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INTRODUCCION

....Lo Unico que se puede cambiar es la mirada, no el mundo.

Wittgenstein

Este trabajo pretende realizar un acercamiento a la cultura de los antiguos
nahuas, haciendo especial énfasis en la concepcion de la dualidad, pues desde la
perspectiva que aqui se plantea, se conciben dos aspectos importantes a considerar: el
primero mostrar que la dualidad constituye un eje explicativo de su cultura, y el
segundo, que a partir de dicha concepcidn se puede reflexionar sobre ciertos problemas
que atafien a la filosofica de la cultura. Al abordar el tema han salido a nuestro paso
varios cuestionamientos que fueron guiando el curso de lo que aqui se expondra: ¢Se
puede entender el pensamiento mesoamericano como filosofia? ¢Qué limitaciones o
prejuicios encontramos en la historia y la filosofia de la cultura? ¢Qué papel ha jugado
en la filosofia mexicana el pensamiento indio? ;Cual es la acepcic’)n1 de mundo desde la
que se filosofa? ¢Cual es la concepcion sobre el “otro” a lo largo de nuestra historia?
¢Qué importancia tiene para nosotros conocer las culturas mesoamericanas? ¢Qué
actualidad y qué aportes podrian ofrecernos hoy? ;Se puede proponer una reflexién
filosofica a partir de la dualidad? Tratar de dar una respuesta plausible a estas preguntas
es el proposito de este trabajo.

La posicion que aqui se adopta al introducirnos en una problematica de por si
compleja y debatida, que tiene que ver con las formas en que nos hemos acercado a la
comprension del “otro”, requiere ser aclarada en principio. Mi mirada parte desde mi
propio suelo hermenéutico, es decir, como mujer mexicana formada principalmente en
paradigmas propios del siglo XX y con proyeccion a futuro en este siglo, con las
limitaciones mismas que conlleva no ser hablante de alguna lengua indigena, pero con
la experiencia enriquecedora de haber convivido con comunidades indigenas, que han
dejado una impronta significativa en mi vida. Mi intencion por tanto, no es hablar en

nombre de los indigenas, y menos adn si se trata de pueblos ya desaparecidos, como es

! Utilizo el término acepcion de mundo en el sentido que propone Gadamer, quien retoma el concepto de
W. von Humboldt, méas no en un sentido limitativo, como reflejo de la peculiaridad espiritual de las
naciones, es decir, las diferentes lenguas representan diferentes acepciones de mundo, por lo que el
aprendizaje de otra lengua no alcanza su comprension puray completa. Por el contrario para Gadamer es
ahi donde se realiza la tarea hermenéutica, ese otro lenguaje no sélo tiene una verdad en si, sino también
una verdad para nosotros, el lenguaje adquiere existencia en el hecho de que en él se reprenda el mundo.
Revisar Gadamer, Hans-Georg, Verdad y método, pp. 527-531



el caso que nos ocupa, sino tratar de comprender en esa otra acepcion de mundo,
aquello que nos pueda decir algo relevante para la cultura en que me desenvuelvo, que
oriente desde otro horizonte una perspectiva alentadora ante los problemas que ha
generado el modelo civilizatorio imperante en nuestra sociedad.

Al acercarnos a otra cultura surgen a nuestro paso una serie de problemas. En
principio nos enfrentamos al problema de la comprension, esta comprension estara
impregnada por la forma en que tradicionalmente se ha trazado nuestra historia. El
primer problema es entender cudl ha sido la concepcion del indio en nuestra historia, es
decir, cual es la conciencia historica que se revela en cada época, y cual es la
apreciacion del indio del pasado con respecto del actual. Al hacer una breve revision
confirmamos —lo que ya muchos autores han dicho- que nuestra historia es una historia
colonizada, escrita desde el poder que justifica la dominacion; desde esta perspectiva
encontramos dos posiciones valorativas hacia el indio que oscilan entre una
infravaloracion o una supervaloracion, pero que en ambas se pone en perspectiva la
vision del mestizo, del blanco, del civilizado o del occidental, como punto de referencia
jerarquica en sus juicios. Lo que se pone de relieve es la dificultad que hemos tenido en
México para aceptar la alteridad, negando o subsumiendo a una de las civilizaciones que
conforma el amplio panorama cultural de nuestro pais y al mismo tiempo vemos la
ausencia en el discurso de la propia vision del indio.

Esta perspectiva colonizada también se extiende a la filosofia mexicana y desde
estos supuestos surge la sospecha acerca de la posibilidad de filosofar desde otro suelo
diferente, la pregunta al respecto seria entonces si ;La cosmovision es distinta a la
filosofia 0 en la filosofia se encuentra contenida también una cosmovision? Pregunta
que queda abierta para futuros debates. Sin embargo, la reflexion nos lleva a pensar en
el origen, visto el origen en una doble dimension: desde la filosofia en si como amor a
la sabiduria y desde el del origen del pensamiento mesoamericano como forma de
reflexion originaria en nuestro pais, en el entendido de que existen tantas formas de
racionalidad como procesos socioculturales.

Dado el papel marginal que el pensamiento indigena ha tenido en la filosofia
mexicana, me parece importante hacer resaltar tres aportes que esta investigacion podria

hacer a la discusién en la filosofia de la cultura.



En primer lugar, reconocer que existe un conflicto generado a partir de dos
procesos civilizatorios, y que en esta doble matriz cultural uno de nuestros legados ha
permanecido oculto, relegado y muchas veces negado, por lo que su reconocimiento es
de importancia para una autocomprension cultural; en segundo, una reflexion sobre la
vigencia del pensamiento cosmoldgico, que se centra en la concepcion de la dualidad; y
finalmente proponer desde la concepcion de la dualidad otra forma de ver al mundo
como camino alternativo frente al rumbo desolador de nuestra sociedad contemporaneo.

Frente a la idea de que la filosofia solo puede concebirse desde pardmetros
occidentales cabria aducir que el acto de pensar o de reflexionar no es privativa de una
cultura o sociedad, sino que es la forma en que el ser humano ha buscado respuestas
+ a las preguntas originarias sobre la existencia, sobre el ser y sobre el universo,
entonces la reflexion es ante todo un acto humano, es la condicion misma del ser
humano, es decir la forma en que se autocomprende y comprende al mundo, las
respuestas estan ante todo marcadas por su tiempo y su cultura, estas respuestas nos
revelan una forma de pensar y una vision de mundo. A estas preguntas el mundo
precolombino da respuesta principalmente a través de la estructura dual del universo y
del ser.

Ante la actual crisis que vive el mundo contemporaneo, que se observa en el
desequilibrio econdmico, ecoldgico y de valores humanos, si estamos viviendo el fin de
la modernidad y de la racionalidad instrumental, ;no seria necesario y prudente, apelar a
otra concepcién, que nos permita una vida mas equitativa y méas equilibrada?, Si la
racionalidad del mundo occidental nos esta llevando a la destruccion ;no seria
conveniente buscar otra perspectiva? El pensamiento indigena nos da las pautas para
reestablecer el equilibrio que tanto necesitamos. La vision del mundo indigena, en su
concepcidn de la dualidad nos orienta para entender la esencia de la formacion del ser,
asi como en diversas esferas de la realidad que se presentan en su estructura dual y nos
recuerda la responsabilidad que tenemos como seres humanos para mantener ese
equilibrio, tanto interno, en uno mismo, como externo en el universo y con todas
nuestras relaciones.

Es por ello que se propone establecer un diélogo intercultural horizontal, para lo
cual tendremos que partir de la premisa de que lo que el otro piensa es valioso, méas aln

requiere hacer una profunda critica hacia nuestras propias premisas y valores; un



didlogo que respete la diferencia tendrd que hacer una especie de epojé de nuestros
juicios, acercarnos a sus formas de reflexién y posteriormente, integrar una nueva
vision.

La hipdtesis de partida de esta investigacion se plantea en dos sentidos: por un
lado la comprensiva, en la que se pretende mostrar que la concepcion de la dualidad es
uno de los fundamentos que atraviesa la cosmovision nahua, que nos permite
comprender la interrelacion entre naturaleza, sociedad y ser humano. Y por otro lado
esta la hipotesis reconstructiva, en la que a partir de sus parametros culturales se puede
establecer una interpretacion dialogante que permita hacer una fusion de horizontes o un
dialogo intercultural desde nuestro horizonte actual.

Asi, la propuesta metodologica que se adopta es partir del origen, tomando como
base los propios discursos nahuas, y desde ahi preguntarnos qué es lo que nos pueden
ofrecer, no desde una argumentacion en términos similares a la filosofia, sino desde
nuestra interpretacion qué pueden aportar a la filosofia de la cultura ¢EI mundo se puede
concebir en términos duales? ¢En qué consiste? ;Qué pueden aportar esta concepcion a
la cultura en México? La dualidad en el mundo néhuatl nos remite a la reflexion del ser,
reflexionar sobre nuestro pensar y nuestro sentir, nos abre el camino hacia la ontologia,

a una visién inmanente del ser y hacia una ética.

Estructura del texto

El presente trabajo se estructura en tres capitulos: en el primero se exponen los
principales problemas a los que nos enfrentamos al tratar de comprender al “otro”.
Inicialmente se hace una revision de la conciencia histérica que da cuenta del indio
desde la conquista hasta nuestros dias, haciendo una exégesis de Los grandes momentos
del indigenismo en México de Luis Villoro y una perspectiva mas reciente a partir del
México profundo de Bonfil Batalla, donde se deja ver la imagen construida del “otro” a
partir de las diferentes instancias epistemolégicas prevalecientes en cada época. Finaliza
este apartado con una revision muy breve de los Gltimos movimientos indigenas que
abren una perspectiva inédita en la historia, pues ahora son los propios indios los que
revelan su propia imagen. Se continda con la revision del papel que ha jugado el indio

en la filosofia mexicana, donde se hace patente que la vision colonizada de nuestra



historia también se refleja en la filosofia de lo mexicano, esto nos lanza a preguntarnos
entonces sobre los supuestos filosoficos de esta tradicion en nuestro pais; aqui se trata
de responder si la filosofia so6lo se puede establecer a partir de los parametros
occidentales o se puede construir una filosofia desde otra vision, lo que nos remite a
recordar la vocacion misma de la filosofia como amor a la sabiduria.

El siguiente apartado trata de dar respuesta a los problemas antes planteados, se
intenta apuntar una posible salida que tiene que ver con tres ambitos distintos: el
politico-juridico, el filoséfico y el histérico. Sobre el primero se proponen ciertas
condiciones desde las que se puede ir construyendo un dialogo intercultural, que dé pie
a un desarrollo mas inclusivo y no dominante, pensar en una “ciudadania multiple” con
todas las consecuencias que esto requiere para ser posible. En el ambito filoséfico se
propone romper con una relaciéon jerarquica entre sujeto y objeto, en la que no se
establece una verdadera comunicacion, sino pensar en una relacion horizontal entre
sujetos, en el “nosotros” como intersubjetividad dialogante, que permita aceptar la
alteridad en su igualdad y su diferencia. Y en cuanto a lo histérico, se plantea el
problema de la comprension, ¢como pensar desde otro horizonte?, tarea que se propone
como estructura de la comprensién a partir del circulo hermenéutico y de la historia
efectual plantada por Gadamer. Finalmente se ofrece un panorama en términos muy
generales de los aportes de la cultura indigena en boca de varios autores, mostrando tres
momentos esenciales: el reconocimiento como legado, replanteando una revision
descolonizante de nuestra historia, otro momento seria en el sentidos de la
autocomprension cultural y un tercer momento serian los aportes que en distintas
esferas especificas nos pueden proporcionar elementos para una vision de futuro: la
ética, la ecologia, la justicia, el arte, la religion, también como potencial del capital
cultural, como epistemologia o cambio de paradigma, todos ellos, de interés para la
filosofia de la cultura.

En el segundo capitulo se aborda propiamente la concepcion de la dualidad entre
los antiguos nahuas. Me apoyaré principalmente — aunque no exclusivamente- en la
filosofia nahuatl de Ledn-Portilla y en Cuerpo humano e ideologia de Alfredo Ldpez
Austin. Se inicia con una serie de premisas sobre la lengua nahuatl: su estructura a partir
de difrasismos; una nocion del sentido metaforico y poético del lenguaje, asi como su

concepcion de “lenguaje verdadero”. Asimismo se aborda el concepto de dualidad desde



la figura de Ometéotl y sus diversas acepciones que hacen patente su caracter
omniabarcador. Posteriormente se habla sobre los mitos nahuas, se toma como modelo
ejemplar el mito de la creacion humana, que nos muestra con toda claridad la
importancia de la concepcion dual, haciendo una comparacién con el mito de la
creacion humana cristiana, para mostrar como desde los mitos fundacionales se gestan
dos procesos civilizatorios diferentes. Otro aspecto importante de estas premisas lo
constituye su cosmovision, en ella se muestra un ordenamiento estructural en pares
complementarios, que adquiere las caracteristicas de un macrosistema conceptual que
engloba todos los demas sistemas, los ordena y los ubica, por lo que encontramos
frecuentemente referencias del microcosmos como reflejo del macrocosmos y viceversa.

Sobre la concepcion nahua del ser humano hacemos referencia a dos ambitos: el
individual y el social. Del primero se abordan varios aspectos que lo definen desde sus
pardmetros culturales: desde su origen mitico; su estructura corporal y su imagen
reflejada en el cosmos; como especulacion ontolégica de naturaleza dual en el
individuo, esta concepcion la encontramos resumida en el difrasismo in ixtli in yollotl
(rostro-corazén); también se abordan las posibilidades de libertad del sujeto ante un
destino predeterminado; finalmente la nocion de la vida después de la muerte como un
continum ciclico y repetible.

Sobre el individuo como ser social se abordan varios aspectos que nos refieren a
una organizacion social donde la dualidad se hace expresa, a través de la familia y el
calpulli como unidades de produccion. Un aspecto central de la transmision cultural esta
conformada por la educacion, en ella se privilegia el principio de formacion integral,
tanto en el &mbito familiar, como en el formal dentro de las escuelas, donde se analiza la
simbologia del espejo como imagen fundamental de la dualidad. Otro aspecto del
analisis estd dado por los roles sociales entre sexos, aqui se discute sobre la visién
patriarcal de las fuentes, apuntando hacia una vision de género, destacando el ideal de la
mujer en términos formales, que fue transformandose durante el imperio azteca.
Finalmente se devela el sentido de una ética que apunta hacia la formacion de la persona
para alcanzar una vida sabia como ideal supremo personal y social.

En el tercer capitulo se exponen algunos esquemas filos6ficos que nos muestran
la potencialidad y la universalidad del concepto de dualidad, vista a traves de filosofos y

pensadores de distintos tiempos y latitudes, tomando como modelos ejemplares El
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quiasmo elaborado por Mario Teodoro Ramirez a partir de la filosofia de Merleau-
Ponty; la concepcion dual de la sociedad a partir de la pareja en la poesia de Concha
Michel; el concepto dual del yin yang en la filosofia taoista de Lao tse; y la union de los
contrarios en la filosofia de Heraclito. Este ultimo capitulo expone solo las ideas
centrales de los esquemas propuestos por los autores, sin la intension de abordarlos con
profundidad, ma&s bien apuntan hacia nuevas lineas de investigacion a futuro, valga
pues, como inicio para argumentar que la concepcion de la dualidad planteada por los
antiguos nahuas como estructura ordenadora, rebasa las posibilidades de concebir este
concepto como un esquema local o circunscrito a una temporalidad determinada, mas
bien abre las posibilidades de proponer una via desde la filosofia de la cultura para re-

pensar nuestra cultura desde un paradigma dual.

Aparato critico

El abordaje del tema en este trabajo se apoya en varias disciplinas como la
historia y la antropologia. De la primera se toma como base tedrica a Gadamer, en
particular el sentido hermenéutico de la comprensién y su concepcion de la historia
efectual. Para la interpretacion de los mitos se toma por una parte la teoria de Paul
Ricceur quien propone una hermenéutica, entendiendo al mito como discurso del
acontecimiento y del sentido; por otra parte se retoma a Mircea Eliade, quien propone
que el mito no se refiere a un remoto pasado, sino que forma parte de la condicién
humana y que el mundo contemporaneo estd plagado de mitos, que por ser tan
familiares resultan casi imperceptibles. Finalmente se adopta la postura de Clifford
Geertz para abordar el concepto de cultura y la tarea de comprension de otra cultura
distinta a la del investigador. De forma breve se exponen los principios fundamentales

de estas teorias que orientan esta investigacion.
El circulo hermenéutico y la historia efectual
A través de los textos nahuas se elabora una interpretacion para comprender el

sentido de los conceptos en sus contextos historico-culturales, partiendo del circulo

hermenéutico propuesto en la teoria de H. G. Gadamer, y particularmente de los
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conceptos de “historia efectual”, “fusion de horizontes” y “reconstruccién y aplicacion
hermenéutica”.

Desde esta teoria se considera que todo escrito es una especie de habla extrafia,
que requiere volver a ser reconducido para darle su sentido, asi su comprension es la
continuacion de un acontecer que viene desde la antigliedad y que nos determina el
lenguaje en el que vivimos “en realidad es propio de todo lo que estéa escrito elevar la

pretension de ser devuelto por si mismo a lo lingiistico™?

, la comprension tiene que
intentar fortalecer el sentido de lo dicho. El texto del pasado no s6lo nos habla de algo
individual, sino nos hace presente una humanidad pasada en su relacion con el mundo, a
partir del cual la existencia actual puede reconstruir otra existencia. Pero la verdadera
tarea hermenéutica de pensar histéricamente dice Gadamer es siempre una mediacion
entre dichos conceptos y el propio pensar, realizar la transformacion de los conceptos
del pasado para que se haga lenguaje para nosotros. Todo pasado s6lo puede hablarnos
en la medida que logre decir algo en un lenguaje que alcance al otro. Asi la
comprension significa siempre una aplicacion y esta aplicacion siempre esta abierta a
distintas formas de interpretacion, aunque por ello no debe renunciarse a la pretension
de verdad del discurso original, ni tampoco traicionar su sentido mediante la
linguisticidad expresa que alcanza su comprension. Por eso, antes de anteponer nuestras
propias ocurrencias a la comprension, se debe dejar determinar por la cosa misma, estar
dispuesto a dejarse decir algo por ella, mostrar receptividad a la alteridad.

Gadamer nos remite a la antigua regla de comprender el todo desde lo individual
y éste desde el todo, en una relacién circular. Esto requiere de una “re-construccion”
desde el contexto que lo precede, un desplazamiento hacia la perspectiva desde la cual
el autor gana su propia opinion, en un sentido de participacién comunitaria. Gadamer
propone para ello lo que llama el circulo hermenéutico donde la comprension se
encuentra determinada continuamente por el movimiento anticipatorio de la
precomprension. Para Gadamer es Heidegger quien da un verdadero giro en la
fundamentacion del circulo hermenéutico, pues él “describe este circulo en forma tal
que la comprension del texto se encuentre determinada continuamente por el

movimiento anticipatorio de la precomprension”.® La estructura de la precomprension

2 Hans-George Gadamer, Verdad y método, p. 473
% Gadamer, Hans-George, op. cit., p. 363
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integra varios momentos en el circulo hermenéutico: primero se requiere la anticipacion
de todo de sentido, para permitir posteriormente la apertura a la alteridad, y finalmente
la “puesta a prueba” de los prejuicios. Hacer presentes nuestros prejuicios implica poner
en suspenso su validez. Parte de esta prueba es el encuentro con el pasado y la
comprension de la tradicion de la que somos parte, donde el sujeto es el acontecer de la
tradicion. El circulo no es de naturaleza formal, se encuentra en el movimiento entre la
tradicion y el intérprete, no es una cuestion subjetiva, sino que se determina desde la
comunidad que nos une con la tradicion, a su vez esta comunidad esta en proceso
continuo de formacion.

Gadamer critica la hermenéutica romantica donde la distancia en el tiempo no se
considera para la comprension de un texto, pues dice que el sentido de un texto siempre
supera a su autor y que un texto no se comprende mejor sino siempre de un modo
diferente. La distancia en el tiempo debe verse como la planted Heidegger desde el giro
ontolégico como “Factum existencial”, donde esta distancia en el tiempo no es un
abismo que hay que superar, sino lo que nos libra de los prejuicios de nuestro tiempo y
de nuestra tradicién, o como afirma Husserl “Toda toma de conciencia que procede de

razones ‘existenciales’ es por naturaleza critica™

La pretendida objetividad se alcanza
desde una cierta distancia historica. Solo esta distancia resuelve la distincion entre
prejuicios verdaderos que nos llevan a la comprension y los prejuicios falsos que nos
conducen al malentendido. Pero ¢Cémo reconocer nuestros prejuicios? Gadamer
responde que hay que poner en suspenso todo juicio y abrir la posibilidad de lanzar una
pregunta, pues la comprensién inicia cuando algo nos interpela. La pregunta deja el
espacio abierto para la pretension de verdad del otro, pero no por ello hay que sustituir
nuestra verdad por la del otro sin cuestionarla, sino abrir la reflexion desde nuestra
propia historicidad, aprender a conocer en el objeto historico lo diferente de lo propio.
El horizonte del presente no se forma al margen del pasado. “Comprender es
siempre el proceso de fusion de estos presuntos ““horizontes para si mismos™. A esta
fusion de horizontes Gadamer le da el nombre de “tarea de la conciencia historico-

15

efectual”™ Gadamer sostiene que “en toda comprension de la tradicion opera el

4 Citado por Ricceur, Paul, “Husserl y el sentido de la historia” en Varios Autores, Acta fenomenoldgica
latinoamericana, p. 336
® [dem., p.372-377
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momento de la historia efectual”, ° es decir, que la historia no nos pertenece, somos
nosotros los que pertenecemos a ella, esto quiere decir, colocar al intérprete en el flujo
del acontecer de la tradicion. La conciencia historica es un momento de la realizacion de
la comprensidon, y ésta es en principio conciencia de la situacion hermenéutica. El
concepto de la situacion se caracteriza por que uno no se encuentra frente a ella 'y por lo
tanto no puede tener un saber objetivo ni acabado de ella, pero esto no es un defecto
sino que es la esencia misma de nuestro ser historico. “Ser historico quiere decir no

agotarse nunca en el saber” ’

Al concepto de situacion le pertenece esencialmente el
concepto de horizonte, como el ambito de vision que abarca y encierra todo lo visible
desde un punto especifico. Tener horizonte es poder ver por encima de lo mas cercano.
El horizonte se desplaza al paso de quien se mueve. Cuando nuestra conciencia histérica
se desplaza al pasado, se amplia nuestro horizonte y rodea nuestra profundidad
historica, de nuestra conciencia mas alla del presente. Este horizonte se gana
desplazandose a una situacion histérica. Este desplazamiento es traerse a si mismo hasta
esa otra situacion, reconociendo su alteridad, es ascender hacia una generalidad superior
que rebasa la particularidad propia y la del otro. Asi, el circulo de la comprension no
tiene sélo un sentido metodoldgico, sino que describe un momento estructural
ontol6gico de la comprensién

En suma los principios basicos que propone Gadamer son hacer conciencia de
la propia situacion hermenéutica como parte de la historia efectual, ganar un horizonte
correcto para los problemas de la tradicion y superar la distancia en el tiempo
entendiendo que comprender es un proceso de “fusion de horizontes” como proyecto de

un horizonte comunitario.

El discurso del mito como acontecimiento de sentido: de lo sagrado a la reflexion

El nacimiento de la filosofia, el momento originario de la razon occidental, suele
calificarse tradicionalmente como el paso del mito al logos ® y desde este precepto el
mito queda relegado al mundo de la fantasia, lo irracional, lo que no se puede

comprobar, tanto Platdbn como Aristoteles consideraban al mito como un cuento, una

® fdem., p 16
" idem., p. 372
& Morey, Miguel, Los presocraticos, p.12
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narracion falsa. Tiempo después se le da otra acepcion expresada sobre todo en
Giambattista Vico quien reconoce al mito como una forma auténoma de pensar, de
busqueda de verdad, por tanto no hay que relacionarlo con el entendimiento racional,
porque entonces resulta falso, sino aceptar que el mito es una forma valida, auténoma,
de expresar una verdad,’ en oposicién a la verdad cientifica que la llustracion se
encargé de afianzar. Asi, durante mucho tiempo el mito fue considerado como un
reducto del pasado por superar en aras de una racionalidad objetiva. Sin embargo, “esta
palabra se utiliza hoy tanto en el sentido de “ficcion’ o de “ilusion” como en el sentido,
familiar especialmente a los etndlogos, a los soci6logos y a los historiadores de las
religiones, de ‘tradicion sagrada, revelacion primordial, modelo ejemplar.”” ° Ante la
creciente desolacion que provoca el saber cientifico y sus recientes cuestionamientos, el
mito empieza a ser foco de atencidn para las actuales teorias, en especial desde el
enfoque hermenéutico, y desde las ciencias sociales, el psicoandlisis, la filosofia y los
estudios culturales. Ahora se reconoce que el mito contiene una verdad o como dice
Eduardo Galeano el mito es una forma poética de narrarnos una verdad. Pero también,
el mito tiene un profundo contenido filosofico ya que con el mito se trata de dar
explicacion al origen del hombre en el mundo, de las fuerzas naturales, y las influencias
que ellas tienen sobre la humanidad. Son expresiones de la vida como afirma Le Clézio
“Es al mismo tiempo religidn, ritual, creencia, fantasmagoria y afirmacion fundamental
de la coherencia humana, la fuerza coagulante del lenguaje contra la angustia de la
muerte y la certidumbre de la nada. Los mitos son expresiones de la vida, a pesar de la
promesa de destruccion, o del peso de la fatalidad”. **

Estos relatos ponen de manifiesto aquello que es significativo para cada cultura,
nos permite ir entendiendo y reconstruyendo sus valores. “Si se quiere apreciar él con
justicia, entonces debe uno aportar esa objetividad y racionalidad que con tanta facilidad
se le niega”.* La concepcion del mito que se retoma en adelante es la que nos ofrece

Mircea Eliade:

® Giambattista Vico citado en O’Gorman, Edmundo, “La invencion de América” en Filosofia de la
cultura, UMSNH, Michoacén, México, 1995, p 208
19 Eliade, Mircea, Aspectos del mito, p. 13

1| e Clézio, El suefio mexicano, p. 142
2 Hiibner, Kart, La Verdad del Mito, p. 9
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El mito cuenta una historia sagrada; relata un acontecimiento que ha tenido lugar
en el tiempo primordial, el tiempo fabuloso de los “comienzos”. Dicho de otro
modo: el mito cuenta cdmo gracias a las hazafias de los seres sobrenaturales una
realidad ha venido a la existencia, sea ésta la realidad total, el Cosmos, 0
solamente un fragmento como, por ejemplo, una isla, una especie vegetal, un
comportamiento humano, una intuicién. Es, pues, siempre el relato de una
“creacion”: se narra cémo algo ha sido producido, ha comenzado a ser. ElI mito
no habla sino de lo que ha sucedido realmente, de lo que se ha manifestado
plenamente [...] En suma, los mitos describen las diversas, y a veces dramaticas,
irrupciones de lo sagrado (o de lo “sobre-natural”) en el mundo. Es esta irrupcién
de lo sagrado lo que fundamenta realmente el mundo y la que le hace tal como es
hoy dia. Mas aun: el hombre es lo que es hoy, un ser mortal, sexuado y cultural, a
consecuencia de las intervenciones de los seres sobrenaturales. **

Es decir lo esencial del mito se considera como una historia sagrada y, por tanto,
una “historia verdadera”, puesto que se refiere siempre a realidades fundamentales.

La interpretacion de los mitos ha de tomarse en su sentido de discurso, pues la
estructura del discurso esta dada por un emisor, un receptor y el mensaje, pero la
diferencia entre el discurso hablado y el escrito, radica en que en el primero el discurso
esta dirigido a un receptor en particular, mientras que en el escrito esté dirigido hacia un
receptor desconocido, y “potencialmente a todo aquel que sepa leer”,** asi, cada vez que
se lee se abre a la posibilidad de nuevas interpretaciones, con lo que el texto se actualiza
en cada lectura, pero ¢Como salvar la distancia en el tiempo y las diferencias culturales,
es decir, de cuando y donde se originaron estos discursos? ¢Qué importancia tienen para
la actualidad estos discursos que nos remiten a un mundo sagrado, cuando el mundo
contemporaneo se encuentra desacralizado? Ricceur introduce el concepto de discurso

como dialéctica del acontecimiento y del sentido.

El acontecimiento es la experiencia entendida como expresion, pero es también el
intercambio intersubjetivo en si, y la comunicacion con el receptor. Lo que se
comunica en el acontecimiento del habla no es la experiencia del hablante como
ésta fue experimentada, sino su sentido. La experiencia vivida permanece en
forma privada, pero su significado, su sentido, se hace publico a través del
discurso [...] Solo la dialéctica del sentido y la referencia dice algo sobre la
relacion entre el lenguaje y la condicién ontoldgica del ser en el mundo.™

La instancia del discurso es la instancia del dialogo, en este hay un doble

movimiento: el del que habla (en este caso del que escribe) y el del que escucha (el del

'3 Eliade, Mircea, Aspectos del mito, p. 16, 17
¥ Ricceur, Paul. Teoria de la interpretacion, p. 44
% 1dem, pp. 9, 10
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que lee), este proceso, si se quiere llegar a la comprension del texto, debe abrirse a las
ideas del otro, abrir nuestro horizonte, tener horizonte es poder ver por encima de lo
mas cercano. Lo mismo sirve para ver la historia desde su propio ser, es decir desde su
horizonte histérico. “La escritura y la lectura tienen lugar en esta lucha cultural. La
lectura es el pharmakon, el ‘remedio’ por el cual el sentido del texto es ‘rescatado’ de la
separacion del distanciamiento y colocado en una nueva proximidad, proximidad que
suprime y preserva la distancia cultural e incluye la otredad dentro de lo propio”,* asi,
todo proceso de comprension del pasado es un proceso de autocomprension.

Por otro lado, lo que se pretende rescatar del discurso no es lo propiamente dicho
o la forma en la que se dijo, sino a lo que hace referencia, a su sentido, pues hay que
recordar que “un texto sigue siendo un discurso contado por alguien, dicho por alguien a

alguien méas acerca de algo™*’

es decir, ese algo nos refiere a su sentido, si quitamos
todos los ropajes de los personajes miticos y su situacion particular, el sentido puede
mantener su vigencia, pues como ya mencionaba Eliade, el mito es consustancial al ser
humano, las hazafias de héroes y personajes miticos ahora toman nuevas vestiduras,
pero nos hablan de las méas profundas preocupaciones del ser humano que dan sentido a
su vida, de tal forma que, “la escritura puede rescatar la instancia del discurso porque lo
que la escritura realmente fija no es el acontecimiento del habla sino lo “dicho” del
habla, esto es, la exteriorizacion intencional constitutiva del binomio “acontecimiento-
sentido”.® Como ya se mencionaba este acontecimiento es la experiencia entendida
como expresion, pero es también el intercambio intersubjetivo, este intercambio esta
plagado de iméagenes y simbolos que aun permanecen en nuestra sociedad, por eso los
mitos no son solo expresiones del pasado, sino que aun mantienen significados vigentes
en el imaginario colectivo, pues como dice Eliade, facilmente se “olvida como la vida
del hombre moderno esta plagada de mitos medio olvidados, de hierofanias en desuso,
de simbolos gastados. La desacralizacion ininterrumpida del hombre moderno ha
alterado el contenido de su vida espiritual, pero no ha roto las matrices de su
imaginacion: un inmenso residuo mitoldgico perdura en zonas mal controladas [....]

Para asegurar su supervivencia, las Imagenes se han hecho “familiares™® Estas

16 |dem, pp 56

7 |dem, pp. 43

'8 |dem, pp. 40

19 Eliade, Mircea, Iméagenes y simbolos, p. 18
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imagenes se expresan en un lenguaje metaforico, siempre una metéfora nos dice algo
nuevo sobre la realidad, a través del sentido del lenguaje, es decir, desde la metafora su

sentido puede ser actualizado, nos dice Ricceur.

Una metéafora, en efecto, llama a otra y cada una permanece viva al conservar su
poder para evocar a toda la red. Asi, dentro de la tradicion hebrea, dios es
llamado Rey, Padre, Esposo, Sefior, Pastor, Juez, asi como Roca, Fortaleza,
Redentor y Siervo Doliente. La red engendra lo que llamamos metéforas de raiz,
metaforas que, por un lado, tienen el poder de unir las metaforas parciales
obtenidas de los diversos campos de nuestra experiencia y, en esa forma, de
asegurarles un cierto equilibrio. Por otro lado, tienen la habilidad de engendrar
una diversidad conceptual, quiero decir, un nimero ilimitado de interpretaciones
potenciales en el nivel conceptual. Las metaforas de raiz se relnen y se
dispersan.”.

Asi la actualidad del mito no se encuentra oculta, sino enfrente de él, forma parte
del sentido que toma la vida en el mundo contemporaneo, pero nos es tan familiar que
pasa desapercibido, los mitos constituyen los fundamentos desde los cuales se
mantienen ciertas imagenes y simbolos sociales. “Este simbolismo originario parece
adherirse a la méas inmutable forma humana de ser en el mundo”.* Asi, La
interpretacion de los mitos, no sélo nos remite a un remoto pasado, sino que, nos
permite llegar a una autocomprension de nuestro presente, pues “el texto habla sobre un
mundo posible y sobre una posible forma de orientarse dentro de él. Es el texto el que
abre adecuadamente y descubre las dimensiones de ese mundo [....] Aqui mostrar es, a
la vez, crear una nueva forma de ser”, % ya que las ideas simbélicas pueden producirse
en la mente inconsciente del ser humano contemporaneo, al igual que se producian en
los rituales de las sociedades antiguas,®® es la metafora, el poema, la imagen, el
discurso, en resumen el texto, con lo que el ser contemporaneo entabla un dialogo, y es
este ser contemporaneo al que le compete “despertar” este tesoro inestimable de

imagenes que lleva consigo mismo; despertar las imagenes para contemplarlas en su

0 Ricceur, Paul, op. cit., p. 77

2 |dem, p.78

22 |dem, p.100

% Jung, Carl G., El hombre y sus simbolos, p. 109
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pureza virginal y asimilarse su mensaje.?* Podemos finalizar diciendo con Barthes que

en realidad, el mito “no es una mentira ni una confesion: es una reflexion”?

Concepto de cultura desde la antropologia simbélica

El concepto de cultura que se retoma en esta investigacion parte de la
hermenéutica planteada por Clifford Geertz, en la que propone iniciar con una
descripcion densa” y a partir de ésta revitalizar otros mecanismos de comprension y de
sensibilidad incorporando nuevas analogias, para llegar a una explicacion interpretativa,
pues comprender la cultura de un pueblo supone captar su caracter normal, y tomarla
como un sistema en interaccion de simbolos interpretables, es decir comprender la
cultura en su contexto dentro del cual se pueden describir todos los comportamientos
humanos de manera inteligible.

La etnografia que Geertz propone, se basa en una conjuncion antropoldgica y
semiética que se ha dado en llamar antropologia simbélica?’, él reformula el concepto
de cultura, segun la cual las ideologias, las cosmovisiones, se constituyen a partir de
sistemas simbolicos culturales. EI concepto de cultura que propone Geertz es un
concepto semidtico. Creyendo con Max Weber “que el hombre es un animal inserto en
tramas de significacion que €l mismo ha tejido —dice- considero que la cultura es esa
urdimbre y que el andlisis de la cultura ha de ser por lo tanto, no una ciencia
experimental en busca de leyes, sino una ciencia interpretativa en busca de

significaciones.” ? La definicion de cultura que propone nuestro autor es la siguiente:

La cultura denota un esquema histéricamente transmitido de significaciones
representadas en simbolos, un sistema de concepciones heredadas y expresadas
en formas simbdlicas por medios con los cuales los hombres comunican,
perpetdian y desarrollan su conocimiento y sus actitudes frente a la vida.”

2 Eliade, Mircea, Iméagenes y simbolos, p. 19

% Barthes, Roland, Mythologies, p. 129

% |_a descripcion densa se refiere a que a través de las descripciones de los actores uno puede encontrar
los codigos de significacion que entrafian una comunicacion, ya que estos signos son elaborados
socialmente y lo que importa es desentrafiar las estructuras que sustentan estos entramados signicos. Ver
Geertz, Clifford, La interpretacion de las culturas, pp.20-24

27 También referida como hermenéutico-ontolégica o hermenéutica conjetural

8 Geertz, Clifford, Reflexiones Antropolégicas sobre temas filoséficos, 2002, p. 20

29Geertz, Clifford, La interpretacion de las culturas, 1997, p.88
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Esta definicion resulta de utilidad en varios sentidos: por un lado permite
considerar las culturas desde la perspectiva histérica y por otro desde los cddigos
simbdlicos expresados en un texto. Pues si se quiere comprender una cultura habré que
decodificar sus simbolos ya que para Geertz “El hombre depende de simbolos y de
sistemas simbdlicos, y esa dependencia es tan grande que resulta decisiva para que el
hombre sea una criatura viable.” *

Cualquier cultura que se pretenda abordar debe sus preceptos a una tradicion, y
ésta es transmitida bajo diversos mecanismos: la educacion, las costumbres, los valores,
las particulares formas de organizacion social, los sistemas econdmicos y politicos, los
cédigos morales, la religién, etc. que la han ido configurados a lo largo de una historia
peculiar, asi por ejemplo para entender la cultura azteca uno no puede pasar por alto la
diversidad de culturas que la fueron conformando (chichimecas, toltecas, de Aztlan,
etc.), ni tampoco los conflictos territoriales que desataron tantas guerras, ni las alianzas
entre reinos etc. Asimismo, ésta tradicion se ve alimentada por una especifica vision de
mundo, por una cosmovision determinada, que también se ha ido consolidando en su
devenir historico. De tal forma que para entender la cultura azteca no debe soslayarse su
vision mitica—guerrera o sea entenderla a partir de un sistema teocratico-militar, pues
situandola en su tiempo y en un territorio determinado es como podemos comprenderla.
Pero al mismo tiempo éste esquema histdrico es socialmente transmitido a través de un
complejo significativo, expresado en conductas o practicas, en ideas, en normas, es
decir en simbolos que contienen codigos socialmente compartidos. Para el caso que nos
ocupa entonces, podemos decir que en la concepcién de la dualidad se encuentra “Esa
especie de deber ético en virtud del cual se conservan una sociedad consiente de lo que
es apropiado: alcanzar una absolucién involucra la forja de una conciencia”pues es a
través de éste concepto que la cultura indigena expresa una acepcion de mundo y a
través de él lo modela y formula ideas generales de orden.

Ahora bien, lo que se entiende por simbolos desde la teoria geertziana ‘“son
formulaciones tangibles de ideas, abstracciones de la experiencia fijadas en formas
perceptibles, representaciones concretas de ideas, de actitudes, de juicios, de anhelos o

de creencias”® donde los actos culturales son traducidos en hechos sociales y que

* |bid., p. 96
3L Clifford, Geertz, op., cit., 1997. p. 93
2 |bid., p. 90
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pueden ser analizados mediante una descripcion densa. Asi pues, partir de escritos
elaborados por ellos mismos, ya sea a través de los discursos registrados en lengua
nahuatl y traducidos al castellano por los cronistas e historiadores o por los mismos
indigenas que aprendieron a escribir castellano, es por tanto el material de la descripcion
densa, que manifiesta las formas perceptibles resumidas en actos, que entraran en juego
para la interpretacion, pues como dice Geertz “Es necesario lograr una familiaridad
operativa con los marcos de significado en los que ellos viven sus vidas™® pues es
desde como ellos se ubican en su tradicion como uno puede entablar un dialogo y desde
donde se puede partir para la interpretacion. Es claro que los limites de mi comprensién
también estan dados por mi propia biografia, mi tiempo, mi historia, mis pertenencias,
mi punto de observacion también es posicionado o situado, y por supuesto que uno
puede equivocarse pero por lo menos uno puede “decir algo... al respecto con cierta

concrecion™*

3 Geertz, Clifford, Reflexiones Antropoldgicas sobre temas filoséficos, p. 37
* Ibid., p. 108
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CAPITULO 1 ;,’D(')NI?E QUEDO EL INDIO EN LA HISTORIA Y
EN LA FILOSOFiA MEXICANA?

I.1 Revision historica de la conciencia que da cuenta del indio

Desde la creciente critica hecha a la historiografia marcada por las ideas de la
razon ilustrada, ahora claramente se reconoce que la historia no nos narra un hecho tal y
como sucedid, sino que solo son interpretaciones, son nuestras ideas sobre algin hecho.
La historia siempre es una composicion fragmentada, parcial, hasta personal, en fin
siempre es cuestion de perspectiva.®*® Ricceur por su parte comenta que “el sentido
unificador de una historia humana tendra por campo de desarrollo la pluralidad de las
conciencias”®, donde no hay una reflexion directa sobre la historia en tanto flujo de
acontecimientos, sino una reflexion indirecta como advenimiento de un sentido, pero
advierte un problema, ¢En cual conciencia se deposita la pluralidad de las conciencias?
Sin duda esta pregunta nace desde el corazon de la tradicion misma y la tarea filosofica
es esclarecerla.

La historia mexicana, por supuesto, no escapa a esta condicion fragmentaria y
parcial. Si bien es cierto que la voz del indio es la gran ausente en la historia y la
filosofia mexicana, no por ello ha dejado de ser tema de interés para ambas disciplinas.
La imagen del indio que vemos representada en nuestra historia, ha transitado por varios
caminos que reflejan asimismo la vision que sobre el “otro” se imprime en cada época.
Como lo ha escrito Villoro: “Veremos como el mundo indigena desde la conquista hasta
nuestros dias, ha sido conceptuado diversamente en funcion del tipo de conciencia
historica que lo expresa y en funcion de la época y situacion historica de cada
momento.”%’

Ahora bien ¢Cual es la imagen del indio que se refleja en la conciencia de las
clases en el poder en cada época? Luis Villoro nos muestra magistralmente un mapa
muy claro de estas concepciones. En su analisis él destaca tres momentos:

1° La cosmovision religiosa que Espafia aporta al Nuevo Mundo

% Stolcke, Verena, “Mujeres invadidas: La sangre de la conquista de América” en Mujeres invadidas,
Verena Stolcke (comp.), p.29

% Ricceur, Paul, “Husserl y el sentido de la historia”, en Acta fenomenoldgica latinoamericana, p. 328
¥ Villoro, Luis, Los grandes momentos del indigenismo en México, p.16
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2° El moderno racionalismo, culminando en la llustracién del siglo XVII y el
“cientismo” del siglo XIX

3° Una nueva orientacion de preocupacion histérica y social que culmina con el
indigenismo contemporaneo.

Estas concepciones aportan elementos para el andlisis desde la interpretacion de
la filosofia de la cultura y la filosofia de la historia. “A la primera, en cuanto estudio de
las concepciones que sobre la cultura indigena se han expresado e investigacion del tipo
de conciencia que da razon de ellas. A la segunda en cuanto esas concepciones se

revelan transidas de temporalidad”.*®

1° Momento: la vision religiosa de los espafioles.

El choque cultural que produjo en los conquistadores el encuentro con los nativos
del continente americano, provoco serias fracturas en su concepcién del mundo, en sus
certezas y sus dogmas. El encuentro con ese “otro” tan distinto a todo lo anteriormente
conocido, los obligo a replantearse frente al fendmeno americano todas las ideas que se
tenian acerca del hombre y de su posicion dentro del universo; debia interrogar acerca
de la naturaleza de lo extrafio. Este choque cultural fue como dice Le Clézio en forma
poética, el encuentro de dos suefios: el del oro por un lado y el de la magia por el otro,*
suefios irreconciliables hasta la actualidad. El indio fue asimilado al dominio categorial
de los espafioles que legitimaban su accion conquistadora y evangelizadora, cancelando
toda “posibilidad de comprenderla desde una perspectiva que no se impusiera por medio
de principios universales.” El Gnico criterio valido era el occidental, no existia otra
alternativa, todo aquello que se alejara de sus principios adquiria una carga negativa e
inaceptable, “s6lo hay una via hacia lo bueno y lo verdadero, todas las demas conducen
al error.”*

Este primer encuentro entre dos visiones de mundo abre varios caminos de
comprension de la alteridad que se registran a lo largo de nuestra historia; Villoro traza

3 niveles de comprension del “otro”: un primer nivel se instaura consignandolo a la

% |dem, p.18

¥ e Clézio, J.M.G, El suefio mexicano, p.23

*0 pineda, Victor Manuel, “América como alteridad”, en Filosofia de la cultura, pp. 227-228
* Villoro, Luis, Estado Plural, pluralidad de Culturas, p. 180
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“otredad”, la total diferencia, un ser todo distinto, en nada aceptable y comparable con
el mundo occidental, asi el otro no es reconocido como sujeto, con derecho a historia y a
un reconocimiento (Cristobal Colén). Un segundo nivel se encuentra en el esfuerzo
solitario de Las Casas, que pide que se escuche al indio y se iguale su derecho como
hijo legitimo de dios, pero comparte con sus coterraneos el mismo supuesto de que el
otro no puede tener mas sentido ni destino que convertirse en cristiano. “Las Casas
denuncia los excesos y cuando se promulgan las Nuevas Leyes de Indias, el indigena
recupera el derecho de su propio cuerpo; empero, no el derecho a pensar.”*? Es decir lo
acepta como sujeto pero no reconoce la diferencia. Un tercer nivel, seria el
reconocimiento del otro a la vez en su igualdad y en su diversidad, Sahagun es quien
realiza este esfuerzo, exaltando los valores del indio, pero ain asi - como todo hombre
de su época- rechaza la idolatria y aceptaba el advenimiento del reino de Cristo y la

conversién de todos los pueblos al evangelio. *®

Hasta ahi llegd la aceptacion del
dialogo con el otro.

Otra vision en este andlisis esta dada por dos imagenes contrapuestas del indio:
una sobrenatural y otra natural. Que a su vez dieron pie a dos valoraciones, una positiva
y otra negativa. Hernan Cortés en su apreciacion naturalista, como humanista los
considera como forjadores de una gran civilizacion (no los considera inferiores ni
salvajes), sin embargo como caballero medieval, defiende la fe con la punta de la
espada, como cruzado. Considera a los indios como criaturas engafiadas y dominadas
por el demonio y su civilizacion deberd abandonar el vasallaje a Satanés si no quiere
perecer. La primera nos muestra su valoracion positiva y la segunda condenatoria.** Lo
mismo podemos ver en fray Bernardino de Sahagun quien observando la realidad a la
luz de las Sagradas Escrituras, ve a este pueblo en poder de Satan, y merecedor de
castigo por su pecado de idolatria. Por otro lado desde una vision naturalista, el indio
como descendiente de Adan y Eva, es hermano al que se debe amar. Asi por su
condicion humana le concede la razon natural. Le atribuye la virtud de la fortaleza, el
valor y la ensefianza moral, templanza, humildad, castidad y amor al trabajo,

honestidad, respeto a los mayores y recato en todo su comportamiento.® Asi la

%2 Le Clézio, J.M.G, op. cit., p.236

* Villoro, Luis, Estado Plural, pluralidad de Culturas , pp. 156 - 159
* Villoro, Luis, Los grandes momentos ..., pp. 28-35

** Ibid, pp. 37-51
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interpretacion oscila entre esos dos polos: por un lado natural y valioso y por el otro
sobrenatural e inocente, pues ignora el pecado pero también por sus practicas de
idolatria la civilizacion es condenable. La idea comun de Cortés y de Sahagun, es que
América, nace en cierta forma al ser revelada. “Europa es el instrumento providencial,
es la ‘instancia revelante’ encargada de aplicar el “criterio’ divino que juzga a América
y de llevar a cabo la obra iluminadora de la providencia.**”Asi, el indio queda reflejado
en dos iméagenes por el europeo, una interna y otra externa, la primera como “pueblo-
ante-si”, inocente y la externa como “pueblo-ante-la historia”, culpable.

El encuentro entre el Occidente y las civilizaciones americanas nos suministra el
mejor ejemplo de la enorme dificultad de una cultura de rebasar su propio marco de
creencias basicas, asi la aniquilacién de las culturas americanas fue “el resultado

inevitable de la imposibilidad de una cultura de aceptar la alteridad”.*’

2° Momento: el moderno racionalismo

a) De la ilustracion al romanticismo (siglos XVIII y XIX)

Si la providencia fue la instancia revelante del indio en la conquista, dos siglos
después ya no se podia sostener, ahora habria que buscar otra instancia que diera
constancia y explicacion de su condicion, esta seria entonces la razon.

En Clavijero se desvanece la vision sobrenatural. Da numerosos ejemplos del
valor y alto honor de los gobernantes indios, comparables con los mas valerosos de
Europa. Su historia es una vision épica heroica. Para él los indios no son inferiores sino
distintos. Clavijero, defensor de América, ve en el indio lo humano, se pone en su lugar,
critica a los escritores que difaman lo americano y contrapone sus mismos argumentos
para criticar al Viejo Mundo, diciendo que Europa todo lo quiere ajustar a su propia
imagen y arquetipo. La religion azteca ahora ya no era producto del demonio, sino de
las desviaciones de la razon. Lamenta que los espafioles hayan truncado su desarrollo,
porque ve en los aztecas el germen de lo que pudo ser un pueblo grandioso como los

griegos. ® El indio ya no es el mismo que hace dos siglos, se reivindica su pasado por

*® Villoro, Luis, Los grandes momentos..., p.84
* Villoro, Luis, Estado Plural..., p 180
“8 Villoro, Luis, Los grandes momentos..., p. 96-119
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que ya es lejano. El criollo niega que el punto de vista europeo sea el Unico valido,
ahora se amplia un poco la perspectiva. América sera liberada de los juicios europeos,
surge con su propia especificidad. La historia del indio se convierte en un fendmeno
“clasico” y por tanto universal; lo clasico es lo que nos permite retomar el modelo y
trascender el tiempo. Ahora el modelo es el indio ideal, asi Clavijero se identifica con
este ser universal.*®

Otro autor que se rebela ante la imagen difamatoria del exterior es fray Servando
Teresa de Mier. El escribe en 1795, época en que ya se siente la brisa de la
independencia. Como criollo no soporta las calumnias escritas sobre América, ni que
los llamen “cristianos nuevos hecho a punta de lanza”, asi que adopta una postura
radical borrando toda la historia colonial por que le parece falsa en su apreciacion hacia
el indio, recobra la historia del indio precolombino y lo instaura en el origen mismo del
cristianismo.

Para él la religion de los mexicanos es cristiana, pero trastornada por el tiempo
y la naturaleza. Segun su teoria, Quetzalcoatl no era otro sino el mismo Santo Tomas,
que migrando desde Asia llegd a predicar al Nuevo Mundo. Ve en todas las deidades
prehispanicas el culto a las iméagenes catolicas: Huitzilopochtli — “Sefior de la Corona de
Espinas”; Coatlicue - virgen Maria, Tezcatlipoca — Dios Unico y espiritual. Incluso —
dice- que el origen del nombre de México es hebreo, porque en la lengua nahuatl el tono
es mas suave “mesci” que quiere decir “Mesias”, todas sus costumbres las compara con
la de los hebreos, asi explica su metamorfosis. Dice que nunca el indio estuvo en
tinieblas sino siempre se incliné sobre la divinidad.”® Con esta teoria pretende borrar de
un plumazo el origen diabdlico o desviado del indio. Con ello pierde toda justificacion
la conquista de América. Europa ya no es el salvador por la gracia divina, es una simple
guerra como cualquier otra en el mundo, que en nada cambid la esencia espiritual de los
mexicanos. Para fray Servando, Europa ya no es quien revela al indio. Se otorga a
América un “ser-ante-la-historia” anterior a los espafioles.

Clavijero se funda en la razén ilustrada, curiosamente Mier en la providencia, y
vuelta al pasado, es decir, al romanticismo.>* Pero ambos pasan de la vision “externa” a

la “interna” para que el otro (Europa) reconozca la capacidad y trascendencia del indio.

* Ibid., pp. 130-135
* Ibid., pp. 138-140
*! |bid., pp. 147
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Como criollos incluyen a lo indigena como realidad especifica que los libera de la

“instancia” ajena.

b) El criterio cientifico racional

En Manuel Orozco y Berra (1880) desaparece la vision sobrenatural (religiosa)
sobre el indio, ahora la explicacion debera ser marcada por la objetividad. Para él la
objetivacion del mundo indigena esta en el método. La historia se explica conforme a
una ley socioldgica general. Las leyes aclaran todo hecho y lo explican adecuadamente,
bastara aplicarlas a nuestro caso para que éste se explique. Incluso aun cuando los
hechos se revelen contra estas leyes se justifican como desviaciones a la norma, como lo

afirma nuestro autor citando a Alfonso Reyes:

La poblacion indigena de nuestro pais es una masa de extraordinaria resistencia
natural. Como su estoicismo y su sobriedad superan del todo el nivel medio;
como su paciencia y sus fuerzas para el sufrimiento llegan a extremos que en
otras partes solo se encuentran en casos de heroismo aislados, sin llegar nunca a
ser un caracter social, resulta —sin paradoja-, que, en México por ejemplo, las
leyes de la economia politica a veces se refractan, se desvian un tanto de lo
normal y perturban de modo apreciable las previsiones de la ciencia. *

Por ejemplo el saber mitico es propio de cualquier pueblo primitivo, es una etapa
natural de la evolucién. Los mitos son expresiones de un acontecimiento social,
astronomico o fenémeno natural. Asi la historia de los chichimecas y del “pueblo nahoa
comprueba la ley universal de los pueblos hacia el progreso, la lucha universal del
civilizado contra el béarbaro.”®® Ahora la instancia revelante es la objetividad de la
ciencia historica, como el mismo asevera “Los hombres de ciencia modernos se hallan
de acuerdo en reconocer que el indio americano pertenece a la rama amarilla de la

154

humanidad...”" a través de la ciencia “revelase toda la vida de ese pueblo presidida por

una lenta evolucién hacia la cultura, a veces interrumpida, otras frenada pero siempre

progresiva.””

52 Reyes, Alfonso, en Revista de las Indias, citado por Orozco y Berra, Manuel, en Historia antigua y de
las culturas aborigenes de México, p.27

%3 Villoro, Luis, Los grandes momentos..., p. 153

> Orozco y Berra, Manuel, en Historia antigua....., p.51 (las cursiva son mias)

% Villoro, Luis, Los grandes momentos..., p. 153
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Desde el lejano punto de observacion imparcial, el historiador cientifico
compara unos pueblos con otros. El pueblo indigena es un fendmeno al lado de otro casi
idéntico, los protagonistas ya no son los héroes épicos, clasicos como en Clavijero,
ahora son tipos bien conocidos y clasificados: es el déspota oriental, el sacerdote
primitivo, el jefe de horda salvaje. “por primera vez sentimos que el indio no esta
presente, que el nahoa ha muerto. El pueblo azteca serda —desde ahora- un bello tema
arqueolégico”®

Raras veces en su sereno relato Orozco parece irritarse y tomar de pronto la
defensa por el indio antiguo. Su reaccién es casi siempre frente a la opinion extranjera

que sobaja lo propio:

Tan sélo la superficialidad de unos y la ignorancia de otros; puede hacerles creer
que la Historia de Meéxico principia en 1810 [...] Este tipo de personas
insensatas, cree también, que el conocimiento y el estudio de la Historia Antigua
y de la Cultura Mexicana anterior a la llegada de Cortés, es, y debe seguir siendo
del interés solamente para unas cuantas personas afectas a la admiracion de los
idolos —millones en Europa y Norteamérica- , las excavaciones y las hechicerias
de los aborigenes.

Precisa rectificar estas torcidas y vulgares concepciones, que se han
generalizado por la abierta y solapada, pero persistente propaganda que les han
hecho en diversas épocas los hispanizantes de ayer, y de hoy, los de alld y los de
acd, quienes por lo general, con inaudita e insultante fatuidad, se concretan a
negar todo lo que no corresponda al periodo feudal de su dominacién.”’

So6lo al pasar de la Conquista a la Independencia, nos parece encontrar a otro
historiador. Poco a poco va rozando los acontecimientos hasta hacer plenamente suya la
causa indigena que lucha por la independencia.

La opinion de Orozco coincide con la de Clavijero en cuanto a la conquista,
reaccionan frente a la opinion extranjera que pretendia denigrar a América. Sin embargo
en Clavijero se busca en el pasado lo mas propio, que nos distinguira frente a lo ajeno,
su mundo cobra vida y adquiere perfiles de rara grandeza humana, ejemplo clasico
universal; en cambio Orozco se coloca en el polo contrario “EIl mundo indigena se ha

atomizado ante sus 0jos en un objeto muerto de ciencia™®

Mientras que para Clavijero
lo indio representa la vida, para Orozco la muerte. Ambos Clavijero y Orozco, aunque

parecen diferir sustancialmente a primera vista, en realidad coinciden en colocar al

% |bid., p. 161
> Orozco y Berra, Manuel, op. cit., p.7
% Villoro, Luis, Los grandes momentos..., p. 167
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indio bajo un punto de vista universal y de Gltimo criterio: la razén. Bajo la tutela de la
historiografia racionalista que impera en su siglo. “Lo indigena sé6lo existe en tanto
objeto de un sujeto impersonal; su ser coincide con lo que éste determina en €l, es puro
“exterior’, pura superficie sin profundidad y sin relieves.”®® Se le niega al indio toda

posibilidad de futuro.

3° Momento: el indigenismo contemporaneo

a) Precursores: en el indio se revela la mision del mestizo

Hasta aqui la imagen de América y con ella la del indio, siempre tuvo como
telén de fondo una contraimagen frente a la vision insidiosa y difamadora de Europa, la
intencion de esta imagen construida no representa un reflejo fiel de lo que realmente se
es, sino que su pretension era alcanzar un lugar en la historia, se juzga al indio con
criterios universales para justificar su existencia ante el extranjero. Con la frescura de la
independencia esta imagen empieza a cambiar, busca ser introspectiva, México se
enfrenta a si mismo y sus problemas, “quiere juzgarse ante si ya no ante el teatro
europeo.”®

Si durante la colonia quien somete al indio es el espafiol, ahora el blanco a
atacar es el criollo, y quien revela al “enemigo” es el mestizo.

La primera impresién que despierta la realidad indigena es una imagen
desgarrada, herida, mutilada, desgajada, escindida. El historiador que primero hace
conciente esta vision es Francisco Pimentel (1864), él dice que “el indigena esta
aislado, solo; alejado del resto de la poblacion, aun cuando parece encontrarse mas
cercano. Su condicién es bien triste: muestra a las claras la inercia y la degradacion”®.
El alejamiento es ante todo espiritual, la evangelizacién no fue lo suficientemente
completa y fue muy apresurada; el indio sigue siendo iddlatra, dice “los misioneros se
alucinaron creyendo catélicos a los indios porque observaban las précticas externas del
catolicismo... [siendo que] los indios no tienen de catélicos mas que ciertas formas

externas.”® Lejos de ganar un lugar en la historia al convertirse a la religién occidental,

* |bid., p. 170

% Ipid., p. 175

® Ibid.

®2 pimentel, Francisco, Memorias sobre las causas que han originado la situacién actual de la raza
indigena de México y medios para remediarla, p. 131
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ésta se convirtio en una especie de religion hibrida cat6lica-pagana. Ahora ademas de la
segregacion espiritual hay que afiadir la segregacion social y psicoldgica. El indio no es
solo el elemento alejado de la vida propiamente nacional., sino el de inferior condicion
social, su separacion significa miseria y servidumbre. Esta escision ha producido a su
vez un trauma en su ser.

Mas tarde Francisco Bulnes (1899) siente el mismo desgarramiento interno de
Meéxico: “Hay entre las dos razas una muralla que nadie ha podido o querido derribar”®®
En el indio no se alberga un sentimiento de patriotismo nacional, “el indio es patriota
para su raza, pero no para la que lo ha oprimido; defiende con heroicidad no el territorio
nacional, sabe que no es suyo, pero defiende lo que le han dejado en las montafias y en
los territorios lejanos”®

El indio ahora ya no es un reducto del pasado, adquiere actualidad, se encuentra
cercano pero escindido, “el indigenismo ha dado un paso decisivo. Ya no se presenta
fundamentalmente ligado a la historia, sino a la sociologia y a la economia. Antes
interesaba s6lo como pasado, como tradicion; ahora se encuentra vuelto a la situacion
presente. El indio es un factor vivo y actuante dentro de esa situacion”.®

En esta vision dividida y desgajada de México surge la busqueda de una nacion
unificada. Cada autor propondra una salida de acuerdo a ciertos propoésitos. Bulnes
culpa a los partidos conservadores que se han mantenido en el poder y que han
continuado con las politicas de aislamiento de los indios, para él la solucion sera el
triunfo del partido liberal, para oponerse a las politicas conservadoras criollas
terratenientes, en cambio los liberales representan a la pequefia burguesia naciente que
aboga por la industrializacion y la revolucion democréatica. Para Molina Enriquez el
problema de raiz se centra no s6lo en motivos de clases, sino de raza. Frente al “criollo”
lucha un grupo revolucionario y liberal que Molina llama “mestizo”, que se alimenta de
su situacion de clase desplazada, y en su empefio revolucionario necesita un aliado, la
clase méas oprimida por el criollo: la indigena. Pimentel no deja de hacer una apologia
del mestizo en concordancia con Molina Enriquez: “Mientras el indio es sufrido — nos

dice- el mestizo es verdaderamente fuerte”®® Para Molina “el indio es superior al blanco

% Bulnes, Francisco, El porvenir de las naciones hispanoamericanas ante las conquistas recientes de
Europa y los Estados Unidos, México, 1899, p. 71

% |dem., p. 75

% Villoro, Luis, Los grandes momentos..., p. 178

% pimentel, op. cit. P 235
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por su adaptacion y ‘seleccion’ al medio; el blanco es superior en cambio, por su méas
adelantada ‘evolucion’®’ El mestizo en cambio reine ambas cualidades, por eso su
caracter “no puede ser més firme, ni méas poderoso”.®® Esta vision culmina con la “raza
césmica” vasconceliana, donde se hace una verdadera apoteosis del ideal mestizo
elevandolo a un plano universal.

Vemos como el significado “mestizo” se utiliza en dos sentidos, uno racial y
otro de clase social. De tal forma que, sera el grupo “mestizo” el Unico capaz de lograr
la unidad, “era indispensable para formar una nacionalidad y una patria, solo él puede
tener ese ideal. El indigena no lo tiene por su situacién de aislamiento, de division e
incultura.”®® Pero a la vez el mestizo encuentra en el indio su propio sentido, Mirando
al indio, se refleja el mestizo con toda su fuerza y potencialidad unificadora. “Es, pues,
el indigena quien, indirectamente, revelara al mestizo su propia mision [...] Al buscar la
salvacion del indigena, el mestizo se encuentra a si mismo.””

Para Molina y Pimentel la solucién es que el indio deje de ser indio, es decir que
se occidentalice, pues lo indigena no tiene solucién, no tiene futuro. Dice Pimentel
“debe procurarse que los indios olviden sus costumbres y hasta su idioma mismo, si
fuere posible. Solo de este modo perderan sus preocupaciones y formaran con los

blancos una masa homogénea, una nacién verdadera”’*

, es lo que Molina propone al
propugnar la abolicidn del indio en el seno del mestizo. Asi la solucion para el problema
indigena es el exterminio o la transformacion, no hay otra opcion. ““Liberar’ al indio
supone aqui convertirlo en un elemento capaz de ser aprovechado por el “mestizo”"?

El americano independiente vuelve sus ojos hacia si y trata de reconocerse. El
mestizo es el responsable de este reconocimiento. Para encontrarse necesita una realidad
fuera de si, la realidad del Otro, del no-mestizo; mestizaje es la meta a que tiende el
indio, es su fin, el mestizo se constituye en fin para el indio, segin su perspectiva. Pero
al mismo tiempo el indio sefiala hacia el mestizo, segun la vision de éste. EI mestizo no
puede destruir al indio porque lo necesita, la formula de esta conservacion sera la

“transformacion” del indio. “En ella se niega al indio su peculiaridad y autonomia, pero

" Molina Enriquez, Andrés, Los grandes problemas nacionales, México, 1909, 257-258
% |dem., p. 333

% Villoro, Luis, Los grandes momentos..., p. 181

® |dem., p. 183

™ pPimentel, op. cit. P 226

"2 Villoro, Luis, Los grandes momentos..., p. 186

30



31

se le conserva en su existencia; con tal de que acepte la sumisién al sistema social

econémico y cultural del mestizo”"

b) El indigenismo posrevolucionario: Se reconoce al indio, a condicién de

desindianizarlo.

El indigenismo del siglo XX presenta distintos matices, pero existe una
tendencia generalizada a reconocer lo “autéctono” expresada en el arte, las politicas
sociales, de gobierno y en la educacién, parecen coincidir al menos en su amor al
indigena, y el desvelo por su problema.”

En la revolucion se vio el futuro del pais en la “raza mestiza” que, “no es, en
suma mas que la raza indigena modificada ventajosamente por la sangre espafiola”.”’La
idea de forjar una nueva nacion, fuerte y homogénea tiene como fundamento forjar dos
caras, una externa y otra interna, la primera para legitimar el lugar del nuevo pais en el
escenario internacional, y la segunda para buscar los simbolos representativos de la
nueva colectividad ‘nacional”, ello favorecio la mirada hacia los origenes
indoamericanos. “Como consecuencia de esto, escudo y bandera de México narran el
mito fundacional de Tenochtitlan”.”® EI nacionalismo revolucionario no puede ignorar
al indio vivo. No fue posible cerrar los ojos ante él. Y pretende “redimir” al indio,
incorporandolo a la cultura nacional y a través de ella a la civilizacion “universal”
(occidente). Manuel Gamio decia “Primero son mexicanos, luego indios” El reconocia
la diversidad cultural y a la vez postulaba la necesidad ineludible de crear una sociedad
homogénea para forjar una verdadera patria, para ello era necesario acabar con la
discapacidad social y cultural causada en el pais por la existencia de un ndmero
indeterminado de grupos, pueblos y comunidades de indios, a favor de una nacion
homogénea de mestizo: la “raza césmica” celebrada por Vasconcelos.”” Una vez mas el
indigenismo pretendia incorporar al indio, desindianizarlo, haciendo perder su

especificidad cultural historica. Nuevamente se concede el derecho de igualdad, pero se

3 |dem., p. 190

™ Idem., p. 191

S Krotz, Esteban, “El indigenismo en México”, en Sobrevilla, David Filosofia de la Cultura, pp. 168
® |dem., pp. 166, 167

" 1dem., p. 169, 170
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niega el derecho a la diferencia.”® Al centrar la discusion en el problema de las razas que
daria por resultado al mestizo, en realidad lo que se legitima son los valores
occidentales, por tanto el mestizaje sélo puede tener fundamentos bioldgico: la mezcla
de dos razas, pero soslaya el problema de fondo: el ideoldgico y cultural. No se dio un
mestizaje cultural. Como sefiala Bonfil si este es un pueblo mestizo, deberia incorporar
rasgos que procedieran tanto de las culturas indias como de la cultura “universal”,
recoger los més altos valores de las diversas culturas presentes en el pais. La intencion
es construir lo “nuestro” de todos los mexicanos.”

Para varios autores (Othdon Mendizabal-1946 y Manuel Gamio-1948) el
problema principal de integracion del indio al proyecto nacional es su aislamiento,
Antonio Caso dice “la raza arqueoldgica sigue viviendo fuera de la civilizacion
general....”.® Agustin Yéfiez (1939) hace ver la imposibilidad de una total destruccion
de lo indigena, pervive, pues, lo indigena con sus rasgos especificos a través de la
historia hasta nuestros dias, lo mismo dira Echanove Trujillo (1948), se ve en sus
industrias, costumbres e instituciones, pero donde se hace mas notorio es en la religion.
Para Gamio serd una religion sincrética “catdlico pagana”, dice, las ideas religiosas
indigenas fueron conservadas, pero se les revistié con el ropaje del catolicismo. Por otro
lado, también vemos una marcada inclinacion a considerar al indio como parte esencial
de nosotros mismos, nos constituye tanto en lo biolégico como en lo espiritual “El
indigena aparece entonces como niicleo de lo auténticamente americano™. En Yanez
encontramos una fuerte preocupacion por lo que él llama “mexicanidad”, donde el
elemento esencial es lo indigena, dice “Perdura ain en nosotros el alma india con sus
secretos; y — a pesar de su lejania- subsiste dentro del alma nacional”.®? Héctor Pérez
Martinez dird que hay comunicacion, “Lo autoctono ha matizado en tal forma lo
occidental; ambos elementos se encuentran tan penetrados uno en el otro dentro de lo
mexicano.®® Siente renacer en él la pugna ancestral: El conflicto entre Cuahutémoc y
Hernan Cortés vive en nuestra sangre sin que alguno de los dos haya podido vencer.

