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A mediados del siglo XVI, en preparacion de su Psalmodia christiana (com-
puesta hacia 1558-1560, pero publicada en 1583), fray Bernardino de Saha-
gun afirmé haber dictado los salmos en espafiol a un grupo especial de ama-
nuenses, quienes los habrian trasladado por escrito al ndhuatl. No muchos
anos después, hacia 1590, muy probablemente en el Colegio Imperial de
Santa Cruz de Tlatelolco, un joven amanuense recibid el Lucero de nuestra
salvacién de Ausias Izquierdo Zebrero (o un texto de contenido muy similar)
con el encargo de traducir la pieza para su representacioén en ndhuatl por
actores indigenas y para un publico igualmente indigena. En ambos casos, la
produccion de estos artefactos culturales en ndhuatl durante el siglo XVI fue
posible gracias a la mediacion de estos amanuenses especiales: se trataba, muy
probablemente, de nobles indigenas con profundos conocimientos de las prac-
ticas oratorias precolombinas en ndhuatl, con entrenamiento en el uso del
espafiol (o incluso el latin), y “educados” en la doctrina cristiana.!

Aunque los franciscanos que solicitaban estas traducciones a sus ama-
nuenses lo consideraban un proceso inspirado directa y divinamente, es pro-
bable que para estos amanuenses nahuas el acto de tlatolcuepaliztli (traducir)
estuviera asociado con la idea de cuepa: “volver”, “devolver”, “responder”

0 “cambiar”. En un acto de gran sensibilidad intercultural, y probablemen-

* En sus versiones iniciales, este proyecto se benefici6 de las agudas sugerencias de Susan
V. Webster. Las carencias del proyecto, sin embargo, son exclusiva responsabilidad de los
autores.

1 Las consideraciones sobre la produccién cultural en ndhuatl en este parrafo y el siguiente
procuran aprovechar las observaciones que ofrece Louise M. Burkhart en multiples publi-
caciones, incluyendo “The Amanuenses Have Appropriated the Text” (1992), Holy Wed-
nesday (1996), “The Native Translator as Critic” (2000) y “A Nahuatl Religious Drama”
(1992); y, en menor medida, las que ofrece James Lockhart (1992: 255-257, 402-408).
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te tan conscientes como lo estamos nosotros hoy en dia de que la traducciéon
directa, transparente y exacta es una empresa imposible, estos amanuenses
no simplificaron o abreviaron el texto original. Antes bien, generaron com-
plejos artefactos verbales que adaptaron notablemente los textos cristianos
originales a la epistemne y los intereses de los lectores y espectadores nahuas.
Este acto de apropiacion del discurso cristiano hegemonico produjo una
“contra-narracion de continuidad” (Klor de Alva, 1992: 341) a través de la
cual los indigenas novohispanos procuraron acomodar o incorporar a los
conquistadores y a la realidad colonial dentro de una cognicién nahua. En
otras palabras, esta apropiacion del discurso hegemonico gener6 textos que,
a pesar de ser concebidos inicialmente como herramientas de genocidio cul-
tural, paradojicamente cumplieron la funcién contraria de permitir una re-
sistencia simbolica: lejos de ser traducciones serviles a un original en espafiol,
estos textos en nahuatl permitieron la supervivencia de una episteme y una
agenda nahuas. Esto explica que uno de los salmos de la Psalmodia christia-
na, cuya version en espafiol sirve como una alabanza a Santiago en tanto que
protector de la oikoumene cristiana, pase a funcionar, en la version en na-
huatl, como un elogio de Santiago como protector de los indigenas novohis-
panos y como un canto que cuestiona la legitimidad de la presencia de los
cristianos en el Nuevo Mundo. Del mismo modo, el “traductor” del Lucero
de nuestra salvacion de Ausias Izquierdo Zebrero anadié personajes, modi-
fic6 pasajes y didascalias, y realiz6 cambios estructurales que transformaron
la secuencia lineal de las acciones en una estructura repetitiva, episodica y
ciclica que refleja una episteme nahua. En ambos casos, estos amanuenses
fungieron, en realidad, como autores o co-autores que creaban significa-
dos nuevos, llegando incluso a insertar severas irregularidades teologicas
en sus textos.”? Dado que, en apariencia, estas “traducciones” no eran re-
visadas por quienes las solicitaban y, por ello, evadian la censura de la

iglesia catélica,’ los artefactos culturales en nahuatl de explicito contenido

2 Al analizar el Miércoles santo, Lockhart subraya que en el guion conservado la virgen
Maria se dirige al dngel como “noteouh notlatocauh” (mi dios, mi sefior), “implying
perhaps the inclination to multiply autonomous yet interpenetrating divine entities that
we can detect in Nahua Christianity in general” (Lockhart, 1992: 403).

3 Recuérdese que, desde fechas extremadamente tempranas, como 1539, las autoridades
eclesidsticas empezaron a sospechar que el teatro evangelizador era usado para preservar
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cristiano permitieron la supervivencia de la cognicion subalterna que supues-
tamente debian eliminar.*

Al considerar a estos “traductores” como “autores”, “co-autores”, “edi-
tores” o “co-editores” de las piezas que traducian, es necesario re-evaluar la
posibilidad de que, ademds de un obvio esfuerzo por imponer una ideologia
cristiana aprovechando similitudes con la cultura nahua, estos inestables
textos puedan generar significados diferenciados desde una perspectiva na-
hua. En otras palabras, si podemos tomar los casos de la Psalmodia chris-
tiana y del Miércoles santo como representativos de la produccion cultural
en nahuatl en el siglo XVI, urge reconsiderar la posibilidad de que otros
textos en ndhuatl que hasta el momento se han considerado principalmente
herramientas de imperialismo epistémico o cognitivo puedan ser leidos des-
de una perspectiva nahua. En dicho caso, estos textos podrian ser parte de
lo que Max Harris denominé “teatro dial6gico”, caracterizado por ofrecer
un “discurso publico” hegemonico y autoritario, pero también un “discurso
privado” subalterno, de resistencia,’ capaz de generar recepciones ambiguas,
paraddjicas y contradictorias (Harris 1993: 3-19).°

contenidos nahuas, por lo que progresivamente se prohibieron representaciones en dife-
rentes celebraciones cristianas (Le6n-Portilla, 1996: 193-195). Recuérdese también que
el tercer concilio eclesidstico de México en 1585 expidi6 un edicto exigiendo que todo
guién para una representacion publica debia entregarse al arzobispo para su aprobacion
un mes antes de la representacion (Burkhart, 1996: 42).

4Es particularmente interesante el caso, también tomado del Miércoles santo, en que el
interprete decide traducir las didascalias al nahuatl, excepto una linea que, aparentemen-
te, no comprende. El original dice “vee y lee nra sefiora la carta de Adan y diez”, donde
“diez” es clara errata por “dize”. Aparentemente, el traductor no comprende la errata y,
por lo tanto, decide copiar la frase sin traducirla, preservando asi el original en espafiol.
Para Lockhart (1992: 403), esto sugiere que el traductor no comprende suficientemente
el espafiol para advertir la errata. Burkhart (1996: 217), en cambio, no parece dotar este
caso de mayor importancia, pues, por los cambios introducidos por el traductor, la virgen
Maria en realidad no debe decir nada en este momento: “[t]he line is in any case super-
fluous: the Nahua playwright has altered the performance such that Mary does not read
the letters aloud”.

5 Cabe recordar que la metodologia adoptada por Harris deriva de los trabajos de Mijail
Bajtin sobre la poética de Dostoievski (Harris, 1993: 3-19) y de James C. Scott sobre las
relaciones de poder en el teatro (Harris, 1992). Véase también el estudio de Viviana Diaz
Balsera (2005: 1-8, 62-78).

6 Diana Taylor (2004: 369-370) comenta la posibilidad de esta doble interpretacion del
teatro evangelizador y comenta la sospecha de los frailes de que estas representaciones
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Este es el caso del texto conocido como La adoracién de los reyes, que,
aunque preservado en un manuscrito de 1760 junto con textos como El
sacrificio de Isaac 'y Las dnimas vy los albaceas (La adoracion, 1974: 253; The
Three Kings, 2004: 4), puede considerarse una pieza temprana del teatro
misionero novohispano.” Comunmente se ha afirmado que la pieza procura
motivar a los indigenas novohispanos a adoptar el cristianismo, pues el audi-
torio indigena habria interpretado las figuras de los Reyes Magos como repre-
sentaciones de un Cortés/Quetzalcdatl instituido por los franciscanos (como
sugiere Matthew Restall en su Seven Myths of the Spanish Conquest [Restall
2003: 108-14]) frente al cual debian someterse. Sin embargo, los recientes
estudios de Susan Gillespie (2008) y Louise Burkhart (2008) sugieren que,
lejos de diseminar exclusivamente un mensaje hegemonico, esta pieza habria
sido interpretada por un auditorio indigena colonial como un episodio en el
que los Reyes Magos actian como nobles indigenas que se adaptan a las

publicas no fueran realmente efectivas y, por el contrario, promovieran la preservacion
de la ideologia nahua.

7 El manuscrito se encuentra actualmente en la Clemens Library de la Universidad de Mi-
chigan (Sell, 2004: 4). Fechar esta u otra pieza del corpus de teatro ndhuatl es empresa
compleja. Por un lado, debe tomarse en cuenta el hecho de que, como indica Horcasitas,
existieron multiples representaciones teatrales de la epifania durante el siglo xvI1, siendo
las més antiguas las de 1535 en Cuernavaca, Cholula y Tlaxcala (Horcasitas, 2000: 138).
De hecho, la descripcion que ofrece Alonso Ponce de la epifania celebrada en Tlaxo-
mulco en 1587 incluye la declaracion de un individuo que afirmaba haber participado
en esta representacion desde hacia 30 afios (Ponce, 1873: 42). Por otro lado, desde una
perspectiva filolégica, para Barry Sell varios indicios sugieren que se trata de una pieza
del siglo xv1, a pesar de estar preservada en un manuscrito de 1760: el hecho de que se
mencione el nombre de Herodes constantemente (Sell, 2004: 12), los préstamos lingiiis-
ticos del espariol (Sell, 2004: 13) y el calco de la retérica tradicional nahua de los huebue-
tlatolli (Sell, 2004: 14). De hecho, Sell va mds alld y especula que la versién manuscrita
que conocemos habria sido compuesta en algiin momento del siglo xv1 y recogida por
fray Juan Bautista y su asistente nahuahablante, Agustin de la Fuente, en la coleccion de
tres voltimenes de teatro en nahuatl que pretendian publicar hacia 1606 (Sell, 2004: 15).
Antes, aduciendo una supuesta “pureza” del nahuatl, ademds de similitudes con los hue-
huetlatolli, Angel Maria Garibay (2000: 123) ya habia sugerido una fecha extremadamen-
te temprana, en “el tercer decenio del siglo” xvI. Para Lockhart es claro que las piezas
teatrales que se han conservado aparecen en manuscritos tardios pero obedecen a fechas
de composiciéon muy tempranas, y que los manuscritos de 1760 “are in the main reason-
ably faithful copies of material originating [...] predominantly well before the end of the
sixteenth century” (Lockhart, 1992: 408). Aracil Var6n (2000: 314) fija la fecha de
composicion hacia fines del xvr.
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circunstancias coloniales adoptando el cristianismo y culpando a Herodes/
Motecuhzoma por la caida de Tenochtitlan.

Aprovechando el notable valor de estos recientes aportes de Restall,
Gillespie y, especialmente, Burkhart, y tomando en cuenta las discrepancias
entre esta obra misionera, la fuente biblica (Mateo 2, 1-20) y el Auto de los
Reyes Magos (auto medieval del siglo XII, la pieza de teatro mds antigua en
romance peninsular),® las siguientes paginas procuran determinar con ma-
yor precision una lectura janica, daplice, de La adoracién de los Reyes que
explique las grandes paradojas y contradicciones entre el discurso publico
hegemonico y el discurso privado subalterno y de resistencia simbélica que
co-existen en la pieza. Para articular esta paradoja, las siguientes paginas
procuran privilegiar la funcion de esta pieza como neixcuitilli o exemplum
que, al ser performativo, ofrece visibles ejemplos de conductas a evitar
(exemplum vitando) y ejemplos a imitar (exemplum aemulando). En otras
palabras, dado que estas piezas se ajustan al género del neixcuitilli, nuestro
andlisis asume que, del mismo modo que los exempla medievales y de la tem-
prana modernidad hispanica, autos como La adoracién de los Reyes pro-
curaban no solamente ilustrar y ofrecer una imagen mas comprensible del
dogma cristiano a un auditorio indigena, sino también ofrecer modelos
morales (es decir, de conducta) a ser imitados. Esta metodologia exige iden-
tificar al anémalo personaje del dngel que aparece al final de la pieza como
un personaje que, al habitar un plano diegético distinto a de los otros per-
sonajes, comenta, juzga y evalua la conducta de éstos. Dado que el dngel se
dirige explicitamente a los Reyes Magos y a José, validando la conducta de
aquéllos y exigiendo a éste actuar, es necesario asumir que el mensaje di-
déctico del auto se basa en la conducta explicitamente legitimada de los
Reyes Magos (con quienes el auditorio indigena deberia identificarse), y que
los espectadores eran llamados a obedecer al mandato del dngel, como
debia hacerlo también el personaje de José.

