, ensanchamiento.

(29) in ticcaco ye moquiapana ycelteotl “viniste a entrar en tu
solar Dios unico”.
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Recordemos aqui la expresion nahuatl: “seguiste el camino del co-
nejo y del venado”, es decir te entregaste a la lujuria. Ademas el cone-
jo ensangrentado recuerda los autosacrificios del miembro viril
bajo los auspicios de fecha calendarica 2-conejo. Semas: lujuria,
sexo. Recordemos también el doble sentido de niebco aqui nie-
chcoquetla.

Hemos interpretado aqui la [i] de omitochin como un alofono
de la [e] suponiendo asimismo que se trata de ometochin “dos co-
nejos”. Sin embargo, omitochin, con [i], no esta desprovisto de
sentido ya que omitl significa “hueso” y que en nahuatl omicetl,
literalmente “tuétano de hueso”, significa “esperma”. Tanto la for-
ma oblonga (falica) del hueso como el tuétano que contiene, po-
drian determinar el sentido figurativo de la expresion.

(24) Maquaquabue mazatli ya tantili aya obua “el ciervo con la
cornamenta grande ya se coloca por abajo”.

El término maquaquabue es la fusién algo heterdclita de cuacu-
abue “animal con cuernos” y macuabuitl, el arma temible de los
aztecas: especie de hacha con punta de obsidiana. Semas: forma
oblonga + dureza.

(25) Hue naché hobua nicuibuani “Oh gran jefe, mis compafie-
ros”.

(26) tla ticzobuacan ixochiamox icuicailbuizol ha- “Hojeemos su
libro florido, su regalo de canto”. Esta frase posee una ambigiie-
dad indudable: ticzobuacan puede ser “hojear” (izuatl: hoja), pero
también, “frecuentar las mujeres”. El vocablo zobuatl, equivalente
de cibuatl, esta presente paradigmaticamente en la palabra. Ade-
mas ixochiamox puede representar el libro florido, pero también
el musgo acuatico florido (metafora del érgano sexual femenino).

(27) ca yebua tios ya tantili, aya obuan “es él, dios, lo pone abajo
aya ohuan”.

La palabra tios “dios” es una interpolacién espafiola. Resulta
irénico que los religiosos espafioles hayan integrado esta palabra
en semejante contexto.

(28) Xochinquahuitl malinticac huiconticac ya pixabui “El bas-
t6n florido se trepa, se infla, salpica”. Semas: dureza, forma obli-
cua, elevacioén, ensanchamiento.

(29) in ticcaco ye moquiapana ycelteot! “viniste a entrar en tu
solar Dios inico”.
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El ycelteot! “Dios inico”, evidentemente afiadido por los espa-
fioles, se encuentra dramaticamente fuera de contexto. Moguiapana
que seria: “el lugar de la lluvia”, es muy vecino de moquiahuapan
“tu solar ”; los dos semas se recubren para forjar un sentido. Semas:
penetracién, entrada, humedad.

(30) ymapan ye tonnemi quetzalli coxcox ha “sobre su rama, ta
vives, ti andas, precioso faisan, ha”.

Subrayemos aqui el parentesco sonoro entre coxcox “faisan” y
el vocablo cocoxqui que designa la vulva. Consideremos la imagen
del faisan sobre la rama para sus implicaciones sexuales.

(31) Toncuicatinemi hiyao hamao hama hohobi yaya “T1 cantas
hiyao hamao hama yaya”.

Recordemos aqui particularmente el sentido especial del verbo
cuica e imaginemos las contorsiones lubricas que acompafiaban
muy probablemente las exclamaciones fonéticas que preceden.

(32) Nechnanquilia in nochalicha thcabuaca “El me responde
que la casa que yo estreno, murmura”.

Tenemos continuamente metaforas auditivas para conceptos
mas bien visuales.

(33) ya hi ye no nibtotiya teixpan aya hohoboho hebeban “Ya hi
ye no: yo bailo delante de la gente”.

—4-

Interviene ahora otro danzante cantor.

(34) Ye no cequi ye nocuic “ye, mi canto es diferente”.

(35) nixcuecuech aya nitzanaquechol tzaatzi ye nocuic hohobohon
“ye, yo el travieso, el quechol al cuello rojo, ye, mi canto grita.”

Los posibles paralelos son suficientemente evidentes para no
tener que ser comentados. Notemos el ritmo “pélvico” de hoho-
hohon. Semas: color rojo + cuello + oblicuo.

(36) Zan notlalicuilotibuitz aya hethualli manca “vengo a pintar
sobre el suelo del patio”.

Esta frase aparentemente algo descentrada en relacion con el
contexto general, evoca quizas los ritos de fertilidad o cuando la
semilla se esparcia ritualmente sobre los campos.*® Sin embargo

48 Boletin del LN.A.H.,, 42, p. 35.
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debemos de colocarla en la linea de isotopia sexual, donde hethua-
Uli podria ser un figurativo para el sexo femenino. Semen: liquido,
receptaculo. “Pintar sobre el suelo” podria referirse, también, de
manera figurativa, a una posible masturbacion ritual que virtiera
semen en la tierra.