Pero ahora el indio ya no es sélo alteridad; lo vemos alejado, pero al propio tiempo

8 Bonfil Batalla, Guillermo, México Profundo, pp. 170, 171

" Bonfil Batalla, Guillermo, Pensar nuestra cultura, p. 141

8 Caso, Antonio, Sociologia, p. 73

8 Villoro, Luis, Los grandes momentos...p. 196

8 Yafez, Agustin, Mitos indigenas, p. XXXV

8 pgrez Martinez, Héctor, Cuahutémoc: vida y muerte de una cultura, p. 9
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forma parte de nuestro espiritu. EI mestizo intenta saltar la lejania para recuperar lo
indigena y se da cuenta que lo tiene incrustado en si mismo. De ahi la esencial paradoja
de su situacion. Lo indigena es a la vez que lo extrafio, lo mismo y lo diverso a un
tiempo.®

El nuevo indigenismo asi, se enfrenta a esta paradoja, se reconoce al indio por su
cultura, pero a la vez se considera que debe cambiar para abandonar su nocivo
aislamiento, pues sus costumbres Yy creencias interrumpen la marcha del progreso
nacional. “En el fondo, el civilizado resuelve desde fuera los asuntos del indigena;
decide por él, de aquellos objetos, ideas o técnicas que debera conservar y de aquellos
otros que debera destruir o modificar,”®® Habréa que liberarlo atin en contra de su propia
voluntad. “La liberacion desde fuera debera ir acompafiada del asentimiento confiado
del mismo indigena. Elegimos por él, pero él debera en todo momento ratificar la
eleccién que nosotros hayamos hecho.”®® En pocas palabras, ahora se reconoce al indio

a condicién que deje de ser quien es, debe asimilarse, es decir, desindianizarse.
¢) Del concepto de raza al de clase social.

Pasada la efervescencia revolucionaria, la vision idealizada del indio del pasado
se enfrenta a la del indio real, de carne y hueso, sumido en el abandono, en el
aislamiento y la pobreza. Ahora el problema indigena se institucionaliza para sacarlos
de la marginalidad, asi se crearon nuevas instituciones y se realizaron importantes
eventos: Departamento Auténomo de Asuntos Indigenas; el 1° congreso Indigenista
Interamericano en Patzcuaro (1940); el Instituto Indigenista Interamericano; la
fundacién de la Escuela Nacional de Antropologia (1937), el INI (1948).%" Sin
embargo, continuaba prevaleciendo la tendencia asimilacionista. Alfonso Caso quien
fuera el primer director de INI menciona refiriéndose a los indios, que “necesariamente
tienden a desaparecer dichas comunidades, tienden nuestros pueblos indigenas a

adquirir poco a poco las caracteristicas de nuestros pueblos mestizos o blancos”®

8 Villoro, Luis, Los grandes momentos...pp. 197, 198
& Idem., p. 202

% |dem., p. 203

8 Krotz, Esteban, “El indigenismo en México”, p. 170
8 Caso Alfonso, La comunidad indigena, p.92
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Un cambio de vision se genera a partir de la segunda mitad del siglo XX, ahora
el conflicto ya no es entre razas, sino entre clases sociales. Se “trata de una lucha en
favor del oprimido, sea de la raza que sea, y no estrictamente de una lucha a favor

del indigena®®

Ahora la delimitacion del concepto de lo indigena estara marcada por
criterios socioldgicos y econémicos. Un factor importante fue la irrupcion del marxismo
en la antropologia mexicana, “el que combinaba el rechazo de los tradicionales
‘estudios de comunidad’ y de todas las tematicas ‘superestructurales’ (incluyendo la
etnicidad), con el interés casi exclusivo por los mecanismos sociales de explotacion y
dominacién en el campo”.®® El indigena es “objeto” de estudio por su condicién social
y no cultural, es mas, “pretender la preservacion de las culturas indigenas es anacrénico
y en el fondo reaccionario”.” Los estudios ahora se centraron en el concepto de
“etnodesarrollo”, como resultado se impulsaron programas de fomento a la educacion
bilingle-bicultural, de literaturas escritas en idiomas indios, y programas de
capacitacion técnica.

El nuevo indigenismo ya no se declara como un grupo compacto, pero existe una
marcada tendencia en los intelectuales: el intento por expresar el punto de vista del
grupo social explotado, del trabajador urbano aliado al trabajo rural; aquél busca la
liberacion de éste, se siente separado de él, pero con €l se une en una lucha comdn. Lo
que lo separa es, ante todo, un tipo de vida, basado en distintos tipos de organizacion
econdmica, social y religiosa a que pertenecen: el de las clases explotadas en un sistema
de produccion capitalista aliadas a las clases explotadas en sistemas de produccion
precapitalista.?’La cultura y en gran parte la raza los separa, “el tipo de mentalidad del
mestizo, que recibiera de occidente, los separa del indio; pero su interés econémico, su
afan de liberacion y de lucha lo acercan a él. Separado esta de €l por la reflexion, unido
por la accién.”

Ahora el intelectual, igual que el mestizo (como ya vimos) encuentra en el indio
su propio proyecto ideal. Dice Gamio “La cultura indigena es la verdadera base de la

94

nacionalidad en casi todos los paises americanos™" Ahora ya no sélo se vanaglorian de

® villoro, Luis, Los grandes momentos...p. 204

% Krotz, Esteban, “El indigenismo en México”, p. 172

o Satavenhagen, Rodolfo, “La cultura popular y la creacion intelectual” ,En La cultura popular. P. 35
°2 Villoro, Luis, Los grandes momentos...p. 209

% Idem., p. 210

% Gamio M., Manuel, Consideraciones sobre el problema indigena, p. 8
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la antigua civilizacién sino que forma parte del presente, y sobre todo se abre al futuro,
“El eje se ha invertido y la vuelta ha sido completa. EI mundo indigena no es cosa del
pasado; todo él pende del futuro, es asunto del porvenir,”®® él marca, pues, el rumbo de
la historia, aunque no realmente como indio, sino a través de la lucha de clases contra la

hegemonia.
d) La interiorizacion del indio.

A fines del siglo XX vemos en los intelectuales un distanciamiento de la vision
del indigenismo posrevolucionario, se marca una clara oposicion hacia la perspectiva
del indigenismo oficial, se desenmascaran las politicas gubernamentales haciendo
patente su tendencia asimilacionista, desindianizante. Por otro lado la historia va
perdiendo el prestigio que la ciencia le habia concedido, se hace evidente el caracter
colonial de nuestra historia, es la historia contada por el dominador, donde el indio no
tiene ningln papel protagonico, ya lo advierte Carlos Pereyra: “la historia se emplea de
manera sistematica como uno de los instrumentos de mayor eficacia para crear las
condiciones ideoldgico-culturales que facilitan el mantenimiento de las relaciones de
dominacién”,® Villoro coincide con esta opinién, él sefiala que “las historias nacionales
‘oficiales’ suelen colaborar a mantener el sistema de poder establecido y manejarse
como instrumentos ideolégicos que justifican la estructura de dominacién imperante™’,
siendo asi, se puede decir que la historia no es ajena a la ideologia, en cuanto que no
solo pretende reconstruir un pasado, sino que también justifica la vision del autor, de la
época y de los grupos en el poder; finalmente en ella se cumple una finalidad, la de
legitimar una vision de mundo, sea cual sea ésta. Asi podemos afirmar con Bonfil
Batalla que nuestra historia nos muestra una vision, un proyecto, el del México
imaginario. Es un proyecto civilizatorio que lleg6 con los conquistadores y que no ha
renunciado al proyecto occidental, que ha sido negador y excluyente de la civilizacion
mesoamericana a la que él llama México profundo. Aunque nuestro autor advierte que

hay caracteristicas distintivas en cada pueblo, ambos proyectos comparten un origen

% Villoro, Luis, Los grandes momentos...p. 216
% pereyra, Carlos “Historia, ;para qué?, en Historia ¢para qué?, Ed. Siglo XXI, México, 1980, p 23
" Villoro, Luis, “el sentido de la historia” en Historia ¢para qué?, p. 45
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comun: 1° una civilizacion Unica o trasfondo comdn de la que participan todos los
pueblos mesoamericanos y 2° la experiencia comun de la dominacién colonial.*®

En esta nueva etapa el concepto de indigena se va sustituyendo por el del indio
para marcar dicho distanciamiento con el indigenismo que refleja su carga ideoldgica.
Ahora se busca comprender al indio en su cabal especificidad. Se hacen importantes
intentos por romper el cerco de los otros y nosotros, el indio ya no es aquel elemento
anomalo, aislado, escindido de la nacién, por el contrario, México no puede entenderse
sin la comprension de aquello que el indio ha incorporado a la cultura del pais. “A
través de sus manifestaciones externa, trata el mexicano actual de alcanzar la unidad que
presta sentido a su vida y a su mundo. Pero por ese movimiento hacia el otro, a la vez
que lo hago mio, es a mi mismo, son las raices de mi propia realidad las que trato de
hacer conscientes. EI mestizo siente latir en él lo indigena, reviviéndolo en si mismo”®
Ahora se trata de recuperar al indio por el amor hacia él, pero es a través del mestizo-
indio que se expresa, “Asi, la recuperacion del indio significa, al propio tiempo,
recuperacién del propio Yo.”*® Al buscar su propio ser encuentra en sus raices
profundas al indio, pero lo define con categorias, conceptos y palabras occidentales. Es
esta parte occidental del mestizo quien se erige como juez, como indio el mestizo nunca
dice su propia palabra, no juzga a los demas, “Se habla de él como un legado que esta

en nuestra sangre mas que en nuestra razén,™*

se reconoce por la pasion, y desaparece
su concrecion real.

El “indianismo” de esta etapa difiere del “indigenismo” anterior en una cuestion
fundamental, antes se reconocia al indigena siempre y cuando se subsumiera a la
conciencia mestiza, es decir, se reconoce su cultura pero no su condicion social, por lo
tanto lo que se afirma es el mestizo, por el contrario ahora significa su negacion, lo que
se afirma es su condicién de indio no de mestizo “Se afirma lo indigena como valor
supremo, para poder negarle después en una sociedad donde se reconozcan mutuamente
el indio y el blanco. Es, pues, un transito y no una meta.”*** Ahora ya no hay indios y
blancos, ya todo mexicano lleva un indio por dentro, se funde en una masa homogénea

donde ya no hay diferencias, el amor los ha fundido en uno solo, con lo cual el indio

% Bonfil Batalla, Guillermo, México profundo, p. 52
% Villoro, Luis, Los grandes momentos..., p. 222
100 1dem, p. 225

101 | dem, p. 227

192 1dem, p. 229
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pierde toda su especificidad. El pasado ya no es ajeno, ahora se asume como propio:
encontrar en los enigmas de la historia nuestro propio yo oculto, nuestra propia razén de
ser. Para resarcir la herida de la conquista que nos tiene desgajados se requiere aceptar
nuestra indignidad, no negarla, es lo que hacia falta para nuestra honorable
autocomprension, segln esta concepcion.

Pero nuevamente la vision del México imaginario deja sentir su influencia, sigue
el mestizo hablando por el indio, “nos interesa encontrar en €l lo que buscamos, no lo
que él libremente quiera darnos™®. El indio real, el del “México profundo” sigue mudo,
necesita un intérprete para hacerse escuchar, su voz sigue sin aparecer en el escenario
universal de la historia.

Recapitulando hasta aqui vemos que la vision del indio a lo largo de la historia
mexicana refleja el tipo de conciencia que prevalece en cada época, asociada al grupo
dominante del momento, ya sea del espafiol, criollo, mestizo o indio-mestizo, cada uno
de ellos refleja en su dominio categorial el tipo de argumento ideol6gico que
fundamenta los criterios de clasificacion del “otro”, al principio el criterio revelante es
la providencia, después sera la razon, la verdad de la ciencia historica, de la sociologia,
la antropologia y la economia, la educacion y las politicas de estado, finalmente seran la
accion y el amor por el otro los criterios que dan cuenta de su perspectiva. Estos
criterios daran como resultado un tipo de valoracion hacia el indio, de ellos dependera
su aceptacion o su rechazo. Villoro nos muestra estos tres momentos como un proceso
dialéctico que apunta hacia una recuperacion y apropiacion total del indigena. Cada
momento se levanta sobre los presupuestos anteriores:

I Momento: con la conquista, se marca el instante decisivo de la condenacion y
destruccion del mundo precortesiano. El indio queda negado y rechazado, aparece como
una realidad destinada a la destruccion. (Cortés) Lo indigena es presente y operante y
por su proximidad y eficacia, su negacion es mas rotunda. Aparece como cercano y
negado.

IT Momento: el indigena se aleja, ya no se siente como una realidad actual, sino que se
reduce a la historia del pasado; ya no opera sobre los mestizos, sino que resulta ineficaz
e inofensivo. De cercano se ha vuelto lejano. Al ponerse a distancia, queda purificada

su malignidad. (Clavijero y fray Servando). En Orozco, la separacion es mayor. En él se

193 1dem, p. 232
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objetiva definitivamente lo indigena, pero solo gracias a esa muerte queda purificado de
todo vestigio demoniaco. Adquiere un valor positivo, aparece ahora como lejano y
positivo; estamos en la antitesis.

IIT Momento: Ya purificado el pasado, se presenta con valor positivo, no habré peligro
alguno en aproximarlo. Pero este movimiento no es un simple retorno al primer
momento. Ahora convertimos lo indigena de lejano en cercano; pero lo conservamos en
tanto mantenemos su valor positivo, no es una inversion, sino una superacion. “El tercer
momento muestra lo indio como cercano y positivo; constituye, pues, la sintesis de los
dos momentos anteriores.”*%*

Esta breve revision nos permite ver con claridad lo dificil que ha sido aceptar la
alteridad, en la comprension de lo indigenase han marcado claramente cuatro niveles de
comprension que pasan de la negacion total a la aceptacion condicionada. EI primer
nivel es del la “otredad”, la total diferencia, condenable por no ser compatible con el
mundo occidental, asi el indio no es aceptado como sujeto, con derecho a historia 'y a un
reconocimiento; en un segundo nivel se agudiza el alejamiento del indio, se trata como
objeto-cosa (Orozco y Berra) y también como objeto-persona (Clavijero), pero se
sojuzga su autonomia para afirmar la del mestizo, su aceptacion es parcial, s6lo aquello
que comparte valores similares, aquellos que se acepta desde categorias occidentales,
pero no se acepta su diferencia; en un tercer nivel se acepta al indio como sujeto, lo
hacemos nuestro, sin embargo su ser se ve iluminado “en el seno del otro, como parte
constitutiva del mestizo (en la ‘recuperacion espiritual’) o del proletariado (en la

‘recuperacion social”)”"*%

, es decir no se asume la diferencia ni la igualdad, simplemente
los anula, los subsume en una sola identidad. El indio ya no esta afuera, lo llevamos
dentro, pero solo adquiere rostro desde el lenguaje occidental; un cuarto nivel de
comprension estaria en el reconocimiento del indio en su peculiar especificidad
aceptando su igualdad y su diferencia, es decir aceptando la alteridad. Este nivel de
comprension adn es un proyecto en construccion.

En suma, a pesar de los diversos caminos que ha tomado el indigenismo en
nuestra historia coincide en la prefiguracion del indio, ésta siempre se ha concebido

desde la vision del México imaginario, desde un mundo ajeno que impone, organiza y

104 |dem, p. 236
1% 1dem, p. 241
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construye un mundo fuera de él, “nunca sentimos la sensacion de que sea él quien
constituya y organice nuestro mundo fuera de nosotros.”*%

Hasta aqui se han retomado principalmente los planteamientos de Villoro que
plasma con brillante claridad la imagen del indio que se refleja en la conciencia de cada
época, en seguida proponemos un cuarto momento que presenta otras formas de encarar
el problema y plantea los nuevos retos sobre la vision del indio ante los ultimos

acontecimientos.

4° Momento: El indio que se revela, rebelandose

a) Lo indio no est4 solo en el indio

Bonfil Batalla en su libro México profundo nos invita a una revision de nuestra
historia que integre la perspectiva del México profundo y se reconozca la pervivencia de
elementos culturales diseminados en extensos &mbitos de nuestra vida. Bonfil sefiala
claramente que los rasgos de la matriz civilizatoria mesoamericana no se encuentran
s6lo en las comunidades indigenas, sino también persisten en multitud de rasgos de las
comunidades campesinas y en amplios sectores de las ciudades, solo que estos rasgos se
encuentran dispersos y desarticulados. Entre los campesinos se puede observar en sus
técnicas agricolas, en el cultivo del maiz predominantemente, en las formas de
organizacion social y de trabajo comunal, en los mitos y leyendas donde la naturaleza es
un ente vivo, en las artesanias, la autosuficiencia, los barrios y sus sistemas de cargos, la
alimentacion y las practicas medicinales.®” Por otro lado se piensa que en las ciudades
ya no hay indios, sino s6lo mestizos, pero esto es falso, pues Bonfil afirma que “la
ciudad de México es la localidad con mayor ndmero de hablantes de lenguas

198 como se puede constatar en Milpa Alta y algunos

aborigenes en todo el hemisferio
barrios de Xochimilco y del sur de la ciudad de México. Se presencia prevalece en las
“Marias”, en cierto tipo de empleos como la servidumbre doméstica, la albafileria o los
veladores, asimismo encontramos numerosos estudiantes. De igual forma prevalecen
ciertos rasgos provenientes de la colonia: la cultura de los barrios marginales, sus ritos,

fiestas peregrinaciones y danzas. Otras representaciones se ven expresadas en los

196 1dem

197 Bonfil Batalla, G., México profundo, pp. 77 - 79
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mercados con la venta de alfareria, de yerbas medicinales, pulque etc. Igualmente se
observa en las formas de convivencia social como son los espacios comunitarios de las
viejas vecindades.® En las ciudades también se desarrolla lo que Bonfil llama indio
ladino, que se caracteriza por “su necesidad de marcar en todo y permanentemente el
‘no ser indio’. En el pequefio mundo ladino de esas ciudades, lo indio estd omnipresente
como todo lo que no se es ni se quiere ser.”*% En las élites citadinas el indio es llamad
peyorativamente “naco”, sin embargo aun en las altas esferas mexicanas se mantiene la
forma de alimentacion originaria de la civilizacion amerindia (tortillas, frijoles, tamales,
chilaquiles, en fin, la cultura del maiz). Asi, en las ciudades se sigue negando su
filiacion indigena, no porque en la realidad no exista, sino que ideoldégicamente
negamos que forme parte de nuestra cultura. Bonfil lo resume diciendo que asi “la
ciudad se resguarda de su realidad profunda.”***

Asi vemos que “lo indio” no se encuentra solo en el indio, sino extendido en
diversos &mbitos de nuestra cultura, forma parte de nuestra vida cotidiana (en la
alimentacion, en el uso de objetos artesanales, en ciertas representaciones de mundo),
pero seguimos negandolo, no se trata de volver a reconocer que “todos llevamos un
indio adentro”, sino de reconocer al indio como otra cara de nuestra identidad cultural, y
de reconocerlo con dignidad, ampliar la conciencia y nuestro horizonte histérico para

dejar de considerarlo un estigma y recuperarlo con todo su potencial creativo.

b) Movimientos indigenas y mecanismos de resistencia

Ahora bien, si la colonizacion y la dominacion moderna fueron tan devastadoras
para los pueblos amerindios, cabe la pregunta que Vieyra se hace: ;Como explicar la
sobrevivencia de las culturas indias a mas de 500 afios de colonizacién cultural?*** A la
par de la colonizacion se han desarrollado como contraparte mecanismos de resistencia
en la civilizacion mesoamericana. No son procesos aislados sino parte constitutiva uno
del otro, esta resistencia se ha mantenido de diferentes formas: ya sea como rebeliones

armadas, como resistencia cotidiana, como procesos de apropiacion o de innovacion

%9 1dem., pp. 85 - 89

19 1 dem., p. 86

111 | dem., p. 89

12 VVieyra, Jaime, Utopia, legado y conflicto, p. 323
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cultural.**® La fuerza de esta resistencia se encuentra en la memoria histérica como
recurso fundamental, la vuelta al pasado se convierte en un proyecto de futuro. La
conciencia de que existe una civilizacion recuperable permite articular firmemente la
subversion.*

Ante los acontecimientos recientes vemos que el panorama empieza a cambiar,
especialmente desde 1992 con la celebracién del 5° centenario del “encuentro de dos
culturas”.**® Esta celebracion sacudié la conciencia de todos los americanos, la tinta
corrié extensamente entre los intelectuales al abrir nuevamente la herida de la conquista,
se hizo patente la necesidad de repensar nuestra historia, nuestra configuraciéon y
nuestro proceso civilizatorio, por otro lado, vibr6 también en la conciencia de los
amerindios, un hecho memorable fue la reunieron de los representantes de la inmensa
mayoria de los pueblos indios del continente con sus bastones de mando, provenientes
desde Alaska hasta la Patagonia en un encuentro inédito realizado en Teotihuacan que
posteriormente se transformé en Las Jornadas de paz y dignidad**®de donde surgieron
diversos movimientos reivindicatorios.

Por otro lado, en afios recientes, se ha conformado un nuevo sector indio que,
tiene en comun poseer una larga experiencia urbana y una educacién media o superior
que le permite manejar la cultura dominante; han abierto por diferentes vias un nuevo
frente de lucha. Este es un logro trascendente porque coloca las reivindicaciones indias
en el campo del debate nacional, por primera vez en boca de los mismos indios.
Aunque se ha criticado que muchos sélo buscan beneficios personales, no invalida su
trascendencia histérica. Algunos dicen que “ya no son indios”, como si el verdadero
indio debiera ser analfabeto y miserable.*’

Otro hecho importante en este proceso se abre a partir de 1994 con el
movimiento del Ejercito Zapatista de Liberacion Nacional, donde la cuestion de la
configuracion del indio toma nuevos aires, como dice Villoro “estamos asistiendo al

despertar de la conciencia real de los pueblos como sujetos de su propio destino, de su

113 para una mejor comprensién de las estrategias de resistencia revisar Jaime Vieyra, op., cit., pp. 323 —
333y Bonfil, G., México profundo pp. 187 -200

114 Bonfil, G., México profundo p. 189

15 Esta celebracion, puso de manifiesto el anacronismo del llamado “descubrimiento de América”,
muchos preferian utilizar eufemismos como encuentro de dos cultura, otros mas enervados, le llamaron
el “encontronazo,” la dominacién de América o bien la reinvencién de América, por mencionar sélo
algunos.

118 Celebrandose no s6lo en América sino en Europa también.

17 Bonfil, G., México profundo, pp. 210, 211
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historia”**®

, por primera vez en nuestra historia la voz del indio encuentra eco en casi
todo el territorio mexicano, se dan las condiciones para que el indio sea escuchado, que
sea él mismo quien proponga, quien hable de si, quien reclame sus derechos culturales y
su posicion ante la nacion y ante el mundo. EI movimiento del EZLN se levanta como
un llamamiento a la conciencia mexicana, hace patente que ahora el proyecto de nacion
debe incluir también la otra perspectiva: la de los pueblos indios. Nos recuerda que su
cultura no ha muerto, que vive y demanda ser respetada en su peculiaridad y
autonomia. A trece afios de su estallido el movimiento ha ganado tanto adeptos como
detractores, sin embargo, para México representa un parteaguas fundamental que rebasa
esta polémica: por un lado, evidencio las condiciones de pobreza de las comunidades
indigenas, sometidas bajo un régimen casi feudal de dominacion, a cargo de los
caciques locales, por otro lado, mostrd su potencial organizativo, tanto social -basado
en los usos y costumbres- como militar. Finalmente, el movimiento rebaso las fronteras
regionales propiciando que otros pueblos indios se reunieran a discutir su propio
proyecto civilizatorio con perspectivas a formar un frente comun. Si bien es cierto que a
la fecha el problema no se ha resuelto, al menos ha propiciado que el Estado mexicano
redefina su politica y discuta sobre un marco normativo mas incluyente y ha puesto
asimismo en la mesa del debate la discusion entre cultura y poder.

También a partir de las Gltimas décadas del siglo pasado, se abre un nuevo
escenario politico con la presencia de varios movimientos indigenas en América Latina,
surgidos a través de organizaciones como CONAIE (Confederacién de Nacional de
Indigenas Ecuatorianos), CONFENAIE (Confederacion de Nacionalidades Indias
Ecuatorianas), COB (Confederacion obrera Boliviana), COICA (Coordinadora de

Organizaciones Indigenas de la Cuenca Amazénica)**®

y otras, que emprenden diversas
luchas, pero que en general coinciden en ciertas tendencias, en el fondo “la abrumadora
mayoria de movimientos indigenas no esta demandando independencia politica o el
aislamiento artificial sino esta exigiendo una definicion inclusiva de la nacién donde el
derecho a la diversidad cultural sea un aspecto esencial de la ciudadania. Cuando sea

genuina, una fuerte representacion politica indigena, las politicas sociales no serian

118 Entrevista de H. Bellinghauser a Luis Villoro en el periédico “La Jornada” del dia 17 de enero de
1996, p.19, citado por Toscano Op. Cit., p. 269

119 para mayor informacion revisar: Anibal Quijano, “Raza, etnia, nacién en Mariategui. Cuestiones
abiertas”, en Roland Morgues, ed. José Carlos Mariategui y Europa. Ed. Amauta, Lima, Perd, 1993, pp.
167-188.
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formuladas en base de una u otra version del indigenismo, sino por el contrario, por una

negociacion democratica.”?°

Estos movimientos latinoamericanos tienen algunos
rasgos comunes: hay un reclamo reiterado sobre la identidad, en contrapartida a la
discriminacion: la demanda de un estado plurinacional, donde no se trata de integrar
articulos constitucionales sobre plurietnicidad, pluriculturalidad, pluri etc., sino que se
trata de que la estructura institucional del Estado sea modificada en sus fundamentos, de
modo que pueda representarse efectivamente a mas de una nacion, es decir se trata de
una mdltiple ciudadania, ya que en la existente los “indigenas” no tienen, plena
cabida.*®'Sin embargo, este escenario trasciende las fronteras nacionales, se perfila
hacia una nueva relacion con el otro, sea “indigena” o no, se dirige contra las practicas
xenofobicas en toda sociedad. También hay un debate en torno a la diversidad cultural,
donde lo multi- pluri-cultural, solo ha permanecido en el discurso retérico de las
politicas neoliberales y poscoloniales, pero que en la practica poco ha modificado las
relaciones entre culturas. EI término interculturalidad hace 50 afios s6lo hacia referencia
a las relaciones entre grupos de distinta cultura, pero ahora la palabra interculturalidad
estd adquiriendo otro significado. Se refiere a la tendencia a lograr simetria en las
relaciones entre distintas culturas. O sea, el contacto intercultural existe en todas partes,

pero de lo que se trata es de que no haya una asimetria.*?.

¢) Una historia por-venir

Si se reconoce que nuestra historia es una historia colonizada, podriamos
entonces decir que, tendriamos que aprender, como dice Bonfil, a entender a occidente
desde México en vez de comprender a México desde occidente, es decir aprender a
vernos desde nosotros mismos, pues en la historia el saber indio ha permanecido
relegado, ausente, olvidado, o bien, en el mejor de los casos cuando se refiere a él, se
establece un debate polarizado sobre su imagen, como en el indigenismo, tomando al

indio del pasado totalmente idealizado viviendo en una sociedad perfecta, justificando la

129 Guillermo de la Pefia, “Social and cultural policies toward indigenous peoples: Perspectives from
Latin America”, en Annual Review of Anthropology, Vol. 34: 717-739 (Volume publication date October
2005)

(doi:10.1146/annurev.anthro.34.081804.120343). p.733. La traduccion es mia.

121 Anibal Quijano, “El movimiento indigena y las cuestiones en América Latina”, inédito, 2006, p. 26
122 Entrevista a Guillermo de la Pefia por Lydia Rodriguez Cuevas, op. cit., p.228
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tirania azteca, en una concepcion acritica y por otro el indio actual devaluado por su
condicion social, considerado como signo de atraso o de rezago, olvidado en sus zonas
de refugio. Este doble “olvido” —comenta Vieyra- “suele expresarse en tres formas
distintas y complementarias: 1) la desvaloracién de las realizaciones culturales
prehispénicas; 2) la ignorancia de las formas de vida del México antiguo; 3) la
mistificacion de la figura del “indio’. La desvalorizacion, la ignorancia y la mistificacion
son formas concurrentes y sucesivas del no-reconocimiento de la significacion
civilizatoria de las culturas aborigenes.”*?® En el fondo lo que hemos visto es que se
juzga al otro desde nuestros parametros y prejuicios, siempre bajo la idea de que unos
son superiores a otros y no comprendiendo su verdadera especificidad, queremos que se
comporten segln nuestras normas de civilidad y no cuestionamos nuestros propios
parametros culturales, pero en cualquiera de los casos siempre esta ausente el indio
verdadero, el real, el que aun existe. Es por ello que coincidimos con Bonfil Batalla
cuando dice que “en un sentido doble las historias de los pueblos indios de México no
son todavia historia™?* Este doble sentido, comenta, se debe a que por un lado son
textos escritos desde el discurso del poder, y en otro sentido, no son historias
concluidas, ciclos terminados de pueblos que cumplieron su destino y “pasaron a la
historia”, sino historias abiertas, en proceso, que reclaman un futuro propio.

Estamos apenas en el umbral del didlogo horizontal, se estan gestando las
condiciones sociales, politicas y legales para -el tan anhelado- reconocimiento de la
alteridad, las cartas estan sobre la mesa del debate, pero falta aun, ver cémo se
desarrollara del juego. Mientras los grupos de poder continGen pugnando por
conservar su dominio econémico, ideolégico y cultural, las luchas seguirdn su marcha,
los pueblos indios ya no requieren (nunca lo han requerido) de intérpretes para ser
escuchados, reclaman sentarse en la mesa de las negociaciones, aun falta mucho por
construir, pero el primer cambio que se requiere es que la sociedad mayoritaria (urbana,
mestiza, occidentalizada, la del México imaginario), admita sus equivocos, que acepte
su corresponsabilidad y se perfile hacia otro destino, que aceptemos que directa o
indirectamente, por actuacion, aceptacion u omision, todos hemos contribuido a

construir esta sociedad, desde distintas fronteras somos co-responsables de nuestra

123Vieyra Garcia, José Jaime, Utopia, legado y conflicto, Tesis de maestria en Filosofia de la Cultura,
UMSNH, 1996, p. 123
124 Bonfil Batalla, Guillermo “Historias que no son todavia historias” en Historia ¢para qué?, , p 229
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propia historia y del contexto cultural donde nos movemos, la historia no la hacen los
grandes héroes, los grandes politicos, ni las luchas son sélo de los otros, las fronteras se
desdibujan cada vez mas entre el yo y los otros, a todos nos involucra, la historia se
construye a diario, a paso de hormiga, demanda descolonizar nuestra conciencia, hacer
autoconciencia, hacer un distanciamiento critico de nuestra propia cultura,
desprendernos de nuestras afiejas verdades universales, y abrirnos a la multi-versalidad
de mundos culturales posibles, donde la creatividad y la razon se funden en un mismo
argumento, este cambio de vision implica que la pregunta por el otro no tenga una sola
direccion, sino se trata de restaurar su bidimensionalidad, hacerla realmente
intesubjetiva, aceptar que —como dicen los tojolabales- “La comunicacion es

125 a5 decir, una verdadera comunicacion sélo se

intersubjetiva 0 no es comunicacion,
puede dar de manera horizontal, participativa y bidireccional, en relaciones de simetria
y respeto mutuo, debe romper con la tendencia de mando vertical y unidireccional y su
correlato bipolar: yo-tu, sujeto-objeto, razas superiores-razas inferiores, razon-
percepcion sensible etc. Aceptar que la alteridad es capaz de aprehender al otro en la
plenitud de su dignidad, dialogar entre iguales, aceptando la diferencia. Pero esta
comunicacion sélo serad posible en el devenir de las naciones, dentro del marco de las

negociaciones democréticas. Esta es todavia una “historia” por- venir.

1.2 ;Cual es el papel del indio en la filosofia mexicana?

En el apartado anterior hemos revisado la conciencia histérica que refleja la
imagen del indio en la historia mexicana. Ahora se trazaran muy brevemente algunos
problemas que se conciben en el tratamiento del pensamiento indio en la filosofia
mexicana, donde se destacan en principio dos problemas fundamentales: el primero se
refiere al reflejo de la propia historicidad en la filosofia mexicana; el segundo sobre la
consideracion de que el indio no hace filosofia, que nos remite a la pregunta ¢desde

dénde se hace filosofia?

a) El indio brilla por su ausencia en la filosofia mexicana

125 |_enkersdorf, Carlos, Los hombres verdaderos, p. 32
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Abordar el tema del pensamiento indigena nos remite principalmente a textos
antropologicos e histdricos. Estas disciplinas son las que fundamentalmente se han
preocupado por conocer y registrar las formas de vida de los pueblos indios, tanto en el
pasado como en la actualidad. Sin embargo aqui nos topamos con las primeras
dificultades para abstraer de aqui un sistema de pensamiento, pues estas disciplinas
rehtsan considerar los niveles mas abstractos del pensamiento que subyacen en las
practicas culturales amerindias.

Por otro lado, si nos queremos remitir al mundo del pensamiento, de las ideas, de
los conceptos, es requisito indispensable introducirse al mundo filoséfico, pero en el
caso especifico del pensamiento indigena hay muy pocos referentes a los que podamos
acudir. La historia de la filosofia mexicana ha excluido también de su discurso al mundo
indigena. La filosofia llega a nuestro pais segin Samuel Ramos con la conquista,
negando toda posibilidad de pensamiento filoséfico al mundo precolonial, al escribir la

historia de la filosofia en México,*?®

el primer problema al que se enfrenta es “si hubo o
no filosofia entre los indigenas mesoamericanos prehispanicos, los mayas y los aztecas
principalmente. Su conclusion general es que, asumiendo que no se cuenta con las
fuentes documentales necesarias e imprescindibles para decidirse con bases al respecto,
si hubo filosofia o0 algo semejante o equivalente se desarroll6 unido indisolublemente a
las ideas cosmogonicas y teolégicas™?’. A partir de este falso supuesto Ramos cancela
todas las probabilidades. Asi la filosofia en México se ha trazado desde entonces con
tintes eurocéntricos: La primera filosofia en el siglo XVI, fue la misma que imperaba
en Espafia: la escolastica; mas adelante, durante el siglo XVIII se imponen las ideas de
la llustracion entre los intelectuales mexicanos. Samuel Ramos, encuentra en Benito
Diaz de Gamarra (1745-1783) al primer filosofo que intenta ver ciertos hechos sociales
y morales de México con conciencia critica de un filésofo. Durante el siglo XIX
después del movimiento independentista, se dio el triunfo del modelo del liberalismo
politico y econdmico, y con ello el triunfo del positivismo y el cientificismo,
importando modelos europeos para crear las condiciones de desarrollo en el pais. En
este recorrido histérico que hace Ramos prevalece la vision del universalismo

etnocéntrico europeo, sin relacion con la vida préctica y cultural del pais.

126 Ramos, Samuel, “historia de la filosofia en México” en Obras Completas, Tomo I, UNAM, México,
1990
127 Toscano, Medina, Marco A. Una cultura derivada, p 93
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Para otros autores como Mario Teodoro Ramirez'?®, el nacimiento del
pensamiento  filos6fico mexicano, con cierta autonomia de Europa se da hasta
principios del siglo XX, en el grupo del Ateneo de la juventud (1909-1914), con su
critica al positivismo y la revitalizacion filosofica cultural de la vida en México, en
donde “se planteaba un verdadero proyecto filoséfico cultural para el pais™?.

Asi la filosofia del siglo XX nace, no sélo como una disciplina tetrica y
autocritica, sino como una disciplina que se liga al proceso cultural e histérico de
nuestro pais. Las preguntas fundamentales que se hace esta filosofia sobre el ser, se
refieren al ser mexicano, no como ente aislado, sino como ser social y determinado
culturalmente. En este sentido se puede decir que la filosofia en México nace
propiamente como una filosofia de la cultura.

No me detendré a analizar las diferentes posturas de los fildsofos
contemporaneos, ya que no es de interés para esta investigacion, solo cabe resumir la
visién que subyace en dichas formas de pensamiento y que actualmente se siguen
debatiendo. Este debate se refiere al planteamiento basico de lo universal y lo particular
en el pensamiento mexicano, y como cada una de estas posturas se refleja un proyecto
cultural diferente y a la defensa de una de las fracciones que ha dominado el

pensamiento en México: el criollo, el mestizo y el indigenista, como lo sefiala Toscano:

Mientras que en Caso y Vasconcelos prevalece la posicion criolla
unida a una concepcién de lo universal como una realidad cuasi dada, en
Uranga, Paz, Zea y Portilla de alguna manera sobresale la posicion
mestiza, una critica al concepto de lo universal dado y a la creacion de un
nuevo concepto de vida universal. En Villoro y Bonfil Batalla, de
manera expresa entra en escena el tercer elemento que en otros autores
estaba subordinado, negado, ausente, no pensado: el indio, y el concepto que
lo acompafia: el multiculturalismo. **°

Otro autor que se puede incluir en este tercer elemento seria también Miguel
Ledn —Portilla. El hace uno de los intentos més serios por salvar estos obstaculos; en
sus estudios sobre la historia del pensamiento indigena, ha insistido en plasmar esta
vision del indio ausente en la historia, de presentarnos “la visién de los vencidos”. Su

obra reviste importancia no sélo porque pone a la luz textos poco conocidos que nos

128 nara mayor informacion, revisar Ramirez, Mario Teodoro, “La filosofia mexicana en la época de la
revolucién” en Filosofia de la Cultura en México, Plaza VValdés/ UMSNH, Méx., 1977
129 H
Ibid., p 156
130 Toscano, Medina, Marco A. op. cit., p 268
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permiten conocer una historia narrada por los antiguos pensadores, que nos conducen
hacia una nueva historia, a una reconstruccion de nuestro pasado que nos abre
perspectivas para entender nuestro presente. En particular el trabajo de Ledn-Portilla
cobra doble importancia para la investigacion que aqui se lleva a cabo, por un lado el de
su valor historico y por otro el de su valor filosofico.

Las obras de Ledn- Portilla inician una nueva trayectoria para la reconstruccion
del pensamiento filoséfico indigena, pues, por un lado, ponen a la luz publica una serie
de documentos fundamentales que nos permiten hacer una nueva interpretacion desde
sus cimientos y por otro lado aporta elementos metodoldgicos al basarse en textos
escritos por los propios pensadores que expresan su propia vision cultual, en donde él
hace una magistral papel de mediador partiendo de sus propios argumentos.

Recientemente empiezan a aparecer filésofos que retoman el tema de la
“filosofia nahuatl”, como una necesidad de entender el presente, asi encontramos a José
Manuel Alcéntar Sepulveda que aborda la filosofia ndhuatl; Armando Barrafidn Cedillo
que analiza el simbolismo de los contrarios y su union, como aparece en la astronomia y
cultura mesoamericana, Luis Miguel Gallardo Salazar que propone a Mesoamérica
como una alternativa no kantiana. Aunque seguramente debe haber mas autores que
tratan el tema que nos ocupa, no deja de ser un universo reducido, ademas de tomar
como fuente fundamental la obra de Le6n-Portilla.

Ahora que estamos presenciando la caida de la modernidad y los criterios
“universalistas” estdn en tela de juicio, se abre un horizonte inédito para el
reconocimiento de las maltiples formas de produccién simbdlica que son dables al ser
humano; aflora un nuevo paradigma que incluye la diversidad y este pais emerge como
caldo de cultivo para reconstruir nuestra historia y abrir nuevas brechas hacia la
reflexion filosofica sobre el otro, o como diria Victor Manuel Pineda para una “filosofia
de la descolonizacion”,™*! en ese sentido tenemos todo un capital cultural que esta
esperando a ser interpretado desde otras perspectivas. Es por ello que, hoy mas que
nunca es tarea necesaria para la filosofia mexicana el retomar, reelaborar y revalorar las
perspectivas que el mundo indigena plantea como caminos alternativos ante el problema

de pérdida de sentido en la vida del México contemporaneo.

131 para ampliar estos conceptos revisar Pineda , Victor Manuel, “América como alteridad” en Filosofia
de la Cultura, UMSNH, Mich., Mex., 1995
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b) ¢Desde donde se hace filosofia?

El poco interés mostrado en la filosofia sobre el pensamiento indigena se debe a
la imagen polarizada que se ha forjado del indio, subsumida en la conciencia de cada
época (como se menciona anteriormente). Prevalece la idea de que los indios no hacen
filosofia porque no hay un desarrollo teorético sobre su cultura, no definen conceptos,
en fin, no se “plantean las dudas filoséficas” ni formulan métodos como en la filosofia
occidental. Desde la perspectiva académica, el origen de la filosofia se cimento en la
antigua Grecia y éste modelo ha permeado al pensamiento filoséfico del mundo
occidental hasta nuestros dias. Sin embargo en una sociedad como la mexicana (que no
puede negar su inclusion en esta perspectiva occidental), ;Como es que persisten en la
actualidad otras formas de pensamiento o de reflexion sobre el ser?, ;O bien es que el
quehacer filoséfico solo puede concebirse desde parametros occidentales? si la
respuesta es negativa entonces habra que preguntarse desde dénde se filosofa, “esto
implica una vuelta a sus fuentes més propias o un beber en su propio pozo™**?

Muchas veces se ha dicho que los europeos nunca se han plantado la necesidad
de reflexionar sobre la legitimidad de su filosofia, en cambio en la filosofia
Latinoamérica esta duda ha estado presente a lo largo de su historia, algunos diran que
hay que hacer “filosofia sin mas”, pero si los europeos nunca se plantearon esa duda es
en buena parte porque comparten la misma matriz civilizatoria, el problema en América
con la presencia india nos remite a otro proyecto civilizatorio. Tal pareciera que en la
filosofia de nuestro continente se da una especie de “complejo de inferioridad” como
Ramos diria, pues se piensa que nuestra tradicion filosofica no ha elaborado los grandes
tratados filoséficos ni ha desarrollado las complejas teorias como la filosofia europea,
estas posturas muestran lo profunda que ha sido la herida de la colonizacion. Augusto
Salazar Bondy comenta que detras de todo filosofar poscolonial esta presente un
arraigado sentimiento de ilegitimidad y una aspiracion constante de lo auténtico.’®
Entonces ¢Desde ddonde se puede trazar una filosofia legitima y auténticamente
americana?  Creo que es una pregunta que afecta nuestro propio ser, nuestro ser

como humano, ya que el pensar, reflexionar es propio de la humanidad entera, sin

132 Beorlegui, Carlos, Historia del pensamiento filosofico latinoamericano, p.41
133 Citado por Cendejas Guizar Josefina Maria, La Mexicanidad como Relato, p.43
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fronteras de tiempo y de espacio, entonces es este pensar, es este reflexionar el que esta
puesto en duda cuando nos preguntamos sobre su posibilidad entre seres como
nosotros.”**En este sentido podria decirse que entonces una verdadera filosofia requiere
reaprender a ver el mundo.

Si nos remitimos al significado etimoldgico de la palabra filosofia, ésta proviene
de la raiz griega “Philos” amante y “sophia” saber o sabiduria, es decir amante del saber
o la sabiduria, entonces si esto es asi, ¢Podriamos negar que entre los antiguos pueblos
mesoamericanos hubiera un verdadero amor por la sabiduria? Evidentemente no, Los
antiguos griegos igual que los nahuas o los mayas reflexionaban sobre su ser y sobre los
problemas de su tiempo y su cultura, tampoco podemos negar que encontramos en
Platon y Aristdteles varias referencias a sus mitos, ya Werner Jaeger, sostiene que hay
verdadera mitologfa en su filosofia'®. Las diferencias las podemos encontrar en la
forma en que se hacian estas reflexiones, pero no podemos negar que en ambas culturas
hubiese un verdadero sentido de busqueda de verdades, “ambas culturas poseen
categorias muy diferentes a la hora de entender la realidad y vivir frente a ella. Si la
cultura europea ha primado la categoria del ser, la indigena esta anclada al estar, mas
respetuosa con la realidad.”*** Con ello sélo quiero remitirme al origen mismo de la
filosofia “como un conocimiento que reclama nuestra raz6n humana como natural; es
simplemente la contestacion de los porqués” *” En este sentido podemos decir que la
filosofia como amor al saber ha encontrado diversas formas de expresion que escapan a
las expresadas desde el mundo occidental.

Sin embargo decir que hubo una filosofia entre los antiguos pueblos amerindios,
es una afirmacion que no deja de causar escozor entre los filésofos. Quizés la gran
mayoria ni siquiera se lo pregunten, simplemente lo niegan, pero para otros que intentan
trazar una filosofia que muestre la especificidad cultural de nuestro continente, esta
pregunta tiene que tener una salida adecuada. Leon-Portilla, justifica su posicién al
considerar que entre los antiguos mesoamericanos habia una auténtica filosofia,

tomando como elementos aquello que la propia disciplina fundamenta:

3% Alcantar Sepulveda, José Manuel, Filosofia nahuatl, p. 4

135 Citado por Ledn-Portilla, filosofia nahuatl, p.4. Jaeger, Werner, Paideia, Los ideales de la cultura
griega, FCE, 3 vols. México, 1942-1945, T. I, p. 173

136 Beorlegui, Carlos, op. cit., p.48

37" Alcantar Sepulveda, op. cit, p. 5
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Dar una definicion de filosofia que sea aceptable por las varias escuelas,
es cosa dificil. Sin embargo, creemos que todos admitiran que para
filosofar en sentido estricto se requiere la percepcion explicita de
problemas en el ser de las cosas, Es menester admirarse y dudar de las
cosas ya hechas —fruto de la tradicion o la costumbre- para poder
preguntarse racionalmente sobre el origen, ser y destino del
universo y del hombre. Son los fildsofos quienes experimentan la
necesidad de explicarse el acontecer de las cosas, o se preguntan
formalmente cudl es su sentido y valor, o yendo ain mas lejos, inquieren
sobre la verdad de la vida, el ~ existir después de la muerte o la
posibilidad misma de conocer ese trasmundo — mas alld de lo fisico-
donde los mitos y las creencias habian situado sus respuestas.  Inquietarse
y afanarse por esto es filosofar en sentido estricto. **

Son pocos los filésofos que aceptan la postura de Ledn-Portilla, en especial
podriamos decir que solo sus seguidores la reconocen sin cortapisas, pero para otros la
pregunta por la filosofia nadhuatl aun queda pendiente. Otros autores que reconocen la
fecundidad de estas culturas prefieren un camino menos radical hablando de
pensamiento, cosmovision, sabiduria, etc. mas no de filosofia. Beorlegui, al hablar de
estas culturas prefiere extender los términos para ser incluidos en la historia del

pensamiento filoséfico latinoamericano:

Nosotros hemos querido ampliar el inicio de la historia a esta etapa
pre-colombina puesto que pensamos que también las cosmovisiones
indigenas contienen un cierto pensamiento, un modo de entender la
realidad, la historia, el ser humano y todos los grandes temas de los
que se ocupa la filosofia. Es cierto que resulta dificil defender que en
estas cosmovisiones se dio un salto epistemol6gico a un pensamiento
filosofico, en su sentido estricto y técnico [...] No podremos, pues,
hablar de filosofia, pero si de una sabiduria, apoyada en una  estructura

mitico-religiosa y no tan racional, pero digna de recordar y de ser
tenida en cuenta. **

Aqui encontramos una paradoja, al considerar que la sabiduria no es equiparable
a la filosofia, si nos atenemos a su etimologia, entonces ;Qué se entiende por amor a la
sabiduria? Intentemos reflexionar un poco sobre el significado de sabiduria. La
sabiduria consiste en comprender qué es importante, donde esta comprension informa
el pensamiento y accion de una persona (sabia), la sabiduria es préactica, ayuda. La

sabiduria es lo que necesitamos comprender para vivir bien, afrontar los problemas

138 | edn-Portilla,.M., Filosofia. Nahuatl, pp. 53, 54 (las cursivas son mias)
139 Beorlegui, Carlos, op. cit., p.81
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centrales y evitar los peligros en el trance en que se encuentran los seres humanos.**
Mientras que la filosofia por lo general se ocupa del saber, de la comprension sin fin
ulterior, se mueve asi en el terreno formal, no en el de la accion, La mayor parte de la
filosofia mira hacia lo abstracto, al alma, al espiritu en fin hacia el cielo sin ver el suelo
que pisa, valga recordar la anécdota platonica de Tales de Mileto, quien por mirar al
cielo estrellado en sus paseos nocturnos cae un dia en un pozo y suscita con ello las
risas de su joven criada tracia, que le acompafiaba. Podriamos trazar una distincion
béasica entre filosofia y sabiduria, mientras que la primera se encarga del ser la segunda,
integra al ser y al hacer, es decir al estar, podriamos preguntar entonces ¢Si la filosofia
como amor a la sabiduria es mas bien sélo una pretension que una realidad? O bien,
otra posicion podria ser la de hacer memoria y recordar cdmo es que surge la filosofia,

Villoro en una entrevista nos refiere a ello:

Yo creo que la filosofia desde su nacimiento tuvo siempre una vocacion
doble y no podria renunciar a ninguna de las dos partes de su vocacion.
Por una parte tuvo la vocacion de una critica racional rigurosa de las
opiniones recibidas y por otra parte tuvo la vocacion de una orientacion hacia
una vida buena. ***

Sin embargo nuestro autor no solo hace referencia al origen, sino que ve en la
filosofia actual una potencialidad significativa de recuperar ese sentido de la sabiduria
en la filosofia:

Yo creo que uno de los retos de la filosofia del siglo XXI va a ser un renuevo de
la reflexion sobre los valores que dan sentido a la vida humana; un renuevo de la
ética, de la ética individual y de la ética social, un renuevo de la reflexion sobre
los valores basados no en un conocimiento pretendidamente cientifico que en
realidad seria ideologico, sino en un conocimiento personal directo de los
valores, que puede no dar lugar a una ciencia, pero que puede dar lugar a una
sabiduria [...] recuperar la necesidad de un pensamiento dirigido a la sabiduria
[...] Ejercitar nuestra propia razon en una forma creativa. 12

Ahora bien, si la cosmovisién tampoco es equiparable a la filosofia, habria
también que reparar en el concepto de cosmovision. Heidegger*** apunta en este sentido

elementos fundamentales que aqui retomamos. Sobre la pegunta ¢Qué es cosmovision?

140 Nozick, Roberto, “;Qué es la sabiduria y por qué los filésofos la aman tanto? En Meditaciones sobre
lavida, p.213

1 Villoro, Luis, “Sobre las tareas filoséficas del presente” en Devenires, Afio | No.1 enero, Morelia,
2000, p.4

142 |dem, pp. 4,5y 8

143 Heidegger, Martin, Introduccion a la filosofia, pp. 243 - 245
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Dice que se puede entender como vision del mundo o concepcion del mundo. Este
concepto ha sido tratado desde tiempo atrds con diversos enfoques, -comenta- en
aleman se diria Weltanschauung (no tiene traduccion literal) y el término es de
acufiacion alemana de fines del siglo XVIII. Aparece por primera vez en la Critica del
Juicio de Kant, en el sentido de intuicion y representacion del mundo dado por los
sentidos. Después la veremos utilizada en Schelling en Proyecto de un sistema de
filosofia de la naturaleza (1799) en esta obra no se asigna a la vision o consideracion de
la naturaleza mediante los sentidos, sino que se la entiende como una accion de la
inteligencia que, aungue no consciente, es, ciertamente, una accién productiva, es decir,
es un formar productivamente una imagen del mundo, de la cosmovision, de la
Weltanschauung, de una forma esquematica de diversas formas posibles de aprehension
productiva e interpretacion productiva del todo ente. Unos afios méas tarde Hegel habla
en su fenomenologia del espiritu de una vision moral del mundo, de una
Weltanschauung moral. Desligandose del uso que le daba Kant, después es utilizado por
otros autores en el sentido que hoy la comprendemos. Como enunciados en que se
expresan cosmovisiones que objetivamente ya no pueden discutirse ni demostrarse

cientificamente. Actualmente cosmovision puede entenderse como:

Cosmovision, vision del mundo, es siempre una toma de postura, un
posicionamiento en el que nos mantenemos por propia conviccidn, sea por una
conviccién que hemos desarrollado nosotros mismos por nuestra propia cuenta, 0
por una conviccion que simplemente hemos adoptado por influencia de otro o
imitamos a otros, 0 a la que meramente nos ha acontecido ir a parar [...] Es la
fuerza motriz basica de nuestra accion y de toda nuestra existencia, aun en
los casos y precisamente en los casos en los que no apelamos expresamente a
ella 0 no tomamos una decision recurriendo consciente y expresamente a ella. **

Desde esta perspectiva, si la cosmovision es una vision de mundo, la pregunta
seria ¢Si en la filosofia no hay también una concepciéon de mundo?, o bien ¢Cual es el
suelo desde donde se filosofa? ElI mismo Heidegger apunta una posible respuesta —dice-
“No podemos decir lo mismo en relacion a la filosofia y la cosmovision, sino a la
inversa; en la interna posibilidad de la filosofia hay ya una cosmovision”.** Cabe
advertir que él distingue la Bergung (cosmovision protectora) de la Haltung

(posicionamiento frente al mundo), ésta ultima es la que hace posible la filosofia, pero

Y4 1dem, pp. 247
5 1dem, p. 243
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necesariamente se apoya en la Bergung y esta en relacion esencial con ella.** Por tanto
si la filosofia supone también una cosmovisién como punto de partida, entonces ¢Cuadl
seria su especificidad, su diferencia?, se podria decir que en la filosofia hay una
pretension de explicacion de esa cosmovision, mientras que en ésta se asume como dice
nuestro autor como fuerza motriz de toda nuestra existencia, y no necesariamente se es
conciente de ello. Asimismo, en la filosofia hay un posicionamiento ante el mundo y
ello nos remite a la experiencia misma del pensar.

Sin embargo también cabe la sospecha de que més allad de toda pretendida
definicion, o diferenciacion entre filosofia y cosmovisién o sabiduria, prevalece esta
tendencia de jerarquizacion del conocimiento, de ubicar como cuspide del pensamiento,
en planos méas elevados a la filosofia y dejar en los niveles mas bajos las
“cosmovisiones” como se ha visto a lo largo de nuestra historia desde diversas
disciplinas: ciencias medicas vs. Brujeria, civilizado vs. Primitivo, religion vs.
Paganismo, racional vs. irracional, o el alfabeto como etapa superior de las culturas, si
aceptamos que esto es cierto, estamos afirmando que s6lo hay una forma de ver el
mundo y que efectivamente la dominacién civilizatoria occidental ha sido tan eficaz
gue no somos capaces de poner en tela de juicio nuestros propios supuestos y no nos
permite reconocer que hay otras visiones de mundo, es decir otras formas de
reflexionar, de actuar y de pensar sobre la realidad, mas aun, en esta falta de
reconocimiento lejos de ganar una posicién mas acertada, empobrece nuestro espiritu al
no considerar otras opciones o al menos acercarnos a conocerlas. Mientras no nos
distanciemos de nuestros prejuicios, no podremos poner en cuestionamiento a la propia
“cosmovision filosofica eurocéntrica”, no podremos llegar al tan anhelado
distanciamiento critico que tanto se repite en la filosofia. Habrd que aceptar entonces
que “La filosofia es un saber situado, lastrado por las capas inconscientes de los
individuos, y de las culturas y clases sociales desde las que se filosofa.”**’

Por lo pronto sélo lanzo la sospecha, aunque su posible respuesta y abordaje
mas profundo quedara pendiente para otro tiempo. El debate queda abierto y no es mi
intencion dar una respuesta definitiva pues no hay una sola respuesta, sino posibles
caminos para posicionarse, en ese sentido comparto la opinién de Leopoldo Zea

cuando dice:

% 1dem, pp. 415- 425
147 Beorlegui, Carlos, op. cit., p. 38
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Ver a cada filosofia en su concrecién histérica; [...] se preguntara acerca del

valor circunstancial de cada filosofia, en vez de afirmar el valor universal de

alguna de ellas [...] afirmamos el caracter circunstancial de todas las filosofias

[...] Si queremos entender a una filosofia, hay que hacerlo partiendo desde el

horizonte que le es peculiar [...] tendra un sentido, un orden. 148

Asi pues, si se pretende hacer una filosofia auténtica desde estas tierras, habra
que pensar en reconocer su doble matriz cultural y construir desde alli una filosofia que
logre una fusién de horizontes, es decir aquella que pueda mirar hacia el cielo como
reflexion mas elevada del espiritu o del ser, pero al mismo tiempo hacia una actitud
mas conciente sobre el hacer, o dicho de otra forma, sin perder de vista el suelo que
pisa, fundamentada en su raiz como lo entendian los antiguos nauhas.

La postura que aqui se adopta no busca saber si hubo o no una filosofia nahuatl,
para ello habia que replantearse el concepto mismo de filosofia (tarea que no estoy en
posibilidades de emprender por el momento), por lo que se hara referencia mas que a su
filosofia, a su pensamiento como forma mas abierta de dar cuenta sobre una realidad

cultural, en ese sentido comparto la postura de Beorlegui:

La verdad es que la filosofia se orienta de modo maés estricto a plantearse, y
tratar de responder, las preguntas fundamentales de la realidad y su
fundamento, del ser y del sentido de la existencia humana, de la esencia de
lo humano, etc. En cambio el pensamiento hace referencia a un enfoque
mas general y menos estricto de estos problemas, constituyendo, como sefiala
J.L. Abellan, ‘el momento de maxima conciencia intelectual que si
adquieren determinadas culturas, grupos, clases sociales o individuos. Esto
nos aboca a una concepcidon mas abierta y plural de la filosofia, entendiendo que
no existe la filosofia, sino las filosofias. 14

Podria aducirse que en el pensamiento precolombino también se planteaban las
preguntas fundamentales sobre la realidad y el ser, pero sus respuestas distan mucho de
ser sistematicas (recordando que ésta es también una exigencia occidental moderna) y
las reflexiones posteriores sobre su pensamiento son escasas en nuestra tradicion
filosofica. Sin embargo, desde la perspectiva de la filosofia de la cultura se puede

sostener la tesis de que la filosofia se alimenta del mundo cultural en el que aparece. Se

148 Zea, Leopoldo, Introduccion a la filosoffa, pp. 14, 15y 20
49 1 dem.
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puede definir culturalmente a la filosofia como el medio a través del cual la cultura se
comprende criticamente como afirma Teo Ramirez.**

Hacer una revision critica de nuestra cultura requiere por tanto, integrar la vision
del “otro” al discurso filosofico, nos remite a reposicionarnos en el principio del
conflicto, si aceptamos que es necesario descolonizar nuestra historia, también vale la
mencién para la filosofia sobre lo mexicano. Asi, la propuesta metodoldgica es partir
del origen tomando como base los propios discursos del “otro”, y preguntarnos, que
puede aportar a la filosofia de la cultura.

Esta investigacion partira del analisis sobre las formas de pensamiento de los
antiguos nahuas, pues existen razones suficientes para integrarlas en la historia de las
ideas americanas, Leon-Portilla “aduce varias razones para mostrar la importancia de la
comprension de la realidad cultural prehispanica: 1. la historia cultural del México
prehispénico es el sustrato indiscutible del México moderno [...] 2. La herencia cultural
indigena esta aun presente y viva [...] 3. La civilizacion mesoamericana es una de las
pocas civilizaciones originales que se han producido en la historia humana. [...]JAsi
pues, la exigencia de autognosis cultural, el intento de comprension de las culturas
aborigenes actuales y el intento tedrico por la comprensién cabal de la historia universal
de las culturas constituyen tres motivos relevantes para el estudio de la herencia
cultural”™ Las preguntas que centran esta investigacion serian ¢cual es el sentido
cosmoldgico —ontolégico- y ético de la concepcion nahua?, ;(Qué actualidad y
pertinencia puede aportar este pensamiento a la cultura contemporanea?, Responder a

estas preguntas es el intento que aqui se expondra.

1.3 ;Desde donde se puede trazar otra vision del indio?

Proponerse otra vision del indio es tarea nada facil, pero indispensable, en
principio surgen mas preguntas que respuestas ¢CAmo acercarse a la comprension del
otro sin reshalarse con viejas concepciones? ,Como evitar subsumir al otro bajo nuestro

horizonte de interpretacion y a la vez evitar el riesgo de lo radical y absolutamente

150 Mario Teodoro Ramirez C., “;Qué es filosofia de la cultura?”, en Devenires. No.1 Facultad de
Filosofia y la UMSNH, Morelia, 2000, PP. 15
1 Vieyra, Jaime, op. cit., p. 171, 172
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inaccesible? ¢(Como ir avanzando en su comprension sin tantos tropiezos?, ;Cuéles
serian las condiciones para entablar realmente un dialogo intercultural? en este dilema
nos encontramos, sin embargo por algun flanco hay que intentar trazar un camino. Aqui
abordaremos el problema desde tres perspectivas importantes: la primera tiene que ver
con la situacion real en que viven las comunidades indigenas actuales en nuestro pais y
las condiciones necesarias para una transformacion en la convivencia y el dialogo
intercultural; la segunda tiene que ver con el concepto mismo del “otro” como diferente
y finalmente se abordara el horizonte de comprension histérica desde la propuesta
gadameriana, es decir se tomara en cuenta lo juridico-politico, lo filosofico y lo
histérico. Los dos primeros incisos se refieren al problema de la interculturalidad en el

escenario actual, mientras que el Gltimo se refiere al encuentro con el pasado.

a) Condiciones para entablar un didlogo intercultural

Pensar la alteridad hoy, requiere no sélo cambiar la desfavorable con-vivencia
entre culturas, sino crear las condiciones necesarias que requiere un dialogo horizontal,
para decir con Bonfil, valga insistir en que diferencia no es lo mismo que desigualdad,
ambas son resultado de la historia, pero la segunda proviene de las relaciones
asimétricas, de dominacion/subordinacién, que ligan a pueblos dentro de una misma

formacion sociocultural. EI comenta:

Las desigualdades y diferencias culturales tienen un trasfondo més profundo: La
oposicién y enfrentamiento entre dos civilizaciones, la mesoamericana india y
la occidental cristiana. La implantacion de ésta desde arriba. La oposicion
entre lo avanzado, moderno y urbano vs. lo atrasado, tradicional y rural.
Oposicién hasta hoy irreconciliable. No hay coexistencia o intercambio cultural
reciproco es una relacion asimétrica de dominacion y subordinacion. Sin ningun
derecho a conservar y desarrollar su propio proyecto civilizatorio.'*?

Por eso se puede afirmar el derecho a la diferencia y al mismo tiempo el rechazo
a la desigualdad, sélo entre quienes mantienen relaciones simétricas puede haber un
respeto mutuo a las diferencias.®® El nos recuerda que el problema no estd en la
diversidad, sino por el contrario, ésta “constituye un enorme potencial en tanto

pluralidad de experiencias histéricas acumuladas, el problema esta en la estructura dual,

152 Bonfil Batalla, G., México profundo, p 94, 95
153 1dem., p 150
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asimétrica.”™* Lo que esta en el centro del debate es que el estado se convierta en una
institucion intercultural, donde el reconocimiento entre las diferentes culturas permita la
gestacion de una nueva ciudadania que puede ser llamada “ciudadania maultiple”
(Kymlicka), “ciudadania étnica” (de la Pefia, G.) o  “ciudadania cultural” (Renato
Rosaldo), pero sea cual sea su designacion, todas coinciden en la idea de que tienen

que respetarse tres derechos culturales basicos:

e Derecho a la visibilidad digna: A portar con dignidad sus trajes étnicos en
cualquier lugar.

e Derecho a la conservacion de las diferencias: derecho a realizar sus préacticas
culturales. (siempre y cuando no atenten contra la integridad del ser humano,
reproduciendo actos agresivos y denigrantes, deben sujetarse a los Derechos
Humanos mediados culturalmente)

e Derecho a la representacion publica diferenciada: Puede ser en forma de
gobierno auténomo dentro del estado o en formas de representacion
parlamentaria diferenciada.'*®

Una nacion étnicamente plural exige la anulacion y la supresion de toda
estructura de poder que implique la dominacion. Ello nos lleva plantearnos una
verdadera democracia donde se reconozcan los derechos de los individuos, pero
también las colectividades historicas, de actuar en el escenario internacional desde una
posicién propia y auténtica, a saberse como un pais diferente, que sostiene y afirma sus
propias metas derivadas de su historia propia**®. En resumen, “el reconocimiento del
pluralismo, la aceptacion de un proyecto plural, conlleva la descentralizacion real del
poder: una descentralizacion social de las decisiones, no una descentralizacion

territorial de la administracion.”*’

, ello implica la cancelacion de las estructuras de
dominacidn colonial; el reconocimiento territorial y juridico de los pueblos indigenas
como unidades politicas constitutivas del Estado, finalmente la democratizacion
cultural de la sociedad.®Propuesta que esta aun muy lejos de ser realidad, sin embargo

dado el escenario actual, esto se presenta como tarea urgente a resolver.

b) El otro: la diferencia, la in-diferencia y la intersubjetividad.

5% |dem., p 96

155 Entrevista a Guillermo de la Pefia por Lydia Rodriguez Cuevas, op. cit., p.227

156 Bonfil Batalla, G., México profundo, p. 233, 234

7 |dem., p 236

158 para ampliar la informacion revisar las propuestas extraidas del pensamiento de Bonfil, citadas por
Jaime Vieyra, op. cit., pp.373 - 375
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Como hemos ya expuesto la imposicion de categorias occidentales en la filosofia
mexicana y en general en otras areas del conocimiento, muestra lo dificil que nos ha
resultado desprendernos de la mirada occidental, al decir occidental no me refiero solo
desde occidente, sino que, como pueblo colonizado se reproduce en nuestra conciencia -
lo que Lacan llama- el “discurso del amo”. Desde sus categorias se clasifica, ordena y
designa todo lo que parece ajeno, diferente. Baste recordar que “indio” es una
construccioén de la conquista, nuestros antepasados no se reconocian a si mismos como
una masa homogeénea llamada “indio” sino mexicas, zapotecas, mayas, etc., incluso
muchos pueblos que hoy Ilamamos indigenas también se autonombran por su étnia:
raramuri, wuirdrica, fiahfiu, etc., en vez de tarahumara, huichol u otomi como se les
designa generalmente en espafiol. Ahora muchos intelectuales se cuidan mucho de no
usar el término indio y mucho menos indigena por su carga peyorativa o ideoldgica, es
mas comun referirse a ellos como el “otro”. “Como designacion del objeto de la
antropologia, “otro' (adjetivo o sustantivo, capitalizado o no, singular o plural, con o sin
las comillas) no parece requerir para su entendimiento més que el sentido-comun; el
término era préactico porque era general y su misma imprecision permitio hablar del
asuntos en la investigacion.”*° Muchos prefieren llamarlos pueblos originarios,
amerindios, para evitar este debate, aunque de cualquier forma, todos tienen como fin
designar los mismos calificativos identificatorios, sin embargo, esto es solo una cuestion
formal, “la emisiéon de valores no es si la definicion del término podria ser mejorada
(pues ciertamente podria estar), pero algo si les proporcionaria una personalidad politica
completa, los derechos de los grupos humanos que se han excluido y se han
subordinado previamente.” **° Ciertamente las condiciones politicas, legislativas y
sociales (como ya se menciond), asi como una adecuada relacién de comunicacion son
las condiciones que deben ser cambiadas, el problema fundamental no es cémo

Ilamarlos, sino cdmo entablamos una relacion mas equilibrada como sociedad.

159 j0hannes Fabian, “The other revisited” Critical afterthoughts Copyrigth © 2006 SAGE Publications
(London, Thousand Oaks, CA and New Delhi) http://ant.sagepub.com, Vol 6 (2): 139-152, La traduccion
es mia.