Estas premisas estructurales nos permiten esbozar dos lecturas principa-

les de La adoracion de los Reyes. Por un lado, como arma hegemonica del

8 Puede consultarse el texto en la edicién de Miguel Angel Pérez Priego (Auto de los Reyes
Magos, 2009: 119-131). Para un andlisis de la pieza en su contexto medieval, puede
consultarse la introduccién a su edicion (Auto de los Reyes Magos, 2009: 51-63).
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imperialismo cultural y epistémico, La adoracion motivaba al auditorio in-
digena a actuar como los Reyes Magos/espafioles que, venidos desde el Este
en un momento cercano al afio 1600, identificaban correctamente la autori-
dad del Dios cristiano y, como José y Maria, debian proteger su culto de la
amenaza de Herodes/Motecuhzoma. Por otro lado, como instrumento de
resistencia simbdlica que se apropia de los signos hegemonicos para dotarlos
de significado nahua, La adoracién de los Reyes invitaba al auditorio indi-
gena a simpatizar con unos Reyes Magos/indigenas nobles del periodo colo-
nial que identificaban en Cristo una nueva encarnacion de Huitzilopochtli y
que, como José y Maria, debian proteger su culto de un Herodes/Motecuh-
zoma que, desde 1520, habia dejado de encarnar a la deidad estatal oficial.’
Los mecanismos formales propios del exemplum que permiten esta contra-
dictoria interpretacion de La adoracion eran reforzados por el cardcter su-
mamente participativo del teatro misionero, que llevaba al auditorio indige-
na a imitar y encarnar, incluso durante la representacion de la obra, la
conducta de los Reyes Magos.!°

La adoracion de los Reyes es parte de un corpus que se concibi6 expli-
cita y literalmente como “ejemplar”, es decir, como un género que ofrecia
precisamente modelos de conducta. Ya a mediados del siglo XVI, un texto en
nahuatl definia el teatro misionero como neixcuitilli o “ejemplo dramatico”
cuya funcion era eliminar la idolatria (cit. en Horcasitas, 2000: 133). En
Cholula, hacia 1650, Blas de la Torre afirmaba que el uso del neixcuitilli
durante las celebraciones del domingo de Cuaresma era necesario para inci-
tar a los indigenas a actuar de manera cristiana, pues ellos “sélo se mueve[n]
por los ejemplos” (cit. en Horcasitas, 2000: 132). A fines del siglo XVII, el
padre Agustin de Vetancourt afirmaba que, al no tener “mas entendimiento

9 Hasta donde llegan nuestros esfuerzos, los criticos no parecen haber considerado la po-
sibilidad de que el Cristo de la pieza fuera una representacion de Huitzilopochtli. Esto
quizds se relacione con el hecho de que, como sugiere Elizabeth Boone (1989: 85-86),
desde el siglo xviit la figura de Quetzalcdatl parece adquirir mayor valor simbdlico dado
su rol central en el proyecto fundacional del criollismo mexicano. Por ello, a pesar de su
rol como deidad oficial nahua, la figura de Huitzilopochtli recibe menos importancia en
siglos posteriores.

10 Aunque es dificil evaluar la supervivencia de creencias y practicas indigenas, para James
Lockhart (1992: 257) es claro que fue muy extendida, como lo probaria la evidencia etno-
grafica hallada en el siglo xx.
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que los 0jos”, los indigenas necesitaban observar visualmente la conducta a
imitar (cit. en Horcasitas 2000: 133). Angel Maria Garibay (2000: 117)
sugiere interpretar neixcuitilli como “cuadro ejemplar, muestra doctrinal
presentada antes los 0jos”. Todas estas definiciones parecen hacer hincapié
en el caracter visual del neixcuitilli, pues ello facilitaria su aprehension por
parte de un auditorio de indigenas incipientemente cristianizados.!! Nos
parece mds productivo, sin embargo, seguir el razonamiento de Louise
Burkhart (1996: 46) y considerar que el término neixcuitilli, que ella tradu-
ce como “something than sets an example”, es, en realidad, un término
utilizado especificamente como equivalente del latin exemplum o del espanol
“exemplo”, “in the sense of an exemplary tale or anecdote such as priests
employed as ‘real-life’ models within their homiletic discourses” (Burkhart
1996: 46). Esta sugerencia de Burkhart es extremadamente importante, pues
nos permite considerar que el caracter “didactico” de una pieza como La
adoracion de los Reyes se concibe no sélo por su caracter visual, sino por su
capacidad para incitar o provocar una conducta especifica por parte del
auditorio, es decir, por su capacidad para evaluar y juzgar la conducta de
algunos personajes como “negativa” cuando se desea erradicar, y para legi-
timar la conducta “apropiada” de otros como conducta a ser imitada. Si el
manuscrito en ndhuatl de La adoracion de los Reyes se define explicitamen-
te como nexcuitilmachiotl (The Three Kings, 2004: 118; “representacion
ejemplar” [La adoracion, 1974: 257, “exemplary model” [The Three Kings,
2004: 119])," entonces es esencial concebir la pieza como una manifestacion
teatral del exemplum.

11 Al discutir la funcién didactica de la pieza, Robert Ricard (2000: 81) también subraya
este caracter visual, que simplificaria la interpretacion de la pieza: “[IJo mds urgente era
que la inmensa turba de espectadores pudiera instruirse y edificarse sin esfuerzo, que no
hubiera mucho que ejercitara su entendimiento en la interpretacion, que casi todo se
desprendiera vivo y claro con sélo verlo”.

12 A lo largo de estas paginas se cita la clasica traduccion al espafiol de Fernando Horca-
sitas (La adoracion, 1974: 253-279), complementdndose en nota al pie de pigina la
traduccion al inglés que ofrecen Louise M. Burkhart & Barry D. Sell (The Three Kings,
2004: 119-145). Ambas traducciones estin acompafiadas de una transcripcién del ori-
ginal en nahuatl.

13 Notese que el diccionario preparado por la Universidad de Oregon, EE.UU., Nahuatl
Dictionary, traduce neixcuitilli acudiendo precisamente a la definicién ya mencionada de
Burkhart: “an example; something that sets an example; a dramatic performance (entered
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Este recurso retérico cldsico, que gozo de una gran popularidad en la
literatura europea medieval (El conde Lucanor de don Juan Manuel es el
ejemplo literario mds conocido en el caso de la Espafia medieval), consiste
en la evocacion estratégica de un acontecimiento o personaje histérico que
sirve como dechado de una accién o moral especifica. Al sugerir un parale-
lismo entre los personajes del exemplum y el destinatario (ficticio y/o real),
el rétor o autor literario moldea el contenido de la narracion para impeler al
receptor a adoptar una accion o actitud deseada, tipicamente una de acuerdo
con la moralidad o ideologia hegemonica de una sociedad (Burgoyne, 2007:
19).** El marco narrativo, como ha sefialado Anibal Biglieri en su discusion
de El conde Lucanor, esta destinado a disminuir la cantidad de interpreta-
ciones divergentes posibilitadas por la alegoria propia de la narracién ejem-
plar y a dirigir al lector u oyente hacia el comportamiento “correcto” (Bi-
glieri, 1989: 100). Sirviendo como intermediario entre el texto y el lector que
evaluda, juzga y comenta los hechos narrados, este marco introduce un ele-
mento metadiegético que explicita el ejemplo a ser seguido y que, al llevar el
ejemplo al tiempo presente del lector, facilita la aplicacion de un principio
moral a su realidad y asi contribuye a la realizacion de los objetivos didac-
ticos del autor (Biglieri, 1989: 92-93).1

Spanish as nixcuitiles)”. El mismo diccionario afirma que el Vocabulario en lengua cas-
tellana y mexicana y mexicana y castellana (1571) de Alonso de Molina traduce el tér-
mino como “dechado, o exemplo”. Esta es claramente la base del diccionario preparado
por Marc Thouvenot (2014: 205-206), quien ahonda en la idea de ejemplaridad como
acto de “modelar” la conducta ofreciendo ejemplos: “edificar a otros ddndoles buen
ejemplo; buscar dar buen ejemplo”.

14 Aunque Burgoyne (2007: 19-20) advierte la dificultad de establecer una definicion precisa
del exemplum por la variedad de formas en las que ha aparecido a lo largo de la historia,
nota que todos los esfuerzos por definirlo enfatizan su uso para probar o validar una pre-
misa ideoldgica. Asi, Burgoyne nos recuerda que el autor anénimo de la Rbetorica ad He-
rennium (s. I a. C.) afirma que “‘Exemplum est alicuius facti aut dicti praeteriti cum certi
auctoris nomine propositio. Id sumitur isdem de causis quibus similitude’” (cit. en Burgoy-
ne 2007: 19, n. 9); Bremond, Le Goff y Schmitt lo definen mds especificamente como “‘un
récit bref donné comme véridique et destiné a étre inserté dans un discours...pour convain-
cre un auditoire par une le¢on salutaire’” (cit. en Burgoyne 2007: 19, n. 9), y Frederich
Tubach lo describe como “‘an attempt to discover in each narrative event, character, situa-
tion or act a paradigmatic sign that would either substantiate religious beliefs and Church
dogma or delineate social ills and human foibles’” (cit. en Burgoyne, 2007: 19, n. 9).

15 Segtin Biglieri (1989: 92-93), la “mision [del marco] consiste en probar una idea y en
estrechar el contacto entre obra y lector: el marco ayuda a determinar la percepcion del
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En La adoracion de los Reyes esta funcion aclaradora se cumple sobre
todo mediante la figura del angel que aparece al final de la representacion.
A pesar de no haber suscitado mayores comentarios, este personaje, que no
aparece como tal ni en la narracion biblica ni en el Auto de los reyes magos
del siglo XII (en los cuales sus advertencias aparecen en suefios), representa
una adicion significativa a la obra misionera por su explicita validacion de
la conducta de los Reyes Magos. Este angel es un personaje anémalo, pues-
to que, cual espectador silente e invisible, su funcién principal es la de ob-
servar la conducta del resto de los personajes sin ser visto por ninguno de
ellos (ni por el auditorio) hasta el final de la trama, cuando finalmente inte-
ractua con los Reyes Magos y con la figura que representa a José. Por ello,
puede afirmarse grosso modo que la mayoria de los personajes actia en un
primer “nivel narrativo” (el de los acontecimientos ficticios de La adoracion),
mientras que el dngel se encuentra en un segundo “nivel narrativo” jerarqui-
camente superior desde el cual observa, juzga y evalta la conducta de los
personajes del nivel inferior.'® Las fronteras entre ambos niveles se transgre-
den cuando la accion principal de la obra cede el paso a un comentario
metadiegético por parte del angel."”

En este acto de juzgar y evaluar a los personajes del primer nivel narra-
tivo el dngel es sumamente explicito y esquematico, pues crea una sencilla
dicotomia a través de la cual desaprueba la conducta de Herodes y legitima

la de los Reyes Magos. Ademas, el angel también moldea la conducta futura

receptor y su actitud hacia los cuentos, y, en oposicion al ejemplo, que se daria en una
‘lejania’, establece una relacion inmediata y directa con el destinatario; en fin, lo induce
a asociarse a la fibula y lo conduce a aplicar la leccion a su propia circunstancia”. Por lo
tanto, “el marco, lejos de ser accesorio, periférico, marginal, lateral, en una palabra:
prescindible, constituye, por el contrario, la condicién, posibilidad y fundamento mismo
de la narracion [...]” (Biglieri, 1989: 107).

16 El concepto del “nivel narrativo” se propone en Narrative Discourse: An Essay in Method
de Gérard Genette. Genette identifica tres “niveles” de narracion: ademads de la diégesis,
o el mundo ficticio dentro del cual existen y actian los personajes, se afiaden la extradié-
gesis (el nivel del narrador que presenta este mundo ficticio) y la metadiégesis o intradié-
gesis (una narraciéon dentro de la narracion, a veces con una funcién explicativa o
ejemplar; Genette, 1980: 227-34).

17 Genette (1980: 236) denomina este fenémeno una metalepsis narrativa. La transgresion
de las fronteras entre los varios niveles narrativos siempre lleva consigo la posibilidad de
que “the extradiegetic is perhaps always diegetic, and [...] the narrator and his narratees
[...] perhaps belong to the same narrative”.



LA ADORACION DE LOS REYES COMO NEIXCUITILLI O EXEMPLUM 217

del auditorio indigena con los mandatos que profiere a José al final del es-
pectdculo. Evidentemente, la conducta violenta de un Herodes que se resiste
a subordinarse al anunciado y nuevo rey de los judios es juzgada de manera
extremadamente negativa por el angel al final de la pieza, pues lo describe
explicitamente como tlabueliloc (canalla) ([La adoracion, 1974: 277]; “wic-
ked person”, “scroundel” [The Three Kings, 2004: 145]),'8 y como un men-
tiroso que “[o]s engand cuando dijo “También iré a adorar [a Jesus|”” (La
adoracion, 1974: 277)." Asi, el personaje del angel identifica la conducta de
Herodes explicitamente como exemplum vitando. En marcado contraste con
la impugnacion de la conducta de Herodes, es evidente la validacion expli-
cita de la conducta de los Reyes Magos, pues el angel asegura que, al haber
buscado con ahinco a Jesus, “ha[n] actuado perfectamente bien en presencia
de la amada, maravillosa y bendita doncella y con su querido hijo glorioso,
resplandeciente y unico hijo desde que llega[ron]” (La adoracién 1974:
277);* y les aconseja que “no [vuelvan] por donde [vinieron], sino que
regres[en]| por otro camino para no caer en manos del canalla de Herodes”
(La adoracién, 1974: 277).2' Como la figura que proporciona el marco me-
tadiegético de la obra, el angel consolida el significado simbdlico de la repre-
sentacion que el auditorio acaba de presenciar y pone de relieve la conducta
a imitar. A continuacion, al final mismo de la representacion, el angel ofrece a
José una serie de mandatos que, por el hecho mismo de ser tales, parecen
dirigirse al auditorio indigena, conmindndolo a proteger a Jests del canalla
Herodes: “jJosé! ;José! ;José! Huye con el Nifio Dios amado. Ya viene el
canalla Herodes y lo anda buscando. Llévatelo a Egipto. Escondelo debajo
de una hoja de palma grande. Ocultalo alli para que no sea sentenciado a

muerte, pues Herodes va a matar a todos los nifios. jPronto! jCorre veloz,

18 Para una discusion detallada, véase el estudio de Burkhart (2008: 22), “Meeting the

Enemy”.

19 “For he just lied to you when he said: ‘I too will go, I will worship him’” (The Three

Kings, 2004: 145).

20 “you are most generous, you have shown favor to the precious, wondrous, and blessed

maiden and her precious, wondrous, shimmering, perfect, and only child ever since you
came” (The Three Kings, 2004: 145).