(37) nitzanaquechol tzaatzatzi ye nocuic hobohobon “yo el que-
chol con cuello rojo, ye mi canto grita”.

(38) Mozotochtlo ya yehco ya quiappan aya “El conejo ensangren-
tado llegd ya en el momento de la lluvia o en el solar Aya” (doble
sentido de yehco).

La aceleracion del ritmo es aqui manifiesta, el éxtasis se acerca.

(39) moxochitzetzelobua ma xicittacan anopillobuan banaya yaha
obiyayan “él riega con flores, mirenlo mis hijos o mis principes,
hanaya yaha ohiyayan”.

Se trata probablemente del orgasmo.

(40) Zacuan papalotla coyachichina ya xochitl cueponqui noyollo
ba nicuihuan yn “La mariposa dorada liba la flor, mi corazén flo-
rece, oh mis compaiieros”. Es el éxtasis.

(41) ye izquixdchitl ye nictzetzelobua ya yahoyya yan “ye, yo dise-
mino las flores de ezquite ya yahoyya yan” o bien: “yo riego la
flor de ezquite ya yahoyya yan”. '

(42) Nictzetzelobua yaoxochitl “Disemino la flor de la guerra”.

(43) nixcuecuech yn anca ompa ye nibuitz yao a hiyean “yo el
travieso, vengo de alla, de un lugar de batalla”. La secuencia ya0 4
hiyean parece tener inicamente un valor vocilico, sin embargo las
_sonoridades conforman el sintagma semantico yao(tl) a iyeyan “el

lugar de la batalla”.

Recordemos que la matriz de la mujer es también un lugar de
guerra y de muerte. Cuando la mujer tiene un hijo ella “hace un
prisionero” y el momento del parto es “la hora de la muerte”.

5.

(44) Zan ye niquetzaltototl zan niyapatlantibuitz aya hobua “Soy
un pajaro quetzal ye vengo volando”.

(45) ca ompa ye nibuitz yaho a hiyean “De alla vengo, de un
lugar de batalla”.
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(46) mquetzaltzanaquecbol yn nipatlantibuitz “como un bello
quechol, con el cuello rojo, yo vengo volando”.

Tenemos aqui otra vez una sintesis de dos palabras: guetzalli
y tzanaquechol que dan niquezaltzanaquechol, que se funden en uno.

(47) ipan nochiubtibuitz nimozotochin a “vengo a posarme sobre
mi flor, yo soy el conejo ensangrantado”.

El nochiubtibuitz debe probablemente leerse aqui: noxochiubti-
huitz.

(48) Xinechyaittacan nozomateyoyo moctzaca “mirenme mi dura
y sangrienta rama sé tapa con licor”.

Si nuestra interpretacion es correcta, esta frase aglutina verda-
deramente los términos para lograr una imagen cémica. Notemos
la “viscosidad” connotada mediante la fusion de oqtli) “pulque”
(en este contexto “licor”) y tzacutli “engrudo”, “materia viscosa”.

(49) Nixpehpeyoctzin nibuetzcatinemian Xochithualli ibticpa ni-
huitz “yo el que pestafiea, vengo al lugar de la risa, al interior del
patio florido”.

Recordemos aqui que la risa se vincula con el sexo en la expre-
si6n nahuatl cibuabuetzca que remite al acto sexual. El “lugar de la
risa” seria en este contexto el sexo femenino.

(50) Xochitl yn yebuaya ypan nochiubtibuitz nimozotochin a xine-
chyaittacan nozomateyoyo moctzaca “Ella es una flor, sobre mi flor
vengo a posarme yo el conejo ensangrentado. Mirenme mi dura
y sangrienta rama se tapa con licor”.

-6 -

Aqui se adelanta un dltimo interlocutor.

(51) Nebco ya o no cehpa nehco ya nichabuichalotzin noncuica ya
“Yo vengo, vengo otra vez, ya yo nichahuichalotzin, yo canto ya”.

Sefialemos que el nombre nichahuicholotzin contiene potencial-
mente las palabras: chalo “estrenado(a)”, techalotl “ardilla”.

(52) Ma ya xiccaquican a nichuitequi a nicchachalatza, ya ypan
0ho ya nomatzin “Escuchen Ah yo la desgrano, yo la hago vibrar,
Aya sobre mi hoho ramita”.

(53) Noxochiayouh ueya hueya hoyia ya han “Mi agua florida cre-

ce, crece”.
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(54) Nonebuabue nonacito ya haca ye Panotla “Yo me elevo, ya
llegué a Panotla”.

Nonehuahue parece un paroxismo vocalico pero remite, en tér-
minos semanticos, a ebua “elevarse” y hue(yi) “crecer”. Entrafia
también aunque de manera mas difusa obuatl que es el tallo toda-
via verde del maiz. Es muy probable que el doble sentido de todo
lo que precede hacia reir a los espectadores. Recordemos por fin
que tzonehua o chonebua significa tener una ereccion.

Panotla, es decir la Huasteca, fungia probablemente en el con-
texto nahuatl prehispanico, como simbolo de la sexualidad. En el
caso aqui referido podria haber expresado el orgasmo.