189 Guillermo de la Pefia,, “Social and cultural policies toward indigenous peoples: Perspectives from

Latin America” Annual Review of Anthropology, Vol. 34: 717-739 (Volume publication date October
2005) (doi:10.1146/annurev.anthro.34.081804.120343), p. 734. La traduccion es mia
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Aceptado o negado, cercano o lejano, siempre ha sido concebido desde un solo
criterio que no incluye la opinién del otro, nunca se establecié un didlogo, siempre se
dio un monologo donde la respuesta a la pregunta por el otro fue el reflejo del mismo

ser que pregunta. La cuestion es ;,como plantearse realmente la alteridad?

se pueden trazar dos mecanismos que ha seguido la concepcién deformada de la
alteridad: la de la diferencia y la de la in-diferencia. La primera se entiende como
alteracion, cuando lo ajeno es visto como enajenacion, cuando la diferencia es
contemplada cual deficiencia, entonces propicia xenofobia o violencia, en la medida
que buscando afirmar el yo se niega al t a fin de apropiarse de él, donde no queda mas
que el enfrentamiento sin encontrar solucion. Por la segunda concepcién deformada de
la alteridad, se encuentra otro mecanismo que nos lleva a ver la diferencia bajo la forma
de indiferencia y, por ende, a vivir la diferencia como in-diferencia: ciertamente no
podria negarse que existan los demas, se reconoce incluso que son distintos, pero,
precisamente porque lo son, se inhibe del todo la preocupacion respecto de su personal
alteridad; en consecuencia, s6lo otro rostro como el “mio” me interesaria, mas, no
habiéndolo, me recluyo en mi individualidad separada. Es asi como en el otro deviene
lo anénimo, lo sin nombre, lo innombrado e innombrable, el no ser indiferenciado.
Esta es quizas la concepcion que vemos con mas claridad en nuestros dias en la politica
neoliberal “como ustedes tienen otra cultura y otras costumbres, y quieren tener su
propio desarrollo, pues arréglensela solos, nosotros nos desentendemos de toda
responsabilidad y aceptamos que la diversidad cultural es una gran riqueza. Quédense
con su cultura y con sus problemas econdmicos; nosotros nos lavamos las manos.”***
En suma, el resultado en ambos mecanismos torcidos resulta ser la indiferenciacion
violenta: en Gltima instancia, dafio causado a la victima que no sabe siquiera que lo es.
Por eso la sociedad indiferenciada/alterada se abre con un crimen fundacional, contintia

después con la violencia, y carece finalmente de salida.

Una nueva concepcion de la alteridad debe buscarse en la relacion con el otro,
romper el cerco del t0 y yo para transformarlo en nosotros, esta relacion tendra que ser

de intersubjetividad, la relacion no esta precisamente en la polaridad, sino en el entre,

181 Entrevista a Guillermo de la Pefia por Lydia Rodriguez Cuevas en AIBR, Revista de Antropologia
Iberoamericana. Ed. Electrénica, vol, 1, Num. 2 Marzo-julio 2006, p.224
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es decir en la relacion. Hay persona porque hay relacién; hay relacion porque hay
persona. La relacién es un entre, un dialogo constituyente desde el principio hasta el
final, es decir, que en el nosotros rige la inmediatez ontica que constituye el supuesto
decisivo de la relacion yo-tu. Asi pues, el entre relacional presenta una naturaleza
intencional o in-tensional, pues desde €l se pone de manifiesto que el vivir del yo
consiste en un con-vivir, en vivir con, en un tender, en un entregarse de una u otra
forma al otro polo relacional, a partir del cual esculpe el suyo propio, al tiempo que -
por idéntico motivo- el otro polo descubre por su parte su propia identidad gracias al
polo distinto al suyo. Autonomia abierta, pues, donde el si mismo no se ensimisma, ni
domina, la persona ejercita por ende la libre afirmacion de su ser como apertura

constitutiva.

Este modelo relacional de intersubjetividad se expresa claramente en varias
concepciones de los pueblos amerindios, su relacion dista mucho de la oposicion
binaria de sujeto-objeto como en el mundo occidental, sino que en su cosmovision toda
relacion es entre sujetos. Carlos Lenkersdorf, nos muestra estas diferencias
relacionales: “Esta relacion se percibe en espafiol como aquella de un sujeto actor frente
a objetos que reciben la accién del sujeto. En tojolabal, en cambio, la relacién es la de
varios sujetos actores cuya participacion se requiere para que el hecho ocurra.” ‘%% Para
ellos, “todas las cosas y todas las personas representamos sujetos, aunque de diferente
clase”:**® Lenkensdorf indica como desde la misma estructura del lenguaje se concibe
esta relacion horizontal, participativa y bidireccional, pues como bien dice:“La lengua
no esta apartada de la manera en que vemos el mundo, sino que manifiesta nuestra
cosmovision,”*®* de tal manera que en espafiol solo observamos una sola direccién: del
sujeto al objeto, aunque este objeto pueda ser incluso otro sujeto, es decir como una

“cadena de mando vertical y unidireccional™®

Esta relacion intersubjetiva requiere un cambio de episteme, la posibilidad de

dejarnos interpelar por el otro, de poner en suspenso nuestros supuestos y abrirnos al

162 enkersdorf, Carlos, Los hombres verdaderos, p. 30, 31 (las cursivas son mias).

163 |dem., p. 24
164 |dem., p. 29
1% 1dem., p. 33
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conocimiento del otro, aceptar que hay otros saberes que no integramos en nuestra
vision de mundo y que pueden ser tan validos como aquellos en los que fincamos
nuestra seguridad. Mas que abrirnos al reconocimiento del otro, en principio habria que
disponerse al conocimiento del otro, pues como principio 16gico basico, no se puede
reconocer lo que no se conoce. Este esfuerzo de comunicacion humana precisa partir
del ““Entendimiento y respeto como elementos integrales de la comunicacion
intersubjetiva.”*®® Ello implica cambiar de enfoque, mover el punto de mirada a otro
angulo, cambiar la perspectiva, como hacian los antiguos tlamatinime: “pone un espejo

delante de los otros,” ¢

un espejo que hace aparecer las cosas, para encontrar otra
imagen que no conociamos de nosotros mismos, o como diria Gadamer “En la imagen
reflejada es el ente mismo el que aparece en la imagen, de manera que se tiene a si

mismo en su imagen”*®®

asi, poner de frente un espejo permite no sélo ver aquello que
de otra manera no es visto, sino que representa un instrumento de auto-conocimiento,
de auto-comprension, pero una auto-comprensién donde el horizonte del otro se

asimila,*®®

asi el conocimiento del otro nos permite ampliar nuestro propio horizonte.
No obstante, comprender al otro no significa una aceptacion total sin cuestionamientos
o la negacidn absoluta por su diferencia, no se trata de tomar o dejar todo, o de trazar
fronteras de comunicacién inalcanzables, de lo que se trata mas bien es de darnos la
oportunidad de abrir nuestro horizonte de comprension y dialogar, a la vez de tomar
una distancia critica de nuestros propios patrones culturales, de nuestros preceptos, o
fundamentos y abrazar esa alteridad que enriquezca nuestra visién de mundo; es buscar
en el didlogo intersubjetivo la condicidn de posibilidad de mover el centro de atencion,
para romper con nuestro egocentrismo, solipsismo, o aislacionismo que desata las
dicotomias irresolubles, se trata pues, de llegar a la identidad a través de la alteridad,
una alteridad que sea capaz de aprehender al otro en la plenitud de su dignidad, de sus
derechos y, sobre todo, de su diferencia, es llegar al entendimiento de que el uni-verso

tiene distintos rostros, y que éste tiende a rompe su centro para hacerse multi-verso.

1% 1dem., p. 37

167 Informantes de Sahagtn, Cédice Matrisense de la Real Academia, vol. VI, fol. 118 .

1%8 Gadamer, Hans-Georg, Verdad y método, p.187

169 | os mismos conceptos de indio y mestizo, pierden sentido si no entendemos esa relacion, el primero
surge como un proceso diferenciador del segundo y el segundo ha forjado una imagen de si a partir de su
relacion con el indio. Torcida o acertada siempre esté en juego esta relacion.
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1.4 Interés que revela el pensamiento indigena al mundo

contemporaneo.

El interés por el pensamiento indigena en la filosofia mexicana es un tema poco
abordado -como ya se menciond anteriormente- sin embargo ante los ultimos
acontecimientos en relacion a las movilizaciones indigenas, retomar el tema resulta
pertinente ante este escenario, esto nos exigen una revision sobre su perspectiva y su
valor.

Los que nos hemos acercado al conocimiento de las culturas amerindias
podemos constatar que ese acercamiento ha dejado una impronta significativa en
nuestro espiritu, hemos experimentado un sentimiento de perplejidad ante su realidad,
sus formas de reflexionar y de dar sentido a su vida, en suma, a su perspectiva de
mundo. Esta perplejidad -como ya se ha dicho- puede oscilar desde el rechazo total
hasta la mas sublime idealizacion, pero tratando de adoptar una postura mas moderada
intentaremos revisar criticamente aquellos elementos pueden aportar componentes
importantes para pro-yectar un camino mejor que el que hemos vivido, este pro-
yectar va en un doble sentido, en el de lanzar hacia el futuro una propuesta positiva
viable y en el de ir construyendo un proyecto societario méas incluyente y mas
equitativo.

Sin pretender hacer una exposicion exhaustiva, de las variadas impresiones que
este acercamiento ha dejado en la conciencia de muchos intelectuales y artistas, aqui
mostraré cuales son los rasgos mas destacados que se perfilan hacia la construccion de
esta nueva perspectiva, solamente para mostrar el potencial de reflexion que ha
inspirado el acercamiento con estas culturas.

Varios autores se refieren a los aportes de la cultura indigena en términos muy
generales sobre lo que pudiera ser de utilidad para la actualidad, mostrando tres
momentos esenciales: el reconocimiento como legado, replanteando una revision
descolonizante de nuestra historia, otro momento seria en el sentidos de la
autocomprensién cultural, entender que es esto de la “cultura mexicana” o mejor
dicho de las “culturas en México” a la luz de nuevos enfoques y un tercer momento
serian los aportes que en distintas esferas nos pueden proporcionar elementos para una

vision de futuro, estas esferas especificas se orientan hacia: la ética, la ecologia, la
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justicia, el arte, la religion, también como potencial del capital cultural, e incluso hasta
un aporte epistemoldgico y de cambio de paradigma, todos ellos, por supuesto, de

interés para la filosofia de la cultura.

Empezaremos con las consideraciones generales. Sobre la recuperacion del
pasado como momento instaurador de nuestra cultura; ya se han dado suficientes
muestras que no vale la pena repetir nuevamente, solo valga mencionar que su
importancia se destaca en las obras de Bonfil Batalla, Carlos Beorlegui y de Ledn —
Portilla.'”®. Sobre la filosofia nahuatl sélo quiero anotar el valor que antepone el

filésofo mexicano José Manuel Alcantar sobre la universalidad de su pensamiento:

El pensamiento de los antiguos mexicanos refleja un esfuerzo sincero de
busqueda de la verdad, de encontrar el fundamento de la realidad de la divinidad
y del hombre, y por esto tiene algo nuevo, original que decir al hombre de todos
los tiempos y se puede incluir en el gran libro de la sabiduria universal. *™*

En un sentido de recuperacion historica que apunta hacia el entendimiento de

nuestra cultura actual y de autocomprension, Jaime Vieyra nos dice:

El valor de la recuperacion historico —hermenéutica del legado cultural indigena
puede advertirse desde dos angulos: Desde el punto de vista de la comprension
y autocomprension de la historia cultural de lo que hoy es México y desde la
perspectiva de la ampliacién de las posibilidades del pensamiento filosofico
contemporaneo. *2

Sobre el interés para las culturas actuales en México se destaca la necesidad de
reconocimiento como un potencial de capital cultural, como una fuente de

conocimientos aportativos:

Los conocimientos “tradicionales” constituyen un capital invaluable para todos
los pueblos del México profundo y pueden transformarse en recursos para el pais
en su conjunto, a condicion de que se les reconozca la posibilidad de que sean
vélidos. '

170 a obra de Leén -Portilla se retomara con mayor detenimiento en el siguiente capitulo.

1 Alcantar  Sepllveda, José  Manuel,  Filosofia nahuatl, ~ Universidad  Abierta.
www.universidadabierta.edu.mx/Biblio/A/Alcantar%Jose-Filosofia.htm. Ultima consulta jun. 07

172 Vieyra, Jaime, “El legado cultural de Ledn-Portilla” en Devenires, afio 111, N° 6 julio 2002, Morelia, p.
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173 Bonfil, Batalla, G., México profundo, P.225
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Otra area que se ha destacado, tiene que ver con la ética, reconociendo que el
individuo esta en constante formacion y que ésta debe tender a mantener una actitud
de rectitud, de honestidad y de responsabilidad sobre sus propios actos, es lo que los

tojolabales llaman llegar a ser Tojol winik.: “un hombre verdadero”:

Lo tojol sefala un reto en un tiempo determinado y ninguna propiedad
disponible. Los que perciban el reto y se comporten en consecuencia van por el
camino de lo tojo. Es el comportamiento de rectitud que se puede lograr y que se
puede perder. }*

Pero esta ética no sélo tiene que ver con la individualidad, sino con todas sus
relaciones. Entre la relacion con otros individuos prevalece una actitud de respeto, de

solidaridad y de integracion comunitaria, como nos dice Bonfil:

El argumento clave es mas bien ético: “la vida india contemporanea, el mundo
comunal, se percibe y se presenta impregnada profundamente de valores
esenciales: la solidaridad, el respeto, la honradez, la sobriedad, el amor. Estos
son los valores centrales, las piedras fundadoras de la civilizacién india. 1

Estos valores son los que mucho nos hace falta en el mundo contemporaneo
donde prevalece el individualismo, que no da pie a formar comunidad en el sentido

de cooperacion, como lo sefiala Villoro:

Sobre un proyecto nacional “debe recuperar los valores presentes todavia en
muchas de nuestras comunidades indigenas. Por ejemplo, frente al
individualismo destructor de la comunidad que prevalece en las sociedades
capitalistas occidentales las comunidades indigenas han mantenido el ideal —no
digo que lo cumplan plenamente-, de las virtudes de servicio social, de la
solidaridad real de la fraternidad con la comunidad [....] También debemos
recuperar valores de nuestra propia historia que no son estrictamente indigenas
[...] Entonces creo que un proyecto de nacion nuevo, si €S un proyecto que
realmente respete la dignidad de todos los mexicanos, debe basarse en el respeto
a las dli;‘Gerencias y en el establecimiento de una solidaridad y cooperacion entre
todos.

Esta comunidad extiende los lazos de confraternidad que hemos dejado de cultivar
en las grandes urbes, esto implica tratarnos con respeto entre iguales, es lo que

Lenkersdorf llama “Cosmovision intersubjetiva’:

1741 enkersdorf , Carlos, Los hombres verdaderos, voces y testimonios tojolabales, siglo XXI, México,
2005, p. 23
175 Bonfil Batalla, G.,(Comp), Utopia y revolucion, Nueva Imagen, México, 1981, p. 40

176 Villoro, Luis, “Sobre las tareas filos6ficas del presente” en Devenires, op.cCit. p. 12
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Es pues la cosmovisién intersubjetiva, si aprendemos de ella, la que puede
capacitar tanto a las instituciones representativas de nuestra sociedad para que
recuperen la credibilidad como a todos nosotros para que vivamos como
hermanos. Si nosotros, mujeres y hombres, aprendemos a vivir como hermanos,
no nos haran falta justicia y paz, democracia y dignidad. *”’

Otra importancia destacable es su relacion con la naturaleza, en el entendido que
el concepto naturaleza es un concepto euroamericano,*”® que no refleja con plenitud el
sentido que guarda para muchas de las comunidades originarias, mas aun no sé de algln
término que designe a la naturaleza o se identifique con el mismo sentido diferenciador
y separado de la cultura y el ser humano como en occidente. Para las culturas
prehispanicas, lo que nosotros llamamos naturaleza, era la expresion manifiesta de todo
el poder creador de la divinidad con sus respectivos nombres, por ejemplo Ehécatl,
viento, Tlaloc, agua del cielo o lluvia, Chalchuitlicue, agua de la tierra etc., pero era
responsabilidad del ser humano mantener ese equilibrio como “la expresion misma de la
creacion divina. Todas las actividades tenian presente la conservacion de este equilibrio,

del que habrian formar parte la agricultura, la caza y la guerra.”*"

Y para los
amerindios actuales la “naturaleza” no es algo ajeno, auténomo y separado de lo
humano, sino todo lo contrario, él forma parte de la “naturaleza”, una naturaleza que no
solo se ve en plantas, animales, montafias o piedras, sino que se extiende hasta las
estrellas y los confines del universo. “En la civilizacion india el hombre es parte
integrante e indisoluble del cosmos y su realizacion plena consiste en ajustarse
armonicamente al orden universal de la naturaleza. EI hombre es naturaleza; no domina
ni pretende dominar: convive, existe en la naturaleza como un momento de ella.”*® El
indio mantiene una actitud de respeto y de responsabilidad con relacion a su medio

ambiente, como dice Vieyra:

7 enkersdorf , Carlos, Los hombres verdaderos, voces y testimonios tojolabales, siglo XXI, México,
2005, p. 187

'7® La naturaleza es un concepto euroamericano que se traduce mal a otras lenguas, y que refleja una
visién romantica y nostalgica conservacionista de la imagen que se quiere ver de la relacion de las
comunidades indigenas con su medio ambiente, revisar Calavia Saez, Oscar “El indio ecolégico. Diarios a
través del espejo” en Revista de Occidente n° 298, marzo 2006,
http://www.ortegaygasset.edu/revistadeoccidente/articulos/(298)Oscar_Calavia.pdf, dltima consulta mayo
2007

179 e Clézio, op. cit.,, p 270

180 Bonfil idem, p. 41
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Este sentido de integracion de la cultura a la naturaleza constituye uno de los
aportes fundamentales de la civilizacion india al proceso de globalizacion
civilizatoria, en la medida que anula toda trascendencia transmundana a favor del
respeto activo y la responsabilidad por la Tierra como campo de interaccion
comdn de las culturas. ***

Frente al panorama desolador que el mundo contemporaneo ha perfilado hacia
la depredacion y la violencia, nos obliga a buscar nuevas alternativas, Asi pues, no por
azar nuestra civilizacion vuelve la vista a los temas filosoficos y religiosos de los indios
americanos.

Uno de los aspectos que el colonialismo mas atacd fue la “magia” y cal6
profundamente en la conciencia del hombre moderno por lo que ain hoy es poco
aceptado entre la gran mayoria de intelectuales. Este mundo magico se refleja en
amplios aspectos de la vida indigena antigua y contemporanea, expresada en la religion,
el arte, las practicas curativas, los suefios y los mitos, fusionado en el sentido de la vida
y de inmanencia con el todo. El enfrentamiento mas fiero entre Occidente y
Mesoamérica fue el choque de dos visiones de mundo, de dos suefios como dice Le
Clézio: el de la magia y el del oro, pero este suefio de la magia, a pesar de todo, sigue
presente, es este suefio lo que les ha dado fuerza y resistencia para continuar existiendo,

como nos lo hace ver Le Clézio:

México es el suefio del paraiso perdido. Este descubrimiento de la antigua magia
de los pueblos vencidos es lo que ha revalorado al actual mundo indigena y lo
que ha permitido que el suefio mexicano se perpetde.'®?

Este mundo de la magia, tan rechazado y prohibido tiene como otra cara de la
moneda una especie de encantamiento que atrae a los que quieren escapar del
racionalismo, de ese mundo duro e insensible de las medidas y las leyes universales que
considera solo lo visible, cuantificable y demostrable. Este mundo magico se ve como
oasis donde se integra el arte, la sensibilidad, la religion y el mundo de lo imposible, es
también el espacio de lo sagrado, de la imaginacion y de la reflexion profunda que lleva

a la filosofia. Es un mundo donde lo natural y lo sobrenatural conviven sin conflicto:

Tal vez las mayores innovaciones de las civilizaciones amerindias se
encuentran en el Arte y la religion. Los mexicanos estaban a punto de

181 \/ieyra, Jaime, Utopia, legado y conflicto. P. 365
182 1dem., pp. 218, 219
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desarrollar un sistema filos6fico que hubiera podido resolver las
contradicciones del antiguo mundo. Mediante el trance y la revelacion se
lograba la armonia entre lo real y lo sobrenatural. La concepcion de un tiempo
ciclico y la idea de una creacion basada en la catastrofe podian ser el punto de
partida de un nuevo pensamiento cientifico y humanista. Por ltimo, el respeto
a las fuerzas naturales y la busqueda del equilibrio entre el hombre y el mundo
hubieran podido constituir el freno necesario para el progreso técnico del
mundo occidental. *#

Este mundo magico representa el suefio de muchos hombres, que emprenden la
busqueda del paraiso perdido -no lejos de ideales romanticos- tratando de encontrar la
esencia misma del espiritu humano, “se alberga una realidad oculta y misteriosa que no
podemos alcanzar y cuya presencia nos fascina.”*®* Como decia Antonin Artaud “vine a
México a buscar una nueva idea de hombre” y que voces como la suya han dejado
constancia de lo que este mundo les revela, con expresiones mas propias de la literatura

y de la poesia:

No deseo estudiarlas ni como arque6logo, ni como artista, sino como un sabio
en el verdadero sentido de la palabra, y trataré de dejar que penetren en mi, a
conciencia, sus virtudes curativas, para el bien de mi alma [...] Los
tarahumaras estan obsesionados por la filosofia al punto de una especie de
hechizo fisiologico; entre ellos no hay ademan carente de sentido ni actitud que
no tenga un sentido filoséfico directo. 185

Le Clézio comenta que la experiencia de Artaud en México es la experiencia
suprema del hombre moderno que descubre a un pueblo primitivo e instintivo, el
reconocimiento de la absoluta superioridad del rito y de la magia por sobre el arte y la
ciencia. %

Se deja ver tanto en Artaud como Le Clézio una vision romantica que varios
extranjeros proyectan por el hartazgo de vivir subsumidos en patrones sociales rigidos
y escapan en busqueda de un mundo “natural”, nuevamente al reencuentro con el “buen
salvaje”, en una posicion extrema que idealiza todo lo novedoso que este mundo ofrece.

A fin de cuentas este escenario representa el choque de dos visiones de mundo
que sientan sus paradigmas sobre fundamentos que se contraponen, el de occidente que

busca la universalidad, la “Unica verdad”, lo permanente, la perfeccion como algo dado

83 Idem., p. 274

184 Villoro, Los grandes momentos ... op. cit., p. 242

185 palabras expresadas por Antonin Artaud, citado por Le Clézio, op. cit., pp. 223y 225
18 1dem., p. 228
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y la seguridad fincada en la continuidad, la evolucién y el progreso, el de la
fragmentacion; y por otro lado en el mundo amerindio que reconoce la vida en constante
movimiento, en periodos ciclicos, donde el perfeccionamiento es algo por alcanzarse, en
constante discontinuidad, donde los polos se funden en el equilibrio.

Sin embargo, también habra que agregar, que no todo es armonia y equilibrio en
los pueblos indios, la dominacion colonial, no solo ha generado un conflicto entre los
dos modelos civilizatorios, sino que también existen conflicto entre los mismos pueblos
indios: por la adhesion a distintas facciones partidistas, por la pertenencia a distintos
credos religiosos (catolicos y protestantes), por conflictos territoriales, por envidias y
pleitos familiares heredados por generaciones, etc., muchos de ellos provocados por la
misma segregacion o por el clientelismo gubernamental que divide a las comunidades.

Si la sociedad nacional tiene mucho que aprender de estos pueblos lo mismo
vale decir para las mismas comunidades indigenas, que han olvidado en gran medida la
ética que los antepasados mesoamericanos nos legaron.

En este momento preparadigmatico donde los viejos fundamento empiezan a
derrumbarse, nos obligan a buscar nuevos horizonte que den un mejor sentido a nuestra
vida y buscar otras perspectivas, lo cual nos orilla a regresar a las fuentes originarias y
subsanar la herida de la colonia que no deja de supurar, recuperando de ambas culturas
lo que permita reconstruir un pais mejor, recordemos lo que Bonfil dice sobre la quiebra

del México imaginario:

he pretendido, en fin, mostrar que ante la quiebra de la ilusion es necesario
volver la vista hacia nosotros mismos y encontrar cuales son nuestras fuerzas,
cudles nuestros recursos y capacidades, para formular un proyecto nacional
auténtico y por autentico, viable.. ¥’

Conocer y reconocer el aporte que las sociedades amerindias pueden ofrecer al
mundo contemporaneo, es tarea que debiéramos emprender todos los mexicanos, pero
sobre todo es tarea obligada en quienes reflexionamos sobre nuestra cultura. Finalmente
se puede decir con Bonfil que “ese seré el aporte del México profundo y su civilizacion

negada cuando decidamos construir un futuro en comdn, con ese México y no contra
é|71188

187 Bonfil, México profundo, p. 245
188 1dem., p. 227
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En suma, haciendo una revision histdrica de la imagen del indio en México vemos
manifestada la conciencia que impera en cada periodo como reflejo de la vision que
sobre el “otro” se tiene y en funcidn de la época y situacion histérica de cada momento.
Esta imagen siempre estuvo asociada al grupo dominante del momento, ya sea del
espafiol, criollo, mestizo o indio-mestizo, y los paradigmas desde donde se revela al
indio muestran también su propia historicidad. En el escenario actual la percepcion del
indio requiere mas que una nueva formulacion, una actitud de atenta escucha, que
permita la inclusion digna en la toma de decisiones en la agenda nacional y donde el
derecho a la diversidad cultural sea un aspecto esencial de la ciudadania. Donde el
didlogo se dé entre iguales, con respeto, es decir en un proceso de comunicacién
intersubjetiva que apunte hacia la construccion de un proyecto civilizatorio mas
incluyente y equitativo.

Sin embargo para comprender al México actual y reconocer esta diversidad cultural,
habra que desentrafiar los viejos prejuicios que el colonialismo ha implantado en nuestra
conciencia. Esto nos impulsa a repensar en nuestra propia historia, para alcanzar una
mejor comprension de nuestro legado cultural.

Si el pasado ha estado marcado por la dominacion, la exclusion y el exterminio
cultural, quiero pensar que la humanidad del siglo XXI puede trazarse un horizonte de
solidaridad, de inclusion, y de construccion. Por mi parte, aqui expongo mi pequefia

contribucion.
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CAPITULO II. LA DUALIDAD EN EL PENSAMIENTO DE LOS
ANTIGUOS NAHUAS.

La vida so6lo se puede comprender
mirando hacia atras, pero sélo se
puede vivir mirando hacia delante.

Soren Kierkegaard
Introduccion

Pensar nuestra cultura incluyendo la perspectiva del otro, nos exige acercarnos
en principio a las formas de pensamiento del mundo precolombino, pues desde ahi se
gesta una concepcion de mundo que de una u otra forma prevalece hasta la actualidad y
es importante comprenderla desde su origen pues constituye un elemento fundacional de
nuestra matriz cultural, que como hemos visto, en muchas ocasiones ha permanecido
relegado, olvidado o negado. En este capitulo se abordara en especial a los antiguos
nahuas, por dos razones fundamentales: porque es una de las culturas que mas
influencia ha tenido en nuestro desarrollo cultural, y la segunda porque contamos con
una mayor cantidad de documentos, registros y estudios sobre ella. Se tomaran como
base principal las fuentes histéricas, en especial aquellas que se han traducido desde el
nahuatl, pues consideramos que son las que mejor nos permiten entender su cultura.
Aqui intentaremos hacer una interpretacion de los textos como un didlogo donde se
establece una relacion historica, donde lo escrito requiere volver a ser reconducido para
darle su sentido.

Del pensamiento de los antiguos nahuas nos interesa revisar la concepcioén de la
dualidad, pues consideramos que ésta atraviesa toda su cosmovision. El concepto de la
dualidad (Ome-dos), no es un concepto cerrado y univoco, su sentido puede encontrarse
en la construccion misma de la lengua, en su sentido poético se da explicacion y
fundamento a todo lo existente en el universo, asimismo la dualidad abarca todas las
esferas de la vida sagrada y profana del ser humano; conforma la constitucion misma
tanto del individuo como del cosmos. Todo el mundo natural y sobrenatural se explica a
través de la dualidad. Es a través de esta concepcién que se estructura un orden, una
relacion entre las partes, en fin es el eje fundacional de su pensamiento.

En este capitulo se hace una hipdtesis reconstructiva desde los textos de Miguel

Leon-Portilla, Alfredo Lépez Austin y Jacques Soustelle principalmente, pues estos
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autores se apegan sobre todo a los documentos escritos en nahuatl, traducidos en
muchas ocasiones por ellos mismos, lo cual nos remite a fuentes originarias que ofrecen
un material rico y valioso para el tema que nos ocupa y que nos permiten reelaborar
una interpretacion. Se acude también a otras fuentes tanto histéricas como etnogréaficas
de autores mas recientes que aportan elementos para la reconstruccion de la dualidad
que enriquecen la comprension.

Se inicia revisando la idea de verdad para los antiguos nahuas expresada en
lenguaje metaférico a través de lo que ellos nombran como in xochitl in cuicatl,
analizando la estructura misma del lenguaje. Continuamos con la explicacion del
concepto de dualidad, a través de la figura de Ometéotl como divinidad creadora del
universo, en el que se aprecia su amplio contenido y su capacidad omniabarcante. El
siguiente subcapitulo versa sobre la dualidad en el mito como un conjunto de simbolos
organizados de una tradicién cultural, entendiendo al mito como un acontecimiento de
sentido, pues en él encontramos los fundamentos desde los cuales se mantienen ciertas
imagenes y simbolos sociales que nos permite llegar a la autocomprension del presente,
esto se expone a través de dos mitos fundacionales de nuestra cultura que versan sobre
el origen de la creacion humana, comparando el del modelo cristiano (mito adanico) y el
de los nahuas (Oxomoco y Cicpactonal) que dan pie a la formacién de dos sistemas
culturales divergentes. En el siguiente paragrafo se expone la forma en que se estructura
su cosmovision, donde encontramos una equivalencia dual en su geometria cosmica. En
el apartado subsecuente se aborda la concepcion de la dualidad en el ser humano, como
individuo constituido de forma dual, revisando distintos puntos de analisis: los
momentos de su creacion mitica; su constitucion dual como reflejo de la estructura
espacial cosmica; su concepcion a través de in ixtli in yéllotl; sus posibilidades de
libertad dentro de un destino prefigurado; y finalmente su relacion con la muerte como
continuidad de la vida, como creacion ciclica de eterno retorno. Finalmente se analizan
las formas en que la dualidad se hace presente en la formacion cultural, donde la
educacion es parte fundamental de esta formacidn, tanto al interior del seno familiar,
como de las escuelas, que tienen como fin mantener la unidad domeéstica y la cohesién
social, culminando con la nocion de alcanzar el ideal de tlamatiliztli, una vida sabia. En
esta revision se abre un paréntesis para examinar los problemas que hemos encontrado

al destacar el papel de la mujer en una sociedad que privilegia los valores militares
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depositados en el rol masculino, problemas que no solo encontramos en una etapa de la
evolucion histérico-politica de la sociedad azteca, sino también en la forma en que se ha

registrado el rol femenino y bajo la vision de quien la describe.

II.1 La verdad en la poesia.

La concepcion de verdad expresada por los antiguos nahuas esta dada en
principio por la divinidad creadora: Ometéotl, de él proviene todo lo verdadero sobre la
tierra, pero la verdad expresada por el ser humano esta contenida en un lenguaje
poetico que han dado en llamar in xdchitl in cuicatl traducido literalmente al espafiol
como “flor y canto,” esta forma poética del habla esta tambien contenida en esencia en
la lengua néhuatl, palabra que significa “lengua armoniosa que agrada al oido” **° y
quienes mejor expresan este lenguaje son los Tlamatinime término que significa “sabios
de la palabra” o “aquel que sabe algo”, o como los llam6 Sahagun: filésofos y
astrologos. Ellos cumplen la funcién de figura de mediacién entre el lenguaje comdn y
el sagrado o poético.

El lenguaje poético haciendo uso de la met&fora, como imagen retérica que
traspone el significado de un término desde el concepto general a otro figurado, expresa
una forma abierta de lenguaje, que si bien por un lado dificulta su comprension, por
otro, nos da la posibilidad de una interpretacion mas rica. El Dr. Garibay, estudiando
en su Llave del Nahuatl algunos de los principales caracteres estilisticos de dicho

idioma, llama la atencion sobre lo que llama difrasismo, caracteristico de esta lengua:

(es) un procedimiento que consiste en expresar una misma idea por medio
de dos vocablos que se completan en el sentido, ya por ser sinénimos, ya
por ser adyacentes. Varios ejemplos del castellano explicaran mejor: ‘a
tontas y a locas; a sangre y fuego; contra viento y marea; a pan y agua’,
etc. Esta modalidad de expresion es rara en nuestras lenguas, pero es
normal en el néhuatl. **°

Esta caracteristica del lenguaje se expresa en varios ejemplos que se iran
mostrando a lo largo del andlisis (Yohualli-Ehécatl;, In Tloque, in Nahuaque; in ixtli, in

yollotl), y que llama la atencion para el tema a desarrollar, pues muestra que la dualidad

' Rémi, Simedn, Diccionario de la lengua nahuatl o mexicana, p. 306
1% Garibay K., Angel M2, Llave del Nahuatl, p. 112
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esta contenida desde la constitucion del lenguaje mismo, pero para el caso que nos
ocupa en este apartado, nos referiremos en especial a in xochitl in cuicatl, flor y canto.
Cabe aclarar que el sentido que se le da a flor, no es en realidad a la flor fisica como tal,
sino que se refiere a la forma de embellecer la palabra expresada en el canto, y el canto
mismo puede tener dos acepciones: una que nos remite a una melodia, en el sentido de
ir formando un ritmo en la rima del poema, pero también, el poema expresado en forma
de canto, como una manera de expresion poética llevada a cabo en &mbitos sagrados y
que sigue siendo una practica usual entre los hombres de medicina, chamanes, machis
0 maraacames en la actualidad, donde a través de cantos inspirados elevan sus rezos
para comunicarse con el creador, de ahi que este difrasismo sea traducido para su
comprension como “canto florido” o “lenguaje florido” es decir, lenguaje poético.

La palabra verdadera siempre es poética, idea que no se aparta de las actuales
concepciones de la poesia, pues ésta se ha caracterizado por ser un lenguaje que
muestra la verdad, como dice Octavio Paz “La poesia es una experiencia con la verdad
de lo posible y de lo imposible, pues es permanente deslizamiento de sentido que aspira
a tocar lo sublime (la experiencia con la trascendencia, lo magnanimo y lo infinito).”*
Para Le Clézio la poesia es el reflejo de la misma esencia humana: “Me parece que el
primer encanto de la poesia es que nos da la leccién del espejismo, es decir, el
movimiento fragil y vivaz de la creacion, y la palabra en cierto modo es la
quintaesencia humana, su oracién.”* Pero aqui cabe preguntarse ;Como respondian
los antiguos nahuas a la pregunta por la verdad en flor y canto? Se tienen varias
referencias sobre ello, donde se cuestionan sobre el fundamento del hombre, como

ejemplo se muestran los siguientes poemas expresados por Nezahualcoyotl:

¢Acaso hablamos algo verdadero aqui, dador de la vida?
So6lo sofiamos, sélo nos levantamos del suefio.

Sélo es como un suefio...

Nadie habla aqui de verdad... **

Aqui se plantea claramente la duda sobre la verdad de la palabra, de lo que se

puede decir con el lenguaje. Se interroga al creador sobre lo que en palabras del hombre

191 paz, Octavio, El arco y la lira, p. 113
192 e Clézio, op. cit., p. 144

193 Ms .Coleccion de Cantares Mexicanos, original en la Biblioteca Nacional de México- Ed. Fototipica
de Antonio Pefiafiel, México 1904, fol. 17
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puede ser dicho como verdad, una verdad que sélo es concedida al misterio del creador.
Aqui s6lo vivimos como en un suefio, una aspiracion, algo que se pretende alcanzar,
pero la Unica verdad esté en el creador. Nezahualcoyotl, en la opinion de Le Clézio es el
que crea la primera literatura mexicana al separarla del mito colectivo y de los himnos
meramente religiosos.'*

Cabe aclarar que el concepto de verdad en nahuatl, neltilztli, es término derivado
del mismo radical que tla-nél-huatl: raiz, del que a su vez directamente se deriva:
nelhuayotl: cimiento o fundamento. En este sentido etimoldgico verdad entre los
nahuas, era en su forma abstracta (neltilztli) la cualidad de estar firme, bien cimentado o
enraizado.’®® Asi la pregunta interrogaria radicalmente por el fundamento de la palabra
del hombre, pues la vida del ser humano se encuentra en una especie de estado onirico,
una realidad de la que no se tiene la certeza de estar viviendo, el poema expresa también
los limites de esa realidad, “sélo es como un suefio” donde hablar y vivir se unen en un
mismo acto, no se encuentran en ambitos diferenciados, esto se entiende mejor en la

siguiente estrofa del mismo poema:

¢Acaso son verdad los hombres?

Por tanto ya no es verdad nuestro canto.
¢ Qué esté por ventura en pie?

¢Qué es lo que viene a salir bien? %

Aqui el cuestionamiento es mas radical, la pregunta ya no es por la verdad de la
palabra del hombre, sino por la verdad del hombre mismo, por la verdad de su ser, ante
ello, si no hay un ser verdadero, no puede haber nada de verdad que se desprenda de su
palabra, de su actuacion en el mundo sobre la tierra, de ser asi, entonces queda
preguntarse ;qué es lo que se sostiene?, ;como puede encontrar cimiento el hombre
para orientar su vida? “;Qué es lo que viene a salir bien?” Estas preguntas parecen
tener respuesta en la imagen que se tenia del tlamatinime; la descripcion de la figura

ideal de estos sabios, nos la ofrece Sahagun:

El sabio verdadero es cuidadoso
y guarda la tradicién,

194 e Clézio, op. cit., P. 147
195 | e6n-Portilla, Miguel, Los antiguos mexicanos, p. 122
% 1bid., fol.10, v.
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suya es la sabiduria transmitida,
€l es quien la ensefia,

sigue la verdad.

No deja de amonestar.

Hace sabios los rostros ajenos,
hace a los otros tomar una cara
los hace desarrollarla.

Les abre los oidos, los ilumina.
Es maestro de guias,

Les da su camino,

De él uno depende....

Pone un espejo delante de los otros,
Los hace cuerdos, cuidadosos.
Hace que en ellos aparezca una cara.

Se fija en las cosas,

regula su camino,

dispone y ordena.

Aplica su luz sobre el mundo.
Conoce lo [que esta] sobre nosotros
[y], la region de los muertos...'¥’

En este poema se puede ver que el sabio habla con la verdad, es cuidadoso no
solo en el uso de la palabra sino en su actuacion misma, es quien orienta la vida de los
demas ya sea amonestandolos, 0 aconsejandolos. El ayuda a las personas a abrir sus
sentidos, a encontrar su propia sabiduria, no como imitacién de lo que él es, sino para el
desarrollo de si mismos, para fortalecerlos, los hace tomar un rostro, o como lo
interpreta Ledn-Portilla formar una personalidad, es decir forjar un caracter. Su palabra
abre la luz hacia el camino correcto, pues él es quien conoce, quien puede entender el
mundo real, sobre la tierra y el mundo del misterio. El es el intercesor entre estos dos
mundos, y siendo la verdad concedida al creador, es precisamente esta figura quien
puede contener en su lenguaje las palabras de verdad.

Sobre lo que los mismos tlamatinime responden a la pregunta sobre la verdad
del hombre se presentaran algunos fragmentos de un dialogo realizado en la casa de
Tecayehuatzin sefior de Huexotzingo, donde se celebrd una reunion de sabios para

dialogar sobre lo que es el arte y la poesia. En el “Tecayehuatzin se pregunta desde un

Y97 Informantes de Sahagtn, Cédice Matritense de la Real Academia, vol. V11, fol. 118 r.
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principio si flor y canto sera realmente lo Unico verdadero, lo Gnico capaz de dar raiz al

hombre en la tierra”.**® A lo que responde uno de sus interlocutores, Ayocuan:*®

Del interior del cielo vienen

Las bellas flores, los bellos cantos.
Los afea nuestro anhelo,

nuestra inventiva los hecha a perder.

A no ser los del principe chichimeca Tecayehuatzin.

iCon los de €l alegraos!..

De aqui se deduce que la inventiva de la poesia viene del cielo, del contacto, o

del didlogo con el dios mismo, de ahi surgen las palabras verdaderas, las palabras

dichas por el hombre afean la intencion de decir algo, o no se encuentra en ello

sustento, a no ser que sean dichas por un tlamatinime.

¢Solo asi he de irme

como las flores que perecieron?
¢Nada quedara en mi nombre?
¢Nada de mi fama aqui en la tierra?
iAl menos flores, al menos cantos!
¢Qué podra hacer mi corazén?

En vano hemos llegado,

En vano hemos brotado en la tierra.

Aqui se interroga sobre la trascendencia del hombre, y si es vana su vida en la

tierra, y se pregunta qué es lo que queda después de su muerte, a lo que €l mismo

responde que so6lo flores y cantos, sélo la poesia que es capaz de enraizarnos en esta

vida fugaz, transitoria. Esta idea queda mejor expresada en el siguiente parrafo.

Gocemos, oh amigos,

Haya abrazos aqui.

Ahora andamos sobre la tierra florida.

Nadie hara terminar aqui

Las flores y los cantos,

Ellos perduran en la casa del Dador de la vida.

La poesia es lo que guarda el espiritu divino, atrapado en un lenguaje, y éste es

lo Unico que puede permanecer mas alla de de la muerte del hombre, a través de la

198 | edn-Portilla, op., cit., p. 126

199 Se han tomado fragmentos de estos didlogos, ya que el texto completo es muy extenso y no es de

interés para el tema que nos ocupa.
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poesia el dios mismo ilumina a quien lo pronuncia, su espiritu desciende transformado
en poesia, el hombre s6lo debe disponerse para este descenso, con cantos y con musica

a recibir su influjo.

Escuchad:

Hacia aca baja nuestro padre el dios.

Aqui esta su casa,

Donde se encuentra el tamboril de los tigres,
Donde han quedado prendidos los cantos

Al son de los timbales.

Ahora interviene Aquiauhtzin haciendo alabanzas hacia el Dador de la vida, y

agradeciendo a todos los invitados, donde se confirma la idea anterior.

iOh, vosotros que de alla de Tlaxcala,

habéis venido a cantar al son de brillantes timbales,
en el lugar de los atabales:

el sefior de Xicoténcatl de Tizatlan,

Camazochitzin, quienes se alegran con cantos y flores
aguardan la palabra del dios.

El didlogo termina con la intervencion de Tecayehuatzin diciendo:

Y ahora, oh amigos,

Oid el suefio de una palabra:
Cada primavera nos hace vivir...
jSabemos que son verdaderos

los corazones de nuestros amigos!®®

Este dialogo con la divinidad, se vive como un suefio, como un momento de
abstraccion, al que sélo se puede acceder con el corazon, abriendo su corazén es como
su puede hacer esta conexion, solo de corazén se puede hablar con la verdad, una
verdad que confraterniza.

También se puede observar que este dialogo “divino” tiene una doble direccion,
como vemos anteriormente, el lenguaje divino desciende sobre los hombres, pero éste
eleva sus rezos a través del canto, “el canto indio es una expresion que alcanza el

Universo”.2%

no acabaran mis flores, no cesaran mis cantos:

200 Ms. Cantares Mexicanos, fol. 9 v.- 11v.
201 | e Clézio, J.M.G, Hai, 1971, p.63
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Yo cantor los elevo:
Se reparten se esparcen...?

Si la poesia es creacion divina, hay un regreso del hombre hacia la divinidad,
hay dialogo, hay un ir y venir. Pero también la poesia es canto, al traducir in xdchitl in
cuicatl, como poesia, en el sentido que la entendemos ahora, deja de lado esta otra
dimension importante: el canto y la masica. De cierta manera, es la prolongacion de
una masica anterior a las palabras articuladas: “Es entrar en comunicacion con el
mundo invisible, por medio de un lenguaje ininteligible.”?* Los nahuas llamaban a este
lenguaje yoltéotl, “corazén endiosado”, es decir llevar al dios en el corazén, dialoga con

3

él:

¢ Yo quién soy?

Volando me vivo, cantor de flores,
Compongo cantares,

Mariposas de canto:

jbroten de mi alma,

saboréenlos mi corazén! 2%

Actualmente lo podemos encontrar en el canto sagrado que los indios Ilaman
“lenguaje del espiritu”. Se puede concluir diciendo que para los antiguos nahuas el
lenguaje de flor y canto nos revela una verdad, poesia y verdad forman parte de un
mismo proceso, y solo abriendo el corazén hacia la divinidad, es decir concebir el
corazon endiosado, se puede acceder a este lenguaje.

Ahora bien, este tipo de difrasismos no se agota en el antiguo leguaje poético,
podemos encontrar un parentesco de ciertas formas estilisticas empleadas por Octavio
Paz con la literatura néhuatl, encontradas en el conjunto “la espiga y el canto”.?* Es,
pues, absolutamente obvio que estamos en presencia de un difrasismo elaborado sobre
el modelo caracteristico de la lengua nahuatl para evocar la poesia. Ahora bien, ¢Por
qué Paz eligio sustituir la palabra “flor” por “espiga?. Se podria tratar de una formula

que fuera capaz de expresar un arraigamiento en la realidad vital del hombre y, en

202 Cantares Mexicanos, fol. 16, v

203 | e Clézio, J.M.G, Hai, p.90

204 Textos de los informantes indigenas (ed. Facs. de Paso y Troncoso) vol. VI, fol. 117, v
205 Octavio, Paz, “La higuera” en Obra poética. Barcelona, Seix Barral, 1990, p. 217.
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particular, del ser mexicano. De ahi el empleo de “espiga” que evoca la belleza pero,
més aun, la plenitud, la alimentacion,*®la espiga del maiz.

Existen numerosos ejemplos en la poesia de Paz que reflejan estas
reminiscencias del pensamiento nahuatl y su uso del lenguaje, aqui s6lo mostraremos
algunos ejemplos. El poema “Entre la piedra y la flor” presenta por su parte la formula:
“El nacimiento que nos lleva a la muerte / la muerte que nos lleva al nacimiento”, que
expresa una vision circular del tiempo, la continuidad y aun la identidad entre vida y
muerte. La dualidad sagrada, méagica del calendario azteca aparece en un paralelismo
del poema “Calendario” de Leccion de cosas, donde se cruzan la accién del agua y la
del fuego para alcanzar el equilibrio que la vida necesita: “Contra el agua, dias de fuego.
Contra el fuego, dias de agua.”?" Estos elementos estilisticos cobran toda su
significacion cuando se toma en cuenta el vinculo que los une a la dualidad fundamental
de la concepcion mesoamericana del universo, la cual tiene también una expresion plena
y fuerte en los escritos de Paz.”®® Parece evidente que tales rasgos filoséficos y
lingUisticos son en su obra elementos constitutivos de lo que José Vila Selma llama “la

irrechazable impronta de lo néhuatl” 2%

I11.2 El concepto de dualidad

La dualidad atraviesa todo el pensamiento nahuatl, a través de €l se da
explicacion y fundamento a todo lo existente en el universo, abarca todas las esferas de
la vida sagrada y profana del ser humano. Miguel Ledn-Portilla en su texto de Filosofia
nahuatl, proporciona valiosas fuentes, que hacen referencia a esta concepcion. Nos
comenta que desde los textos mas antiguos, situados en la época de los toltecas ya se
menciona a Ometéotl como principio creador, nos dice: Tanto en los Anales de

Cuauhtitlan, como en los textos de los informantes de Sahagun se le atribuye siempre

206 para mayores referencias consultar a Nérée, Marcel, “los difrasismos como recurso poético en la obra
de Octavio Paz (Universidad de las Antillas, Martinico) en Estudios de Cultura Nahuatl [en linea].
México, D.F.: UNAM, Instituto de Investigaciones Historicas, 1959 - [8 febrero 2007]. Anual. No. 33,
2002. p. 278 Disponible en:

http://www.ejournal.unam.mx/cultura_nahuatl/cultura_nahuatl_index.html. ISSN 0071-1675

27 1dem., p. 291

2% |dem., p. 293

209 José, Vila Selma, “Interrogantes en torno a la dindmica de la historia en Octavio Paz”, Cuadernos
Hispanoamericanos, 343-345, p. 66.
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un origen tolteca a las hondas y abstractas especulaciones sobre la divinidad. La
palabra toltécatl se convirtié en sindnimo de sabio y artista. Asi desde tiempos de los
toltecas la divinidad fue concebida como el principio dual supremo.?*® Desde entonces
el concepto de la dualidad se considera entre los nahuas como el principio generador
universal.

Entre las referencias escritas mas antiguas sobre el principio dual Le6n —Portilla
nos remite a dos textos: Historia de los Mexicanos por sus pinturas®*! y un poema de la
Historia Tolteca-Chichimeca®? escrita en 1540. En ellos se muestra cémo a través del
discurso de los tlamatinime (sabios o fil6sofos) podemos encontrar varias referencias
que nos hablan de este principio dual creador, donde adquiere distintos nombres y
acepciones, segun el caso referido, pero invariablemente nos remiten al mismo principio

de la dualidad. Veamos un fragmento de esta Gltima obra:

En el lugar del mando, en el lugar del mando gobernamos:

Es el mando de mi sefior principal,

Que hace aparecer las cosas.

-Ya van, ya estan preparados.

Embridgate, embriagate, Obra el dios de la dualidad

El inventor de hombres, el espejo que hace aparecer las cosas. %

En su acepcion més abstracta lo encontramos como Ometéotl, traducido como
Dios de la dualidad, y en forma mas especifica se traduce esta dualidad en su aspecto
femenino Omecihuatl y masculino Ometecuhtli?'* todavia como entidades abstractas, en
algunos mitos toman la forma humana y son referidos como sefior y sefiora de nuestra
carne o de nuestro sustento Tonacatecuhtli y Tonacacihuatl y en una relacion mas
estrecha como nuestra madre y nuestro padre in Tonan e in Tota respectivamente. En

un poema se hace referencia a este concepto como “inventor o creador de hombres”

210 eon-Portilla, Miguel, La filosofia nahuatl, estudiada en sus fuentes, p. 146

1 Historia de los Mexicanos por sus pinturas, en Nueva coleccién de Documentos para la Historia de
México, I1l, Pomar, Zurita, Relaciones Antiguas (publicadas por J. G. Icazbalceta)

212 Anales de Quauhtinchan, o Historia Tolteca-Chichimeca, version preparada y anotada por H. Berlin,
en colaboracion con Silvia Rendon. Prologo de P. Kirchhoff; en Colec. Fuentes para la Historia de
Meéxico, Robredo, México, 1947

213 Historia Tolteca-Chichimeca, (ed. Facs. De E. Mengin), p 33. También conocida como Anales de
Quauhtinchan, o Historia Tolteca-Chichimeca, version preparada y anotada por H. Berlin, en
colaboracién con Silvia Rendén. Prélogo de P. Kirchhoff; en Colec. Fuentes para la Historia de México,
Robredo, México, 1947

2% |_a terminacion Tecutli se refiere a sefior, noble o alto personaje, pero siempre en referencia a lo
masculino y la terminacion Cihuatl, se refiere a lo femenino.
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pero al mismo tiempo es el padre y la madre de todos los dioses, situdndose en el origen
del universo como el Sefior del tiempo y del fuego, el mas antiguo Xhiuhtecutli o
Huehuetéotl. Ometéotl es la fuerza vivificante, omniabarcadora de lo existente sobre la
tierra (tlalticpac) y como tal se expresa de distintas formas y adquiere distintos
nombres, siempre en relacion con su contraparte, por ejemplo Leodn-Potilla hace
referencia a otra identidad que Torquemada da al principio dual como Citlaténac,
Citlalicue refiriéndose a la entidad que gobierna las estrellas o como refiere Ledn —
Portilla como “el que da brillo solar a las cosas” o “hace lucir las cosas” en su aspecto
masculino y en su aspecto femenino se cubria con el faldellin de estrellas de la noche.
Al referirse al agua también encontramos los dos aspectos de Ometéotl, como
Chalchiuhtli-cue (la de la falda de jade) y luego Chalchiuh-tlatonac (el del brillo solar
del jade). También al referirse al dia y la noche adoptan los nombres de Tezcatlanextia y
Tezcatlipoca.

En la cosmovision nahuatl el cielo estaba dividido en 13 travesafios celestes,
ubicando a Ometéotl en el més alto, el Omeyocan, esta colocacion jerarquica hace

pensar a H. Bayer, a Goémara , Soustelle®*

216

y a otros historiadores (en ciertos pasajes al
mismo Leodn-Portilla=™) que los tlamatinime nahuas mantenian la idea de un so6lo Dios,
creador de todas las cosas y no en un politeismo como generalmente se ha visto,
sostienen que la inmensa lista de nombres expresados en el pantedn nahuatl no son sino
manifestaciones distintas de Ometéotl.

El principio dual era considerado como principio activo, generador vy
simultaneamente, receptor pasivo, capaz de concebir. Aunando asi en un solo ser,
generacion y concepcion —lo que hace falta a nuestro mundo para que surja la vida- de
esta forma vemos reflejada la dualidad en todo lo significativo para la vida: como
principio creador supremo, como fuente esencial de alimento, asociado con el agua, con
el cosmos, el fuego originario, los astros, el sol y la luna, como herencia de nuestros

antepasados divinos y mortales, con la vida y la muerte y con el ser humano mismo.

215 Estos autores sostienen que entre los tlamatinime y en especial en la poesia de Nezahualcéyotl se nota
esta creencia de un dios creador de todas las cosas, sin que por ello se pueda hablar de monoteismo, pues
también entre la sociedad se rendia culto a diversas deidades tutelares, por ejemplo en los calpullis, 0 en
los gremios artesanales.

218 «“Ometéotl es el principio cosmico en el que se genera y concibe cuanto existe en el universo” Leén —
Portilla, Op. Cit., p. 151
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Sin embargo el concepto de la dualidad no se agota en la figura de Ometéotl y
sus diversas advocaciones, sino que nos refiere a una concepcion ain mas abstracta, al
el ser de las cosas, con ello Ledn-Portilla se refiere a la relacion que guarda el principio
supremo o sefior de la dualidad con todo lo que existe en tlalticpac (sobre la tierra) que
se relaciona con los conceptos: Yohualli-Ehécatl (“Noche y viento”), In Tloque, in
Nahuaque (“El duefio del cerca y el junto”), Ipalnemohuani (“Aquel por quien se
vive”), y Moyocoyatzin (“El que a si mismo se piensa o se inventa”). En diversos textos
nahuas se refieren a estos conceptos como atributos del dios dual.

El difrasismo Yohualli-Ehécatl se traduce literalmente como “noche-viento”
pero en la interpretacion de Sahagun es traducido como “invisible (como la noche) y no

palpable” (como el viento)**’

, con este significado se rebasa el mundo de la existencia,
concebida en los nahuas como “lo que se ve y se palpa”, en tal forma se puede
considerar que Yohualli-Ehécatl es la determinacion del carécter trascendente de
Ometéotl '8

Por otro lado, se encuentran varios textos en los que los tlamatinime se refieren
al Dios supremo como In Tloque, in Nahuaque, Ipalnemohuani utilizados en el mismo
sentido, veamos primero lo que cada uno significa por separado. In Tloque, in
Nahuaqgue, es una sustantivacion de dos formas adverbiales: tloc y nahuac, cercay en el
circulo de o si se quiere “en el anillo”, ahora afiadiendo el sufijo posesivo personal -e se
refiere a que son “de élI”, por lo que podria traducirse como “el duefio de lo que esta
cerca y de lo que esta en el anillo o circuito”. Entre otras interpretaciones encontramos
la de Fray Alonso de Molina: “Cabe quien esta el ser de todas las cosas, conservandolas
y sustentandolas™®*®, Clavijero lo traduce como “aquel que tiene todo en si”*® y
Garibay lo traduce como “el que esta junto a todo, y junto al cual esta todo”?**. En todos

los casos —dice Ledn-Portilla- nos refiere a:

“su multipresencia, no meramente estatica, sino dando fundamento primero al
universo, que es el circuito rodeado de agua (cem-a-néhuac), en cada una de sus

2 Sahagun, fray Bernardino de, Historia General de las cosas de la Nueva Espafia, ed. de Acosta
Saignes, México, 1946; t. I, pp. 450-451

218 | e6n —Portilla, Op. Cit., p. 164. Sobre su caracter trascendente se discutird mas adelante.

% Molina, Fray Alonso de, Vocabulario en lengua castellana y mexicana, ed. facs. de Co. de incunables
americanos, vol. IV, Madrid, 1944, fol. 148, r.

220 Clavijero, Francisco Javier, Historia antigua de México, t. 11, p.62

22! Garibay K., Angel, Historia de la Literatura Nahuatl. T. 11, p.408
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cinco “cimentaciones” o edades?”? y después prestando apoyo a la tierra
(tlallaménac) desde su ombligo o centro. En este sentido podrd comprenderse
plenamente la traduccion dada por Molina al difrasismo que estamos estudiando:
él es ‘cabe quien esta el ser de todas las cosas, conservandolas y
sustentandolas’. Todo es posesion suya: desde lo que  estd mas cerca, hasta lo
mas remoto del anillo de agua que circunda al mundo. Y siendo él, es todo un
efecto de su accidn generativa (Sefior y sefiora de la dualidad), que da sin cesar
“verdad”: cimiento, a cuanto existe”?%,

Su presencia omniabarcadora esta reflejada en todo lo que nos rodea, desde lo
mas cercano, lo que esta junto a nosotros, hasta lo mas lejano, lo que circunda la tierra,
con ello muestra su caracter de “inmanencia total, no asignada a numen o figura de

trascendencia alguna,”?** ya que “no estaba representado por ninguna estatua o

idolo”?®,

Ahora, el concepto Ipalnemohuani se refiere a lo que se puede llamar funcion
vivificante, o si se prefiere, de “principio vital”, que traducido literalmente seria “aquel
por quien se vive”. Garibay en su traduccion de los Cantares le da un sentido poético
traduciéndolo como “dador de la vida”. En este sentido se puede afirmar —dice Ledn-
Portilla- que esté atribuyendo el origen de todo cuanto significa el verbo nemi: moverse,
vivir a Ometéot!?.

Comprendiendo ambos significados se puede completar la idea de que Ometéotl
es cimiento del universo, que todo esté en €l, que por su virtud hay movimiento y hay
vida, que concibiendo en si mismo al universo, lo sustentay produce en él la vida®’.

Finalmente el concepto de Moyocoyatzin, en él encontramos la explicacion
suprema de la “generacion-concepcion” cosmica que dio origen al universo y que
constituye el ser mismo de Ometéotl. En sentido literal esta palabra significa “sefior que
a si mismo se piensa 0 se inventa”, pero encontramos en el texto de Mendieta el
siguiente fragmento, después de referirse al significado de Ipalnemohuani: “Y también
le decian Moyucoyatzin ayac oquiyocux, ayac oquipic, que quiere decir que nadie lo

cre6 o formd, sino que él solo por su autoridad y su voluntad lo hace todo.”??®. De esta

222 Aqui Ledn-Portilla se refiere al mito de los soles cosmogénicos, donde se supone que el mundo- es
decir los soles- habia sido destruidos cuatro veces, motivo por el cual se reunieron todos los dioses en
Teotihuacan a crear el quinto sol, el que estamos viviendo todavia.

228 |_e6n —Portilla, Op. Cit., pp. 165,166

22 \fieyra, Jaime, Utopfa, legado y conflicto. P. 196

225 |xtlixochitl, Historia chichimeca, p. 227

226 | e¢n —Portilla, Op. Cit., p. 166

227 |pid., p. 166

228 Mendieta, fray Gerénimo de, Historia Eclesiastica Indiana, t. I, p. 95
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forma se expresa el origen metafisico, de dicho principio: a él nadie lo invento o le dio
forma; existe mas alla de todo tiempo y lugar, porque en una accién misteriosa que sélo
con flores y cantos puede vislumbrarse, se concibe a si mismo, siendo agente (sefior
dual) y paciente (sefiora dual). “En relacion dinamica incesante que fundamenta cuanto
puede haber de verdadero en todos los 6rdenes’??°

En resumen, podemos considerar que en el concepto de dualidad nombrado
como Ometéotl en el pensamiento nahuatl, se encierra toda la creacion del universo, de
lo visible y lo palpable, porque gracias a él todo cobra vida, todo lo sostiene y a todo da
sustento, pero también de todo lo invisible, ya que en todas partes se encuentra, es
omniabarcador, esta presente en todo lo que nos rodea, o bien, todo lo que esta cerca 'y
junto lo contiene, estd méas alla de toda temporalidad, trasciende el tiempo y el espacio,
aunque es principio y fin de toda la vida, no tiene un principio como origen pues
siempre ha existido, nadie lo cred, lo inventd o lo formd, “no necesita ulterior
explicacién ontoldgica”,*° mas bien a él se debe toda la creacion.

Cem-a-nadhuac (el mundo), se ve como una omeyotizacion (dualificacion)
dindmica del universo. “El ser mismo, se manifiesta en todas las cosas bajo la forma
esencial de la dualidad”®" Es la razén y apoyo de cuanto existe, el solo concepto de

Ometéotl implica ya una concepcién del universo.

I1.3 La dualidad y el mito

Los mitos no sélo nos hablan de un remoto pasado, sino que, nos permiten una
comprension de nuestro presente, ya que las ideas simbdlicas pueden producirse en la
mente inconsciente del ser humano contemporaneo, al igual que se producian en los
rituales de las sociedades antiguas, asi podemos observar como desde los mitos de
origen se van gestando los fundamentos que dan pie al desarrollo de dos proyectos
civilizatorios, generando a su vez dos procesos culturales: el occidental (cristiano) y el
mesoamericano.

Cabe advertir que si bien los mitos prehispanicos estan reflejados en los cddices

a través de imagenes, éstos nos llegan hasta ahora también a través de los escritos de los

229 | e¢n —Portilla, Op. cit., p. 168
20 |dem, p.335
21 Vieryra, Jaime, Utopia, legado y conflicto, p.198
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misioneros, quienes recogieron valioso material de los informantes de la época. A partir
de la conquista, la historia queda grabada en sistema alfabético, ya sea en castellano o
nahuatl, siendo asi que los mitos conocidos hasta ahora nos remiten a estos textos
plasmados en forma poética o de discurso, y que sirven de referencia para el lenguaje
simbolico que permanece en los monumentos arqueoldgicos y las esculturas que dan
cuenta del pantedbn mesoamericano. Es a esta forma narrativa del mito a la que se hara
referencia en adelante, dejando el andlisis de las imagenes en los cddices para otra
ocasion. Aqui se retoman dos mitos fundacionales a manera de modelos ejemplares que
muestran como desde los origenes se van gestando dos proceso culturales, que hoy en

dia no han perdido su vigencia.

Dos mitos, dos civilizaciones: adanico, Oxomoco y Cicpactonal

Desde el momento mismo del nacimiento ya aparecemos con inscripciones;
Freud advierte que en la vida psiquica hay huellas, inscripciones, nombres etc., que a
simple vista no se pueden leer. Hay muchos signos que hay que leer porque es algo que
ya esta inscripto, nosotros venimos al mundo ya con expectativas que ponen nuestros
padres 0 que van implantandose desde los intereses sociales o ideoldgicos. Cargamos
con nuestro destino, pero en el trayecto hay algo que debemos reconocer, si no sabemos
leer los signos en el camino, estamos condenados a caer en el error. Pero dichas huellas
no surgen de la nada, ni siquiera de los deseos familiares, sociales o culturales del
momento, sino que son huellas afiejas, casi imperceptibles, que requieren ser
escudrifiadas. No sélo el individuo nace ya con su propia inscripcion, sino que las
culturas a lo largo de la historia van grabando sus propias inscripciones, y que al paso
del tiempo van haciéndose borrosas, dejando su impronta apenas visible, de tal forma
que para entender la cultura hay que interpretarla como un palimpsesto, donde hay que
develar las imagenes sobrepuestas a una afieja pintura, que nos habla de un ser en
apariencia diferente, pero que conserva el mismo tema; el mito y sus simbolos nos
permiten dar cuenta de estas inscripciones fundacionales de la cultura. Reconducir estos
simbolos es tarea mas que teoldgica o filolégica, una tarea filosofica. “El momento
historico de la filosofia del simbolo es el del olvido y también el de la restauracion:

olvido de las hierofanias, olvido de los signos de lo Sagrado, pérdida de la pertenencia
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del hombre a lo Sagrado [...] Y es el oscuro reconocimiento de este olvido lo que nos
mueve y estimula a restaurar el lenguaje integral”?®2. Pues como comenta Ricceur “El
simbolo da que pensar” Esta sentencia dice dos cosas: el simbolo da; no planteo yo el
sentido, es él el que lo da; pero lo que da es “que pensar”, aquello en qué pensar” 2**

Retomaré dos mitos de origen de la creacion del ser humano, dos casos
ejemplares que nos muestran como desde su origen in illo tempore se van gestando los
fundamentos y el sentido que tiene la vida humana y como se desarrollan dos sistemas
culturales divergentes: desde el mito adanico para Occidente y desde el mito de la
creacion del hombre entre los nahuas para el mundo indigena. Pues como ya menciona
Eliade siempre el relato de una “creacion” nos narra como algo ha sido producido, ha
comenzado a ser.?*

Para el mito adanico seguiré el analisis que hace Ricceur donde establece que la
simbolica del mal prepara asi el terreno para reintroducir la mitica dentro del discurso
filosofico, pues se trata, para el autor, no de pensar «tras» el simbolo, sino «a partir de
él». La recuperacion de esta simbdlica del mal apunta, finalmente, a una vision ética del
mundo, para la que el hombre y su libertad constituyen el espacio de manifestacion del
mal. En el mito adanico Ricceur establece tres momentos de analisis: la impureza, el
pecado y la culpabilidad, cada uno establece nexos concatenados donde el mal entra en
un doble juego interpretativo, como mal generado por el ser humano o el mal generado
por una situacion externa.

Ricceur nos dice: “Desde un principio, la impureza es mas que una mancha;
situada con relacion a lo Sagrado, apunta a una afeccién de la persona en su

totalidad”?*®

, €l hombre lleva consigo desde su origen una falta, una mancha ontoldgica
que tendra que ser lavada o purificada para alcanzar el perdon sagrado, el mal esta en él,
no como algo que depende de su voluntad sino que lo lleva consigo desde su nacimiento
al ser arrojado del paraiso. Pero al pasar de la mancha al pecado aparece una nueva
categoria de experiencia religiosa: la de “ante Dios”, se revela una exigencia infinita de

perfeccion, pero al mismo tiempo, una amenaza infinita, hacia el encuentro con la ira de

22 Ricceur, Paul. El conflicto de las interpretaciones, p. 262
233
Idem.
2% Eljade, M., Aspectos del mito, p. 17
2% Ricceur, Paul. El conflicto de las interpretaciones, p. 264
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Dios. EI mal no es una cosa exterior, sino una relacion rota, una fuerza real que somete
y de la que nace el sentimiento de culpabilidad:

El pecado es real, aun cuando se lo desconozca; en cambio la culpabilidad se
mide por la conciencia que el hombre tiene de él al convertirse en autor de su
propia falta, de modo tal que la imagen del peso y de la carga sustituya la del
desvio, de la desviacion, de la errancia. En las profundidades de la conciencia, el
“ante Dios” va cediendo su lugar al “frente a Si mismo”... Pero no por ello se
pierde el antiguo simbolo de impureza, pues el infierno se ha desplazado del
exterior al interior.