21 “do not return the way you came. Go by another road, so that you do not go to fall in

the hands of Herod, the great scoundrel” (The Three Kings, 2004: 145).
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Josecito!” (La adoracion, 1974: 277-279).22 Esta sencilla dicotomia ofrecida
explicitamente por el angel entre un modelo de conducta negativo (Herodes)
y uno positivo (Reyes Magos, José) es pieza crucial de la funcién didactica y
ejemplar del auto e incita al auditorio indigena a imitar el segundo. El hecho
de que el epigrafe o incipit del manuscrito conservado describa la pieza como
un neixcuitilli que se enfoca no en el nacimiento de Jesus sino en la trayec-
toria y las acciones de los Reyes Magos apoya, nuevamente, la idea de que
éstos encarnan el modelo de conducta “apropiada” que el auditorio indige-
na debe adoptar,?® sea ésta una adopcion mimética o de sumision al cristia-
nismo y al imperio espafol, sea el mantenimiento clandestino de las creencias
y de la identidad cultural nahuas.

La fuerza de La adoracién como exemplum se intensifica gracias a di-
versos elementos, referidos a la performance y al guion de la obra, que ase-
guran la participacion directa del auditorio indigena en la representacion, su
identificacion con los Reyes Magos (y, en menor medida, con José) y la re-
produccion (actual y/o futura) de la conducta de éstos. Lejos de ser observa-
dores pasivos de hechos relegados a la esfera independiente de la ficcion, los
indigenas (no sélo aquellos colaboraban en la composicion y representacion
de la obra sino también los del auditorio) llegaban a encarnar la conducta
sancionada por el angel. Las acotaciones en el guion que se conserva de La
adoracion revelan una voluntad deliberada de romper lo que hoy en dia se
denomina “la cuarta pared”: la separacién entre actores y espectadores que
sostiene la ilusién de una realidad aparte.? Por ello se indica la insercion de

22 “O Joseph! O Joseph! O Joseph! Flee with the precious and wondrous sacred child! For Herod,
the scoundrel, is coming. He is going around searching for him. Take him to Egypt under a
large palm frond, hide him there so that he will not sentence him to death! He is coming to
kill all the little children! Go speedily, O Saint Joseph!” (The Three Kings, 2004: 145).

23 “Aqui comienza, aqui principia la vida de los tres sefiores reyes, de como fueron a saludar
al amado, glorioso y divino Nifio, Hijo de Dios, Nuestro Sefior Jesucristo [...]. Aqui
empieza, aqui se pone la representacion ejemplar [nexcuitil machiotl] de como sucedié
que vinieron los tres sefiores reyes de Oriente” (La adoracion, 1974: 257); “Here begins,
here commences the life of the three rulers, kings, how they greeted the precious and
wondrous sacred child, the child of God, our lord Jesus Christ [...]. And here begins, here
is placed the exemplary model [nexcuitil machiotl], how it happened that the three rulers,
kings, came from the east” (The Three Kings, 2004: 119).

24 El concepto de la “cuarta pared” fue desarrollado por primera vez por Denis Diderot
(1713-1784) en su ensayo “De la poésie dramatique”, en el cual promueve la imaginacion
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varios elementos que facilitan la implicacion directa del auditorio en la re-
presentacién: una misa y una recitacion del Credo inmediatamente antes de
que los Reyes Magos ofrezcan sus regalos y su devocion a Cristo (La adora-
cion, 1974: 273), el uso de la estrella como guia visual, y el anonimato de
los Reyes Magos en los parlamentos de los otros personajes. La primera
de éstas requiere tanto una respuesta verbal (el Credo) como una accion fi-
sica por parte de los espectadores, que reproducia la de los actores que re-
presentan a los Reyes. En este momento de la trama el auditorio podria
haberse visto obligado a seguir a los Reyes Magos cuando éstos ingresaba a
la iglesia durante la celebracion de la misa. Aunque esto dependia necesaria-
mente de las circunstancias exactas de la representacion, el guion que hemos
conservado de La adoracion sugiere la posibilidad de que un reducido grupo
de espectadores pudiera entrar en la iglesia para observar la escena de la
natividad, seguida por una performance de los procedimientos rituales de
la misa y la afirmacion verbal y simbélica de la fe.?* Estas acciones obligarian
al auditorio a imitar la conducta de los Reyes que el dngel aprobard como
ejemplar al final de la pieza, guiando a los espectadores en los actos de de-
vocion especificos que debian llevar a cabo durante y después de los limites
temporales de la representacion.

Ademas de esta emulacion cinética (el ingreso a la iglesia) y verbal (el
recitado del Credo), otro elemento que facilitaba la imitacion de los Reyes

de una pared entre el actor y el auditorio para aumentar el efecto dramatico de una obra:
“Soit donc que vous composiez, soit que vous jouiez, ne pensez non plus au spectateur
que s’il n’existait pas. Imaginez sur le bord du théitre un grand mur qui vous sépare du
parterre” (Diderot, 1980: 373). Manfred Pfister nota que la ausencia de la cuarta pared
era un rasgo comun del teatro europeo desde la Antigiiedad griega hasta el siglo x1x,
sobre todo por las técnicas de escenificacion (por ejemplo, plataformas al aire libre ro-
deadas por los espectadores) que limitaban la distancia fisica entre los actores y el publi-
co; por consiguiente, los actores “were unable to ignore the presence of the audience...
By employing epic techniques such as asides or monologues ad spectatores, the actors
repeatedly established direct contact with the audience, thus undermining the dramatic
illusion” (Pfister, 1988: 21). De esta manera, la distincién entre el mundo ficticio de la
representacion y el mundo “real” del auditorio queda borrosa.

25 En su traduccion de la obra, Ravicz (1970: 248, n. 10 [sic; 20]) especula que la escena
de la natividad se colocaria cerca de las puertas de ingreso de la iglesia, por lo que
seria visible desde el atrio. De hecho, la misa es tan importante para Ricard que llega
a afirmar que “este auto es una misa precedida y acompanada de escenas teatrales” (Ricard,
2000: 82).
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por parte del auditorio, aunque quizas menos obvio, era el uso de la estrella
que guia a los Reyes hacia el atepet! de Jerusalén. Segun las acotaciones, “los
viene conduciendo su guia o mensajero y la estrella, que los guia aun mejor”
(La adoracion, 1974: 257).2¢ Aunque esta escueta referencia a la estrella de
Belén parece ser simplemente una adaptacion de la narracion biblica, cabe
especular que podria haber sido un elemento espectacular que habria exigido
la atencién constante del auditorio incluso antes del inicio del didlogo entre
los personajes. De hecho, cabe tomar como referencia la descripcion, fre-
cuentemente citada, que ofrece fray Alonso Ponce de la fiesta de la epifania
celebrada en Tlaxomulco a fines del siglo XVI. En dicha ocasion, mientras se
representaban danzas de dngeles y de pastores, asi como cantos en nahuatl,
desde un cerro vecino descendian los actores que representaban a los Reyes
Magos “guiados por una estrella que los indios tenian hecha de oropel”, la
cual trasladaban a través de un sistema de cuerdas sostenido por postes o
“torrecillas de madera” hasta llegar al atrio donde se efectuaba la represen-
tacion y donde la estrella era colocada dentro de una de estas “torrecillas”
para esconderla de los Reyes Magos y del auditorio (Ponce 1873: 41). La
estrella reapareceria mas adelante para guiar a los Reyes desde el espacio que
representa el palacio de Herodes hacia la iglesia (Ponce, 1873: 41). Si este es
también el caso para La adoracion de los Reyes, el auditorio indigena, como
los Reyes Magos, habria observado por un largo espacio de tiempo la tra-
yectoria de esta estrella (una especie de tramoya) hacia el atrio de la iglesia
(donde se habria concentrado el auditorio), y luego desde la residencia de
Herodes hasta el interior de la iglesia donde se encuentra la escena de la na-
tividad. En otras palabras, el auditorio indigena habria imitado o replicado
en cierta medida las acciones de los Reyes Magos en la representacion, de
modo que se habria disminuido la distancia entre los Reyes y el auditorio vy,

asi, se habria propiciado la emulacién de su conducta.””

26 “Their Messenger, their guide, comes leading them. And the star goes a bit ahead” (The
Three Kings, 2004: 119).

27 Vale la pena recordar que, en su comentario sobre la representacion de La conquista de
Jerusalén en el virreinato novohispano, Ronald Surtz (1988: 342) advierte una idea muy
similar: el bautizo al final de la obra es ambiguo pues, por un lado, se trata del bautizo
de personajes musulmanes, pero, por otro lado, el auditorio observa a actores indigenas
recibiendo el sacramento. Otras ambigiiedades provocadas por el hecho de que los actores
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Por tltimo, el anonimato de los Reyes Magos en los parlamentos de los
personajes conducirian al auditorio indigena a identificarse con ellos y a
reconocerse como participe activo y heredero de la accién representada en
la pieza. Este anonimato (ya advertido por Burkhart [2008: 20]) es especial-
mente relevante si se considera que, presumiblemente, todos los personajes
eran representados por actores indigenas, y que, mientras que el resto de los
personajes eran apelados explicitamente con nombres no-nahuas (Herodes,
“judios” por los sacerdotes, “Dios” por Cristo, “Jests, Maria y José” por la
sagrada familia, entre los mas importantes), los Reyes Magos no serian lla-
mados por sus nombres (Gaspar, Melchor, Baltazar) durante la representa-
cion. Por ello, el hecho de tratarse basicamente de actores indigenas sin
nombre facilitaria que el auditorio se identificara con los Reyes Magos y con
su conducta. Considérese, ademas, que cuando se les menciona explicitamen-
te, los otros personajes combinan las palabras tlatogue y reyesme, sugiriendo
una dualidad nahua-cristiana que coincidiria con el cristianizado auditorio
indigena, facilitindose asi también su identificacién con los Reyes Magos.
Este anonimato, aunado al hecho de que el auditorio indigena se veia obli-
gado a imitar algunas de las acciones de los Reyes Magos, contribuian a
diluir la moderna distincion entre actor y espectador, y exhortaba a la comu-
nidad nahua a identificarse con estos personajes durante la representacion
de La adoracion y a emularlos incluso después de que ésta finalizaba.

La explicita validacién de la conducta de los Reyes Magos y los diversos
elementos que procuraban facilitar la identificacion del auditorio indigena con
ellos permite advertir claramente la ejemplaridad de La adoracion de los Reyes:
por un lado, el angel se dirige a los Reyes Magos impugnando explicitamen-
te a un Herodes inadecuado para gobernar y con evidentes vicios morales;
por otro, aunque se dirige a José, la exhortacion de esconder a Cristo de la
amenaza de Herodes y de huir con él a Egipto podria ser ficilmente adoptada
también por el auditorio indigena. El hecho de que la performance termine
precisamente con una serie de mandatos del angel sugiere que estas exhorta-
ciones (“Huye con el Nifio Dios amado... Llévatelo a Egipto. Escondelo de-

bajo de una hoja de palma grande. Ocultalo alli para que no sea sentenciado

son indigenas pueden hallarse, por ejemplo, en el cldsico estudio de Max Harris, Aztecs,
Moors, and Christians (Harris, 2000).
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a muerte...” [La adoracion, 1974: 277-9]),%® podrian haber roto, una vez mds,
la ilusion de una “cuarta pared” y se habrian convertido en una exhortacion
directa a la an6nima masa de espectadores indigenas a proteger al personaje
de Cristo de la amenaza del impugnado Herodes.”

Como se puede apreciar, estos aspectos formales del guion de La adora-
cion de los Reyes aumentan la eficacia diddactica de la obra y exigen la parti-
cipacion en la performance de una conducta e ideologia especificas por parte
del auditorio indigena. Por un lado, los mecanismos del exemplum servian
para delinear un comportamiento deseable y digno de ser emulado. La figura
del angel, cuyos parlamentos funcionan como una especie de metadiégesis,
identifica este comportamiento de manera explicita y designa a los Reyes
Magos como representantes de dicha conducta. Por otro lado, el caracter
altamente inclusivo y participativo de la obra fomentaba una equivalencia
entre los Reyes Magos y los indigenas del auditorio, a la vez que promovia la
reproduccion de ciertas acciones por parte de los indigenas durante la repre-
sentacion misma y en un momento futuro. La misa y el Credo, la trayectoria
de la estrella y el anonimato de los Reyes Magos borraban la distancia entre
la representacion teatral y sus espectadores, desembocando (idealmente)
en la imitacién del modelo de conducta encarnado por los Reyes dentro de la
performance cotidiana de la identidad social en el virreinato novohispano.
Es dentro de este contexto que podemos reconsiderar las implicaciones de La
adoracion de los Reyes y la ambigiiedad que estos elementos admiten en
cuanto a la naturaleza precisa de la conducta sancionada por la obra. Como
intentaremos demostrar, este artefacto cultural, producto del choque entre dos
civilizaciones y epistemologias distintas, se ofrece a (por lo menos) dos lecturas
y dos performances sociales radicalmente distintas: la de un discurso cristiano

que funcionaba como modelo de sumision indigena a la ideologia catolica del

28 “Flee with the precious and wondrous sacred child! [...] Take him to Egypt under a large
palm frond, hide him there so that he will not sentence him to death!” (The Three Kings,
2004: 145).

29 En su estudio sobre el fendmeno de la ruptura de la cuarta pared en el cine, Tom Brown
nota que los personajes “ficticios” que se dirigen al ptblico son frecuentemente represen-
tantes de una “superior epistemic position within the fictional world” (Brown, 2012: 14).
Esto es ciertamente el caso en La adoracion de los Reyes, pues la figura de un dngel habria
sido reconocido como un ser en posesion de un conocimiento privilegiado gracias a su
papel como intermediario entre el cielo y la tierra.
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imperio espafiol y la de un discurso nahua subversivo, imperceptible para el
misionero espafiol, que funcionaba como una velada herramienta de resisten-

cia y de preservacion de la memoria cultural nahua.