(55) Ye nichabuichalotl ompa ye nicuito 'ya nichuitequi a niccha-
chalatza ya “Yo chabuichalot! la fui a tomar alla, la desgrano, la
hago vibrar sobre mi ramita”.

Sefialemos aqui para nicuito que 51gmf1ca “yo fui a tomar”, un
sema asociado de cui, “tomar una mujer” asi como cmcmxocbttl

“desflorada”.

(56) Niyaompa pebua ya nibueloncuica ya “yo comienzo ya, yo
puedo cantar ya”.

(57) ompa ye nibuitz aya Tollan aya ytica “yo vengo de alla de
entre los juncos”.

Podriamos arriesgar aqui una asociacién del lugar de los juncos
con el drgano femenino.

(58) Nibuelicuica ya otozcuepon motoma xochitl ayan Hobua nia-
ha ya yehua ya “yo puedo cantar ya, la flor que se desenvuelve,
florece por la garganta ayan Hohua”.

Otozcuepon puede ser un orgasmo. (tozcacuitlatl, “gargajo”).

(59) huel xicaqui ye nocuic cuicaichtequini “Escucha bien mi can-
to, ladréon de cantos”.

Recordemos otra vez el sentido muy particular en ciertos casos
‘de cuicatl “canto”. El ladrén de cantos, seria entonces el ladrén del
sexo, del amor.

(60) quen ticcuiz noyol timotolinia “como tomaras mi corazon,
ta sufres, Aya”.

(61) iubquin tlacuilolli huel xictlilani buel xictlapalaqui ya “como
para una pintura aplica bien lo negro, aplica bien lo rojo, Aya”.

¢Acaso se trata aqui del arte de la seduccidn, de un arte de amar
azteca?
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(62) at abybuetzian timotolinia, Ayyo “caida de agua, td sufres,
Ayyo”.

Si algunas de nuestras interpretaciones permanecen inciertas,
por la ambigiiedad misma que caracteriza el género, la mayoria de
las alusiones sexuales son claras.

Pese a que conserva una muy alta coherencia al nivel lingiiisti-
co, este cuecuechcuicatl posee un tenor altamente dionisiaco. Los
ritmos y las distintas sonoridades con valor fonético desempefian
una parte importante y permiten imaginar lo que pudo ser en sus
grandes lineas el esquema coreogrdfico sobre el cual se apoyaba este
canto .

Se distinguen perfectamente las sonoridades de caracter melédi-
co que expresan la alegria y el entusiasmo:

Ye ohiya anhohuaya Aya

de sus homologos ritmicos que marcan los sacudimientos pélvi-
cos de la danza labrica:

toncuicatinemsi tyao hamao hamma hohohi yaya
La respuesta expresa vocalicamente un gozo mas femenino:
Ya hi ye no nihtotia teixpan aya hobohoho hehebhan

La aceleracion del ritmo de las interjecciones evoca el acerca-
miento al climax, después de las que expresan el esfuerzo:

... hohohohon
... Mozotochtlo ya yehco ya quiappan aya

La pertinencia sonora se extiende a las entidades lingiiisticas
mismas, gracias al juego de la paronomasia que atrae a veces en el
campo gravitacional de la expresion literal una pléyade de semas.
La palabra vale por ella misma pero su pertinencia no se encuen-
tra unicamente ligada al orden semantico sino que se extiende has-
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ta los rincones mas remotos y las mas sutiles relaciones parono-
masticas, hasta los ultimos rasgos de homofonia. Podriamos dar
una nueva definicién de la palabra nahuatl en el contexto de los
cuecuechcuicatl: .

La palabra seria entonces: una entidad lingiiistica con un senti-
do literal primario (signo), eventualmente sentidos figurados,
pero sobre todo provista de una envoltura sonora que ejerce una
fuerza gravitacional centripeta sobre todas las entidades fonética-
mente vecinas. Esta fuerza se ejercera tanto mas que la organiza-
cién fénica de las palabras incluidas en el campo de gravitaciéon
sera semejante a un determinado término. Bajo forma de “polvo
sémico” estas entidades se verteran en el torrente del sentido.

Conclusion

Tanto por su contexto festivo, su modalidad dancistica, su ges-
tualidad sugestiva, la risa que provoca, como por los nexos espe-
cificos de su trama verbal, e/ cuecuechcuicatl constituye la maxi-
ma expresion de una sexualidad indigena ritualmente encauzada.
Manifiesta asimismo la gran permeabilidad de los multiples regis-
tros expresivos que lo componen, los cuales se funden para produ-
cir un sentido “sensible”, performativo e inductor de realidad.

Entre los recursos expresivos del canto destaca sin duda la cons-
truccion figurativa de una isotopia sexual del discurso que genera
el placer y la risa, elementos animicos de suma importancia en los

-contextos festivos aqui considerados.

El caracter agonistico del canto  que se percibe en las réplicas, el
probable margen de improvisacién que implica la necesidad vital
de provocar la risa, las alusiones sexuales verbalmente configura-
das, y una omnipresente ambigiiedad, hacen del género un precur-
sor de lo que seria un dia, en un ambito ya profano, el albur.
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