Aqui la simbdlica del mal alcanza su dimension ética: “la libertad es el poder de
desviacion, de trastocamiento del orden. EI mal no es una cosa, sino la subversion de
una relacion” *" Es decir, si en laimpureza y el pecado el mal aparecen como algo
inconsciente, en la culpabilidad el hombre hace conciencia de su falta, pero al mismo
tiempo vemos otro movimiento, el de la voluntad y la conciencia, la mancha del pecado
es producto de un acto voluntario, el de ejercer el libre albedrio, aunque este acto sea
inconsciente tiene sus consecuencias en el mal, en la subversion de la regla, al comer el
fruto del &rbol del bien y del mal, mientras que en la culpabilidad hay un acto voluntario
y consciente en la aceptacion de la culpa, el mal pasa de ser una cuestion exterior a una
interior. Sin embargo hay otros elementos que son importantes de analizar para entender
la simbdlica del mal. “Adan es para todos los hombres el hombre anterior y no sélo el
hombre ejemplar; es la anterioridad misma del mal con respecto a todos los hombres. El
mismo tiene su otro, su anterior en la figura de la serpiente, que ya esta alli y que desde
siempre es astuta”®,

Los personajes de la serpiente y la mujer aparecen como los culpables del mal,
esto tiene dos lecturas: la culpa no es del hombre sino de la mujer, por tanto el hombre
es victima, o bien el mal no es humano sino que estd contemplado en la figura de la
serpiente, por tanto el mal no es humano sino que es externo a él es algo que ya esta ahi
desde antes, desde siempre, representado en la figura de un animal. Por ello no es de
extrafiarse que en la Edad Media fueran las mujeres principalmente quienes fueron
perseguidas y quemadas, ya que supuestamente ellas eran las que hacian pacto con el

diablo, pues eran las mas cercanas a los animales domésticos: gallos, gatos, cabras,

2% Ricceur, Paul. El conflicto de las interpretaciones, p. 266
=7 |dem., p. 276
238 | dem,
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burros etc., figuras arquetipicas de Satanas.*® “Es la figura tragica de la serpiente la que
lo protege contra toda reduccion moralizante....la funcién de lo tragico es cuestionar la
seguridad, la certeza de si, la pretension critica, incluso nos atrevemos a decir: la
presuncion de la conciencia moral que se hizo cargo de todo peso del mal... Se dird que
los simbolos tragicos hablan de un misterio divino del mal”**® Ahora el peso vuelve a
ser exterior, la falta es inminente por la actuacién de la serpiente, la bestia que esta ahi
asechando desde siempre, lucifer encarnado en animal, la eterna lucha entre el bien y el
mal:

El mal precede a mi toma de conciencia, que no es analizable en faltas
individuales, que constituyen mi impotencia previa. Es a mi libertad lo que mi
nacimiento es a mi conciencia actual, a saber, lo que desde siempre esta alli.
Nacimiento y naturaleza constituyen aqui conceptos analdgicos, [...] La funcion
insustituible del concepto es, entonces, la integracion del esquema de la herencia
en el de la contingencia [...] ElI mal es una suerte de involuntario en el seno
mismo de lo voluntario, ya no frente a él, sino en él, y eso es el siervo-
albedrio.***

Aqui se presenta una paradoja pues si el mal esta en el ser humano, éste se
deriva de su supuesto libre albedrio, pero si es victima de la circunstancia exterior, su
libre albedrio pierde todo sentido, pues de cualquier forma el mal es inminente. “Se
puede pensar entonces que hay algo asi “como una naturaleza del mal, una naturaleza
que no seria naturaleza de las cosas, sino originaria del hombre, de la libertad, y por
ende, habitus adquirido, modo de ser que se deriva de la libertad.” 22

Por otro lado el mito adanico pone de manifiesto un principio y un fin, el origen
del pecado no tendria ningin sentido sino se encontrara al final una redencion, esta
redencion se manifiesta en dos planos: el humano y el Sagrado. En el plano humano, se
puede salvar la culpa mediante una actuacion recta, conforme a las reglas morales del
cristianismo para ganarse la gloria eterna, su redencién no esta en la tierra, sino en el
reino de los cielos, mas alla de la vida, en la muerte; y en el plano Sagrado o
sobrenatural, aparece la figura de JesUs para lavar las culpas del pecado original, aqui
se da una inversion de la redencion, Jesus desciende del cielo para expiar la culpa

humana por sus actos en la tierra, con su muerte se redimen los pecados de la

%9 |_a vision cristiana de la mujer se analizara més adelante.
20 |dem., p. 281

#11dem., pp. 278, 279

2 1dem., p. 277
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humanidad. Es decir la humanidad con su correcta actuacién en la tierra gana la gloria,
el perddn, la redencién en el mundo sagrado, por otro lado Jesus como figura sagrada
concede la redencidn en la tierra para dar paso a la continuidad de la especie humana, la
procreacion no lo salva de su falla ontoldgica, pero es permitida como condicion de
posibilidad a la existencia humana.

Asi, el mito adanico no nos habla sélo de un personaje originario, sino que nos
habla del hombre occidental en su conjunto, el mensaje de éste mito segin Ricceur, esta

referido en su sentido:

La vision ética del mal tematiza exclusivamente el mal actual, la “separacion”, la
“desviacion contingente”. Adan es el arquetipo, el ejemplo de ese mal presente,
actual, que repetimos e imitamos cada vez que comenzamos el mal; y, en ese
sentido, cada uno de nosotros inicia el mal en cada caso. Pero al iniciar el mal, lo
continuamos, y eso es lo que debemos intentar sefialar ahora: el mal como
tradicion, como encadenamiento histérico, como reino de aquello que ya esta

alli.?®

El mito adanico y la simbdlica del mal, inaugura toda una concepcion cultural.
Es el mundo marcado histéricamente por un principio y un final. Es una historia lineal,
Unica, universal, es el fundamento de todo evolucionismo y de todo etnocentrismo. Pero
también inaugura el mundo de las dicotomias, de los opuestos, de la separacion
irreconciliable: Involuntario-voluntario, consciente-inconsciente, culpable-victima,
interno-externo, castigo-redencién, alma-cuerpo, el bien y el mal, etc. Y a la vez de las
dicotomias cientificas: sujeto-objeto, racional-irracional, comprobable-incomprobable,
real-ficticio, razon-sensibilidad, res cogitans-res extensa, cultura-naturaleza etc. Desde
los albores de la ciencia moderna vemos expresadas como verdades inapelables estas
dicotomias, Descartes considera un precepto de la razdn en este axioma: “el designio de
Dios que precedi6 a la creacion no puede ser cambiado nunca, puesto que sus primeras
determinaciones, una vez tomadas, son véalidas para siempre. Por lo tanto, también la
suma total del movimiento creado por €l debe permanecer siempre invariable en todo el

244 sobre esto habria que cuestionar ¢Por qué ha de ser incompatible con la

universo
sabiduria de Dios el hecho de que el mundo cambie? ¢(No podria verse en su

transformacion dindmica una expresion de su infinito poder creativo? Desde este

3 |dem., pp. 276, 277
244 Citado por Hiibner, Kart, La Verdad del Mito, p.24
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universalismo habra que preguntarse también si es por ello que se ha grabado en la
historia el dar la razon al logos y la ficcion al mito.

Ahora bien, si el mundo occidental estd marcado por la simbdlica del mal, el
mundo indigena esta marcado por otra: la simbdlica de la dualidad. En los mitos de
creacion del ser humano prehispanico no vemos esta separacion dicotomica, historia
lineal, ni una preponderancia del hombre sobre la naturaleza. El mito prehispanico nos
narra una historia circular, ciclica, divergente y dinamica, nos muestra una relacion de
complementariedad no de exclusién. El concepto de la dualidad nos permite reelaborar
una interpretacion que involucra e integra toda su cosmovision, desde lo formal a lo
factico, de lo sagrado y lo profano, de lo mitico a la realidad y desde la concepcion del
ser humano y su interrelacion con la naturaleza, el cosmos y la vida social.

Como ya se explico en el concepto de dualidad, se aprecia su amplio contenido
y su capacidad omniabarcadora. Expresado en general en la figura de Ometéotl la
divinidad dual, como el principio creador universal. Desde la concepcion divina vemos
que no existe un Dios masculino, sino que en la generacion de todo el universo actian a
la par hombre y mujer. Varios autores sostienen que la inmensa lista de nombres
expresados en el pantedn nahuatl no son sino manifestaciones distintas de Ometéotl.

En cuanto al origen del ser humano, la mitologia nahuatl se refiere al origen de
los tiempos -lo que podriamos Ilamar en el génesis- después de haber sido creados los
13 cielos, el agua, la tierra, el inframundo, el fuego y el sol, antes de la creacion del
tiempo®”. Por disposicion de Ometéotl el Tezcatlipoca Negro (el del norte) y el

246

Tezcatlipoca azul (el del sur)*nacié la primera pareja Oxomoco y Cicpacténal,

encontramos una de las més antiguas versiones en la Historia de los Mexicanos®*’, que

5 Alvarez Constantino, Jests, El pensamiento mitico de los Aztecas, Balsal editores, S.A., Morelia,
Michoacéan, México, 1977, pp. 18-24

248 |_a primera pareja divina ya encarnada, es decir con forma humana, engendra a los cuatro
Tezcatlipocas, que gobernaban cada uno de los cuatro rumbos del universo. Ellos se encargaron de toda la
creacion, pero participando en dos tiempos. Primero tocé su actuacion al del norte y al del sur, creando
los 12 cielos, (el treceavo ya existia) el agua, la tierra, los 9 pisos del inframundo, el fuego, el medio sol
y finalmente la pareja humana. Posteriormente entran el la creacion la pareja del oriente y del poniente a
crear la linea del tiempo donde se refiere al mito de los cuatro soles cosmogonicos, en este momento el
Tezcatlipoca del oriente adquiere el nombre de Quetzalcoatl. (Alvarez Constantino, op., cit.) Es decir, los
dos primeros se encargan de “llenar el vacio” esto quiere decir crear el espacio y los dos ultimos de crear
el tiempo.

27 Historia de los Mexicanos por sus pinturas, en Nueva coleccién de Documentos para la Historia de
México, 111, Pomar, Zurita, Relaciones Antiguas (publicadas por J. G. Icazbalceta)
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concuerda con lo que graficamente se ilustra en el Codice Vaticano A 3738, donde dice

que ya habiendo creado el fuego y el sol:

Luego hicieron a un hombre y a una mujer, el hombre dijeron Uxumuco y a ella
Cipastonal (Cipacténal), y mandarosle que labrasen la tierra y que ella hilase y
que dellos nacieran los macehuales (la gente) y que no holgasen sino que siempre
trabajasen...2*

Este pasaje nos muestra el origen de la humanidad creada en pareja, es decir,
encontramos la dualidad manifiesta en lo divino y en lo terrenal. Esto reviste
importancia fundamental para la concepcién de la creacion humana, pues nos revela que
tanto en el ambito mas sagrado (como la idea de la divinidad misma), asi como en el
ambito terrenal, el papel del hombre y de la mujer adquieren igual importancia, no hay
primacia de uno sobre el otro, ni exclusion, hay union, mas adn, sin la actuacion de
ambos no se puede explicar ni dar sustento a la vida misma, a diferencia de la creacién
humana vista por el cristianismo, donde un Dios (figura masculina) engendra a un
hombre y del cual, por una de sus costillas se crea la mujer, formando la primera pareja
humana: Adan y Eva. Este origen, aunque mitico también, tiene consecuencia ulteriores
para la configuracion de una sociedad. La creacion de la mujer como subproducto del
hombre, no la constituye como un ser autbnomo, sino subsidiario de otro ser méas
“perfecto” y acabado. Al ser el hombre la figura mas acabada de la creacién divina, lo
coloca en una situacion privilegiada y preponderante por encima de todas las demas
criaturas, como lo afirma la Biblia en el libro del génesis en el primer capitulo:
“Creacion del mundo. Forma Dios el cielo, la tierra, los astros, las plantas y animales, y
especialmente al hombre, al cual sujeta todo lo criado”.*® Esta concepcidn se expresa
en numerosas actitudes y practicas sociales a lo largo de la historia del cristianismo,
plasmada posteriormente en las tesis escolasticas y renacentistas que justificaban la
supuesta condicién natural de la servidumbre y el sometimiento indigena®’, como
ejemplo baste recordar lo que decia Ginés de Sepulveda sobre la perplejidad del espafiol
ante el indio americano, donde se planteaba la disyuntiva de que *“si los nativos de

Ameérica son hombres deben ser asimilados a la fe cristiana por medio de la conversion

28 |dem, pp. 299-230
29 Torres Amat, Félix, La sagrada Biblia, Union tipografica editorial Hispano Americana, México, 1953,

p, 2
50 \alenzuela Arce, José Manuel, (coord.) Los estudios culturales en México, p. 27
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voluntaria o forzosa, o bien, si su humanidad es dudosa declarar simplemente que su
servidumbre esta plenamente justificada, pues por derecho natural, las bestias le deben
obediencia a los hombres.?* Se atribuia al hombre un “derecho natural” que imponia
por ley (divina) su dominacion a todas las criaturas, por supuesto que esta referencia no
menciona a la mujer, pero se infiere, y de hecho por tradicién también ellas debian
obediencia al hombre; vision que muy a nuestro pesar aln se conservan en ciertas
mentalidades.

De la concepcion humana cristiana se desprende otra cuestion que refuerza la
vision patrilineal. Al concebir al hombre como el objeto final de la creacion, como el
fin Gltimo, se dice que “el hombre fue creado a imagen y semejanza de Dios”, tal
pareciera que esta expresion se refiere al hombre como género masculino de la especie
humana, no al ser humano en general, ya que no existe una idea femenina de Diosa, esta
imagen simplemente no existe. La Unica imagen femenina sagrada es dada por Maria
como madre del hijo de Dios, es decir, Jesus, descendiente directo del Espiritu Santo y
de Maria (0 Miriam, para otras versiones). De esta manera tenemos a un hombre mortal
nacido de una mujer terrenal y por tanto también mortal, y de una deidad inmortal, un
espiritu no encarnado, en esta imagen mitica, vemos que la Virgen no es mas que un
vehiculo o receptaculo para la creacion, una “herramienta” necesaria para la concepcion
del hijo de Dios, es decir su papel es secundario, meramente instrumental, lo vemos
también en el mismo hecho de que en el nuevo testamento no se habla de la educacion
de Jesus en su infancia, y por tanto no se le atribuye ningin papel importante a Maria en
su formacion. Asi vemos que la mujer queda excluida de la imagen divina en la creacion
humana y que como modelo se reproduce en la sociedad cristianizada, en tanto que, en
la version indigena en la relacion hombre y mujer no hay subordinacion, ambos
cumplen su papel fundamental para la formacion humana y para la sociedad.

Por otro lado, en el pasaje referido a la creacion humana prehispanica, vemos
que el trabajo no se expresa como castigo como en la version cristiana, sino que es en el
trabajo donde el hombre encuentra no s6lo su sustento, sino también su formacion, el
trabajo dignifica la actuacién humana, es en el trabajo donde el ser humano se levanta
por encima de su individualidad, esto nos recuerda la tesis hegeliana que dice, en la

conciencia que trabaja se eleva por encima de su inmediatez de su estar ahi hacia la

%1 pineda, Victor Manuel, op. cit., p. 229. Las cursivas son mias.
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generalidad, pues formando a la cosa se forma a si misma. La idea es que en cuanto el
hombre adquiere un “poder”, una habilidad, gana con ello un sentido de si mismo.?? En
el trabajo se adquiere un bien, pero no un bien para si, sino un bien colectivo, que se
comparte y que distingue a una cultura de otra, es quizas por ello que los artistas tenian
un lugar privilegiado en la escala social del mundo prehispanico.

Sobre la creacion con los animales en la mitologia ndhuatl no nos refiere a un
momento preciso de su creacion, pero vale mencionar que desde la creacion de la tierra
—anterior a la creacion humana- ya existia un animal mitico llamado cipactli una
especie de caiman o lagarto, donde se posaba la diosa de la tierra Tlaltéotl cuando
bajaba del cielo, pues no habia mas que agua, al ver esto los dos dioses (Omecihuatl y
Ometecuhtli) dijeron “Es menester hacer la tierra” y esto diciendo, se convirtieron
ambos en dos grandes serpientes, “de los que uno asio a la diosa de junto a la mano
derecha y al pie izquierdo, y el otro de la mano izquierda al pie derecho....”** Lo que
se puede inferir de este pasaje es que los animales ya estaban ahi, con anterioridad a la
creacion humana, pero a diferencia del cristianismo, no son criaturas que ponen en
discordancia la libertad del hombre, sino que son criaturas que ayudan a la deidad y en
otros mitos también al ser humano, “Las mas de la veces, es la astucia de algin animal
la que permite descubrir un secreto que le permitira al hombre dominar a la naturaleza.
Para conquistar al agua, al fuego, a las plantas nutritivas o medicinales, para adquirir las
técnicas, el hombre debe establecer un pacto con las cosas y los animales, es decir,
establecer una alianza magica entre lo real y lo sobrenatural”. ** La serpiente, por
ejemplo, es un simbolo totalmente contrario a la visién occidental, la simbologia de la
serpiente es muy rica y variada, tiene lugar en varios pasajes mitologicos, es fuente de
sabiduria, de renovacion, simbolo de fertilidad, de memoria ancestral, no en vano una
de las principales deidades toltecas es Quetzalcdatl, la serpiente emplumada o “gemelo

precioso divino” 2>

cuya simbologia requerira un andlisis mas completo, que por el
momento no extenderé en este trabajo, pues lo que me interesa es solo poner de
manifiesto que el hombre mesoamericano no se pone por encima de toda la creacion, no

se coloca por encima de las criaturas de la naturaleza, los animales, las plantas, la tierra

%2 Gadamer, Hans-Georg, Verdad y método, p. 41
%3 Alvarez Constantino, Jests op. cit., p 21

%4 e Clézio, El suefio mexicano, p. 127

5 1dem, p. 31
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son sus iguales, no se establece una relacion sujeto-objeto, sino en una relacion de
intersubjetividad. En el pensamiento de la dualidad hay una relacion de reciprocidad, de
complementariedad. La naturaleza no esta ahi para ser dominada, explotada, utilizada
como cosa para beneficio de la humanidad como en el mundo occidental, sino que
gracias a la naturaleza la humanidad encuentra su sustento, sin ella el ser humano
simplemente no podria existir, mas aun no hay una exterioridad desde la que se pueda
ver la naturaleza, sino que la humanidad pertenece a ella, mantiene una relacion sagrada
que se conserva hasta la actualidad en varias comunidades, se le “pide permiso” para
tomar sus frutos, sus arboles para construir sus casas, los animales para poderse
alimentar, no en vano los sistemas ecol6gico mas conservados son los de las
comunidades indigenas que mantiene en la actualidad esta tradicion. La tierra es la
madre nutricia, la Pachamama, la Tonantzin; las plantas, los animales, el agua son sus
hermanos, todos estan ahi para mantener el equilibrio y el ser humano esta obligado a
mantener esta relacién de equilibrio, de cooperacion. Asi vemos dos ideas, dos tipos de
relacion la dominacion de la naturaleza y el de la confraternidad con ella.

Podemos concluir comentando que desde el origen in illo tempore de la creacion
humana, segln sus mitos, dan pie al desarrollo de dos concepciones de mundo, dos
simbolos quedan grabados en la cultura, el de la mancha, el pecado y la culpa para
occidente cristiano y el de la cooperacion, la reciprocidad y la intersubjetividad para el
mundo indigena, es por ello que el mito es hoy un mensaje, una reflexion, en la que
podemos ver dos marcas, dos inscripciones, la simbdlica del mal y la simbolica de la
dualidad forman parte de la historia del ser en el mundo, pues como dice Ricceur,
“gracias a la escritura, el hombre y solamente el hombre cuenta con un mundo y no

s6lo con una situacion”. >

II.4 La cosmovision dual

En este apartado se revisard lo que es propiamente la cosmovision de los
antiguos nahuas;?®’ por cosmovisién puede entenderse —definido por Ldpez Austin —

como un “conjunto articulado de sistemas ideoldgicos relacionados entre si en forma

%6 Ricceur, Paul. Teoria de la interpretacion, p. 48
%7 Aunque cabe mencionar que esta cosmovision es compartida en sus rasgos esenciales por diversos
pueblos en Mesoamérica.
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relativamente congruente, con el que un individuo o un grupo social, en un momento
histérico, pretenden aprehender el mundo™?*®

En toda Mesoamérica podemos diferenciar grandes culturas que lograron su
esplendor en diversas etapas historicas, pero asi como podemos colocar en grandes
bloques a la cultura griega, la edad media, la llustracion, etc. para designar una forma
compartida de pensamiento de la época -aunque de antemano sepamos que no es lo
mismo hablar de la Grecia presocratica o la Grecia Helénica, o de la llustracion alemana
que de la llustracion francesa etc.- asi podemos referirnos a la cosmovision
mesoamericana que a pesar de existir diversos niveles de desarrollo y de culturas
diferenciadas, compartian elementos cosmoldgicos fundamentales que son comunes. La
estructura de conformacién del universo estaba definida de forma similar “En esta
forma la cosmovision adquiere las caracteristicas de un macrosistema conceptual que
engloba todos los demas sistemas, los ordena y los ubica.”**

Entre los antiguos nahuas encontramos desde su mismo idioma una
denominacién muy precisa que nos muestra el complejo sistema de entendimiento
referido a la conformacion del universo. En su concepcion cosmoldgica se puede
observar que el universo mismo esta constituido en forma dual, y que esta misma
dualidad es la que conforma y explica su diversidad, su orden y su movimiento. Esta
divisiéon dual como se vera a lo largo de la investigacion se filtra en todos los ambitos;
para una mejor comprension de las multiples relaciones que esto implica, Lopez

Austin®® nos muestra un esquema con los pares®®* que implican esta cosmovision dual:

MADRE hembra macho  PADRE
frio calor
abajo arriba
ocelote aguila
9 13

258 |_6pez Austin, Alfredo, Cuerpo humano e ideologia, p20

2% |dem, p. 58

%0 |dem, p. 59

%81 | 4pez Austin se refiere a pares opuestos o a una oposicion dual de contrarios, interpretacion que no
comparto, y que espero a lo largo de la investigacion mostrar que no se trata de pares opositores sino
pares complementarios, en donde no es posible sin la actuacion de uno de los elementos concebir la
unidad.
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inframundo cielo
humedad sequia
oscuridad luz

chorro nocturno

chorro de sangre

noche

dia

agua

hoguera

influencia ascendente

influencia descendente

muerte vida
pedernal flor
viento fuego
dolor agudo irritacion
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La primera conformacion del universo a la que se hara referencia es a la concepcion
espacial, el universo estaba dividido en dos planos, uno en sentido vertical y otro en
sentido horizontal, del primero se concibe una gran division “que separaba
primariamente a la Gran Madre y al Gran Padre, y sobre esta division se montaron
estructuras mas complejas.”®®® Las fuentes aluden esta primera division a pueblos

antiguos:

...las demas naciones chichimecas no tenian idolos, ni adoraban a los demonios
que adoraron los mexicanos, tepanecas, aculhuas, si no es al Sol, que Ilamaban
Padre, y a la Tierra, Madre, y le ofrecian todas las mafianas la primera caza que
cazaban, asi pajaros como venados, liebres, conejos, y demas animales y aves. %

Posteriormente ya entre los aztecas la division del universo en sentido
vertical estaba dividida en cielo, tierra e inframundo, el cielo a su vez estaba
dividido en 13 pisos y en 9 el inframundo. “Varias aparentes contradicciones en
cuanto al nimero de pisos celestes (se mencionan, por ejemplo, nueve pisos celestes
en lugar de trece) hacen verosimil la suposicion de una muy remota concepcion
preagricola de la geometria del cosmos, en la que contaban nueve pisos celestes

sobre nueve pisos del inframundo™®®*. Algunas fuentes nos dan esta referencia

%2 |dem, p.59
%3 Alva Ixtlilxéchitl, Fernando de, Historia de la nacién chichimeca, p.65
%4 _6pez Austin, op. cit. P.60
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como la narracion conservada en Anales de Cuauhtitlan, al hablar de la sabiduria
de Quetzalcoatl:

Y se refiere, se dice

Que Quetzalcéatl, invocaba, hacia su dios a algo (que esta) en el interior del cielo.

A la del faldellin de estrellas, al que hace lucir las cosas;

Sefiora de nuestra carne, Sefior de nuestra carne;

La que esta vestida de negro, el que esta vestido de rojo;

La que ofrece suelo (o sostiene en pie) a la tierra, el que la cubre de algodon.

Y hacia alla dirigia sus voces, asi se sabia, hacia el lugar de la Dualidad, el de

los nueve travesafos con que sostiene el cielo...”®®

Es probable que la division se hiciera mas compleja en la medida que las
sociedades se hicieron agricolas y que agregaran cuatro pisos celestes sobre la
tierra, cuyos habitantes se disponen en el siguiente orden: 1° llhuicatl Metzli, la
Luna y Tlalocan ( el paraiso de los seres pluviales, de las nubes y de la influencia
de las fases de la luna sobre el agua), 2° las estrellas (faldellin luminoso con que se
cubria Ometecuhtli, que se dividia en dos grandes grupos, las 400 —innumerables-
estrellas del Norte: Centzon Mimixcoa, asi como las del Sur: Centzon
Huiznahua®®), 3° Ilhuicatl Tonatiuh, el Sol, y 4° Huixtocihuatl, deidad de las aguas
salobres que se levantaban como pared circundante hasta tocar los cielos,*’en la
version que nos presenta Ledn —Portilla tomada del Codice Vaticano A. menciona al
cuarto cielo como llhuicatl huitztlan, en que se mira Venus, llamada en nahuatl
Citlalpol o Hueycitlalin, que ya desde los teotihuacanos se relacionaba a este astro
con Quetzalcéatl, y se le representa rodeado de caracoles marinos®®®. Todas estas
deidades se relacionan con el paraiso acuatico y con las necesidades agricolas, pues
en su concepcion, la lluvia descendia del cielo penetrando en la Madre Tierra y
mediante el calor del Padre Sol se lograba fecundar la semilla. Bajo esta logica es
claro suponer que colocaran a sus hijos, los seres humanos, en medio del padre y la
madre para proporcionarles el sustento, agregando asi estos primeros cuatro pisos.

No es de interés para este trabajo detenerse en detalles sobre la descripcion de los

%65 Anales de Cuauhtitlan, en Cédice Chimalpopoca, fol. 4
%66 | e¢n-Portilla, Filosofia nahuatl, p. 113

%7 |_4pez Austin, op. cit., p.64

%8 |_e6n-Portilla, op. cit., p. 114
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demés pisos celestes y del inframundo, s6lo cabe hacer mencién de ellos en el

siguiente esquema®®®:

Omeyocan: lugar de la dualidad 12y 13 8y9
Dios que esta rojo 11 7
Dios que esta amarillo 10 6
Dios que esta blanco 9 5
Lugar que tiene esquinas de lajas de obsidiana. Lugar 8 4
de las tempestades

Cielo que esta verdiazul: del dia 7 3
Cielo donde esta negruzco: de la noche 6 2
Cielo donde estéa el giro. Donde estan los cometas 5 1
Lugar de la sal. Lugar de Venus 4 4
Cielo del Sol 3 3
Cielo de Citlalicue: la de la falda de estrellas 2 2
Cielo del tlalocan y de la luna, donde se sostienen las 1 1
nubes

Tlalticpac: Tierra

Chignahuapan: El pasadero del agua: caudaloso rio de 1 1
nueve corrientes

Lugar donde se encuentran dos largas cordilleras 2 2
Montafa de obsidiana 3 3
Lugar del viento helado de obsidiana 4 4
Lugar de los nueve collados, donde tremolan las 5 5
banderas

Lugar de los nueve paramos, donde es muy flechada la 6 6
gente

Lugar donde son comidos los corazones de la gente 7 7
Tortuosa cafiada y de estrechos senderos y piedras 8 8
bamboleantes.

Chignahumictlan: Lugar de obsidiana de los muertos, 9 9

9| 4 informacion se obtuvo de los textos anteriormente citados de Leon —Portilla, y de Lopez Austin, asi
como de Alvarez Constantino, Jesus, El pensamiento mitico de los azteca. Op. cit.
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lugar sin orificio para el humo

“Cada piso celeste y del inframundo estaba habitado por diversos dioses y por
seres sobrenaturales menores. Los dioses aparecen frecuentemente representados en
parejas de conyuges, como proyeccion de una concepcién cosmica dual”.?® Ademas
cabe resaltar que en el Omeyocan también se observa la presencia dual, no s6lo por su
aspecto masculino y femenino, sino que le corresponden dos pisos celestiales. Esta
jerarquizacion es lo que nos inclina a pensar que existia entre los antiguos nahuas la
idea de un principio creador universal, es decir como cimiento del universo en su
constitucion dual. Incluso en la misma division vertical del cosmos se observa esta
imagen especular entre los 9 pisos superiores (entre las sociedades anteriores a los
aztecas) y los 9 inferiores, es decir se refleja en toda esta estructura la presencia de la
dualidad. En esta arquitectura vertical la tierra es colocada en el centro, como mediador
entre el cielo y el inframundo, entre la luz y la oscuridad, entre el padre y la madre.

El mundo en el plano horizontal, es decir sobre la tierra, era concebido como un
cuadrado o circulo dividido en cuatro segmentos o rumbos y un centro. “Alrededor de
la tierra esta el agua inmensa (teo-atl) que extendiéndose por todas partes como un
anillo, hace del mundo, ‘lo-enteramente-rodeado-por-agua’ (cem-anahuac)”*"* y que en
sus extremos se levanta como muros para juntarse con el cielo, recibiendo asi el
nombre agua celeste (llhuica-atl). “El centro, el ombligo, se representaba como una
piedra verde preciosa, horadada, en la que se unian los cuatro pétalos de una gigante
flor, otro simbolo del plano del mundo.”*"? A cada uno de los 4 rumbos del universo se
le dan distintos atributos o caracteristicas, en el plano cardinal ellos no colocaban al
Norte en la parte superior como en la convencion nuestra, sino al Este, simbolizado por
el color rojo, lugar de nacimiento del sol, de la fuerza masculina, “resurreccion,

s 273

fertilidad, juventud, y luz”, *"*representado por el simbolo Acatl, cafia; el Norte estaba

representado por el color negro, lugar de los muertos, de los antepasados, de tierras

20| 4pez Austin, op. cit., p.61

21 |_edn-Portilla, op. cit., p. 123

272 |_4pez Austin, op. cit., p.65

213 Atribuciones mencionadas por Soustelle, Jacques, citado por Eulalio, Ferrer, Colorantes entre los
pueblos nahuas, p. 219, www:ejournal.unam.mx/cultura_nahuatl/ecnahuati31/ECN03109.pdf.,
consultado jun 2007
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aridas, “la noche, la oscuridad, el frio y la guerra™"

representado con el cuchillo de
obsidiana, Técpatl, simbolo del sacrificio y de la muerte; EI Oeste, lugar donde muere el
sol, era de color blanco, donde habitan las fuerzas femeninas, se le atribuia el
“pacimiento, la decadencia, el misterio del origen y del fin, antigiiedad y

12275

enfermedad”=" y representado por el simbolo Calli, casa; finalmente el Sur era de color

azul, lugar de la vida, de la tierra fértil, “luz, calor, fuego y clima tropical”?’®
representado por el simbolo Tochtli, conejo. (ver figura 1) En este plano de distribucion
se puede observar que los cuadrantes estan distribuidos en pares Norte-Sur, concebidos
como muerte y vida, tierra arida y tierra fértil, como lugar inerte y lugar de la
fecundidad, fio y calor, oscuridad y luz. Y en el otro sentido Este-Oeste esta
representada la sexualidad, las fuerzas masculina y femeninas, se decia que el sol al
nacer era acompafiado en su paso hasta el cenit, por los espiritus de los guerreros
muertos en batalla y del cenit hasta el ocaso lo acompafiaban los espiritus de las mujeres
muertas en el parto que eran asimismo consideradas como guerreras. También se
representan los pares: resurreccion, nacimiento, juventud y decadencia, como
atribuciones propias de cada ser humano en las etapas de su vida, en analogia con el
paso del sol: nacimiento, plenitud, muerte y renacimiento. Esta dualidad vida-muerte,
hombre-mujer, frio-calor, luz-sombra- fertilidad- aridez es lo que define el destino de lo
que sucede aqui en tlalticpac, la tierra, esta representacion, también encuentra su
referente en la division vertical “como si el eje cielo-inframundo se hubiera proyectado
en dos giros de 90¢, perpendiculares entre si, sobre el plano de la superficie terrestre,

distribuyendo dos de sus pares de oposicién”?’’

arriba y abajo como planos
sobrenaturales encuentran su integracion en el mundo natural sobre la tierra, todo
conforma una unidad cosmica, el ser en el mundo no puede prescindir de ninguno de
estos elementos, conforman la existencia misma del ser, en su etapa transitoria
existencial, con la vida y la muerte; en la continuidad de la vida y la relacion entre
géneros, el hombre encuentra su contraparte en la mujer y ella en el hombre; en la
relacion con el medio circundante, dia-noche, frio-calor, seco-himedo, fertilidad-sequia,

es lo que mantiene el equilibrio en el universo.

274
275
276

Idem.
Idem.
Idem.
2 opez Austin, op. cit., p.66
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Los mayas hablan de esta division vertical como el corazon del cielo, el propio
corazon humano y el corazon de la tierra, lo cual me hace pensar que al ser colocado el
ser humano en el centro, porta consigo esta dualidad siempre presente, y esta
sustentada en ella. EI centro no se puede pensar como un lugar fijo, en un punto
geografico determinado, sino que el centro siempre nos acomparia, Somos nosotros los
seres humanos, nuestro propio corazon, asi al desplazarnos por esta geometria se
desplaza el centro con nosotros mismos, es decir el centro no se desplaza a los extremos
del cuadrante, sino que al estar situado en el ombligo o centro, esto nos permite
desplazar siempre nuestro horizonte. Ahora bien, si en el cuadrante terrestre existian
dos pares complementarios, ;como interpretar este centro en la cosmovision dual?

Los antiguos nahuas llamaban al centro piedra verde preciosa, chalchiuitl*’®
donde habitaba el sefior del fuego, Huehuetéotl, el anciano, el abuelo, el sabio, madre y
padre de los dioses, como se refiere en el siguiente parrafo:

Madre de los dioses, padre de los dioses, el dios viejo,

Tendido en el ombligo de la tierra,

metido en un encierro de turquesas.

El que esté en las aguas color de pajaro azul,

el que esta encerrado en las nubes,

El dios viejo, el que habita en la sombras de la region de los muertos,
El sefior del fuego y del afio. %"

%8 Traducido como esmeralda en bruto, perla, piedra preciosa verde, pero también en sentido figurado
como protector. Rémi, Simedn, Diccionario de la lengua nahuatl o mexicana.
279 cédice florentino, loc. cit.
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Esta representacion tiene varias significaciones a saber, el sentido de piedra
verde nos habla de algo muy preciado en Mesoamérica, de tal modo que cuando queria
exaltarse la cualidad de algo o la virtud de alguien se antepone el prefijo chalchiuitl,
como Chalchiucihuatl, mujer preciosa; chalchiucueye, falda de piedras preciosas;
chalchiuhtic, generosos, excelente, precioso; ichalchiuhyollo, su excelente corazén.?®
Por otro lado este concepto también significa protector, y en este sentido tiene
relevancia el que sea Huehuetéotl quién esté colocado como protector en el centro de la
tierra, tanto en su sentido literal, como en sentido figurado y sagrado, pues como ahora
sabemos por la ciencia que el centro de la tierra es decir el mismo “corazén” de la tierra
es una masa incandescente. Asi mismo el fuego ha servido desde entonces como fogdn
para preparar alimentos, esta hoguera, es el centro del hogar ( de ahi viene su nombre),
donde los ancianos se reunian a contar historias y los sacerdotes en el Calmécac y en los
templos siempre mantenian encendido el fuego, es el fuego el que permite quemar el
copal para que los rezos lleguen al cielo a través del humo, también es el fuego interior,
el que late en el corazon el que mantiene la llama encendida de la vida. Este fuego
también es luz, calor y energia, como luz que guia, sin la cual no podemos ver el
camino, tanto en sentido metaférico como en sentido real. El calor del sol que mantiene
la vida sobre la tierra, también es el calor corporal, el que mantiene la salud, pues para
su concepcion las enfermedades son provocadas por el desequilibrio entre lo frio y lo
caliente. Como energia también representa la fuerza que impulsa y contiene la vida. Es
la energia que mantiene el centro del universo, el de los planetas y los astros girando
alrededor del sol, es la fuerza de atraccion que impulsa todo hacia el centro de la tierra,
Ilamada por nosotros fuerza de gravedad, es la energia que alimenta la vida en el planeta
(por el proceso fotosintético para todos los organismos vivos), es la energia de
conexion del ser humano (y de todos los mamiferos) con Utero materno a través del
ombligo, es el origen del movimiento, energia impulsora que provoca el cambio, flujo
en movimiento que hace latir el corazén, energia de aliento al nacer, que alimenta las
pasiones, las emociones, la voluntad de hacer y del pensar.

Asi el fuego colocado al centro de su cosmovision representa el mediador entre

las fuerzas de la dualidad. Es el que mantiene el equilibrio, es el anciano que conserva la

80 Estos vocablos se encuentran traducidos en la referencia anterior y en Yolotl Gonzélez Torres,
Diccionario de mitologia y religion de Mesoamérica.
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mesura, la cordura, la sabiduria. Cualquier alteracion de estas fuerzas provoca la
catastrofe: inundaciones o sequias, el dominio del hombre sobre la mujer, dominio de
la mente sobre el corazén o del corazén sobre la mente, dominio del calor sobre lo frio
en el cuerpo provocando la enfermedad, etc. En suma, El centro atraviesa todo el
cosmos, como una columna de energia que todo lo sostiene y lo une: cielo, tierra e
inframundo, pero también en lo macro (sol) y lo micro (humano) siendo asi no es de
extrafiar que el fuego fuera colocado por los antiguos nahuas como el centro del
individuo, de la familia, de la sociedad y del universo mismo, como la joya més
preciada.

Esta concepcion nos hace reflexionar y es motivo de inspiracion, como ejemplo
tenemos al poeta mexicano-francés Auguste Genin, autor de Légendes et Récits du
Mexique ancien, quien interpretd bellamente algunas de estas ideas en la estrofa

siguiente de su “Genese Azteque”:

Or, le pricipe éstait un dualité:

Un pour vouloir et deux pour créer, homme et femme
A la fois, et s’aimant dans sa double entité.

Son amour engendra la chaleur et la flamme. %%

El amor los une, la llama encendida del amor que esta en el centro de todo,
incluso de Ometéotl, el amor como la gema mas preciada.

Ahora bien, para los antiguos nahuas estos siete rumbos del universo se
encuentran interconectados formando una unidad césmica. Sobre los cuatro extremos
del horizonte, se levantaban cuatro grandes arboles (ver figura 2) o espiritus guardianes
que detenian el cielo, como los grandes tlalogques que enviaban las lluvias como lo

indica el siguiente texto:

...vosotros, los sacerdotes, vosotros los tlaloques,
Los que estais colocados en los cuatro lados,

Los que estais en los cuatro lados,

vosotros, los que portais el cielo. 222

28! Citado por Ledn-Portilla, La Filosoffa nahuatl, p.155
82 Conjuro de principios del silo XV11, recogido de nahuas de los valles bajos, al sur del Altiplano, por
Ruiz de Alarcén, citado por Lépez Austin, op. cit., p 66
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“Los cuatro arboles cdsmicos no eran solo soporte del cielo. Con el eje central
del cosmos, el que atravesaba el ombligo universal, eran los caminos por los que
viajaban los dioses y sus fuerzas para llegar a la superficie de la tierra. De los cuatro
arboles irradiaban hacia el punto central las influencias de los dioses de los mundos
superiores e inferiores, el fuego del destino y el tiempo, transformando todo lo existente
segin el turno de dominio de los nimenes”.?®® En el centro se mantiene la llama
encendida de la vida y de los cambios de naturaleza de las cosas, conservando el
movimiento.

Esta idea de la tierra dividida en cuadrantes con su centro y en tres niveles
verticales del mundo, aun la encontramos en varias culturas contemporaneas, por
ejemplo entre los wixarica (huicholes). Ellos hacen afio con afio una peregrinacion hacia
los cuatro rumbos, para restablecer el orden c6smico. En este peregrinaje van invocando
a la serpiente de agua para nutrir las venas terrestres. También es el encuentro con sus

antepasados que salieron del inframundo, recorriendo los cuatro puntos cardinales para

Figura 2: Los cuatro arboles y sus divinidades.

Cadice Fejérvary Mayes 1

283 | dem.
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asentar los limites de la tierra y poner el cosmos en marcha. El viaje comienza en el
Este, en desierto de San Luis Potosi, en Huiricuta, “all4 los peregrinos recobran la
memoria, el corazén, la vida, el alma y la fuerza de su raza”?** donde recogen agua
de los manantiales para llevarla al extremo Oeste y restablecer el equilibrio

césmico, como lo explica Negrin:

Aprende a invocar las serpientes del agua, que se transforman en nubes
caminando por el aire con sus plumas. Las llama a Huiricuta, donde
brotan de debajo de la tierra, abriéndose canales subterraneos desde el
oeste, en el Océano Pacifico (Nuestra Madre Jaramara) aflorando en los
0jos de agua de la sierra, en el centro (Ixruapa) y siguiendo hasta llegar
al Este. Asi, el agua, llevada del oeste al polo opuesto, buscara volver a
su morada principal en el mar. Las serpientes de nubes aparecidas en
Huiricuta seguirdn el camino de regreso de los peregrinos, precipitdndose
sobre el centro de la tierra, nutriendo los arroyos de la Sierra para poder
volver al mar en los rios que son serpientes también. 2%

Asi los ritos actuales rememoran este mito fundacional, donde “atan” o unen a
los 4 rumbos del universo, cada elemento se une con el todo, cuya esencia se amalgama
entre el mundo natural y el sobrenatural, y en donde cada elemento es importante de
conservar para mantener el equilibrio, es la deuda que conservan los seres humanos con
el mundo primordial.

Asi pues, regresando a los mesoamericanos, esta es la forma en que los nahuas
aprehendian el universo dividido en pares, donde los extremos no se contraponen, sino
se explican uno en relacion del otro, el microcosmos encuentra paralelismo en el
macrocosmos, como imagen especular de representacion césmica, vida y muerte no
como un proceso lineal de inicio y fin del ciclo de vida, sino como imagen circular de
vida, muerte y renacimiento en un proceso ciclico de eterno retorno, el sol nace cada
dia para dar sustento a la vida sobre la tierra y muere en el ocaso donde entabla terribles
luchas con las fuerzas de la oscuridad y de la muerte, para renacer como vencedor de
esta diaria batalla, como principio generador de vida entabla un eterno combate contra
la muerte que sostiene el movimiento de vida sobre la tierra. EI mundo celestial y el del

inframundo mantienen este ciclo vital en el universo, el mundo profano encuentra su

8% Negrin, Juan, El arte contemporaneo de los huicholes, p. 22
% |dem. P. 23
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sustento en el mundo sagrado y éste requiere de la accién humana para mantener ese
equilibrio mediante diversos rituales sagrados.

Asi pensaban los nahuas la estructura dual del universo en correspondencia con
su par complementario: Norte-seco-muerte y Sur-humedo-vida; Este-masculino y
Oeste-femenino, todo unido por el centro: fuego, calor, energia. De igual modo en el
sentido vertical: cielo-luz, inframundo-oscuridad, sol-padre y tierra-madre, y entre
ambos sus hijos habitando aqui en tlalticpac, colocados al centro del corazén del cielo y

de la tierra.

I1.5 La dualidad en el ser humano

La dualidad también esta presente en la concepcion del ser humano para los
antiguos nahuas, aqui se analizaran distintas facetas en que se muestra este caracter
dual, desde los distintos momentos del origen mitico, asi como en la constitucion del
cuerpo humano como reflejo de la tierra y la geometria cosmica. De igual forma
encontramos referencias sobre lo que da sentido de verdad al ser humano lo que
podriamos Ilamar ahora como su sentido antropoldgico, o a la forma de ser del
individuo, caracterizado por lo que llaman in ixtli in yollotl. Otra parte se refiere a las
posibilidades de libertad ante un destino premeditado desde el nacimiento y finalmente

se revisara la relacion entre la vida y la muerte.

A. Origen mitico- religioso

En cuanto al origen del ser humano, la mitologia ndhuatl nos narra dos
momentos de su creacion, uno se refiere a un tiempo primordial, el nacimiento de la
primera pareja humana Oxomoco y Cicpacténal, al que hemos ya hecho referencia y un
segundo periodo por actuacion de Quetzalcoatl. Sobre la primera existen otras versiones

28 v Garibay®® en las que

sobre el origen del hombre como la que registran Mendieta
mencionan que de la tierra nacieron un hombre y una mujer gue sélo estaban formados

del térax para arriba, sin embargo el primero se refiere al origen de los tezcucanos y el

2% Mendieta, fray Geronimo de, Op., cit. vol. I, pp. 89- 88
%7 Garibay, Angel Ma. Epica Nahuatl, pp. 7 -8
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segundo s6lo menciona un lugar Ilamado “la casa de los espejos” cuyo registro
historico es posterior y no son versiones muy difundidas. De cualquier forma en todas
las versiones referidas se nos muestra la creacion humana nacida en pareja, es decir,
nuevamente encontramos la dualidad manifiesta en lo divino y en lo terrenal. Siendo asi
que, por mandato de Ometéotl encarnado en Tonacatecuhtli y Tonacacihuatl,
engendran a cuatro hijos (los cuatro Tezcatlipoca), dos de los cuales crean al mismo
tiempo la primera pareja humana: hombre y mujer. Habia pues, tres momentos de la
creacion: Primero desde la concepcion més abstracta de Ometéotl en el plano divino,
después en su forma encarnada o sea en su forma humana pero siguiendo en el plano
divino y el tercer momento en el plano terrenal con la primera creacion de la pareja
humana, en donde vemos siempre manifiesta la dualidad.

El otro momento de la creacion del humano tiene relacion con el mito de los
cuatro soles cosmogonicos. Dentro de su cosmovision, el mundo habia sufrido
cataclismos en cuatro ocasiones, que en su lenguaje poético estaba referido como la
destruccion de cuatro soles, después del ultimo, destruido por el agua, los humanos
desaparecieron. Las diversas versiones nos narran del viaje que realizd Quetzalcoéatl al
inframundo para recoger los huesos de los muertos, que fueron entregados a Cihuacoatl
para que amasados con la sangre de los dioses se creara la nueva pareja, de ahi nacieron
todos los macehuales que significa “los merecidos por la penitencia”. En este pasaje
Ledn-Portilla no da mucha importancia al personaje que acompafia a Quetzalcoatl al
inframundo, mencionado s6lo como su nahual, pero que para el tema que nos ocupa
vale la pena detenerse un poco, ya que el mismo término de céatl, nos da una idea clara
del significado dual en la formacion del ser humano. Alvarez Constantino menciona que
fue X6lotl?®® en calidad de su nahual o doble, quien acompafié a Quetzalcdatl en este
viaje y le ayudo a recuperar los huesos de los antepasados que guardaba Mictlantecuhtli.
Una vez creada la primera pareja humana fue Xolotl quien los alimentd con maiz
molido, no con leche. “Y como los nifios que cri6 eran gemelos, por que habian nacido
al mismo tiempo, en lo sucesivo Xoélotl fue Ilamado el dios de los gemelos...y como la
diosa Cihuacdatl era también como la madre de los gemelos, por que habia ayudado a

hacerlos, en lo sucesivo la palabra coatl, que quiere decir serpiente, también se usé para

28 personaje mitoldgico que por escapar a la muerte emprendié la huida metamorfoseandose
sucesivamente en maguey doble o mexolotl, y en renacuajo Ilamado axolotl.
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decir gemelos,?*°

0 “cuates”, y que aun se sigue usando en México con este sentido.
Asi vemos en este mito una “doble presencia de la dualidad” por decirlo de algin modo,
por un lado mostrando a Xdélotl como gemelo de Quetzalcéatl y por otro lado, aparece
este Ultimo personaje como pareja divina de Cihuacoéatl, y que en sus nombres mismos
0 en su etimologia hacen referencia a los gemelos o sea a su actuacion en pareja.

Desde su origen mitico el ser humano queda ligado a los dioses, nuevamente
vemos esta relacion doble de inmanencia entre lo natural y lo sobrenatural, Andrés del
Olmo afirma esta relacion carnal que une a los hombres con los dioses. “Cuando fueron
creados los hombres, fueron hechos con la sangre y los huesos de los dioses y, por ello,
quedaron destinados a servirlos siempre, sin limitaciones. [...] el limite entre lo divino y
lo humano es impreciso”?°

Vemos nuevamente cOmo una pareja divina crea la nueva humanidad, también
formada en pareja. Esto reviste importancia fundamental para la concepcion de la
creacion humana, pues nos revela que tanto en el ambito mas sagrado (como la idea de
la divinidad misma), asi como en el &mbito terrenal, el papel del hombre y de la mujer
adquieren igual importancia, no hay preponderancia de uno sobre el otro, como ya se ha
referido en cuanto al cristianismo, es quizas por ello que la virgen de Guadalupe
aparecida en el Tepeyac, lugar de adoracién de Tonantzin, cobrara tanta importancia en

México hasta la actualidad, en aras de equilibrar esta vision unilateral masculina.

B. El cuerpo humano y su imagen especular del cosmos.

En la cosmovision nahuatl, como ya se ha mencionado, el mundo esta dividido
en relaciones duales, colocando a la tierra en el centro de esta division en sentido
vertical y al ombligo del mundo como centro de esta doble dualidad (los cuatro rumbos
del universo) en sentido horizontal. Ahora bien, este mismo orden encuentra su
correspondencia en la disposicion corporal del ser humano. Desde el mismo nombre con
que se designa al cuerpo humano encontramos esta inmanencia césmica, “En nahuatl, el
nombre mas usual del cuerpo humano, considerado éste en su integridad, remite sélo al

elemento predominante: “nuestro conjunto de carne” (tonacayo). EI mismo término se

28 Alvarez Constantino, JesUs, op., cit., p 31
20 | e Clézio, Suefio mexicano p. 238
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dio a los frutos de la tierra, y en particular al alimento por excelencia, el maiz,
formandose metaféricamente un vinculo entre la corporeidad del hombre y el cereal al

m 21 e decir, al ser humano como fruto de los dioses

que debia su existencia.
encarnados y al maiz como fruto de la copula entre el sol y la tierra, aqui encontramos
tanto un referente material como uno espiritual. Desde el primero, el ser humano es
colocado en tlalticpac, el que camina sobre la tierra, el que habita la tierra, y al maiz
como base de la alimentacion.

También encontramos otra forma de designar al cuerpo humano, pero que
igualmente sefiala esta correspondencia entre la carne humana y la carne de la madre
tierra, utilizada mas en el discurso metaférico, “que aparece tanto en los textos de
Sahagun como en los de Ruiz de Alarcon, se refiere algunas veces a todo el cuerpo y
otras a los tejidos blandos: “la tierra, el lodo” (in tlallotl, in zoquiotl o in tlalli, in
z6quitl).” 22

También era comparada la imagen del Gtero materno con las cuevas como lugar
donde se gesta la humanidad. “El lugar de las siete cuevas”, era comparado con el
cuerpo y con sus siete oquedades: dos cuencas oculares, dos fosas nasales, la boca, el
ano y el ombligo.” 2%

La primera gran division del cuerpo humano estd formada por la parte de arriba
con atributos masculinos, en el centro estd el ombligo y la parte baja con atributos
femeninos, en correspondencia con el cielo-masculino y la tierra-femenino, como
referencia al mito originario de la division entre cielo y tierra, asi como a la
representacion grafica de la division de los cuatro rumbos, pues como ya se menciono,
para los nahuas el Este se colocado en la parte superior, el lado masculino y abajo el
Oeste, el lado femenino. A esta primera parte se le llamaba Tlactli (parte superior), que
Molina traduce como “el cuerpo del hombre desde la cinta arriba”. No existe un nombre
especifico para designar a la parte baja en su conjunto, sino que, para designar algunas
de sus partes se antepone la palabra tlan (abajo o debajo), por ejemplo tlancuaitl
(literalmente la cabeza de abajo) para designar a la rodilla; tlancuaxicalli (literalmente
xicara o jicara de abajo) para nombrar la rétula; tlanitztli (la parte fragil de abajo)

significa la espinilla. Esta correspondencia entre arriba-masculino y abajo- femenino

2! Lopez Austin, Alfredo, Cuerpo humano e ideologia, p 172
22 [dem, p 173
2% fdem.
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también se ve reflejada en la jerarquia social como lo sostiene Austin entre los supremos
gobernantes de México-Tenochtitlan, “los nombres de los dos gobernantes maximos
tenochcas eran tlatoani (“el que habla”) y cihuacoatl (“serpiente femenina”); en
Cholollan, en donde existia un sistema politico semejante, se Ilamaban tlaquiach y

tlalchiac?®

. Mufioz Camargo traduce estos términos como “el mayor de lo alto” y “el
mayor de lo bajo del suelo”; pero si tlaquiach se vierte literalmente, tiene que hacerse
referencia a la region corporal: “el primero a la parte superior del cuerpo” (tlac-i-ach).
En el caso del segundo gobernante, hay que suponer que el término correcto era
tlalchiach, “el primero del suelo”. La relacién entre tlacli, cielo y el nombre de uno de
los méximos gobernantes cholultecas aparece clara.”**®

Finalmente la region que se encuentra situada en medio de estas dos grandes
regiones es “el lugar del ombligo” llamado xic, éste “es uno de los mas importantes en
el pensamiento magico, ligado a la idea del punto central de la superficie de la tierra, la
casa del dios fuego, sitio por el que el eje cosmico permitia la comunicacion con el cielo
y el inframundo”*® Es el centro el que conecta con la vida tanto en sentido literal como
centro de conexion desde el Utero materno asi como el centro de comunicacion
cosmogénica. También el ombligo es el lugar del equilibrio, es el centro de mediacidn
entre lo terrenal y lo divino, es el que mantiene el orden en la dualidad, también se dice
en sentido figurado que hay que caminar por el centro pues quien se sale del camino
rompe con esa armonia y cae en desviaciones, el haber colocado en el centro la casa del
fuego, Huehuetéotl, el anciano, significa colocar al centro la mesura, la cordura 'y la
sabiduria.

Otra parte de esta gran division esta dada por el lado derecho e izquierdo, al
primero le llamaban yec, este lado tiene una serie de atributos como el de accion diestra
y “con €l estan asociados los de la bondad, limpieza, pureza suavidad, proteccion,
hermosura, justicia, paz, conclusion, gracia, prueba, ensayo y muchas mas. Otros
términos que aluden a la mano derecha (mayauhcantli, maimatca) se refieren a su

destreza 0 a su habilidad: ‘la mano cuerda’ ‘la mano habil’.”%’

2% Mufioz Camargo, 208. Rojas, en su “Descripcion de Cholula”, 164, da graffas incorrectas: tlachiac y
achiac.

2% | opez Austin, Alfredo, op. cit., p 174

2% 1dem,, p 186

27 1dem,, p 175
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Siguiendo la logica dicotomica seria de esperarse que al lado izquierdo le
correspondiera el valor de la mano inhabil, torpe, o inexperta, pero si atendemos a la
dualidad esta mano seria la que complementa a la derecha, no existe en el mundo
nahuatl un concepto negativo de la izquierda, este pensamiento se refleja en la secuencia
de los nimeros: el 5 macuilli significa “lo que toma la mano”, los nombres del 6 al 9
significan lo incompleto mas uno, dos hasta el cuatro y el 10 matlactli revela
etimolégicamente la parte superior de la segunda serie, es decir de la mano izquierda o
bien de la unién de las manos, une la habilidad de una con el equilibrio que da la otra,
reflejo, integracion dual, sabiduria y destreza. “El lado izquierdo tenia como valores
positivos ser el lado del corazén y el que ocupaba el delegado mas préximo a una
autoridad. Los gobernantes supremos eran concebidos a la izquierda del dios que
representaban sobre la tierra, el sitio privilegiado para ejercer el mando en nombre de la
divinidad”**®

Otra forma en que se puede observar esta correspondencia entre el cuerpo
humano y el cosmos, la encontramos en las formas de medir el tiempo, especialmente
en el tonalpohualli, calendario sagrado o adivinatorio, éste tiene una duracion de 260

dias (tiempo aproximado de gestacién humana®*®

), dividido en trecenas (nUmero de
articulaciones mayores del cuerpo humano) 20 dias (numero de dedos). Este calendario
se empata con el calendario de 365 dias xiuhpohualli, es decir, para que dos fechas,
una de cada ciclo, volvieran a coincidir en un dia, debian pasar 52 afios (Nimero de
articulaciones menores de los pies y las manos contando los tobillos y las mufiecas).
Asimismo cada a uno de estos 20 dias corresponden diferentes significados: las partes
del cuerpo; atribuciones humanas (en ocasiones establecen analogias con la naturaleza);

deidad rectora y un signo (fasto, neutro o nefasto),*®

por ejemplo el dia atl (agua que
fluye) significa cabellos suelto o cascada, estéa regido por Xiuhtecuhtli dios del fuego y
su signo es negativo. “Asi nuevamente en la esencia de los computos del tiempo se
incluye la personificacién misma de los dioses y los hombres”**

Este primer esquema de ordenamiento dual del ser humano nos permite

reflexionar sobre el sentido de integracion que existia en su pensamiento, nos muestra

2% | opez Austin, Alfredo, op. cit., p 175
29 gcofield, Bruce, Tonalli: los signos de los dias, p. 30
300
Idem.
01 |_eén- Portilla, Miguel, Toltecayotl, p. 148
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esta relacion esencial que guardan las partes con el todo, nos permite ver la
representacion que se establece entre el ser humano como reflejo del cosmos, con su
integracion al cosmos. Este ordenamiento macrocdsmico encuentra su representacion en
el microcosmos: el cuerpo humano. En términos generales podemos identificar al cielo
como dominio de lo masculino y a la tierra como dominio de lo femenino, pero sin
embargo esta division no es radical, siempre se mantiene una intercomunicacion, una
interrelacion que no puede anularse, no hay una autonomia e incluso en cada esfera
podemos encontrar también una actuacion de lo femenino y lo masculino, recuérdese
que el Sol (como figura masculina), es acompafiado en su diario recorrido diurno por
los espiritus de los guerreros hasta el cenit y por los espiritus de las mujeres muertas en
el parto (consideradas como guerreras) hasta el ocaso, es decir la pareja humana
acomparfiando al padre, lo masculino apoyado en la dualidad. Otra relacién se muestra
en la interconexion que mantienen los sexos como reflejo del cosmos en lo humano, en
la idea de fertilidad, con la lluvia como atributo celeste masculino, representa el fluido
fecundador que penetra en la tierra, fertiliza la semilla igual que se fecunda a los
animales y a los humanaos, es el semen que genera toda la vida sobre la tierra.

Aunque obviamente se reconocia una imagen diferenciada entre hombre y
mujer, ésta no podia mantenerse en una “identidad fija”, con atributos particulares
propios para cada sexo, como muchas veces se ha establecido en el imaginario colectivo
de la sociedad occidental: hombre fuerte y mujer débil, hombre racional y mujer
sentimental, hombres de Marte y mujeres de Venus, el hombre planifica y la mujer
resuelve las cosas practicas etc., sino que se unian en un solo ser (divino), como
constitutivo de la unidad, con facultades femeninas y masculinas integradas con igual
jerarquia. Es dificil separar para efectos de analisis la dimensién material de la
espiritual, pues en ellos no existia esta division, no existia una separacion entre alma y
cuerpo, constantemente vamos a encontrar referencias a esta dimension integradora
como un movimiento reproductivo, copulativo, generador de cambio y de vida, pues
aunque se tenia un conocimiento preciso sobre las partes del cuerpo y el funcionamiento
de los 6rganos internos, éstos no se concebian separados de los centros animicos que los
vivificaban, como lo es el tonalli, derivado del verbo tonal “irradiar” (“hacer calor o
sol”, segun Molina), se creia que las fuerzas se manifestaban como luz-calor y que se

difundian sobre la superficie de la tierra, infiltrdndose en todos los seres, donde el
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tiempo y las transformaciones ocurrian por este juego de energia, asimismo tenian su
correspondencia con el teyolia (toyolia o yolia), como entidad animica que iba al mundo
de los muertos®®, sin embargo esta integracién no debe tomarse como algo ya dado,
siempre requiere un esfuerzo para mantener ese equilibrio, esa complementariedad,
requiere de una fuerza mediadora (luz-calor, energia, voluntad) que contenga la justa
tension o distension entre las partes, esta fuerza colocada al centro mantiene el fluir
continuo que permite la relacion moderada entre hombre y mujer, destreza en el hacer y
poner corazon en lo hecho, interpone con sus ritos el equilibrio de las fuerzas de la
naturaleza entre el cielo y la tierra, es un esfuerzo que requiere la voluntad para
mantener ese equilibrio dual en todas sus dimensiones: en el organismo, en la sociedad,

en el universo y con la divinidad.

C. Como sujeto en el mundo

a) La verdad del individuo y el individuo verdadero

En los discursos de los tlamatinime y de los Huhuetlatolli o platicas de los
ancianos, se encuentra una comprension del constitutivo verdadero de la persona. Esta
concepcidn también esta expresada en dos sentidos, uno por su relacion con la religion y
otro por su relacion temporal con el mundo o sobre la tierra (tlalticpac).

En principio se plantea la verdad del individuo en su origen, relacionado con
Ometéotl pues, como ya se menciono, ésta es la primera raiz de su verdad, pero desde
su existencia temporal sobre la tierra, entonces su verdad toma una connotacion que se
refiere a la constitucién o “esencia” misma del ser humano®®, esta concepcion la
encontramos resumida en el difrasismo expresado en “flor y canto” como in ixtli in
yollotl (rostro-corazon). Leon-Portilla hace referencia a varios textos en los que se
mencionan las funciones que cumplian los tlamatinime (sabios o filésofos), como

consejeros 0 guias y una de sus funciones era la que “Hace sabios los rostros ajenos,

%92 para mayor conocimiento sobre los conceptos tonalli y teyolia revisar Lépez Austin, op. cit., pp. 223-
262
%03 _ebn-Portilla, op., cit., p.186
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1304

hace a los otros tomar una cara (una personalidad), los hace desarrollarla™™ y dar

firmeza al corazén. En otros textos referidos a los discursos de los ancianos hacia la
pareja recién casada les dicen “Daré pena a vuestro rostro, a vuestros corazones....”*® o
bien, “Hago reverencia a vuestros rostros, a vuestros corazones....”>% Segln la
interpretacion de Leon-Portilla el rostro se refiere mas que a la forma anatdmica, a la
forma metaférica del yo, a la manifestacién de un yo que se ha ido adquiriendo y
desarrollando por la educacion, a forjar una personalidad, esta interpretacion despierta
ciertas suspicacias que tendriamos que detenernos a analizar. En principio Lopez Austin

nos dice:

El sustantivo ixtli se puede traducir de dos maneras: “el 0jo” y “el rostro”. Las
alusiones a la sensacion y a la percepcion permiten deducir que, cuando el
sustantivo aparece a un contexto intimamente vinculado a la vida animica, la
correcta traduccion es “el o0jo”. Surge de inmediato el problema de la
interpretacion de metafora in ixtli in yollotl, con la que se hace referencia al ser
humano, enfatizando su vida animica. La version comdn... ha sido “rostro y
corazén”. Asi fue dado a conocer por Garibay K. en la traduccién de un discurso
amonestador,®’ y Leon-Portilla, tras aceptar la version literal de “rostro y
corazon”, le dio el valor metaférico de “la personalidad. *®

Ledn-Portilla ha tomado la linea psicoldgica en su interpretacion, pero me
parece que ésta es insuficiente para el sentido del concepto rostro adoptado por los
nahuas, sobre todo comparandolo con el contexto del discurso, al referir en otra parte
sobre el falso sabio como aquel que engafa o desorienta, “quien pierde a los rostros
ajenos” (te-ix-poloa), asi como “quien los hace desviarse” (te-ix-cuepani)®®. Ahora
bien, si tomamos la funcién que cumplian los sabios ancianos como guias u
orientadores, sus consejos debian servir para que la gente tomara un camino hacia el
buen proceder, sus consejos representaban la transmision de los valores, ya que el
sentido del yo y de la personalidad dan cuenta de rasgos individuales, particulares, y el
sentido de los discursos de los sabios se refiere a una ética, a un comportamiento moral

y espiritual que se traduce en una axiologia, en un actuar de acuerdo a los valores del

3%4cadice Matritense de la Real Academia, ed. facsimilar de don Fco. Del Paso y Troncoso, vol. VIII,
Gltimas lineas del fol. 118 r. y primera mitad del 118v.

305 «“Huehuetlatolli, Documento A”, publicado por A. M. Garibay, en Tlalocan, t. I, 1943, p.38

%% |bid., p.39

%7 Gaibay K. “Huehuetlatolli, documento A”, 38-39

%98 |_edn-Portilla, La filosofia..., 65, 67-69, 189-192 y 327, y otras obras, citado por Lépez Austin,
Alfredo, op. cit., p. 214

%09 Textos de los informantes (ed. de Paso y Troncoso), vol. VIII, fol 118 v.
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bien comudn, a la consolidacion de un comportamiento que permita la continuidad
cultural y la cohesion social, su funcion primordial es mantener el equilibrio tanto del
individuo como de la sociedad, evitar que se pierdan en su mente y que se desvien del
camino o del ideal, mas que fortalecer un yo (egocéntrico) o una personalidad
individual. Mé&s bien habria que preguntarse si hay una concepcion distinta de persona.

Para aproximarnos a lo que los nahuas entendian por in ixtli in yollotl en
principio tenemos que saber: ;Como definieron ellos estos conceptos?; el lugar que
ocupan en el conjunto del ser humano como difrasismo; finalmente interpretarlo como
metafora. Lopez Austin, tomando como base los textos nahuas nos dice que hay tres
términos con los que se designa la cara: ixtli, xcayacatl e ihiyotl. Los dos primeros
sirven para encabezar enunciados de aspectos mas fisicos: los colores que puede tener el
rostro o el que éste se llene de sudor. El tercer nombre es, literalmente, “el aliento”, y
se usa como sinénimo de rostro, porque bajo esta designacion caben los conceptos de
gloria, fama, elegancia, ira y resplandor que a la cara comunicaba el aliento. En general
la cara es el sitio por el que surge al exterior la fuerza vital del aliento, que como se ha
visto, esta cargada de sentimiento y de valor moral. Esto hace del rostro humano el
espejo de las virtudes del individuo.**°

Ahora bien, segun nos refiere Lopez Austin en la clasificacion nahua del cuerpo
humano no sélo se describen los aspectos fisicos y sus funciones, sino que se le asignan
otras cualidades llamados centros animicos y entidades animicas.®* Al rostro le
corresponde el centro animico del cuerpo llamado ix, éste se concentra notoriamente en
el campo del conocimiento y la percepcion. De ahi se derivan los vocablos Ixcuitia
(nite): educar; ixtlamati (n): ser experimentado usando la razon y la prudencia; cenca
ixe nacace: sabio en excesiva manera; tlaixyeyecoloztli: prudencia.®*?

Por otra parte, el corazén “cubre los campos de la vitalidad, el conocimiento, la
tendencia y la afeccion. A este drgano pertenecen en forma exclusiva las referencias a
la memoria, al habito, a la aficién, a la voluntad, a la direccion de la accion y a la
emocion [...] El corazén no es el 6rgano unitario de la conciencia, existia un cierto

grado de comprensién y no sélo de mera sensacion.”**® Asi el corazén era concebido

#1091 6pez Austin, Alfredo, op. cit., pp. 184, 185 (las cursivas son mias)
3! Revisar Lépez Austin, Alfredo, op. cit., pp. 197 - 262

12 | dem., p. 213

3 |dem., p. 207

116



117

como centro vital y como 6rgano de la conciencia. Los verbos con los que se atribuye al
corazon la comunicacion de la vida al organismo son dos: teyolitia y tenemitia. Estos
verbos tienen matices peculiares. El primero deriva del verbo yoli, que esté ligado a las
ideas de interioridad, sensibilidad y pensamiento, identificando la vida con la sensacion
y la actividad mental de los seres animados. El segundo derivado del verbo nemi, se
asocia a la idea de calor, continuidad, transcurso, manutencién, conducta y costumbre,
poniendo de relieve la permanencia de la fuerza vital en el organismo.**

“Tanto la competencia linguistica como el uso discursivo de las palabras que
aluden al raciocinio indican que los antiguos nahuas consideraban el corazén como un
lugar privilegiado de la reflexion. Las expresiones ’conversar con su corazén’
(ne)yolnonotza, ‘llegarle (respecto de algo) al corazon’ (yolmaxiltia) o mas
sencillamente ‘hacer uso del corazén’ (yolloa) sugieren que el corazén, mas que la
mente, fungia como un ‘procesador’ de las ideas.”*"*Asi podriamos resumir en el

siguiente cuadro las atribuciones a Ixtli y a yollotl y sus derivaciones:

lixtli, Rostro

Sentimiento y valor moral; surge al
exterior la fuerza vital del aliento; el
espejo de las virtudes del individuo.

Ixcuitia (nite) = educar

ixtlamati (n) = ser experimentado usando
de razén y prudencia

cenca ixe nacace = sabio en excesiva
manera

tlaixyeyecoloztli = prudencia.

Yollotl, Corazon

campo de la vitalidad, el conocimiento,
conciencia, comprension; la tendencia a la
afeccion, a la memoria, al héabito, a la
aficion, a la voluntad, a la direccion de la
accion y a la emocion,

Hollin = movimiento

Yoli = interioridad, sensibilidad vy
pensamiento, identificando la vida con la
sensacion y la actividad mental

nemi = calor, continuidad, transcurso,
manutencion, conducta y costumbre.

Como vemos, su concepcion resulta muy compleja y en apariencia ilégica o

hasta contradictoria a simple vista, sin embargo en realidad habria que tratar de entender
cual es su significacion. Al concepto Ixtli se le atribuyen los sentimientos y el valor
moral como reflejo exterior de las virtudes humanas, estas virtudes requieren una

formacion, es decir una educacion, destreza o habilidad en el razonamiento para

34 |dem., pp. 187, 188
3% Johansson, Patrick, “Especulacion filoséfica indigena” Revista de la Universidad de Meéxico,
http://www.revistadelauniversidad.unam.mx/2105/contenido.html, (13/1207), p.76
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alcanzar la prudencia y la mesura. En el rostro se muestra el uso de la razén, de lo
sensible, y de la ética, dicho de otro modo, en el rostro encontramos el reflejo del
pensar, del sentiry del actuar correcto como virtud. Ahora bien, en yollotl encontramos
como atribuciones generales una fuerza en movimiento, un impulso que tiende hacia el
conocimiento, a la sensacion y a la emocion, es la memoria que se traduce en habitos o
costumbres, pero a la vez, es la fuerza que puede equilibrar la voluntad entre la pasion y
la conducta logrando una actuacion conciente. Una conciencia que requiere del pensar y
del sentir, conciencia plena que se encuentra en comunicacion con el mundo exterior,
para mantener la continuidad de la vida. Siendo asi que en el rostro se juntan
razonamiento y sentimiento y en el corazén conocimiento y sensibilidad. En esta
concepcidn el razonamiento no es un mero acto intelectivo, éste no tiene sentido si no
nos lleva a una accién correcta, el conocimiento sin un proceso de interiorizacion
sensible no nos conduce a la autoconciencia. En su concepcion no vemos elementos
aislados como en el mundo occidental, en el que razén y sensibilidad se conciben
separados, donde encontramos frecuentemente que en el pensar, el sentir, el decir y el
hacer no tienen una coherencia, los ejemplos sobran, sélo es cuestion de voltear a
nuestro alrededor para encontrarlos (en la politica, la educacién, la doble moral, la
iglesia, en fin es cuestion de imaginacién.). Entre los nahuas observamos un sentido de
integracion, mas que de separacion.