LA ADORACION COMO HERRAMIENTA IMPERIAL,
CRISTO COMO ENVIADO DE QUETZALCOATL

Como herramienta de violencia epistémica, La adoracion de los Reyes ofre-
cfa un discurso publico en el cual los intérpretes indigenas modelaban la
conformidad con la doctrina cristiana para un auditorio nahua adn suscep-
tible a las creencias idélatras. Dejando de lado la cuestion de la sinceridad
de tal demostracion, que se puso en duda muy pronto,*® La adoracion de los
Reyes representaba, para el lector o espectador cristianizado, una narracién
alegorica de la conquista en la cual se equiparaba el profetizado nacimiento
de Cristo con la llegada (supuestamente profetizada en la cultura nahua) de
los espafioles y del cristianismo al Nuevo Mundo. Las divergencias de La
adoracion en relacion con la fuente biblica y el auto medieval del siglo XII
sobre el mismo tema parecen servir para legitimar la doctrina catdlica en
términos comprensibles para la poblacidn, con el objetivo de facilitar la
aceptacion voluntaria del cristianismo por parte de un auditorio indigena.
Mediante una manipulacién de la historia e ideologia nahuas hacia una le-

gitimacion del cristianismo y del reinado espaiiol, los misioneros intentaron

30 Como nos recuerda Diana Taylor (2004: 370), los frustrados misioneros llegaron a sos-
pechar que “a bent knee at church did not guarantee orthodoxy, and that the neophyte’s
apparent acceptance of Christianity hid deep ambivalence and misunderstandings”, y que
incluso “Sahagtin accused the Amerindians of ‘idolatrous dissembling’—believing one
thing and doing another”. Le6n-Portilla (1996: 193) también nos recuerda que “pronto
hubo eclesidsticos, entre ellos el obispo de México, [...] que empezaron a percatarse de
que [...] los indios estaban reaccionando con gran sagacidad en esas representaciones |...]
[y que] actuaban volviendo subrepticiamente a lo suyo, empefiados en mantener su mi-
lenaria concepcidn de si mismos, su tiempo y su espacio sagrado, su propia historia, raiz
de su identidad”. Por ello, ya en 1539 la Tercera Junta Eclesidstica prohibi6 representa-
ciones durante las fiestas de la Iglesia, y en 1545 se prohibieron los bailes y danzas en el
Corpus Christi (Ledn-Portilla 1996: 194). De hecho, como explica Lockhart (1992: 204-
205), la adopcion del cristianismo por parte de un altepet! dependia mucho de la politica
local y sus relaciones con otros altepeme.
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familiarizar a los espectadores con lo desconocido para que, como Beatriz
Aracil Var6n (2000: 308) ha sugerido, “los indios se apropiaran de unas
formas culturales que les eran ajenas y las insertaran en su universo histori-
co-cultural”.’! La lectura de La adoracion de los Reyes desde la perspectiva
cristiana de los misioneros espafioles, por lo tanto, revela una obra cuyo
significado “autorizado” nos permite reconstruir un discurso puablico que,
por lo menos en apariencia, sugiere la existencia de un sujeto colonial obe-
diente, pasivo y, en dltima instancia, mudo.

Dentro de este discurso publico hegemonico que La adoracion de los
Reyes pretende imponer en el auditorio indigena, el angel que aparece al final
de la obra sanciona explicitamente las creencias encarnadas por unos espa-
nolizados Reyes Magos a lo largo de la representacion. Por un lado, su
aseveracion de que “ha[n] actuado perfectamente bien” (La adoracion, 1974:
277)3 recordaba al auditorio que el reconocimiento de Cristo como hijo de
Dios y salvador del mundo era un comportamiento que se debia emular,
renunciando asi a la idolatria y abrazando el cristianismo. Por otro, su ad-
vertencia de que Herodes “estd furioso y [...] quiere mandar matar [a Cris-
to]” y a todos los demads nifios de Belén (La adoracion, 1974: 277)3 explota
las equivalencias establecidas a lo largo de la obra entre Herodes y Motecuh-
zoma para caracterizarlo como un asesino mentiroso y cruel que amenaza el
nuevo orden legitimo. La serie de mandatos con la cual el dngel exhorta a
José a llevar a Cristo a Egipto para esconderlo de Herodes se convierte en
un mandato a los miembros del auditorio indigena para prevenirles contra
los peligros de la idolatria y para exhortarlos a proteger al Cristo. Segun este
discurso publico cristiano, no era suficiente que los indigenas simplemente

31 Robert Ricard estd de acuerdo en que el teatro misionero tenia como objetivo la incor-

poracién de la doctrina catélica como parte integral de la cultura nahua. Al comentar La
adoracion de los Reyes en relacion con la celebracion de la epifania, Ricard (2000: 84)
afirma que “es la epifania la fiesta de la manifestacion del Dios verdadero a los gentiles;
la fiesta de los gentiles llamados a la fe; la fiesta de la vocacion de los paganos al cristia-
nismo. Luego es la fiesta propia de los indios”. Tanto para Ricard como para Aracil
Varén (2000), por lo tanto, el cardcter indigena de la obra sirve para hacer el cristianismo
mas facilmente aceptable y para fomentar la adopcion de la fe catélica como parte de la
cultura indigena en vez de como un sistema ajeno y artificial.

32 “you have shown favor” (The Three Kings, 2004: 145).
33 “he is very angry. He wants to sentence him to death” (The Three Kings, 2004: 145).
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aceptaran la fe catélica: debian también ser vigilantes para protegerla de la
corrupcion y destruccion representada por las creencias de sus antepasados.
De esta manera, la obra entera se presenta, para los indigenas de la Nueva
Espafia, como un exemplum del comportamiento del buen cristiano y del
buen subdito de la corona espafiola, modelando asi la aceptacion del gobier-
no espafiol y del cristianismo como la respuesta ldgica a una conquista legi-
timada dentro de los marcos conceptuales de las civilizaciones nahuas.

El angel legitima explicitamente a los Reyes Magos como ejemplos a
imitar. Estos, a su vez, representan a Cortés y sus hombres y son asociados
con Cristo/Quetzalcdatl. Para ello, desde una perspectiva hegemonica, el
guién manipula la cultura nahua explotando las similitudes entre el naci-
miento de Cristo y la llegada de los Reyes Magos, por un lado, y el arribo
de Cortés y el establecimiento del nuevo orden colonial, por el otro. Cabe
recordar que las profecias y su asociacion con la astrologia eran componen-
tes integrales del pensamiento religioso de los nahuas, por lo que los misio-
neros espafoles habrian esperado que la performance de La adoracion de
los Reyes sirviera para legitimar la conquista dentro de la historia y creencia
nahuas (La adoracion, 1974: 254). Sin embargo, a pesar de que, como sefa-
la Le6n-Portilla, existia una profecia sobre el retorno a Tenochtitlan en el
afio 1-Acatl (equivalente a 1519) por parte de Quetzalcdatl,* una deidad
de la creatividad y fertilidad representada como una serpiente emplu-
mada (Nicholson, 2006), los recientes estudios de Restall (2003: 108-114)
y Gillespie (2008) arguyen que los indigenas mesoamericanos no establecieron
el paralelismo entre el profético retorno de Quetzalcdatl y la llegada de los
espafioles. Antes bien, para Restall y Gillespie este paralelismo es inventado

34 El afio 1-Acatl se repetia cada 52 afios y coincidi6, precisamente, con 1519, afio del
arribo de los espaiioles a las costas de México. Al describir la creencia nahuas en el re-
torno de Quetzalcdatl en el afio 1-Caiia, Le6n-Portilla (1992: 227-228) supone una inte-
riorizacion del paralelismo Cortés-Quetzalcdatl que resulta en una “apropiacion del otro”
por parte de los nahuas, apoyando la tesis de Ricard (2000) y Aracil Var6n (2000: 315)
en cuanto al intento por facilitar una adopcién del cristianismo como parte de la cultura
propia de los indigenas. Sugiere que, si los indigenas llegaran a interpretar la conquista
como parte de su cosmovision, “en la interpretacion de los vencidos, en su prélogo ma-
gico de los portentos y profecias, encontrarfamos un intento, angustiado pero coherente,
de apropiacion mesoamericana del otro” (Ledn-Portilla, 1992: 229) en que el cristianismo
se aceptaria como parte del orden divino.
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e impuesto a posteriori por parte de los espafioles (especialmente los francis-
canos) para legitimar la conquista de Tenochtitlan a ojos de los indigenas
utilizando elementos de su propia ideologia.’* Segun las creencias nahuas,
después de haber sido expulsado de Tollan por un grupo de enemigos enca-
bezado por la deidad Tezcatlipoca, Quetzalcoatl huyé hacia el mar dejando
la promesa de que volveria para inaugurar otro orden mundial (Nicholson,
2006).%¢ Al descubrir la creencia nahua en una serie de presagios que culmi-
narian en este regreso divino, los espafoles difundieron y amplificaron una
equivalencia entre Cortés y Quetzalcoatl (o enviados suyos) para intentar
legitimar la conquista aprovechando esta profecia (Restall, 2003: 108-114;
Gillespie, 2008: 33). De hecho, es concebible que el auditorio indigena de La
adoracion de los Reyes haya estado ya familiarizado con esta imagen del cris-
tianismo como parte de su propia cosmologia y que, al presenciar la pieza,
los indigenas pensaran automaticamente en esta interpretacion de la con-
quista. Por lo tanto, la profecia biblica de la venida de un nuevo rey divino
habria proveido el fondo perfecto para la insercion de elementos que evoca-
ran simultianeamente el retorno de Quetzalcdatl, la llegada de los espafioles
y la imposicion del cristianismo. La promocion de esta conquista ordenada
divinamente y la insistencia en el paralelismo entre la profecia biblica del
nacimiento de Cristo y la profecia nahua del regreso de Quetzalcéatl repre-

35 Varios textos han presentado esta interpretacion de la conquista y evangelizacion de la
Nueva Espafia como una propiamente indigena. En su Historia de la conquista de México,
por ejemplo, el misionero franciscano fray Bernardino de Sahagtn afirma que, al descu-
brir que los espafioles habian llegado en las costas atlanticas de las tierras aztecas, Mo-
tecuhzoma “despaché luego gente para recibimiento de Quetzalcdatl, porque pensé que
era él el que venia, porque cada dia le estavan esperando” (Sahagtn 1575-77: lib. XII,
cap. 3, f. 5v). Sin embargo, Restall (2003: 108-114) y Gillespie (2008) han cuestionado
que este texto represente una verdadera conceptualizacion indigena de la conquista y
atribuyen la creacion del paralelismo Cortés-Quetzalcdatl a la época después de la impo-
sicion de la soberania espafiola.

36 Véase Sahagtn, Historia general de las cosas de la Nueva Espana, lib. 11l (1575-77:
f. 1r-40r) y Juan de Tovar, Historia y creencias de los indios de México (2001: 159-161).
Tovar afirma que Motecuhzoma creia que Cortés era Quetzalcoatl, quien “habia mucho
tiempo que era ido por la mar adelante hacia donde nace el sol, el cual dejé dicho que
por tiempos habia de volver, que lo fuesen a recibir y le llevasen presentes de toda la ri-
queza de esta tierra pues era suya y su imperio” (Tovar, 2001: 159-160). Participa plena-
mente en la consolidacion de la correspondencia entre Cortés y Quetzalcdatl, asociando
la llegada de los espafioles con una serie de “presagios”.
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sentaron un palmario intento de los espafioles por consolidar la conquista y
persuadir a los indigenas de incorporarla a su vision del mundo para ver a
los espafioles como “agentes de los destinos inexorables de un tiempo sagra-
do” (Ledn-Portilla, 1992: 229). Como consecuencia de ello, si el dngel legi-
tima explicitamente a los Reyes Magos/espafioles en la performance de La
adoracion de los Reyes, esto supuestamente persuadiria al auditorio indigena
no sélo a aceptar el cristianismo (asociado con Quetzalcdatl), sino también
a adoptar a estos personajes (Cortés y los espafioles) como modelo apropia-
do de conducta y a aceptar completamente su superioridad jerarquica en la
sociedad colonial.

Considerando la perspectiva hegemonica de la pieza, el guién procura
apropiarse y aprovecharse de diversas similitudes existentes entre la cultura
nahua y la cristiana para asi persuadir al auditorio indigena a aceptar el cris-
tianismo y, como los Reyes Magos, adorar a Cristo y aceptar el orden colo-
nial. Por ello, es importante que el texto presente a Jesucristo como equiva-
lente del profético Quetzalcéatl, y que impugne explicitamente el orden
teocratico al cual va a sustituir, representado éste por Herodes/Motecuhzoma.
En primer lugar, segin la profecia relatada en textos como el Codice floren-
tino, la llegada de Quetzalcoatl fue anunciada por la aparicion de una estrella
conocida como el Mastelejo. Este presagio persuadié a Motecuhzoma a con-
sultar a los sabios. El tlatoani, consciente de las implicaciones cosmoldgicas
del astro, reaccion6 de forma colérica al recibir la noticia de la pérdida inmi-
nente de su reino (Sahagtn, 1575-77: lib. XII, cap. 1, f. 2v-3r). De manera
similar, y siguiendo el texto biblico (Mateo 2, 12), el nacimiento de Cristo en
La adoracion de los Reyes se anuncia con la aparicion de la “buena estrella”
de Belén (La adoracion, 1974: 257). Ante ello, Herodes, el rey de los judios,
reacciona de la misma manera que Motecuhzoma, consultando a sus conse-
jeros para averiguar la veracidad de la profecia. La obsesion por la aparicion
de la estrella se debe no sélo a su presencia en la profecia nahua, sino también
a la asociacion entre las estrellas y las divinidades en la cosmologia mexica.
Como advierte E. C. Krupp (2006), las estrellas “symbolized or operated as
characters and places in the mythic landscape and restaged nocturnal stories
of creation and divine destiny”. Es probable que los misioneros esperaran
que los indigenas, independientemente de su conocimiento de la supuesta

profecia o creencia en el paralelismo Cortés-Quetzalcéatl, asociaran este
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simbolo astronémico con la divinidad y el ordenamiento de su universo. Esta
correlacion entre la estrella y Cristo también existia en la Biblia (la Estrella de
Belén) y es referido en el Auto de los Reyes Magos del siglo XI1.3” Por lo tan-
to, las fuentes originales de la obra se prestaban facilmente a la manipulacién
y ofrecian una manera de aprovechar el significado religioso de las estrellas
en el pensamiento indigena como un punto de partida para la introduccion
de temas biblicos y para la justificacion de la conquista.

Si el paralelismo entre las dos profecias sugerian ya la mezcla de identi-
dades Cristo = Quetzalcoatl, Herodes = Motecuhzoma y Reyes Magos = Cortés
y los espafioles, éstas debian reforzarse en el guién de La adoracion para
persuadir al auditorio a adoptar el cristianismo. Dado que los Reyes Magos
eran el ejemplo a emular, el guion de la performance procuraba ofrecer sufi-
cientes detalles para facilitar al auditorio tal identificacion. De esta manera,
claramente se enfatiza el hecho de que los extranjeros que traen noticias de
Cristo “vinieron [...] de Oriente”, “de donde se levanta el sol” (La adoracion
1974: 257),%® aludiendo claramente a la llegada de los espafioles a México
desde el Este. Ademas, como Burkhart (2008: 18) ha apuntado, el hecho de
que la obra indique que los Reyes Magos “se bajardn de sus caballos” (La
adoracion, 1974: 261)* refleja una costumbre originalmente europea, pues
los caballos fueron introducidos en México por los espafioles y luego adop-
tados por la elite indigena colonial. En este sentido, los Reyes —representa-
dos por lideres indigenas— encarnaban a la cultura espafiola que se preten-
dia imponer sobre el resto de la poblacién. Esta emulacion debia incluir,
como lo indica el guién de La adoracion, el literal ingreso del auditorio en
la iglesia para adorar a la nueva divinidad rectora, y el obvio aprendizaje y
recitado de oraciones cristianas que hicieran eco del Credo cristiano. Dado
que la performance de La adoracion se iniciaba en un espacio abierto (quizas
el atrio o patio de una iglesia, como sugieren Ravicz [1970: 248, n. 5] y
Burkhart & Sell [The Three Kings, 2004: 133, n. 36]), el literal ingreso de

37 El texto reza: “Nacida es una estrella/Nacido es el Criador/que de las gentes es sefior”
(vv. 55-57; Auto de los Reyes Magos, 2009: 125).

38 “They came from the east [...] the three rulers, kings, came from the east” (The Three
Kings, 2004: 120).

39 “The rulers move on a bit. They get down from their horses” (The Three Kings, 2004:
123).
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los Reyes Magos en la iglesia practicamente obligaba al auditorio indigena
a seguirlos dentro del recinto, o por lo menos a agolparse cerca de la entra-
da para ver la escena que se desarrolla en el interior (La adoracion, 1974:
273; The Three Kings, 2004: 135). Ademas, este ingreso se producia en
medio de la misa, durante el recitado del Credo, el cual era imitado ligera-
mente por Melchor: “Tu eres hombre y Dios verdadero, amado Sefor divi-
no. Creo en ti con todo mi corazén. Creo que hiciste, que formaste el cielo
y la tierra, lo visible y lo invisible. En verdad has traido contigo tu reino
para gobernar y guiar al mundo” (La adoracion, 1974: 275).%° Esta repeti-
cién del Credo gracias al parlamento de Melchor era precisamente parte de
la conducta que se esperaba del auditorio indigena, que debia participar
“correctamente” en ritos como la misa catélica a través de la repeticion de
oraciones. Por lo tanto, la venida de Cristo y la llegada de figuras espanoli-
zadas se presentaban como simultdneas y, sumadas a la equivalencia estable-
cida con la profecia del regreso de Quetzalcéatl, servian para justificar la
conquista politica y la evangelizacion de la Nueva Espafa a través de su
asociacion con un astro que indicaria un acontecimiento cosmoldgico en la
cultura nahua.

Las identidades basicas indicadas lineas arriba eran reforzadas nota-
blemente por la presencia de un personaje que no existia ni en los pasajes
biblicos sobre la epifania ni en el auto medieval que conservamos: el perso-
naje del mensajero. Esta figura iddlatra (hace referencia a “los dioses” al
principio de la obra [La adoracion, 1974: 257])* era una adicioén crucial
en el esfuerzo por evocar la conquista de la Nueva Espana. Dado que la
comunicacion inicial entre Cortés y Motecuhzoma se realizé gracias a in-
termediarios o embajadores, la imagen del mensajero indigena (que en un
momento posterior en la representacion terminara aceptando el Evangelio)
reforzaba el paralelismo entre la llegada de Cortés y el regreso de Quetzal-
coatl como predicciones divinas. Como ha notado Burkhart, este mensajero

40 “O my precious and wondrous deity, O my ruler, you who are a really true man, you who
are a really true deity, with all my heart I believe in you. You made, you created heaven,
earth, that which is visible, that which is invisible. You are the one incumbent upon whom
is the rulership, by which you will govern the world, by which you will rule it” (The Three
Kings, 2004: 139).

41 “the deities” (The Three Kings, 2004: 121).
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encarnaba los errores de comunicacion que habrian surgido durante la re-
unién entre Motecuhzoma y Cortés. Asi, cuando Herodes afirmaba: “Que
[los Reyes Magos] vengan para que yo sea digno de mirar sus nobles rostros
y para que sepa lo que desean”, el mensajero transmitia su mensaje como:
“Todos mis bienes y propiedades son suyos” (La adoracion, 1974: 261).*
Esta traduccion fallida implicaba la entrega voluntaria de México por par-
te de Motecuhzoma y reproducia la imagen legitimadora de la conquista
que habia sido difundida por Cortés y los espafnioles (Burkhart, 2008: 135,
18). Intervenciones como esta ultima, ademds de la atribucion de caracte-
risticas europeas a los Reyes Magos, demuestran un intento deliberado de
vincular la historia de Herodes con la historia de Motecuhzoma, y de glo-
rificar la conquista espafola y el advenimiento del cristianismo dentro del
contexto de la profecia nahua.

Con el establecimiento de estos paralelismos basicos se aprovechaban
varios elementos de la trama para legitimar la imposicion de un nuevo orden
politico y religioso tras la llegada de Cristo/Quetzalcoatl. En un momento
de la obra, por ejemplo, Melchor afirma explicitamente que “nos dejaron
nuestros abuelos, los antiguos, la profecia para que esperaramos al gran
sefior y su estrella para que fuera conocido, para que fuera honrado cuando
apareciera el pronostico, la sefial, la estrella en el cielo” (La adoracion,
1974: 263).® Esta afirmacion sugeria que los conquistadores eran gober-
nantes divinos, y que con la conquista se cumplia la llegada de un nuevo
lider pronosticado por el mito “mexica” pergenado por los franciscanos.
Sin embargo, en la representacién el lugar de este lider, antes asignado a
Quetzalcoatl, era adjudicado a Cristo, cuya mision era llevada a cabo por
los espanoles que gobernaban en el plano terrenal. En otra parte de la obra,
curiosamente, Melchor también comenta que “ahora se cumplen mil seis-
cientos anos que han estado esperando” la aparicion de la estrella (La ado-

42 “Let them come here, let them enter their royal home, let me be deserving of their won-
drous faces, let me learn what their problem is” (The Three Kings, 2004: 123); “[E]
verything is their possession, for everything will belong to them, whatever is my proper-
ty, my possession” (The Three Kings, 2004: 123).

43 “And the elders, our grandfathers, took much to heart this prophecy by which they would
await the nobleman, the ruler, along with his star, by which he would be known, he would
be noted, when a sign, an omen, or a star would appear in the sky” (The Three Kings,
2004: 125).
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racion, 1974: 263).** Como Aracil Varon (2000: 313) ya ha sefialado, este
detalle parece hacer referencia a la fecha aproximada de la representacion
de la obra, es decir, el afio de 1600. Si esto fuera verdad, serviria para “tras-
ladar el momento de la revelacion al momento presente” del auditorio in-
digena colonial y para reforzar la legitimidad de una supuesta correspon-
dencia entre la profecia en torno a Quetzalcoatl y la colonizacion y
evangelizacion de la Nueva Espafia.

La legitimizacion de la conducta de los Reyes Magos/espafioles y la
impugnacion de la conducta de Herodes/Motecuhzoma se relacionaba cla-
ramente con las divergentes actitudes que estos personajes presentaban fren-
te al nacimiento de Cristo y al valor politico de éste. Mientras que los pri-
meros claramente aceptaban y celebraban la llegada de Cristo, Herodes/
Motecuhzoma se resistia a reconocerlo como nueva autoridad politico-reli-
giosa e intentaba eliminarlo. La validacion de la primera postura, sin embar-
go, dependia del reconocimiento, por parte del auditorio indigena, de Cristo
como unica deidad suprema, es decir, como equivalente de Quetzalcatl, una
de las principales deidades solares nahuas. Por ello, el guion de La adoracion de
los Reyes aprovechaba la imagineria solar, prevalente tanto en la doctrina
cristiana como en la episteme nahua, para facilitar la aceptacion de Cristo
entre el publico indigena novohispano. Dado que las deidades nahuas mas
poderosas, incluyendo a Quetzalcoatl, eran asociadas precisamente con el
sol (Lara, 2008: 59), los franciscanos parecen haber subrayado este motivo
en las obras evangelizadoras para reemplazar simbélicamente la adoracion
id6latra de estos dioses por la adoracion cristiana de Dios y de Cristo. En La
adoracion de los Reyes, la alegoria biblica servia para mediar esta compara-
cion de términos. Empleando el simbolismo cristiano de la oposicion entre
luz y oscuridad, pero con una conciencia del significado del sol en las creen-
cias indigenas, la obra misionera utilizaba la asociacion deliberada entre
Cristo/Dios y el sol para sugerir una identidad entre Cristo y la deidad solar
que es Quetzalcoatl. Asi, el (previamente id6latra) mensajero de Herodes
afirmaba que, al presenciar el nacimiento de Cristo, observo “un resplandor

como el amanecer, como el brillar del sol cuando sale esparciendo sus rayos

44 “And now it has been sixteen hundred years that they have been waiting continuously...”
(The Three Kings, 2004: 125).
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por todas partes” (La adoracion, 1974: 271), esta vision le motivaba a re-
conocer que “ha nacido el Nifio Dios glorioso” (La adoracion 1974: 271) y
a abandonar el politeismo en favor de esta nueva deidad legitima, exhortan-
do a los Reyes “a saludarlo, a glorificarlo, a humillarnos y a honrarlo” (La
adoracion 1974: 271) .* Esta imagineria solar se refuerza cuando Gaspar
declaraba que “en el pasado viv[id] en las tinieblas” pero que el Cristo solar
“[1]e ha llenado el corazon y el alma de luz” (La adoracion, 1974: 273).4
Como estas referencias al sol en la descripcion de Cristo no aparecen ni en
el original biblico ni en el auto medieval, parecen constituir un intento deli-
berado por evocar la nocién prehispanica de una deidad solar y reemplazar-
la con el dios cristiano y con el hijo de dios. Como afirma Jaime Lara, “the
visual preaching of the missionaries [...] allowed for a shift in that root
metaphor to a new blood and a new sun — the Sun of Justice who shed re-
demptive blood on the cross once for all” (Lara 2008: 59). De esta forma, el
auditorio indigena recordaria el significado del sol dentro de su propia cos-
mologia como la fuerza impulsora de la sociedad y la personificacion del
gobernante mexica (Milbrath, 2006) vy, en teoria, aceptaria a los espafioles y
al cristianismo con mayor facilidad.

La sugerencia segun la cual el Cristo solar de La adoracion de los Reyes
era una representacion de Quetzalcoatl parece ser una pieza especialmente
importante para impugnar la practica nahua del sacrificio humano que tan-
to aborrecian los cristianos. Como es sabido, los sacrificios humanos forma-
ban parte esencial de la cosmovisién nahua, pues gracias a ellos se alimentaba
al sol y a las fuerzas del universo y, de esa forma se aseguraba la participacion
de los mexicas en el orden cosmologico (Clendinnen, 1991: 92). Sin embargo,
la mitologia nahua asociaba la figura de Quetzalcéatl con una reorientacion
significativa del sacrificio ritual y su rol dentro de la sociedad y religion pre-

hispdnicas. En su manifestacion como gobernante semi-divino (Topiltzin),

45 “It is very bright. It is like when the light, the sunlight, is about to come forth. It is is-
suing out in all directions” (The Three Kings, 2004: 135); “the precious and wondrous
sacred child was born” (The Three Kings, 2004: 135); “let us go greet him, let us go
honor him, let us go humble ourselves before him, let us bow before him” (The Three
Kings, 2004: 135).

46 “up until now I was living in darkness, in gloom [...]. But now you have illuminated my
spirit, my soul [...]” (The Three Kings, 2004: 137-139).
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Quetzalcéatl, ademas de introducir las artes mecanicas y el maiz, habia rea-
lizado una funcién “civilizadora” segun algunos relatos recopilados por los
esparnioles (Sahagun 1575-1577: lib. 111, cap. 3, f. 9r-10r). Desde esta vision,
Topiltzin Quetzalcdatl habria eliminado los sacrificios humanos e impuesto
un nuevo culto monoteista. Segiin Sahagun, el representante de Quetzalcdatl
en la tierra habia predicado a los primeros mexicas que “avja un solo sefior
y dios que se dezia Quetzalcoatl, y que no queria mas que culebras y mari-
posas que le ofreciesen y diesen en su sacrificio” (Sahagun 1575-77: lib. X,
cap. 29, f. 118v), por lo que los tnicos sacrificios “humanos” aceptados
consistian en auto-sacrificios en los cuales el mismo Quetzalcdatl y sus sa-
cerdotes entregaban pequenas cantidades de sangre (Sahagun, 1575-1577:
lib. 111, cap. 3, f. 10r).*” Aunque la semejanza entre Quetzalcoatl y Cristo
(reforzada por la promesa de su regreso en una época posterior) pudo ser
s6lo una invencion mds de los misioneros, ésta habria presentado una buena
oportunidad para reforzar entre el auditorio indigena colonial la legitimidad
de la evangelizacion y, de esa forma, desarraigar practicas culturales persis-
tentes que violaban la doctrina catolica.