Por otro lado, los nahuas concebian el cuerpo humano dividido por regiones, una

de las mas importantes estaba representada por la cabeza:

La que recibe las mas variadas atribuciones. Destacan, por la referencia
que ellas hacen los textos de fray Bernardino de Sahagun, la
correspondencia césmica, la capacidad de raciocinio, la importancia
como regién de comunicacidn, la naturaleza del centro de relacion

con la sociedad y con el cosmos, y la ubicacién como punto en el que
aflora la vida interna. *'°

En la cabeza se encontraban las atribuciones mas elevadas del espiritu humano,
para mayor entendimiento y comprension tenian que participar el corazon, los ojos y los
oidos. Y en todo este juego estaban los pensamientos como si fueran cosas a las que se

daba movimiento y vida, que se reencontraba, a las que los centros llegaban y captaban.

%1% |dem., p. 182
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Pensar era “hacer vivir algo en el interior” (itla nitic nicnemit).*” Ahora bien, si el
pensar y el sentir también eran atribuciones del corazén ¢Como conciliar, entonces, las
funciones del corazén y las de la cabeza? “Aparentemente nos encontramos ante un

caso de doble atribucion. Frente a este mismo problema se vio Calixta Gutiérrez al

11318

recibir la informacion de un tzotzil, y es interesante revisarlo para el tema que nos

ocupa:

El corazon, situado en el pecho, se relaciona con la vida, puesto que es fuego y
“madre de la sangre”. La mente, situada en la cabeza, se nombra “cabeza del
coraz6n”. La interaccion del corazon con la mente se explica en términos de
cooperacion o de lucha. La cooperacion se menciona como referencia a la
extenuante labor de las curas; la lucha se ejemplifica, por lo comun, mediante la
batalla que se traba entre las formas de conducta acostumbradas y el deseo
insensato. Las emociones, los impulsos, los deseos, los apetitos, surgen del
corazén, mientras que el conocimiento del bien y del mal se encuentra en la
mente. Cuando Manuel hizo las afirmaciones, aparentemente contradictorias, de
que: “Uno piensa en su corazon y llega a la mente” y “los pensamientos estan en
la cabeza , pensamos con la cabeza del corazén”, se referia en el primer caso, a
un pensamiento impulsivo que lo impele a la accién, y , en el segundo, al
conocimiento de lo que uno debe o no hacer, que puede estar de acuerdo con los
impulsos del corazon; y aunque las decisiones se toman mentalmente, no se
siguen si el corazon se rehlsa a cooperar....La vida afectiva tiene primacia sobre
la intelectual. EI corazén guarda toda sabiduria; es el asiento de la memoria y el
conocimiento; a través de él se efectla la percepcién; las emociones constituyen
una ayuda para los procesos mentales, asi como para las funciones del cuerpo. Se
dice que lo que se escucha con placer o temor no se olvida; si el corazén desea
trabajar, el cuerpo no se cansa; y si se pierde el gozo de vivir, el hombre peca y
no puede llevar una existencia normal. **°

Esto tiene que ver con la tercera forma de interpretacion de in ixtl, in yéllotl,
que esta dada por su sentido metaférico. Si en ixtli encontramos tanto el pensamiento
como la emocién y en yollotl el conocimiento y la sensibilidad, podriamos decir que
juntas (in ixtli, in yéllotl) podia concebirse para el pensamiento indigena “como un
didlogo entre el intelecto y la sensibilidad, entre la mente y el corazon. Reflexionar era
dialogar con su corazdén neyolnonotza, es decir, en este contexto, fundir la
argumentacion intelectualmente configurada en el crisol de la sensibilidad.”** O bien,
en sentido poético nos dice que se trata de lograr pensar con el corazén y sentir con la

mente, sin embargo esto no es algo dado en el ser humano, sino que hay que

317 | dem., p. 220
%8 |dem., p. 211
9 1dem., p. 211
%20 Johansson, Patrick, op. cit., p.76
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alcanzarlo, es una virtud a la que se aspira, que se refleja en el rostro y se integra en el
corazén en el mismo movimiento, manifestada en todos los actos de su vida. “En
cuanto al sentido del tropo, debemos entender que se refiere a aquella parte del hombre
en la que se unen la sensacion, la percepcion, la comprension y el sentimiento, para
integrar una conciencia plena que se encuentra en comunicacion con el mundo
exterior.”**

Ahora bien, también encontramos entre los escritos nahuas una referencia mas
expresa al sentido de mente en lugar de rostro, que nos indica el mismo movimiento que

ya se apuntaba:

¢Qué era lo que acaso tu mente **? hallaba?
¢Doénde andaba tu corazon?

Por esto das tu corazon a cada cosa

sin rumbo lo llevas: vas destruyendo tu corazén.
Sobre la tierra, ¢puedes ir en pos de algo? **

La interpretacion que Leon-Portilla hace de este poema, dice “El ‘dar su
corazon a alguna cosa’ equivale en el texto a ‘ir uno en pos de algo’. Se refiere asi el
corazén (yollotl) —voz derivada de la misma raiz de ollin, movimiento- al aspecto
dinamico, “buscador”, del yo.”***. Asi, la idea que define a la gente en el pensamiento
ndhuatl es interpretada por el autor como: “un yo bien definido, con rasgos peculiares
(ixtli: rostro) y con un dinamismo (yollotl: corazén) que lo hace ir en pos de las cosas,
en busca de algo que lo colme, a veces sin rumbo (a-huicpa) y a veces hasta dar con ‘lo
Gnico verdadero, en la tierra’, la poesfa, flor y canto”.** Sin embargo, como vemos en
el primer parrafo, el poema no se refiere al rostro (ixtli), como Le6n Portilla lo
interpreta sino que, se utiliza el concepto tiquilnamiquia, traducido como mente. Esto
me parece de crucial importancia para el sentido que en esta investigacion se pretende

fundamentar.

%1 |_6pez Austin, Alfredo, op. cit., p. 215

322 Cabe hacer la aclaracion que en la 22 edicidn de 1959 de La filosofia nahuatl, se encuentra traducido
como lo presentamos, posteriormente en la 10 @ edicion queda traducido asi ¢Qué era lo que acaso
recordabas?, (p. 57) aunque el texto en nahuatl mantiene la misma palabra tiquilnamiquia.
Posteriormente en la p. 234 de la misma edicidn se traduce de nuevo como mente

%23 pefiafiel, Antonio, Cantares Mexicanos Ms, de la Biblioteca Nacional . copia fotogréfica, México
1904. (manuscrito del siglo XV1).fol. 2 v.

324 |_edn-Portilla, op. cit., p. 189

%25 |dem., p. 189
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Considero que la dualidad mente-corazon, nos da un sentido mas cercano a lo que
significaba la verdad del hombre en el pensamiento nahuatl, pues esta verdad puede
entenderse en dos sentidos: uno en cuanto al fundamento, donde el fundamento no sélo
tiene una acepcion cognitiva, sino que integra también en el decir, el sentir, y el hacer,
es asi cdbmo el ser humano encuentra su raiz, o sea, la verdad, y el otro sentido seria el
del hombre verdadero, en oposicion al hombre falso, en el mismo sentido que se
menciona sobre el verdadero sabio y el falso sabio. El primer sentido es al que se ha
referido Ledn-Portilla, interpretado como dos rasgos del ser humano que actuan de
forma independiente para encontrar un sentido de verdad, ya sea en su yo bien definido
o personalidad, orientados a perseguir un fin, ir en pos de algo. El otro sentido, como
hombre verdadero se refiere a la unién de ambos aspectos en si mismo: mente-corazon;
e incluso como el mismo Ledn-Portilla comenta que desde la misma etimologia de
yollotl (voz derivada de la misma raiz de ollin, movimiento) nos indica esta movilidad o
direccion que apunta hacia la mente. Aqui el sentido de dualidad en la accion humana
encuentra su manifestacion. El hombre verdadero es aquel que es capaz de equilibrar las
fuerzas de la mente, del pensamiento, y trascenderlo mediante el corazén, el
sentimiento, lo sensible; quien se deja dominar sélo por la mente o s6lo por los
sentimientos, se pierde, se sale del camino y cae en el error: el equilibrio del ser se logra
solo si se piensa con el corazén y se siente con la mente, es una relacioén quidsmica, es
el sentido ontoldgico, esa integracion sin la cual nuestra visién queda trunca, dividida,
es la constitucion misma del ser, que actla en ambas direcciones, se entrelazan, se
complementan, y el pensamiento filosofico indigena nos da las claves para llegar a ese
equilibrio. Si esto lo llevamos a la reflexion filosofica actual nos muestra uno de los
temas fundamentales de gran parte de la filosofia: la razon y la relacion de lo sensible.
Vista como dos polos irreconciliables. Para la concepcién del indio —incluso para
algunos de la actualidad como ya vimos- el pensamiento, el sentimiento y la accion se
integran en un solo proceso existencial. Finalizo con las palabras pronunciadas por el
artista huichol José Benitez Sanchez: “los antepasados trazan nuestra realidad con la
facilidad espontanea del pensamiento, iyarieya, (del corazon) que se materializa, a
través del poder de sus palabras divinas —huaniukiteya- palabras que se transforman en

acciones al ser pronunciadas.”*?®

%26 Negrin, Juan, El arte contemporéneo de los huicholes, Universidad de Guadalajara , Museo Regional
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b) El problema del destino o la libertad

Ledn-Portilla nos muestra una doble interpretacién de la concepcion del ser
humano en relacion al problema del libre albedrio y el destino final del hombre. La
primera se refiere al plano méagico-religioso y la segunda al plano filosofico. Sobre el
primer plano nos comenta que el destino de cada ser humano en la antigua concepcion
nahuatl, estaba predeterminado por el Tonaldmatl o libro adivinatorio, en el cual se
llevaba la cuenta de los dias, que se ha dado en llamar calendario sagrado, religioso,
ritual o adivinatorio y que en nahuatl se le designa como Tonalpohualli*®’, éste
transcurria en 260 dias, divididos en 20 tonallis, contados en secuencias de 13 dias
(veinte trecenas), conservados en varios codices como el Borbénico, el Borgia, el
Vaticano A y el Tellerano-Remensis y también en Sahagun y en Duran se encuentran
importantes referencias.

Mas que hablar de como funcionaba este calendario, me centraré en aquellos
elementos que resultan de interés para entender como actda la dualidad en este ambito.

En principio cabe aclarar que la sociedad ndhuatl se regia por dos calendarios,
uno de ellos era el tonalpohualli ya mencionado que se asociaba con las fases lunares y
el otro era el xihuitl, (afio) o Xhiuhpohualli, que representaba el calendario civil de 365
dias, el cual estaba fundado en la observacién sistematica de la marcha del sol.***Ahora
bien, la luna se asociaba con la mujer y se representaba mediante un circulo dentro del
cual se plasmaba un conejo dentro de una vasija llena de agua, simulando el embrién
dentro de la matriz de la madre. Infinidad de veces se ha hecho mencion de las
observaciones que realizaban los antiguos amerindios sobre los ciclos de la naturaleza y
la astronomia, muestra de ello se encuentra reflejado en la simbologia y la complejidad
de los célculos matematicos de los ciclos calendaricos. La influencia que ejerce la luna
sobre todos los cuerpos que contienen agua, era un conocimiento bien sabido ya desde
entonces, es por ello que la luna se relaciona principalmente con la mujer, ya que las
fases lunares ejercen una influencia sobre los periodos menstruales y los ciclos de

fertilidad, por otro lado, se piensa que el periodo de 260 dias es el tiempo aproximado

de Guadalajara, INAH, SEP, México, 1977, p. 17

%27 Estos calendarios se llevaban en varias civilizaciones precolombinas como la maya, zapoteca y
mixteca. Todos ellos tenian una base comun bien ejemplificada en el calendario mexica. En la actualidad
el calendario sagrado aun sigue utilizandose por los mayas Quiché en Guatemala.

%28 Alvarez Constantino, JesUs, op., cit., p 49y Scofield, Bruce, Tonalli: los signos de los dias, p. 18
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de gestacion humana. Ello da muestras de que en el tonalpohualli, se encuentra la
medida o proporcion del ser humano, (asociado a la mujer precisamente por la facultad
de procrear), y culturalmente también rige su destino.

El otro calendario el xihuitl, se asociaba como ya dijimos a los ciclos del sol,
donde la imagen del sol estaba asociada con la masculinidad, no solamente entre los
nahuas, sino también en otras culturas se hace referencia al sol como padre: Inti para los
quechuas, Jurhiata para los purépechas, Tahuviécame, para los huicholes etc. Se
relaciona con la fuerza, el espiritu guerrero, la fecundidad, etc. Este calendario regia el
tiempo y el espacio, medida del dia y la noche, las estaciones de lluvia y de secas, que
eran de crucial importancia para los ciclos agricolas, pues obviamente, el conocimiento
de los patrones del clima y de los cambios de estacion era vital para su sobrevivencia.
Esta funcién ha motivado a diversos autores a llamarlo “calendario agricola”, pero para
otros autores cumplia otras funciones sociales y econdémicas que marcaban fechas
importantes para la toma de decisiones que tenian que ver con la vida publica y con

acontecimientos historicos, como lo muestra la siguiente cita:

El calendario mesoamericano regulaba toda clase de actividades econdémicas y
sociales, pero era de especial importancia la ordenacion del ceremonial religioso, y

los conceptos basicos del calendario estaban estrechamente ligados a la vision del

mundo sobrenatural **°

También servia para fijar fechas para ciertas actividades como el pago de
tributos y las juntas de algunos cargos politicos®°. Este calendario toma también
especial importancia para las fiestas religiosas, de hecho menciona José Luis Rojas que
“en las descripciones del calendario, lo que mas abunda es el relato de las ceremonias
que se realizaban, con los dioses que eran venerados, los sacerdotes que intervenian y
eventualmente, la participacion de la gente.”®' Otro ejemplo que muestra la
importancia de este calendario en distintos &mbitos, nos lo ofrece Alfonso Caso, quien
comenta, en “El aguila y el nopal”, que en el afio ce-técpatl (uno pedernal) sucedieron

hechos fundamentales que marcan la historia del pueblo azteca, como el inicio de la

%29 Carrasco, Pedro, “La sociedad mexicana antes de la conquista”, en Historia General de México T. I,
p. 257

30 |hid., p. 268

%1 Rojas, José Luis, “El calendario festivo azteca” en México en fiesta, p. 248
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peregrinacion desde Aztlan, la fundacion de la ciudad de Tenochtitlan y el inicio de la
monarquia, nombrando a Acamapichtli como primer tlatoani (gobernante), todo ello
debido a que su deidad tutelar era Huitzilopochtli, quien habia nacido también en un afio
ce técpatl. **Asi, vemos que este calendario regfa varias esferas de la vida que
integraban lo sagrado y lo profano, incluso considera Leon-Portilla que los sistemas
calendaricos constituyen la espina dorsal que da estructura y elemento que permea
integramente la realidad cultural del México antiguo®. Todas las actividades que rige
este calendario recaen sobre los hombres para mantener el orden social, como son las
actividades agricolas, las decisiones tomadas por los tlatoanime y por los sacerdotes.

Nuevamente vemos que la dualidad estd presente en los dos registros
calendaricos, el del destino del ser humano (luna/femenino) y el de los ciclos naturales,
los acontecimientos sociales, historicos y religiosos (sol/masculino) actuando de forma
complementaria en el espacio y el tiempo.

Ahora bien, en cuanto al destino humano, Ledén-Portilla menciona que entre los
nahuas, desde el nacimiento su destino ya estaba predeterminado: cuando nacia una
criatura se llamaba al tonalpouhque, persona encargada de interpretar el signo que
marcaba su vida, él revisaba si su vida seria venturosa o con dificultades, dependiendo
de la hora, dia y de la influencia de la trecena en el dia de su nacimiento, registro de esta

practica la encontramos, por ejemplo en Sahagun:

Después que el adivino era informado de la hora en que naci6 la criatura, miraba
luego en sus libros el signo en que nacié y todas las casas del signo o caracter
que son trece , y [...] por ventura les decia: No nacié en un buen signo el nifio, en
signo desastrado; pero hay alguna razonable casa que os dé la cuenta de este
signo, la cual templa y abona la maldad de su principal, y luego les sefialaba el
dia en que se habia de bautizar [...] hecho todo esto se hacia el bautismo, en
algtin dia que fuese favorable...>**

Aqui vemos que aunque el destino del recién nacido estaba marcado, se admitia
algun tipo de componenda mediante la actuacion del tonalpouhque, que imponia en su
vida otro tipo de suerte mas favorable. Como menciona el texto, posteriormente se

practicaba la ceremonia del bautizo, este rito no era ejecutado por el adivino, ni por un

%2 Caso, Alfonso, “El 4guila y el nopal”, en Memorias de la Academia Mexicana de la Historia, tomo V,
Num. 5, p.96

%3 |_edn-Portilla, Miguel, Toltecayotl, p. 148

%4 Sahaguin, fray Bernardino, op. cit., t.I, pp 626-627, citado por Leén-Portilla, Filosofia nahuatl, pp 193,
194
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sacerdote, sino por la comadrona. La ceremonia comprendia dos partes: el lavatorio
ritual del nifio y la imposicién del nombre.**® Esto muestra el papel preponderante que
cumplian cada uno de los actores en los rituales celebrados para el recién nacido, vemos
nuevamente en accion la dualidad, hombre y mujer cumpliendo su papel decisivo para
predecir y designar su destino.

Sin embargo, aunque su destino estaba marcado ya sea por una serie de signos
fastos, nefastos o neutros, la libertad de ser humano seria la que en realidad completaria
en los hechos su real destino. A través de sus actos, poniendo en practica su libre
albedrio la persona podia cambiar su destino. Los nahuas contemplaban esta posibilidad
y lo refieren en sus mismos textos: “Y algunos obraban con pereza aunque era bueno el
signo en que habfan nacido: éstos vivian miserables.”*® En realidad, nada estaba
asegurado de antemano, el augurio de un buen destino podria ser desaprovechado por su
conducta negligente, o bien, la desventura podia cambiar mediante una vida esforzada y
correcta. Asi destino y libertad entran en un doble juego, la voluntad divina y la
voluntad humana se entrelazan y paso a paso van construyendo un camino, un camino
que esta trazado formalmente, pero que la persona tiene la libertad de seguir o no. Aqui
es donde la interpretacion filosofica cobra relieve, Ledn-Portilla [lama la atencion sobre
una cuestion al parecer insoluble, “de lo que puede ser llamada accién libre del hombre
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a los ojos de Dios”**', esta cuestion mas que entrar en contradiccién entre lo divino y lo

terrenal, o poner en duda el destino marcado, y su desacato oponiendo la voluntad del
hombre, esta marcando los limites de accion en este juego de relaciones. Esto se aprecia

mejor en el siguiente parrafo:

Nuestro sefior, el duefio del cercay del junto,

piensa lo que quiere, determina, se divierte.

Como él quisiere, asi querra.

En el centro de la palma de su mano nos tiene colocados,

nos estd moviendo a su antojo.

Nos estamos moviendo, como canicas estamos dando vueltas,
sin rumbo nos remece.

Le somos objeto de diversion: de nosotros se rie. 3%

5 Soustelle, Jaques, La Vie Quotidienne des Aztéques, pp. 195
6 Sahagun, fray Bernardino, op. cit., p. 94

%7 _ebn-Portilla, Filosofia nahuatl, p.197

%3 Cadice Florentino, lib. VI, fol 43
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De aqui podemos decir que aunque existe una determinacion divina, ésta no es
fija ni inamovible, la vida humana es un juego de diversion para Ometéotl, él nos tiene
“en la palma de su mano”, “nos estd moviendo a su antojo”, “sin rumbo nos remece”
este rumbo no estd marcado, no lo determina él, es un rumbo que el ser humano ira
forjado en su vida, pero sostenido por la divinidad. Es decir, la voluntad humana y su
libertad encuentran su limite en el duefio del cerca y del junto es decir, en la dualidad
creadora que todo lo sostiene.

Por otro lado esta libertad en el ser humano podia ser orientada o modelada
mediante una figura de intermediacion entre lo sagrado y lo profano, referida al papel
que cumplian los tlamatinime como aquellos que permitian “dar un sentido humano al
querer, librandolo de cualquier ciego fatalismo”, “ensefiando a la gente a amonestarse o
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controlarse a si misma, como se observa en el siguiente pasaje:

Maestro de la verdad, no deja de amonestar...
Les abre los oidos, los ilumina...

Gracias a él la gente humaniza su querer

y recibe una estricta ensefianza. 3*°

Ledn-Portilla encuentra en este pasaje el argumento implicito de un libre albedrio
modificable por la educacion y del hecho innegable de la formacion de hombres de
rasgos morales bien definidos. De todo lo anterior se concluye que el destino del
hombre marcado en el tonalamatl, es decir, por un designio divino, el ser humano
encuentra su destino real mediante las acciones elegidas a lo largo de su vida en pleno
uso de su libertad, con sus actos va transformando su signo nefasto para volverlo
positivo, de igual forma puede desvirtuar su signo fasto, €l decide pero esta libertad no
es una libertad absoluta sino limitada por Dios, que nos tiene en su mano, jugando con
nosotros permite nuestra libertad, contenida y sostenida en toda la creacion que nos
rodea, en el duefio del cerca y del junto, pues la vida del ser humano en esta sociedad no
puede entenderse sin la pertenencia al mundo sagrado. Esta interrelacion entre lo sacro
y lo profano es guiada por una figura de intermediacion, que mediante la ensefianza

permite encontrar el camino correcto que modifique un destino fatal.

39 |_edn-Portilla, Filosofia nahuatl, p.197
Ibid., p.197
%0 Textos de los informantes de Sahagtn (ed. facs. De Paso y Troncoso), vol. VI, fol. 118,
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¢) La vida en la muerte

Tal parece que cuando se habla de la muerte, la humanidad entera —allende del
tiempo y las fronteras culturales- se ha topado con el mundo del misterio, se ha
enfrentado a lo inefable, lo nouménico, lo metafisico, al cerco hermético (como diria
Eugenio Trias), al limite de lo que no se puede decir, de lo que no se puede saber, de lo
que no puede obtenerse una verdad apofantica, y el mundo nahuatl no es la excepcion,
ellos también intentaron indagar en el mas alld. Ejemplo de esto se observa en el
siguiente poema:

¢A donde vamos, ay, a donde vamos?
¢Estamos alld muertos, o vivimos ain?
¢Otra vez viene alli el existir?

¢Otra vez el gozar del Dador de la vida? **

Sobre la respuesta por la vida después de la muerte, se sabe que no existia un
consenso entre los tlamatinime, sus reflexiones nos remiten a dos posturas, una acerca
de que la vida se termina en tlalticpac, es decir, en la tierra y otra sobre la supervivencia
mas alla de la muerte. Sea cual sea el destino final, tratar de responde a esta pregunta,
siempre nos remite a la concepcién espacial del mundo prehispanico. En su
cosmovision el mundo estaba dividido en sentido vertical en tres espacios con sus
entidades: cielo, tierra e inframundo. Como ya se menciond, en la cuspide del cielo se
encuentra el Omeyocan; en la tierra es donde vivimos, y en el inframundo esta el
Mictlan. Curiosamente, la morada final de las personas no estaba determinada por su
conducta en la vida, como en la religion cristiana (reino de los cielos- infierno, con su
consecuente connotacion positiva y negativa), sino que dependia de como la divinidad
habia decidido su fin, de ello dependera que more en el cielo, o en las profundidades de
las entrafias de la tierra. Ledn-Portilla nos habla de registros que dan cuenta de cuatro

formas de muerte y por ende cuatro destinos finales:

1° Mictlan: Ahi llegaban los que habian fallecido de muerte natural, donde tenian que
pasar una serie de pruebas y penurias durante cuatro afios para llegar a la morada final,

este lugar se localiza bajo la tierra y también se le asocia con el rumbo del norte.

1 pefiafiel, Antonio, Cantares Mexicanos, Ms. de la Biblioteca Nacional, copia fotografica, México
1904, fol. 61
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2° Tlalocan: Aqui iban los que habian sido elegidos por Tlaloc, es decir los que habian
muerto ahogados, por un rayo, los hidrépicos, los gotosos o cualquier causa relacionada
con el agua; éste era un lugar de alegria, lleno de vegetacion y abundancia, donde los
“muertos vivian felices”.

3° La casa del sol o el cielo: Este lugar es “adonde se iban las almas de los difuntos -
dice Sahagln- es el cielo, donde vive el Sol [...] Los que iban al cielo son los que
mataban en las guerras, y los cautivos que habian muerto en poder del enemigo
(sacrificados)”*** También cumplian este destino las mujeres muertas en el parto con un
prisionero en el vientre. Este lugar estaba situado al poniente Ilamado Cihuatlampa o la
casa del sol, “Hacia el rumbo de las mujeres”. Se decia que el sol en su diario peregrinar
era acompafiado por los espiritus de los guerreros desde el alba hasta el cenit y de ahi
hasta el ocaso lo acompafiaban los espiritus de las mujeres, “después de cuatro afios [...]
se tornaban en diversos géneros de aves de pluma rica y de color y andaban chupando

383 o también se convertian en

todas las flores asi en el cielo, como en este mundo
mariposas, recuerdense los Tlahuizscalpantecuhtli de Tula que portan un pectoral en
forma de mariposa, como referencia de este espiritu reencarnado.
40 Chichihuacuauhco®**: A este lugar llegaban los nifios que morian sin haber alcanzado
el uso de la razon. “Se dice que los nifiitos que mueren, como jade, turquesas, joyeles,
no van a la espantosa y fria region de los muertos (al Mictlan). Van alld a la casa de
Tonacatecuhtli; viven a la vera del ‘arbol de nuestra carne’. Chupan las flores de
nuestro sustento: viven junto al 4rbol de nuestra carne, junto a él estan chupando.”**. Al
hacer referencia a Tonacatecuhtli (Sefior de nuestra carne) se infiere que este lugar se
localizaba en Tamoanchan, “el lugar de nuestro origen”. Ahi los nifios se alimentaban
mientras regresaban a la tierra.

Ahora bien, para el tema que estamos revisando, el problema surge cuando
tratamos de reducir el concepto de dualidad a una forma fija o rigida, pues su
concepcién misma nos lleva a una relacion dinamica, nos presenta varias aristas en un

mismo tema que nos incita a la basqueda de una interpretacion mas flexible. Analizando

*2 |dem., t. I, p.318

3 |bid., p. 319

%4 \/oz compuesta de Chichihua — nodriza, cu&huitl — arbol y el locativo co, cuyo significado serfa “en el
arbol nodriza” o lugar del arbol nodriza. Sahagun no hace referencia a este destino, este dato se
encuentra en el Codice Vaticano A 3788, comentado pro el padre Rios.

5 Codice Vaticano A 3738, fol 3,v.
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las cuatro formas de muerte, podemos establecer tres criterios que nos orientan a
encontrar la forma en que la dualidad esta manifiesta en la nocion de la muerte, uno de
ellos seria su ubicacion en el espacio, otro sobre las caracteristicas del destino final del
fallecido y finalmente sobre la idea de supervivencia después de la muerte. Por su
ubicacion podemos ver que se presentan dos contenidos, uno que se refiere a un lugar
bien definido en su cosmovision y otro como lugar indeterminado, del primero
encontramos localizados al cielo (Casa del sol) y al inframundo (Mictlan), los dos
extremos de la division vertical: sobre la tierra y bajo la tierra, y que a su vez nos
remiten a dos significados vistos en el cuadrangulo horizontal, el norte que representa el
lugar de la oscuridad, de la noche y del frio y por el otro, el recorrido del sol desde el
amanecer al crepusculo, que simboliza la luz, el dia y el calor, esta representacion que
para todos nosotros es facilmente reconocida en nuestra vida diaria, encuentra su fiel
reflejo en el mundo de la muerte. Ahora, en los otros dos sitios miticos sin ubicacion
definida, Chichihuacuauhco y el Tlalocan, nos remiten al origen de la creacion del ser
humano, del primero podemos decir, que al referir que los nifios muertos van a la casa
de Tonacatecuhtli, debemos recordar el primer mito de la creacion humana, cuando
Ometéotl en su forma encarnada crea a la primera pareja, y precisamente siendo su casa
Tamoanchan, nos remite al segundo momento de la creacién, cuando Quetzalcéatl
extrae los huesos del inframundo, siendo asi, éste lugar (sea cual sea su ubicacion) nos
revela que origen y destino se unen en perfecta dualidad, la muerte es un renacer como

lo vemos en el siguiente pasaje:

Segun decian:

cuando morimos,

No en verdad morimos,

Porque vivimos, resucitamos.

Alégrate por esto”

Asi se dirigian al muerto,

cuando moria.

Si era hombre, le hablaban,

Lo invocaban como ser divino

Con el nombre de faisan,

Si era mujer con el nombre de lechuza,
Le decian:

“Despierta, ya el cielo se enrojece,

Ya se presento la aurora,

Ya cantan los faisanes color de llama,
Las golondrinas color de fuego, ya vuelan las mariposas.”
Por eso decian los viejos,
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Quien ha muerto, su ha vuelto un dios.
Decian “se hizo alli dios,
quiere decir que murig. 3

Finalmente en relacion al Tlalocan, recordemos que el agua significa también la
fuente de la vida, y se le reconoce por su importancia en la fecundidad, asi, los antiguos
nahuas entendian que el agua del cielo servia para fecundar la tierra, de igual forma en
el hombre y la mujer, y es a través de esa fusiobn como se crea la vida, de ahi que
Sahagun lo comparara con el “paraiso terrenal”, al que nosotros podriamos agregar,
como imagen reflejada en el espejo de agua, seria el “paraiso mortal”. Aqui se observa
que, origen y destino, nacimiento y fallecimiento se entrelazan, y encuentran su
contraparte: en la representacion de la muerte se halla la manifestacion de la vida, como
un ciclo interminable en eterno retorno, imagen circular de principio y fin.

Sobre las caracteristicas de estas moradas, encontramos dos ideas expresadas en
la dualidad, en las dos primeras (Mictlan y Tlalocan) nos exponen dos ambitos, el del
sufrimiento y el de la alegria, es decir uno como lugar donde los hombres tienen que
pasar por nueve dificiles pruebas para merecer el final del camino y el otro como un
lugar de abundancia, de placer y gozo, ambas moradas finales de permanencia del
espiritu del fallecido. Y las dos siguientes (Cihuatlampa y Chichihuacuauhco) se
presentan como lugares transitorios, moradas de espera mientras reencarnan en la vida
sobre la tierra, dos lugares que se expresan entre lo mitico -como lugar de origen-y lo
mundano, o como representacion del alma y el cuerpo.

Por ultimo, sobre la existencia de la vida después de la muerte, Ledn-Portilla
comenta que existen diversos registros donde los Tlamatinime se interrogan sobre este
tema, y que existen mas referencias que apuntan hacia el fin de la vida aqui sobre la
tierra, sin embargo, al analizar las cuatro formas de muerte encontramos que, en tres de
ellas aparece una posibilidad de “vida” ulterior, pero ademas existe un encadenamiento
entre cada una. Veamos, por ejemplo, que en el Mictlan no se habla de ningln tipo de
supervivencia, simplemente se menciona, como morada final, a diferencia del Tlalocan,
que se representa como un lugar donde se “vive” con alegria, pero estos seres que
habitan este paraiso no son los hombres que viven sobre la tierra, sino que pasaron de

ser personas a seres, entidades o espiritus que “viven” en este lugar de los muertos. En

%6 Sahagun, fray Bernardino de, op., cit., fol. 195 r.
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cambio, los espiritus que van hacia la Casa del Sol, son reencarnados en aves 0
mariposas, Yy que tiene la posibilidad de moverse en los dos mundo: el de la divinidad y
el de los mortales, segun relata Sahagun “y andaban chupando todas las flores asi en el
cielo, como en este mundo” de ahi que se les consideraba los mensajeros de los dioses,
estos espiritus sufrian una metamorfosis, durante los primeros cuatro afios acompafiaban
al sol durante el dia y pasado éste tiempo reencarnaban, esto muestra un pasaje o etapa
de transicion de lo etéreo a lo corporeo, de mero espiritu a ser encarnado, con otra
identidad, mas libre y también més venerada.**’ Por Gltimo, en Chichihuacuauhco la
morada final volvia a ser la tierra, es decir, nos habla de una resurreccion, una segunda
oportunidad de vivir nuevamente como seres humanos, es importante resaltar que todas
estas de ideas de destino final nos indican que la dualidad se expresa en una imagen
circular, donde los dos polos se tocan y se entrelazan, a diferencia de la imagen lineal de
la concepcion occidental, donde la vida marca un inicio con el nacimiento que termina
en la muerte, aqui vemos una serie de circunvoluciones que abren otras posibilidades, el
ciclo de la vida-muerte se observa con claridad en la naturaleza, como la semilla que al
caer sobre la tierra, muere como semilla para dar paso a la vida de una nueva planta. De
ahi que podamos decir que la respuesta sobre el destino final humano no es univoca
sino mdaltiple: perdido en la oscuridad del misterio, como ser viviente en el lugar de los
muertos, como figura mediadora entre lo divino y terrenal y como ser humano
nuevamente, en una sucesion que va de lo intangible a lo tangible. “Era la dicha de una
edad magica en la cual el tiempo no constituia un paso fatal e indtil, sino mas bien era
el encadenamiento de la rueda de los siglos, que cumplia un destino misterioso y

perfecto.”3*

I1.6 La dualidad en la estructura cultural

Un segundo analisis de la concepcion del ser humano estéa referida a su papel en
la sociedad, como sujeto actuante en el mundo, inventor de una forma de vida, como
ser de pertenencia a una colectividad, donde se gestan los principios culturales que

guian su axiologia en aras de mantener en equilibrio tanto la unidad familiar, como la

%7 Baste recordar la importancia que el arte plumario guardé como simbolo de distincion entre la nobleza,
y como parte del atuendo sagrado representado en el pantedn azteca.
%8 e Clézio, El suefio mexicano, p. 119
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cohesion social; para ello la educacion representa la columna vertebral que permite
tanto la formacién del individuo como la creacion de una ética cuyo fin es mantener un
orden que permita alcanzar con plenitud una vida sabia, como ideal supremo, individual

y social. Revisemos cada uno de estos aspectos.

a) Unidad de produccion: la familia y el calpulli

La célula primordial por excelencia ha sido la familia, es en ella donde se gestan
los principios éticos y se transmite la cultura. Por su rol social y cultural es la
institucion privilegiada en la transmision de los conocimientos de las normas sociales,
es decir, de “las costumbres del pueblo”, que permiten la convivencia social. En las
comunidades indigenas, no sélo se aprenden estos valores dentro de la familia, sino que
ésta se ha considerado por la antropologia como la unidad basica de produccion, en ella
se da una division del trabajo en la que todos los miembros de la familia participan
segun su edad y sexo para la manutencion de esta unidad, como estrategia de
subsistencia. Este patron de roles se establece desde el Meéxico prehispanico, sin
embargo aqui encontramos otra célula como unidad de produccién: el calpulli. Es la
unidad social azteca tipicamente autosuficiente en la que se dan todas las condiciones
bésicas de produccion. Se trataba de un conjunto de familias emparentadas entre si con
un mismo dios o patrono del oficio, cuyo culto transmitian a sus descendientes. El
meollo del calpulli, para Lopez Austin, es principalmente constituido por territorios
asentados de manera independiente de cualquier gobierno estatal. Se trataba de
instituciones que generaban demarcaciones, pero éstas eran en su interior
principalmente autonomas del poder central. EI complejo sistema de organizacién del
calpulli, lejos de ser una organizacion social comun a sociedades primitivas, tenia una
I6gica administrativa muy compleja. Sus tareas eran diversas (vigilancia del barrio,
distribucion del trabajo comunal, culto interno, administracion escolar), pero sobre
todo, a través de sus autoridades internas, destaca la de coordinar la ayuda reciproca
entre sus miembros, se trata al parecer de una actitud sin beneficio econémico entre sus
asociados. Esta reciprocidad era una obligacion muy importante en la vida de la

comunidad. 3*°

9 Verduzco lgartta, Gustavo, Organizaciones no lucrativas: vision de su trayectoria en México, p.103
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En la familia, vista como nlcleo central del Calpulli, se observa que en la
educacion existe un trato diferenciado segun el rol que deben desempefar sus
miembros, recaia en la labor del padre la ensefianza de las labores agricolas, de la pesca
o del oficio artesanal a los hijos, y a la madre la ensefianza de las labores domésticas o
del oficio artesanal también, esta ensefianza garantizaba que los jovenes al crecer
pudieran asegurar su subsistencia, es decir, asi obtenian los conocimientos
fundamentales para la reproduccion de la vida. Sin embargo aunque la formacion era
diferenciada segun su rol, ambos tenian el mismo valor, no habia una discriminacién en
el trato por ser hombre o mujer, cada uno era de vital importancia para el equilibrio de
la unidad doméstica, en términos formales no se gozaba de privilegios por pertenecer a
un sexo o0 a otro. Ambos tenian derecho a la misma racion de comida, a la educacion,
etc., y asi mismo recibian el mismo rigor en los castigos, hombre y mujer cumplian su

papel, sin el trabajo de alguno no era posible mantener la unidad familiar, tanto el

Detalle del folio 60 r.
del Cédice Mendocino,
donde se ilustra, con
elementos pictograficos
Yy textos en espaiiol,

las tareas que debian
segdn su sexo, y la
alimentacion que se les

trabajo de cada uno de los miembros, asi como el de cada familia dentro del Calpulli,
tenian como precepto la reciprocidad de ambos actores sociales para mantener la
integracion y la cohesion social. Las labores de cada miembro son imprescindibles para

mantener la unidad de produccion, cada cual cumplia su funcion, de lo contrario se
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rompia con la dualidad reproductiva provocando el desequilibrio, el dominio, la

fragmentacion y el caos.

b)  La educacién en la familia: El espejo de mi yo oculto

En la gran mayoria de las sociedades antiguas, es dificil separar el mundo
sagrado de la vida social, ambos mundos estan intimamente relacionados y las antiguas
culturas de Mesoamérica no son la excepcion, sin embargo, aunque no podemos
desligar su relacién con lo sagrado en todos los &mbitos de la vida, si podemos hacer
referencia, para efectos de analisis, a ciertas instituciones sociales que dan cuenta de las
relaciones y los valores que en ella se gestan. Uno de los rasgos que mas se ha
destacado de la sociedad azteca es el papel fundamental de la educacién, como fuente
primaria de formacién de principios éticos, contenido en el concepto de
Tlacahuapahualiztli que significa “arte de criar y educar a los hombres”, esta educacion
se preconizaba en dos sentidos principalmente, por un lado en el entendido de una
formacion individual, y por otro de una formacion cultural y social. La primera esta
relacionada con la idea de “rostro y coraz6n” (que ya hemos mencionado), como el
sentido del hombre verdadero. La segunda se refiere a la educacion propiamente dicha.
Esta educacion se desarrolla a su vez en dos ambitos sociales, en las primeras etapas de
la vida dentro de la familia y posteriormente en las escuelas®™. Es de importancia
destacar que la educacion entre los aztecas desempefia un papel esencial, y que fue en
gran medida lo que permitié lograr el desarrollo de la gran sociedad que fue. Ya
algunos cronistas de la colonia destacan esta importancia, como lo expresa el padre José

Acosta, cuyo parecer aduce ya Clavijero en su Historia:

Ninguna cosa, dice el padre Acosta, me ha admirado mas ni parecido mas digna
de alabanza y memoria que el cuidado y orden que en criar a sus hijos tenian los
mexicanos. En efecto, dificilmente se hallard nacién que en tiempo de su
gentilidad haya puesto mayor diligencia en este articulo de la mayor importancia
para el estado. **

%0 | as fuentes no coinciden en la edad a la que se ingresaba a las escuelas: el Cédice Mendoza nos refiere
a los 15 afios, Torquemada entre los 6 y 9 afios.
%1 Clavijero, Francisco Javier, Historia Antigua de México, t. 111, p. 196
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Son varias las referencias que encontramos del papel de los padres como
educadores en las primeras etapas de la vida, donde se hace hincapié en la calidad,
paciencia y firmeza para criar a sus hijos. Ledn-Portilla destaca dos principios
fundamentales que guian la educacion en el seno familiar: “el de auto-control por
medio de una serie de privaciones a que debe acostumbrarse el nifio y el del
conocimiento de si mismo y de lo que debe llegar a ser, inculcado a base de repetidas
exhortaciones paternas.”**? Esto se muestra en el siguiente pasaje recogido por

Sahagun:

1.- El buen padre de gentes: raiz y principio de linaje de hombres.

2.- Bueno es su corazén, recibe las cosas, compasivo, se preocupa, de él es la
prevision, s apoyo, con sus manos protege.

3.- Cria, educa a los nifios, los ensefia, los amonesta, les ensefia a vivir.

4.- Los pone delante de un gran espejo, un espejo agujereado por ambos lados,
una gruesa tea que no ahuma...*?

Como podemos observar en esta muestra se deja ver que las primeras lecciones
de principios morales eran recibidos de la figura del padre, él protege y cuida con
paciencia, con buen corazdn, pero también amonestando, reprende y actta con rigor
para que el nifio aprenda a vivir en equilibrio. En la educacion se conjuntan amor y
compasion con amonestacion y castigo, dos fuerzas suavidad y dureza que ayudan al
autocontrol. ElI Codice Mendocino nos muestra varias imagenes referentes a la
educacion familiar, en ellas encontramos no sélo al padre o a la madre aconsejando y
ensefiando a los hijos las distintas labores cotidianas, sino también dan muestra de los
severos castigos que recibian por su mal comportamiento, pues entre otras cosas el

respeto y la obediencia a los mayores era uno de los principios de la educacion.

b.1) El espejo como simbolo de la dualidad

En el pasaje anterior hay una figura que llama la atencion: “Les pone delante un
gran espejo, un espejo agujereado por ambos lados” ¢Qué significaria para los antiguos
nahuas poner delante un espejo? ;Y qué implica que sea por ambos lados? Quisiera

hacer aqui un paréntesis para abordar con detenimiento esta concepcion del espejo en

%2 |_ebn-Portilla, Miguel, La filosofia nahuatl,p. 221. Las cursivas son mias.
%3 Textos de los informantes indigenas de Sahagun, ed. Facs. Del Paso y Troncoso, Vol. VI (2), fol. 199
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la cultura indigena, pues es de relevancia para el tema de la dualidad. Las fuentes
histéricas nos remiten al uso del espejo desde tiempos remotos, Gordén F. Ekholm
propuso clasificar los espejos encontrados en Mesoamérica en tres grupos: los espejos
céncavos de los olmecas, los espejos de pirita 0 marcasita de la época clasica y
posclasica, y los espejos de obsidiana que generalmente datan de la época posclasica.®*
Aqui nos referiremos a este Gltimo grupo. Podemos rastrear dos concepciones del
espejo,* uno relacionado con el sentido metaférico de “poner un espejo enfrente” es
decir, con el reflejo de la imagen en el espejo y otra como instrumento para la magia o
adivinacién, o bien “la magia del espejo.” En el primer sentido, nos remite a otra
imagen, es ahi donde el reflejo de quien se asoma, refleja algo que de otra forma no
puede ser visto por €l mismo, pero que sin embargo es él, es el ente quien se encuentra

a si mismo, en una imagen desconocida para €l, como bien menciona Gadamer:

En la imagen reflejada es el ente mismo el que aparece en la imagen, de manera
que se tiene a si mismo en su imagen [...]. Esto significa para empezar que la
imagen no le remite a uno directamente a lo representado. Al contrario, la
representacion sostiene una vinculacion esencial con lo representado, mas aun,
pertenece a ello [...] es la imagen de lo que se representa en el espejo,
indiscernible a su presencia...**®

Por la reflexion de la imagen, hay una presentacion de algo que me excede, algo
mas de mi, soy pero no lo puedo ver, es como si otro alguien me permitiera dar cuenta
de lo que no puedo ver a simple vista. Asi la reflexion no es en un sentido
epistemologico de representacion, pues no es representacion de lo mismo, sino
presentar lo que soy por excedencia, que no puedo alcanzar a ver en mi reflejo. Veo a
otro que soy, que puedo ser, atras del otro que no soy para mi. Poner de frente un
espejo permite no soélo ver aquello que de otra manera no es visto, sino que representa
un instrumento de auto-conocimiento, de auto-comprension. “Una gruesa tea que no
ahuma” es decir una luz que no empafia la imagen, que ayuda a ver con claridad lo que
en la oscuridad esconde. Con ello se esta diciendo que el padre no sélo aconseja sobre

valores ético-morales, sino que, sobre todo le proporciona al hijo la libertad de decidir

34 Ekholm, Gordén F., “The archeological significance of Mirrors in the New World”, 40° CIA, vol. 1,
Roma-Génova, 1972, pp. 133, 135, citado por Olivier, Guilhem, Tezcatlipoca, p. 428

%5 Hay que recordar que el concepto “espejo” como lo entendemos ahora se refiere a una superficie de
vidrio reflejante, pero estos objetos fueron traidos por los espafioles, sin embargo, se observa ya en varios
mitos, en documentos y esculturas el uso del espejo de obsidiana.

%6 Gadamer, Hans-Georg, Verdad y método, p.187
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por si mismo, la posibilidad de autoconocerse para tomar sus propias decisiones, de
conocer en si aquello que posee, pero que no puede ver, de ver no sélo su apariencia
externa, sino ver la parte oscura que todo ser humano posee, asomarse al abismo
interior, penetrar en €l y salir con una nueva imagen incorporada, para poder afrontarla
y superarla, este pensamiento encuadra perfectamente con la idea del hombre
verdadero, integrar mente y corazdn , o como dice Leon-Portilla forjar un rostro sabio y
un corazon firme.

Por otro lado en relacion a “la magia del espejo”, nos remite a él como
instrumento de comunicacion con las deidades y de adivinacion. “Un espejo agujereado
por ambos lados”: Tezcatl necuc xapo, alude claramente, nos dice Leon-Portilla al
tlachialoni,®’ una especie de cetro con un espejo horadado en la punta , que formaba
parte de los atavios de algunos dioses y les servia para mirar a traves de él la tierra y las
cosas humanas.®*® Por ejemplo El dios del fuego sostenia en la mano derecha este
objeto. Huitzilopochtli, dios de la guerra y de la “tribu” azteca, tenia sobre su pecho un
anillo de concha blanco, que era descrito como su espejo pechero, es decir su cristal
para escudrifiar.>*® Sahagn, nos dice que literalmente tlachialoni “quiere decir
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miradero o mirador. Quizés la deidad que mas se relaciona con el espejo es

Tezcatlipoca, su nombre se ha traducido principalmente como “espejo humeante,”*

“espejo que hace aparecer las cosas” o bien, “Espejo doble que ahuma las cosas por la
noche y las hace brillar durante el dia™*®%; su nombre proviene de tres raices Tezcatl:
reflejar, Tlepuca, compuesto también por tetl: luz, y puctli: humo.**® Una de sus
advocaciones -como Tezcatlipoca negro- esta referida al norte, con la oscuridad de la
noche, el destino y la magia, se le representa en una de sus extremidades inferiores con

un espejo de obsidiana, como adminiculo denominado “mirador”.*%*

%7 Viene de Tlachia o tlachi: mirar, observar, ver. Rémi, Simeén, Diccionario de la lengua nahuatl o
mexicana, p. 566

%8 |_edn-Portilla, La filosofia nahuatl, p. 64

%9 Spencer, Arcane Secrets and occult lore of Mexico, 1973, p. 107 citado por Juan Negrin, op. cit., p. 31
%0 sahaguin, fray Bernardino de, op. cit., t. I, p. 40

%! |_a mayoria de los autores modernos lo traducen como “espejo humeante” (Alfonso Caso, Krickeberg,
Soustelle, Brundage, Ledn-Portilla, Durand-Forest, Heyden, Taube) para mayor informacion revisar
Olivier, Guilhem, Tezcatlipoca, p. 37

%2 |_edn-Portilla, La filosofia nahuatl, p. 156

%3 Thévet, André, « Histoire du Mexique, manuscrit francais inedit du XVI¢ siécle » JSA, nueva serie,
vol. 2, E. de Jonghe (ed.), 1905, pp. 1- 41

%4 Gonzalez Torres, Yolotl, Diccionario de mitologia y religion de Mesoamérica, p. 168
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Este Espejo-mirador servia para que los humanos pudieran ver aquello que no es
visible a simple vista, como una especie de oraculo, a través del cual se entablaba
comunicacion con las deidades y se podia predecir el futuro de las cosas terrenales o de
alguien en particular, servia como instrumento de interpretacion del mundo, de igual
modo servia para que las deidades pudieran observar al mundo y a los mortales. Este
espejo participa de una dialéctica del ver y del ser visto, al que llamaban necoc
xapotezcatl que Molina traduce como “espejo de dos hazes.”* En este concepto del
espejo de dos caras (dos hazes) se muestra también la representacion dual del universo
mesoamericano, Graulich establece una hipdtesis en este sentido, donde el espejo
ocupa un lugar importante, cita un mito maya-kekchi, donde el héroe solar Kin pone un
espejo en medio del cielo. Al llegar al cenit el astro se regresa mientras su reflejo
prosigue su ruta hacia el oeste, lo que se ve como sol de la tarde es el reflejo del “Sol en
un espejo, el Sol y un espejo es pues un falso sol, un Sol-luna, un astro que participa de
ambos a la vez” **® Este falso Sol que nace en el espejo negro de Tezcatlipoca es un Sol
de union dual, compuesto a la vez de noche y de reflejo de la luz del Sol, un astro
macho y hembra al mismo tiempo. *' Este momento es fundamental pues instaura una
serie de mitos y creencias que sustentan su cosmovision: EI primer acto sexual tiene
lugar en el crepusculo, cuando el astro penetra y fecunda a la tierra, dando paso al
nacimiento de las plantas; Asi como en el mito cosmogonico del quinto Sol, los astros
(sol y luna) nacen de la hoguera nocturna en Teotihuacan, es decir luz en medio de la
noche, encontramos su imagen especular en el “espejo negro que aparece a mediodia:
los contrarios se engendran mutuamente.”*%®

Con los mexicas la historia se repite: el nacimiento de Huitzilopochli a media
noche en Coatepec; también cuando los presagios anuncian la caida del imperio por la
llegada de los espafioles, justo al medio dia, Moctezuma observa en el espejo de una
ave la noche estrellada, “es decir, precisamente la hora en que nace en el cielo el espejo
negro [ve] la noche que va a caer sobre su imperio [...] en suma, el sombrio espejo de

mediodia y la luz de medianoche se vuelven pareja y expresan sin ambigledad la

%5 Molina, Alfonso de, Vocabulario en lengua castellana y mexicana, y mexicana y castellana, Miguel
Ledn-Portilla, Porrta, México, 1977 (1571), fol. 65r°

%6 Graulich, Michel, Mythes et rituals du Mexique ancien préhispanique, Academie Royal,

Brucelas, 1987, p. 70

%7 QOlivier, Guilhem, op. cit., p. 460

%8 Graulich, Michel, Quetzalcéatl y el espejismo de tollan, Antwerpen, Instituut vor Amerikanistirk v.z-,
w., 1988, p. 48
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transicion de una era a otra que se prepara™® Por otro lado encontramos que el espejo
de Tezcatlipoca era considerado un objeto de obsidiana asociado con el agua, la tierra
y el aspecto nocturno del universo, el espejo negro pertenece al inframundo, atrapa al
astro en su reflejo y lo atrae hacia la tierra. “Componente femenino, nocturno y telurico
del astro, el espejo negro de Tezcatlipoca provoca la caida del sol [...] Tezcatlipoca
representa la unién de los contrarios, como la tierra y el cielo, el frio y el calor, lo

hiimedo y lo seco”®"

con la luz de la noche y el oscurecimiento del sol en el cenit,
mediante el espejo de Tezcatlipoca.

El espejo era utilizado, por los gobernantes, los sabios y sacerdotes, asi como
por las mismas deidades. Para el soberano representaba un simbolo de poder, mediante
este instrumento era guiado por el camino recto, el que habian seguido sus antepasados.
A manera de legado, Tezcatlipoca le habia ataviado con este instrumento, un espejo de
dos lados donde aparecia la gente del pueblo, en este sentido, el tlatoani actuaba como
verdadero sustituto de la divinidad que observaba a los mortales en su espejo. Asi el
espejo es a la vez un simbolo de conocimiento y un medio de perpetuar la herencia de

la comunidad.®™

Entre los sacerdotes el espejo servia para presagiar los
acontecimientos o para revelar los pecados de los infractores, actualmente esta idea se
conserva en varias comunidades indigenas.>" También encontramos entre los Wiraxira
(huicholes), reminiscencias del espejo al que Ilaman nierica (nealica o neali’ka),
representan “aspectos”, “retratos” o “rostros” (una mascara es un neali’ka) de un dios o
persona.”’® Aqui quien porta el espejo es el maraacame (hombre sabio), este
instrumento es utilizado para ver la imagen de los antepasados con quienes se mantiene
comunicacion, a la vez sirve para ver a los peregrinos que viajan a Huiricuta. También
las deidades tienen sus propios nierica por donde ven a los hombres sobre la tierra, esto
nos hace pensar que se trata también del espejo de dos caras.

Otro tipo de espejo al que hacen referencia las fuentes historicas es al “espejo de

agua,” los informantes de Sahagun describen “el agua [que] se extiende como espejo,

%9 Graulich, Michel, « Les signes avant —coureurs de la chute de I’empiere aztéque » en Dierkens (ed.),
1991, p. 144

¥70 Olivier, Guilhem, op. cit., p. 467, 470

3% Olivier, Guilhem, op. cit., p. 448

%72 Olivier, Guilhem relata tres mitos contemporéneos entre los chinantecos de Usila, los mayas-kekchis
de Belice y Mazatecos de Oaxaca, donde el espejo es utilizado para observar a los infractores. op. cit.,
pp. 449-452

% Lumholtz, Carl, El arte simbélico y decorativo de los huicholes, INI, México, 1986, p 154
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reluciente, centellante,”*"*La palabra espejo se asocia frecuentemente con top6nimos
que designan fuentes o lagos, por ejemplo del mitico Aztlan se dice “gran espejo de

1375

agua que rodea la gran ciudad de Aztlan”*"™ o al lago de Patzcuaro se le decia “espejo

de los dioses”; Spencer comenta también que “Similares al maraacame, los hechiceros
mexicanos hacian espejos del obsidiano llamado ‘de agua’ (aitzil), para presagiar”. °
El padre Ortega observaba que los antiguos nayares invocaban al dios cangrejo,
Naycuric, creador del peyote, para hacer hechizos; “Les resultaba de este pacto, el ver
las cosas que suceden, aunque sea en lo mas apartado, mirando dentro del agua.”’’
Igualmente encontramos esta relacion en los temazcales (bafios de vapor) que se
practican actualmente, donde se dice que en el centro se puede encontrar un espejo de
agua donde se puede ver, a pesar de la total oscuridad en que se practican. Nuevamente
encontramos esta metafora de ver la luz en plena oscuridad.

Con base en estas referencias se puede entonces interpretar que el espejo para
los antiguos nahuas era un medio de comunicacion dual: con uno mismo, como
instrumento de introspeccion; con los antepasados y las deidades, en los espejos de dos
caras donde interviene esta dialéctica del ver y ser visto; como objeto de adivinacion
para anticiparse a los hechos y para observar infractores. La dualidad queda expresada
especialmente con el espejo de obsidiana de Tezcatlipoca donde esta unién entre luz y
oscuridad, calor y frio, sol y sol-luna (falso sol) o sol y tierra se hace manifiesta En la
educacion asi, “poner un gran espejo enfrente” nos permite ver ese otro que soy yo

mismo, la dualidad como reflejo de mi yo oculto.

¢) La educacion formal: el Calmécac vy el Telpochcalli

Una segunda etapa de la educacion de los(as) nifios(as) y jovenes aztecas recaia

378

sobre las escuelas: el calmécac vy el telpochcalli,”™ el primero era una escuela de tipo

¥4 Sahagun, op. cit., t. I, p. 21

¥75 Chimalpahin, Cuauhtlehuanitzin, Memorial breve acerca de la fundacion de la ciudad de Culhuacan,
trad. Victor M. Castillo, UNAM, México, 1991, p. 26-27

%76 Spencer, op. cit., p. 51

377 Gutiérrez Contreras, Salvador, Los Coras y el rey Nayarit, 1974, p. 67. citado por Negrin, op. cit., p.
30

378 Existia otro espacio educativo llamado Cuicacalli o casa de cantos y salén de danza para la juventud,
gue Ledn-Portilla no menciona en la Filosofia Nahuatl , pero hace referencia en otros textos, sin
extenderse en la descripcion, como en “La educacion entre los mexicas” en Historia de México, Salvat,
México 1978
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superior en donde se educaban los hijos e hijas de los dignatarios y comerciantes para
ser los futuros sacerdotes o sacerdotisas o bien funcionarios de Estado, cuya deidad
tutelar era Quetzalcéatl, “la administracion y la educacion de los jovenes o de las
doncellas dependian del Mexicatl Teohuatzin, ‘vicario general’ de la iglesia
mexicana”,*”® donde recibian una estricta educacion. El telpochcalli, conocido como
casa de los jovenes, era donde se preparaban los futuros guerreros y también
considerado como educacion bésica, teniendo por deidad tutelar a Tezcatlipoca, “cuya
administracion corria a cargo de los telpochtlatoque, ‘maestro de los mancebos’, o si se
trataba de mujeres, de las ichpochtlatoque, ‘maestras de las doncellas’, que son
funcionarios laicos y no religiosos,”**donde los alumnos eran tratados con mas libertad
y menor rigor que en la escuela sacerdotal. La mayoria de los textos historicos nos
remiten principalmente a estas dos escuelas, sin embargo llama la atencion que si el
telpochcalli era la escuela para guerreros -a la que asistian también las mujeres- no
tengamos noticias de mujeres guerreras. Lopez Austin comenta de una escuela para
doncellas, el ichpuchcalli, esto nos hace suponer que era la version femenina
equiparable al telpochcalli, “aunque las escuetas noticias que sobre la materia existen
parecen indicar que sélo acudia a estos templos una parte de la juventud femenina.” *!
Todos los jévenes estaban obligados a acudir a una de estas escuelas sin
distincién de sexo o rango social.*®? La decision de a cual escuela debfan asistir los
nifios no dependia de la clase social a la que pertenecian, es decir no se definia como
escuela para nobles o pipiltin y el pueblo en general o macehualtin, sino que desde su
nacimiento los padres y el sacerdote que leia su destino, lo consagraban a alguna de las

dos deidades protectoras de las escuelas, de ello habla claramente el Codice Florentino:

Cuando un nifio nacia, lo ponian sus padres o en el Calmécac o en el
Telpochcalli. Es decir, prometian al nifio como don y lo llevaban al
Calmécac para llegar a ser sacerdote, o al Telpochcalli para que fuera un
guerrero.®?

379 soustelle, Jacques, La vida cotidiana de los aztecas, p. 173
380
Idem.
%1 |_opez Austin, Alfredo, op. cit., p. 339
%2 Soustelle, Jacques, op. cit., 176
%83 cadice Florentino. Lib. 111, p.49
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La formacion en estas dos escuelas nos muestra los valores importantes que
requerian para el papel a desempefiarian posteriormente en la sociedad, representados en
las dos deidades Quetzalcéatl como principio de ideales elevados: en el arte, en la
astronomia, en las matematicas y el saber del tiempo y en Tezcatlipoca encontramos la
fuerza guerrera de importancia crucial para el proyecto expansionista azteca,
recordemos que estas dos deidades conforman pilares basicos de su cultura, el ideal de
toltecayotl en el primero y en el segundo referido por los cronistas espafioles como
deidad principal de los aztecas. Pero ambas escuelas apuntaban a la formacion de
voluntades fuertes, cuerpos robustos y caracteres consagrados al bien ptblico.*®*

El que entraba al telpochcalli estaba sometido a tareas publicas y modestas,
como por ejemplo barrer la casa comun, recoger lefia para el colegio, o también hacian
actividades de servicio publico como, reparacion de canales, cultivo de tierras
colectivas, pero al ponerse el sol todos los muchachos iban a bailar y danzar al
cuicacalli (casa de canto) hasta la media noche.®® La vida en el Calmécac era muy
estricta, Sahagun hace mencién de quince puntos que se debian cumplir como
reglamento, en las que menciona que las actividades empezaban muy temprano, a las
cuatro de la mafiana, iniciando con las labores de limpieza, acarreo de lefia, cocinar
etc., terminaban las actividades a la puesta de sol y a la media noche se levantaban a
hacer oracion y observar las estrellas. Ademas de las labores arduas a las que eran
sometidos los estudiantes, la educacion tenia un caracter integral, al respecto menciona

Sahagun:

Los ensefiaban a los muchachos a hablar bien y a saludar y a hacer reverencia...
Les ensefiaban todos los versos de cantos para cantar, que se llamaban cantos
divinos, los cuales versos estaban escritos en sus libros por caracteres....

Y mas, les ensefiaban la astrologia indiana y las interpretaciones de los suefios y
las cuentas de los afios...*®

Como se puede observar en la educacion no hay un privilegio de la parte
intelectiva o racional, pues las distintas areas de formacién incluian otros aspectos del
desarrollo humano que tienen que ver con las capacidades sensitivas y artisticas.

Analizando la cita podemos distinguir en el primer parrafo que se les ensefiaba a hablar

%% Soustelle, Jacques, op. cit., p. 176
%5 Soustelle, Jacques, op. cit., p. 174
%6 Sahagun, fray Bernardino de, op. cit., t. I, p. 329
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bien, el buen lenguaje, la buena expresion, que implica también el respeto hacia los
demas. Ledn-Portilla lo entiende como lo que hoy podemos llamar estudios de retorica,
pues sefiala que habia dos modos de expresion: macehuallatolli (forma de hablar del
pueblo) y tepillatolli (lenguaje noble o cultivado). El segundo parrafo nos refiere a la
ensefianza de los cantos divinos, estos cantos como ya se ha mencionado tenian el
sentido que hoy podemos llamar como elevacion de un rezo u oracién y que muchos de
estos cantos se acompafiaban de danzas®’, por lo que integraban voz y cuerpo, es decir
desarrollo de capacidades motrices y estéticas, ya que como se ha indicado también, el
lenguaje de “flor y canto” es lo que para la actualidad puede llamarse poesia.
Finalmente en el ultimo parrafo nos hace referencia a la astrologia, la interpretacion de

los suefios ®

® y la cuenta de los afios, esta ensefianza nos habla del profundo
conocimiento que los antiguos mexicanos tenian de la naturaleza, de los ciclos anuales y
de los complicados calculos matematicos exigidos por sus concepciones astrondmicas,
que les permitié incluso hacer calculos de eclipses que s6lo la moderna ciencia
occidental fue capaz de calcular mediante la tecnologia de telescopios para observar los
astros. Pero otro rasgo que llama la atencion es que unian en las matemaéticas también el
conocimiento historico, pues llevaban detallados registros en sus Xiuhamatl (libro o
coédice de afos), todo este complejo saber es aun hoy dia dificil de descifrar, los
investigadores han fragmentado el conocimiento en disciplinas, ya sea en la historia, en
las matematicas, o en la psicologia, pero dificilmente las ciencia moderna ha podido
integrarlos en un todo complejo. Lo que resulta evidente es que este sentido de la
educacion integral que existié entre los antiguos nahuas dista mucho del modelo de
educacion de las actuales escuelas a nivel basico, que privilegian el area cognitiva,
intelectiva y racional por encima de las demas areas de conocimiento. EI modelo
educativo que prevalece en la mayoria de las escuelas actuales parte del precepto de una
sola inteligencia, basado en gran medida en las pruebas de medida del coeficiente
intelectual (ClI), éste es considerado como el principal indicador del talento personal.

Sin embargo, en base a las Ultimas investigaciones en neurociencia se ha demostrado

%7 Recuérdese que existia también la casa de canto y danza Cuicacalli, a la que asistian todos los jévenes.
388 Carlos G.Jung, es uno de los psicélogos contemporaneos que ha realizado estudios profundos sobre
los suefios: en las producciones arcaicas de la fantasia y de los suefios descubri6 Jung no sélo de lo
auténomo y la capacidad de producir neoformaciones creadoras en la psique inconsciente, sino también la
existencia de un sentido mas profundo, que la mayoria de las veces escapaba a la conciencia.
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que la inteligencia posee capacidades multiples, demostrandose que quien tiene un alto
ClI pero poca madurez emocional no es el mas apto para enfrentar los problemas de la
vida, parece claro que un elevado Cl no constituye, por si solo, una garantia de éxito
profesional, y mucho menos de una vida acertada y feliz.

De estas teorias sobresale la de Elaine de Beauport (del Mead Institute For
Human Development) sobre los Procesos Mentales o Inteligencias Mdltiples. Estos
procesos diferenciados son: razonamiento, asociacion, estados de animo, ritmo, orden, y
accion; los cuales podemos relacionar por una parte con el pensamiento, la creatividad,
la imaginacion, la intuicion, los sentimientos y la accidn; y por la otra, con cada una de
las tres estructuras cerebrales que funcionan de manera complementaria. No es del
interés aqui entrar en detalle sobre cada una de las funciones de las estructura, sélo baste
mencionar estas investigaciones para darnos cuenta que el modelo educativo insiste
principalmente en el desarrollo de las habilidades cognitivas y persiste en nuestra
cultura todavia una gran inercia que prestigia en exceso el Cl en detrimento de otras
capacidades. Las personas que gozan de una buena educacion de los sentimientos, son
personas que suelen sentirse méas satisfechas, son mas eficaces, y hacen rendir mucho
mejor su talento natural. Quienes, por el contrario, no logran dominar bien su vida
emocional, se debaten en constantes luchas internas que socavan su capacidad de
pensar, de trabajar y de relacionarse con los demés®®. Es por ello preciso mencionar que
pese al avance de la ciencia en las sociedades modernas, se perdio este sentido integral
de la educacion que los antiguos mesoamericanos concibieron. Podemos decir que en
estas dos escuelas se procuraba tanto el cultivo espiritual como el fisico, racional y
estético, dos valores necesarios para forjar los cimientos de la gran sociedad que

erigieron.
d) El papel de la mujer

Hasta aqui se ha tratado de mostrar como opera la concepcion de la dualidad en
las diversas esferas de la cultura nahuatl, pero al tratar de entender como se manifiesta
ésta en la esfera social, en especial al papel que desempefiaban hombres y mujeres en su

sociedad, parece que nos enfrentamos a un serio problema, en el que no se puede

9 Aguil6, Alfonso, El ocaso del Cl, p. 4
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traslapar el mismo sentido que se ha venido presentando en la dualidad (equilibrio,
complementariedad, unidad) y que aqui parece oponerse en relacion a la equidad entre
géneros. Sin embargo nos topamos en realidad con varios problemas, uno de ellos tiene
que ver con la historicidad, es decir con la interpretacién historiografica, esto va de la
mano con la escasa informacion existente sobre el papel de la mujer en la sociedad
azteca, o bien, con la imagen de Malinche como “traidora” registrada por su
intervencion durante la conquista. Otro problema lo encontramos en la idea de querer
atrapar a la cultura nahua en un blogue homogéneo donde se comparten los mismos
valores en todas las esferas sociales, en los distintos periodos historicos y en toda
Mesoameérica, soslayando el proceso de incorporacion de creencia y practicas de otras
culturas a la sociedad azteca y el conflicto entre ésta y otras culturas de su tiempo no
podemos comprender la cultura nahuatl como un bloque monolitico, habria que recordar
que los aztecas se fueron configurando durante los dos Gltimos siglos anteriores a la
Ilegada de los espafioles, como una sociedad cosmopolita si se me permite el término,
donde se fueron fusionando elementos culturales de varias tribus, chichimecas, toltecas,
los de Aztlan etc. y finalmente nos enfrentamos al “discurso del amo”, instaurado ahora
desde la vision patriarcal. En fin, todos estos problemas nos hacen reflexionar en lo que
Max Miiller decia: “los primeros hombres no sélo no pensaban del mismo modo que
nosotros, sino que tampoco pensaban como suponemos que debian haber pensado.”*
Me detendré brevemente a abordar estos problemas intentando esclarecer un poco el
papel de la mujer entre los antiguos nahuas.

En cuanto al primer problema, habria que recordar que los primeros escritos que
dan cuenta de la cultura nahuatl son escritos por hombres, y que en muchas ocasiones se
dejan translucir las ideas, sus valores y sus juicios hacia los “otros”, trasponiendo
palabras y conceptos que no eran usados por los indios como el de ilegitimos o
legitimos (refiriéndose a los hijos y las esposas de los dignatarios) o bien el concepto de
virginidad que para las costumbres aztecas no tenia sentido alguno. Lopez Austin hace
la advertencia de que se puede atribuir a los textos de Sahagun un sesgo ideoldgico de la

colonia, por lo que mucha de la informacion expresa esta moral;***

y puesto que la
mujer espafiola tampoco representaba una figura publica relevante, no encontramos un

interés en los cronistas por destacar su papel en la sociedad, ademas de que los aztecas

%% Citado por Ledn-Portilla, en Toltecayotl,, p. 140
¥1|_6pez Austin, Alfredo, op. cit., pp. 319, 320
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al momento de la conquista preconizaban los valores militares. Asi la historia escrita
por los hombres de su tiempo deja huella, por lo que hay que leer entre lineas para
entretejer con los escasos datos el estatus de la mujer en estas antiguas sociedades.
Quizas uno de los pocos personajes femeninos que resaltan en la historia azteca
esta centrado en la imagen de Malintzin (Malinalli, Malinche o Dofia Marina), en torno
a ella ha corrido mucha tinta: como mujer, como traidora, como traductora, como piedra
angular de la raza mestiza, como la “chingada” y hasta como Diosa. Durante mucho
tiempo (especialmente en la segunda mitad del siglo XIX) la interpretacion mas
aceptada y difundida ha sido la de “traidora,” la que desprecia a los suyos, por su
inferioridad, y se humilla ante la superioridad del conquistador (Segun R. Salazar
Mallén®?), pero aceptar esta version “es ignorar las relaciones histéricas entre las tribus
indigenas en el momento de la conquista. Los aztecas eran enemigos de las tribus del
sur, de la que procedia Malinche.”***Asi como de los tlaxcaltecas y muchos pueblos
conquistados que vivian bajo los abusos de la tirania azteca, por lo que el calificativo de
traidora no tiene validez en este contexto. La poca informacion sobre su origen, su vida
y su destino, dan pie a narraciones de todo tipo, Bernal Diaz del Castillo la describe
como “una india de buen parecer, entrometida y desenvuelta”, su apreciacion por dofia
Marina refleja su molestia por ser entrometida en asuntos que competen sélo a hombres

pero a la vez expresa su admiracion como mujer valiente y desenvuelta:

digamos cémo dofia Marina, con ser mujer de la tierra, qué esfuerzo tan varonil
tenia, que con oir cada dia que nos habian de matar y comer nuestras carnes con
aji [sic.], y habernos visto cercados en las batallas pasadas. Y que todos
estdbamos heridos y dolientes, jamas vimos flaqueza en ella, sino muy mayor
esfuerzo que de mujer. **

Como vemos lo que se admira es su fuerza viril, es por ello que se le reconoce,
la mujer para entonces puede ser apreciada o bien por sus cualidades fisicas o porque su
estatus puede ser equiparable al del hombre, es decir sale del anonimato para hacerse

presente como personaje relevante parecido a los varones. Con lo cual adquiere un

%2 Salazar Mallén, Rubén, “El complejo de la Malinche” (1942), articulo reproducido en el semanario
Séabado, suplemento cultural de Unoméasuno, nim. 722. citado por Bolivar Echeverria, “Malintzin la
lengua” en Margo Glantz (comp.) La Malinche, sus padres y sus hijos, p. 181

%93 Nash, June, “Mujeres aztecas: la transicion de status a clase en el imperio y la colonia” en Verena
Stolcke (comp.) Mujeres invadidas, p. 18

%% Dfaz del Castillo, Bernal, Historia verdadera de la conquista de la Nueva Espafia, Porriia, México,
1976, p. 172

146



147

estatus. Georges Baudot nos comenta, sobre el relato de Bernal Diaz del Castillo: “a mi
modo de ver, al encerrar a Malintzin en la categoria de dama o doncella de una novela
de caballeria o de una predella medieval, la encerramos en una categoria femenina del

1395

Renacimiento europeo™”, para €l la actuacion de Malintzin mas que considerarla un

acto de traicion “es mas que otra cosa el resultado de una venganza de mujer, una mujer
que asi recupera su sefiorio, su lugar privilegiado en el orden social de su mundo.” 3%
Muchas mujeres de la nobleza azteca casadas con esparioles aprovecharon este nuevo
trato para conservar sus bienes y su estatus social, no es de extrafiar que dofia Marina,
como mujer inteligente, aprovechara también estas ventajas, en una sociedad que no
ofrecia mejores opciones.

Otra version de Malintzin trata de redimir su imagen, enfocado en su papel de
traductora, como figura mediadora, pero realmente vemos que “en las cronicas
espafiolas Malinche carece de voz. Todo lo que ella interpreta, todos sus propositos se
manejan por discurso indirecto™?’ Su voz es la
de los narradores, bajo esta luz hacen decir lo que les acomoda de su discurso real. “La
VOz no es autbnoma y, sin embargo, por razones estratégicas y por su mismo oficio, la
lengua es un cuerpo agregado o interpuesto entre los verdaderos interlocutores, el
conquistador y los naturales [...] Este mismo hecho, el de ser considerados sélo por su
voz, reitera la desaparicion de su cuerpo o, mejor, lo convierte en un cuerpo esclavo™®
la palabra no le pertenece. Otra opcidn para recuperar a la Malinche como traductora es
aceptar su papel de mediadora entre dos discursos que debian ser inteligibles para dos
mundos contrapuestos, dejando su imagen como mujer sabia y audaz. El tema de las

diversas iméagenes de la Malinche®®

es extenso, y no es de interés abordarlo aqui, cabe
s6lo resaltar que sobre su papel historico y mitico se devela la conciencia de quien lo
escribe, acomodando su imagen a los valores y juicios de cada autor y cada época, lo

que pone en cuestionamiento la descripcion que los cronistas de la colonia registran

%% Baudot, Georges, “Malintzin, imagen y discurso de mujer en el primer México Virreinal” en Margo
Glantz (comp.) La Malinche, sus padres y sus hijos, p. 60

%% Baudot, Georges, “Malintzin, imagen y discurso de mujer en el primer México Virreinal” en Margo
Glantz (comp.) La Malinche, sus padres y sus hijos, p. 76

%7 Glantz, Margo “La Malinche: la lengua en la mano” en Margo Glantz (comp.) La Malinche, sus
padres y sus hijos, p. 105

% |dem.

%99 para una revision de las distintas imagenes de la Malinche en la historia revisar Margo Glantz (comp.)
La Malinche, sus padresy sus hijos, Taurus, México 2001
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sobre el estereotipo de la mujer nahua: obediente, fiel, recatada, en una palabra sumisa,
y que como veremos mas adelante representa la vision patriarcal que conformo el canon
historico.

Ahora bien, en cuanto al segundo problema, no podemos comprender la cultura
nahuatl como un bloque monolitico, sino a través de la configuracion que le va
imprimiendo cada tribu a lo largo de su historia, en esta fusion algunos rasgos de las
antiguas culturas se fueron olvidando o transformando, dando pie a la consolidacion de
nuevos elementos que se reflejaban en extensos ambitos de la vida, pero en especial en
la estructura social, donde el papel de la mujer fue mermando su jerarquia. Mencionaré
s6lo aquellos que las fuentes refieren como momentos importantes en la transformacion
de la condicion femenina. Un primer momento se relaciona con el mito del nacimiento
de Huitzilopochtli, donde se dice que al ser engendrado por Coatlicue (la tierra), su hija
Coyolxauhqui (la luna) y a sus hermanos los Centzon-Huitznahaua (las 400 o
innumerables estrellas del sur.) planeaban darle muerte a su madre. ElI Cddice
Florentino relata esta hazafia, que no reproducimos por completo, pues nos interesa

solo destacar ciertos detalles:

...Al ver los 400 surianos que su madre estaba encinta,
Mucho se enojaron, dijeron:

-“;Quién le ha hecho esto?

¢Quién la dejo encinta?

Nos afrenta, nos deshonra.”

Y su hermana Coyolxauhqui les dijo:
-“Hermanos, ella nos ha deshonrado
Hemos de matar a nuestra madre,

La perversa que se encuentra ya encinta,
¢Quién le hizo lo que lleva en el seno?
Cuando supo esto Coatlicue,

mucho se espanto,

mucho se entristecio.

Pero su hijo Huitzilopochtli, que estaba en su seno,
Le informaba, le decia:

-“No temas,

Yo sé lo que tengo que hacer” [...]

-Ya estan en la cumbre, ya llegan,

Los viene guiando Coyolxauhqui”

En ese momento naci6 Huitzilopochtli,
se visti6 sus atavios [...]

Luego con ella hirié a Coyolxauhqui,
Le cortd la cabeza,

la cual que vino a quedar abandonada
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en la ladera de Coatépetl...**

Es de importancia resaltar que quien guia a los hermanos es Coyolxauhqui, ella
es quien los convoca a la lucha, es quizas uno de los pocos relatos en que vemos que
una batalla es guiada por una mujer, lo cual indica que en algin momento pudieron ser
ellas las que tomaban el mando y este relato marca el cambio de su condicion como

veremos en seguida. En este mito lo que se relata es una lucha césmica*®*

de acuerdo a
la simbologia de cada uno de los personajes, Huitzilopochtli representa al sol quién
entabla una lucha contra la noche: la luna y las estrellas (del sur), es decir vence la luz
sobre las fuerzas de la oscuridad, pero también si revisamos su cosmogonia, el sol
representa la fuerza masculina y la luna la femenina, es decir triunfa el hombre sobre la
mujer. Se dice que el nacimiento de Huitzilopochtli tiene lugar durante la peregrinacion
de Aztlan, deidad que los guia, cuyo inicio data del afio 1116 d.C.**? por lo que el
nacimiento de Huitzilopochtli no se remonta al origen mitico, sino que se trata de una
creacion bastante reciente. Siendo asi que podemos marcar este mito como un primer
rompimiento en la condicién previa de la mujer.

Cien afos después de fundada la ciudad de Tenochtitlan, durante el reinado de
Izcoatl (1429-1440) -y por consejo de Tlacaelel- se inician una serie de reformas
administrativas que dieron mayor prerrogativa a los guerreros: se les concedieron
titulos nobiliarios y se les repartieron tierras conquistadas. Fue también cuando
mandaron quemar la biblioteca de Azcapotzalco donde a su parecer se difamaba su
origen, por lo que construyen una nueva historia donde Huitzilopochtli aparece como
creador del mundo, era importante crear una nueva historia que los mostrara como

pueblo elegido por el Sol. Pero no sélo la historia, sino también el pensamiento fue

%0 codice Florentino, op. cit., lib. 111, Cap. | (las cursivas son mias)

“01 para Eduardo Matos Moctezuma, muchos de los mitos se basan en hechos historicos. Hay referencias
historicas que indican que hubo enfrentamientos entre dos grupos dentro del territorio tenochca, nos dice
Matos “Seguramente la lucha surge de inevitables diferencias respecto al curso de supervivencia del
grupo, ya que ambos partieron juntos de Aztlan. Pero es significativo que uno de los barrios de
Tenochtitlan conserve el nombre de los Huitznahua, lo que parece indicar que, no obstante haber sido
vencidos en la pugna interna, el grupo mantiene su importancia dentro la sociedad mexica gracias, quiza,
a que controlaban determinado tipo de conocimiento. Es asi cdmo el dato histérico nos permite ver como
una lucha intestina se convierte, al paso del tiempo, en lucha cosmica protagonizada por dos deidades”
Matos, Eduardo y Eherenberg, Felipe, Coyolxauhqui, p 12

21 ay varias versiones sobre la fecha de la salida de Aztlan, aqui tomamos el dato de la Tira de la
peregrinacion o Codice Boturini, segun refiere Alfonso Caso, “El aguila y el nopal” en Memorias de la
Academia Mexicana de la Historia, México, 1948, t. V, No. 5, p. 96
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objeto de nuevas formas de interpretacion, asi nace una vision mitica guerrera del
mundo,**® donde la mujer no tiene un papel protagénico.

El estatus de la mujer fue transformandose con la consolidacion del imperio,
donde aun se mezclaban ciertos patrones de culturas anteriores, por ejemplo en relacion
a la poligamia, “no hay duda que las tribus semibarbaras venidas del norte practicaban
la monogamia, como lo demuestran todas las descripciones que se han escrito sobre
ellas. La poligamia debid haberse practicado entre las tribus sedentarias del valle central
(que habian sido toltecas) y que se introdujo cada vez més en las costumbres a medida
que se elevaba el nivel de vida, sobre todo en la clase dirigente y los soberanos”. %
Estos contaban sus esposas secundarias por centenares o por miles.*”® En cambio entre
la gente comdn del pueblo (los macehuales), la ley era muy estricta, se prohibia la
poligamia con la pena capital para cualquiera de los infractores. La élite gobernante
podia tener una mujer principal y varias concubinas, a las que tenia que mantener con
toda su descendencia, el problema se presentaba al momento de la sucesion para saber a
cual elegir entre los cientos de hijos procreados, por ejemplo “Nezahualpilli tenia
ciento cuarenta y cuatro hijos e hijas, de los cuales once eran de su mujer principal.” *°
a todos se les reconocia como pilli (noble), pero sélo los hijos de la mujer principal
podian acceder al trono. Ixtlilxdchitl dice que era costumbre de los soberanos “tener
una mujer legitima de donde naciera el sucesor del reino™ Las expresiones de
“legitimidad” o “ilegitimidad” que se emplearon después de la conquista espafiola bajo
la influencia de las ideas europeas no debe engafiarnos; sobre la situacion social de las
esposas secundarias y de sus hijos no pesaba ningin estigma. No hay duda de que en
principio solo los hijos de la mujer principal sucedian a su padre: pero los libros que
tratan el tema abundan los ejemplos de lo contrario, y tal es el caso del emperador
Itzcdatl, ilustre como el que mas, que fue hijo de una concubina de origen muy humilde.

Evidentemente s6lo los dignatarios y los ricos podian hacer frente a los gastos
que originaban familias como ésas.*®De tal forma vemos que las leyes no se cumplian

cabalmente, cosa que fue creando descontento entre los habitantes y los pueblos

493 |_eén-Portilla, “Casi cien afios de grandeza del pueblo del sol” en Historia de México, t. 4, pp. 789. 790
404 soustelle, Jacques, La vida cotidiana de los aztecas, pp. 181, 182

405 Netzahualpilli, rey de Texcoco tenia mas de dos mil, segln datos de Ixtlilxéchitl, Historia chichimeca,
p. 267

6 Soustelle, Jacques, op. cit., p. 184

07 | xtlilxochitl, Historia chichimeca, p. 213

“%8 Soustelle, Jacques, La vida cotidiana de los aztecas, pp. 182, 184
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sojuzgados. Una de las quejas més expresada se debia sobre todo al abuso de las
mujeres como botines de guerra, “la inmoralidad sexual permitida a los soldados y la
poliginia practicada por la realeza contrastaban con la vida casta y mondgama del
campesinado [...] Las crecientes contradicciones en su propia sociedad sin duda ya
habian debilitado a los aztecas atn antes de la llegada de los espafioles” **°

Otro factor que nos hace pensar que la condicion de la mujer fue perdiendo
importancia lo encontramos en el hecho de constatar que no siempre fueron los hombres
los que gobernaron en la antigiedad, las fuentes nos hablan también de mujeres que
llegaron a ocupar los més altos puestos politicos,*® en Tula por ejemplo, la reina
Xiuhquentzin reiné sélo cuatro afios porque fallecié (en el afio 830 d.C.),*** y hasta
parece que originalmente el poder monarquico en México se encuentra en una mujer
llancueitl, quién tuvo una participacion de primer orden en la vida politica.**? Las
mujeres, por lo menos en un principio, transmitian el linaje dinastico: Ilancueitl
transplant6 a México el linaje tolteca de Culhuacan, que fue lo que permiti6 a la dinastia
azteca reclamar para sf la ascendencia prestigiosa de Quetzalcéatl.**>

“No hay duda de que con el transcurso del tiempo el poder masculino se vio
reforzado y que tendié a encerrar a la mujer, cada vez méas dentro de las cuatro paredes
de la casa.”** Pero ella conservaba sus propios bienes, podia hacer negocios confiando

sus mercancias a los negociantes ambulantes®®

0 ejercer algunas profesiones:
sacerdotisa, partera, curandera, en las cuales disfrutaba de una gran independencia.416
Por otro lado es de llamar la atencién que al emperador azteca se le considerara
como “el padre y la madre” de los mexicanos, segin la expresion consagrada; pues
estaba obligado a hacerles justicia y a luchar contra la carestia para asegurarles la

abundancia de los “frutos de la tierra, para que siempre hubiera hartadura.”**’

409 Nash, June, “Mujeres aztecas: la transicion de status a clase en el imperio y la colonia” en Verena
Stolcke (comp.) Mujeres invadidas, p. 16

19 Molina incluye en su Vocabulario la palabra cihuatlatoani, que traduce como “sefiora principal, asi
€omo reina, marquesa, etcétera”

“1xtlilxochitl, Historia de la Nacién Chichimeca, p. 66

2 Historia de los mexicanos por sus pinturas, publ. Por Icazbalceta , Nueva Coleccién de documentos
par la historia de México, t. I11, México, 1891, p. 249 y Lépez Austin, Alfredo, op. cit., p. 329

3 Historia de los mexicanos por sus pinturas, publ. Por Icazbalceta , Nueva Coleccién de documentos
par la historia de México, t. l11, México, 1891, pp. 273-275.

M4 soustelle, Jacques, La vida cotidiana de los aztecas, p. 185

15 Sahagn, op.cit., y. 11, p. 351

8 soustelle, Jacques, La vida cotidiana de los aztecas, p. 185

7 pomar, Juan Bautista, Relacion de Texcoco (1582). Publ. por Joaquin Garcia Icazbalceta, Nueva
coleccion de documentos para la historia de México, t. 111, México, 1891
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Asimismo, cabe sefialar que junto al soberano, encontramos una figura que era como el
“vice-emperador”, quien llevaba el titulo de Cihuacdatl, “mujer serpiente”. “Ese era el
nombre de una gran diosa, y es probable que originalmente el Cihuacoatl solo fuera el
sacerdote principal de esta divinidad. Solo a partir del reinado de Moctezuma | el titulo
de Cihuacdatl cuya existencia est4 atestiguada ya en México y en otras ciudades, se
convierte stibitamente en el primer personaje del Estado después del soberano.”**® La
referencia terminoldgica a figuras femeninas en los niveles méas altos de la jerarquia,
aunque los cargos estuviesen ocupados por hombres, sugiere que las mujeres podrian
haber ejercido funciones politicas destacadas antes de la centralizacion del Estado™®
Otro de los problemas al que nos enfrentamos es que los cronistas espafioles se
avocaron a escribir prioritariamente sobre la educacion, las costumbres, el estilo de vida
de la clase dominante, pese a que este grupo sélo constituia menos del 10% de la
poblacion.*®® No obstante, las fuentes marcan diferencias en cuanto a la educacion de
las hijas de la nobleza y las del pueblo. A las hijas de los sefiores principales “se les
recomendaban tres principios que, sobre todo, debian constituir la norma de su vida:
servir a los dioses, conservarse honestas, y amar, servir y respetar a su marido.” ** La
educacion femenina entre los nobles en general fue mucho més estricta. A las nifias se
les ensefiaba a comportarse con recato y decoro, aprendian desde muy chicas coémo

debian de hablar. Sahagun escribe:

cuando hablares, no te apresuraras en el hablar; no con desasosiego, sino poco a
poco y asiosegadamente. Cuando hablares, no alzarés la voz ni hablards muy bajo,
sino con mediano sonido. No adelgazaras mucho tu voz cuando hablares o

cuando saludares, ni hablaras por las narices, sino que tu palabra sea honesta y de
buen sonido, y la voz mediana. No seas curiosa en tus palabras. *?

En términos generales encontramos referencias sobre el tipo de
educacion que las mujeres recibian en las escuelas, aungque no se especifican rangos ni
clases sociales. Jacques Soustelle menciona que “las jovencitas estaban consagradas al
templo desde su mas tierna edad, ya para permanecer en €l durante un determinado

nimero de afios, 0 bien para esperar su matrimonio. Dirigidas por las sacerdotisas de

M8 Soustelle, Jacques, La vida cotidiana de los aztecas, p. 97

19 Nash, June, “Mujeres aztecas: la transicion de status a clase en el imperio y la colonia” en Verena
Stolcke (comp.) Mujeres invadidas, p. 15

216 Rodriguez, Maria J. S.: La mujer azteca, p.27

21 Soustelle, Jacques, La vida cotidiana de los aztecas, p. 178
%22 Sahaguin, op. cit., | (6/X1X), p. 371
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edad madura que las adoctrinaban, vivian castamente, se ejercitaban en la confeccién de
hermosas telas bordadas, tomaban parte en los ritos y ofrecian incienso a las
divinidades, varias veces cada noche. Tenian el titulo de sacerdotisas™*?
Desgraciadamente, por ausencia de fuentes primarias no podemos establecer
exactamente la indole de estudios que se les impartian en las escuelas de las nifias
aztecas, ni quienes asistian al ichpuchcalli. Pero sabemos mucho sobre sus deberes y
trabajos durante los afios de la educacion formal. La vida de las muchachas consistia en
preparar los alimentos a los dioses, debian de moler y hacer el cacaotl, también debian
de barrer los patios y la parte baja de los templos, porque no les estaba permitido subir a
lo alto de ellos. Tejian hermosas mantas para los vestidos de los dioses y hacian adornos
de los mismos. Por supuesto, una de las mas importantes labores que desempefiaban
estas mujeres en el templo era su participacion en todas fiestas y rituales a sus dioses,
que eran muchisimos, participaban danzando y cantando ante los idolos y naturalmente
su actitud debia ser muy honesta. Una de las cosas méas importantes en el
comportamiento de las nifias era su castidad y honradez, y el castigo al no cumplimiento
de estos dos preceptos era la muerte.*** Sahagtn escribe como hablaron los padres a sus
nifias:

Mira que te guardes mucho que nadie llegue a ti, que nadie tome tu cuerpo. Si perdieres
tu virginidad*®, y después desto te demandare por mujer alguno y te casaras con él, nunca
se habra bien contigo ni te tendra verdadero amor. Siempre se acordara de que no te halld
virgen y esto te serd causa de gran afliccion y trabajo. Nunca estaras en paz; siempre estara

tu marido sospechoso de ti. Oh, hija mia muy amada, mi palomita! Si vivieres sobre la
tierra, mira que ninguna manera te conozca mas que un varén. %

En general entre los diecisiete y los veinte afios la mujer azteca finalizaba su
educacion y comenzaba una nueva etapa: la vida matrimonial. Pero independientemente
de su origen todas tenian que vivir una vida honesta, modesta, posiblemente virginal y
laboriosa.

Una parte muy importante de la educacién de las nifias era la asimilacion de las

actividades del trabajo domeéstico. ¢Cuél era el trabajo asignado a la mujer noble? En el

423 Soustelle, Jacques, La vida cotidiana de los aztecas, p. 174

424 Kéri, Katalin, La mujer aztecal.en 1° Encuentro Internacional en Pécs de Latinoamericanistas de
Europa Central Pécs, 2003. aprilis 4-5, kerikata.hu/publikaciok/text/aztekmuj.htm - 37k

#25 Notese el anacronismo en el concepto de virginidad transpuesto por Sahagun, sobre todo si pensamos
que entre los nahuas no existia la virgen como figura de veneracion.

426 Sahagin, op. cit., | (6/X1X) p. 372
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libro de Sahagun se lee que el oficio de las mujeres es hilar y tejer, en el siglo XVI ellas
eran “obligadas a hacer y guisar la comida”, debian ser diestras y diligentes en la
preparacion de manjares y bebidas delicadas, y debia ocuparse personalmente también
de la confeccion de los vestidos de su marido y sus hijos, y tenian que guardar y criar a
sus nifios.**” En cuanto a las mujeres del pueblo, debian realizar los siguientes trabajos
domeésticos: vigilancia y mantenimiento del hogar, barrer la casa y el patio, lavar los
trastos de cocina y la ropa, moler el maiz y cacao, recolectar vegetales comestibles y
lefia, cocinar y preparar los alimentos, ayudar a las tareas agricolas en la milpa o en el
huerto familiar y colaborar como auxiliar en las actividades artesanales: hilar, tejer y
bordar la ropa para la familia y para el tributo; alimentacion, educacion, cuidado y
socializacién de los nifios.*® Ademés — como escribe Sahagin — las mujeres que
pertenecian al grupo mas pobre de la sociedad azteca, a diferencia de la noble, tenian
que dedicarse a la venta de algunos articulos y servicios en el mercado para obtener
ingresos que le permitieran completar el gasto familiar. Sin embargo, también
encontramos en ciertos sectores de la poblacion urbana, que las mujeres adquirian una
posicién de prestigio al abandonar las penosas y rutinarias actividades intrafamiliares
para participar en las relaciones externas. Asi, existe la mencion de que las mujeres
pertenecientes a familias de comerciantes podrian invertir bienes en las expediciones
mercantiles*?.

El valor de la mujer era muy diferente en aquellas sociedades en las que las
labores femeniles quedaban reducidas a las actividades hogarefias, y aquellas en las que
existia la posibilidad de que la mujer interviniera en la produccién de articulos
destinados a la venta o al pago de los tributos, por ejemplo, los hilados y los tejidos de
algodon.** Sin embargo la poca valoracién de las labores femeninas no es algo que se
deba buscar s6lo en los antiguos documentos, forma parte de la vision de muchos
investigadores contemporaneos que consideran que el trabajo en el hogar es de poca
importancia, no obstante en los estudios etnolégicos que han investigado mas alla de la
superficial afirmacion de que las mujeres simplemente “se ocupan de la casa” han

constatado que su tasa de actividad es muy superior a lo que parece indicar la tasa de

27 |dem, 11 (10/1), p. 523

*28 Rodriguez, Marfa, op. cit., P. 115

29 |_6pez Austin, Alfredo, op. cit., p. 329
30| opez Austin, Alfredo, op. cit., p. 329
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participacion en la fuerza de trabajo del 10,5 % que recoge el censo. Lourdes Arizpe
(1977)*'sefiala que las campesinas de Sierra de Puebla producen licor y hamacas,
recogen lefia, cultivan verduras, recolectan fruta, muelen el grano, preparan tortillas y
frijoles, ademas de proporcionar servicios médicos para su familia y otras personas del
vecindario. También realizan tareas de educadoras, enfermeras asistentas psiquiatricas y
muchas otras funciones, a veces retribuidas y otras no, pero raras veces registradas.
Cabe suponer que este tipo de actividad productiva, realizada a menudo segin pautas
anteriores a la conquista, se mantuvo invariable durante todo el periodo colonial. **

También encontramos documentos en la colonia que nos hacen pensar que el
papel de la mujer no se circunscribe exclusivamente a las labores domésticas, y que
tampoco se les puede equiparar por su caréacter docil, sino que salen de este estereotipo
que las codifica como sumisas y su intervencion va mas alld del ambito hogarefio,

Gomez de Cervantes cuenta que aunque el indio fuera muy principal, h&bil y entendido:

[...] no aparecera ante la Justicia sin llevar consigo a su mujer, y ellas informan y
hablan lo que en razon del pleito conviene hablar, y los maridos se estan ,muy
encogidos y callados; y si la justicia pregunta algo que quiere saber, el marido
responde: “aqui estd mi mujer que lo sabe”; y esto en tal manera que aun me ha
acaecido preguntar a un indio y a muchos ;como te llamas? y antes que el marido
responda decirlo la mujer, y asi en todas las demas cosas; de tal manera que es
gente que esta rendida a la voluntad de la mujer.**

Efectivamente, como indica Arizpe hay muchos ambitos del poder de influencia
de las mujeres que no se registran, pero que existen y siguen presentes, aunque sin
reconocimiento. En mi experiencia de campo en comunidades indigenas en Michoacan,
también he podido observar que el jefe de familia no toma decisiones importantes que
afecten a la vida familiar sin la aprobacion de su esposa (venta o compra de bienes o
animales) y en muchas ocasiones es la mujer quien sale a vender (textiles o alfareria)
para obtener ingresos cuando el esposo se dedica al campo, por lo que la mujer ademas
de cumplir con la labores del hogar, es pieza fundamental para la economia familiar. Por
otro lado, la idea de que las mujeres deben cumplir papeles importantes fuera del hogar

es una exigencia de nuestro contexto cultural, urbano, occidental o como quiera

! Arizpe, Lourdes, “Campesinas, capitalismo y cultura”, Fem, 1, 3:25-31, 1977

32 Nash, June, “Mujeres aztecas: la transicion de status a clase en el imperio y la colonia” en Verena
Stolcke (comp.) Mujeres invadidas, pp. 24, 25

%3 Gémez de Cervantes, Gonzalo, La vida econémica y social de la Nueva Espafia al finalizar el siglo
XVI, Porrla, México, 1944, P. 135
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Ilamarse y que no se puede equiparar con el ideal de las sociedades campesinas e
indigenas. Asi, la economia familiar mantiene el patron de roles por sexo y por edad,
que se menciono con anterioridad, cada uno tiene sus propias actividades sin demérito
de rango, pues lo que se pone en juego son las diversas estrategias econdmicas y
sociales para mantener la unidad familiar, lo cual no quiere decir que se cumpla en
todos los casos, pues también encontramos casos de abuso, en especial estos roles han
sido trasgredidos por el alcoholismo en las comunidades indigenas actuales (y desde
hace algunos afios también por las drogas, en especial entre matrimonios jovenes), cosa
que entre los antiguos nahuas era severamente castigado, de tal forma que, podemos
decir que en términos formales se mantiene como ideal, como meta a seguir, cada uno
cumple un papel importante en la reproduccion dentro de la familia y de la comunidad.
Ciertamente tal vez no encontremos un papel preponderante de la mujer en la
sociedad azteca como nos gustaria encontrar bajo la mirada del siglo XXI, pero cabe
hacer varias reflexiones sobre el tema que nos ocupa en lo que aqui se ha expuesto.
Primero en relacion a las fuentes historicas encontramos una transposicion de valores
propios de la moral colonial, reconociendo que esta historia es escrita por hombres, y
como hombres de su tiempo el valor de la mujer que se exalta es el de la sumisién y el
recato. Por otro lado en los distintos periodos de la cultura nahua y de acuerdo a las
fuentes, se puede trazar una etapa de transicion en el cambio de visién hacia la mujer
donde fue perdiendo prerrogativas sociales y politicas, marcadas claramente desde la
peregrinacion de Aztlan y que fue consolidandose paulatinamente en el imperio azteca,
en términos generales, la sociedad enaltecia el valor de lo masculino, debe pensarse que
tanto en la amplia base popular campesina como en la cuspide de los grupos
dominantes de fuerte tendencia militarista, se estimaba que la mujer tenia una
importancia secundaria.”*** El abuso de los guerreros avalado por la tirania azteca y la
pena de muerte en caso de bigamia aplicada de forma arbitraria, fue generando
contradicciones entre la reivindicacion ideoldgica de la castidad y la monogamia asi
como el comportamiento de la élite gobernante fue quebrantando la equidad de géneros

y socavando la legitimidad de su gobierno.*®

3% |_opez Austin, Alfredo, op. cit., p. 329
%5 Nash, June, “Mujeres aztecas: la transicion de status a clase en el imperio y la colonia” en Verena
Stolcke (comp.) Mujeres invadidas, p. 16
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En las comunidades indigenas actuales vemos que el rol de la mujer cumple un
papel fundamental para la economia doméstica, cuyo patrén puede suponerse, proviene
desde el mundo precolombino, donde la division del trabajo por sexo y por edad
conforman la estructura que permite la estabilidad de la unidad familiar. Pero también
dentro de estos roles se advierten muchas actividades que rebasan el &mbito doméstico y
cuya influencia se extiende a otro ambitos que se presume son competencia de los
varones, por lo que se podria decir que encontramos lo que vulgarmente se conoce
como “el poder detrds del trono”, un poder de influencia que existe pero que al no
registrarse permanece invisible. Por tanto, debido a las escasas fuentes, a la vision
patriarcal unilateral y fragmentada, asi como el cambio de estatus de la mujer que se
instaura desde el mito fundacional de Huitzilopochtli en la sociedad azteca con lo cual
se infringe el idea de equidad que debia mantenerse entre sexos, podemos decir que el
sentido de la dualidad en el &mbito social, se mantuvo entre los antiguos nahuas hasta
antes de la consolidacion del imperio, cuyos vestigios dejan ver destellos que se reflejan

més como un ideal que como una realidad.

e) La ética: hacia la tlamatiliztli

El sentido de la ética entre los antiguos nahuas era uno de los pilares de la
formacion del ser humano, éste debia seguir el mismo orden que el mundo sobrenatural,
reflejado en tres dimensiones de la vida de cada individuo: la primera en relacion a la
divinidad, la segunda a nivel personal y la tercera en lo social, que se entrelazan
formando todo un sistema complejo y coherente. La férrea disciplina, el seguir una vida
correcta y laboriosa, el autocontrol y el agradecimiento serian los puntales que guiarian
la actuacion del individuo en el mundo. Sahagun mismo reconocia estas virtudes entre
los antiguos habitantes de esta tierra, decia: “La filosofia moral ensefié por experiencia a
estos naturales que para vivir moral y virtuosamente era necesario el rigor, austeridad y
ocupaciones continuas en cosas provechosas a la reptblica™**®

En la dimension divina, como ya se ha mencionado, la vida del ser humano se
debe a Ometéotl, es gracias a €l que la procreacion se lleva a cabo como lo cuenta el

siguiente pasaje:

%36 Sahagun, fray Bernardino, op. cit., t. 11 p. 245
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Se decia que desde el doceavo cielo

A nosotros los hombres nos viene el destino.
Cuando se escurre el nifiito

De alla viene su suerte y destino,

en el vientre se mete,

lo manda el sefior de la dualidad. **'

Asi la vida se convierte en un don divino, pero ademas desde su nacimiento los
padres estaban obligados a consagrar a las criaturas, ya sea a Quetzalcdatl o a
Tezcatlipoca deidades tutelares de los templos-escuela. Esta obligacion, como indica
Lopez Austin “no era sélo una obligacion de los padres que respondia a la necesidad de
preparar a sus hijos para la vida adulta. Era una obligacion religiosa concertada con los
dioses; era una obligacion con el templo; era una obligacion con la ciudad

"38Quien se rehusara al ofrecimiento de sus hijos a dichas deidades, tenia que

entera.
enfrentarse al repudio social. De esta forma la vida adquiere relevancia en el plano
sobrenatural, con ello los seres humanos estaban obligados a ofrecer su agradecimiento
al dador de la vida, mediante diversos ritos y ceremonias a lo largo de su existencia. La
dualidad asi queda expresada en una doble obligacion, por un lado con Ometéotl y por
otro con el mundo en la tierra, como individuo y como miembro de una colectividad, es
decir en el mundo natural y sobrenatural, que se traducen en una serie de practicas cuyo
fin es transitar por el camino correcto mediante normas muy rigurosas.

En el mundo social, la dura disciplina daba comienzo a edad muy temprana
en el seno familiar -al que ya nos hemos referido-, los padres eran muy acuciosos en las
formas de educacion dando consejos y reprendiéndolos  continuamente. En
Huehuetlatolli se menciona como se criaban los hijos antiguamente; se dice en las

siguientes lineas que de mafiana, tras haber tomado su reducido alimento:

1. Comenzaban a ensefiarles: le pehua in quinmachtia:

2. como han de vivir, in iuh nemizque

3. como han de respetar a las personas, in iuh Tlatlacamatizque, in iuh Temahuiztilizque

4. coémo se han de entregar a lo in quinomacazque in quallotl in yecyotl
conveniente y lo recto

5. han de evitar lo malo, auh inic Quitlalcahuizque in ixpamapa

6. huyendo con fuerza de la maldad, ehuazque in aquallotl in ayecyotl

7. laperversion y la avidez. **° in tlahuelilocayotl, in tlacazolyotl

7 Textos de los Informantes indigenas de Sahagin (ed. Del Paso), t. V111, fol. 175, v.
38 |_opez Austin, Alfredo, Cuerpo humano e ideologia, p. 444
439 “Hueheutlatolli, Documento A”, publicado por Garibay en Tlalocan, t. I, 97
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La ensefianza en términos generales tenia un fin practico, para cumplir con las
normas morales que imperaban en la época. Se les ensefiaba a vivir con austeridad y
sobriedad, donde el respeto era fundamental en las relaciones intersubjetivas. En la linea
3 se utilizan los vocablos in iuh Tlatlacamatizque, in iuh Temahuiztilizque, traducido
“como han de respetar a las personas” derivado de Tlatlacamatlli: obedeciendo,
escuchando y de Temauiztililiztli o Temauiztiliztli: honor que se rinde a alguien,
deferencia, respeto; por lo que podemos decir que se les ensefiaba a escuchar, a
obedecer con respeto, honrando a sus mayores, expresado a través de este difrasismo.

En la linea 4. dice in quinomacazque in quallotl in yecyotl que Ledn-Portilla
traduce “como se han de entregar a lo conveniente y lo recto” También encontramos
como significado de éstas Gltimas palabras en el Diccionario de Rémi*° la siguiente
traduccion: quallotl bondad, moderacién, discrecion; yecyotl, bondad, tranquilidad,
buen humor, disposicién; por lo que también podria traducirse el sentido metaférico de
este difrasismo, como se han de entregar con disposicion a la bondad, o bien como
disponerse de una buena manera a la moderacion. Asi la disposicion a lo conveniente y
lo recto, a la bondad y la moderacion, nos estan indicando que lo bueno es tal por
convenir al ser humano ya que puede ser apetecido y asimilado por éste, o bien que algo
es asimilable o conveniente precisamente porque es en si recto o “como debe ser.” Con
ello se expresa el ideal de bondad moral.*** Asi encontramos en el mismo lenguaje
expresada la dualidad como forma caracteristica del difrasismo en el nahuatl, dos
conceptos que se complementan, se unen en un solo significado, en una sola unidad de
sentido, por ejemplo la idea contraria de maldad, desequilibrio, flaqueza en la voluntad
quedan expresados en el difrasismo de la linea 6, in aquallotl in ayecyotl, es decir los
mismos vocablos anteponiendo la letra a que significa negacion o ausencia de. También
podemos observar que esta idea de considerar al bien, la bondad, lo correcto debia
seguirse con buen humor, con beneplacito, mas que como imposicién, aungue
ciertamente los castigos eran muy severos para quien no cumplia con dichas normas, sin
embargo habia otros mecanismos ideoldgicos para conseguir un buen proceder, que
tenian un peso importante sobre las decisiones que cada uno debia tomar, como indica

Lopez Austin: “Las transgresiones desequilibraban el cuerpo y atraian nocivas energias

0 Rémi, Simedn, Diccionario de la lengua nahuatl o mexicana, pp. 178 y 399
#1 ebn-Portilla , La filosofia nahuatl, p. 235
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sobrenaturales. Los dioses punian con frecuencia con enfermedades o con la muerte. El
prestigio tenia como fundamento una fuerza material, un fuego interno que hacia al
individuo fisicamente poderoso y respetable.”*** Esta misma informacién es confirmada
por Olivier, quien comenta que “se les atribuia a la mayoria de las divinidades
mesoamericanas enfermedades como la lepra, el cancer, las hemorroides, pruritos,
pUstulas, etc., que afectaban a los individuos negligentes o irrespetuosos™*® De tal
forma que se puede pensar que actuar dentro de lo correcto los llevaba al bienestar o a la
felicidad, como una especie de eudemonismo, asi “las reglas basicas eran el equilibrio,

la moderacién, el desempefio de las funciones a cada uno atribuidas™**

para lograr una
aceptacion de si mismo, un autocontrol y fortalecimiento espiritual. Pero estas normas
no solo debian ir modelando al individuo sino que el fin Gltimo era el de fortalecer la
cohesion social, mantenida a través del respeto llevando una vida correcta, conveniente
como lo advierte Leon-Portilla: “El mdvil nahuatl del obrar rectamente parece estar
situado en un doble plano personal y social. En primer lugar hay que buscar ‘lo
conveniente, lo recto’ porque solo asi se lograra poseer un ‘rostro y un corazén
verdadero’, o como con frecuencia se repite en los Huhuetlatolli: realizando ‘lo

conveniente, lo recto’, ‘con esto estaras en pie, seras verdadero’”**

que refuerza las
ideas ya expresada en apartados anteriores.

Ledn-Portilla indica que este difrasismo expresa claramente el concepto ético
fundamental, como regla de vida de los nahuas, a través de la cual se podia hablar de
bondad y de maldad, a ello llamaron sus sabios: “Tlamanitliliztli: Tla: cosa y mani:
‘permanecen o estan permanentemente’. Afiadiendo a dicho elemento el sufijo propio de
los sustantivos abstractos: -liztli, todo el compuesto: tlamani-ti-liztli viene a significar

4% 0 como traduce Molina en su

‘conjunto de las cosas que deben permanecer
diccionario: ‘uso o costumbre del pueblo, ordenanzas que en él se guardan’™**’ Aqui
advertimos que la tradicion juega un papel esencial, una tradicion que se va forjando a
través de la experiencia, una experiencia que como ya vimos se funda en el buen

proceder, tradicion que conduce a la sabiduria, pues ésta se expresaba con un vocablo

#2 | 6pez Austin, Alfredo, Cuerpo humano e ideologia, p. 445

3 Olivier, Guilhem, Tezcatlipoca, p. 53

4 |_opez Austin, Alfredo, Cuerpo humano e ideologia, p. 451

% Olmos, fray Andrés de, Ms. en Nahuatl, fol 112, r.

8 |_edn-Portilla, La filosofia nahuatl, p. 233

“7 Molina, fray Alonso de, Coloquios de los doce (ed. De . Lehmann, ) p. 105
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muy parecido: tlamatiliztli: sabiduria, de tla (cosa) y matiliztli, sustantivo abstracto
derivado de mati: saber. Se trata de una sabiduria en sentido activo, que significa
“sabiduria sabida”, o adquirida por tradicion.”**® Sobre esta tradicién descansa la
concepcién de los antiguos tlamatinime, pues como dice Gadamer la tradicion es el
modo como nos experimentamos unos a otros y su comprension es la continuacion de
un acontecer que viene desde la antigiiedad y que nos determina el lenguaje en el que
vivimos.*”® Para los antiguos nahuas esta tradicion es lo que da sustento y verdad a su
concepcidn ética, es lo que ellos expresan como Tlamatiliztlagotla: amar la ciencia, la
sabiduria. Este amor a la sabiduria es lo que emparienta quizas a los grandes
pensadores.

Por otro lado es importante hacer resaltar que esta ética no recae exclusivamente
sobre el individuo, cualquier delito o ruptura de las normas ponian en desprestigio no
solo al infractor sino a la familia entera, pues pone en riesgo el honor de la familia,

estos cadigos eran mas estrictos especialmente entre la nobleza, nos dice Lépez Austin:

La atribucion de limpieza moral de la estirpe dan testimonio las prédicas de los
padres nobles a sus hijos. En ellas se sefiala que las faltas producian como
gravisimo resultado el que la fama de los ancestros se cubriera de polvo [...] y
quedaba reforzada por las duras penas impuestas a los nobles en caso de
transgresion, superiores en rigor a las que se aplicaban al comdn del pueblo. *°

El cédigo moral para los nobles era mucho mas riguroso, para ellos el
autocontrol era un requisito que se iba forjando desde el Calmécac y que en la edad
adulta debia reflejarse en el desempefio de sus funciones, evitando la ostentacion de sus
sentimientos, manteniendo una actitud digna, un comportamiento correcto y discreto.
Estas exigencias ante todo debian ser cumplidas por el soberano, éste debia mostrarse
“muy humilde, obediente, no erguido ni presuntuoso, muy cuerdo y prudente, muy

pacifico y reposado.”*" EI Cédice Florentino expresa claramente estas ideas:

ningun soberbio, ni erguido, ni presuntuoso, ni bullicioso, ha sido electo por
sefior; ningun descortés, malcriado, deslenguado, ni atrevido en hablar, ninguno
que habla lo que se le viene a la boca, ha sido puesto en la estrada y trono real; y

8 |_edn-Portilla, La filosofia nahuatl, pp. 339, 340

9 Gadamer, Hans-Georg, Verdad y método, p.26

0 | gpez Austin, Alfredo, Cuerpo humano e ideologia, p. 452
#51 Sahagn, op.cit., t. 11. P. 138
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si en algun lugar hay algun senador que dice chocarrerias y palabras de burla,
luego le ponian un nombre tecucuecuechtli, que quiere decir truhan; nunca a
ninguno fue dado algin cargo notable de la replblica que fuese atrevido, o
disoluto en el hablar, o en burlar. ***

El Huehuetlatolli conservado en su texto néhuatl por el padre Olmos*®
“enumera largamente y con gran detalle todas las normas de conducta de un mexicano
distinguido: cémo debe comportarse ante sus superiores, con su iguales, hacia sus
inferiores; venerar a los ancianos, mostrarse compasivo con el desgraciado, abstenerse
de pronunciar palabras ligeras, conformar sus actos y sus palabras en toda circunstancia
a la mas escrupulosa cortesia.”*** También en Sahagtn encontramos referencias sobre

las recomendaciones que debia seguir un soberano:

No debéis de decir, ni hacer cosa alguna arrebatadamente, oid con sosiego y muy
por entero las quejas e informaciones que delante de vos vinieren [...]; no seais
aceptador de personas, ni castiguéis a nadie sin razén [...] Mirad, sefior, que en
los estrados y en los tronos de los sefiores y jueces no ha de haber
arrebatamiento, o precipitamiento de obras, o de palabras, ni se ha de hacer
alguna cosa con enojo [...] no habléis a nadie con ira, ni espantéis a ninguno con
ferocidad. Conviene también, oh sefior nuestro, que tengais mucho aviso en no
decir palabras de burlas, o de donaires, porque esto causara menosprecio de
vuestra persona [...] Ahora os conviene tomar corazon de viejo y de hombre
grave y sereno [...] no os deis a las mujeres [...] No pens€is, sefior, que el estado
real y el trono y dignidad que es deleitoso y placentero, que no es sino de grande
trabajo, y de grande afliccion y de gran penitencia. **°

El soberano es el primero que debe someterse a este codigo de moderacion, el
primero que debe participar en esta lucha contra la pasion, porque de €l depende todo.
“El ideal de la época es el de un déspota ilustrado, de un emperador fildsofo capaz de

dominarse a si mismo a fin de gobernar para el bien general.”**

Sin embargo, estos
preceptos al parecer se fueron transformando durante la edificacion del imperio,
especialmente en el momento estratégico de la triple alianza, y en los momentos de
gran inestabilidad politica; “los personajes de esta época aparecen poseidos de pasiones
brutales, incontrolables, llenos de cdlera terrible, de deseos cuya violencia los arrastra

hacia el crimen”*” Moctezuma | en un acceso de furor hizo matar a su propio hermano

52 |dem, p. 137

3 Garibay K., Angel Marfa, Historia de la literatura nahuatl, México, 1953, p. 415 ss.
4 Soustelle, Jacques, op. cit., p. 223

*%% Sahagun, op.cit., t. Il. pp. 83-92

%6 Soustelle, Jacques, op. cit., p. 226

7 1dem, p. 224
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Huehue Zacatzin. “El tirano Tezozémoc y su hijo Maxtlaton enviaron a sus sicarios
para asesinar a todo aquel que les hiciera sombra, incluyendo al desgraciado rey de

Tenochtitlan, Chimalpopoca, y al rey de Texcoco,”*®

por mencionar so6lo algunos, pero
en la medida que el poder imperial logré estabilidad recobro en cierta medida este ideal
ético, sobre ello nos dice Soustelle: “A través de las pruebas mas crueles, la sociedad
mexicana ha llegado a crear un orden: la cortesia, bajo el reinado de Moctezuma 11, es
una pieza esencial de este orden.**

De todo esto podemos decir que la dualidad queda expresada en la ética nahuatl
a través en dos planos de la existencia humana: el sobrenatural y el del mundo aqui en
tlalticpac, sobre la tierra. En el plano divino encontramos deidades protectoras, que
conceden la vida misma y la proteccién familiar, pero también encontramos deidades
punitivas que provocan enfermedad o desgracia a quien no lleva una vida correcta, de
esta forma se obliga a procurar una vida virtuosa. En el otro plano encontramos dos
aspectos importantes que refuerzan el ideal ético: el individual y el social. Enunciados
en un lenguaje dual a través de varios difrasismos. Para el primero queda expresado por
in ixtli in yollotl, como aquella parte del hombre en la que se unen el pensamiento y el
sentimiento, para integrar una conciencia plena que se encuentra en comunicacion con
el mundo exterior y permiten alcanzar el sentido del hombre verdadero, en el entendido
de que el ser humano es un ser imperfecto que requiere formacion a través de una dura
disciplina de autocontrol, de mesura 0 moderacion, que aspira al autoconocimiento
poniendo un espejo delante de él. Pero este ser no se encuentra aislado, pertenece a un
mundo, a una colectividad a la que se debe, donde el respeto intersubjetivo es esencial
en toda relacion, aqui el difrasismo que la expresa es in quallotl in yecyotl lo
conveniente y lo recto como disposicién a la bondad, a la moderacién, es el camino que
se debe recorrerse para obtener los beneficios deseados, la vida plena, la salud, la
riqueza, la felicidad, camino que conduce por tradicion a la tlamatiliztli, es decir a una

vida sabia.

48 para mayor referencia revisar: Ixtlixochitl, Historia Chichimeca, pp. 96, 105, 119-120, etc.;
Tezozémoc (Don Alvaro), Cronicas mexicana, p. 238; Los anales de Cuauhtitlan, Cédice Chimalpopoca,
pp. 44-45

9 Soustelle, Jacques, op. cit., p. 225
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HILVANANDO EL TEJIDO DE IDEAS

Como se ha expuesto, no se puede intentar retener el concepto de dualidad en
una definicion cerrada, su concepcion omniabarcadora escapa a cualquier posibilidad de
fijacion univoca. Sin embargo podriamos decir entonces, que la dualidad es una
categoria de orden en la visién de mundo de los antiguos nahuas, expresada en todo
momento de su vida, como estructura misma del lenguaje, como disposicion dual del
universo, como ontologia, como forma relacional entre el mundo natural y el
sobrenatural, como inmanencia mutua de lo humano y lo divino.

En esta concepcion dual universal o césmica encontramos un metaordenamiento
entre el mundo aqui en tlalticpac y el mundo divino, ninguna explicacion escapa a esta
pertenencia divina: la vida misma de cada ser humano, la esencia de todas las cosas y la
palabra verdadera solo se explican en esta relacion esencial con la divinidad. Esta es
quizds la primera consideracion de totalidad expresada en forma dual como
interconexion entre lo real y lo nouménico, como unidad que todo lo contiene. Es dificil
para nosotros analizar cada uno de los aspectos en los que se integra esta vision, pues
para ellos no hay una division claramente marcada en las dos esferas, mas aun no hay
elemento que no se refleje en su relacion con el todo, la persona, su lenguaje, la
convivencia social, hasta la politica siempre estara determinada por esta relacion
sagrada con las deidades. Toda la experiencia con lo visible y lo invisible se debe al
dador de la vida ipalnemohuani, por quien todas las cosas existen. Asi la dualidad se
constituye en un eje ordenador cosmovisional, 0 como dice Ledn-Portilla encontramos
una omeyotizacion (dualificacion) dindmica del universo.

Ahora bien, esta esencia universal trazada en pares marca una relacion
constitutiva de interrelacion que completa la unidad, sin uno de los elementos no puede
haber fundamento alguno que valga, uno se explica en relaciéon al otro, pero esta
relacion no estd dada, no es algo existente en si mismo, requiere una fuerza mediadora
que las contenga, es decir en la dualidad encontramos un tercer elemento que es el que
la sostiene, que le da equilibrio y permite la complementariedad, este mediador se
encuentra en el entre de la relacion, es la liga que tensa o distiende, es la fuerza

colocada en el centro mismo de la dualidad, es el gozne o el nodo fundamental presente
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en cada momento, pero casi imperceptible a la vez. Revisemos pues, lo que se ha
expuesto en este capitulo.

Desde la estructura misma del lenguaje encontramos en el difrasismo esta
construccion dual del lenguaje tan singular del habla nahuatl, los dos elementos del
difrasismo se completan en una imagen unitaria a través de la metafora, un sentido de
lenguaje abierto como la poesia que expresa todo su dinamismo, su estructura no se
encierra en los conceptos univocos como generalmente sucede en el lenguaje
occidental; todo su mundo expresa este dinamismo, todo cambia, es constante devenir,
ciclos en movimiento: el mundo destruido por cataclismos, la vida después de la muerte,
etc., no es de extrafiar que el quinto sol sea el del movimiento. Para hacer la traduccion
no podemos remitirnos al significado textual de los conceptos, pues estos no tienen
ningun sentido para nosotros: rostro-corazén, flor-canto, noche-viento etc. Sino que
tenemos que hacerlos entrar en un juego de movimiento, reestablecer su sentido para
que nos diga algo, recurrir a su sentido figurado no al literal.

El concepto de verdad también expresa esta bidireccionalidad, el fundamento se
encuentra en la relacion entre la divinidad y la persona, dos entidades que se suponen
existentes, sin embargo s6lo se accede a este lenguaje divino abriendo el corazon,
dialogar con el corazén endiosado significa ponerlo como mediador entre el lenguaje
pueril o banal, sin sostén ni raiz, y el lenguaje que nos dice la verdad neltilztli la
cualidad de estar firme, bien cimentado o enraizado. Asi sélo con yoltéotl, el “corazén
endiosado” se lleva al dios en el corazon, se dialoga con él, es la intencién abierta del
corazon la que permite acceder a la verdad.

En relacion a la concepcion teoldgica de Ometéotl como principio generador
universal, se puede entender en sentido ontoldgico como “el ser de las cosas”, por la
relacion que guarda con todo lo que existe en tlalticpac, donde no sélo encontramos la
expresion de la dualidad entre lo femenino y masculino, como principio activo y pasivo,
sino que reviste por sus otras acepciones su caracter de inmanencia con toda la creacion,

lo que para Ledn-Portilla podria llamarse como un “panteismo dindmico™*®°

pues la
esencia divina se expresa en todo lo existente, esto rebasa la idea de Dios desde un
antropocentrismo como lo expresan sus distintas denominaciones: Yohualli-Ehécatl

(“Noche y viento”), In Tloque, in Nahuaque (“El duefio del cerca y el junto”),

%80 |_eén-Portilla, Miguel, La filosofia nahuatl, p. 175
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Ipalnemohuani (“Aquel por quien se vive”), y Moyocoyatzin (“El que a si mismo se
piensa o se inventa”), es decir todo lo visible y lo invisible, lo que nos rodea desde lo
mas cercano hasta los confines del universo, todo adquiere existencia gracias a su fuerza
vivificante, como eternidad sin principio ni fin, pues desde siempre ha existido, en fin
no hay nada que se escape en el mundo nahuatl a este caracter de inmanencia con la
divinidad. Esa fuerza creadora, dinamica es la que contiene el movimiento de todos los
fendmenos, y a la vez es la fuerza mediadora del equilibrio, la que mantiene los ciclos
en eterno retorno y da orden al caos.

Es en su arquitectura cosmica donde quizas se exprese mejor este elemento
mediador de la dualidad. En la disposicion vertical es colocada la tierra entre el cielo y
el inframundo como espacio de intermediacion entre lo real y lo misterioso es aqui en
tlalticpac donde se integra el origen y el destino de todo la experiencia humana, donde
el ser humano como creacién divina, es decir como hijos de Dios son colocados entre el
padre y la madre, pero también es gracias a la accion humana que se reestablece el
equilibrio, mediante los ritos, las oraciones, el sacrifico que mantiene el movimiento del
sol, agradeciendo al creador se contiene su fuerza destructiva y se evita el caos; se
establece una relacién reciproca pues el sujeto le debe su vida a Dios pero éste necesita
de los humanos para mantener la armonia. Ahora bien, en la division horizontal
encontramos esta doble ordenacidn en los cuatro rumbos del universo simbolizados por
lo masculino y lo femenino; lo himedo y lo seco, la vida y la muerte; el frio y el calor
etc., como expresiones de la dualidad, sin embargo es en el centro donde se integra los
extremos, el fuego del centro se levanta como una columna energética como flujo de
interconexion, de comunicacién que atraviesa todo. El centro como fuego, como
energia, como calor, como luz, permite al humano caminar por el centro sin desviarse,
lograr la mesura, es la fuerza amorosa de la creacién en la pareja divina, es el fuego
solar alrededor del cual giran los planetas, fuente de vida para todos los seres vivos en
la tierra, fuego sagrado colocado en el centro del hogar y del templo, Ilama encendida
en el centro de la tierra, en fin el fuego como centro de todo lo que sostiene la vida, del
movimiento del universo y de la vida social.

Hemos hecho referencia a su concepcion de ser humano desde varias
dimensiones: la constitucion individual, la del sujeto con relacién al mundo y como ser

social. En la primera desde su origen mitico vemos actuando a la divinidad en pareja
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creando a su vez a la primera pareja humana, desde su origen las personas quedan
ligadas a la deidad como seres divinos, donde el amor, la confraternidad, la cooperacion
ligan esta union, la justa actuacién de ambos es la que permite mantener la unidad en
armonia (armonia que se extiende a otras criaturas de la naturaleza como
interdependencia reciproca con las plantas y animales, reflejada en las diversas deidades
del pantedn azteca como Mayahuel, Xochiquetzal, Quetzalcéatl etc.). Ahora bien, desde
la constitucion misma del individuo en su aspecto fisico, organico, encontramos este
reflejo del ordenamiento cosmico en el cuerpo humano, donde el centro es el punto de
division y de encuentro entre arriba y abajo, asi como entre derecha e izquierda, es decir
la mediacion en la relacién entre hombre (arriba) y mujer (abajo), el justo medio entre
calor y frio para mantener la salud, asi como la habilidad de ambas manos para
completar la obra uniendo destreza y corazon en lo hecho. Por otro lado en lo que se
refiere a las facultades del individuo, como capacidades esenciales, me parece que esta
concepcidén es una de las mejores herencias de este pensamiento para re-pensar nuestra
concepcion ontologica. El difrasismo in ixtli in yollotl nos indica claramente este
sentido de integracion constitutiva del sujeto, como fuerza de movimiento que incluye
el pensar y el sentir, impulso que se integra en la accién, que conduce a una axiologia.
El conocimiento para ellos no es un mero acto intelectivo, sino un conocimiento
estrechamente relacionado con una practica, una accién, una sensacion. No hay
autonomia de un logos, este encuentra solo sentido en la medida que integra al mundo
sensible como parte del conocimiento, es un saber practico, hacer vivir en el interior la
cosa. Es en la accion humana donde el logos adquiere sentido y verdad. “El sabio
mesoamericano, pues, se plantea el problema de la verdad, pero con compromiso
existencial [...] La duda, la incertidumbre y la actitud critica sobre lo que conocemos y
sobre todo acerca de lo que podemos conocer no se plantea sin el quiénes somos, a
dénde vamos.”*** Su racionalidad fue pragmatica. Asi la verdad del ser humano no se
funda solo en su capacidad racional, contrario al Cogito, ergo sum cartesiano, pues este
se funda sélo en una de las facultades humanas, si los nahuas se hubieran planteado un
argumento equiparable seria pienso, siento, acto, luego existo o tal vez la pregunta que

se podria hacer desde esta racionalidad seria ;qué sentido tiene conocer algo que no

! Gallardo Salazar Luis Miguel, “Mesoamérica: una alternativa no kantiana” ponencia presentada en el
Congreso Internacional de Filosofia de la Cultura y Filosofia lintercultural, Morelia agosto del 2005.

pp. 2,3
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adquiere vida en nuestro interior? O bien ¢Cudl es el sentido de conocer algo que no
conduce a un mejor proceder? El conocimiento para ellos es pues, un compromiso
existencial. “El mesoamericano no quiso, no pudo, no escogio la perspectiva racional en
sus andlisis, no como Unica perspectiva. Y es esto lo que coloca al pensamiento
mesoamericano, para muchos, fuera del campo filosofico.”*®? Sin embargo, desde los
nahuas, el pensamiento visto s6lo como facultad racional es parcial, excluyente,
incompleta, unilateral, es una vision empobrecida, pues no integra la otra perspectiva
constituyente del sujeto como ser sensible y como correlato tampoco lo conduce a una
vida buena. De esta forma, pensar, sentir, decir y hacer, conforman una unidad, a la que
se aspira como ser verdadero, alcanzar esta congruencia es quizas una de sus mas
valiosas ensefianzas, congruencia que en nuestra sociedad dificilmente encontramos.
Una de las ideas que me parecen mas inquietantes de los antiguos nahuas, es la
paradoja de la vida después de la muerte, dificil de concebir para nuestra cultura, donde
la vida se dibuja como una linea recta que inicia con el nacimiento y termina en la
muerte, es decir una vision lineal de la vida, mientras que para ellos el principio y el
final se entrelazan, la muerte no es mas que un paso a otras formas de vida, es un
continum, una transformacion, una metamorfosis, un devenir animal, devenir espiritu o
devenir en otro ser humano. La vida es un ciclo en eterno retorno donde los extremos se
tocan y se trasmutan en una nueva vida, como movimiento incesante, es en esta
concepcién donde la dualidad adquiere su mas amplio dinamismo. Esta idea se expresa
no sélo en el transito de lo que nosotros podemos llamar vida y muerte, como origen y
finitud humana, sino que esta idea se extiende en su sentido figurado a otros momentos
de la vida, expresado en los ritos de pasaje que mantienen actualmente varias
comunidades indigenas: se muere como nifio para nacer como joven, 0 COMo joven para
nacer como anciano, asi el rito de muerte es la preparacion para la siguiente etapa de la
vida, en cada pasaje hay un renacer de si mismo en constante transformacion, hay una
renovacion en cada paso, donde cada paso consiste en ir cerrando circulos, cumpliendo
etapas que iran configurando un ser cada vez mas completo, mas sabio (de ahi su
respeto por los ancianos). Esta renovacion se extiende no solo a la vida humana, sino a
otros &mbitos de su cosmovision, como ya se sefiala la muerte de la semilla que cae del

arbol, muere como tal para dar paso al nacimiento de una nueva planta, asi como los

462 | dem.
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ciclos en la naturaleza: el sol muere cada dia para renacer en cada aurora, o los ritmos
de los solsticios y los equinoccios que completan el ciclo anual. Incluso los ciclos de la
tierra referidos en el mito cosmogdnico de la destruccién de los cuatro soles anteriores o
cataclismos en los que después de cada destruccion hay una renovacion de los seres
sobre la tierra. EI movimiento es la fuerza mediadora que permite regresar al inicio del
ciclo, un inicio cada vez renovado, como imagen circular de la vida, pero un circulo
que no es plano ni cerrado sino abierto y continuo, que al incluir la dimensién del
tiempo va desplazandose este punto inicial en una etapa nueva cada vez, asi haciendo
una analogia con la geometria podriamos dibujar entonces una helicoide que traza en
cada vuelta un comienzo. De esta forma la muerte da paso a la vida, donde la muerte no
es el punto final sino la oportunidad de renovacion. Esto quizas explique en parte por
qué para los mexicanos el dia de muertos es una fiesta y no un duelo.

En cuanto a la perspectiva social y cultural, los antiguos nahuas encontraron en
la educacion la figura central de su formacion, ésta cumple un papel fundamental en la
autoformacion de los individuos en cada etapa de su vida. Se fundamenta en la idea de
complementariedad, desde la concepcion misma del individuo a través del difrasismo in
ixtli in yolotl en la idea de formacion plena del ser humano, donde el papel de los padres
como guias mantiene el sano equilibrio entre el amor y la firmeza de caracter, que crean
en el individuo el sentido de respeto hacia los demas, respeto que se refleja en los roles
que hombre y mujeres cumplen como papel indispensable tanto en el seno familiar,
como en la ayuda reciproca que mantiene la unidad del calpulli, cuya meta es alcanzar
una ética inclinada hacia en bien colectivo. El sentido de autoconocimiento también se
contempla en la imagen del espejo, como sentido profundo de autocomprension, que se
completa con la formacién integral recibida en las escuelas. En la sociedad los roles de
cada uno de los sexos tienden a mantener la funcion complementaria en términos
formales, las figuras del padre y la madre son centrales en esta estructura y se extienden
mas alla de del dmbito estrictamente familiar: Tonacatecuhtli y Tonacacihuatl como
divinidad; nuestro padre Sol y nuestra madre Tierra; nuestro padre y madre gobernante.
Asi la division del trabajo por sexo y por edad marcan esta tendencia hacia el equilibrio
de la unidad: familiar, social, politica y cosmica.

En la autoformacion llama poderosamente la atencion la figura mediadora del

espejo en relacion a la dualidad, éste cumple varias funciones de mediacién: como
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instrumento de autoconocimiento, es el que permite ver la luz en la oscuridad, como
elemento dialogante entre el mundo natural y sobrenatural. El espejo se ubica en el
entre de la relacion, gracias a él puedo conocer mi otro yo oculto, mi parte oscura, e
invisible para mi, es la alteridad a través de la palabra del otro (el padre, la madre, el
Tlamatinime) por la que puede haber una autocomprension, es el otro diferente a mi el
que me permite ver mi propio reflejo, el diferente en mi mismo, es apertura a mi propia
comprension, mismidad y otredad a la vez. Como espejo que hace aparecer las cosas
Tezcatlanextia es la luz en la oscuridad y su contraparte seria Tezcatlipoca como espejo
en medio del dia por donde se refleja el sol hacia el ocaso. Metaféricamente se podria
decir que significa encontrar en la espesura de la oscuridad la luz que nos guie, el
camino en medio de la tormenta y del caos, poder ver con serenidad una via que
alumbre, una “tea que no ahume”, que no empafie nuestra vision, nuestro andar por el
camino correcto. Ahora bien, como instrumento de comunicacion, encontramos en su
acepcion metafisica, un medio que liga la realidad en talticpac y el mundo de los dioses
y al mismo tiempo como ventana de comunicacion entre lo visible y lo invisible es el
instrumento privilegiado de la magia. A través de él se pone en juego un flujo de
comunicacion bidireccional, donde hay un didlogo de ida y vuelta, pero que al pasar por
el entre del espejo la transmisién se transforma, es decir, se transmite en un lenguaje
que se traduce en otro lenguaje, no es un reflejo de lo mismo, sino que hay una
metamorfosis, una respuesta desconocida, y sin embargo de ella no hay duda, siempre
es certera en su orientacion, para los antiguos nahuas la magia es tan real como la
misma realidad para nosotros. Esta es una de las ideas mas problematicas para la
concepcidén occidental. “Para los conquistadores, las criaturas no pueden tener contacto
directo con su creador. Creer que hay una identidad entre el hombre y lo divino, y, sobre
todo, creer en la realidad de lo sobrenatural, al mismo tiempo es contrario a las leyes de
la iglesia cristiana y a los principios de la razén: es entrar en un mundo magico opuesto
a los conceptos del hombre nuevo del siglo XVI, seguro de su inteligencia y de su
capacidad de dominar la realidad.”* Incluso para la actualidad es una de las acepciones
de mundo que mas se cuestiona y menos se acepta. Desde el positivismo el concepto de
realidad se instaura como categoria cientifica: objetiva, racional, observable,

cuantificable y medible, asi desde este paradigma la ciencia erradica todo lo

%63 e Clézio, El suefio mexicano, p. 239
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inconmensurable por su problematicidad, olvidando que hay una vivencia subjetiva de
lo real o ¢Acaso la objetividad no es un acontecimiento subjetivo?, pues sin sujeto no
hay posibilidad de alcanzar expresion alguna. Adn y cuando la filosofia contemporanea
critica esta vision objetivista de la realidad, sigue sin aceptar que la magia constituye un
elemento de la realidad, quizas ahora con la fisica cuantica se develan otras dimensiones
de la realidad, donde ésta no se considere como un dato exterior manipulable por el
sujeto, sino que la realidad esta abierta a un mundo de posibilidades, donde el sujeto no
es un exterior a esa realidad observable, sino que se encuentra instaurado en ella misma,
de la que no puede escapar, en la que se establece una interdependencia y una
transformacion concomitante entre realidad y sujeto. Cabria preguntarse entonces si el
sujeto no es parte de esa realidad, o bien ¢Desde qué paradigma el sujeto observa esa
realidad?, responder a estas preguntas seria tema de otra tesis, por lo que aqui so6lo se
dejan como caminos abiertos a seguir investigando.