La adoracion de los Reyes abordaba el tema del sacrificio por medio
de dos estrategias. Por un lado, las referencias a una ofrenda hecha a Cris-
to se articulaba en términos abstractos mediante la repeticion de “mi cora-
z6n, mi alma y mi vida” (La adoracion, 1974: 273, 275)* junto a las
ofrendas materiales de incienso, oro y mirra. El sacrificio se convertia en
este caso en un acto simbolico, medido por la devocion espiritual, en lugar
del derramamiento de sangre humana. Por otro lado, la obra introducia

referencias anacronicas a la muerte de Cristo que no aparecen en la fuente

47 Juan de Tovar ofrece una imagen semejante de Topiltzin Quetzalcdatl en su Historia y
creencias de los indios de México, presentindolo como una prefiguracion de la evange-
lizacion de la Nueva Espafia por parte de los espafoles. Tovar lo describe como “un
hombre que segin la relacion que hay de él fue santisimo, tanto que muchos certifican
que fue algtin Santo que aporto a esta tierra a anunciar el Santo Evangelio”, y afirma
que “no fue iddlatra, antes abominaba y contradecia los idolos y malos ritos y ceremo-
nias que tenfan por cuya causa dicen que le persiguieron grandemente” (Tovar, 2001:
160). También alude a varios milagros y a la presencia de un crucifijo y un misal antes
de la llegada de los espaifioles. Estas descripciones, junto a las de Sahagun, parecen de-
mostrar un deseo patente por parte de los misioneros espaifioles de asemejar a Quetzal-
coatl a Cristo.

48 “my spirit, my soul, and my life” (The Three Kings, 2004: 139, 141).
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biblica o en el Auto de los Reyes Magos del siglo XII, evocando de esta
forma el auto-sacrificio de Quetzalcdatl y su prohibicion de los sacrificios
humanos. Cuando los Reyes Magos afirmaban que Cristo “cumplir[4] con
el sacrificio de la cruz para aplacar a [s]u padre Dios” (La adoracion, 1974:
273) y que “redimir[4] a [s]us criaturas con [s]u muerte” (La adoracion,
1974: 275),% se asumia que los indigenas podian y debian poner freno a los
sacrificios literales y adoptar en su lugar una devocidn interior y de ofren-
das simbélicas. Puesto que el sacrificio altimo de Jesucristo aseguraba la
salvacion de todos, se cancelaba la necesidad de sacrificios posteriores,
por lo que se anuncia la llegada de un nuevo orden espiritual acompaiia-
do por nuevos ritos. Esta violencia epistémica, apoyada en una moviliza-
cion estratégica de la cosmovision nahua, servia nuevamente para comuni-
car los valores del cristianismo a través de la cultura indigena y, asi, legitimar
el proceso de evangelizacion que acompafiaba la conquista y el dominio
espafol en la Nueva Espana.

Segun esta lectura de La adoracion de los Reyes, el teatro misionero
parece haber sido un arma eficaz en la evangelizacion de los indigenas de la
Nueva Espaiia. La evocacion de la profecia del regreso de Quetzalcoatl,
la propagacién de su supuesto paralelismo con la conquista, la manipulacion
de la imagineria solar y del concepto del sacrificio, asi como el uso de un
angel que instruye al auditorio sobre sus obligaciones como “conquistados”
demuestran el intento de los misioneros espafioles por facilitar la conversion
de los indigenas mediante la transformacion de sus sistemas de pensamiento.
Modificando la narracion encontrada en la Biblia y en el auto medieval de
acuerdo con sus objetivos, los misioneros intentaron infundir ciertos concep-
tos nahuas de otro significado para que los indigenas aceptaran la legitimidad
de la fe catdlica y de la soberania espanola. El discurso publico de la obra,
que antepone claramente las virtudes del cristianismo sobre las practicas
religiosas nahuas, sugiere un acto de ventriloquia en el cual el indigena, su-
miso y desprovisto de agencia, lograba repetir exactamente sélo aquello que

los conquistadores deseaban y permitian.

49 “you will make an offering of yourself on the cross in order to appease your beloved
father, God” (The Three Kings, 2004: 139); “as for your creations, through your death
you will save them” (The Three Kings, 2004: 143).
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LA ADORACION COMO RESISTENCIA SIMBOLICA,
CRISTO COMO ENCARNACION DE HUITZILOPOCHTLI

Considerar, de acuerdo con la propuesta de Max Harris (Harris 1999), La
adoracion de los Reyes como una pieza de teatro dialégico nos permite indagar
en la posibilidad de una velada resistencia simbdlica articulada por los “co-
autores” nahuas de la pieza. Es cierto que los indigenas no podian demostrar
ninguna protesta simbolica de manera explicita sin tener que enfrentar con-
secuencias nefastas. Sin embargo, como ha explicado Burkhart en su analisis
de la Psalmodia christiana de Sahagun (1992: 341-53) y del anénimo Miér-
coles santo (1996: 89-101), esto no impedia que pudieran ofrecer un artefac-
to cultural elaborado desde una perspectiva nahua subalterna y, de esta forma,
generar mensajes que contradijeran el genocidio cultural y el imperialismo
inherente al esfuerzo original (y los textos originales en espafiol) de los misio-
neros novohispanos. Entretejido en La adoracion, junto al discurso publico
hegemonico que intenta utilizar elementos de la cultura nahua para imponer
el cristianismo, co-existe en el mismo texto un discurso privado subalterno de
resistencia simbolica. Segun esta interpretacion, el dngel sanciona positiva-
mente la conducta de los Reyes Magos (afirmando que “ha[n] actuado per-
fectamente bien” [La adoracion, 1974: 277]) porque estos personajes funcio-
nan como nobles indigenas coloniales que incitan al auditorio a identificar en
Cristo una nueva encarnacion del Quinto Sol del calendario nahua, de la
deidad oficial impuesta por los mexica: Huitzilopochtli. Al mismo tiempo, el
angel critica explicitamente la conducta de un airado Herodes/Motecuhzoma
que, al haber perdido la capacidad de encarnar a la deidad oficial de la comu-
nidad, intenta eliminar a su nueva materializacion: Cristo. Por ello, al final de
la performance, el auditorio debe imitar también a José y proteger al Cristo/
Huitzilopochtli de la amenaza de un caduco Herodes-Motecuhzoma. Asi, La
adoracion de los Reyes funciona como un neixcuitilli o exemplum para el
auditorio indigena, que adopta un cristianismo profundamente nahuatlizado,
que es conminado a preservar su culto oficial a Huitzilopochtli, y que es ex-
hortado a ofrecer una resistencia simbolica contra los esfuerzos de genocidio
cultural de los cristianos de la Nueva Espaiia.

Si bien los franciscanos pretendian utilizar la metafora solar para que

los indigenas novohispanos adoptaran de manera exclusiva a Cristo como
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la suprema deidad, sustituyendo asi al sol dentro de la cosmologia mexica,
es claro que el auditorio indigena que presenciaba La adoracién de los Reyes
pudo igualmente haber visto en el Cristo solar simplemente una materializa-
cién de su antigua deidad. De hecho, un auditorio indigena habria podido
perfectamente asimilar la imagen del Cristo solar y la luz cristiana con el
valor que el sol posee en la cosmologia mexica, pues “the Nahuas did not
view their conversion as ushering in a new spiritual order of reality that
superseded all preceding history” (Burkhart 1988: 253). En la representacion
de La adoracion de los Reyes, los indigenas no habrian visto necesariamen-
te al Cristo solar como ejemplo moral ni camino de salvacién, como segura-
mente deseaban los franciscanos, sino como el principio creador del orden
césmico que vence sobre el caos y la oscuridad (Burkhart, 1988: 238).

Esta potencial apropiacion del Cristo solar por parte del auditorio nahua
significaria no solamente que Cristo devenia en encarnacién del sol, sino,
mas especificamente, que dicho sol representaba al dios mds importante y
objeto de culto oficial de la religion mexica: el Quinto Sol, Huitzilopochtli.*
Recuérdese que, al llegar al valle de México hacia el siglo XIII, los mexicas
se encuentran frente a una religion segun la cual el orden del universo estaba
regido por una sucesion de cuatro edades o soles, cada uno de ellos domina-
do por un elemento diferente (tierra, viento, fuego, agua) y tutelado de ma-
nera alternada por Tecatlipoca y Quetzalcoatl (Graulich, 1999: 21-24). Para
poder legitimar su hegemonia en el Valle de México, los mexicas reciclaron
ideas del primer ciclo solar y modificaron la secuencia de los elementos para
anadir un quinto renacimiento del sol en el cual Huitzilopochtli sustituye a
Quetzalcdatl como dios tutelar. De este modo, como afirma Michel Graulich
(1997:208), “[t]he Mexica religion [...] is the religion of an ancient civiliza-
tion to which Huitzilopochtli, the god of a small group of people, was
added”. La (anémala) adiciéon de un quinto sol y, por lo tanto, de una quin-
ta edad historica, era fundamental en la estrategia de autolegitimacion de los

50 Como afirma Elizabeth Boone, durante el siglo xv Huitzilopochtli llegé a ser la divinidad
oficial principal de la Triple Alianza, y uno de sus roles principales era ser patrén del
Panquetzaliztli (Boone, 1989: 1-4). Su rol central en el culto oficial mexica fue parcial-
mente olvidado entre los siglos XvII1 y XX, acaso porque el proyecto criollo novohispano
habia privilegiado el rol de Quetzalcbatl como representacion de Santo Tomds (Boone,
1989: 85-86).
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mexicas, pues Huitzilopochtli se hallaba profundamente integrado en la
narracion fundacional del peregrinaje desde Aztlan hasta la tierra prometida,
subrayando el rol excluyente de los mexicas e indicando el punto final del
recorrido (Graulich, 1997: 213). Recuérdese que fue Huitzilopochtli quien
sefial6 a los mexicas que debian continuar su peregrinaje sin la compaiiia de
otras comunidades (Graulich, 1997: 213). Del mismo modo, era Huitzil-
opochtli quien se encontraba representado en el dguila que, sobre el cactus,
devoraba una serpiente, indicando asi a los mexicas su destino final (Grau-
lich, 1997: 242).

La identificacion de Huitzilopochtli con el Cristo solar de La adoracion
de los Reyes se establece gracias a dos coincidencias fundamentales entre
ambos personajes: su fecha de nacimiento y su origen milagroso. Si el naci-
miento de Cristo coincide aproximadamente con el solsticio de invierno en
el hemisferio boreal (es decir, con la noche mas larga del invierno, aproxi-
madamente el 21 de diciembre), un auditorio indigena necesariamente habria
asociado esta fecha con la fiesta ritual de Panquetzaliztli, “una de las mas
importantes en la estructura del calendario mexica” (Kruell, 2011: 83), y que
conmemoraba anualmente el nacimiento de Huitzilopochtli. Aunque la de
Panquetzaliztli era una veintena o “mes” que culminaba el 8 de diciembre
(lo cual no coincide exactamente con el solsticio de invierno boreal), esta
equivalencia es posible porque Panquetzaliztli se definia por oposicién con
Etzalcualiztli, la fiesta del solsticio de verano en el hemisferio boreal (es decir,
el dia natural mds largo, aproximadamente el 21 de junio).’!

Originalmente concebida como una celebracion del nacimiento de
Quetzalcoatl, Panquetaliztli se transformo en la celebracion mexica del alum-
bramiento de Huitzilopochtli a partir de su concepciéon milagrosa en la don-
cella Coatlicue. Por un lado, como celebracién del solsticio de invierno,
Panquetzaliztli celebraba la victoria del dios solar Huitzilopochtli sobre la
noche y la oscuridad. La fiesta observa el punto mas critico de la trayectoria
del dios solar a lo largo del oscuro invierno, momento a partir del cual las

sombras retroceden y el sol inicia su lento ascenso en el firmamento hasta

51 Adecuar las fiestas a las fechas de los solsticios habria exigido movilizar diversas festi-
vidades del calendario mexica. Para mas detalles, véase el estudio de Gabriel K. Kruell
(2011: 83).
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llegar a su maximo esplendor en su primer paso cenital sobre el valle de
México.’? Por otro lado, Panquetzaliztli representaba el nacimiento de la
comunidad mexica como tal. Durante la decimoctava noche de la veintena se
preparaba una representacion de Huitzilopochtli hecha a partir de tzoalli (es
decir, una masa hecha de harina de huaubtli y maiz tostado a la que se anadia
miel de maguey), la cual era consumida por los participantes de la festividad
para comulgar con su dios tutelar y, asi, renovar el vinculo parental que tenian
con Huitzilopochtli. Al comulgar con la encarnacion de Huitzilopochtli, los
mexicas se transformaban también en manifestaciones del dios.

Ademas de compartir nacimiento en el solsticio de invierno, tanto Cris-
to como Huitzilopochtli poseian origenes milagrosos. Mientras que la tradi-
cion cristiana asegura que la concepcion de Cristo en el vientre de la virgen
Maria es un milagro del Espiritu Santo, la cosmologia mexica afirmaba que
Huitzilopochtli habia nacido por accion de una pequefia bola de plumas
depositada en la joven Coatlicue. Esta diosa, por su parte, era una de las
cinco doncellas que, creadas por Tezcatlipoca antes del nacimiento del sol,
habian renacido y hecho penitencia en lo alto del Coatépec o “montafia de
la(s) serpiente(s)”. Fue ahi donde Coatlicue hall6 aquella pequefia bola
de plumas que cobijé en su seno, tras de lo cual descubrié que se encontraba
embarazada. Cuando Coatlicue estaba a punto de ser asesinada debido a su
prefez, Huitzilopochtli “naci6” ya adulto de su vientre y, completamente arma-
do y listo para combatir, mat6 a los cuatrocientos hombres de Tezcatlipoca
(Graulich,1997: 224-9).