En la educacion formal se puede apreciar, como ya se menciona, la importancia
de una formacion mas integrada, es ahi donde se forja el individuo como ser racional y
sensible a la vez, en especial en el Calmécac vemos esta combinacion de capacidades,
pues para ellos se requeria una formacion completa y no fragmentada para la vida en
sociedad, a diferencia de lo que para nuestra sociedad es la educacién, dividida en
campos diferenciados: artistico, cientifico, social, etc., ya que como dice Bonfil “en la
cultura occidental se pretende separar y especializar distintos aspectos de esa relacion
total: el poeta le canta a la luna, el astronomo la estudia, el pintor recrea formas y
colores del paisaje, el agronomo sabe de la tierra; el mistico reza...y no hay forma en la

l6gica occidental , de unir todo eso en una actitud total, como lo hace el indio™*®*

para el
mesoamericano no hay autonomia de uno de los campos sino integracion. La educacion
en los jovenes vista asi, es entonces la figura de mediacion entre los elementos de la
dualidad que hemos analizado, es mediante ella que el sujeto se forja hacia la
tlamatiliztli o sea una vida sabia, como meta a alcanzar en la edad adulta. De esta forma
se puede considerar que el ideal nahua tiene como finalidad llegar a la mediacion, al
equilibrio entendido como prudencia, moderacion, congruencia, rectitud y que se
expresan en su lenguaje como in ixtli in yéllotl para la formacién individual y como in

quallotl in yecyotl como ética social.

%64 Bonfil Batalla, México profundo, p. 56
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Si nos proponemos trazar un esquema del pensamiento nahua, que de cuenta de
su unidad y sentido, es decir como aquello que permite comprender tanto la integracion

de sus elementos como lo que ella aporta y ensefia*®

, vemos desde la exégesis de los
textos nahuas que se muestra esta estructura dual en su pensamiento, o bien, dicho de
otra forma, la dualidad constituye el eje estructurante de su pensamiento, donde el
equilibrio es la fuerza de tension que la contiene, como impulso dinamico de
interconexion, constituido como intercambio bidireccional ordenador y dialogante, de
reciprocidad como flujo continuo en movimiento. Y que como se mencion6 desde un
principio, escapa a la posibilidad de contenerlo en un concepto cerrado, completo o
acabado, Asi en el acto de comprension o de interpretacién del pensamiento de los
antiguos nahuas podemos traer a nuestro horizonte histérico mas de lo que propios
autores expresaron, retomando elementos aportativos para llevarlos mas alld de su
planteamiento original, abriendo la posibilidad de re-pensar nuestros preceptos

culturales, por lo que se puede decir que la dualidad da que pensar.

%65 Ramirez, Mario Teo, El quiasmo, p. 50
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CAPITULO III LA DUALIDAD DA QUE PENSAR

Introduccion

El interés de este capitulo es poner de manifiesto el caracter universal de la
concepcién de la dualidad, pues ésta ha sido pensada por intelectuales de otras culturas
0 de otros tiempos, ya sea porque pensadores contemporaneos han abrevado del
pensamiento mesoamericano para elaborar una propuesta social y humana mas
integradora, o bien porque desde otra latitud, otro tiempo, u otro paradigma se ha
desarrollado una concepcion paralela o similar a la que nos proponen los antiguos
nahuas. Pues reiterando con Ricceur, el sentido de la dualidad da que pensar.

Revisaremos brevemente cuatro autores que nos permiten dar ejemplos
suficientes para mostrar la potencialidad de elaborar una filosofia a partir de la
concepcion dual del pensamiento nahua: Merleau-Ponty, Concha Michel, Lao Tse y
Heréclito®®®.

En principio se abordard a Merleau-Ponty en especial desde la ontologia de la
percepcion vy la teoria del quiasmo elaborada por Mario Teodoro Ramirez sobre la
filosofia de Merleau-Ponty, partiendo desde la distincion entre el pensamiento
dicotomico y el de la dualidad, como base para comprender mas claramente el
fundamento del quiasmo y de la visiobn mesoamericana en correspondencia al sentido
de la dualidad y su relacion con lo sensible.

En seguida se revisara la poesia de Concha Michel, donde ella nos propone
desde una perspectiva de género una vision social mas integradora y equitativa,
retomando la concepcion de la dualidad de los mayas y de los nahuas.

Posteriormente se tratara la filosofia taoista de Lao Tse y su visién de mundo a
través del yin yang como ley natural que constituye la caracteristica intrinseca de todas
las cosas.

Finalmente analizaremos la filosofia de Heréclito, pues encontramos un
paralelismo sorprendente entre sus ideas y las del pensamiento mesoamericano: el

devenir, como perpetuo movimiento; el fuego como centro del universo; la unidad en

%66y como la filosofia de Heréclito, ha inspirado a otros fildsofos de la modernidad.
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equilibrio dinamico como lucha de contrarios, y la imagen circular del mundo con la
idea del eterno retorno.

En cada apartado se exponen las ideas basicas que propone cada autor y se
abordaran como unidades separadas, es decir, no hay una intencion de elaborar una
continuidad de pensamiento entre ellos, tampoco se trata de traicionar el sentido de la
dualidad entre los nahuas imponiendo categorias filosoficas ajenas a su pensamiento,
simplemente tienen la pretension de apuntalar ciertas vias de investigacion que podrian

ser fecundas para replantearnos a futuro una filosofia desde la dualidad.

III.1 El quiasmo en Teo Ramirez a partir de la filosofia Merleau-
Ponty

La verdadera filosofia es
reaprender a ver el mundo

Merleau-Ponty
A. Critica al dualismo dicotdomico

Para abordar el concepto de la dualidad Merleau-Ponty parte en principio de una
critica al dualismo dicotémico que ha prevalecido desde la filosofia clasica hasta
nuestros dias. En especial hace referencia a la visién objetivista y subjetivista de la
filosofia, estos modelos suponen la primacia de una de las partes y la oposicién entre
ambas, resultando inevitablemente una vision lineal y parcial de la realidad. Lo que el
filésofo francés propone es que esta dicotomia se puede disolver a través de la
percepcion sensible, vista como estructura fundacional del ser, no como una
construccion tedrica conceptual del ser, es decir, verla como una ontologia.

La experiencia de la percepcion vista en la tradicion filoséfica, tampoco ha
escapado a esta posicion dicotobmica Merleau-Ponty centra su critica en tres posturas
conceptuales: 1) del realismo o el dogmatismo del objeto; 2) del idealismo o el
dogmatismo del sujeto; 3) de la ambivalencia dialéctica, o el dogmatismo del
pensamiento.

Del realismo nos dice que pasa por una serie de variaciones que van del

empirismo clésico, el positivismo y el materialismo mecanicista decimononico hasta las
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corrientes neopositivistas, fisicalistas y objetivistas de la filosofia contemporanea, en
especial del empirismo ldgico y de la “perspectiva cientifica” en general *¢’

Lo comun de estas concepciones es su relacion en cuanto a la posicion del
objeto, “la de lo percibido: el realismo afirma la exterioridad e independencia del objeto
respecto al sujeto y su acto perceptivo. Busca explicar analitica y causalmente el acto
perceptivo explicandolo como un hecho mas en el universo de las relaciones
objetivas.”*®® Al tratar de explicar la percepcién como un acto objetivo, se olvida que la
misma percepcion es la que nos permite el acceso a la cosa. El objetivismo y el realismo
nos dicen que la verdad esté en el objeto y nuestra percepcion viene de él y se termina
en él cuando se explica, en un movimiento retrospectivo, es una visién lineal, no nos da
acceso al ser, asi la percepcion se vuelve un acto de fe, al respecto comenta Teo
Ramirez “veo las cosas y estoy en ellas, accedo a ellas y las domino bajo mi mirada,
¢como dudar de que hay ser y de que este ser es independiente de mi si soy yo mismo
quien confirma cotidianamente esto?”**

Lo que olvida el realismo es que el mundo siempre es experienciado, percibido,
es decir ante una experiencia de percepcion de la cosa siempre hay -a priori- una
postura del sujeto en esa experiencia. La percepcidn es entonces un acto significativo en
el que el sujeto se integra para dar una interpretacion en ese acto y que tiene que ver con
su propia biografia, con sus referentes, asi da un nuevo significado a la percepcion o
mas bien a su percepcion de la cosa en el mundo. Es aqui que aparece la verdad y
necesidad del idealismo, nos dice Teo Ramirez, el idealismo designa, en el esquema de
Merleau-Ponty toda la tradicion reflexiva de la filosofia, en especial su version moderna
de Descartes a Hegel y sobre todo la fenomenologia y las corrientes intelectualistas de
la psicologia. La forma en que opera el idealismo consiste en poner en suspenso toda
tesis o creencia acerca del mundo y efectuar una reduccién radical al campo de la
conciencia inmanente, al campo del cogitare. En él desaparece toda contradiccion,
exterioridad o relacién de causalidad. La percepcion es entonces un acto espiritual y el

sujeto de la percepcion una conciencia.*”

*7 Mario Teo, Ramirez, El quiasmo, P.59
88 | dem.
%9 Ihid., p. 60 (el autor lo marca con negritas, en lo sucesivo estas marcas se sustituyen por cursivas)
470 H
Ibid., p. 61
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El idealismo todo lo reduce a la esfera del pensamiento, de la conciencia, tocar y
ver se convierten en actos intelectuales, no es causado ni corporal, ni siquiera
fisiologico, es solo espiritual, el sentido de toda significacion. Asi la verdad de las cosas
esta en mi, no en el exterior, con esto el idealismo deja de lado la realidad, todo
empirismo es extraditado. “La reduccion reflexiva de lo dado a sus condiciones ideales
de posibilidad, s6lo da cuenta de estas condiciones pero no a lo dado mismo, no de la
efectividad y actualidad de la percepcion™*

De esta forma empirismo e idealismo reducen la explicacion a una especie de
monismo conceptual, donde ni una ni otra dan cabal cuenta de la totalidad del mundo,
ni el sujeto puede ser totalmente objetivo haciendo a un lado su subjetividad ya que
depende de esta para dar cuenta del mundo, ni el sujeto es puro concepto, puro intelecto,
pues es un sujeto de este mundo viviente y actuante, es un sujeto concreto, histérico y
contextuado. “Si, finalmente, el realismo y el idealismo ignoran nuestra experiencia
perceptiva del mundo es porque ninguno se plantea como problema la diferencia radical
entre percibir y pensar.”*"? Ni el ser que percibe es un ser objetivo, puramente material,
ni el sujeto de la percepcion es una conciencia para si sin experiencia concreta y vivida.

Ante esta dicotomia aparece otra postura, la de la dialéctica, al parecer ésta
puede romper con la contradiccion dando una tercera opcién. Con el modelo de tesis,
antitesis y sintesis, es un pensamiento que permite las acciones reciprocas, que integra
los dos polos y critica las expresiones aisladas, “no concibe el pensamiento como reflejo
terminal y exterior sino que lo introduce como reflejo en el corazén de lo existente*’*”

Sin embargo Merleau-Ponty también critica a la dialéctica, porque, dice, “tales
caracteristicas nunca han existido en estado puro en la historia de la filosofia. La
dialéctica es valida mientras es actuada y vivida. En el momento que se hace tesis o
doctrina se niega a si misma, vuelve a la ambivalencia, a la exclusion o identificacion de
los opuestos, a la ‘no filosofia’. Soélo se formula como teoria a costa de
desnaturalizarse.”"*

De cualquier forma la dialéctica, en cuanto doctrina, s6lo da cuenta de

movimientos de conceptos, no del movimiento de la realidad, pues la realidad se

1 Ipid., p. 62
2 |bid., p. 63
2 Ipid., p. 66
44 Ibid., p. 66
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comporta de manera diferente, al tratar de resolver la contradiccion con la sintesis, no
estd rompiendo con la dicotomia, no hay relacién entre opuestos, no hay tal disolucion,
sino sustitucion. Es por ello que Merleau-Ponty propone otra forma de pensar, la del

quiasmo.

B. La filosofia del quiasmo en Merleau-Ponty

El concepto de quiasmo, aparece como referencia a lo largo de toda la reflexion
filosofica de Merleau-Ponty sin embargo no nos da una definicion méas especifica del
concepto, para aproximarnos a ello nos dice Mario Teo Ramirez que el concepto del

quiasmo se ha utilizado en la retorica y en la 6ptica —en el primero:

Como una figura del discurso que consiste en un entrecruzamiento de frases,
como por ejemplo: ‘hay que ver para mirar y hay que mirar para ver’. Y en
Optica designa a la vez el nervio quiasmatico — ese en el que confluyen los dos
nervios provenientes de cada globulo ocular- y el quiasmo del objeto binocular —
la unidad por sobreposicion de las dos imagenes monoculares -. En ambos casos
se designa una dualidad reversible, de entrecruzamiento y encabalgamiento
reciproco. Una unidad dual, diferencial o, de otra manera, una dualidad
unitaria.*”

La filosofia de Merleau-Ponty puede ser considerada como una filosofia del
quiasmo, una légica de relaciones quiasmicas, €l distingue entre la dualidad y el
dualismo, la dialéctica y el pluralismo. En la dualidad se refiere a “ese ser de lo dual en
si mismo” mientras que los otros conceptos nos llevan a pensar en dos elementos que la
componen, que se contraponen o que se yuxtaponen para darnos un tercero.

En la dualidad hay una conjuncion, una relacion sin la cual no se comprende uno
sin el otro, él dice “que lo que debemos pensar es la relacién como tal, lo que hay entre:
la realidad de este ser intermedio, la figura del sentido de la mediacién; el en si mismo
de lo que esta en medio™*® I’entrelacs.

El quiasmo es una dualidad perfecta, la fuerza de una composicion: dos que

hacen uno, uno que es dos, es mas que la suma de las partes. Es una unidad dual,

5 Ipid., p. 42
7% |bid, p. 41
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dindmica no estatica ni acabada. “La dualidad es indefectiblemente un dato de nuestra

2 477

experiencia” """, nos dice:

El quiasmo es un esquema de pensamiento que nos permite concebir las
relaciones de una dualidad en términos de reciprocidad, entrecruzamiento,
complementariedad, sobreposicién, encabalgamiento, reversibilidad, mutua
referencia...Todo lo contrario de los esquemas dicotémicos, dualistas, que
conciben la relacion en términos de exclusion, exterioridad, causalidad
mecanica y lineal, jerarquia y prioridad.*’®

Rompe con la separacion polarizada, irreconciliable entre el alma-cuerpo,
experiencia-sentido, sujeto-objeto, razon-sensibilidad etc., en la relacion quidsmica
“ninglin elemento es privilegiado, ninguno posee la razén del otro™®, se rompe esa
jerarquia vertical y lineal.

El modelo original de una relacion quiasmatica lo constituye nuestra experiencia
perceptiva, Merleau-Ponty critica las teorias de la percepcion como un mero
acontecimiento antropoldgico, gnoseoldgico o psicologico, él vuelve al tema de la
percepcién como un acontecimiento ontoldgico o del Ser. Asi pensar en la percepcion
requiere que reasumamos nuestra experiencia perceptiva y que retomemos “su caracter
de iniciacion permanente al mundo, nunca cabalmente terminada ni cerrada, entonces
podemos interrogarla nuevamente y reabrir el pensamiento.”**® De esta manera la
percepcion se vuelve un problema, es decir, volvemos a interrogarnos sobre esa
percepcion primigenia, Asi, “el pensamiento que quiere asumir a la percepcion como
apertura y encuentro con el mundo no puede concebirse a si mismo como exterior [...]
ha de autoconcebirse como dimension de la apercepcion.” Es por ello que considera que
pensar es percibir, pues la reflexion sobre la percepcion es a la vez autorreflexion, al
cuestionamiento del pensar sobre si mismo.

La experiencia de la percepcion no es una relacion exterior como ya se dijo, sino
que en el mismo acto de percibir se involucra nuestra propia vida como totalidad, no
vemos de manera aislada, en ese mirar se integra nuestra corporalidad, por ejemplo
cuando uno se enfrenta por primera vez a la vista del mar, nuestra percepcion no es sélo

con la mirada, también se siente su brisa en nuestra piel, su aroma inunda nuestro

" 1bid, p. 40
8 |bid, p. 47
9 1hid, p. 42
0 1bid., p. 52
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cuerpo, y su vaivén es murmullo ritmico para nuestros oidos, ese mar exterior nos
refleja algo en nuestra existencia, nos dice algo en especial, algo intimo, incluso si
nuestra percepcion solo fuera visual, lo que tenemos es un ser vidente que sélo puede
acceder a lo visible en la medida que él mismo es visible y se refleja en lo visible, su
percepcion es particular, es una experiencia privada del ser y a la vez una apertura al
mundo publico. La percepcion mira hacia los dos lados y los comprende a ambos. Hay
un quiasmo entre privacidad y apertura. La privacidad me asegura que hay una
aprehension de la cosa exterior, pero también me asegura que la cosa no se agota en mi
vision, sélo me da una o varias perspectivas de ella, esto resulta paradéjico y tragico®®,
pero esto no es un problema en si, sino que nos permite tomar la paradoja como el
objeto propio de un pensar radical, donde no hay que optar por una de las posturas, o de
los polos, sino que s6lo adquieren sentido en esta interrelacion. La filosofia del quiasmo
por tanto pretende situarse en el entre de esta relacion, la linea divisoria que une y
separa, pero en la que hay un flujo de comunicacién, de interdeterminacion, sin la cual
cada parte queda en el vacio, en la imaginacion o en la pura realidad abstracta.

Asi la filosofia del quiasmo nos abre la posibilidad de pensar en una forma
distinta de filosofar, interrogar la propia filosofia, que no puede ser atrapada por
conceptos univocos y definitivos, sino en repensar los problemas fundamentales de los
que se ha encargado la filosofia con una posicién abierta, no cerrada, ni lineal, sino
circular, englobante e integradora. E incluso pensar en aquello que la propia filosofia ha
desechado. Asi la opcidn filosofica que Merleau-Ponty nos propone es: el acto filoséfico
como prolongacion del acto perceptivo. Esto requiere una modificacion en su interior,
de tal forma que le permita romper su propio cerco y abrirse a aquello que le
permanecia como externo y diferente.

En una vinculacion quiasmatica lo que Merleau-Ponty realiza es una relacion
entre filosofia y percepcion, es decir, entre pensar y sentir: un pensamiento perceptivo.
Esta operacion, nos dice, se hace mediante la interrogacion, la formula, no es “hay ser”
(realismo), ni “no hay ser” (idealismo), ni tampoco “hay ser y no ser” (dialéctica), sino
"Qué es lo que hay” que es de por si la tarea de la filosofia, interrogar. La pregunta

filosofica no da respuestas absolutas y definitivas, “La pregunta ya expresa algo: una

*81 Tragico en el sentido que la en tragedia no hay solucion final del drama, este queda abierto,
inconcluso.
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relativa ignorancia, una relativa sabiduria”*®. Nuestra existencia siempre se plantea
preguntas, y las respuestas nunca agotan nuestra experiencia de ese algo. “Asi pues, hay
un ser de la pregunta, una ontologia de la interrogacién”*® La pregunta es la forma que
tiene la filosofia para pensar.

Pero el pensar puro, el ser puro de la conciencia, no existe en la realidad, lo cual
nos remitiria al idealismo, sino que ese ser pensante es a la vez un ser perceptual,
concreto, sensible al mundo, que se compromete con lo que ve y siente, que se refleja en
lo que ve, percibe y piensa y a la vez es reflejo de su propia experiencia.

Asi el ser, para Merleau-Ponty es el “ser fenoménico” y la conciencia
“conciencia encarnada, corporalidad. Entre el mundo sensible y el sujeto corporal no

hay exclusion™*®,

Este nuevo enfoque es su version de la fenomenologia, y su
aplicacion a la percepcion es el tema de su segundo libro y mas importante,
Phénoménologie de la perception (1945). La premisa fundamental de esta obra es la de
la supremacia de la percepcion: nuestra relacion perceptual con el mundo es sui generis
y logicamente previa a la distincion entre sujeto y objeto. Uno de los rasgos mas
originales de esta fenomenologia es su teoria del papel del cuerpo en el mundo tal como
es percibido, sostiene que cierto numero de los rasgos mas fundamentales de la
percepcion son resultado de nuestra encarnacion fisica. Se trata de una reflexién sobre el
cuerpo en tanto realidad concreta de la subjetividad, del cuerpo como elemento de la
vida de la conciencia, nuestra percepcion del espacio esta condicionada por nuestro
modo corporal de existencia, 0 asi mismo contemplamos las cosas percibidas como
constantes por que nuestro cuerpo permanece constante, también sostiene que la
percepcion es un acto comprometido o existencial, y no uno en que estemos
simplemente pasivos.

Descubrimos significados en el mundo y nos comprometemos, sin una completa
justificacion logica, a creer en su futuro. “En tanto totalidad viviente y préctica, mi
cuerpo se precede a sus partes y se antedata a sus causas”.*®®

Merleau-Ponty critica la vision cartesiana de la percepcion, ésta parte de la

“distincion entre el ego que medita, y los cogitata trascendentes, esto es incompatible

82 Ipid., p. 69
8 |bid., p. 69
4 Ipid., p. 82
*5 Ibid., p. 85
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con la tesis de la supremacia de la percepcion, y por ello Merleau-Ponty clasifica la
accion de cogitar de la segunda Meditation como una simple ‘cogitacién verbal’. Lo
remplaza por una ’cogitation auténtica’ de la forma ‘existe un fenémeno; algo se
muestra a si mismo’ Puesta en términos metafisicos, la categoria fundamental revelada
por la filosofia de Merleau-Ponty es lo que él llama “ser en el mundo’ (étre-au-monde).
Lo subjetivo y lo objetivo son facetas de esta previa estructura englobante.”*®

En este sentido hay una inmanencia quiasmatica entre la conciencia y la
corporalidad: el cuerpo es un cuerpo vivido, subjetivo y la conciencia es el alma
encarnada, el mundo es el medio de los comportamientos, acciones y significados, hay
una relaciéon entre mi-cuerpo-y mi mundo, es decir hay una corporalidad viviente, un
cuerpo-en-el-mundo, en la medida que mi cuerpo es el medio a traves del cual hay para
mi un mundo. El cuerpo no un ser sino una potencia. “Mi cuerpo no es para mi una
reunion de érganos yuxtapuestos en el espacio. Lo mantengo en una posicion indivisa, y
se la posicion de cada uno de mis miembros por un esquema corporal en el que todos
estan envueltos”.*®” El esquema corporal se refiere a un movimiento intencional en el
campo fenoménico.

Esta tesis condiciona su analisis del tiempo, en el cual Merleau-Ponty sostiene
que las nociones de tiempo y de subjetividad son mutuamente constitutivas. El tiempo
no es un rasgo del mundo objetivo sino que es una dimensién de subjetividad: el pasado
y el futuro aparecen en nuestro presente y s6lo pueden ocurrir en un ser temporal. El
tiempo es més que la forma de la vida interior, y estd mas intimamente relacionado con
la subjetividad de lo que podria pensarse considerandolo como atributo o propiedad del
ego. Analizar el tiempo, sostiene Merleau-Ponty, es tener acceso a la estructura
completa de la subjetividad.

Por ello considera Merleau-Ponty que la percepcion es la experiencia ontolégica
fundamental, pues implica que lo constitutivo del ser es su distancia, su trascendencia.
“Podemos decir que percibimos las cosas mismas, que somos el mundo que se piensa, o

17488

que el mundo esta en el corazon de nuestra carne” "por eso dice que la verdad no es un

dato sino una conquista. Merleau-Ponty nos presenta una ontologia rigurosamente

*8 Brown, Stuart, et al, Cien filosofos del siglo XX, p. 165

487 Merleau-Ponty, Fenomenologia de la percepcidn, tr. Jem Cabanes, Peninsula, Barcelona 1977
(primera traduccién Emilio Uranga, FCE, México, 1957), pp. 114,115

“8 Merleau-Ponty, Lo visible y lo invisible, tr. José Escudé , Seix-barral Barcelona, 1970, p. 112
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fenomenoldgica, a un pensamiento que se atiene al mundo tal como se presenta, al Ser
en su inmanencia total, a lo que hay o lo que percibimos, lo que sentimos y lo que
vemos, el ser significa apariencia, diferencia, unidad, diversidad, nos invita volver a lo
que hay, “a las cosas mismas”, esto abre las posibilidades de un renacimiento de la
ontologia, de la filosofia de la naturaleza, de la “cosmogonia” incluso®®, no obstante la
ontologia de Merleau-Ponty no es una mera reconstruccién subjetivista, existencialista
del ser, la corporalidad en el mundo nos da las posibilidades de reflexionar sobre el ser,
sin el sujeto no hay percepcion del mundo, “pero el sujeto no es méas que el nombre de
una estructura, de un acontecimiento intramundano que es la temporalidad de la carne,
el temporalizarse del ser en la existencia, la vida en su contingencia y concrecion.”*®
Para concluir con Mario Teo Ramirez, él comenta que la “filosofia del quiasmo
es pues una filosofia de la circularidad, de la inmanencia, del movimiento: ontologia

integral, ontologia interminable”.***

C. El esquema del quiasmo y el pensamiento ndhuatl

Si “una filosofia es siempre un ejercicio concreto y subjetivo del

pensamiento”*

me parece que el esquema filos6fico de Merleau-Ponty, nos abre las
posibilidad de sobre-reflexionar, de hacer una reinterpretacion del concepto de la
dualidad en el pensamiento indio, que rompe con el dualismo dicotomico que ha
prevalecido por tanto tiempo en la historia de la filosofia y en el pensamiento
occidental. EI concepto de dualidad en Merleau-Ponty va en un sentido similar que se
expresa en el mundo indigena, o bien podriamos decir en la misma légica del quiasmo,
el pensamiento indigena nos permite entender mejor el esquema del quiasmo en
Merleau-Ponty.

En el esquema del quiasmo, se puede explicar de forma similar la imagen
circular de la vision indigena, la relacion que guardan las partes con el todo, en una
visién holistica, una realidad que no se dibuja en forma lineal como en cierta logica del

mundo occidental donde hay un principio y un fin, siempre en dos polos, como la vida 'y

*8 Mario Teo, Ramirez, op., cit., p.110
0 |bid, p.143

1 Ibid, p.144

42 Mario Teo, Ramirez, op., cit., p.48
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la muerte, 0 como una oposicion dicotémica, sino que permanece en eterno movimiento
circular o mas bien en forma espiral, donde el fin es sélo el inicio de otra etapa mas
elevada, en una relacién quiasmatica, donde la vida no puede explicarse sino a través de
la muerte y la muerte no tiene sentido sino a través de la vida, siempre en eterno
movimiento, interrelacionadas, totalmente imbricadas.

El lenguaje metafdrico nos remite a esa realidad existente, que pertenece al
tiempo originario, pero no en el sentido de un tiempo remoto, sino para decir con Mikel
Dufrenne nos obliga a “pensar de otra manera al ‘origen’ — pensarlo desde la
perspectiva de lo ‘originario’...lo originario es lo que estd a la base, lo primario, lo
esencial, lo general, lo que sin estar de un modo directo y manifiesto sigue estando,
sigue mostrandose™®® Lo originario no en un sentido temporal, sino pensarlo por s
mismo, como algo actual.

Este pensamiento originario también nos obliga a pensar en el ser humano, como
parte de esta creacion dual, por un lado en nuestra propia naturaleza fisica, corporal,
constitutiva, conformada en muchos sentidos desde la dualidad: sistole-diastole, dos
hemisferios cerebrales, ojos, piernas, brazos etc. pero también en su sentido ontoldgico
como un ser que piensa y siente, en la imagen del mundo prehispanico esta vision
estaba dada por la dualidad in ixtli, in yéllotl (rostro-corazén)*®*, pero como ya
mencioné, considero que el concepto mente-corazén, nos da un sentido mas cercano a lo
que significaba la verdad del hombre en el pensamiento nahuatl, este sentido de unir la
mente con el corazon es expresado en la actualidad dentro de varias tradiciones indias
como la Sioux o Cheroqui, ellos dicen que “la abundancia del universo se manifiesta

495 o también lo encontramos en el

por medio de la unién del corazén con la mente
vocablo hach winik, (hombre verdadero), como se autonombran los lacandones, que se
refiere también en este sentido, el hombre verdadero es aquel que es capaz de equilibrar
las fuerzas de la mente, del pensamiento, y trascenderlo mediante el corazon, el
sentimiento, lo sensible. Este ser originario, el “hombre verdadero”, el que piensa

con el corazon y siente con la mente; nos da la clave para pensar en una ontologia, como

493 Ramirez, Mario Teodoro “Concepto de estética” en Variaciones, UMSNH, Mich., México, 2002, p. 29
4% En Ia filosofia Nahuatl de Ledn-Portilla, esta referida con estos términos, en una traduccion literal,
pero en un sentido metaférico y el sentido ontoldgico de esta dualidad, queda mejor definida como
“mente-corazon”, tanto en el mismo contexto que refiere el autor, como en el sentido que dan los actuales
indigenas a esta relacion, con la que definen el concepto de “hombre verdadero”.

%% Dhyani Ywahoo, Voces de nuestros antepasados, Neo Person, Madrid, 1990, p. 271
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constitucion insustituible de cada ser, asi como principio de equilibrio, en lo social, en
la relacién hombre-mujer, sin la cual no puede existir sociedad alguna y en la realidad,
en esa relacion con el todo, con el espacio y con el tiempo, con los ciclos de la vida, con
la noche y el dia, con la madre tierra y con el padre sol, esa relacion filial y de respeto
sin la cual no puede explicase la vida entre los indios.

Es por eso que a través del lenguaje de flor y canto, los sabios o “filésofos” del
mundo precolombino nos cuentan una historia, nos ofrecen una vision sobre la realidad,
nos narran una verdad. Si en algo han de coincidir las dos visiones: la del mundo
indigena y la del mundo occidental, es que el lenguaje poético es el que nos permite
tener acceso a la verdad, y nos remite a nuestro propio ser, en este sentido coincido con
Octavio Paz cuando dice: “La poesia pone al hombre fuera de si y simultaneamente, lo
hace regresar a su ser original: lo vuelve a si. EI hombre es su imagen: él mismo y
aquel otro. A través de la frase que es ritmo, que es imagen, el hombre, ese perpetuo
llegar a ser, la poesia es entrar en el ser” **°

Otra coincidencia que podemos encontrar entre el pensamiento indigena y la
filosofia de Merleau-Ponty es el urgente llamado a las sociedades modernas para que
replanteen sus relaciones con la naturaleza. Este tiempo que estd viendo la caida del
imperio de la razon, de la técnica y de la verdad absoluta depositada en la ciencia, es
decir, si el tiempo de la modernidad ha terminado, habra que pensar en otra
racionalidad, en una “racionalidad valorativa” como diria Luis Villoro, o en una

“racionalidad reproductiva™*’

como diria Franz Hinkelammert, en otra vision que
supere los viejos prejuicios, que nos permita el “retorno a lo sensible” como diria
Mauro Carbone, o como dice Merleau-Ponty citando a Marcuse “Contra la
deshumanizacion es posible apelar entonces a una revitalizaciéon de la sensibilidad o,
como dice Marcuse, a una nueva sensibilidad, fuera de la cultura, repitamoslo. Y
precisamente siguiendo a Marcuse, habria que retomar en principio el contacto con la
naturaleza [...[ La violencia del hombre se ha ejercido sobre la naturaleza cuando una

razén pervertida se dedica a dominarla a través del concepto y mediante el trabajo [...]

¢ Octavio Paz, El arco y la lira, FCE, México, 1973, p. 168
7 Estos conceptos estan desarrollados en las obras: Villoro, Luis, El poder y el valor, FCE, México,
1997 y Franz J. Hinkelammert, El mapa del emperador, DEI, Costa Rica, 1996
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y nos ha ocultado también la idea de una naturaleza naturante, el sentimiento de energia

y prodigalidad expresadas en la poiesis del ser originario.”**®

La vida moderna nos ha alejado de esa relacion, la cultura del hombre hoy por
hoy ha olvidado que nuestra vida depende de ese equilibrio, vivimos en un mundo
artificial, virtual, las necesidades humanas se han convertido en necesidades artificiales
también, nuestra relacion es con cosas que el hombre ha transformado desde la misma
naturaleza, hay una “Crisis de la racionalidad en nuestras relaciones con la naturaleza;

I6gica de la evolucion técnica; la bomba- la energia nuclear [...] El ser cuerdo esté en la

superficie de este volcan”, ** nos dice Merleau-Ponty, las esperanzas del futuro no se

centran en el hombre sino en la técnica y el mercado, esperanza poco alentadora por
cierto, “Pero hoy, el visible englobamiento de la ciencia de la técnica, hace surgir un
nuevo prometeismo y todo inhumano.”®® La vida moderna se ha vuelto un espejismo,
nos dice:

mezcla de necesidad ciega y artificialismo, indistincion naturaleza-finalidad
artificial, cf. La cibernética: idea de maquinas construidas por nosotros y que
piensan mejor que nosotros. ldea que nos seria dada por ellas: reduccién del ser
verdadero al ser construido, artificialismo extremo — pero que, al mismo tiempo y
secretamente, es dimension del artificio humano: el artificio humano ha develado
[las] relaciones ‘naturales’, cosistas de comunicacion, que son causas de
formacion del pensamiento humano. Extremo rechazo de la naturaleza por el

artificialismo y “regreso a lo reprimido”.>

Nuestra vida se ha convertido en una paradoja, un mundo de contradicciones del
que apenas nos damos cuenta, se ha convertido en un “museo de los horrores” como

dice Merleau-Ponty al que nos hemos acostumbrado,

No salen de la contradiccién: no tenemos trato con los constructo inseparables
del hombre, con objetos transparentes para él ya que él los ha hecho, con la
actividad humana — sin embargo y todo es producto de la Naturaleza [...] y sin
embargo esta Naturaleza ha sido construida en la historia humana. Esta
contradiccion es una verdad compleja del pensamiento contemporaneo. Este
pensamiento es dos veces falso, en su afirmacion de la Naturaleza, y en su
negacion de la Naturaleza. °%

4% pufrenne, Mikel, “El lugar de la experiencia estética en la cultura”, en Variaciones, UMSNH, Mich.,
México, 2002, p. 213

499 «E| caracter filosofico del arte contemporaneo” Merleau-Ponty, Maurice en Variaciones, sobre arte
estética y cultura, UMSNH, México, 2002, p. 129

0 hid., pp. 129, 130

% |bid., p. 130

%2 |pid.
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Por ello, ante esta crisis debemos tomar otra actitud, otro camino, una nueva

conciencia, que permita salir de nuestra mismidad:

podria ser re-descubrir la Naturaleza (a condicién de que no se entienda esta
Naturaleza como la describe la ciencia objetivista y como causa universal en si),
re-descubrimiento de una Naturaleza-para-nosotros como suelo de toda nuestra
cultura y donde se arraiga en particular nuestra actividad creadora que no es
entonces incondicionada, que mantiene a [la] cultura en contacto con el ser bruto,
en confrontacion con é1.%%

Esta nueva conciencia debera ser abierta a lo sensible para Merleau-Ponty, y de
inmanencia con la estructura dual del universo, del pensar y sentir para el pensamiento
indio, “Asi pensar en la percepcion requiere que reasumamos nuestra experiencia
perceptiva y retomar su caracter de iniciacién permanente al mundo, nunca cabalmente
terminada ni cerrada, entonces podemos interrogarla nuevamente y reabrir el

pensamiento.”%

, esto abre las posibilidades de un renacimiento de la ontologia, de la
filosofia de la naturaleza, y de la “cosmogonia”. Asi filosofia y percepcion se entrelazan
en un lenguaje poético que nos revela una verdad, nos abre el camino siempre abierta de

la eterna pregunta por el ser.

II1.2 La dualidad en la poesia de Concha Michel

“La Ley de lo multiple nos fusiona en lo uno
y nos vuelve a lo maltiple en la fusion de dos”

Concha Michel

Concha Michel es una de las pensadoras mexicanas que retoma el sentido de la
dualidad de los mesoamericanos para re-pensar nuestra cultura. Encontramos
especialmente en su poesia la idea del principio dual divino y lo extiende hacia la
relacion social entre sexos. Ella como feminista y luchadora social de izquierda propone
una redefinicion del papel de la mujer en la sociedad, haciendo un atento llamado a los
lideres politicos (en especial a los soviéticos) para reconducir la organizacion social y

laboral donde se reconozca el papel procreador de la mujer. Ella parte de la idea de que

%% Op. cit., pp. 130, 131
%% 1bid., p. 52
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el concepto de economia se ha visto de forma unilateral, pues solo se ha hecho
referencia a ésta en cuanto a las leyes de produccion y administracion dentro de una
organizacion social, pero se ha dejado de lado la economia de la subsistencia, la
conservacion y reproduccion de la especie, a la que llama economia natural, es decir una
se rige por el ambito social y el otro por el biolégico. Trata de hacer una liga entre las
teorfas de Carlos Marx y Carlos R. Darwin.”® Comenta que si bien es cierto que hay un
antagonismo entre clases sociales en el capitalismo, también lo hay en la relacion entre
géneros, es decir en la economia natural, y que el socialismo, en especial el soviético no
lo ha superado y mas aun se resiste a verlo, por lo que propone un cambio de visién que
integre las caracteristicas bioldgicas de la mujer en el campo laboral. “La mujer debe
funcionar primeramente como mujer, que como obrera, campesina, profesional o
artista.”®® Concha Michel se pregunta como es que los gobiernos revolucionarios no
han integrado la perspectiva de género en su proyecto, nos dice “La humanidad se
compone de dos seres diferentes entre si que son mujer y hombre. Cada uno tiene un
funcionamiento biol6gico diferente y a partir de tal diferencia debe organizarse su vida,
pues tan absurdo y monstruoso seria sujetar al hombre a vivir como mujer, que a ésta
vivir como hombre.”®®" Nuestra autora propone asf la construccion de una sociedad que
integre la perspectiva de ambos sexos, reconociendo sus diferencias y no confundirse
con el truco de “la igualdad” que en realidad lo que hace es subsumir en la vision
masculina los derechos de la mujer como dadivas. Para Concha Michel el hombre
contemporaneo actta con la mujer igual que con la naturaleza, la toma sin miramientos,
la explota, la despoja y arroja sus desechos sin importar consecuencias. Un nuevo
proyecto social debe complementarse con la participacion de “mujeres capaces de
exponer sus necesidades, aspiraciones y demdas caracteristicas propias de su
personalidad.”*® Hay que precisar -nos dice- “cuél debe ser esa accion diferenciada y
complementaria entre el elemento masculino y femenino para lograr la transformacion
de la presente sociedad desequilibrada y absurda [...] Asi como el hombre esta

acondicionado bioldégicamente para la produccion de medios de vida principalmente, la

%% Michel, Concha, Dios-Principio es la pareja, B. COSTA-AMIC, Editor, México, 1974, p. 11
%% |dem., p. 76

7 Ipid., p. 75

58 i), p. 138
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mujer estd acondicionada para la reproduccion directa de su especie, aunque en una y
otra actividad tomen parte uno y otro factor.”*®

Su vida en la Unién Soviética la enfrenta a una realidad decepcionante pues
comprueba que el antagonismo entre hombre y mujer que se vive en el capitalismo aqui
se reproduce igualmente bajo otros supuestos ideoldgicos, y si el comunismo lucha
contra el antagonismo entre clases sociales, deberia reconocer en su accion el papel
trascendental que tiene la economia de la biologica. Asi, desde esta critica elabora un
programa de accién que supere dicho antagonismo, en cuya base se encuentra el modelo
propuesto por los antiguos mesoamericanos, retomando del calpulli azteca y del Aylla
incaico la dualidad como principio de vida y de organizacion social, donde se destaca —
nos dice- su integridad Dual, en estas sociedades estaban “bien diferenciadas las
actividades y responsabilidades, derechos y compensaciones de la mujer y del
hombre.”* La potencialidad de su propuesta se expresa mejor en su poesia mas que en
su programa de accion, es aqui donde toma fuerza —para el tema que nos ocupa- el
pensamiento precolombino como una alternativa para el mundo contemporéneo.

Su poesia se levanta como protesta contra el modelo fraccionado, desvirtuado y
unilateral de nuestra cultura. En su libro Dios-Principio es la pareja nos presenta 3
poemas: Ome-Téotl (Dios-dual), Flores de iman “Ome Xochitl” e Inviolable dialogo,
donde recrea esta visién complementaria e integradora del los nahuas y de los mayas
principalmente. En su poesia podemos encontrar tres momentos reiterados en cada uno
de los poemas que estructuran su propuesta: El origen, la ruptura y el despertar de una
nueva conciencia. Veamos lo que nuestra autora nos propone.

En el poema Ome-Teotl (Dios-dual) en un primer momento rememora un origen
de principio dual, un tiempo de armonia basado en la dualidad divina y humana. Que

fue fracturado por “el ladron” que engafié a los hombres y desvirtu6 el equilibrio:

Ome-téotl (dios-dual)

|
Xpillacoe Xmucame®! —Engendrador y Protectriz-.
¢Y como fue que el fruto de su amor se ha plegado,
Y el traidor inicial, Vukuv Cakix,**?

9 Ipid., p. 76

10 |bid., p. 137

1 | a dualidad divina en Maya

*12 Nombre de un personaje de la mitologia Maya Quiché.
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Ladrén de herencia humana,

Se aduefio de la fuente que le diera la vida

Y todo poderoso con su faz deformada
Reneg6 de la madre que emanaba armonia? °**

Su critica hacia la conquista se hace mas mordaz al referirse a la religion
cristiana, como punto inicial de la ruptura, donde desaparece el linaje materno, el
hombre se engendra a si mismo, idea que nuestra autora considera como una

deformacion:

Y allg, del otro lado, la trinidad de falos
“concibiendo”, “alumbrando” por si mismos.
Corrompiendo semilla, flor y fruto

En vil monstruosidad jTodo cinismo! [...]

Y todo lo miramos en confusa marafa...

¢En donde esta la Madre protectora?

¢En doénde esta el amor engendrador?

¢Quién es el que ha cortado la ligazén que unia
A las generaciones? ;Ddnde esta el parentesco
De la especie? ;Donde la descendencia

De las madres del mundo?

¢En donde esta el culpable que enajeno el Amor?
Complices del silencio jtodos callan!

En el siguiente parrafo Concha arremete contra la religion cristiana, como fuente

de la vision deformadora patriarcal, donde desenmascara su teatro de mentiras:

0
iAh, poderoso sapo nacido del pantano:
Te esponjas afirmando representar a Dios!
Pero no hubiste madre jnaciste de dios-macho!
iT0, que te nombras infalible, eres deformador!
i T4 que traicionas todos los valores humanos,
Dices llamarte Santo, Santo Sefior! [...]
Con funesta sombra mientes contra tu origen:
mientes con méascara de lider,
mientes con tu disfraz de sabio,
mientes como pastor. Pero el rebafio
te arrancard la piel y mostrara, el engafio. ***

Desde una perspectiva feminista, Concha Michel recupera la figura materna
como parte esencial de la relacion hombre, mujer. Para ella la desviacion inicial entre
sexos estd en la fractura entre madre e hijo, cuando éste reniega de su origen. El

antagonismo entre sexos no es sino la ruptura de un didlogo original con la madre.

513 Michel, Concha, “Poema Ome-Teotl (Dios-dual),” op. cit., p. 112
5 bid., Pp. 112, 113
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La fuente que mancillas, renegado,

es la flor de la vida, es el sexo sagrado

gue mana noche y dia del fruto del ser humano.
Y se levanta la voz de la conciencia —Madre
Toda poder, toda armonia y sapiencia,
Complementada con su Dios-Consorte [...]

La trinidad auténtica, no el triangulo extraviado:
la Madre-Padre-Hijo, que cada vez repite

su origen de infinito...

Asi nace la imagen de la mujer como instrumento de pasiones masculinas. Lanza
una critica muy severa hacia los hombres que humillan, sojuzgan y devaldan a la mujer:

Il
Mujer, Madre del hombre.
Humillada hasta lo méas profundo de tu ser.
para el fraile eres la imagen del pecado;
para el politico, instrumento de placer;
para el artista, quizas un tema estético
y para el sabio,
un “caso” que no ha podido resolver...
Y eres nada, eres nadie, en el momento
en que juegan la vida tus hijos.
Te utilizan en “planes pacifistas”
y disparan la muerte masiva a tus espaldas.
Para ti la traicién y la ignominia
en la insolente desventaja. **°

Pero su critica no solo se expresa hacia los hombres, sino a las mujeres también,

que engafadas, llevadas por la costumbre y la falsa apariencia, pierden el sentido de la

vida, la sabiduria original, su voz reclama de las mujeres su levantamiento, su despertar:

La milenaria esclavitud que sufres

te apart6 del sendero de la sabiduria

dando la vida a quien la vida no ama.

T, mujer solitaria, también te has extraviado.
iOh, Madre indestructible

que posees la clave de la vida!

iYa levantate y habla!

Pero el despertar de la mujer no puede ser con reclamos, con agresion o con
revancha, sino con amor. So6lo el amor puede resarcir la falla, sélo éste puede
reestablecer el dialogo. Es por ello la mujer figura central en la recuperacion del
equilibrio dual original.

Sélo el amor reciproco,

5 |bid., Pp. 114 - 116
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eje del equilibrio, dual corazén inmenso

que a impulso de la sangre

palpita con el ritmo del que nace la musica.

hara posible la unitaria potencia del Principio Vital;
Fuego, Tierra, Agua, Viento

dirigidos por la luz del amor [...].

porque el amor no reconoce obstaculos ni vallas,

ni opinién de nadie.[...]

Concha utiliza la metéafora del gallo y del &guila para denotar la condicion humana. El
gallo como animal encarcelado en el corral pierde su sentido de libertad y deforma sus

aspiraciones a diferencia del aguila que se eleva en vuelo de libertad.

Me engafio tu apariencia: crei encontrar al Hombre
pero eres sélo un gallo aprisionado.

Y yo, que pertenezco a las cumbres del aguila,
con mis alas potentes y mi vuelo de magia...
pero ignorada de mi compafiero

voy sin oriente entre los huracanes

perdida y desolada.

Como me duele herirte, hermano Ser humano,
porque al herirte hiero

mi propio corazoén.

Mas esta confusion de hombres y gallos,
hombres y pulpos, hombres y sapos,

hombres y machos

gue suplantan los hechos primordiales

con apariencias y falsedades

hasta llegar al caos,

ya debe clausurarse para siempre

y sepultarse en donde fue empezado.**®

Asi finaliza nuestra autora, con una propuesta de solidarizacion entre géneros,
una sociedad mas equilibrada debe pensarse desde la pareja, sin subordinacion de unos
sobre otros, levantarse sobre esta conciencia es lo que puede llevarnos a un proyecto

que reestablezca la unidad amorosa de la dualidad.

\Y
Vida, conciencia materializada,
pensamiento hecho luz
en miriadas de formas y matices
y gustos y perfumes y tactos y sonidos,
avanzando en su obra lentamente
hasta llegar a la pareja humana,
la que pensando con sus dos cerebros
y sintiendo con sus dos corazones

%1% bid., pp. 116 -118
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tiene el poder de organizar la vida,
crecerlay depurarla...

iSi el hombre lo supiera!
pondria en ritmo sus pasos
con los pasos de su compafiera.
en esas cuatro piernas, en esos cuatro brazos
descansa el Universo y su armonia:
ison los cuatro pilares de la vida! [...]
Es la palabra mégica, el signo de lo eterno,
La palabra viviente es la palabra jAmor! **'

En su poema Flores de iméan, “Ome Xochitl” Concha Michel reitera estos tres
momentos a los que hemos hecho alusion: un origen donde todo era armonia, una
ontologia dual que en un segundo momento es quebrantada y finaliza con un
Ilamamiento a reestablecer el equilibrio.

En el tiempo primordial -nos dice- todo era dual como ley imantada de atraccion

complementaria, todo ser, todo espacio y todo tiempo se rigen por esta ley:

Flores de iman
“Ome Xochitl”

Descendientes gemelas del suefio de la vida,
enlace interminable del fuego del Amor.
Finalidad concreta, formas complementarias,
rostros que se repiten ser a ser, sol a sol.
Regidas por la Ley ineludible de la atraccion.
Su dindmica, el fruto de la especie

y todas las especies

y todas las edades

y toda la creacién:

iLa creacion del Dios Dual:

Ome Tecuhtli — Ome Téotl! [...]

Fuente en que nace el didlogo

de la grandeza magica.

iEmbriagate, embriagate!

Obra el dios de la Dualidad,

creador de hombres

Espejo que hace relucir las cosas.

Como dijera la palabra nahuatl.

Y el didlogo fue rio en las edades

y fue canto y fue himno en los milenios >*®

Después viene el rompimiento, ¢Quién lo inici6? Se pregunta. Los tiempos de

luz se hacen sombra, sélo dolor, s6lo silencio, s6lo engafio viene a resultar:

7 |bid., pp. 118 -121
8 Ipid., pp. 122, 123
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¢En qué instante de sombras sin orillas

El didlogo encantado hizo silencio?
¢Quién impulso el mondlogo insolente?
¢Quién rompio6 la palabra del espejo? [...]
El Dios-Dual ultrajado en su ley soberana,
en la Ley de PrincCipio,............ccoeeennn.
la Ley inquebrantable del amor de Madre-Padre-Hijo.
Paraiso perdido, llorando paraiso [...]
iVolver a la pareja! La pareja lejana

gue dio principio el cosmos:
Cosmos-Colmena-Magia. **°

En la siguiente parte responde, incrimina al culpable: la religion cristiana.
Antagonismo insuperable desde la conquista que ella irrumpe con severa critica,
principio de la falla ontologia desde antes de nacer, desde el nacimiento ya se es un ser

escindido, desviado y mas radicalmente matricida:

Y después...iEl infierno del pecado!

Las sombras extraviadas lamentando su origen,
topando en las paredes del miedo y de la angustia,
rodando en laberintos de sérdida nostalgia.

Bajo el peso funesto del Dios-Oro, del Dios-Guerra,
del Dios-Castigo, del Dios-Comercio,

del Dios-Tres-Veces-Macho!...

el que falsea el Principio de la Vida,

el que niega a la madre y a la hija,

el que oculta su cosmica prosapia

a los hombres nacidos de mujer,

el que pone un estigma en cada nifio

desde antes de nacer. [...]

Pero las ciegas flores se prodigan

sin luz de Amor, sin huella se Armonia;

lo que hubiera de ser nido de dicha,

es negro vertedero de la salvia,

torrente de tinieblas y de lagrimas.

La cinica sonrisa en que se engendran

los hijos matricidas **°

Pero no todo es fatalismo, hay una esperanza, nos dice, recuperar el didlogo
primario del nido-fortaleza, religion no dogmatica, sino en el sentido de re-ligar al ser

con la verdad, la verdadera trinidad: hombre-mujer-hijo/a:

Pero hay una esperanza que no ha enmudecido,

> |bid., pp. 123, 124

520 |bid., pp. 124 - 126
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que persiste en su obra de lejana distancia:
en la voz del poeta, del musico, del plastico,
que claman por justicia,

el mensaje del héroe y del artista

gue modelan ideales en piedra o seres vivos,
proclamando su derecho al Edén;

aquel edén envuelto en la ternura

del amor que prodiga

y el amor que responde:

el didlogo primario del nido-fortaleza.
Semilla palpitante que heredd la pareja,

Hay que recuperar la sabiduria, que se desvio por un universal que desvirtua la
unidad en nombre de una supuesta verdad. Una verdad mutilada, de corta vision, de un

solo ojo.

¢ Y los sabios filosofos

que ensefian “la verdad™?

De qué arbol edénico,

de que conocimiento primordial
arrancaron los frutos mutilados

de su sabiduria?

Profetas sin esencia ni destino

-mirada corta y trunco pensamiento- [...]
iOh, Madre omnipotente!

ya levanta tu voz,

ya forma la pareja,

muestra la verdadera religion;
Religion-religando a la pareja y su fruto.
Purifica, en tu gran fuego de amor,

este inmenso pantano en que el mundo se ahoga!
vergiienza dolorosa de la gemela-flor.*%*

En el siguiente poema encontramos una integracion mas fecunda del
pensamiento de los antiguos nahuas en la elaboracion de un nuevo modelo de sociedad,
donde propone reestablecer el didlogo original. Hace referencia a la cosmogonia
mesoamericana que todo lo integra en pares complementarios: arriba- abajo, interno-
externo, hombre-mujer en dependencia reciproca y dialogante. Este poema da salida a la

critica matricida del poema anterior, mediante el intercambio amoroso de la pareja:

Inviolable didlogo

All4, fuera del tiempo,
cuando el Todo era vértigo,

%21 |bid., pp. 126 - 127
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dos voces giratorias iniciaron un dialogo

que se integro en el corazén del cielo.

Desde la clara cima del principio

que abarca hasta la sima tenebrosa

-adonde cimay sima son lo mismo-

arriba , abajo, adentro, afuera

y hasta los cuatro puntos cardinales

gue se prolongan en el infinito,

dos gérmenes primarios comenzaron

la obra que majestuosa nos circundaf...]
Al didlogo pareja deleitaba

escuchar el reciproco sonido

de la voz compariera

jentendiendo, aclarando el gran sentido!

cuantos anhelos fueron satisfechos,

cuantas preguntas dieron la respuesta,

qué asombro levantaron sus miradas

y qué felicidad en sus encuentros. *%

Nuevamente viene la ruptura, el didlogo se entorpece, la voz no encuentra eco,
se pierde en el torbellino de confusién, la sombra y el mal se instaura como el nuevo

orden:

iOh, dialogo inicial! ;Por qué te alejas?
¢Y cdmo el dueto de armonia se apaga?...
iun lejano murmullo s6lo queda

de la pristina luz de tu palabral

aquellos dulces nidos del recuerdo
embravecidos mares arrasaron
torbellinos frenéticos de rabia...

y el despertar fue luto y amargura

y llantos y terrores sin consuelo,

el compafiero hundiése en la borrasca

y el didlogo inicial quedd deshecho.
Vinieron las preguntas sin respuesta,

sin réplica las voces solitarias

y en un golpe de sombra inconcebible,

la imagen de la vida, la dualidad unida,
como en un tajo de hacha... jseparada! [...]
Y asi, los hijos de feroz lujuria

del Principio-Pareja renegaron. °%

La esperanza se abre: el proyecto de una nueva humanidad complementaria que
reestablezca el dialogo inviolable. Dialogo originario entre la madre y el hijo, que

forjara la conciencia de un hombre nuevo, sin escision. Asi para ella es la madre

%22 |pid., pp. 128 - 129
%2 Ibid., pp. 129 - 130
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fundadora del principio de armonia, orden sagrado inquebrantable, principio germinal

insustituible:

En cada nacimiento y alborada

se recomienza el dialogo inviolable
de la madre y el hijo,

con palabras de amor y de esperanza:
urna secreta de la eterna llama.

Ha de brotar de ahi, de ese murmullo
la nueva humanidad complementaria
gue con una simiente de armonia
crezca en el hijo, sin que se marchite
la verdad olvidada

y destruya la inconsciente estructura
en que se ha edificado

el abismo infernal del auto-huérfano,
usurpando de la madre el sitial:

Raiz, Principio, Esencial...]

la Divina Matriz Universal

que todo lo circunda y vivifica
energia germinal insustituible,
Fuerza complementaria Maternal?...
Equivalencia arménica y no adherencia.”**

Retoma las palabras que sobre el conquistador se expresan en el Chilam Balam,

dice, para verglienza de las religiones que vinieron a imponer la conquista espiritual:

Este Dios verdadero que viene del cielo,
solo de pecado hablara:

s6lo de pecado sera su ensefianza.
Inhumanos son sus soldados,

crueles sus mastines bravos...

Ya vino el verdadero Dios;

el que trajo la muerte y la desgracia.

El de los hijos sin linaje materno.*?

Al final su cuestionamiento es mas radical, ;Como reestablecer un dialogo que

ha sido siempre mondlogo? ¢Hasta cuando se terminara?

Mas, interrogo al hombre de la conciencia clara:
¢En doénde, cuando, cémo terminar este largo mondlogo
Que todo lo separa? °%®

2% |bid., pp. 130 - 131
°2 |pid., p. 132
%2 Ipid., p. 133
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La poesia de Concha Michel es un canto de dolor y de amor, dolor por un orden
fracturado que se instauré en México como una verdad incuestionable, como bien lo
sefiala Héctor Solis Quiroga al referirse a la obra de Michel: “Dios no puede ser so6lo
varon aunque los hombres lo hayan imaginado asi. Su principio para ser universal, debe
ser dual y esa dualidad por solidaria, es siempre la unidad.”?’ Si hay un principio
divino que pudiera ser universal tendria que ser el de la dualidad, ;Por qué se ha
aceptado como religion *“verdadera” el cristianismo, que pone al padre en la luz y a la
madre en la sombra? ;Como es que hemos permitido esta ceguera?, bueno, si hay algo
que reconocer, es la eficacia de las tacticas de dominacion impuestas desde la conquista
gue no nos han permitido ver con claridad esta deformacién. En el plano social Concha
también se pregunta “¢Es posible la integridad humana sin la mujer?” Las sociedades
mas desarrolladas del planeta siguen sin considerar en sus programas de gobierno la
perspectiva femenina, esto se expresa con mayor claridad en los marcos juridicos, por
ejemplo con el tan debatido derecho al aborto, o la escasa penalidad hacia los
violadores, o infractores sexuales. Las voces de mujeres como Concha Michel estan
contribuyendo a trazar un cambio mas equitativo en la sociedad, donde los derechos de
la mujer se reformulen y atiendan los reclamos que desde ellas se levantan. Pero
Nuestra autora no se conforma con s6lo denunciar los abusos de la sociedad patriarcal,
como muchos de los escritos feministas de su tiempo®*, que en pie de combate adoptan
la postura del extremo opuesto, es decir en su critica al “machismo” adoptaron lo que se
podria llamar una postura “hembrista”, colocandose en el mismo polo de dominacion
desde lo femenino, en competencia absurda por igualar las capacidades, equiparando los
valores de superioridad prevalecientes en esta sociedad dirigida por hombres, desde esta
perspectiva, ahora las mujeres deben “demostrar” que son tan capaces como ellos: ser
ejecutivas, destacadas en la planeacién publica y administrativa, poligamas, ofensivas,
por mencionar sélo algunos ejemplos. Es decir, la misma escala de valores que la
sociedad patriarcal coloca como valores superiores, sin reconocer que de lo que se trata
es precisamente de romper esta jerarquia valorativa. Si bien es cierto que las conquistas
emprendidas por las luchas feministas han trazado cambios favorables en el marco

laboral que han permitido a la mujer participar en distintos ambitos sociales que

527 H

Ibid., p. 136
%28 Recordemos que este texto de Concha Michel es de 1974 y que el feminismo de entonces es diferente
al que se sostiene actualmente, ya no s6lo como denuncia sino como un proyecto mas propositivo.
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anteriormente s6lo se destinaban a los hombres, no por ello hay que dejar de reconocer
que han tenido un costo social muy alto, ahora la competencia laboral entre hombres y
mujeres se vuelve muchas veces un combate desgarrador, pues en esta lucha por
destacar en el ambito social, se olvida el ambito familiar, considerando la educacién de
los hijos o las labores domésticas como actividades esclavizantes o denigrantes, es
decir lo que las mujeres tradicionalmente hacian son ahora infravalorados, pues no dan
prestigio social, nadie otorga un diploma a alguien por ser un buen padre 0 madre como
si se da por ser un profesionista destacado, los valores transmitidos desde la familia hoy
son delegados a la escuela, a la television, a los juegos electrénicos o en el mejor de los
casos a la empleada doméstica, donde me pregunto ¢Con que valores se estan formando
las nuevas generaciones? ¢Las nuevas tecnologias (Internet, video juegos, TV, ipod,

mp3, etc.) seran capaces de formar seres fntegros?°?

O bien ¢se pretende formar a los
jovenes con valores como el consumismo, o el de estar a la moda para “ganarse una
posicion social”? ¢Qué tipo de humanidad estamos preparando para el futuro? Estas
preguntas por supuesto no tienen importancia ni para el “machismo” ni para el
“hembrismo”. El resultado salta a la vista, el nimero de divorcios aumentan dia con dia,
la intolerancia, de violencia familiar, la drogadiccion, la pérdida de perspectivas entre
los jévenes son temas recurrentes. Un cambio de paradigma debe actuar tanto en el
ambito exterior como en el interior, pues ¢;no es acaso tan importante formar a las
futuras generaciones como destacar en el ambito laboral, o académico? el patrén
familiar se esta transformando en la medida que las sociedades se hacen mas complejas,
ya no se acepta que la mujer se dedique “sélo al hogar”, pues de alguna manera hay un
talento subaprovechado, es decir, que puede ser mejor utilizado en labores de beneficio
social, y como complemento de la economia doméstica, asi se abren nuevas
perspectivas, mas que dedicarse a labores pesadas y rutinaria que ademas ni se
agradecen, ni se valoran, el problema es que entonces nadie quiere asumir esa
responsabilidad. Si los roles de las mujeres han cambiado en las sociedades
contemporaneas, entonces también debe haber un ajuste en los roles masculinos, y es
ahi donde encontramos mayor resistencia, ya sea por comodidad, por patrones

culturales arraigados o por evitar las burlas sociales. Como bien lo indica Luis Alvarez

%2 No es que esté en contra del uso de las nuevas tecnologias, pues su utilidad no puede negarse para la
vida actual como herramientas de trabajo o de entretenimiento, sino que el abuso de éstas, va sustituyendo
cada vez més la comunicacion entre seres humanos, en especial con los que se convive cotidianamente.

198



199

Barret sobre la autora “Garrote en mano nos recuerdas que hombres y mujeres nacimos
juntos y que juntos tenemos que vivir.”**® Por lo que una nueva perspectiva debe
integrar las dos figuras que hoy se encuentran en conflicto. Concha Michel nos dice, hay
que volver a la pareja, en el entendido que como su nombre lo indica sea una relacion
pareja, de dos, de equidad, de complementariedad, no de subordinaciéon y dominacién,
es por ello que nuestra autora coloca a la madre como figura central para reestablecer
ese didlogo original, en la medida que esta relacion primigenia sea restaurada se
reestablecera el didlogo entre hombres y mujeres, nos dice, quien cancele la relacion
con la madre esta condenado a cerrar el didlogo con su mujer, negando a su pareja. Sin
embargo habrd que recordar también que son precisamente las mujeres las que han
educado a esos “machos”, es por ello que Concha Michel lanza también un reclamo
hacia las mujeres, para que reorienten el sentido de la vida, que recobren la sabiduria
olvidada, que recuerden una palabra tan olvidad en estos tiempos, palabra que todo lo
une en solidaridad: amor.

Este canto de amor que plasma Concha Michel intenta -no sin cierto
romanticismo- abrir nuevas vias para re-pensar en un nuevo modelo que no excluya a
uno de los géneros, nos invita a pensar en un nuevo paradigma, el de la dualidad como

centro constitutivo de toda relacion humana.

I11.3 El yin yang en la filosofia oriental

""El agradecimiento es la memoria del corazén."

Lao Tse

En la filosofia oriental, principalmente en la china, el sentido de dualidad cobra
importante relevancia, pues también en su cosmovision encontramos esta concepcion
dual del mundo, en especial desde al taoismo (o daoismo) que se refleja en el yin yang y
su activacion a través del Qi, como energia que la dinamiza. Sin ser una especialista en
el tema, sélo quiero mencionar algunas similitudes que nos dejan ver un cierto

paralelismo con el pensamiento nahuatl.

5% |bid., p. 141
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Al igual que entre los nahuas, el pensamiento chino revela el esfuerzo por
armonizar las relaciones del ser humano con el cosmos, del ser humano con la sociedad,
asi como del ser humano consigo mismo. En China este esfuerzo, que encontramos en
todas las escuelas de pensamiento y en las manifestaciones religiosas, hizo que se le
llamara “religion de la armonia”>' y que bien podriamos aplicar para la
mesoamericana. Pues en la medida en que la propia accién del ser humano tiene
repercusiones en la sociedad asi como en el universo entero, la responsabilidad de los
hechos recae sobre el mismo protagonista de la accion. Por el contrario, en la religion
judeocristiana la trascendencia del creador del universo y de los valores, asi como el
hecho de que el ser humano sea condenado a la culpabilidad eterna puede implicar
“desresponsabilidad”.>*?A través de la religion los antiguos chinos dan explicacion a los
fendmenos naturales y explican su relacién con el todo, que al pasar de los siglos fueron
ganando terreno ya no dentro de la religion sino dentro de la historia y de las ciencias
naturales. En tal sentido vale recordar las palabras del fil6sofo contemporaneo Fung Yu-

lan, quien en su Breve Historia de la Filosofia China expone:

El ocultismo o magia, desde luego esta basado en la supersticion, pero ha sido a
menudo origen de la ciencia. Las artes ocultas comparten con la ciencia el deseo de
interpretar la naturaleza en forma positiva, y conseguir los servicios de la
naturaleza por medio de su conquista por el hombre. El ocultismo se convierte en
ciencia cuando renuncia a su confianza en las fuerzas sobrenaturales y trata de
interpretar el universo s6lo en funcién de las fuerzas naturales. Los conceptos sobre
estas fuerzas naturales pueden parecer mas bien simples y toscos en un principio,
pero en ellos encontramos los comienzos de la ciencia. Tal ha sido la contribucion
de la escuela yin yang al pensamiento chino. Esta escuela representa una tendencia
cientifica en ese sentido.>*

Queda claro, entonces, que al hablar de la dualidad yin yang no estamos
hablando de principios esotéricos, sobrenaturales, sino de aspectos reconocibles en el

mundo fenoménico, en la naturaleza.

%317 Ching, Chinese Religions, Nueva York, Orbis Books, 1993, pp. 3-4.

53 Duceux, Isabelle, “Formas de la trascendencia en el daoismo temprano”, p.274
%% Yu-lan Fung, Breve historia de la filosoffa China, p. 13
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El origen del taoismo (o daoismo) como filosofia de vida, se atribuye al sabio

legendario Lao Tse (Laozi)***

, Se cree que nacio hacia el afio 600 a.n.e., en la aldea de
Kiu-Yen, en el reino de Tchu. Se cuenta que Lao Tse decidio irse al lugar mas remoto y
solitario para alejarse del mundo y no regresar mas, pero antes de partir vertié su
sabiduria en una obra compuesta de 81 méaximas breves que se conoce como el Tao Te
King, (Daode jing) cuyo significado es “el libro de la virtud y del Tao”. Tao significa
“el camino del hombre” pero también es un concepto filoséfico complejo que abarca el
cosmos y el mundo de los hombres. El Tao Te King propone una filosofia que intenta
mostrar el camino de la virtud, armonia y felicidad para el ser humano. El Tao Te King
es uno de los dos libros que preservan los principios del taoismo, el otro libro es el
Chuang-tzu, (Zhuangzi) escrito en de la segunda mitad del siglo 1V a.n.e.

El mundo daoista se concibe como una realidad siempre cambiante, nunca
definitiva ni estatica, todo esta en permanente movimiento como lo recuerda el quinto
sol azteca, esta dinamica esta representada por lo que llaman yin yang, es la dindmica
polar inherente a todas las cosas existentes, es la forma dual en que se explicita la
Unidad Primordial en el campo del Ser. La impermanencia de los fendmenos y su
transformacion se deriva de los cambios perpetuos del estado del Qi que actia como
energia mediadora que mantiene el equilibrio. Ahora bien ;Qué sentido tienen estos
conceptos para los chinos y que relacion guardan con los antiguos nahuas?

El Qi o Chi es la energia o fuerza natural que llena el universo. Chi existe en
todas las cosas, desde la mas grande a la mas pequefia, se encuentra en todos los seres
vivos. Todos estos tipos de energia interactlan entre si, y pueden transformarse uno en
otro. Dado que el alcance del Chi es tan vasto, los chinos lo han dividido en tres

categorias, paralelas a las Tres Fuerzas (Shan Chai) del Cielo, Tierra'y Hombre:

e EIl Cielo (o universo) tiene Chi celeste (Tian Chi), que esta formado por las
fuerzas que los cuerpos celestes ejercen sobre la tierra, tales como la luz del sol,
la luz de la luna y los efectos de la luna sobre las mareas. EI Chi Celeste es el
mas grande y el mas potente.

e La Tierra tiene Chi Terrestre (Dih Chi), que absorbe el Chi Celeste y esta
influido por el mismo.

e El hombre posee Chi humano (Zen Chi), influenciado por los otros dos

534 . - S e S .
El taoismo correspondid en su inicio a una clasificacion de biblidgrafos en la cual se registraban obras

atribuidas a Laozi, a Zhuangzi y al mitico “emperador amarillo” Huangdi. Con el tiempo, algunas sintesis
se han hecho entre las diversas tendencias para formar una totalidad armoniosa.
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Toda persona, animal o planta posee su propio campo de Chi, que tiende a
equilibrarse. Cuando algo en particular pierde ese equilibrio, enferma, muere y se
corrompe. Recordemos que también para los antiguos nahuas la causa de la enfermedad
esta dada por la pérdida del equilibrio corporal entre lo frio y lo caliente, sélo por
mencionar un ejemplo. Se han investigado muchas formas diferentes de trabajar con el
Chi humano: La acupuntura, la acupresion, el masaje y el tratamiento con hierbas, la
meditacion y los ejercicios fisicos, estaticos y en movimiento a los que se conoce como
Chi Kung.

Todas las cosas naturales, incluido el hombre, se desenvuelven dentro de los
ciclos naturales del Chi Celeste y el Chi Terrestre, y estan influidas por ellos. Dado que
somos parte de esa naturaleza (Tao). Sélo entonces podremos adaptarnos, cuando sea
preciso, y encajar mejor en el ciclo natural, y aprender a protegernos de las influencias

negativas de la naturaleza.

El Uno, nombre que se ha dado a la fase del Tao en que se opera la transicion del
No-ser al Ser -concebido como posibilidad de la existencia del mundo fenomenal-, tensa
su pasividad originaria para dar paso al movimiento, a la manifestacion, a la
exteriorizacion: Un yin, un yang, esto es el Tao. Reposo y movimiento, contraccion y
expansion, condensacion y dispersion, retroceso y avance, desde sus manifestaciones
mas simples y universales, hasta las mas complejas y particulares, en todo ser
manifestado se expresara esta polaridad originaria. Y es a partir de esta interrelacion yin
yang de los aspectos polares constituyentes del Ser, que se generan todas las cosas que

animan el Universo.

El predominio momentaneo de yin sobre yang o viceversa, y las mutaciones del
uno en el otro, para explicar todos los fendmenos naturales y las circunstancias de la
propia existencia humana, responde a otros desarrollos tedricos de este principio del yin
yang, que van mas alla de la cosmovision del taoismo filosofico y que sin pertenecer
originariamente a la doctrina de Lao Tse y Zhuang Zi, han pasado a formar parte del

taoismo posterior.

El Daode jing inicia diciendo “El Tao que puede ser nombrado no es el Tao

verdadero”. EI Tao se define como principio generador de las diez mil cosas. Este
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aspecto se asemeja a la asimilacion del Tao con la madre que nutre, dice en el Daode
jing.>®* No obstante, a parte del caracter dinamico del principio, ;qué es el Tao en si? El
Daode jing asevera:

Como cosa el dao sdlo es oscuro y confuso

iOscuro y confuso! En él se hallan imagenes.
iConfuso y oscuro! En él se hallan cosas.
iProfundo y misterioso! En él se halla la esencia.”®

Este fragmento nos recuerda el sentido que para los nahuas tenia el concepto de
Yohualli-Ehécatl (“Noche y viento”), lo oscuro como la noche y lo impalpable como el
viento, que nos conecta con el misterio oculto de todas las cosas y que igual que en el
dao nos revela su caracter de inmanencia.

De igual modo, vemos que el dao es un receptaculo en el cual se hallan todas las
cosas y también es el principio generativo de estas mismas cosas, asi como de su
esencia. El dao es por lo tanto una suerte de matriz y de virtud; es decir, a la vez esencia
y principio dindmico. A partir de este aspecto del dao como receptaculo o matriz y a la
vez principio dindmico, podemos interrogarnos sobre su caracter inmanente o
trascendente.”®’ El Zhuangzi tiende a afirmar la inmanencia del dao®*® Pues todos los
seres no son sino uno solo. Por eso se dice: “solo hay que comprender que el mundo es
una energia vital Unica.” Por tal, el sabio estima la unidad.

También el dao se encuentra en todas las cosas, aun las mas insignificantes, ya
sea una hormiga o una brizna de hierba. No obstante, al mismo tiempo el dao domina
las cosas en la medida en que las antecede, que es su principio. Quizas en lo ultimo se
pueda concebir una cierta trascendencia del dao a las diez mil cosas. El dao seria el
principio que antecede a la creacién® El dao tiene su realidad y sus signos pero no
tiene ni accion ni forma. Es comunicable pero no puede ser recibido; puede ser poseido,
pero no visto. Es su propio origen y su propia raiz. Antes de que hubiera cielo y tierra,
existia firme en su antigliedad. Da espiritualidad a los seres espirituales asi como a
Dios. Da vida al cielo y a la tierra. Esta encima de la cumbre, y sin embargo, no es alto.

Estd méas abajo que las seis direcciones y sin embargo no es profundo. Nacio6 antes del

5% | aozi, cap. 1, 6, 20, 25 y 52
536 Duceux, Isabelle, op. cit., p.290

531 Duceux, Isabelle, op. cit., p.291
%% pid.
5% |bid., p. 292
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cielo y la tierra, y sin embargo no es antiguo. Es mas viejo que el tiempo mas remoto y
sin embargo no es anciano.>*® Podriamos decir entonces que el dao de los chinos se
asemeja mucho a la idea de Ometéotl entre los nahuas, referido por sus distintos
nombres: In Tloque, in Nahuaque (“El duefio del cerca y el junto”), Ipalnemohuani
(“Aquel por quien se vive”), y Moyocoyatzin (“El que a si mismo se piensa 0 se
inventa”), como principio generador de todas las cosas, como principio dinamico que
todo lo transforma. El daoismo como fruto de una antigua tradicion que mantuvo cierta
continuidad, permitié con el tiempo alejarse de las ideas metafisicas, incorporandose
poco a poco al mundo de las ideas de las cosas naturales, mientras que en América hubo
una ruptura de pensamiento con la llegada de los espafioles, por lo que sus ideas
quedaron grabadas en la historia mexicana como mitos ininteligibles para el mundo
occidental, no sabemos que habria pasado de haberse continuado con el desarrollo del
pensamiento mesoamericano, pero aun asi podemos observar en las actuales
comunidades indigenas que se siguen rigiendo en gran medida por esta explicacion

cosmologica y que mantiene eficacia en su vida productiva, social y cultural.

Ahora bien, podemos encontrar una similitud innegable entre el taoismo y el
pensamiento nahua en su concepcion de la dualidad, veamos como actdan el yin y el
yang segun la filosofia taoista. El nacimiento de estos conceptos puede explicarse por la
observacion del movimiento del sol y la luna y la sucesion de las estaciones. Yin y
Yang se oponen como la noche al dia, aunque opuestos, se definen mutuamente. No
podria haber Luz si no existiese la Oscuridad. Yin y Yang se pueden traducir como Lo
Oscuro y Lo Luminoso. En general se asocia al Yang la masculinidad, la actividad, el
calor, la claridad, la sequedad, la dureza, y al Yin la feminidad, la pasividad, el frio, la

oscuridad, la humedad, la blandura.

Estas dos fuerzas presentan cuatro aspectos primarios:

Oposicion y restriccion mutua (Yin Yang Dui Interdependencia (Yin Yang Hu Gen)

Li)

Reduccion y crecimiento (Yin Yang Xiao Transformacién (Yin Yang Zhuan
Zhang) Hua)

>0 1bid.
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La relacion necesaria entre el yin y el yang constituye la caracteristica intrinseca
de todas las cosas. La interaccion entre Yin y Yang es un proceso ciclico, circular, por
el que el uno genera a su contrario. EI aumento de uno supone la mengua de su opuesto,
al tiempo que su plenitud conlleva su decadencia. En todas las cosas existe un aspecto
Yin y un aspecto Yang que se hallan en tension o equilibrio dindmico. La interaccion
entre Yin y Yang genera todos los fendmenos de la naturaleza. A partir de la semilla, se
desarrollan las raices que se hunden en la tierra mientras el apice pugna por alcanzar el
cielo, el fruto de esta tension es el arbol. Del equilibrio de los dos aspectos dependera su
caracter. Subrayemos que la dualidad que existe entre Yin y Yang no es similar a la que
existe en Occidente entre Bien y Mal o Positivo y Negativo, como se deduce de lo

anterior.

De igual forma que entre los nahuas el macrocosmos encuentra su reflejo en el
microcosmos, para el taoismo las estaciones del afio son consideradas como procesos
ciclicos, por los que pasa también el ser humano a través de su vida: en los procesos de
nacimiento (primavera), crecimiento (verano), desarrollo (otofio) y declinamiento
(invierno), se debe recurrir siempre al yin yang. Se dice que todas las cosas nacen y
crecen entre el cielo y la tierra; la sangre, la energia Qi y los sexos masculino y
femenino son diferentes expresiones de yin y yang. Lo izquierdo y derecho son el
camino del yin y yang; el fuego y la tierra son las expresiones materiales de la actividad
yin y yang. De ahi que yin se encuentre en el interior, porque yang se halla en el
exterior, manteniéndolo, y yang se encuentra en el exterior debido a la actividad de yin
en el interior. También en las cuestiones humanas encontramos esta dualidad: como las
relaciones sociales, los negocios, el amor y la salud, y también la medicina. El enojo y
el reencuentro, el amor y el odio, la salud y la enfermedad, ciclos de mutacion constante
de la vida misma, partes de lo mismo e interdependientes e indispensables uno para el

otro. Para los chinos estar bajo las leyes del yin yang es vivir.
Dos formas de concebir el mundo

La dualidad yin yang es quiza el tema de la filosofia oriental mas difundido en
occidente, mundo que se empefia en separar ambas fuerzas que son una y gque coexisten

relacionadas entre si. Estas divergencias se encuentran en la raiz misma de los
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fundamentos filosoficos de las tradiciones que nos ocupan: gran parte de la tradicion
occidental insiste en la separacién, mientras que Oriente y Mesoameérica, insisten en la

unién.

Los caminos que han seguido estas tradiciones, nacen desde la concepcion
misma de la divinidad, ideas que se relacionan con el modelo de perfeccion y que se
traducen en unos por su caracter trascendente y en los otros por su caracter inmanente.

En su sentido propio, lo trascendente se refiere a:

Lo que se eleva méas alld de un nivel o de un limite dado [...] En
particular, lo que no resulta del juego natural de cierta clase de seres o
acciones, pero lo que supone la intervencion de un principio exterior o
superior a ésta. En este sentido se opone una “justicia inmanente”, que
resulta del curso natural de las cosas, a una “justicia trascendente” o
“sanciones trascendentes”, que serfan de orden diferente y més elevado.>*

Ya desde la filosofia de Platon vemos que las cosas humanas tienden a imitar el modelo

creado por un Dios trascendente:

Como el dios queria que todas las cosas fueran buenas y no hubiera en lo posible
nada malo, tom6 todo cuanto es visible, que se movia sin reposo de manera
cadtica y desordenada, y lo condujo del desorden al orden, porque pensé que éste
es en todo sentido mejor que aquél. Pues al 6ptimo sélo le estaba y le esta
permitido hacer lo mas bello. Por medio del razonamiento lleg6 a la conclusion
de que entre los seres visibles nunca ningln conjunto carente de razon sera mas
hermoso que el que la posee y que, a su vez, es imposible que ésta se genere en
algo sin alma. A causa de este razonamiento, al ensamblar el mundo, colocé la
razon en el alma y el alma en el cuerpo, para que su obra fuera la mas bella y
mejor por naturaleza. Es asi que segun el discurso probable debemos afirmar que
este universo llego a ser verdaderamente un viviente provisto de almay razén por
la providencia divina.>*

Desde aqui vemos la separacion de alma y cuerpo, alma y razén que deben
alcanzar la virtud segun el modelo divino, como modelo de méxima perfeccion. El dios
judeocristiano es el ejemplo por excelencia del principio trascendente al igual que el
demiurgo de Platén. “La diferencia mayor entre estos dos creadores reside en el hecho
de que la creacion del primero es ex nihilo, a partir de la nada, mientras que la del

segundo se hace de la materia dada, previa al acto de ordenamientol...] La Biblia, por

4L A Lalande, Vocabulaire technique et critique de la philosophie, Paris, PUF, 1972, articulo
“Transcendant”.
%42 platén, Timeo, trad. Ma. A. Duran y F. Lisi, Madrid, Gredos, 1997 (2%), 30a-b, p. 173.
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su lado, empieza con el muy conocido verso: “al inicio era el Verbo”, lo que tal vez
pueda interpretarse como la preeminencia de la razon en este proceso de creacion, pero
no existe ninguna materia 0 modelo que anteceda al acto creador.” *** Pero ambos
colocan a la razén, al logos por encima de todo, como virtud mas elevada del
entendimiento humano.

En cuanto a un posible creador en el pensamiento chino, encontramos el
concepto de tian (cielo). Este concepto es tal vez el que mas se acerca a la concepcion
de divinidad en el sentido occidental, aunque no comparta la personalidad
antropomorfica de esas divinidades.>** Segun J. Needham®*® tian refleja su caracter de
inmanencia, ya que se concibe mas en términos de receptaculo de todos los seres que
como agente voluntario, similar al dios de los cristianos. Lo mismo podriamos decir en
cuanto a Ometéotl, visto en sus diversas acepciones abstractas a las que ya hemos hecho
referencia, de las cuales no existen imagenes que lo representen, pues su presencia es
omnipresente en todas las cosas.

Segun Isabelle Duceux, podemos encontrar en el daoismo un tipo de
trascendencia, que se caracteriza por la ausencia de separacion entre lo natural y lo
sobrenatural: se piensan como un continuo®*®; Esto corresponderia a lo que Julia Ching
llama “la presencia de una dimension trascendente en una vision del mundo
aparentemente inmanente”, y también coincide con una maxima china muy conocida:
“El cielo y el humano son uno.”*’ O con la idea de los nahuas sobre la poesia que se
refiere al corazon endiosado. Tampoco “encontramos en la tradicion del pensamiento
tolteca-nahuatl la vision trascendente y patriarcal del pensamiento cristiano.”* Por el
contrario, podemos recordar que en la tradicion judeocristiana la separacion entre el
creador y sus criaturas es irreconciliable.

H. G. Gadamer analiz6 la filosofia occidental desde el siglo XVII hasta el siglo
XX a la luz de esta premisa. Para el filosofo aleman, la filosofia moderna ha sido
dominada por el concepto de “reconciliacion”, el cual culmina en la filosofia hegeliana,

mientras que al finalizar el siglo XIX la filosofia de la sospecha, que empieza con

3 Duceux, lsabelle, op. cit., p.276

> 1bid, p, 277

545 Bodde, Derk, “Evidence for ‘Laws of Nature’ in Chinese Thought”, Harvard Journal of Asiatic
Studies, vol. 20, nim. 3-4, 1957pp. 709-727.

% Dyceux, Isabelle, op. cit., p.287

*7 Ching, Julia, Chinese Religions, Nueva York, Orbis Books , 1993, p. 5.

8 Vieyra, Jaime, Utopia, legado y conflicto. P. 198
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Nietzsche y luego Freud, es una filosofia de la “separacion”.**® Ambas corrientes, sin
embargo, insisten en el mismo dato: existe separacion entre el creador y la creacién.>*°

Los conceptos que dominan el pensamiento chino y el mesoamericano son, por
el contrario, los de armonia y unidad. Existe la idea de la correspondencia o resonancia
de todos los elementos del universo en la medida en que forman parte del todo: dao,
Ipalnemohuani, o bien Ometéotl. Asi podemos considerar que tanto para china como
“para los antiguos mexicanos, como el mundo no estaba ordenado segun la comprension
del hombre, tampoco podia conformarse a su imagen. El rechazo del antropomorfismo
en las religiones amerindias tenia algo muy profundo que el sistema occidental no podia
aceptar, pues ante todo se trataba de un sistema etnocéntrico.”*

Dos principios fundacionales divergentes podemos ver en estas tradiciones, por
consiguiente dos cosmovisiones y dos desarrollos culturales también: para el mundo
occidental el del dios trascendente y el oriental y precolombino el de la deidad
inmanente y que como anotabamos en el primer capitulo en toda filosofia hay ya una
cosmovision, asi el esquema que podemos apuntar como desarrollo de la sociedad
occidental (principalmente cristiana) estd dada por la busqueda de categorias
“universales”, conceptos Unicos y verdaderos, lo estable, la perfeccién como algo dado,
como modelo a imitar, lo permanente e inmutable. Mientras que en la otra concepcién
el mundo se concibe constituido por el movimiento, lo impermanente, es ciclico,
pasajero, en perfeccionamiento continuo, como meta a alcanzar, todo es devenir y
discontinuidad. También podemos apuntar en este esquema que desde sus origenes
quedan marcadas dos dinamicas: la separacion bipolar por un lado y la union en
equilibrio, es decir el del dualismo y el de la dualidad como bien indica Merleau-Ponty.

Tal vez el mundo occidental hubiese sido otro si las ideas de Heraclito hubiesen
tenido mayor atencion entre los antiguos griegos, entonces los “universales” no so6lo
serian occidentales, sino realmente universales de haber seguido “la intuicién universal

del caracter dual, doble o polar de la dinamica del mundo de Heraclito y Lao Tse.”**

9 H. G. Gadamer, “Los fundamentos filoséficos del siglo XX”, en G. Vattimo, La secularizacion de la
filosofia, Barcelona, Gedisa, 1998 (3?), pp. 89-112.

% Dyceux, Isabelle, op. cit., p.287

%1 | e Clézio, J.M.G, op. cit., p.261

%52 Vieyra, Jaime, Utopia, legado y conflicto. P. 198
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III.4 La union de los contrarios en Heraclito

““Los presocraticos nos desafian con la maligna inocencia del espejo:
cuanto méas nos aproximamos a ellos, mas claramente vemos nuestro reflejo”

Miguel Morey

Heréclito de Efeso (;544-484 a.C.) asi como otros presocraticos, centrd su
atencion en el devenir, para él “todo fluye,” el movimiento lo es todo. Este explica y
constituye lo que para otros filésofos de su tiempo era el ser. Heraclito es el primer
pensador jonio que plantear el tema del logos, concepto que tantas consecuencias

acareard al pensamiento occidental >

Los antiguos le llamaban el “oscuro”, por la dificil comprension de sus escritos y
por su personalidad impenetrable, que guardaba una aristocratica distancia respecto de
la multitud.>®* Pertenecia a una familia aristocratica y, al parecer, no se llevé muy bien
con sus conciudadanos. Escribié una obra a la que se le da el titulo comin Sobre la
naturaleza que se le habia dado también a los libros escritos por otros filosofos
anteriores; de su obra se conservan fragmentos,® pero su pensamiento fue dado a
conocer también por Platon y Aristoteles, quienes transmitieron a la posteridad una

imagen deformada del pensamiento filos6fico de Heréaclito.

Al observar el mundo que le rodea, tanto el de los seres humanos como el de las
cosas, Heraclito se da cuenta que todo esta en continuo movimiento, el principio de que
todo fluye y nada permanece en un ser fijo, se refleja en una de sus frases mas famosas
y que tanto dieron que pensar entre sus contemporaneos, dice “no puede uno bafarse
dos veces en el mismo rio, pues otras aguas fluyen hacia ti.”**° Si las aguas han pasado,
ya no son las mismas en una segunda ocasion, aun nosotros mismos somos ya otros.
Heréclito no se conforma con enunciar s6lo el hecho, sino que este constante fluir

explica la auténtica esencia de las cosas. Si vivimos en el tiempo y en el tiempo

%3 Morey, Miguel, Los presocraticos: del mito al logos, p. 38

554 Hirschberger, Johannes, Historia de la Filosofia, p. 52

%55 En Ias citas subsecuentes se dara la numeracion de Los fragmentos de Heraclito, traduccion de José
Gaos, Alcancia, México. 1939

%% Fragmento, 41 - 42
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transcurren todas las cosas, lo que antes fue ya no es, por tanto, es y no es a la vez. El
hecho es que si podemos pensar por una parte que somos y viendo nuestro pasado ya no
somos, y pensamos nuestro futuro que todavia no es, incluso el instante que vivimos al
momento de decirlo queda en el pasado, entonces somos una mezcla de ausencia y

presencia, de pasado, presente y futuro.>’ “

Cada instante existe en tanto destruye el
instante que le precede su engendrador, y éste a su vez, sera destruido con la misma
celeridad por el instante que habréa de sucederle.”*® Y en los extremos de nuestra vida
se encuentran los opuestos, la vida estd entre el nacimiento y la muerte, de ahi que

Heraclito diga “lo contrario es lo conveniente”

porque de hecho estamos siempre
viviendo entre estados opuestos, pues “el devenir es justamente una cierta tension entre
contrarios, y esa tensién es la que pone en curso al movimiento”.**®® Pues como él
mismo reclama "Los hombres ignoran que lo divergente estd de acuerdo consigo
mismo. Es una armonia de tensiones opuestas como la del arco y la lira." *®* Heréclito
quiere ir mas alla del movimiento, quiere encontrar su sentido y su ley, afirma la

21562 uel

armonia de los contrarios, la unidad de los opuestos: “bien y mal son una cosa;
camino hacia arriba y hacia abajo es uno y el mismo™®® “Es siempre uno y lo mismo, lo
vivo y lo muerto, despierto y dormido, joven y viejo. Al cambiarse es aquel, y luego lo
otro; y al cambiar de nuevo, otra vez esto.”*®* No es el devenir de Heraclito un continuo
y concatenado resbalar de algo siempre nuevo, e inaprensible, sino una sintética

pervivencia de los contrarios.”®

Esta idea de unidad de los contrarios se explica con mayor claridad cuando
Heréclito expone la ley del eterno retorno. “Esta ley que se encuentra entre pueblos muy
diversos [...], viene a decirnos que debe concebirse el mundo como una constante
sucesién dentro de un ciclo constante,”*®idea que nos recuerda también la concepcién

ciclica de la vida y del cosmos entre los antiguos nahuas. Si efectivamente todas las

%7 Xirau, Ramon, Introduccién a la historia de la filosofia, p. 25
%8 Dfaz Genis, Andrea, El eterno retorno de lo mismo, p. 92

%% Fragmento, 46

%80 Hirschberger, Johannes, op. cit., p. 53
%! Fragmento, 56

%2 Fragmento, 57

%3 Fragmento, 69

%% Fragmento, 88

%3 Hirschberger, Johannes, op. cit., p. 53
%66 Xirau, Ramon, op. cit., p. 26
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cosas cambian, éstas también se repiten en cada ciclo y cada ciclo nos devuelve siempre
al inicio, en movimiento circular de eterno retorno, dice Heréclito “En la circunferencia
de un circulo se confunde el principio y el fin”*®" En cuanto a la naturaleza intima de
este movimiento él piensa que esta simbdlicamente el fuego, pensando en su naturaleza
tan cambiante y Unica a la vez, “ningin ser humano ni divino ha hecho este mundo, sino
que siempre fue, es y serd eternamente fuego vivo que se enciende segin medida y
segiin medida se apaga.”®® El fuego simboliza el movimiento y el cambio a que esta
sometido lo existente. El fuego no es para Heréclito una sustancia corpérea 0 una
materia prima original como lo eran el agua para Tales o el aire para Anaximenes, sino
un simbolo de la eterna inquietud del devenir. El considera que las almas buenas son
almas “secas”, aquellas almas en las cuales ha penetrado el fuego, simbolo a la vez de la
razén Gnica de todas las cosas y de la unidad Gltima del universo y del hombre.**Valga
recordar la importancia del fuego en la cosmogonia aztecas también como centro de

todo el universo.

El logos es para Heréaclito tanto como Dios, s6lo que para €l lo divino viene a
coincidir en eterno devenir, “Dios es el dia y la noche, invierno y verano, guerra y paz,
saciedad y hambre; su ser cambia; como el fuego que a tenor de la especia que se
mezcla con él, se le denomina segin este o aquel perfume.”” El logos es, pues para
Heraclito la misma ley del mundo que regula el devenir. Es asimismo este logos la razén
del mundo. No se muestra empero como un espiritu personal trascendente, sino como

inmanente ley del devenir.”®"

Término que adquiere, fundamentalmente, tres
significados: discurso, razén, ratio (proporcion, medida, relacion). Puede ser entendido
como el andlisis correcto del pensamiento humano, al grado de comprender la ley
universal que dirige a la naturaleza incluyendo a Dios y al Hombre. Dicha ley universal,
que no es una ley histdrica o ley de la evolucion, no tiene principio ni fin, asi como no
lo tiene el mundo en el cual se manifiesta. Estd méas all4 de una ley natural, en tanto
incorpora lo sobrenatural o lo divino. Incluso pensamos que se identifica con lo divino

por ser una abstraccion inmaterial. Representa lo general y absoluto en el universo,

%7 Fragmento, 70

%8 Fragmento, 30

%9 Xirau, Ramon, op. cit., p. 27

%% Fragmento, 67

> Hirschberger, Johannes, op. cit., p. 54
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como opuesto a todo lo que es particular y relativo. En este sentido, Heraclito nos dice
que todas las cosas son una, todas se relacionan y dependen unas de otras para su
existencia. Es mas, la identidad particular que tienen es transitoria; se hallan en proceso
de ser sustituidos por sus opuestos: lo Gnico permanente es el conflicto de los opuestos,

la ley del cambio perpetuo.

Asi encontramos que la oposicion es, pues, para Heraclito algo en si fecundo,

572 “

lleno de vida y fuerza creadora, y en este sentido se ha de entender su aforismo a

guerra es padre de todas las cosas, es de todas las cosas rey” °

De esta guerra,
entendida como enfrentamiento perpetuo de fuerzas contrarias tanto simultaneas como
sucesivas, surge la armonia. La armonia, el equilibrio que brota ante nuestros ojos es
producto de tendencias opuestas que luchan y se neutralizan entre si. Cabe sefialar que
la tendencia en la medicina griega de considerar la salud como armonia entre opuestos,

se inspiraen las ideas de Heraclito. °™

El pensamiento de Heraclito no tuvo tanto eco en su tiempo, su peculiar forma
de filosofar es en si aparentemente paraddjica, y por tanto, fue poco comprendida. Las
severas criticas que levantaron posteriormente Platon y Aristoteles, opacaron de alguna
manera la influencia de su pensamiento. Probablemente Platon se dejara influir por las
exageraciones sofisticas del siglo V, mientras que Aristoteles en su Metafisica advierte
que si todo fluye y nada permanece, no puede darse una ciencia ni una verdad. Entonces
nada puede quedar atrapado bajo los conceptos. Esta critica no se sostiene desde las
ideas de Heraclito, pues si bien afirma que todo es devenir, también confia en algo firme
como la armonia, la ley y el logos. Especialmente en Aristoteles encontramos una
descalificacion hacia su filosofia, pues cuando se referia a Heraclito s6lo atinaba a decia
que ese pensador atribuia el origen del cosmos al fuego, sin penetrar mas en sus
argumentos. Sin embargo, para algunos filésofos contemporaneos su pensamiento es
fecundo y vigente en cierto sentido. German Martinez comenta: “me atrevo a pensar que
la llamada oscuridad del pensamiento heracliteano se derivé mas de un exceso de luz

que de una carencia de la misma. El propio Platon nos sefialé en el mito de la caverna

2 Hirschberger, Johannes, op. cit., p. 53
%3 Fragmento, 53
> Morey, Miguel, Los presocraticos: del mito al logos, p. 40
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que también la luz en exceso ciega.”"” Sin embargo quienes se han detenido a analizar
el pensamiento de Heraclito encuentran en éste las semillas de lo que posteriormente se
desarroll6 por importantes filosofos de la historia. Mariano Rodriguez®"® nos recuerda
que ni Hegel ni Marx hubiesen sido tan claros de no haber abrevado de una filosofia
considerada carente de luz. Y es que Heréclito nos reitera que el conocimiento
verdadero no se profesa sino que se aprehende, nos lleva a la verdad a partir de los
indicios. Nos invita a pensar por nosotros mismos. Vamos tras las huellas de un
conocimiento que so6lo deja rastros pero que tiene muchos rostros. Al observar la
realidad y ver en ella elementos contrarios: dios-hombre, dia-noche, invierno-verano,
frio-calor, seco-humedo, duro-blando, etcétera, su pensamiento nos permite ver como la
realidad es una y mdltiple, convergente y divergente a la vez, el eterno fluir no es
azaroso o0 caotico sino, esencialmente, ordenando y fundante. Rodriguez comenta que si
Heréclito insiste en la naturaleza cambiante de las cosas, lo hace no so6lo para
advertirnos del devenir incesante del cosmos, sino para reiterar que dicho devenir nos
incluye. Al trasformarse el universo nos trasformamos con él. Visto asi, el hombre no
es, en el estricto sentido del término, sino que esta siendo. Y este estar siendo no es sélo
un ser pensante, no puede excluir una parte constitutiva del ser humano como lo es su

percepcion sensible.

Por otro lado, esta idea original del logos en Heréaclito, en un principio también
tenia el sentido de relacidn, unién, es por ello que afirma la unidad de todas las cosas: a
nuestro alrededor encontraremos una gran cantidad de seres y cosas que aparentemente
no tienen relacién entre si pero que, si hacemos uso adecuado de la razén, concluiremos
que dependen unos de otros para existir. Posteriormente, el logos va ganando terreno en
el sentido de pensamiento o razon, por lo que poco a poco va perdiendo el sentido de
unidad que Heraclito propuso y que ya en la ilustracion rompe definitivamente

separando al mundo entre la razén y lo sensible.

*">Martinez Gémez German Ivén, Etica y ontologia en el fil6sofo del fuego o cémo filosofar desde las

sombras, www.uaemex.mx/plin/colmena/Colmena43/Libros/German.html
*"® Rodriguez Gonzalez, Mariano Etica y ontologia en el filésofo del fuego (Hacia una lectura de
Heréaclito de Efeso), Toluca, UAEM, 2003
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La fecundidad de su pensamiento da pie al desarrollo posterior de la dialéctica
hegeliana y marxista, tomando la lucha de contrarios como motor de la historia, sin
embargo, al poner énfasis en la lucha, los elementos son colocados en extremos
irreconciliables, olvidando asi el principio de unidad, que como ya lo menciona
Merleau-Ponty, en la supuesta sintesis no hay tal union, o superacion, sino sustitucion,

con lo que se fundamenta la bipolaridad dicotomica mas que la dualidad.

También podemos encontrar un desarrollo de las ideas de Heraclito en la
filosofia de Nietzsche, En su interpretacion de los filésofos griegos, intenta acercarse a

Heraclito y alejarse de Parménides®’’

, aunque en realidad los reconcilia -nos dice
Andrea Diaz Genis®’®- pues es capaz de ver al ser como devenir, de pensar la eternidad
junto al tiempo, de pensar la temporalidad misma como eternidad. El ser encierra el
devenir dentro de si, el ser tiene tiempo, el tiempo tiene ser. En La voluntad de poder,
Nietzsche afirma que el eterno retorno es una forma de imponer ser en el devenir. Y el
hecho de que se le imprima al devenir la condicion de ser, esa es la mas alta voluntad de
poder.>™ Para Nietzsche, Heraclito tenia razén al decir que el ser es una ficcion vacia,
pues el mundo aparente -entiéndase por éste al mundo de los sentidos que declaran que
todo perece- es el que no miente. La razon es la que nos engafia y es la causa de que
falseemos el testimonio de los sentidos. (En este sentido desde el pensamiento nahua,
se podria decir que hay que retomar el camino de in ixtli in yollotl ). La idea de la
existencia de mundos separados, (de ideas y sentidos), la existencia de un mundo
supraterrenal, perfecto, que las cosas imitarian en el caso de Platon, o de un mundo del
ser, que seria el Unico existente, perfecto, y eterno, son sintomas de decadencia para él.
Pero la realidad es interpretada por Nietzsche (igual en Heréclito) como un incesante
devenir, incapaz de ser captado, “atrapado” por los conceptos. Como no podemos vivir
en el agitado mar cosmico del devenir puro, tenemos que falsificar la realidad.
Nietzsche parte entonces de una intuicion heracliteana, que toma el devenir como lo
anico "real”, como la unica interpretacion verosimil, entiende que los conceptos son

falsificaciones que no pueden aprehender el devenir. En el eterno retorno, eternidad y

> Mientras que Heraclito afirma el devenir, Parménides privilegia el ser, como algo firme, estético y
seguro. De alguna manera funda el pensamiento l6gico, posteriormente desarrollado por Aristoteles
%8 Diaz Genis, Andrea, El eterno retorno de lo mismo, p. 96

57 Nietzsche, F, La voluntad de poder, Editorial EDAF, Madrid, 2000, p. 414
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tiempo se hayan reconciliados, ser y devenir también. Por eso el eterno retorno, como
voluntad de poder, como impresion de ser en el devenir, es la “cumbre de la
meditacion”, pues es un pensamiento que reconcilia por fin, lo que aparecia como

contrapuesto.>®

Finalmente podriamos decir que a la luz de la filosofia oriental, de la filosofia
que postula la unidad de los contrarios y del pensamiento nahua, podemos percibir la
originalidad del pensamiento heracliteano, pensando en los contrarios como una tension
entre la fuerza centripeta y la fuerza centrifuga y que en lucha armoniosa encuentran la

union en equilibrio dindmico.

Heraclito no so6lo rechazd la posibilidad de un mundo estatico e inmovil, sino
que se afianzé a la idea de que si algo vive, vive gracias a la muerte de otras cosas. La
muerte asi da paso a la vida. Podemos decir asi, que desde la filosofia de Heréclito lo

Unico permanente es el cambio.

A manera de conclusion

¢Como entender que en distintos tiempos y latitudes el concepto de dualidad
pueda ser pensado como explicacion de la realidad, como el ser de las cosas? El sentido
de dualidad nos invita a re-pensar el mundo desde otra perspectiva donde el
movimiento, el equilibrio, el retorno ciclico, la interdependencia constituyen categorias

de andlisis de los fendmenos.

Como se pudo apreciar, desde tiempos remotos encontramos paralelismos en las
reflexiones que los hombres antiguos se hacian para dar explicaciéon de los fendbmenos
de la naturaleza: Heraclito, Lao Tse y los tlamatinime aztecas concebian el mundo en
constante movimiento, nada permanece estatico, pero este movimiento a la vez
mantiene un orden, por la relacion dinamica de dos elementos que entran en juego, y
guardan el equilibrio por la accion mediadora de una fuerza que los contiene,
conservando la unidad. Asi, cada autor o cada cultura utiliza distintos conceptos: Lucha

de contrarios, yin yang, Ometéotl, pero la dinamica del esquema se mantiene. Este

%0 Diaz Genis, Andrea, op., cit. pp. 96 -99
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esquema es un sistema de ordenamiento que engloba toda la creacidn, incluyendo al ser
humano. Asi la realidad puede comprenderse a través de la relacion entre estos pares

complementarios.

Al igual que entre los nahuas, el pensamiento chino revela el esfuerzo por
armonizar las relaciones del ser humano con el cosmos, del ser humano con la sociedad,
asi como del ser humano consigo mismo, de igual forma vemos un paralelismo entre las
ideas de Heraclito con respecto al pensamiento nahuatl: del fuego como centro que
sostiene al hombre y al universo; la nocion de que todo esta en constante movimiento
como en el quinto sol de los aztecas; y la vision circular de los ciclos que rigen la vida 'y

el mundo, como eterno retorno.

Como pensamientos originarios se podria rebatir que estan plagados de ideas
metafisicas en donde el mundo sobrenatural juega un papel importante para dar cuenta
de la realidad, sin embargo es a través del esquema del quiasmo desarrollado por Teo
Ramirez a partir de la filosofia de Merleau-Ponty que el concepto de dualidad expresa
con mayor claridad su potencial explicativo. A través de este esquema se rompe con la
dindmica de la dicotomia prevaleciente en gran parte de la tradicion filoséfica. De ésta
se critican tres posturas conceptuales: el realismo, el idealismo y la ambivalencia
dialéctica, que privilegian s6lo un polo de la relacién, ya sea el objeto, el sujeto o el
pensamiento. Asi la dualidad expresada a través del quiasmo no se ubica en los polos
sino en la relacién misma, I’entrelacs. En la dualidad se refiere a “ese ser de lo dual en
si mismo” mientras que los otros conceptos nos llevan a pensar en dos elementos que la
componen, que se contraponen o0 que Se yuxtaponen para darnos un tercero. La dualidad

rompe esa jerarquia vertical y lineal.

De igual forma la dualidad nos propone un nuevo orden en la esfera social. A
través de la poesia de Concha Michel, se ejemplifica una manera de restablecer el
equilibrio de la relacion entre sexos, donde se reconozcan las potencialidades de cada
unos para establecer una relacion de equidad y no de subordinacion y dominacion,
superar el antagonismo y reestablecer la relacién amorosa que el paradigma patriarcal

fracturo.
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Pues bien, con estos breves ejemplos podemos afirmar el caracter amplio de la
concepcion de la dualidad y su potencial aportativo para la reflexion filosofica. Pensar
desde la dualidad, nos abre la posibilidad de pensar en una forma distinta de filosofar,
de plantear una ontologia dual, con una posicion abierta, no cerrada, ni lineal, sino
circular, e integradora. Esta nueva conciencia debera ser abierta a lo sensible y de

inmanencia con la estructura dual del universo.

CONCLUSIONES GENERALES.

Los seres humanos caminamos verticales, porque la cabeza nos conecta con el cielo
y los pies con la tierra y es en el corazén donde se integra esta conexion.

Martin Doménech

Si bien es dificil afirmar que hay una estricta filosofia entre las culturas
mesoamericanas, en el sentido que se entiende la filosofia occidental, no por ello
podemos negar que desde sus planteamientos es posible elaborar una reflexion
filosofica, pues como ya se comentd, podemos encontrar entre los primeros filésofos
griegos las simientes de lo que posteriormente desarrollaron -como un pensamiento mas
elaborado y sistematico- los filésofos modernos, recordando que el campo disciplinario
de la filosofia es una construccién del pensamiento occidental moderno, y que no la
conocieron ni “los filésofos jonios, ni los sabios indostanicos, ni siquiera muchos de los
doctores medievales para quienes ciencia, filosofia y aun teologia se unificaban.”*®* En
tal sentido también los antiguos nahuas nos abren la posibilidad de proponernos
elaborar una filosofia que nos identifique, como pueblo diferente, diverso y fecundo en
ideas e imagenes que pueden aportar un mejor sentido a la vida contemporanea. Mas
aun desde el pensamiento indigena, podemos distanciarnos criticamente de los mismos
preceptos que sostiene gran parte de la filosofia occidental y de la racionalidad
instrumental.

Asi, para re-pensar nuestra cultura desde la filosofia requerimos —desde esta
perspectiva- integrar la vision del “otro”, de los que han permanecido marginados en la

reflexion filosofica. Ahora bien, si se ha partido de la exégesis de los textos nahuas para

%81 e6n Portilla, Miguel, La filosofia nahuatl, p. 5
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no traicionar su sentido (y como ejercicio obligado de analisis mediante una descripcion
densa), no por ello se evita que podamos repensar nuestra cultura a partir de su
pensamiento, pues entre otras cosas, la tarea de interpretar es interrogar al texto desde
nuestro horizonte historico actual, para comprender que es lo que hoy nos dice ese texto,
esa historia, en suma esa cultura. De tal forma que las preguntas obligadas serian ;Queé
utilidad y qué actualidad tiene para nosotros su pensamiento?, ;Si la presencia de todas
las cosas para los nahuas se debian a los dioses, que sentido tiene esta explicacion, en
una sociedad tan secularizada como la actual? Intentar responder a estas
interrogaciones, por tanto nos incita a pensar desde el origen, el origen en un sentido
doble: como pensamiento originario y primigenio del México profundo, vigente hasta
nuestros dias; y por otro lado, reflexionar desde la base misma de la filosofia 0 méas
especificamente desde la filosofia de la cultura, que como dice Merleau-Ponty nos
incita a reaprender a ver el mundo, salir de nuestra mismidad y abrirnos a la otredad.
Comprender el origen desde el pensamiento nahuatl nos conduce a la concepcion
de la dualidad como categoria de ordenamiento de su cosmovision. Esta concepcion se
fundamenta en la idea de que todo estd interconectado, no hay nada aislado en la
existencia humana ni en el universo, todo forma parte del todo. Cualquier
transformacion en una de las partes pone en movimiento concomitante lo demas partes,
pues el todo se ve como una unidad dindamica armonica. Pero la dualidad no es un dato,
algo dado por si mismo, requiere un elemento mediador para mantener el equilibrio: una
fuerza, una intencién, una actitud, una praxis, que mantiene una cierta tension que evite
la bipolaridad, el desgajamiento, la separacién, la ruptura armdnica. Pensar en la
concepcion de la dualidad nos invita a concebir la vida, las relaciones sociales, las
relaciones del ser humano con el universo de una forma distinta. En ella el ser humano
es parte constitutiva de ese todo, y desde su perspectiva, no esta ahi sélo para explicar
el mundo, sino para vivirlo, para transformarlo y su actuacion repercute en todos los
ambitos: personal, social, ambiental, en la ecologia global etc., por tanto el ser humano
tiene una responsabilidad con el mundo. La dualidad, asi, pone en juego conceptos
fundamentales como interdependencia, complementariedad, encabalgamiento,
reciprocidad; nos impele a reflexionar més alla de nuestros intereses individuales, poner

en el centro de la accion el bien colectivo y por colectivo no me refiero sélo a lo
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humano sino también a lo ambiental. La dualidad nos obliga a replantear una axiologia
mas integradora.

Ahora bien, pensar el origen desde las bases de la filosofia de la cultura, es
preguntarnos en principio por el sentido mismo de filosofar. Pues como ya menciona
Villoro la vocacion de la filosofia no puede renunciar a la critica racional rigurosa de las
opiniones recibidas, ni tampoco a la orientacion hacia una vida buena. En este sentido el
paradigma cosmovisional de la dualidad nos dirige mas a una practica, a reorientar una
ética social, no s6lo a una argumentacion teorica sobre la cuestion. Sin embargo
encontramos en los discursos de los Tlamatinime muchas de las dudas fundamentales
que han acechado a los hombres (y mujeres también) de todos los tiempos; en ellas
encontramos las semillas de lo que pudo desarrollarse como pensamiento filoséfico, que
se fracturd con la conquista. Si bien no encontramos en sus argumentos una estructura
parecida a la de los antiguos filésofos griegos, tampoco podemos negar que desde hoy
se pueda argumentar lo que con tanta facilidad se le ha negado, la racionalidad. Asi
desde la filosofia de la cultura, la concepcion dual de los nahuas proporciona elementos
para reelaborar una filosofia de la vida que reorienten nuestras practicas culturales.

La concepcion dual del universo de los antiguos nahuas, como hemos visto, se
refleja incluso en la misma estructura del lenguaje, el difrasismo como forma peculiar
de su habla es a la vez la forma en que se estructura su pensamiento, pues como dice
Lenkersdorf “La lengua no esté apartada de la manera en que vemos el mundo, sino

que manifiesta nuestra cosmovision”*®

Esta dualificacion en el lenguaje refleja esta
condicion relacional de dos partes que dan unidad al sentido de lo expresado, es decir en
la medida que un concepto se enlaza con otro, adquiere una potencia dinamica y
metaforica, como forma esencial de estructurar el ndhuatl o como su significado lo
refiere “lengua armoniosa que agrada al oido.” En la poesia, como expresion del
mundo, se funde un sentido estético de la vida. El habla (discurso) para los nahuas no es
un algo estatico o exterior, sino un hacer-se, el lenguaje verdadero es canto, es llanto de
la existencia y poesia, en fin es una celebracion fundamental.

Un problema al que nos enfrentamos con el lenguaje poético de los textos
nahuas, es que muchas veces se pierde la profundidad de sus ideas, nos quedamos con

los nombres miticos y se oculta su verdadero sentido. En su lenguaje metaférico

%82 |_enkersdorf, Carlos, Los hombres verdaderos, p. 29
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encontramos una referencia a la naturaleza, pero no en su sentido fisico, sino que a
través de la metafora unen naturaleza y arte. Pues recordando nuevamente lo que Paz
nos dice “La poesia es una experiencia con la verdad de lo posible y de lo imposible,
pues es permanente deslizamiento de sentido que aspira a tocar lo sublime (la
experiencia con la trascendencia, lo magnanimo y lo infinito).”*® Y desde la metéafora
su sentido puede ser actualizado.

Con in xéchitl in cuicatl, los nahuas nos dicen que nuestra vida es efimera, sélo

estamos de paso:

So6lo sofiamos, sélo nos levantamos del suefio.

S6lo es como un suefio.... %

¢Acaso de verdad se vive en la tierra?

No para siempre en la tierra: sélo un poquito aqui...”®

Si la vida es un suefio tan frugal, entonces construyamos el mejor suefio,
entremos en comunicacion con el mundo de lo imposible para hacerlo posible, abramos
nuestro corazon para alcanzar el yoltéotl, “corazén endiosado” como lenguaje
verdadero. Cualquiera puede expresarse con palabras, donde “Las habladurias son el
lenguaje vulgar, pero la poesia es lenguaje emergente, que mana desde el existir
humano que es apertura al mundo. No se trata de estar hablando sino de poder articular
la experiencia™® Abrirse al mundo sensible para hallar la verdad. Lograr el yoltéotl para
aprehender al mundo nos sitta, no frente al mundo, sino como parte del mundo, pues no
estamos ante la realidad como espectadores pasivos, viendo sélo como pasa ante
nosotros, sino que tenemos una responsabilidad en eso que esta pasando, la realidad no
estd afuera, nosotros somos también esa realidad, s6lo con yoltéotl podemos traducir
algo del mundo ininteligible, para convertirlo en algo inteligible, la poesia es asi un
encuentro con el ser, la poesia nos permite pasar del cerco hermético al cerco
hermenéutico como dice Eugenio Trias, el arte es como un velo que deja entrever el
misterio, sin permitirle su expresion inmediata, pero es a la vez el gozne que permite

cierto acceso hermenéutico por mediacion del simbolo, donde el simbolo por definicion,

%8 paz, Octavio, El arco y la lira, p. 113

%4 Ms. Coleccion de Cantares Mexicanos, original en la Biblioteca Nacional de México- Ed. Fototipica
de Antonio Pefiafiel, México 1904, fol. 5, v.

%% 1bid, fol. 17, r.

%8 Cometario de Jaime Vieyra, en comunicacion personal.
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mantiene un nacleo “mistico” de reserva, de enigma y de misterio. Asi el artista es el
mediador entre la trascendencia (mistica), la inmanencia (civica) y la poiésis, es decir
las posibilidades de creacion, mediante el cual se formaliza el cerco del aparecer o el

mundo, como juego de formas simbélicas.’®’

El sentido de inmanencia del pensamiento nahua es quizas una de las partes que
mayor dificultad resulta para nuestra aprehension, mezcla de metafisica y de realismo,
donde el mundo sobrenatural no se encuentra separado del mundo fisico, sin embargo
vemos que gran parte del pensamiento antiguo inicia a partir de reflexiones mitoldgicas,
pues como ya mencionaba Eliade el mito es consustancial al ser humano, y es en este
sentido que podemos destacar su potencialidad cognoscitiva. Asi la interpretacion de
los mitos no s6lo nos remite a un remoto pasado, sino que, nos permite llegar a una
comprension de nuestro presente, pues las sociedades modernas estan plagadas de
imagenes miticas, que desde su origen van configurando procesos culturales
diferenciados: el pecado original, el sentimiento de culpa, el complejo de Edipo y de
Electra, por mencionar solo algunos. La diferencia es que estos mitos originalmente
eran relatos totales, a traves de ellos se daba explicaba del mundo, mientras que los
mitos modernos se transmiten como discursos laicos y se circunscriben a ciertos
ambitos particulares como los mitos de: la nacionalidad, la evolucion unilineal, el

progreso, la bandera, historias patrias y sus héroes, etc.

Lo que nos interesa destacar del pensamiento mitico entonces, es su sentido, si
quitamos los ropajes de los personajes miticos y su situacion particular, el sentido puede
ser tan vigente, pues la desacralizacion ininterrumpida del hombre moderno ha alterado
el contenido de su vida espiritual, pero no ha roto las matrices de su imaginacion, asi se
van creando nuevos simbolos adecuados a las circunstancias actuales y como sabemos
el simbolo siempre permanece abierto a la interpretacion y una interpretacion nunca esta
acabada, como lo hemos visto en relacion a la interpretacion de la imagen del indio, al
que podriamos llamar también el mito del indio: lejano y negado, cercano y aceptado o

interiorizado, etc.

%7 Trias, Eugenio, “Estética y teoria de las Artes” en Ciudad sobre ciudad, Ed. Destino, Barcelona,
2001, pp. 174 -177
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Por otro lado, revisando la filosofia taoista y su desarrollo histérico, podemos
observar la similitud entre ésta y la cosmogonia nahuatl. Sin embargo, mientras que el
taoismo con el tiempo dio cuenta de los fendmenos fisicos, la nadhuatl quedo relegada en
nuestra historia como simple mitologia, aunque como vemos ambas hablan en muchos
sentidos de lo mismo, entonces si quitamos las vestiduras de los personajes miticos,
podriamos comprobar que gran parte de su cosmogonia es tan actual, se mantiene
aunque los nombres cambien, pues nos revela una verdad como la que se edifica a
través de la ciencia: el fuego colocado al centro del universo, pues como hoy sabemos el
sol es una masa incandescente, igual que el nucleo de la tierra y metaféricamente el
fuego del hombre visto a través del corazén como 6rgano vital sin el cual la vida deja de
existir. Los cuatro rumbos del universo no son acaso los cuatro puntos cardinales que
nos siguen guiando en la navegacion; acaso no seguimos midiendo el tiempo por el dia
y la noche, o por los ciclos anuales de las estaciones. La division entre cielo, tierra e
inframundo, lo que hacen es hablarnos de un mundo fisico y metafisico. Acaso en la
filosofia no se considera al espiritu como lo mas elevado del ser humano y lo bajo como
lo més reprochable, tal como se dice los bajos instintos o las bajas pasiones. O bien las
practicas de medicina tradicional (asi como en las orientales) aun se siguen rigiendo por
la concepcion dual de frio y calor, la gente de las zonas rurales tiene perfectamente
clasificadas las enfermedades, los alimentos y las plantas curativas en base a este
esquema y hoy por hoy siguen rindiendo su eficacia en la salud.

Por supuesto que no vamos a encontrar los mismos argumentos ni los mismos
métodos, que los de la ciencia moderna, pero en muchos casos se llega a la misma
conclusion. Por ejemplo en la ciencia médica se ha ido ganando terreno en la
profundidad del conocimiento y en el tratamiento de las enfermedades a tal grado que
ahora encontramos un especialista para cada uno de nuestros érganos, el problema es
que con esta super especializacion del conocimiento se ha perdido de vista al ser
humano en su integridad, Por tanto hoy se reconoce que un gran porcentaje de las
enfermedades son psicosomaticas, donde las enfermedades son tratadas simplemente
con placebos, con ello lo que quiero decir, es que si bien el paradigma cientifico por un
lado fue desmembrando la realidad para estudiarla, poco a poco vuelve a unificarla en
un todo méas complejo, donde la terapéutica médica no solo toma en cuenta el mundo

fisico, sino que ahora debe tomar en cuenta otros ambitos: la psique, las costumbres, el
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ambiente emocional del paciente, etc. Incluso en conferencias recientes por ejemplo los
psicologos empiezan a tomar en cuenta el mundo espiritual como practica terapéutica.
Dicho de otro modo, si para la medicina occidental (alépata) ha prevalecido el mundo
fisico, comprobable, cuantificable como método més eficaz, para el medicina indigena
ha prevalecido el mundo natural y sobrenatural como una realidad total, donde la
enfermedad no so6lo se trata mediante métodos fisicos, sino espirituales y psicoldgicos
también, aunque no los llamen asi, es decir, en su terapéutica se cura el cuerpo, pero
también se sana el alma. Asi la estructura corporal encuentra su reflejo en la estructura
del cosmos: frio-caliente, arriba-abajo, humedo-seco, luz y sombra, todos ellos se
comportan de analoga forma, en el individuo como en el universo. Es asi que la
dualidad actia para la comprension de los fendmenos, todo elemento tiene su
contraparte que requiere ser puesto en un juego tensional para alcanzar tanto su
comprension, su terapéutica y su permanencia.

Este todo relacional no se puede ver como la suma de las partes, sino como un
complejo entramado de relaciones. Este sentido de inmanencia nos recuerda que el ser
humano pertenece a un mundo, a un cosmos, a una colectividad, sin la cual no puede
haber sentido alguno. La naturaleza no es algo ajeno, exterior, separado del ser humano,
mas bien nos recuerda que somos naturaleza también y que tenemos una
responsabilidad con ella, todo lo que la afecta nos afecta a nosotros mismos. Si para los
indios su padre es el sol, la madre la tierra, el abuelo el fuego, y los hermanos c6smicos
son el agua, el viento, los animales y las plantas, es decir en una relacion filial con la
naturaleza, no es sino para recordarnos que sin ellos nuestra vida se acaba, simplemente
no seria posible la existencia, entre hombre y naturaleza no hay separacion sino

interdependencia, En este sentido comenta Luis Miguel Gallardo

No hay con ella entonces posibilidad de establecer una relacion de dominio o de
posesion sino de afecto, de intercambio amoroso. La naturaleza, el universo, el
cosmos es el gran otro necesario. En consecuencia, la relacion epistémica que se
establece entre el hombre y el resto de la naturaleza es entre un sujeto y el gran
sujeto. Es una relacion sin afan de explotacion ni depredacion. Hay un
aprovechamiento: lo que se consume se devuelve en el rito, en la fiesta o
trabajando, sirviendo. La posicidon del hombre en la naturaleza no lo hace su
beneficiario principal; al contrario, lo hace el responsable mas importante del
equilibrio, de la armonia del cosmos. *%

%88 Gallardo Salazar, Luis Miguel, “Mesoamérica: una alternativa no kantiana” ponencia presentada en el
Congreso de Filosofia del 27 -30 agosto de 2005 en Morelia, Michoacan, pp. 5, 6
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No podemos negar gque tanto necesitamos nosotros de la naturaleza, como ella
de nuestros cuidados para mantener un equilibrio ecolégico, que como vemos cada dia
esta mas en peligro.

La concepcion de la dualidad en cuanto al ser humano, se refiere a la itegralidad
de sus capacidades. En el mundo contemporaneo donde ha prevalecido la razon por
encima de lo sensible, los nahuas nos invitan a reflexionar sobre el sentido de la vida y
de la condicion humana, es decir, pensar en una ontologia que integra in ixtli in yollotl
es reafirmar que mente y corazén no se encuentran separadas, sino que es a través de la
unién de la razon y lo sensible, como podemos dar mejor cuenta del mundo y encontrar
un sentido mas correcto para la vida humana. El logos no lo es todo, la razon, el
lenguaje solo puede articularse por un ser encarnado, corporeo, situado, y perceptible,
asi pues, el logos no es autbnomo ni preponderante, la palabra verdadera es aquella que
se vive desde el interior, que pasa por ese proceso dual racional-sensible y que orienta
nuestra vida. Para los antiguos nahuas entonces debe haber una coherencia entre el
pensar, el decir y el hacer. Para los indigenas actuales en muy importante honrar la
palabra, ello significa que hay que ser muy cuidadosos en lo que se dice, no puede uno
decir una cosa y al rato contradecirse, o hacer lo contrario a lo que se dijo, debe haber
una integracion de lo dicho con lo hecho, sélo asi se puede ser verdadero. “Ser
verdadero es tener raiz, tener fundamento, cumplir con su funcion de la mejor manera
posible; conocer es un acto que se realiza sin menospreciar intereses, placeres, afanes y

afectos.” °* Entonces podemos decir que su racionalidad fue pragmatica.

En su concepcion de la muerte es donde encontramos una de las mayores
diferencias entre la perspectiva occidental y la mesoamericana. La dualidad vida-
muerte se ve como un continuum, la vida no acaba con la muerte, sino que se pasa a otro
estado, a otra condicion de vida (ave, espiritu, nuevamente ser humano) donde se
reinicia el ciclo, vida y muerte se enlazan en un constante retorno circular. En la
concepcidn occidental se considera que al nacer sabemos que estamos casados con la
muerte, para los nahuas la vida es solo un transito, nos dicen que si la vida sobre la

tierra es sdlo un suefio, un poquito aqui, entonces hay que hacer algo en ese tiempo. Por

% Gallardo Salazar, Luis Miguel, “Mesoamérica: una alternativa no kantiana” ponencia presentada en el
Congreso de Filosofia del 27 -30 agosto de 2005 en Morelia, Michoacén, pp. 2, 3
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un lado convienen en que no somos duefios de nuestra vida, esta es dada por Ometéotl
y él es quien la puede suspender, como dador de la vida, pero por otro lado, si
pensamos en Ometéotl no como un dios trascendente, sino inmanente, por quien todas
las cosas existen, como fuerza impalpable e invisible, pero presente y onmiabarcador, es
decir como inmanente en todo lo que vemos, pero a la vez intangible, que mantiene un
orden en el universo, entonces, nosotros como humanos tenemos la responsabilidad de
mantener ese orden que nos fue dado con la vida misma, como individuos y como
sociedad, asi el papel del ser humano sobre la tierra en este breve pasaje, es mantener
ese equilibrio a través de nuestros actos, de poner el corazén en toda nuestra creacion,
podriamos interpretarlo como llevar una estética en todo nuestro quehacer humano. Dar
continuidad a un orden que nos han legado nuestros antepasados y a la vez heredarlo
para las futuras generaciones. Esta es la forma de trascender la muerte, mantener este

mundo mediante nuestra actuacién en él.

La concepcion nahua de la persona como ser social, creadora de una forma
cultural de vida, nos presenta un ideal de altos valores éticos, para lo cual los individuos
debian someterse a reglas muy estrictas. Para alcanzar este ideal los nahuas concebian
la educacion como un pilar fundamental en su sociedad. Como se pudo apreciar desde
los primeros afios de vida, la dura disciplina se encaminaba a forjar un espiritu fuerte en
el individuo. La educacion se mantenia entre la tensién de los castigos severos y el
cuidado amoroso, con lo cual se alcanzarian la meta deseada, donde los limites estaban
perfectamente demarcados de acuerdo a la edad, al sexo y al lugar que ocupaban en la
familia y en la sociedad. Esta educacion posteriormente era complementada con las
escuelas donde recibian una formacién integral, pues en ellas no s6lo de desarrollaba el
intelecto o se aprendian las “ciencias” de su tiempo, sino que se perfeccionaba con otro
tipo de formacion que hoy podemos Ilamar estética y espiritual. Este ultimo sentido lo
encontramos referido en varios autores que nos hablan sobre la educacién entre los
nahuas, como educacién religiosa, pero temo que este uso puede confundirse con lo que
para nuestra sociedad ha sido la educacion conventual o bien de colegios laicos
dirigidos por clérigos, donde se ensefian ciertos dogmas relacionados con la creencia en
el derecho a la salvacion mediante la fe. Pienso que el sentido que podriamos rescatar de
la educacion nahua no seria en cuanto a la fe religiosa, sino en el sentido de la

espiritualidad, entendida ésta como “aquello que produce en el ser humano una
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transformacion interior.”>%

Que se relacionan mas bien con aquellas cualidades del
espiritu humano, tales como: el amor, la compasion, la tolerancia, la prudencia, la
alegria, el agradecimiento, la disciplina, la responsabilidad y la armonia, pues
proporcionan felicidad a quien las posee y a los que la reciben. Asi la idea de paraiso,
salvacion o nirvana guardan una relacion directa con la fe religiosa, mientras que el
cultivo de cualidades interiores, no tienen por que afianzarse en algin dogma
religioso.”™ Es en este sentido que se puede proponer para la educacién en nuestro

tiempo, como cultivo espiritual, no como dogma de fe.

Por otro lado si lo comparamos con los sistemas educativos en México actual se
puede constatar que hasta hace muy pocos afios la educacion privilegiaba el aspecto
cognitivo o intelectual en la formacion del educando, mientras que ahora cada vez mas
se hacen recomendaciones de reforzar la educacion integral, que incorpore componentes
creativos y artisticos en el aprendizaje, es decir desarrollar las inteligencias maltiples en
el educando. Mas aun, el nuevo enfoque de educacion constructivista se basa en cuatro
pilares formativos: aprender a conocer (cognitivo), aprender a hacer (practico,
procedimental), aprender a vivir (actitudinal) y finalmente aprender a ser (relacional),
como forma mas adecuada de lograr la formacion integral en el individuo y que como
vemos este sentido de integracion ya se llevaba en las escuelas del antiguo sistema
nahuatl. Esto me recuerda lo que Anibal Quijano expres6 de forma muy radical en una
conferencia®™?, al referirse al supuesto atraso de los pueblos amerindios: “Hemos
perdido 500 afios de ciencia, porque los barbaros espafioles los Ilamaron barbaros”,
sobre todo si pensamos que los conocimientos astronémicos, el uso del cero y los
sistemas calendaricos eran de lo mas avanzado en su tiempo comparados con los de
otras latitudes. La dualidad en su educacion entonces puede consideraras como la
formacion que integra tanto los aspectos cognitivos es decir intelectivos, con la
formacion en artes o actividades que desarrollan la sensibilidad, para formar seres

integrales, seres verdaderos que encuentran su unidad de in ixtli in yéllotl.

5% Definida asf por el Dalai Lama, y que por el sentido de educacién que vemos entre los nahuas
podemos extender su sentido. No porque lo ellos lo definan asi, sino por el significado de la palabra en si
1 Boff, Leonardo, Espiritualidad. Un camino de transformacidn, Ed. Sal Terrae, Santander, Espafia,
2002, pp. 19 -24

%92 Conferencia impartida en la Facultad de Filosofia “Samuel Ramos” de la UMSNH, el 30 de marzo de
2006
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Este sentido de integracion que vemos referido a lo largo de los textos nahuas,
estd contenido en la estructura dual del universo: todo encuentra su reflejo, su imagen
especular que le corresponde y lo unifica. Asi el espejo en sentido metaférico es la
figura por excelencia de la dualidad, al que ya hemos hecho alusion: yo y mi otro yo
oculto, es el punto de mediacion que une a los contrarios: tierra y cielo, calor y frio,
seco y huimedo, luz y oscuridad, etc. Es a la vez un instrumento de intercomunicacion
dual: entre el mundo natural y sobrenatural, con uno mismo, como instrumento de
introspeccion; con los antepasados y las deidades, en los espejos de dos caras donde
interviene esta dialéctica del ver y ser visto; como objeto de adivinacion para anticiparse
a los hechos, en fin el espejo es a la vez un simbolo de conocimiento y un medio de
perpetuar la herencia de la comunidad.*® En sentido metaférico el espejo es entonces el
mediador, lo que nos permite comprender lo oculto, lo numinoso, lo que no se ve a
simple vista, pero que de alguna se devela.

Otro aspecto que es importante destacar sobre la concepcion de la dualidad, es
la relacion entre individuo y comunidad. Para los antiguos nahuas toda esa rigurosa
formacion por la que debia pasar todo individuo tenia como finalidad ir forjando una
sociedad mas sélida, mas elevada como espiritu creador, sobre todo se aprecia en la
toltecayotl, pues ya en el imperio azteca dichos fines fueron transformados por un
interés expansionista de poder que entronizaba el valor guerrero. Aun asi nadie puede

dudar, como dice Ledn-Portilla:

que hubo entre los pueblos nahuas una maravillosa arquitectura, un arte de la
escultura y de la pintura de codices, una exacta ciencia del tiempo expresada en
sus calendarios, una complicada religion y un derecho justo y severo, un
comercio organizado, una poderosa clase guerrera y un sistema educativo, un
conocimiento de la botanica con fines curativos y, en resumen, una cultura de
aquellas pocas de las que como dice Jacques Soustelle “puede estar orgullosa la
humanidad de ser creadora™®*

Asi cada individuo cobra relevancia por el papel que desempefia en su sociedad,
ese sentido de comunidad es lo que ha permitido la resistencia de los pueblos indigenas
actuales, esa fuerza de identidad es la que los mantiene aun con vida pese a los avatares

que han tenido que sortear durante quinientos afios de dominacién. Esa identidad se

%% Olivier, Guilhem, op. cit., p. 448
%% Leén Portilla, Miguel, La filosofia nahuatl, p. 5
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alimenta en el fondo por la capacidad de rebasar su propia particularidad y abrirse al
bien comun, entendiendo este bien comin como lo dice el humanista Salmasius como
una virtud social, una virtud mas del corazon que de la cabeza. Por tanto hay una
relacion reciproca entre la formacién individual y el bien comdn, en la medida que el
sujeto crece espiritualmente o se fortalece, su sociedad también.

Podemos decir que el fin al que aspiraban los antiguos nahuas es el de alcanzar
la tlamatiliztli, la sabiduria, entendiendo que ésta no consiste en solo conocer verdades
fundamentales, sino que estas verdades deben guiar la vida, por lo que la sabiduria no es
un tipo de conocimiento, sino varios. “EXxistian sabios, en la acepcién que distingue a
éstos del filésofo y el hombre de ciencia, esto es en el sentido de poseedor de un saber
existencial, no solo racional. Los indigenas tojolabales, al considerar una interconexion
global de las cosas, piensan que una vision a partir de una sola perspectiva, mas bien
empobrece el conocimiento y no lo hace crecer.”*® Asi una persona para ser sabia, no
solo debe tener conocimiento y comprensién, sino también usarlo y vivirlo. Aristételes
sostenia que uno de los bienes mas importantes de la vida es intrinseco al vivir la vida.
Por ello vivir sabiamente es un modo de estar profundamente conectados con la
realidad, es estar “enraizado”, mas aun, es también nuestro camino. Pero lo maés
importante de la sabiduria es conocer lo mas profundo, ser capaz de ver y apreciar la
significacién mas honda de lo que acontece, esto es lo que ama el fil6sofo.*®

En suma este escenario representa el choque de dos visiones de mundo que
sientan sus paradigmas sobre fundamentos distintos. Entonces ;Como plantear la
conciliacion de estas dos visiones? La concepcion de la dualidad que aqui se ha
expuesto, nos invita a repensar en un modelo societario que integre la vision del otro,
esto nos da la oportunidad de cuestionar muchos de los paradigmas y pautas aceptados
en México, como lo es esta vision parcial o dicotdmica, que deja fuera o privilegia uno
de los elementos que forman la unidad: lo humano por encima de la naturaleza, del
hombre sobre la mujer, del individuo sobra la colectividad, de la razén por encima de lo
sensible, del alma sobre el cuerpo etc. Se trata de encontrar esa relacion siempre

presente entre la cosa y el todo, o la cosa y su contraparte.

*% Gallardo Salazar, Luis Miguel, op. cit., p. 6
%% Nozick, Roberto, “;Qué es la sabidurfa y por qué los filésofos la aman tanto? En Meditaciones sobre
lavida, pp. 214, 215
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Si bien en México el modelo civilizatorio occidental, ha estado marcado por la
dominacion, no por ellos podemos negar sus aportes, como ejemplo baste mencionar los
adelantos cientificos y tecnolégicos que han extendido sus beneficios en amplios
sectores de la poblacién (medios de comunicacién como TV, radio; medios de trasporte
etc.), e incluso, el hecho mismo de estar escribiendo este documento en una
computadora, es uno de esos aportes. De igual forma, también habra que decir que no
todo es armonia en el mundo indigena: ni antes, ni ahora. No se puede negar que la
teocracia —militar de los aztecas provocd multiples guerras, donde miles de inocentes
murieron, ni podemos negar los maltiples conflictos, ni los innumerables enemigos que
se ganaron a pulso. Si bien se desarrollé en esta sociedad una elevada ética, ésta
coexistio a la par de un gobierno tiranico y cruel.

Entonces, pensar desde la dualidad es aprender a ver para ambos lados, es decir
tomar de los dos modelos lo mejor, pensar en una visién complementaria, una fusion de
horizontes. Saber aprender y saber escuchar de otros seres humanos, entender que hay
otras formas de pensar. Si tenemos en cuenta ahora la concepcion dual, como modelo
rector de esta cosmovision que tiene al otro por necesario se puede decir que “alcanza
rango de paradigma cosmovisional: el desarrollo del concepto de dualidad como
principio del universo, que fundamenta el ser en la accion complementaria de dos
principios opuestos, pero necesarios [...] y que asi mismo producen el movimiento, la
vida, el tiempo, a través de la alternancia de dichas fuerzas.” %7 De igual forma en el
lenguaje hay una dualidad irreductible, todo hablar es didlogo, a condicién de romper
con las jerarquias verticales de dominacion, para abrirse a la intersubjetividad
dialogante. Si el mundo moderno finco su desarrollo a través de una racionalidad
instrumental, podria pensarse que podemos proyectar una racionalidad desde la
dualidad, una racionalidad que en vez de separar busca la union dindmica, de
reciprocidad, de encabalgamiento, de interrelacion dual, de interdependencia de aquello
que permanece oculto en el espejo de la cultura, asi pues, lo Unico que se puede cambiar
es la mirada, no el mundo, como dice Wittgenstein al final de su Tractatus. Claro que

cambiar la mirada acerca del mundo es cambiar el mundo.

7 Gallardo Salazar, Luis Miguel, op. cit., p. 3
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