La coincidencia de fechas cercanas al solsticio de invierno, y de los naci-
mientos milagrosos de Cristo y Huitzilopochtli, ciertamente habria contribui-
do a que el auditorio indigena colonial que observaba La adoracion de los
Reyes transformara la epifania en una celebracion del renacimiento de Huitzil-
opochtli; un renacimiento especialmente importante para restaurar anualmen-
te el orden cosmico y asegurar la continuidad de la comunidad. Los indigenas

habrian dado especial importancia a una celebracion de su dios tutelar, puesto

52 Dada su latitud, la cual la ubica entre el Tropico de Cdncer y el Ecuador, la cuenca de
Meéxico es testigo de dos pasos cenitales del sol: la primera aproximadamente el 16
de mayo (en que el sol tiene una trayectoria hacia el norte) y la segunda el 27 de julio (en
la trayectoria del sol hacia el sur), con el solsticio de verano del hemisferio boreal entre
ambas fechas (21 de junio, aproximadamente).
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que tanto los eventos historicos de la conquista como las explicaciones indige-
nas de dichos eventos coinciden en resaltar el hecho de que, para los indigenas
coloniales, Motecuhzoma era culpable de la caida de México-Tenochtitlan
por haber dejado de encarnar a Huitzilopochtli. Esta impugnacion de Mote-
cuhzoma incluiria la “invencién” de las predicciones anunciando el fin de la
Triple Alianza, conocidas gracias a su insercion en el Codice florentino. Aunque
es posible que estos “presagios” hayan sido concebidos por los franciscanos
para promover una version providencial de la conquista (Restall, 2003: 114),
el reciente e iluminador estudio de Gillespie sugiere que los supuestos “presa-
gios” indigenas de la caida de Tenochtitlan fueron parte de una estrategia in-
digena colonial de explicacion retrospectiva de la conquista,* y que varios de
estos “presagios” estuvieron relacionados directamente con Huitzilopochtli.
Este comun denominador en las profecias fundamenta el posicionamiento
mexica durante el periodo colonial de culpar a Motecuhzoma por la caida de
Tenochtitlan. La narracion historica que los mexicas produjeron durante el
siglo XVI para explicar la situacion colonial en la que se hallaban, una narra-
cién que Gillespie denomina una etno-etnohistoria, es la de un caos césmico
ocurrido por el ataque a un debilitado Motecuhzoma pero, especialmente,
como un ataque a quien Motecuhzoma representaba: Huitzilopochtli (Gille-
spie, 2008: 44, 48-53). Esta narracion incluia, claro esta, los ocho “presagios”
incluidos en el Cédice florentino que, lejos de ser predicciones del futuro,
fueron probablemente invenciones realizadas a posteriori para culpar a Mo-
tecuhzoma por haber dejado de encarnar a Huitzilopochtli.

Si bien es cierto que, como sugieren Susan Gillespie y Scott O’Mack
(1991; cit. en Gillespie, 2008: 55, n. 8), en los primeros momentos del con-
tacto entre cristianos y nahuas éstos podrian haber relacionado a Cortés con
Huitzilopochtli, dicha identificacion se habria roto tras la masacre del Toxcatl.
Este episodio fue particularmente importante porque marcé el momento en
el que simbolicamente Motecuhzoma dej6 de ser una encarnacion de Huitzil-
opochtli. Recuérdese que el 20 de mayo de 1520 en el Templo Mayor en

Tenochtitlan, mientras los indigenas se encontraban celebrando, con permiso

53 Aunque con razonamientos muy diferentes, Stephen Colston ya habia sugerido que las
profecias de la caida de Tenochtitlan podian haber sido concebidas a posteriori para
explicar dicho evento historico (Colston, 1985: 240).
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de Pedro de Alvarado, la fiesta de Toxcatl, la cual, al coincidir con el primer
paso cenital del sol (el 18 de mayo, aproximadamente [Kruell 2011: 82]),
recordaba el ascenso al poder de Huitzilopochtli tras su nacimiento durante
Panquetzaliztli (definido como el solsticio de invierno), y el inicio de la tra-
yectoria descendente del sol, representado por Tezcatlipoca (Kruell, 2011:
87-90). Esta ceremonia, pues, debia contar con la presencia de un Motecu-
hzoma en el que Huitzilopochtli, representado por una estatua ubicada en
la pirdmide del Templo Mayor (Boone, 1989: 42), encarnaria una vez mas,
como cada ano. El hecho de que la matanza perpetrada por Alvarado y sus
hombres haya interrumpido este ceremonial conllevé la deslegitimacion de
Motecuhzoma como gobernante de México-Tenochtitlan y la pérdida de su
conexion metafisica con Huitzilopochtli (Gillespie, 2008: 51). Apenas un
ano después de la llegada de Cortés a la peninsula de Yucatdn, Motecuhzoma
claramente habia dejado de representar a Huitzilopochtli y, por lo tanto, se
anunciaba ya el caos cosmico.

Este hecho historico habria motivado a los mexicas coloniales a elaborar
una narracion en la cual Motecuhzoma (o la encarnacion de Huitzilopochtli)
habria recibido “presagios” que sugerian precisamente el peligro que corria.
Dichos “presagios” obedecian a una epistemologia no-occidental en la cual
eventos que podriamos llamar “inventados” cumplen una funcion explica-
tiva que, en este caso, habria permitido a los indigenas coloniales racionali-
zar a posteriori su posicion subordinada en el orden colonial. Como ha de-
mostrado Gillespie (2008: 46-49), varios de los “presagios” incluidos en el
Cddice florentino, que ella denomina “retrodictivos” (por oposicion a “predic-
tivos” por haber sido concebidos a posteriori [Gillespie, 2008: 49]), se rela-
cionan directamente con Huitzilopochtli. Quizds el mas claro sea el segundo
presagio, en el cual se narra como el templo dedicado a Huitzilopochtli sufrié
una combustién espontdnea que no pudo ser controlada. Este incendio des-
truyo el Itepéyoc, el drea del templo en que se colocaba la imagen de Huitzil-
opochtli durante la celebracion de Panquetzaliztli (es decir, durante la cele-
bracion de su renacimiento). De modo similar, cabe destacar que el grupo de
estrellas que Motecuhzoma observo en el espejo del pdjaro en el séptimo pre-
sagio, el mastelejo o astillejo (mamalhuaztli), estaba directamente asociado
con Huitzilopochtli (Sahagin 1575-77: lib. XII, cap. 1, f. 2v-3r.; lib. VIII, cap. 6,

f. 12r-13r.). Este mismo pajaro, asi como el hombre bicéfalo o tlacabtzolli
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del octavo presagio, fue recibido por Motecuhzoma en la “casa de lo negro”
o “casa negra’ (Tlillan calmecatl), que era precisamente la sala en la que los
gobernantes de México-Tenochtitlan se transformaban en encarnaciones de
Huitzilipochtli. Ademads, segin el sexto presagio, fue la hermana de Huitzil-
opochtli, Cihuacéatl, quien llor6 amargamente durante la noche. A esos
presagios cabria afiadir el episodio de la piedra ceremonial parlante que,
como indica Gillespie (2008: 46, 48) refieren Duradn (cap. LXVI; Durén: v.
2, 485-90), Alvarado Tezozémoc (cap. CII; Alvarado Tezozémoc, 1878:
662-7) y el Cédice Ramirez (Codice Ramirez, 1878: 77-8), entre otros. Este
episodio narra el deseo de Motecuhzoma por obtener una nueva roca cere-
monial para el templo de Huitzilopochtli, para lo cual ordena el traslado de
una gran piedra desde la provincia de Chalco. Esta roca, sin embargo, anun-
cia a los escultores que su trabajo es inutil, pues su inevitable caida estaba
proxima. Luego, durante su traslado a Tenochtitldn, en la calzada al sur de
la ciudad, la roca cae al lago y, mas tarde, es hallada en su lugar original en
Chalco. Finalmente, cabe recordar que dioses estrechamente relacionados
con Huitzilopochtli, como Tezcatlipoca, Xiuhteuctli y Toci, también fueron
objeto de advertencias y presagios (Gillespie, 2008: 55 n. 7).

Las explicaciones a posteriori disenadas por los mexicas coloniales sobre
la caida de México-Tenochtitlan subrayan una catastréfica discontinuidad o
hiato entre Huitzilopochtli y Motecuhzoma. Motivados quizds por la Matanza
del Templo Mayor, los indigenas explicaron retrospectivamente su caida en
el régimen colonial espafiol concibiendo un conjunto de “presagios” que
“anunciaban” el caos cosmico y hacian referencia explicita a Huitzilopochtli.
La interrupcion de la fiesta de Téxcatl de 1520, en la que Motecuhzoma habia
de encarnar nuevamente al sol-Huitzilopochtli, habria apoyado la creacion
durante el siglo XVI de un discurso indigena segun el cual este hiato entre
Huitzilopochtli y Motecuhzoma explicaba la caida de México-Tenochtitlan.
Esta discontinuidad, sin embargo, habria podido subsanarse o paliarse rela-
tivamente hallando una nueva celebracién que, como la de Panquetzaliztli,
anunciara el renacimiento del sol-Huitzilopochtli y contuviera al menos la
promesa de un sol ascendente que, eventualmente, llevaria a otra encarnacion
de Huitzilopochtli que restaurase el orden c6smico, roto desde 1520.

Dentro del discurso indigena que culpa a Motecuhzoma por la caida de
Meéxico-Tenochtitlan, el Herodes de La adoracion de los Reyes necesariamente
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representa a un erratico Motecuhzoma que se resiste a aceptar la pérdida de su
rol politico-religioso como rey de los judios o encarnacién de Huitzilopochtli,
y por ello, al final de La adoracién, amenaza con asesinarlo. Para un auditorio
indigena colonial, el Cristo/Huitzilopochtli sustituye a un Herodes/Motecuh-
zoma que, al ser descrito como tlabueliloc (“wicked person”, “scroundel”; o
“canalla”), ciertamente se presenta como un personaje inapropiado para go-
bernar. Esta disyuncion o hiato entre Herodes/Motecuhzoma y Cristo/Huitzil-
opochtli, explicada a través de los “presagios” retrodictivos y de la interrup-
ciéon de la fiesta de Téxcatl con la Matanza del Templo Mayor, haria de
Cristo la nueva encarnacién de Huitzilopochtli en reemplazo de un Herodes/
Motecuhzoma que ha dejado de cumplir su funcion césmica.

Ademas de esta explicita evaluacion negativa de Herodes/Motecuhzoma
por parte del angel en La adoracion, nuestra obra misionera, a través de los
“presagios” que Melchor refiere a Herodes y cuya validez confirman los sacer-
dotes, parece hacer eco de los presagios retrodictivos del discurso nahua colo-
nial del XVI que culpaban a Motecuhzoma por la caida de Tenochtitlan. Ad-
viértase que, al ingresar a su casa, Melchor le recuerda a Herodes la antigua
profecia de sus antepasados que anunciaban el nacimiento del nuevo rey de
Israel: “Has de saber que desde hace mucho tiempo, nuestros antepasados, los
viejos, guardaban en sus manos una profecia y que los grandes sabios nos
dejaron un pronéstico. El nombre del agorero fue Baldn, el cual dijo ‘Del padre
Jacob saldra una estrella maravillosa. Se levantara sobre Israel, se alzara. Sera
alto el sefor, el gran rey que fulminard y destruira a los reyes de Moab’” (La
adoracion, 1974: 263).°* Esta profecia del arribo de una nueva autoridad teo-
cratica en desmedro de Herodes, mucho mas amplia y detallada que la que
ofrece la fuente biblica o el Auto de los Reyes Magos, debié recordar al audito-
rio indigena la serie de presagios “retrodictivos” que el discurso nahua habia di-
seflado para mostrar el ocaso politico de Motecuhzoma y su hiato o disyuncién
con respecto de Huitzilopochtli. Recuérdese también que el Herodes de la
pieza reacciona violentamente ante la incapacidad de sus sacerdotes para ver

54 “And know that our grandfathers long ago, the elders of long ago, kept in their hands a
prophecy that the great sages of ancient times bequeathed to them. And the name of the
prophet was Balaam. And he said that from father Jacob would be born a wondrous star;
that from Israel would ascend, would arise, would grow a nobleman, a ruler, who would
wound and would punish the leaders of Moab” (The Three Kings, 2004: 125).
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la Estrella de Belén y para identificar al nuevo rey de los judios y su lugar
exacto de nacimiento, acusandolos incluso de mentirosos y holgazanes:
“¢Quién es el nifio? jExplicidmelo inmediatamente! ¢Acaso no habéis visto
la estrella que acaba de aparecer? ¢Acaso no hacéis otra cosa mas que dormir
toda la noche? jDormilones, perezosos, puercos!” (La adoracion, 1974: 265).%
Aunque esta iracunda reaccion es eco del original biblico, como nos recuerda
Burkhart (Burkhart, 2008: 20), el mandato de Herodes de convocar a sus sa-
bios sacerdotes y su notable ira hacia éstos habria evocado en un auditorio
indigena escenas como las que describen Alvarado Tezozomoc (caps. CVI-CVII;
Alvarado Tezozoémoc, 1878: 682-9) y fray Diego Durdn (cap. LXVIII; Duran,
1967: v. 2, 499-503), en las cuales un confundido Motecuhzoma convoca a
diversos nigromantes y les pregunta si han visto sefiales que predicen su futuro.
Ante la respuesta negativa y la desaparicion de los sabios, Motecuhzoma de-
cide incendiar sus viviendas y asesinar a sus mujeres e hijos.

Curiosamente, este Herodes/Motecuhzoma que ha dejado de ser el lider
politico y religioso de la comunidad nahua insulta a sus sacerdotes usando
términos en espafiol tales como “diablo”, “judiazo” y “chicharrones”. Aunque
este uso anémalo del espanol en el texto ndhuatl ha sido interpretado por
Burkhart (2008: 19-20) como indicacion de que el Herodes de La adoracion
representa a Motecuhzoma pero también a un espafiol, parece mas util asumir
que el restringido uso del espafiol sugiere una eleccion deliberada para repre-
sentar a Herodes/Motecuhzoma como un personaje cuya destreza retérica es
impropia del lider nahua, lo cual contribuiria a alienar al auditorio indigena y
a que éste lo considerara exemplum vitando. Dado que el manuscrito de 1760
que preserva el texto de La adoracion de los Reyes contiene términos en espafiol
como “reyes” (para referirse a los Reyes Magos) o “Dios” (el cual co-existe
con diversas parafrasis ndhuatl para referirse a una divinidad suprema), no nos
parece evidente que el uso del espafiol por parte del personaje de Herodes
exija interpretarlo como un “espafiol”. Antes bien, esta atribucion de un 1éxi-
co procaz en espafiol al personaje de Herodes podria considerarse otro mecanis-
mo para disociar a Herodes/Motecuhzoma de Huitzilopochtli y del propio audi-
torio indigena. Dado que, a excepcion de vocablos como “Dios” o “reyes”, los

55 “Who is the child? [...] Quickly, explain this to me! Didn’t you see the new star? Are you
asleep every night? Sleepyheads! Lazy ones! Pigs!” (The Three Kings, 2004: 129).
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unicos términos en espafol que aparecen en el manuscrito son insultos atri-
buidos a Herodes/Motecuhzoma, estos violentos términos, que transgreden
un homogéneo orden lingtiistico nahuatl, llamarian la atencion del auditorio
indigena y lo alienarian del personaje. En otras palabras, el 1éxico violento
en espafiol de Herodes corresponderia con un estatus social impropio de una
encarnacion de Huitzilopochtli, y complementaria perfectamente el hecho de
que, a lo largo de la pieza, diversos personajes se dirigen a Herodes usando
su nombre,*® lo cual seria una forma absolutamente impropia de dirigirse a
un gobernante mexica (Sell, 2004: 12; Burkhart, 2008: 19-20). Un auditorio
indigena consideraria, por un lado, que la transgresion lingtistica de Herodes
marcaria una discontinuidad entre Herodes/Motecuhzoma y Huitzilopochtli;
por otro, que este Herodes/Motecuhzoma que entrega facilmente su hogar
a los Reyes Magos (La adoracion, 1974: 261) era el modelo de conducta a
evitar en este exemplum o neixcuitilli.

Si La adoracion de los Reyes era una representacion de la celebracion
del solsticio de invierno vy, por lo tanto, del festival Panquetzaliztli (que
marca el milagroso nacimiento de Huitzilopochtli), mientras que Herodes
representaba a un Motecuhzoma que claramente no habia sido capaz de
comprender los “presagios” relacionados con Huitzilopochtli y que habia
dejado de encarnar a esta divinidad, ¢en qué consistia la supuesta ejempla-
ridad que debia ser aprendida por el auditorio indigena en el exemplum o
neixcuitilli que es La adoracion? Si Herodes/Motecuhzoma habia dejado de
encarnar a Huitzilopochtli y era incapaz de decodificar los “presagios” que
apuntaban al dios, La adoracion presenta a los Reyes Magos como modelo
de conducta a seguir, o exemplum aemulando, para el auditorio indigena.
Una conducta que incluia identificar al Cristo/Huitzilopochtli como nuevo
lider politico y religioso y, por ello, protegerlo de la ira de un Herodes/Mo-
tecuhzoma irrelevante.

La funcién de los Reyes Magos como modelos positivos de conducta

se deduce facilmente a partir del hecho de que el dngel, al final de la pieza,

56 Asi lo hacen el mensajero de los Reyes (La adoracion, 1974: 257, 259, 261), el mayor-
domo de Herodes (La adoracion, 1974: 259), Melchor (La adoracion, 1974: 261, 263),
el primer sacerdote (La adoracion 1974: 265, 267), el segundo sacerdote (La adoracion,
1974: 267) y el angel (La adoracion, 1974: 277, 279).
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legitima explicitamente su adoracion del Cristo/Huitzilopochtli que acaba de
(re)nacer (La adoracion, 1974: 277; The Three Kings, 2004: 145). Ademas,
al ser nombrados como reyes/tlatoque por el dngel, el (presumiblemente)
vasto auditorio indigena veria en los Reyes Magos a antiguos nobles indige-
nas cristianizados que, a diferencia del airado e incapaz Herodes/Motecuh-
zoma vy del politeista mensajero que viaja con ellos, si reconocian a Cristo
como una nueva encarnacion de Huitzilopochtli y lo adoraban de manera
apropiada. Ademads, como explica Burkhart (2008: 18), el uso de equinos
por parte de los Reyes Magos, desde el inicio mismo de la pieza y hasta su
ingreso a la iglesia donde se encuentra el Cristo/Huitzilopochtli, debi6 recor-
dar en el auditorio indigena a los nobles indigenas, quienes también los
adoptaron rapidamente en la Nueva Espafa a imitacion de los espafoles.
Sin embargo, el elemento que mejor facilitaria la adopcion de los Reyes
Magos como ejemplo a imitar seria el uso de la retérica nahua pre-cortesiana
para recibir a Cristo/Huitzilopochtli como legitimo gobernante. Como ha ad-
vertido Burkhart (2008: 21-22) de manera conspicua, los discursos que los
personajes de Gaspar y Melchor ofrecen a Cristo al ingresar fisicamente a la
iglesia (La adoracion, 1974: 273, 275; The Three Kings, 2004: 137 n. 42, 139
n. 53) guardaban estrecha similitud con el discurso nahua que se usaba para
recibir a un nuevo gobernante (Sahagun, 1575-77: lib. VI, cap. 10, f. 38r-40v).
Como también sugiere Burkhart, dado que estos discursos de los Reyes Magos
servian de marco a declaraciones de devocion cristiana por parte de ellos, un
auditorio indigena podria ver en ellos “pre-Conquest elites pledging fealty to
Christ as their new legitimate ruler” (Burkhart, 2008: 22). Sin embargo, a di-
ferencia de Burkhart, consideramos que este Cristo de La adoracion esta fuer-
temente nahuatizado y, por lo tanto, representaba la nueva encarnaciéon de
Huitzilopochtli tras su disyuncion de Herodes/Motecuhzoma.*”

57 Aunque unas discrepancias de traduccion nos impiden tomar una postura mas definitiva,
parece posible que otro detalle sutil en la pieza sirva para evocar a Huitzilopochtli para un
auditorio indigena. Al describir al Cristo recién nacido, el mensajero afirma que lo vio ro-
deado de una “variedad de flores, preciosas como plumas rojas” (La adoracion, 1974: 271).
Si se puede confiar en la traducciéon de Horcasitas (Burkhart reemplaza “plumas rojas” por
“roseate spoonbills” [The Three Kings, 2004: 135]), la presencia de plumas rojas recordaria
los ritos dedicados a Huitzilopochtli. Como advierte Doris Heyden en su util estudio sobre
“El simbolismo de las plumas rojas en el ritual prehispanico”, la imagen del Huitzilopochtli
sacrificado en la fiesta de Toxcatl lleva un tocado con plumas rojas, y la serpiente llevada
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Este altimo aspecto es especialmente importante porque estos discursos
de recepcion ofrecidos por los Reyes Magos muestran al presente de la re-
presentacion (es decir, el periodo colonial) como una situacion de caos social
y politico ocasionado por la ausencia de un lider adecuado y por la transi-
toria autoridad de la iglesia cristiana. En ese contexto, la eventual salvacion
del mundo s6lo era factible si el auditorio indigena protegia al Cristo/Huitzil-
opochtli de la amenaza de Herodes/Motecuhzoma. En su saludo a Cristo,
Gaspar no duda en describir el presente de la representacion como una si-
tuacion cadtica en la cual la poblacion carece de un lider adecuado: “Pero
[los patriarcas] dejaron aqui el cacaztli, el hacha, el mecapal, y son muy
pesados. [El mundo] ya no tiene padre ni madre, ni cola ni alas, ni ojos ni
orejas; ya no oye ni habla; ya no dice nada. jEsta como degollado, le falta la
cabeza; camina boca abajo!” (La adoracion, 1974: 273).°® En medio de este
caos, el nacimiento de Cristo/Huitzilopochtli es una promesa de restauracion
del orden. Como afirma Melchor, “[e]n verdad has traido contigo tu reino
para gobernar y guiar al mundo” (La adoracion, 1974: 275).%°

El gobierno de la nueva encarnacién de Huitzilopochtli, sin embargo,
no seria inmediato: de acuerdo con el mismo Melchor, la iglesia catolica

al Templo Mayor durante Panquetzaliztli tiene una lengua hecha de plumas rojas (Heyden,
1976: 20-21; Sahagtn: “Luego descendia otro sdtrapa [...] tenja la cabeca y la cola como
culebra y ponjan en la boca, vnas plumas coloradas, que parescia que le salia fuego por la
boca” [Sahagtn, 1575-1577: lib. 11, cap. 34, f. 57v-58r]). Heyden también afirma que las
plumas rojas se utilizaban con frecuencia en los ritos asociados con los sacrificios (Heyden,
1976: 19-20). Por lo tanto, este detalle aparentemente inocente formaria parte de un dis-
curso privado que, sin ser notado por los misioneros espafioles, celebra a Cristo como una
nueva encarnacion de Huitzilopochtli a través de un discurso visual que vincula el nacimiento
de Cristo con el de Huitzilopochtli en los ritos de Panquetzaliztli.

“[The patriarchs] left behind, they set aside the carrying frame, the instrument of carrying,
the instrument of bearing, which is very heavy, which cannot be lifted, which is unbearable.
Is it possible that they still come to know, that they still come to see what is behind them,
in back of them? Is it possible that they come to frequent their water, their hill, which lies
now as in the beginning, which now is becoming like his desolate place? Is it possible that
they still frequent some forest or grassland, where the instrument of carrying, the instru-
ment of bearing lies scattered? And truly the tail, the wing no longer has a mother, no
longer has a father. And truly it no longer has eyes, it no longer has ears. It is as if it stands
mute. It does not speak, it does not talk. It is as if it stands beheaded. No longer is there
anyone who is its head, who goes in front of it” (The Three Kings, 2004: 137).

59 “You are the one incumbent upon whom is the rulership, by which you will govern the

world, by which you will rule it” (The Three Kings, 2004: 139).

N

[>)
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regia el poder en el presente de la representacion, pero esta etapa seria segui-
da por una posterior en la que Cristo/Huitzilopochtli sustituiria a la iglesia
catOlica, sumergiéndola en el suefio: “Durante algin tiempo entregaras tus
aguas y tus montes a nuestra madre la Santa Iglesia y por un poco de tiempo
ta la llevaras en tus brazos y la trillards” (La adoracion, 1974: 275).° La
necesidad de paciencia para esperar el futuro gobierno de Cristo/Huitzil-
opochtli se reafirmaba en el parlamento final del dngel, quien exhortaba a
José a ocultar al salvador ante la amenaza explicita de Herodes/Motecuhzo-
ma: “Llévatelo a Egipto. Escondelo debajo de una hoja de palma grande.
Ocdiltalo alli para que no sea sentenciado a muerte” (La adoracion, 1974:
277-279)." La descripcion del caos politico y social del presente, del gobier-
no temporal de la iglesia catdlica y del proximo retorno de Huitzilopochtli
al poder por medio de su legitima encarnacion era implicitamente validada
cuando, al final de La adoracién, el angel legitimaba la conducta de los Re-
yes Magos y las palabras que dirigian al Cristo/Huitzilopochtli como el go-
bernante cuyo anunciado arribo habian esperado pacientemente.

Segun fray Toribio de Benavente (Motolinia), la fiesta de la epifania
habria sido extremadamente popular entre los indigenas novohispanos. Esta
afirmacion ha llamado la atencién de los criticos, pues el dato sugiere que
una pieza como La adoracion de los Reyes podria haber sido representada
con relativa frecuencia, como parece confirmar la incompleta contabilidad
que ofrece Horcasitas (2000: 138-139). Desde luego, se ha tratado de expli-
car esta popularidad tanto desde una perspectiva hegemoénica como desde
una subalterna. Por un lado, Ronald Surtz (1988: 334-336) y Rebecca Vitz
Cherico (2006: 440-442) han sugerido que esta popularidad obedeceria al
hecho de que la historia de la epifania era una historia en la que los indigenas
cristianizados verian representada su voluntad de ingresar a la historia sa-
grada. Dado que los primeros misioneros supuestamente habrian habituado
a los cristianizados indigenas a considerarse a si mismos como gentiles (Surtz,

1998: 336), una representacion como La adoracion de los Reyes supuestamente

60 “It is indeed in your embrace that you will go place your water, your hill, our mother
holy church. Soon you will go carry her in your arms, you will go lull her to sleep” (The
Three Kings, 2004: 141).

61 “Take him to Egypt under a large palm frond, hide him there so that he will not sentence
him to death!” (The Three Kings, 2004: 145).
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habria permitido al auditorio indigena reconocerse en unos gentiles Reyes
Magos que buscaban ingresar a la comunidad cristiana. Este supuesto reco-
nocimiento habria sido especialmente importante para los franciscanos, pre-
ocupados por la gran cantidad de gentiles hallados en el Nuevo Mundo y
por la necesidad de convertirlos con celeridad para dar lugar a la parusia o
el reino de los mil afios, la segunda llegada de Cristo y el juicio final. Por otro
lado, desde la perspectiva nahua, los indigenas novohispanos habrian mostra-
do gran aceptacion de esta festividad y de un espectdculo como La adoracion
porque les permitia identificarse con los Reyes Magos y celebrar una volunta-
ria aceptacion y adopcion del cristianismo sin la mediacion de una conquista
espiritual o militar (Burkhart, 2008: 17-18).%> Estas interpretaciones pro-
puestas por los criticos resaltan el hecho de que la eficacia de La adoracion
residia en la crucial identificacion del auditorio indigena con los personajes
de los Reyes Magos. Estructuralmente, esta identificacion dependia en gran
medida de los juicios de valor y los mandatos proferidos al final de la pieza
por el personaje del angel, que legitimaba explicitamente la conducta de los
Reyes Magos, criticaba agriamente la de Herodes y sugeria acciones inme-
diatas para el personaje de José. Este simple andamiaje alegorico propio del
exemplum afecta notablemente la articulacion de La adoracion como neix-
cuitilli y nos permite observar sus dos principales, y paraddjicas, interpreta-
ciones. Mientras que los misioneros pensarian que la pieza estimulaba la
conversion de los indigenas novohispanos, el auditorio indigena veria en
ella una exhortacion a adorar en Cristo a una nueva encarnacion de su dios
tutelar, Huitzilopochtli, quien desplazaria el transitorio gobierno de la igle-
sia catélica. Asi, aunque franciscanos como Motolinia interpretaron la po-
pularidad de la celebracion de la epifania como evidencia del deseo de los
indigenas por ingresar a la comunidad cristiana, es posible que dicha popu-
laridad residiera en el discurso privado de La adoracién: un discurso de re-
sistencia simboélica que procuraba persuadir a los cristianizados indigenas
para proteger secretamente a Cristo/Huitzilopochtli y aguardar el momento

en que volviera a gobernar.

62 Pilar Mdynez Vidal (1990: 79) sugiere que la popularidad de la epifania se basa en su
parecido con Tititl, celebrada en honor de la diosa madre Tona, madre de Huitzilopochtli.
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